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Introduccion

En la sexta reunioén del Grupo Europeo de Investigacion sobre las Minorias en la
Espana medieval y moderna (siglos XV al XVII), reunidos en la Universidad de Picardie
Jules Verne, en Amiens, los participantes al mismo trabajamos sobre La mirada del otro:
las minorias en Espaiia y América. En este volumen encontraran recogidos las reflexiones
de dicho encuentro, al mismo tiempo que algunas conferencias y estudios realizados en
el seminario del Colegio de Espafia durante el afio académico 2019-2020.

Los trabajos que presentamos a continuacion pueden ser divididos en dos grandes
apartados bien definidos: una primera que versa sobre la comunidad judia y sus nedfitos,
la segunda sobre mudéjares y moriscos. Sefialamos también la aparicion de dos nuevas
tematicas, que deseamos vuelvan a formar parte de las proximas sesiones, la sodomia y
la literatura sefardi, esta iltima como narrativa minoritaria redactada en lengua castellana.

Esas “miradas del otro” son tan diferentes como investigadores analizamos la
tematica de las minorias. Como estas fueron “vistas” por sus coetaneos, como ellas fueron
percibidas por la sociedad mayoritaria con la que “convivieron” y de la que eran un
elemento extrafio. Los conceptos, por tanto, de “alteridad” e “imagen”, han sido
abordados de diferentes formas por los colaboradores de este volumen, tanto en su
representacion en las fuentes historicas como literarias.

Esa mirada del otro llevé a una construccion como grupo, pues la complejidad y
el enigma que representaron pudo lograr, en determinados casos, una cohesion social o/y
comunitaria, una identidad o unién frente al “otro”. Por tanto observamos un proceso de
interaccion en el grupo entre la “socializacion” y la “individualizacidon”; la sociedad
mayoritaria los “definird” en relacion a su tipo de comportamiento y conducta, en
ocasiones con un interés, el de diferenciarlos, rechazarlos y proyectarlos a la “periferia
social hispana”, gracias a simbolos y estereotipos que se generan, por lo que aquello que
hemos denominado como “el otro” se van transformado con el devenir de los tiempos, se
encuentra en lo que podriamos definir en “construccién” permanente, hasta convertirse
en el “extranjero”, aquel que se rechaza y se teme al mismo tiempo.

También creemos que gracias a la construccion de ese “otro” u “otros”,
estigmatizado/s la gran parte de las veces, la sociedad mayoritaria construyod/reconstruy6
su propia identidad.

Iniciamos el recorrido por Minorias ebooks de este afio 2020, con las reflexiones
de Maria Isabel Del Val Valdivieso (Universidad de Valladolid), en su ensayo titulado
Ante el espejo de las minorias en la Castilla del siglo XV, en el cual analiza la conducta
relativa a musulmanes y judios y el miedo expresado hacia ellos, pues se pensaba que
podian llegar a “contaminar” a los miembros de la sociedad cristiana mayoritaria. José
Ramon Hinojosa Montalvo (Universidad de Alicante) reflexiona sobre las minorias en el
reino de Valencia, en un articulo titulado La mirada hacia las minorias en el reino de
Valencia (Siglos XIII-XV1I), en donde el autor trabaja de forma comparativa sobre estas
y en donde argumenta que las relaciones hacia las mismas estuvieron caracterizadas por
la “animadversion y el miedo”. Complementario a estos estudios encontramos el analisis
realizado por Ricardo Martin Solla (Universidad de Salamanca), en un trabajo titulado
Nombrando a la minoria: onomastica y poblacion judia en el reino de Castilla, en donde



utilizando la documentacion fiscal, a pesar de que esta no es muy extensa, pudo llegar a
estudiar el nombre y la situacion socioecondmica de los judios castellanos, caracterizados
los primeros por sus etimologia biblicas, mientras que en los apellidos, se recuerdan
sobrenombres, morfologia fisica de uno de los miembros de las familias o pertenencias
geograficas. Sobre la cuestion mudéjar Eduardo Jiménez Rayado (Universidad Rey Juan
Carlos), en su trabajo Los primeros mudéjares de Madrid: una comunidad en crecimiento
(siglos XI-XIII), nos habla de la situacion de dicha minoria, estableciendo claramente la
necesidad de seguir investigando, tras la reconquista de la ciudad y el paso a manos
cristianas de esta. Y Juan Rebollo Bote (Universidad de Valladolid), en Representaciones
v actitudes frente a lo islamico en la élite culta de Extremadura (siglos XV-XVIII), analiza
las diferentes formas de tratar a la minoria isldmica en dicha zona, en la que el autor
sefala, en primer lugar, la “exclusion”, frente a otra menos extrema, en donde se intenta
una cierta integracion de los musulmanes.

Por su parte German Navarro (Universidad de Zaragoza), Sodomitas en la Corona
de Aragon (1263-1598), estudia la acusacion de “sodomia” como delito, en el que vemos
todas las implicaciones del mismo, del que sistematicamente las minorias fueron
acusadas, haciendo hincapié en la violencia que conllevaron las mismas. Ello nos guia a
cuestionarnos sobre la coercion de la que esos grupos fueron objeto, teniendo como unica
meta modificar unos comportamientos rechazados por la sociedad mayoritaria. En esta
via podemos evocar el andlisis presentado por Teresa Martialay (Universidad Rey Juan
Carlos), La violencia en el interior de las comunidades judias a finales del siglo XV: juna
excusa mas para su exclusion?, en donde la autora hace hincapié sobre la misma, pero en
el interior de la comunidad, llegando a la conclusion que tales excesos se producen como
consecuencia del empobrecimiento de las aljamas, pero subrayando que la violencia en
las comunidades cristianas fue muy similar a aquella que se produjo en las comunidades
judias estudiadas; también sefiala los pocos casos de usura encontrados, ante el
estereotipo, cada vez mas respondido, del “judio usurero”. Juan Carlos Martin Cea
(Universidad de Valladolid), en Las predicaciones del odio y sus efectos sobre las
comunidades judias en la Tierra de Campos castellana (1391-1412), hace especial
hincapié en dos personajes centrales de esos afos, Ferrand Martinez y fray Vicente Ferrer,
centrandose en el papel que estos tuvieron en una zona muy especifica y poco estudiada
de Castilla. Y Pedro Martinez Garcia (Universidad Rey Juan Carlos), en Alteridad
novohispana. Una nueva descripcion alemana del otro mexica, estudia la conquista de
Meéxico seglin un texto atribuido a Christoph Weiditz, del afio 1528, que Hernan Cortés
trajo consigo y en el cual nos hace llegar una “mirada” muy especial sobre la zona maya
y azteca, en unas 400 paginas, en las cuales dibujos y texto se van sucediendo, transcritos
por primera vez al castellano por nuestro compaiero.

Diana Pelaz Flores (Universidade de Santiago de Compostela), en Miradas sobre
el “otro” de los “otros”. Las minorias religiosas en los libros de viajes castellanos de la
Baja Edad Media, realiza un estudio comparativo entre diferentes relatos de libros de
viajes, en el cual subraya el hecho de la interaccion entre las distintas religiones durante
esos periplos, y en el cual podemos observar el “cruce de miradas” entre cristianos,
musulmanes y judios. Por su parte Igor Sosa Mayor (Universidad de Valladolid), en su
trabajo, Un dominico en Tierra Santa otomana. Minorias y geopolitica en el Levante



(c.1620-1630), hace hincapié en la posibilidad de peregrinar con seguridad a Jerusalén y
a los Santos Lugares, siendo el imperio otomano aquel que marque, durante ese periodo
de gran ebullicion, el marco politico de la zona, sefialando que las comunidades cristianas
eran vistas como una probable “quinta columna” ante una posible invasion de la zona. Y
Guillermo F. Arquero Caballero (Universidad de Piura), La imagen de las minorias
religiosas en los manuales de confesion hispanicos: de la Edad Media a la Modernidad,
estudia la temadtica entre los siglos XIII y XVII, en donde ¢l aprecia una imagen muy
negativa de las mismas, pues todas fueron incluidas en la categoria de “infieles”, las
cuales podrian ser toleradas pero nunca absorbidos por la sociedad mayoritaria, siendo
judios y herejes tratados con mayor severidad debido a su proximidad con el cristianismo.
Otras de las tematicas propuesta fue la presentada por José Antonio Guillén Berrendero
(Universidad Rey Juan Carlos, Mostoles), “No solo los que tuviesen alguna mezcla de
Jjudios”. Unas notas sobre lo judio en la teoria nobiliaria castellana de la Edad Moderna,
quien analiza la construccion del modelo nobiliario, del cual, nos dice, quedan excluidos
todos aquellos considerados de “mala raza” o quizas deberiamos denominarlos impuros,
en la busqueda de una hidalguia limpia de sangre. Por su parte Rica Amran (Université
de Picardie Jules Verne), en La “mirada” de Diego de Valera sobre la minoria judia y
sus conversos: sus tres obras historicas, reflexiona sobre los dichos trabajos histéricos
de Diego de Valera, haciendo especial hincapié en como este autor hace alusion a la
minoria judia y a los conversos y quien, en conflicto constante por sus propios origenes,
intentdé mantener un tono “objetivo” cuando relataba la situacion de los dichos individuos
en el reino de Castilla. Y el trabajo, El Antialcorano de Bernardo Pérez de Chinchon
(1532). ;Una obra de refutacion al servicio de una rehabilitacion inquisitorial?, de
Youssef El Alaoui (Université de Rouen Normandie), en el que este investigador trae la
“mirada” relativamente positiva sobre los moriscos del autor estudiado, debido, como €1
nos dice, a que el conocimiento empirico sobre la minoria morisca llevd, finalmente, a un
cierto reconocimiento de esta. Frangoise Richer (Université de Paris), por otro lado, en
Espania y sus minorias: los testimonios de Andrea Navagero y de Leonardo Donato,
estudia estos dos embajadores venecianos afincados en Espafia, subrayando que en los
escritos de ambos se aprecia sorpresa y hostilidad hacia judios, conversos y moriscos,
considerando un fracaso la evangelizacion de los mismos y calificando, finalmente, a la
poblacion hispana como “cristianos mal convertidos”.

Continuando con este elenco de trabajos, recogemos dos reflexiones sobre
literatura sefardi, el primero, cronoldégicamente, es de Fernando J. Pancorbo (Universitét
Basel), Francisco [loseph] de Caceres: un traductor entre el servicio a su comunidad y
la heterodoxia, quien nos dice, centra su articulo en este “traductor de obras francesas e
italianas” poco investigado hace algunos afios, debido a que se ha llegado a pensar que
las mismas fueron realizadas por un interés cultural, sin un trasfondo ideoldgico; sin
embargo, si observamos la seleccion que realizdo Céceres, encontramos unos motivos
bien definidos, que no fueron otros que un posicionamiento personal contra el rigor
catolico establecido en Espafa, oponiéndose, por tanto, directamente a este, el cual habia
llevado a la comunidad judia al exilio. En el segundo trabajo sobre esta tematica, Suave
humor y miradas lejanas en rincones de Amsterdam: Miguel de Barrios y Josef de la
Vega a través de dos sonetos, Fernando Copello (Le Mans Université) nos sefiala que los



nuevos judios de Amsterdam sabian que para sobrevivir, para escapar de esa realidad que
les oprimia y deprimia, en donde el exilio era el punto neurdlgico de sus propias
existencias, debian echar una mirada socarrona sobre sus trayectorias y vivencias y estos
dos autores, “rieron para no llorar” de sus vicisitudes, como forma de “resistencia”, a
aquel mundo hispanico del que nunca pudieron desligarse.

Como hemos expuesto brevemente, un conjunto de trabajos diferentes y distintos,
de gran interés cientifico, que traspasando encasillamientos y limites cronoldgicos, nos
hablan de una serie de grupos humanos que por cuestiones sociales, politicas, econdmicas
y religiosas se vieron excluidos de donde ellos deseaban estar.

Rica Amran &Antonio Cortijo



Ante el espejo de las minorias en la Castilla del siglo XV

M? Isabel del Val Valdivieso
(Universidad de Valladolid)!

La propuesta “La mirada del otro” invita a reflexionar sobre cémo nos ven
aquellos a los que no incluimos en la categoria “nosotros”, 0 como vemos nosotros a
quienes consideramos fuera de nuestra propia e intima identidad. Trasladado esto al
andlisis de la historia y en particular a la sociedad castellana del final de la Edad Media,
implica tomar en consideracion como objeto de analisis, bien al conjunto mayoritario de
la comunidad, los cristianos que viven conforme a la norma establecida, tal y como pudo
ser percibido por quienes no formaban parte de ese grupo, bien en sentido inverso, es
decir como percibe el sector mayoritario y dominante de la sociedad a quienes no forman
parte de su colectivo. En las breves paginas que siguen voy a intentar centrarme en la
segunda posibilidad, con el fin de presentar a grandes rasgos codmo parece que sentia a
“los otros” el sector mayoritario. Es un tema que ya ha sido tratado en otras ocasiones por
otros historiadores, no obstante creo que es posible volver a contemplarlo (Marzal; Perea;
Valdeon). Me intentaré acercar a esa percepcion en lo que se refiere a la relacion
cotidiana, dejando de lado todo lo referente a su culpabilizacidon y persecucion abierta y
también lo relativo a su apartamiento fisico y a la prohibicidon de contacto en determinadas
circunstancias. Todo ello es conocido y solo habrd que tenerlo en cuenta como telén de
fondo a lo que voy a exponer.

Antes de nada, hay que advertir que para la comunidad mayoritaria hay diversos
sectores que percibe como ajenos a ella: los delincuentes, quienes practican la
homosexualidad, los esclavos, los conversos, las minorias castellanas religiosas y otros
que no considero preciso determinar en este momento. De entre todos esos grupos me
voy a fijar exclusivamente en las minorias religiosas judia y musulmana (Cantera
Montenegro, 2000; Amran 1989; Carrasco Manchado). Una y otra tienen un estatuto
juridico particular y rasgos religiosos y culturales diferenciadores que les otorgan una
clara personalidad propia. Ritos, creencias, costumbres, pautas alimentarias, vestimenta,
determinadas fiestas, lugares de culto y enterramiento, son solo algunos de esos elementos
de identificacion que permiten percibirlos en contraste con los demés habitantes del reino,
villa o ciudad, es decir como grupo diferente respecto a la mayoria.

Esa percepcion de la diferencia, que rastrearemos en diversas fuentes, invita a
pensar en como se identifica a si mismo el sector social que ve como diferente al otro. No
se trata aqui de hacer un andlisis en profundidad del tema. Solamente se pretende, sin salir
de los margenes de la historia social, plantear algunos rasgos y temores de los miembros
de esa sociedad, que se ponen de manifiesto precisamente en su relacion con quienes
consideran diferentes a si mismos.

1. Esclavos y granadinos

Como acabo de indicar me voy a ocupar de moros y judios, si bien es necesario
hacer una aclaracion previa en lo referente a la condicion juridica personal en el caso de
los musulmanes. No me refiero a su estatuto general sino a que entre ellos pueden
encontrarse situaciones diversas, ya que pueden ser “extranjeros” o castellanos, libres o
esclavos. Sobre estos ultimos hay numerosos testimonios. A titulo de ejemplo puede
consultarse la coleccion de documentos de época de los Reyes Catolicos de Jerez de la

!'El presente trabajo se ha realizado en el marco del Proyecto de Investigacion I+D de Excelencia "Estudio
de los espacios rituales mudéjares en la Castilla medieval: Mezquitas y cementerios islamicos en una
sociedad cristiana" del Ministerio de Ciencia, Innovacion y Universidades (HAR2017- 83004-P).



Frontera, donde aparecen varias referencias evidentes a esa situacion, en particular
reclamaciones, compras y ventas y rescates. Entre ellas la reclamacion que presenta en
1491 uno de los veinticuatro de la ciudad, Gomez Patifo, que dice haber comprado varios
moros y moras de Mélaga, uno de los cuales, tras escapar, fue capturado por el alcaide de
la fortaleza de Casares, quien defiende su posesion por considerarlo mostrenco. Unos
meses después, disputan también por un moro esclavo de los procedentes de Malaga,
huido en 1491, dos vecinos de Medina Sidonia, el que dice que le pertenece y quien lo
encontrd, aunque en este caso la causa se complica. A finales del mismo afio 1491 es un
mercader genovés, vecino de El Puerto de Santa Maria quien reclama a los reyes un
esclavo huido. El demandante expone que se le escaparon siete esclavos que tomaron un
barco para pasar a Africa, sin lograr su objetivo ya que fueron interceptados por un vecino
de la villa de Palos, que los capturd en el mar y los llevd de nuevo a tierra; las cosas
parecian ir bien para el que se reclamaba propietario, pues consiguio que se le devolvieran
seis de esos esclavos, sin embargo el que los habia capturado, Juan Garcia Samanus, se
negaba a entregarle el séptimo, lo que lleva al genovés, Mateo Vina, a recurrir a los reyes
(Abellan Pérez, 69-71, 147-149 y 245-247). En las actas de las reuniones de Cortes
también hay referencias a esclavos musulmanes, varones y mujeres, es el caso de la
peticion 54 de las presentadas por los procuradores en la celebrada en Toledo en 1462.
Ahi se refieren a como debe procederse para indemnizar a quien poseyera un esclavo
moro al que hubiera accedido por compra, donacidén, cambio o de cualquier otra forma,
si es utilizado para intercambiarlo por cristianos cautivos (Cortes, 742-743).

Como decia antes, los musulmanes también pueden ser de fuera del reino, lo que
hoy denominariamos “extranjeros”, se trata casi siempre de personas procedentes del
reino de Granada que de forma temporal o permanente se encuentran en Castilla. En
relacion con ellos existen evidencias claras de un trato diferencial y de denominaciones
particulares y exclusivas de caracter peyorativo, que se manifiestan sobre todo cuando se
intenta avanzar sobre su territorio o cuando se les utiliza como elemento de propaganda
negativa con algin fin determinado (el ejemplo de Enrique IV es evidente). Las alusiones
a los musulmanes, en general, pero sobre todo cuando se trata de referencias relativas al
reino de Granada en el contexto de la guerra, es decir, cuando no son castellanos, suelen
ir acompafiadas de la expresion “enemigos de nuestra santa fe catdlica”. Asi se observa
por ejemplo en las capitulaciones matrimoniales de los futuros Reyes Catdlicos, que se
firman en Cervera en enero de 1469. En esta ocasion Fernando se comprometia a que,
una vez fueran reyes de Castilla y Ledn quedaria obligado a “fazer la guerra 4 los moros
enemigos de la santa fee catholica, como han fecho ¢ fizieron los otros catholicos reyes
predecessores” (Clemencin, 579). También se encuentran expresiones similares en otros
contextos, por ejemplo en una denuncia de adulterio cursada por un particular, vecino de
Jerez de la Frontera, contra su mujer a la que acusa de haber cometido ese delito-pecado
mientras €l estaba al servicio de los reyes en la “frontera de los moros enemigos de nuestra
santa fe” (Abellan Pérez, 103-104). Esto demuestra que son considerados enemigos y
caracterizados por esa circunstancia y por su fe.

Otras veces, refiriéndose a los musulmanes en general, como lo hace el prélogo
de la crénica de Alvaro de Luna, se les califica de “infieles” (Crénica, 3). Calificativo que
también se aplica a los que estaban en la corte de Enrique IV como guardas del rey, tal y
como lo expresa Palencia, que expone que al monarca le seguia “un escuadron de jinetes
moros”, unos “infieles” que si bien al principio del reinado no perjudicaba su imagen,
andando el tiempo fue motivo de escandalo y algo muy perjudicial para el rey y el reino



(Palencia 1973, 68)%. Como es sabido este cronista aprovecha todo esto para denostar al
rey y acusarle de mostrarse inclinado a sus costumbres. Para los enemigos del rey, la
maldad de estos moros, de los que Palencia siempre dice que son granadinos aunque vivan
en la corte de Castilla con el rey, se hace evidente en el conocido episodio del rapto de
una doncella, la hija de quien les daba alojamiento en Sevilla, lo que hacia el crimen atin
mas repugnante a sus ojos (Palencia 1973, 76-77). En otros capitulos de su crénica
Palencia insiste en la perversion de costumbres de esos moros de la guardia regia que,
segun dice, “corrompian torpisimamente mancebos y doncellas” y no respetaban a las
casadas (Palencia 1973, 106). En otro pasaje mas adelante, en el capitulo 4 del libro VII
de la primera Década, dice que, con beneplacito del rey “sus capitanes moros arrancaban
de los brazos de sus padres a doncellas y mancebos que luego torpemente corrompian”
(Palencia 1998-1999, 299)

En relacion con este asunto el posicionamiento del autor es bastante claro. Ya en
ocasiones anteriores se han dado acostamientos a caballeros moros que luchan en las filas
cristianas (Echevarria), alguno de los cuales adopta el cristianismo, como se constata en
la corte de Juan II en la que existe un grupo de caballeros moriscos, que en las cortes de
Valladolid de 1447 (peticiéon 57) hacen llegar una queja al rey. La causa es que se
encuentran empobrecidos debido a que no se les pagan los libramientos y vestuarios que
habria que entregarles, lo que entienden que ha llevado a algunos a marcharse y volver a
la fe musulmana (“se fueron e volvieron a tornar moros”) (Cortes, 559-561). Con todo,
Palencia carga contra Enrique IV, criticando su proceder y que considerara “conveniente
dar acostamientos a moros granadinos, alistarlos en el ejército y favorecerlos con grandes
premios” (Palencia 1998-1999, 58). Es decir se resiente el autor de lo que considera un
trato indebido a esas personas, parece que por venir a desempefiar unas labores que
deberian estar bajo la responsabilidad de los naturales del reino.

Mas adelante vuelve sobre la guardia granadina, y a “la benevolencia que Enrique
demostraba con los moros”, haciendo referencia a dos cuestiones clave, la religiosa y la
sexual. Es muy expresivo el alegato al que ya me he referido, en el que se afirma que

Al principio la compafiia de estos infieles infundié pocas sospechas acerca de la moralidad de
Enrique, aunque su familiaridad irreligiosa con ellos aumentase los rumores, debido a los
asquerosos apetitos sexuales practicados por los moros contra las leyes de la naturaleza y la
analoga infamia de la casa de Enrique; y los naturales de Castilla, escandalizados de la reciente
infamia que unicamente desde los dias de Alvaro habia contaminado su antigua pureza de
costumbres, llevasen muy a mal la benevolencia que Enrique demostraba a los moros. (Palencia
1998-1999, 107)

Es sobresaliente este pasaje ya que permite constatar como la amistad o la relacion
con los musulmanes permite degradar a quien la practique, en este caso Alvaro de Luna
y Enrique IV, en dos puntos de gran importancia para la mentalidad de la época, la
fidelidad religiosa y la moral sexual. Pero también, al menos en este caso, la relacion con
los musulmanes es un instrumento para marcar una posicion politica determinada y firme,
pues “la antigua pureza de costumbres” ya se habia “contaminado” en la corte regia en
“los dias de Alvaro”, es decir volvemos a los conflictos de la etapa de Juan II cuando la
division politica se exacerba en Castilla y los enfrentamientos provocan el debilitamiento
del rey y la caida de su principal valedor, Alvaro de Luna, a quien Juan II acaba
condenando a muerte, probablemente muy a su pesar, impulsado por unas circunstancias
de las que no fue capaz de escapar.

2 Debido a la imposibilidad de consultar la misma version de la cronica de Palencia en los dos momentos
en que escribi este trabajo, las citas a esta obra, siempre referidas a la primera Década, proceden de las dos
versiones publicadas, la de Paz y Melia, en la edicion de 1973, y la de Lawrence y Tate de 1998-1999.



Palencia es consciente de la debilidad de su argumento, teniendo en cuenta que
otros reyes anteriores “habian acogido muchas veces a moros fugitivos sustentandolos y
manteniéndolos con regia munificencia” (Palencia 1998-1999, 107), y que en ese caso
podrian servir a los castellanos como fuente de conocimiento de lo que sucedia en
Granada y sobre como estaban repartidas las fuerzas en ese reino. Pero a pesar de todo se
reafirma en su idea al sefialar que la sospecha se hacia cada dia mas evidente. Y no pierde
oportunidad para atacar al rey por ese flanco mediante la conducta de los moros de su
guarda.

Esto nos lleva a la visita real a Sevilla tras la boda de Enrique con Juana de
Portugal celebrada en Cordoba en mayo de 1455. En esta ocasion Palencia contrapone la
generosidad y “comodidad de posadas” con que alojan a los “moros granadinos que, como
se ha dicho, seguian la corte”, con la deslealtad y mala conducta de alguno de los alojados
que, como ya he indicado, raptd a la hija de quienes le habian dado aposento. El relato es
muy expresivo, pero no es el caso explicitarlo aqui; para lo que ahora nos interesa lo
relevante es la utilizacion de este episodio en ese momento concreto del relato (estamos
en los dias siguientes a la boda real) de nuevo con la intenciéon de marcar la depravacion
del rey y de quienes le rodeaban, en particular esos moros granadinos a los que presenta
como la expresion maxima de conducta execrable en todos los sentidos, incluyendo en
este caso, ademads del rapto de la doncella, la grave falta que representa romper con las
leyes de la hospitalidad (Palencia 1998-1999, 117), y la conducta posterior del rey que no
atiende la queja de los padres agraviados, antes al contrario recrimina su conducta y les
castiga.

En este punto puede recordarse que para Palencia esa mala conducta de los
musulmanes era la habitual, aunque también hay que aclarar que no se esta refiriendo en
ningun caso a los mudé¢jares, sino a los hombres de armas provenientes de Granada que
estan en el entorno del rey. Asi se desprende de otra de sus cufias denigratorias contra don
Enrique, aquella en la que expone que

el pobre pueblo comun, abrumado de impuestos y ofendido por los atropellos, no sabia donde
apelar para encontrar algun alivio a sus males. Los satélites moros del rey violaban del modo mas
feo a sus muchachos y muchachas, o raptaban a sus mujeres del mismo lecho conyugal sin que se
atrevieran los novios a arrebatar a sus esposas de las manos violentas de los infieles. (Palencia
1998-1999, 181)

No es necesario insistir, tenemos aqui otra vez la imagen del musulman infiel,
violento y depredador sexual, pero esto siempre se atribuye a los no naturales del reino,
es decir a los que en otro momento de la crénica denomina, refiriéndose a uno de ellos,
como “extranjero de raza agarena establecido en las entrafas del reino de Castilla sin
ninguna posibilidad ni ocasidon de volverse a su patria de Granada” (Palencia 1998-1999,
198).

En todos los casos mencionados hasta aqui se esta calificando a no cristianos no
castellanos. Como decia lineas arriba, de lo que me voy a ocupar a partir de ahora es de
cémo son percibidos los judios y musulmanes castellanos. En ocasiones estos también
son vistos con recelo y se les atribuye costumbres o practicas malsanas, como evidencia
el mismo Alonso de Palencia cuando se refiere al papel de Maria de Silva en los
acontecimientos de Toledo. La acusa de inclinacion a la liviandad, y dice de ella que tras
haberse ejercitado desde nina en el ejercicio del mal, era capaz de dirigir a su antojo a su
marido, Pedro Lopez de Ayala, a la par de dejarse guiar por “las hechiceras y por las
imposturas de moros y judios que la aseguraban llegaria a ser sefiora de Toledo” (Palencia
1973, 247). En este caso ya no hay duda de que las apreciaciones se refieren a castellanos.
Es de estos de los que me voy a ocupar brevemente en los parrafos siguientes.
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2. La actitud hacia judios y musulmanes de la corona castellana

Entrando ya en el tema, quizd lo primero que llama la atencién es la forma
utilizada por el sector castellano mayoritario para referirse a los miembros de cada una
de esas dos comunidades. En lo que podriamos entender como relaciones de vecindad o
vida cotidiana, no suele encontrarse expresiones indicativas de animadversion general
hacia ellos. Vemos asi que cuando en 1446 el clérigo Frutos Gonzalez compra unas casas
con bodega en la colacion de Santiuste de la villa de Septlveda, una vez cerrada la
escritura de compraventa pasa a tomar posesion de esa vivienda, para lo que, como exigia
el rito habitual en estos casos, expulsa de ella a sus moradores, una pareja de judios (“judia
e judio” dice el documento, sin explicitar sus nombres); a continuacion, una vez realizada
la toma de posesion, “tomo por la mano al dicho judio e metiolo en las dichas casas por
si e diole e entregole las llaves”. Como puede verse, no se observa ninguna expresion o
gesto que diferenciara este traspaso de propiedad y su cesion posterior a quienes alli
residen de otros del mismo tipo en los que las casas son habitadas por cristianos; pero si
se indica la condicion judia de los habitantes, es decir se marca su diferencia con los
protagonistas de la compraventa y de la mayoria de los vecinos de la villa, aunque sin
calificar de ninguna forma, favorable ni desfavorable, a los moradores de la vivienda
(Séez, 116-117).

Es lo mismo que observamos en la moratoria para el pago de una deuda que
conceden los Reyes Catolicos en 1480 a varias personas, Ibrahim, moro vecino de
Septilveda y otros dos varones, vecinos de Castillejos, que por el nombre y al no dar su
identificacion hay que pensar que son cristianos; los acreedores también son de
localidades y comunidades diferentes, dos vecinos de Segovia y otros dos de Septlveda
de quienes no se dice nada mas, y un vecino de Fuentidueia, maestre Isaac, de quien se
dice que es judio (Saez, 270-272).

Algo similar se desprende de documentos como la donacién de términos con todos
sus elementos incluida la poblacion. Encontramos un ejemplo en la donacion que realiza
Fernando IV a favor de Sancho Sanchez de Velasco de los valles de Soba y Ruesga, la
Puebla de Araganzén y San Sadornin “con sus aldeas ¢ con sus términos , ¢ vassallos
christianos , ¢ judios é moros, é con montes™ etc (Pulgar, IV)?, es decir se diferencia a
los miembros de las tres comunidades religiosas pero no se acompafia su mencion de
ningun calificativo apreciativo, todos, pertenezcan a una u otra, pasan por ese acto
juridico a ser vasallos del de Velasco.

Es decir, en la cotidianidad y en los asuntos del habitual discurrir de la vida,
aparentemente no hay diferencias, sin embargo si nos fijamos en algunos detalles
podemos percibir un sentimiento de alteridad que marca como diferentes a los miembros
de las minorias (Benito Ruano). En los dos primeros ejemplos citados esa diferencia se
estd marcando a través de su identificacion como miembros de una comunidad precisa
diferente de la mayoritaria dominante, en esos casos la judia; es decir, el mero hecho de
decir de alguien que es judio o moro estaria indicando una diferencia respecto a lo que se
considera que es la norma, o lo recto, ser cristiano, condicidon que no se expresa en ningun
caso cuando se trata de una persona de esta comunidad precisamente por entenderlo como
“lo que tiene que ser”. En el tercer ejemplo, en el que se mencionan las tres comunidades,
parece querer indicarse que no solo se cede el seforio sobre los cristianos, sino que en esa
donacion se incluyen también judios y musulmanes que en este caso, igual que la
comunidad mayoritaria, quedarian sometidos al poder del sefior de esos lugares, es decir,
se les iguala en esta situacion con aquellos. Cuando se da el nombre de quien esta
implicado como se hace en los dos primeros ejemplos citados, ese sefialamiento se hace

3 Incluye la transcripcion del documento.
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aln mas evidente, puesto que la forma en que es nominada una persona indica por si
misma, sin necesidad de més aclaraciones, la pertenencia a una u otra comunidad, por
tanto, aclararlo a continuacion no deja de ser una redundancia discriminatoria.

Si observamos algunas informaciones procedentes de otras fuentes esa
circunstancia se reafirma y adquiere un claro matiz peyorativo. Puede servir de ejemplo
los cuadernos de Cortes (Monsalvo) o la documentacion municipal. En la peticion 21 de
las Cortes de Burgos de 1430 se hace referencia a una ley de Enrique III segln la cual
“los infieles judios y moros no puedan ser recaudadores ni arrendadores ni otro oficio
alguno por que puedan aver cohercion sobre los fieles catdlicos christianos” (Cortes, 88),
es decir se les considera por debajo de la mayoria dominante en razon de su fe y no se
quiere permitir que tengan ningun tipo de capacidad de coercion sobre los catolicos, en
particular esta relativa a la percepcion de impuestos en directa relacion con el ejercicio
del poder regio o concejil. Es cierto que si pasamos de las disposiciones a la practica
vemos que la situacidon cambia pues, como es bien sabido, no es dificil encontrar a judios
relacionados con la recaudacion fiscal (Ladero; Castafio), sin embargo ese es un
sentimiento que se mantiene a lo largo de los afos. En reuniones sucesivas de Cortes
vuelven a aparecen noticias similares. En la peticion 21 de las Cortes de Ocafia de 1469
se pide expresamente que ni judios ni moros arrienden pechos y tributos, haciendo
especial mencion al diezmo y rentas eclesiasticas (Cortes, 803-804).

Por otra parte, refiriéndose solo a los judios se trata el tema de las practicas
usurarias en la peticion 23 de las Cortes de Toledo de 1462. Se hace en un contexto
relativo al comercio, los pagos aplazados y la ganancia justa que se puede obtener con
ello, pero que afecta en particular a los judios a los que expresamente se refieren los
procuradores aludiendo ademas a la cuestion de la usura. En el razonamiento que
acompafia, los representantes de las ciudades se remontan a lo establecido por Enrique III
en las de Burgos de 1391 y en las de Madrid de 1393, lo que les sirve de base para volver
a plantear la cuestion. En la larga respuesta del rey se dice que hard cumplir las leyes del
reino “contra los christianos e judios e moros que dan a vsura” (Cortes, 716-720), es decir,
a diferencia de los procuradores que solo se fijan en los judios, el rey hace una condena
general de esa conducta sea cual sea la comunidad a la que pertenecieran quienes la
practicaran, al tiempo que acepta también la peticion en el sentido de permitir que los
judios puedan comerciar con los cristianos en el marco de lo establecido por las leyes del
reino, y que lo puedan hacer en todo el territorio, es decir tanto en el realengo como en el
sefiorio y abadengo.

En estos casos lo que reprochan los procuradores es una conducta moral
reprobable, pero también el hecho de no ser cristianos, lo que se hace especialmente
evidente en el caso de las mencionadas Cortes de Burgos de 1430, ya que ahi se dice que
judios y moros son infieles, poniendo asi el acento en su condicion religiosa, en su no-ser
fiel sino infiel. Es esto lo que hace intolerable, a ojos de quienes presentan la queja, que
puedan estar no ya a pie de igualdad con los cristianos, sino en posicion de superioridad
al poder exigirles el cumplimiento de sus obligaciones con el fisco, regio, sefiorial,
concejil o eclesiastico.

Esa consideracion de castellanos de rango inferior, y peligrosos de alguna forma
para la mayoria cristiana, lleva a que en las Cortes se recuerde la obligacion que tienen
llevar marcas externas en la ropa para que a simple vista se les identifique y se evite su
trato en aquellas actividades en que estd prohibido. Eso es lo que se solicita en la peticion
55 de las de Madrigal de 1438, alegando que en caso contrario se podrian cometer
“muchos dapnos e males e pecados feos” (Cortes, 365), lo que nos lleva a pensar en su
consideracion como causa de perdicidon o al menos de problemas para los cristianos.
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A esto hay que sumar que al final de la Edad Media se obliga a judios y
musulmanes a mostrarse como personas de nivel moderado sea cual sea su capacidad
econdmica. Asi se constata en la peticion 38 de esas mismas Cortes de Madrigal, en la
que los procuradores alegan que en ocasiones los pecheros no pueden hacer frente a sus
obligaciones fiscales porque, particularmente las mujeres a las que hacen mencion
expresa, gastan en exceso en ricas vestimentas y adornos. Tras exponer el asunto hacen
extensiva la peticion a las mancebas de los clérigos y a las judias y moras, salvo a las
moras del reino de Murcia y de los castillos recientemente conquistados. La prohibicién
afecta al uso de telas ricas, la largura de los trajes, pieles (martas, armifios), joyas y
guarniciones de oro y perlas (Cortes, 344-345).

En la documentacidon concejil también encontramos noticias que ponen de
manifiesto la consideracion que moros y judios despiertan entre los cristianos. Se observa
en este caso que, si bien son vecinos del lugar, se les considera diferentes. Aunque son de
los tres ultimos afios del siglo XV, las actas del concejo vallisoletano proporcionan cierta
informacion. Casi todas son referencias a musulmanes, puesto que en esas fechas los
judios ya habian sido expulsados, no obstante se les menciona en un par de ocasiones.
Cuando se trata de moros de fuera del reino se les presenta como enemigos, tal y como lo
hace un escrito que el 15 de julio de 1497 present6 ante el regimiento el regidor Diego
Bernal al realizar una reclamacion, justificada en que habia estado ausente por haber
desempefiado la alcaldia de la fortaleza de Almufiecar préxima a la frontera y “los moros
de allende e enemigos de nuestra Santa Fee Catolica” (Pino 1990, 316). La comunidad
judia aparece mencionada cuando se paga a quien pregond en su dia la pragmatica de los
judios, y también de forma indirecta cuando el concejo compra su cementerio en
noviembre de 1497 (Pino 1990, 147). Esto ultimo esta marcando una clara distancia de la
mayoria con un grupo de vallisoletanos cuya diferencia se evidencia en que se entierran
en otro lugar y de otro modo a como lo hacen los cristianos.

Los mud¢jares son mencionados algo mads, y seguramente por ser vecinos de la
villa no se afiade ningun calificativo o expresion genérica referida a ellos. En esas
menciones observamos que se menciona expresamente su condicion de vecinos, se
especifica alguna de sus profesiones (alcalleres, esparteros) o esta se deduce del contexto
(caso de un hortelano) (Pino 1990, 66, 76, 59; 1993, 13 22), y se menciona a un grupo de
profesionales encargados de “matar el fuego”, es decir que cumplian una importante
funcioén en la villa si se piensa en el terrible peligro que los incendios representaban en la
época (Villanueva). A estos “moros obligados al fuego” se les permite, el 19 de julio de
1497, comprar madera para sus casas los martes, de abril a septiembre desde las 10 de la
mafiana, y durante el otro medio afio a partir de las 11; ademas, por lo que se dice en un
acuerdo de agosto de 1498, estan exentos de dar posadas (Pino 1990, 120; 1992, 138).
Por ultimo hay que indicar que en esas actas del concejo vallisoletano hay varias noticias
sobre un ingeniero, vecino de Guadalajara, al que contraté el concejo para realizar una
traida de agua, maestre Yuga®*. En todos los casos se especifica su condicion de moro, es
decir se aprecia su saber y buen hacer pero se alude a su pertenencia a la comunidad
musulmana. Por si hubiera duda respecto a ese interés por marcar la diferencia, el concejo
también se ocupa de que su apartamiento esté bien cerrado, pues el 3 de septiembre de
1499 el corregidor ordena a varios moros de la aljama que tapien la moreria por la parte
de la Ronda en el plazo de mes y medio so pena de cinco mil maravedis (Pino 1993, 155),
es decir, es grande el interés por marcar esa separacion tal y como establecen, por otra
parte, las leyes del reino.

4 Hay numerosas referencias, entre ellas: Pino 1990, 124.

13



No obstante hay que tener en cuenta que no en todos los casos es asi. En Madrid
la documentacion municipal se refiere a musulmanes sin mencionar esta condicion. Por
ejemplo, en la sesion concejil del 11 de febrero de 1480 se nombra a uno de ellos,
Mahamed de Gormaz, como alarife de la villa (Libro de acuerdos, I, 39), y en diciembre
del afo siguiente, en un acuerdo sobre la construccion del puente de Viveros, se menciona
a dos “maestros alarifes del concejo” madrilefio de nombre mudéjar (Abrahen de Sant
Salvador y Mohamed de Gormaz) sin indicar que sean moros (Jiménez Rayado 2011,
163). Eso mismo se repite con los herradores desde 1395 hasta comienzos del siglo X VI,
periodo durante el cual hay referencias de mudéjares herradores a los que se menciona
simplemente por su nombre sin especificar la comunidad a la que pertenecen (Jiménez
Rayado 2016, 32). Puede pensarse que esta forma de proceder sea debida al mayor peso
de la comunidad mudéjar en esta villa y quizd a una colaboracion mas estrecha con el
grupo mayoritario, sin embargo no parece que esa sea la explicacion, dado que esta forma
de proceder es extensiva a los judios madrilefios, a cuya condicidon tampoco se hace
mencion cuando se les nombra, al menos en algunas ocasiones. Asi puede observarse
cuando en la reunion concejil del 8 de julio de 1482 se dirigen a los reyes para que cuatro
varones a los que se menciona por su nombre, probablemente judio, pero sin especificar
esta condicion, pudieran poner sus tiendas de traperia y especieria en el lugar que el
corregidor determinara, solo de dia, de manera que de noche puedan regresar “a los gercos
e apartamientos” que tienen en la villa; es en el final del acuerdo donde se especifica que
son judios y que algo similar ha sido ya suplicado en beneficio de los moros, pues se
acuerda que esto se haga “en la forma en que se suplico por los moros, egebto questa sea
por los dichos quatro judios para quatro tiendas” (Libro de acuerdos I, 183).

Tanto en un caso como en otro se marcan las diferencias, y se mantiene bajo
control a esas comunidades, como lo demuestra que el 3 de marzo de 1488 el concejo
madrilefio encargara al seismero de la villa Nicolas Palmeta que, con maestre Abaen de
Sant Salvador y Mohamad Herrero, hiciera de casa en casa el padron de los moros que
viven en Madrid, es decir, ese padron lo hace un cristiano con oficio en el concejo si bien
contando con la colaboracién (y posible control) de dos miembros de la comunidad
musulmana (Libro de acuerdos II, 107).

En otro orden de cosas, también se constata que no hay dificultad de contratar sus
servicios y remunerarles segun lo acordado, ni realizar con ellos cualquier tipo de
intercambio comercial. Asi lo vemos en numerosos testimonios de la época, alguno
referido a cuestiones que podemos entender como excepcionales, como es la guerra de
Granada, en la que, como ya he indicado, sirven caballeros moros. Ofrece un ejemplo el
caso de Cayde Malax, “moro [que] vino a servir a esta guerra de los moros, enemigos de
nuestra santa fe catélica”, a quien en abril de 1492 el rey ordena que se le pague lo que
se acordd con ¢l “de manera quel sea bien pagado de lo que asy les devido, e sobrello no
se me aya de venir a quexar’’; Fernando le habia asignado una caballeria de la colacion
de San Salvador de la ciudad de Jeréz de la Frontera, para cuyo desempefio se iguald con
el concejo en una determinada cantidad que es la que ahora el rey ordena que se le pague
(Abellan Pérez, 266-267).

Dejando de lado los estallidos de violencia, en particular contra los judios, lo
sefialado en los parrafos anteriores no significa que las relaciones cotidianas no pudieran
provocar roces o conflictos. Sin duda los hubo. En otra ocasion me referi a los problemas
que surgieron como consecuencia de una supuesta relacion carnal entre un médico judio
vallisoletano y una cristiana, quiza una de sus pacientes (Del Val Valdivieso 2011)°. Y
también conocemos otros motivos de enfrentamiento, como el robo del que la vecina de

5 Recuérdese que ya las Siete Partidas recogen la prohibicién de mantener relaciones sexuales entre
miembros de distinta comunidad religiosa (Cantera Montenegro 1989, 53).
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Jerez de la Frontera, Maria de Villalobos la Salayera, acusa a los moros vecinos de la villa
¢ Casares (Abellan Pérez, 199-200). Pero estas diferencias debian ser las habituales
derivadas de la propia convivencia cotidiana, y se producian tanto entre miembros de la
propia comunidad como con los de cualquiera de las otras dos. Es decir, las relaciones
cotidianas no muestran problemas especiales en situaciones de tranquilidad, aunque si se
observa que se marca la diferencia con las minorias a las que se trata de forma diferente
y desigual. Lo hemos visto en los parrafos anteriores. A eso hay que sumar que, como es
bien sabido, hay oficios y prestacion de servicios que no pueden transferirse de una
comunidad a otra, como la lactancia. Las tres comunidades tienen prohibiciones similares
en particular en cuestiones tocantes al cuerpo, lo que no impide que los buenos
profesionales sean apreciados y frecuentados por los cristianos a pesar de su pertenencia
a cualquiera de ambas minorias, como se observa en el caso de los médicos y las parteas
(Pelaz Flores). A esto hay que sumar que, al menos en algunos casos, los miembros de
las minorias, ademads de tener una fiscalidad particular, pagan distinta cantidad que los de
la mayoria cristiana en algunos tributos. Por poner un ejemplo, en las ordenanzas de
Cordoba, al referirse a los derechos que el alguacil ha de llevar en las ferias, se establece
que los especieros cristianos paguen 15 dineros, y los judios 3 maravedis; en el caso de
los capateros, chiquereros y chapineros los cristianos pagan 5 dineros y los moros o judios
1 maravedi; en esas mismas ordenanzas, en los capitulos referidos al mayordomazgo se
establece que los judios no pueden comprar pescado fresco los miércoles, viernes y en
Cuaresma hasta mediodia, para favorecer que los cristianos pudieran abastecerse sin
problemas en los dias de abstinencia (Gonzalez Jiménez et al., 139-140, 147).

Es decir, en situaciones de tranquilidad, dejando de lado los estallidos de violencia
y haciendo abstraccion de lo que significa su apartamiento fisico desde comienzos del
siglo XV, asi como la obligacién de llevar marcas identificatorias en la ropa, en el
transcurrir del dia a dia la animadversion hacia esas dos comunidades no se manifiesta de
forma explicita en el comportamiento de la mayoria cristiana, aunque si es evidente, como
acabo de indicar, cuando se trata de determinadas actividades o de la carga fiscal. Pero
eso no es contradictorio con que la idea de la diferencia y de su inferioridad esté bien
instalada en el imaginario colectivo, como lo demuestran las adversas expresiones
genéricas y los defectos que se les atribuye en algunas ocasiones, la actitud y forma de
proceder de la mayoria cristiana ante determinadas realidades a las que me he referido en
las paginas anteriores.

3. Conclusiones

Entre la poblacion mayoritaria parece observarse cierta cercania en la vida
cotidiana, pero también miedo al diferente, que en lo que podemos entender como
pensamiento dominante o imaginario colectivo se traduce en rechazo, sobre todo cuando
se trata de no naturales del reino. Es decir, parece que estamos ante una actitud marcada
por una dicotomia propia de situaciones complejas y conflictos ideoldgicos entre lo que
manifiesta la practica y lo que indica el pensamiento dominante expresado desde
instancias de autoridad, bien sea el poder politico o el eclesiastico, que también se refleja
en el conjunto social en determinados momentos de especial tension.

En el caso de los moros, se diferencia entre los castellanos y los que no lo son. En
este aspecto la mayoria catdlica se encuentra ante dos tipos de musulmanes, los naturales
y los extranjeros o granadinos. A este respecto, el apoyo y la convivencia con gente
armada de procedencia nazari en la corte es identificada con dos conductas condenables
en los planos moral y ético: la infidelidad a la fe catdlica, la agresion sexual y la practica
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del grave pecado de sodomia®. Por eso, en la Primera Década de Palencia, esa relacion es
interpretada como un signo evidente de la conducta desviada, execrable y politicamente
inaceptable del rey Enrique IV. Sin embargo no debe pasarse por alto que en otras
circunstancias el trato préximo con musulmanes no se entiende de esa manera. A este
respecto solo hay que recordar la presencia de personas de ese origen y religion (y también
de judios, desde luego) en el entorno de Isabel I de Castilla y Fernando II de Aragon (Del
Val Valdivieso; Gamero Igea).

Si nos fijamos en el mundo urbano, vemos que se les diferencia en las normas y
ordenanzas y se les menciona en las actas concejiles. En esa documentacion son y se
manifiestan como comunidades diferentes lo que justifica ese trato desigual en lo que
podriamos entender como actividad cotidiana, mas alla de las tan conocidas leyes de
segregacion. También las cronicas ofrecen una imagen de estas minorias marcando su
diferencia con la mayoria cristiana (Amran 2012).

Por altimo se puede observar que la diferencia religiosa parece la mas marcada,
pero no debe olvidarse que la practica de la fe lleva consigo particularidades culturales;
aunque estas sean menos explicitas en la documentacion consultada en esta ocasion, no
cabe duda de que debieron de pesar sobremanera en la consideracion que los miembros
de la comunidad mayoritaria tenian de las minorias. Mas alla de lo que podamos entender
como estrictamente religioso, segin los casos y las circunstancias, el vestido, la
alimentacion, las fiestas, diversas costumbres cotidianas, ciertos ritos y la lengua debieron
de ser considerados por los cristianos como elementos identificadores de las minorias. De
esta forma se convirtieron en motivo de discriminacién de un grupo al que se ve como
diferente, al que se pertenece por nacimiento’, del que se debian de mantener alejados
para evitar desviaciones de conducta indeseadas.

Todo ello redunda en la consideracion de judios y musulmanes como miembros
diferentes pero también de inferior condicidon respecto a la mayoria catolica. Con esa
actitud se muestra el miedo al otro, a los integrantes de los grupos minoritarios a los que
se ve como potenciales causantes de perjuicios, de caracter difuso y mal definidos visto
desde hoy, pero seguramente concretos para la mentalidad de la época; desde no poder
cumplir con la abstinencia por desabastecimiento de pescado a ser humillados por quienes
pudieran exigirles el cumplimiento de sus obligaciones fiscales; pero también el miedo al
poder “contaminador” de costumbres y modos de hacer diferentes, miedo incluso a llegar
a tratar como un igual a quien no lo era por ser judio o moro. Esto estaria en la base del
trato discriminatorio, y en la insistencia en el apartamiento y en la necesidad de que
llevaran elementos externos que les identificaran, pero también en ese rechazo
relativamente sutil pero evidente que debia existir en el trato cotidiano, en definitiva, en
la voluntad de mantenerlos alejados, pero sin dejar de servirse de ellos y de todo lo que
podian aportar al conjunto social, en particular a la mayoria cristiana.

¢ El Alborayque, texto antijudio bien conocido, achaca la practica de la sodomia a los judios.

7 Este es otro tema, pero téngase en cuenta que esa es una de las razones de rechazo a los conversos y que
lleva a alguno de ellos, como Diego de Varela, a defender, en este caso en su obra Espejo de verdadera
nobleza, su nobleza y su plena igualdad con los restantes cristianos (Netanyahu, 528-529). Por otro lado
ese es quiza también el motivo de la actitud que muestran algunas mujeres conversas (Rios de la Llave).

16



Obras citadas

Abellan Pérez, Juan. Fuentes historicas jerezanas. Documentos de los Reyes Catdlicos
(1491-1493). s.1.: Librosepccm, 2017.

Amran, Rica. “La situacion legal de los judios en tierras de Castilla durante el periodo
medieval.” Centenario del Codigo civil espariol 3 (1989): 253-256.

—. “La imagen de judios y conversos en la "Historia de los hechos de Rodrigo Ponce de
Ledn, primer marqués de Cadiz." eHumanista 20 (2012): 17-36.

Benito Ruano, Eloy. De la alteridad en la Historia. Madrid: R.A.H., 1988.

Cantera Montenegro, Enrique. “La mujer judia en la Espana medieval.” Espacio, tiempo
v forma. Historia Medieval 2 (1989): 37-64.

—. “Judios medievales: Convivencia y persecucion.” En Eloy Benito Ruano ed. Topicos
y realidades en la edad media (I). Madrid: RAH, 2000. 179-252.

Carrasco Manchado, Ana Isabel. De la convivencia a la exclusion. Imdgenes legislativas
de mudéjares y moriscos. Siglos XIII-XVII. Madrid: Silex, 2012.

Castafio, Javier. “La encuesta sobre las deudas debidas a los judios en el arzobispado de
Toledo (1493-96).” En la Esparia Medieval 29 (2006): 287-309.

Clemencin, Diego de. Elogio de la Reina Catolica Dona Isabel, al que siguen varias
ilustraciones sobre su reinado. Madrid: RAH, 1821.

Cortes de los antiguos reinos de Leon y Castilla, publicadas por la Real Academia de la
Historia, T. III. Madrid: Imprenta y estereotipia de M. Ribadeneyra, 1866.
Crénica de Don Alvaro de Luna, condestable de los reynos de Castilla y de Leén, maestre
v administrador de la orden de la caballeria de Santiago, la publica con varios
apéndices don Josef Miguel de Flores. Madrid: Imprenta de don Antonio de

Sancha, 1784.

Del Val Valdivieso, M* Isabel “El caso de Rabi Simuel Amigo, fisico de Valladolid
(1475-1490).” En Rica Amran ed. Violence et identité religieuse dans I'Espagne
du XVe au XVlle siecles. Paris: Indigo - Université de Picardie-Jules Verne: 2011.
181-198.

—. “Moros y moras en el entorno de Isabel la Catolica.” En Rica Amran & Antonio
Cortijo Ocafia eds. Vivir en minorias en Esparia y América (siglos XV-XVIII).
Santa Barbara: Universidad de California, 2017. 86-99.

Echevarria Arsuaga, Ana. “La guardia morisca: un Cuerpo desconocido del ejército
medieval espafiol.” Revista de Historia Militar 90 (2001): 55-78.

Gamero Igea, German. “Otra construccion de la sociedad cortesana: la integracion en el
servicio de los no privilegiados. La presencia musulmana en el séquito de los
Reyes Catolicos.” En Rica Amran & Antonio Cortijo Ocafia eds. Minorias en la
Espaiia medieval y moderna (ss. XV-XVII). Santa Barbara: Universidad de
California, 2016. 100-111.

Gonzalez Jiménez, Manuel & Cérdoba de la Llave, Ricardo & Lopez Rider, Javier &
Criado Vega, Teresa & Garcia Martinez, Antonio M* Claret. E/ libro primero de
las ordenanzas del concejo de Cordoba, edicion y estudio critico. Madrid:
Sociedad espafiola de estudios medievales, 2016.

Gonzélez-Ruiz, Julio. “;A coémo vale el ardor / que traéis en vuestra silla?”” Otredades
no-cristianas, sodomia y propaganda en la corte de Enrique IV de Castilla.”
eHumanista/Conversos 5 (2017): 317-328.

Jiménez Rayado, Eduardo. El agua en el origen y desarrollo de Madrid en la Edad Media.
Madrid, Asociacion Cultural Almudayna: 2011.

—. "Los conflictos laborales en el Madrid medieval. Las huelgas del siglo XV." En
Cristina Segura coord. Los conflictos sociales en el Madrid medieval. Madrid:
Asociacion Cultural Almudayna, 2016. 15-65.

17



Ladero Quesada, Miguel Angel. “Los judios castellanos del siglo XV en el arrendamiento
de los impuestos reales.” Cuadernos de Historia. Anexos de Hispania 6 (1975):
417-440.

Libro de acuerdos del concejo madrilerio, 1464-1600, I aiios 14541485. A. Millares Carlo
y J. Artiles eds. Madrid: Ayuntamiento, 1932.

Libro de acuerdos del concejo madrileiio, 1464-1600, Il aiios 14861492, A. Gémez ed.
Madrid: Ayuntamiento, 1970.

Marzal Palacios, Francisco Javier. “Minorias en la Espafia medieval (I): esclavos,
mud¢jares y moriscos.” eHumanista 10 (2008): 293-352.

Monsalvo Anton, José Maria. “Cortes de Castilla y Leén y minorias.” En Las Cortes de
Castilla y Leon en la Edad Media. Valladolid: Cortes de Castilla y Le6n, 1988.
143-191.

Netanyahu, Benzion. Los origenes de la Inquisicion. Barcelona: Critica, 1999.

Palencia, Alonso de. Cronica de Enrique IV. Introduccioén y notas de A. Paz y Melia,
Madrid: Atlas, 1973.

Palencia, Alonso de. Gesta Hispaniensia Ex Annalibus Suorum Dierum Collecta. Brian
Tate & Jeremy Lawrence eds. Madrid: Real Academia de la Historia, 1998-1999.

Pelaz Flores, Diana. “La parturienta te llama, oh partera morisca. El servicio de las
parteras musulmanas en la Corte castellana del siglo XV a través de las cronicas
y otros testimonios documentales.” En Rica Amran & Antonio Cortijo Ocafia eds.
Minorias en la Espaiia medieval y moderna (ss. XV-XVII). Santa Barbara:
Publications of eHumanista, 2016. 182-191.

Perea Rodriguez, Oscar. “Minorias en la Espafia de los Trastamara (II): judios y
conversos.” eHumanista 10 (2008): 353-468.

Pino Rebolledo trans. El primer libro de actas del ayuntamiento de Valladolid. Ario 1497.
Valladolid: Ayuntamiento de Valladolid, 1990.

—. Libro de actas del Ayuntamiento de Valladolid. Ario 1499. Valladolid: Ayuntamiento
de Valladolid, 1993.

—. Libro de actas del Ayuntamiento de Valladolid. Ario 1498. Valladolid: Ayuntamiento
de Valladolid, 1992.

Pulgar, Hernando del. “Vida del conde de Haro en sus claros varones”. En Cronica de
Don Alvaro de Luna, condestable de los reynos de Castilla y de Leén, maestre y
administrador de la orden de la caballeria de Santiago, la publica con varios
apéndices don Josef Miguel de Flores. Madrid: Imprenta de don Antonio de
Sancha, 1784. I-XXXII.

Rios de la Llave, Rita. “Mujeres conversas e identidad en la Castilla medieval (1449-
1534): del orgullo por el linaje judio al disimulo de los origenes”. Anuario de
Estudios Medievales 42 (2012): 823-836.

Saez Sanchez, Carlos. Coleccion diplomatica de Sepulveda (II). Segovia: Diputacion
provincial de Segovia, 1991.

Valdeoén Baruque, Julio ed. Cristianos, musulmanes y judios en la Espaiia medieval: de
la aceptacion al rechazo, Valladolid: Ambito, 2004.

Villanueva Zubizarreta, Olatz. “Los moros obligados al fuego o el primer cuerpo de
bomberos de la ciudad de Valladolid.” En Matafuegos (1515-2015). 500 afios del
cuerpo de bomberos de Valladolid. Valladolid: Ayuntamiento, 2015. 39-45.

18



La mirada hacia las minorias en el reino de Valencia (Siglos XIII-XVII)

José Hinojosa Montalvo
(Universidad de Alicante)

En 1988 D. Eloy Benito Ruano ingresé como académico numerario en la Real
Academia de la Historia con el discurso titulado “De la alteridad en la historia” (Benito).
Un anticipo de la reunion cientifica que aqui y ahora nos reune. Y definia la alteridad
como “la identidad de “e/ Otro” (Benito 16). Es un hecho que el ser humano esta dotado
para crear imagenes, pero ello puede convertirse en una fuente de esclavitud, ya que puede
confundirse la realidad con la imagen que ha recibido por herencia cultural o que le ha
proporcionado la experiencia. El pasado se nos representa como algo alejado del presente,
desvanecido, dificil —si no imposible- de captar. Pero el ser humano tiene también la
capacidad de proyectar las imagenes (engendradas en el pasado) hacia el momento actual
y futuro. La memoria, el recuerdo, la cultura de una colectividad, acumulada a lo largo de
los siglos, es el hilo cohesionador de la comunidad. en esta memoria compartida entran
en juego multiples elementos, desde el paisaje, las costumbres y leyendas, a los prejuicios,
las creencias (religiosas o no), los miedos, el imaginario colectivo o particular, etc.
presentes en grados y contextos diferentes que pueden ser objeto de usos interesados, de
manipulaciones, como ha sido el caso de los judios, conversos y musulmanes.

Cristianos, musulmanes y judios —por orden de importancia demografica-
constituian los tres grupos religiosos y culturales que coexistieron en el reino de Valencia
entre 1238, -conquista de Valencia por Jaime I-, y 1609, -expulsion de los moriscos por
Felipe III-. Mudéjares, moriscos y judios —a los que hay que afiadir los esclavos- son
considerados siglos después como parte de las minorias o de los grupos marginales y
discriminados, olvidando que tuvieron su propia historia, en estrecha conexion con la de
sus vecinos cristianos (Hinojosa 2002). El hecho diferencial lo constituyen la religion y
la cultura material, sefias de identidad de unos y otros, lo que hizo que la “mirada”, la
imagen que se generd del “otro”, fuera diferente en el espacio y el tiempo. Desigual
también segun el grupo social al que perteneciera el individuo. La mirada del cristiano —
que es la que ahora nos ocupa- hacia los musulmanes y judios tenia un primer elemento
diferenciador, el mas importante, que fue la religion, clave en las relaciones entre unos y
otros. El musulman era el infiel y el judio el “deicida”, el que no creia en la llegada del
Mesias y persistia en la “cecitate iudaica”, la ceguera judia.

El mudéjar tenia, ademads, una caracteristica especifica, y era la de haber sido el
enemigo vencido por las armas durante la conquista cristiana y las posteriores rebeliones
de la segunda mitad del siglo XIII, y ello gener6 un sentimiento de superioridad en el
cristiano, pero también de desconfianza y miedo, sobre todo en las comarcas meridionales
fronterizas y costeras del reino desde finales del siglo XIV (Ferrer 1998; 1990; Hinojosa
1997a).

Mudéjares, moriscos y judios, y en menor medida los conversos, ademés de su
especificidad religiosa, poseian también unas sefias de identidad en su cultura material
propia (lengua, vestido, vivienda, etc.) y aunque hubo influencias mutuas, fueron
minimas. En el caso de los conversos de judio la situacion fue diferente y se produjo un
proceso de aculturacion, variable, claro esta, hacia las formas de vida del “cristiano viejo”,
aunque manteniendo ritos y costumbres del judaismo, lo que generd desconfianza hacia
el converso

La mirada hacia el otro vari6 en funcion de las personas e instituciones. Estas son
las que mas noticias nos han dejado, sobre todo la Iglesia, la Corona y los municipios, y
su vision del “otro” a menudo llevaba una fuerte carga negativa (Benito 53), de odio o de
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desprecio, en particular la del clero. Ello puede llevarnos a una visiéon parcial y
distorsionada hacia el “otro”, por lo que hay que completarla y cotejarla con otras fuentes,
como pueden ser las artisticas. A la hora de interpretar las imagenes que del “otro” nos
proyecta el arte hay que tener muy presente la cronologia y el lugar en qué se elaboraron
y la ideologia de quienes las crearon. Las imagenes de la alteridad fueron cambiando con
el tiempo, fruto del subjetivismo. En el caso de las obras de arte no hay que olvidar, claro
estd, que los comitentes y destinatarios de estas obras eran cristianos y el acceso de los
judios y musulmanes a su contemplacion no era habitual, salvo en el caso morisco que
acudia forzosamente a las iglesias en virtud de su nueva fe.

Todo ello no suponia una marginacion total hacia los judios y musulmanes, puesto
que todos estaban perfectamente integrados en la maquinaria econémica del reino, pero
si de variadas formas de segregacion y de discriminacion, bien estudiadas en los ultimos
afios, aunque siempre predomino la coexistencia pacifica sobre la violencia (Ferrer 1987;
Hinojosa 2008).

1. La mirada hacia el mudéjar

El mudéjar y el morisco formaron parte en muchas comarcas y lugares del reino
del ambiente cotidiano y de la conciencia colectiva. Simplificando, podemos sefialar que
del mudé¢jar nos han quedado dos visiones, que casi puede decirse que se han convertido
en arquetipos: la del viajero extranjero de finales del siglo XV, que los veian como algo
exotico, -igual que los viajeros europeos veian a los espafioles de comienzos del XIX-, y
a los que les sorprendia su elevado nimero en Aragon y Valencia, la libertad que tenian
para practicar su religion, su sobriedad, su laboriosidad y su habilidad en las labores
agrarias. Del otro lado, la del cristiano que tenia que vivir dia a dia en muchos casos junto
al mudéjar, al que miraba con indiferencia o desprecio, pero con el que estaba obligado a
relacionarse, al que necesitaba econdmicamente. Sus opiniones sobre el musulman,
cuando las conocemos, son por lo general despectivas, negativas, ya que lo veia como un
enemigo de la fe, agudizandose este criterio cuando procedia de las autoridades, reales o
municipales. La posicidon eclesiastica es, obviamente, era antimudéjar, aunque el
musulman le fuera muy util en sus sefiorios. Sin embargo, estas visiones negativas,
estereotipadas, del mudéjar hay que encuadrarlas siempre en su contexto historico, que
suele coincidir con momentos de crisis o de tensiones inter-religiosas y la realidad diaria
fue la coexistencia pacifica.

Sobre los mudéjares de Aragon podemos citar el relato que nos dejo el viajero
aleman Jeronimo Miinzer, cuando a su paso por Arcos de Jalon asisti6 a una boda entre
mudéjares: “Es gente que vive con extrema sobriedad, no bebe més que agua, goza de
excelente salud y, sin duda, por ser sobria, las epidemias no hacen en ella tanto estrago
como entre los cristianos”. O cuando se refiere a los moros zaragozanos, de los que dice:
“Son de fuerte complexion, bien proporcionados, duros al par que sufridos en el trabajo,
diestros en las artes y oficios manuales, habiendo entre ellos aventajados herreros,
alfareros, albafiiles, carpinteros, molineros, lagareros de vino y aceite, etc.”.

Con todo, el fragmento mas conocido de este autor, es el siguiente:

Entre todos los reinos de Espaifia, es, sin duda, el de Aragon el que tiene mayor niimero de moros,
que son expertos labradores. Pagan un crecidisimo tributo, consistente en la cuarta parte de los
frutos, sin contar otras varias exacciones, y por eso dice el proverbio espafiol que quien no tiene
moros no tiene oro. En Aragén son muchos los pueblos habitados solamente por los sarracenos, y
es cosa notable que en algunos campos y comarcas en los que a duras penas podrian sustentarse
quince cristianos, vivan holgadamente unos sesenta moros.

Tienen peregrino ingenio para los riegos, asi como para el cultivo de la tierra, y por ser muy parcos
en la alimentacion, atesoran considerables riquezas. (Miinzer 410, 415)
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Sorprende que un viajero como Miinzer, tan atento y perspicaz a la hora de captar
cuanto le rodeaba, no dedicara ni una linea a los mudéjares valencianos. El musulman en
el reino de Valencia fue tolerado en virtud de los pactos firmados por Jaime I, pero
siempre fue visto como un cuerpo extraio, Util pero endogamico, que generaria recelo y
temor. Los testimonios son abundantes durante todos estos siglos y se alude a los moros
como los “infels enemichs” (“infieles enemigos™), o se habla de la “pérfida secta
mahomética”

Decia el franciscano Francesc Eiximenis a finales del siglo XIV en su “Regiment
de la cosa publica”:

Sisenament, sots mesclats ab diversos infels, de qué es poder esdevenir innumerables perills a la
cosa publica. Per rad de la qual cosa fa mester que lo nom de aquell malvat Mafomet no permetats
per res honrar publicament a ells, per tal que Déus no sia airat contra vosaltres ni contra la terra.
Aixi mateix fa mester que los cullerats hi sien perseguits fins a la mort e aquells qui els favorecen
aci mateix, en la terra.E fa mester que, per seguretat de la terra, no permetats que los moros hagen
ne porten negunes armes ofensives per res que sia en lo mon, car aixi és proveit per privilegi feit
en la cort general celebrada a Sant Mateu, que tot hom se pot pensar que si los altres moros se
mouen, que aquests de la terra sa part hi faran. (Eiximenis 18-19, citado en Hinojosa 2004, 352).!

Es evidente que para el franciscano gerundense, idedlogo de la burguesia
valenciana de finales del Trescientos, la coexistencia con los mudéjares solo podia traer
peligros, por lo que se debia prohibir la invocacion publica del nombre de Mahoma, ya
que de lo contrario se atraeria la ira divina contra los cristianos. Estamos ante la creencia
y necesidad de tener aplacada a la divinidad, de no ofenderla con manifestaciones
externas de otras religiones, y que estaba también en la linea de la problematica general
sobre este tema de las manifestaciones publicas de religiosidad musulmana que se
plantearon en la Corona de Aragon, donde la presion de la Iglesia para prohibirlas chocaba
con la laxitud de los sefiores y la Corona —variable en este caso- hacia las mismas. Lo
mismo podemos decir de la posesion de armas por los mudéjares, que era vista por
algunos como un riesgo ante un posible alzamiento mudéjar. Sin olvidar, claro, el
candente tema de los “collerats” o bandoleros, que se habian convertido en una auténtica
plaga, en particular en las comarcas meridionales valencianas, perseguidos con dureza.
En definitiva, el mudéjar era percibido por nuestro fraile como un peligro, al que habia
que controlar y mantener sometido, en clara situacion de inferioridad.

La vision de las autoridades municipales valencianas sobre el musulman fue
siempre una mezcla de desprecio, odio y temor, actitud que se acentuaba en momentos
de temor ante un posible ataque granadino. Un ejemplo —y no se trata de un caso aislado-
nos servird como referente de dicha opinioén. En enero de 1451, ante la amenaza del rey
de Granada de atacar al reino de Valencia y la connivencia de los mudéjares valencianos,
los jurados dejaron clara su opinion sobre los moros de la tierra:

Vehem, senyor, e sentim manifestament que los moros d’aquest regne, vehents tan sovint entrades
dels dits moros de Granada ab tanta audacia, majorment ara ab tal capita e axi poderds acostant-se
tant a aquest regne, prenen massa gosar € presumpcio, € tenen les orelles altes, e langen molt
golades insolites e tals que d’aci atras no les gosaren dir per la vida. S6n nostres enemichs ptblichs

! “En sexto lugar, estais mezclados con diversos infieles, de lo que se pueden seguir innumerables peligros
para la cosa publica. Por razén de la cual es preciso que el nombre de aquel malvado Mahoma no permitais
que sea honrado publicamente por ellos, por tal que Dios no esté airado con vosotros ni contra la tierra. Asi
mismo es necesario que los bandidos sean perseguidos hasta la muerte y aquellos que los favorecen
igualmente, en la tierra. Es necesario que, por seguridad de la tierra, no permitais que los moros tengan o
lleven armas ofensivas por nada del mundo, ya que asi fue acordado por un privilegio hecho en la Corte
general celebrada en San Mateo, que todo hombre se puede pensar que si los otros moros se mueven, los
que de tierra tomaran su parte en ello”.
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a natura, e, segons lurs profecies, les quals ells tenen e han per certes, creen fermament ésser ja en
lo temps en lo qual ells desijen e cuyden cobrar haches regne, qui-ls sta sobre los ulls, e han per
article de fe que los christians lo posseeixen en lur deseret. ... tenim los nostres enemichs en casa
molt favorejats. (Rubio 1998, 279-280)>

El musulmaén, por tanto era visto como un enemigo en la propia casa, contra el que
hay que estar vigilante. Reparese en la difusién de un posible movimiento profético entre
los mudéjares valencianos que buscaria recuperar para el Islam el antiguo Sharq Al-
Andalus, algo imposible de conseguir por si mismos, pero no tan hipotético en el marco
de la solidaridad panislamica. Y la pregunta, a la que nunca podremos responder con
certeza es: ;Pudo influir este temor a una coalicion valenciano-granadina en el inmediato
asalto a la moreria de Valencia, en 1455, al margen de consideraciones exclusivamente
religiosas? Creo que algo si que tuvo que ver esta neurosis granadina, que recorria de
forma soterrada la médula de buena parte de la sociedad cristiana valenciana. Cristianos
contra musulmanes: la situacion de los mudéjares”, (Hinojosa 2004, 354). El odio y el
desprecio hacia el mudéjar, visible en calificativos como infel e reprovat nom de
Mahomet. o malvada secta mahomética, no impedia que estas mismas autoridades
municipales fueran conscientes del valor y de la trascendencia econdmica que la
permanencia de los mudéjares tenia para el propio reino, y por ello no dudaban en pedir
a la Corona que tomara todas las medidas necesarias para garantizar su mantenimiento y
evitar las huidas, legales o clandestinas, que tanto perjuicio econdmico podian causar. La
explotacion del mudéjar estaba por encima de cualquier razon religiosa o consideraciones
politicas, y para ello no dudaban en defender a los moros e ir contra los deseos del propio
Alfonso V, que en 1456 “hauria dit e voldria que tots los moros d’aquest regne sien
reduyts christians”, o ir contra la intolerancia religiosa y real que proponia en 1477 el
derribo de los minaretes de las mezquitas, medida que produjo terror entre los
musulmanes, que amenazaban con irse del reino, de lo que “se poria seguir depopulacio
e gran dan en lo regne...” (Rubio 1998, 63, 294; Hinojosa 2004, 354).3

El sentimiento antimusulman se puede apreciar en la literatura burguesa de la
Valencia del Cuatrocientos, siendo un buen ejemplo de ello Jaume Roig y su Spill. En su
obra Roig nos narra el milagro que tuvo como protagonista a una mujer que queria realizar
un hechizo amoroso y se sirvi6 para ello de la Hostia consagrada, segun el consejo que le
dio un musulman, alfaqui de la moreria de Zaragoza, donde transcurre la accion. Lo que
nos interesa aqui del largo episodio es la vision que el escritor valenciano tenia del
musulmén como incitador a profanar Hostias y al que califica como “perro malvat” (perro
malvado), aunque acabara renegando de Mahoma. Este calificativo de “perro” para
insultar y vejar al mudéjar era habitual en la época y hay que vincularlo, sin duda, al
reciente asalto a la moreria de Valencia (1455), que tan bien conocia (Espanol 1993-94).

En otro clasico de la literatura valenciana, el Tirant lo Blanch de Joanot Martorell
(cap. 330), encontramos la opinion que de Valencia nos da un fraile mercedario al llegar
a Tunez y de cémo los judios, moros y conversos eran los enemigos que la llevarian a su
decadencia:

2 “Vemos, sefior [Alfonso V], y sentimos manifiestamente que los moros de este reino, viendo tan a menudo
entradas de los moros de Granada con tanta audacia, sobre todo ahora con tal capitan [el rey Chico] y tan
poderoso acercandose tanto a este reino, se atreven y presumen, y tienen las orejas altas y lanzan muchas
bravuconerias insolitas y tales que nunca osaron decir. Son nuestros enemigos publicos por naturaleza y,
segun sus profecias, las cuales tienen por ciertas, creen firmemente estar ya en el tiempo en el cual ellos se
apoderaran de este reino, que tienen en sus 0jos, y tienen por articulo de fe que los cristianos lo poseen en

99,

su deseredo”; “tenemos los enemigos en nuestra casa muy favorecidos”.
3 <

99, <

...habria dicho y querria que todos los moros de este reino sean reducidos a cristianos”; “...se podria
seguir gran despoblacion y gran dafio en el reino”.
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Aquesta noble ciutat vendra per temps en gran decaiment per la molta maldad que en los habitadors
d’aquella sera. D’ag0 sera causa com sera poblada de moltes nacions de gents, que com se seran
mesclats, la llavor que eixira sera tan malvada que lo fill no fiara del pare, ni lo pare del fill, ni lo
germa del germa. Tres congoixes ha de sostenir aquella noble ciutat, segons recita Elies: la primera
de jueus, la segona de moros, la ter¢a de crestians qui no venen de natura, qui per causa d’ells
rebra gran dan e destruccio.* (Barcel6 1984, 97; Hinojosa 2004, 355)

Los mudéjares eran vistos como una colectividad diferenciada en base a su
religion y sus formas de vida, desde la lengua al vestido o el peinado (la garseta) a la
vivienda y la comida, muy diferentes a la de los cristianos, las cuales constituian su
conciencia islamica, su sentido de identidad y autoestima, lo que les llevaba a conservar
una cultura isldmica integral. Unas senas de identidad que les valieron el menosprecio de
los cristianos, igual que la vision de las mezquitas y sus minaretes desde las que se
anunciaba publicamente la oracion, combatido sin éxito por las autoridades cristianas,
que las consideraban como una ofensa al cristianismo (Hinojosa 1999; Garcia Marsilla
2009).

La mirada del cristiano también captaba la diferencia de la vivienda mudéjar —y
morisca- con respecto a la suya y los restos conservados en los despoblados alicantinos y
la Sierra de Espadan reflejan las privativas caracteristicas de la familia musulmana. Ello
generaba gran movilidad en los espacios de habitacion, en los que se daba gran
importancia a la primera sala y al patio central en torno al cual se aglutinaban las
actividades domésticas. Gruesos muros y pocas aberturas al exterior garantizaban la
intimidad familiar (Torré 2009).

En otros casos la mirada del cristiano reflejaba admiracion hacia la artesania del
mudéjar, como fue el caso de la cerdmica de Paterna y de Manises, adornada al principio
con motivos isldmicos y letras ctficas (mano de Fatima, el “hom™ o pifia, suras del Corén,
etc.), para pasar en el siglo XV a las formas goéticas, en un ejemplo de simbiosis cultural
(Marti 2009), o las encuadernaciones en estilo mudéjar (Biblioteca Universitaria y
catedral de Valencia), decoradas con bellas adornos de laceria (Cortés 2009). También en
el mobiliario y el ajuar, sencillo y fécil de transportar por lo general, las joyas, la alfareria
y la vestimenta marcaban claras diferencias con los cristianos —se le calificaba como
“morisco”- , al igual que los enterramientos, orientados hacia La Meca. Esta cultura y
equipamiento especifico no siempre fue comprendido por los cristianos, y el aragonés
Pedro Aznar Cardona dejo escrito: “Eran brutos en sus comidas, comiendo siempre en
tierra (como quienes eran) sin mesa, sin otro aparejo que oliese a personas, durmiendo de
la misma manera, en el suelo, en trasportines, almadrabas que ellos dezian...” (Aznar
1612).

Ello no era sino el testimonio de la incomprension del “cristiano viejo” hacia el
mudéjar, al que veia como un personaje diferente, “el otro”, aunque las relaciones entre
los miembros de las tres religiones fueran relativamente fluidas en la vida diaria.

Esta mirada se plasmé también en el terreno del arte. Comenzaremos por el &mbito
de lo que conocemos como arte mudéjar, calificado por M? Elena Diez como “expresion
estética de una convivencia” (Diez 2001). En un reciente estudio sobre la percepcion
mutua que tuvieron musulmanes y cristianos M?* Jesiis Rubiera puso de relieve la

4 “Esta noble ciudad vendra con el tiempo en gran decadencia por la mucha maldad que habra en sus
habitantes. La causa de esto sera esta poblada por gentes de muchas naciones, que al estar mezclados, la
simiente que saldra sera tan malvada que el hijo no fiara del padre, ni el padre del hijo, ni el hermano del
hermano. Tres congojas ha de sostener esta noble ciudad, segun recita Elias: la primera judios, la segunda
moros, la tercera cristianos no que no vienen de naturaleza, que por causa de ellos recibira gran dafio y
destruccion”.
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fascinacion que en el cristiano ejercid el estilo mudéjar, reconociendo la superioridad
técnica y artistica del enemigo musulmén. Esta seduccion se dio también en las clases
altas de la sociedad, desde la Corona a la Iglesia, que mostraron su gusto por los mas
variados objetos de la cultura material musulmana, desde joyas, estuches, casullas,
vestidos, etc., y que se dio tanto en la Corona de Castilla, como ha estudiado David
Nogales (Nogales 2018), como en la de Aragdn, aunque aqui en menor medida (Rubiera
359-362).

Es curioso el caso del reino de Valencia, que siendo el de mayor poblacién
mudéjar de la Peninsula carece practicamente de arte mudéjar (Benito 2009) y la
presencia real de joyas, vestidos o elementos de ajuar “moriscos” en las casas cristianas
era minima, tal como se refleja en los inventarios de la época. Si bien esta inclinacion
hacia lo “exdtico” estaba mas extendida entre las clases con mayor poder adquisitivo,
también alcanz6 a las inferiores, aunque con escasa representacion. Diferente fue el caso
en el siglo XV de los reyes de Aragon de la dinastia Trastdmara —oriundos de Castilla, no
lo olvidemos-, cuyo gusto por las telas y vestidos granadinos —vestirse a la morisca- los
hacia objeto de frecuentes regalos, intercambio de presentes o de compras (Bernis 1959).

Por lo que se refiere a la representacion del musulmén en el arte pictdrico apenas
hay referencias dispersas para Valencia y cuando se trata de establecer conclusiones
generales, como ha sefialado Borja Franco, los estudiosos coinciden en tres factores: “una
repetida demonizacion, animalizacion o deformacion del otro. La generalidad de las
imagenes con que son representados estos infieles desde el punto de vista cristiano son
condenatorias y despectivas, no son un retrato verdadero de su procedencia o raza, son
descritos como: feos, torvos, barbudos, "negros como Satanas", como metafora de su no
aceptacion en el seno de la sociedad occidental” (Franco 23). El musulman es presentado
con sus rasgos fisicos deformados: ojos saltones, nariz grande y labios gruesos, ademas
de la piel oscura, valores opuestos a los gustos estéticos cristianos. En las Cantigas de
Santa Maria aparece una extensa tipologia de estas imagenes, aunque como sefiald M.
Garcia-Arenal las imdgenes no se orientaban hacia la caricatura o la repulsion, como se
hizo con los judios (Garcia-Arenal 149; Klein 2007; Sabatini 2010).

Con el paso del tiempo el musulmén se representd con apariencia de turco
otomano, el enemigo y la amenaza de la Cristiandad desde el siglo XV, en relacion con
los piratas berberiscos que asaltaban las embarcaciones de los reinos cristianos y las
costas valencianas (Garcia 1994). Sus imdgenes, a menudo deformadas con rasgos
caricaturescos y peyorativos, las vemos garabateadas en las series de Manaments i
empares del Justicia'y de la Governacio del Archivo del Reino de Valencia (Garcia 1994).

A esta imagen negativa contribuyeron las formas de resistencia de los mudéjares
y moriscos valencianos, a través de las instituciones familiares y sociales, la vivienda, el
urbanismo, la alimentacion, la lengua o el vestido, que no encajaban en la sociedad feudal
cristiana (Ciscar 1999). Valga como ejemplo el atanor, un pequeiio horno doméstico, que
permitia cocer el pan en casa y no ir al horno del sefor, por lo que fue perseguido. O la
lengua, convertida en un emblema de distincion y de identificacion del musulman como
perteneciente a una entidad propia, la umma (Hinojosa 2001).

El arte religioso cristiano de la época reflejaba, en general, una vision contraria al
musulman, su iniquidad, como puede verse en la tabla del Martirio de san Bernardo y sus
hermanas (Museo de la Catedral de Valencia) del pintor Antoni Peris (principios del s.
XV), en el que las adargas de los verdugos llevan grabadas la mano de Fatima y el sello
de Salomon, recalcando su identidad musulmana.

A pesar de tales manifestaciones negativas se pude afirmar que el temor y la
hostilidad hacia los mudéjares disminuyeron con el tiempo a causa de un cambio
demografico. El declive regular del nimero de mudéjares, que pasaron de un ochenta a
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un treinta por ciento de la poblacion total del reino entre los siglos XIII y X VI, los habria
hecho aparecer progresivamente menos amenazadores a 0jos cristianos. Asi mismo el
aumento de la poblacion cristiana y la diversificacion de sus actividades econdmicas,
incrementaron su interaccion econdmica y social con los musulmanes del reino en el
mundo agrario, artesanal y comercial, y estas redes de relaciones econdmicas y sociales
suavizaron, sin llegar a anular por completo, el antagonismo ideoldgico y el miedo
politico. En el siglo XV ambas comunidades habian aprendido a vivir con animosidad.

2. La mirada hacia el morisco

El fin de los mudéjares comenzd en el reino de Valencia con la derrota de la
Germania y su conversion forzosa en 1525 (Benitez 2001; 2009; Ciscar 2009; Pardo
2009). La mirada hacia el musulman experimentd cambios, como se aprecia en el
calificativo, que de “nuevos convertidos de moros” pasé a moriscos. Estos siguieron
apegados y practicando, en su mayoria, la religion musulmana, lo que les condujo, ante
la presion cristiana y el temor a la Inquisicion a llevar una doble vida: cristianos en
publico, musulmanes en privado.

El temor al mudéjar fue ahora sustituido por el temor al morisco, consecuencia de
la presion combinada del corso otomano-argelino sobre las costas valencianas y la huida
de muchos moriscos al norte de Africa, que llevaron a modernizar el sistema defensivo
costero del reino.

En cuestiones étnicas, el morisco, como el mudéjar, no era muy diferente del
cristiano, aunque los estereotipos funcionaron en algunos casos y el musulman era
presentado en las tablas pictdricas con la piel en un tono oscuro o negro, para diferenciarlo
del cristiano. Asi lo vemos en el cuadro Retablo de la Santa Cruz (Museo de Bellas Artes
de Valencia), atribuido a Miquel Alcanyis (h. 1400), donde la batalla de Puente Milvio
entre Constantino y Majencio fue transformado en un enfrentamiento entre cruzados y
musulmanes.

Esta apariencia fisica para el mudéjar y el morisco, hacia que muchas veces fueran
confundidos con los cristianos viejos, de forma que: “Tan sélo el vestido, uno de los
elementos mas polémicos de persecucion por parte de las autoridades politicas y
religiosas, pudiera ser la clave para su reconocimiento” (Franco 31). Los moriscos
siguieron vistiendo con sus ropas tradicionales, sobre todo las mujeres aunque en sus
trajes se produjo una hibridacion de costumbres. Hombres y mujeres cristianos tomaron
prendas de los musulmanes en determinados momentos, lo que se conocié como "vestir
a la morisca", pero ello no como sinénimo de alteridad religiosa o diferenciacion sino
como elemento de lujo y riqueza. Como sefiald E. Ciscar (Ciscar 1999, 569) la
aproximacion al morisco desde la perspectiva de la diferencia es erronea, ya que acaba
por dar una imagen mdas o menos distorsionada de la realidad, que es siempre compleja
dado que las contaminaciones, mezclas e influencias entre cristianos y moriscos fue
habitual, y no hay que dejarse llevar simplemente por las imdgenes que vemos en los
distintos grabados contemporaneos, como los conocidos de Hoefnagel o al trabajo del
orfebre de Augsburg, C. Weiditz, a quien debemos el valioso libro Trachtenbuch des
Christoph Weiditz voz seinen Reisen nach Spanien (1529).

La imagen de los moriscos en la literatura ha proporcionado interesantes
resultados en las ultimas décadas, que muestran las multiples facetas de la alteridad
religiosa, a la vez que dividen a los investigadores entre maurdfilos y maur6éfobos (Bunes,
1983; 1989; 2002; 2002, 63; Franco 25-26).

En el terreno del arte la situacion no es tan prometedora y B. Franco destaca
“aquellos textos que analizan la imagen del musulmén como vencido en la tradicion
hagiogréfica vinculados con el mito de los santos caballeros. Este ha sido uno de los
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asuntos que ha interesado tanto a investigadores medievalistas como posteriores. Es casi
una constante en la historiografia focalizar la aproximacion al infiel a través de la figura
de Santiago Matamoros y su correlato aragonés, San Jorge” (Pérez-Soba 1999; Redondo
1999) y aunque considera que ello respondia a la imagen que del infiel se tenia, sefala
que estas representaciones se producen, sobre todo, en lugares de frontera y nos dan una
aproximacion sesgada del mudéjar, como si s6lo hubiera habido dos posturas enfrentadas:
Islam contra Cristiandad (Franco 27 y 33).

Franco ha trabajado con excelente metodologia la imagen del musulman en dos
obras: la primera, el retablo de la victoria ante el Islam en la batalla de Alcoraz (1096) en
el Retablo de san Jorge de Jeronimo Martinez (1525), realizado para la Capilla de los
Caballeros en la parroquial de San Miguel de Teruel. La obra tiene un también interés
desde la perspectiva del reino de Valencia, ya que en la parte superior de la tabla central
se hace referencia a la batalla del Puig de Enesa (1237), en la que Jaime I derrota a los
musulmanes con ayuda también de san Jorge en la inica y més importante batalla de la
conquista valenciana. La composicion recuerda a numerosos retablos medievales con
iconografias similares, por ejemplo, el del Centenar de la Ploma (c. 1420, Victoria &
Albert Museum) o el de san Jorge de Jérica (1420- 1423) realizado por Berenguer Mateu
(Franco 1214-2016).

Junto al santo que acude en ayuda de los cristianos y les proporciona el triunfo
sobre el islam, la otra figura protagonista de estas tablas es el monarca aragonés Jaime I,
el héroe fundador del reino del reino de Valencia sobre el territorio arrebatado a los
andalusies. Desde muy pronto se cred una tradicion iconica sobre El Conquistador,
retratos en los que “importaba menos “el parecido y mas la conexion con el pasado”, y en
ella la victoria por las armas sobre el musulman era la faceta mas importante. En todas
las pinturas la imagen del musulméan es la del vencido y se les identifica por su
equipamiento, totalmente diferente al de los cristianos: armaduras éstos, turbantes y
adargas los segundos. Ademas de los retablos medievales ya citados, con el romanticismo
se vuelve a ensalzar la figura de Jaime I, como se aprecia en el lienzo Valencia
reintegrada a la fe cristiana por el rey don Jaime (1866), de Salustiano Asenjo (Museo
Nacional de Ceramica y Artes Suntuarias Gonzéalez Marti, Valencia), en el que los moros,
en segundo plano aparecen con la piel muy oscura y sin armas y con vestimenta oriental
(Garin y Gavara 2008).

La segunda obra que analiza Franco es el Retablo de san Vicente Ferrer de Miguel
del Prado, que es la obra que ahora nos interesa, pues el pintor estuvo activo en Valencia
entre 1515 y 1521 (Museo de Bellas Artes de Valencia) y valencianos son los
protagonistas de la tabla: san Vicente y los mudéjares, ya que cuando el cuadro se pintd
todavia no se habia producido la conversidon a moriscos en tierras valencianas y las
predicaciones de san Vicente a los musulmanes son un siglo anteriores (Franco 44-52).
El autor, comparando esta obra con otras representaciones granadinas sugiere la
posibilidad que su realizacion estuviera en conexion con las revueltas granadinas, de
haberse realizado en 1513, o los bautismo moriscos, de haber sido en 1520, en tanto que
la presencia de cristianos y musulmanes juntos apuntaria a “una idea de supuesta
coexistencia o asimilacion en el territorio valenciano” de ambos pueblos (Franco 48). La
obra estaba vinculada a la orden de predicadores, los dominicos, una de cuyas misiones
fue la de convertir a través de la predicacion y cabe pensar que con ella se quisiera
distinguir a personajes como san Vicente Ferrer que participd activamente en la
evangelizacion y conversion de musulmanes y judios. Aunque los mudéjares aparecen
representados formalmente con sus vestiduras y tocados que los identifican como tales,
la pintura responde a la ideologia de las érdenes mendicantes, en este caso la dominica,
de ofrecer una imagen de sus santos fundadores o de sus miembros mas destacados, como
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fue san Vicente Ferrer, tratando de demostrar que a través de la predicacion pacifica “la
integracion era posible y que el didlogo era el camino” (Franco 48-50). Un ejemplo
similar, realizado un siglo antes, lo tenemos en la tabla Predicacion de san Pedro de
Verona a los cataros, en el Retablo de san Lorenzo y san Pedro de Verona, de Jacomart,
en la parroquia castellonense de Cati. Hay que senalar que con la implantacion de la
Inquisicion de los Reyes Catdlicos en el ultimo cuarto de siglo XV el papel de los
dominicos paso a primer plano y sus antiguos enemigos, los cétaros, fueron sustituidos
en la imagen por musulmanes, judaizantes y heterodoxos, como puede verse en el tema
de La prueba del fuego, del taller de Pere Nicolau y Felipe Pablo de San Leocadio (1525)
(Museo de Bellas Artes de Valencia) (Serra 87).

Durante el resto del Quinientos el morisco estuvo ausente de la mirada del
cristiano viejo en la pintura, hasta llegar a 1612 en que el marqués de Caracena, virrey de
Valencia, encargd, por mandato del rey Felipe 111, una serie de lienzos, de los cuales han
llegado siete, para inmortalizar la expulsion de los moriscos por decreto real en 1609
(Lomas 2009). El pintor valenciano Pere Oromig fue autor de los lienzos Embarque de
los moriscos en Alicante, Valencia y Vinaros, mientras que Vicente Mestre realizo el
lienzo Embarque de los moriscos en Denia, Jeronimo Espinosa el de la Rebelion de los
moriscos en la Sierra de Laguar'y Vicente Mestre la Rebelion de los moriscos en la Muela
de Cortes. Los lienzos fueron trasladados a Madrid por orden real y se muestran como
una crénica visual de la resistencia a la expulsion y los embarques de los moriscos por
los puertos citados, asi como el desembarco en Ordn. Con ello se trataba de recordar tales
hechos para el futuro, lo que se consiguid con cartelas explicativas en cada cuadro (Tormo
1977; Alejos 1982; Bernabé 1997-1998); Villalmanzo 1997).

No voy a detenerme en una explicacion detallada de cada cuadro, que ofrece una
densa informacion historica, topografica, urbanistica y toponimica, ya estudiada por otros
autores. Me interesa la instantdnea que recoge la actitud de los moriscos ante tan
dramatico momento. Van vestidos con sus indumentarias caracteristicas, acompafiados
de los fardos con sus pertenencias, envueltos en telas a rayas, mientras que en el muelle
o la playa se desarrollan las mas variadas escenas, desde el padre que se despide de su
hijita, adoptada por una familia rica, vestida ya con su nueva ropa, o el anciano que es
llevado en brazos al buque, en el Grao de Valencia, tal como recoge Fr. Jaime Bleda en
su Cronica de los moros de Espania:

En las taraganas del Grao estaba un viejo boqueando y una palabra que habld a los otros cuando
se despedian dél para embarcarse, fue decirles que lo llevasen a embarcar, aunque muriera luego.
Y cumplidse su deseo; porque apenas llego a la saetia, cuando murio, invocando a Mahoma y le
echaron en el mar. (Bleda 1618)

La salida por Vinaros la reprodujo Pedro Aznar de Cardona en su Crénica (1612)
con conmovedoras palabras:

Salieron, pues, los desventurados Moriscos, por sus dias sefialados en orden de procesion
desordenada, reventando de dolor y de lagrimas, cargados de sus hijos y mujeres, y de sus
enfermos, y de sus viejos y niflos, llenos de polvo, sudando. Unos yban a pie, rotos, mal vestidos,
calcados con espartefias, otros con sus capas al cuello y otros con diversos envoltorios y lios, todos
saludando a los que los miraban, diciéndoles: Sefiores, queden con Dios.

En el puerto de Denia lo mas llamativo es la escena de un grupo de doce moriscas,
ataviadas de largas faldas multicolores y sombreros de pluma, bailando al son de los
instrumentos de tres musicos, el laud, la dulzaina y el tamboril. Les acompafian en el baile
seis damas y varios caballeros cristianos elegantemente ataviados. A la derecha del cuadro
vuelve a llamar la atencion que en momentos tan dramaticos cuatro parejas de moriscos
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practiquen la lucha grecorromana, en la que el premio son dos pollos atados en la parte
alta de un poste, mientras los espectadores sentados alrededor contemplan el espectaculo.

No menos interesante fue la actitud de los moriscos en el puerto de Alicante,
narrada por Jaime Bleda en su Crénica:

A Alicante fueron a embarcarse...y llegaban con tanta alegria y alborogo como si fueran a las mas
alegres fiestas y bodas que hubo entre ellos. Iban cantando y tafiendo con flautas, tamborinos y
dulzainas y otros instrumentos que solian tener...Muchos que por el caminose casaron contra las
leyes de la Iglesia, llegados a Alicante celebraron las bodas con mucho regosijo de bailes y dangas
y las moriscas iban vestidas lo mejor que podian...

Se ha dudado en torno a la autenticidad de las escenas, cuyo objetivo seria destacar
la bondad de la expulsion, hasta el punto de satisfacer a los propios desterrados, en tanto
que otra interpretacion apunta a ver los bailes, bodas, juegos, vestimenta, etc. como
muestras de la afirmacion cultural del morisco frente a los fracasados intentos de
desarraigarla. Aunque no se sabe cudl era la intencion de Felipe III al encargar dichos
cuadros, todo apunta a un intento de ensalzar la monarquia y el triunfo de las armas
cristianas sobre los moriscos sublevados, de legitimar la expulsion. Asi se explicaria el
concurso encargado por Felipe IV en 1627 de la realizacion de un cuadro sobre la
expulsion de los moriscos, que gand Veldzquez y que ardié en el incendio del alcazar de
Madrid. De la misma fecha es el esbozo de Vicenzo Carducci sobre dicho tema, donde el
morisco era caracterizado por el turbante oriental o la pobreza de sus vestidos.

La mirada hacia el morisco vuelve a reaparecer en el siglo XIX al calor de la
corriente de la pintura histérica en el cuadro El beato Juan de Ribera en la expulsion de
los moriscos (1864) del pintor valenciano Francisco Domingo Marqués, en el que vemos
a san Juan de Ribera intentando consolar a una familia morisca camino del exilio (Museo
de Bellas Artes de Valencia). El cuadro es una exaltacion del que fuera virrey de Valencia
y uno de los impulsores de la expulsion, precisamente por el fracaso de la politica
evangelizadora.

3. La mirada hacia el judio

La imagen del judio en la Cristiandad peninsular estaba marcada por un
sentimiento antijudio, que la historiografia ha tratado de explicar con muy diversas
razones, en las que no me voy a detener (Cantera 1998; Molina, 2003, Bango, 2003;
Kogman-Appel 2006). José Maria Monsalvo en su monografia sobre este tema para la
Corona de Castilla analiza con detalle los argumentos que contribuyeron a la creacion del
estereotipo del judio, que serian de caracter religioso: deicidio; econdémico: usura;
psicologico: inteligencia particular y soberbia; fisico: diferencias fisicas y aspecto
ingrato. La consecuencia es que el judio es visto como soberbio, cobarde, traidor, usurero,
poco trabajador, avaro, engafioso, vengativo, ladron, mentiroso, duro y terco por no
aceptar que ha llegado el Mesias, aunque se le reconocia su inteligencia y su aptitud
comercial. A ello se anadieron las acusaciones de deicida, envenenador de pozos,
profanador de hostia y asesinato ritual de nifios (Monsalvo 1985).°

En el reino de Valencia se conservan noticias de todos estos prejuicios antijudios,
en particular en la actuacion de la Iglesia y los estamentos populares, aunque no con la
intensidad de Castilla, dado que aqui la presencia de esta minoria fue mucho menor,
concentrada en la capital y unas cuantas localidades, y mas tardia, desde mediados del
siglo XIII. Pero el resultado fue el mismo: oposicion al judio, al que se identifico con el

5 A este respecto es de gran interés el capitulo 4 de dicha obra (Monsalvo 1985, 107-134) titulado:
“Ideologia antijudia: argumentacion hostil y estereotipo”, donde analiza con detalle la imagen que los
cristianos forjaron del judio.
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hereje y el incrédulo, y una hostilidad creciente desde finales del siglo XIII plasmada en
una amplia panoplia de medidas de segregacion y discriminacion, impulsadas por la
Iglesia desde el IV Concilio de Letran y apoyadas y ratificadas por la Corona y las
autoridades municipales. En 1391 se alcanzé el climax con el asalto a la juderia de
Valencia y otras del reino, y aunque en el siglo XV se produjo una reconstruccion y
reestructuracion del judaismo valenciano, con la desaparicion de la aljama y juderia de
Valencia y la de Sagunto pasando a ser el referente del judaismo valenciano, en 1492
llegd la solucion final para los judios de la Coronas de Castilla y Aragéon con el dilema
de convertirse al cristianismo o marchar al exilio, la via escogida por la mayoria (Hinojosa
1983; 1999; 1993; 2000; 2006; 2007; 2011).

Si las autoridades municipales o reales del reino mantuvieron una actitud hacia el
judio acorde con lo que estipulaban los Furs, la mirada de la Iglesia y los eclesiasticos
hacia el judio fue siempre negativa, abundando los ejemplos y citas a propdsito. En el
caso valenciano, por ejemplo, conocemos bien la vision que san Vicente Ferrer tenia del
pueblo israelita, plasmada en sus sermones y en los relatos recogidos sobre sus milagros,
en los que los judios fueron el tema central. En ellos se refleja lo que pensaba el predicador
dominico, que era la realidad de su entorno, lo que el publico estaba esperando escuchar.
Y como no podia ser menos, el desprecio y todos los prejuicios antijudios que circulaban
ya desde hacia siglos hacen su aparicion en estas predicaciones y narraciones. El judio
era el paradigma de todas las maldades, un personaje odioso para el cristiano, el autor de
la muerte de Jesus en la cruz, y a partir de aqui el tiempo fue afiadiendo toda clase de
prejuicios y mitos, desde sus exagerados rasgos fisicos a las profanaciones de Hostias,
asesinatos rituales de nifios, explotacion de los cristianos a través de la usura, orgullosos,
altivos, y todas las calificaciones peyorativas que se quiera imaginar. Veamos la imagen
de cobarde que tenia de los judios: “Si hun hom vol perdonar la mort de son pare o de
fill, tantost los amichs: “Hee, senyor”, dir-vos han que “no sou bastant a vengar-vos,
que teniu cor de juheu”.

También los contactos y relaciones entre cristianos y musulmanes fueron
duramente condenados en estos sermones, y en ellos no hacia sino expresar literalmente
las prohibiciones conciliares de Letran de hacia doscientos afios, que tan escasos
resultados parece que dieron, y que por esas fechas Benedicto XIII, el papa Luna, y
Fernando I intentaron poner en marcha de manera dréstica:

Lo sise, que-ls juheus o moros espiguen en apartat, no entre los christians; ne  sostengatsmetges
infels, ne comprar d’ells vitualles, e que espiguen tanquats e murats, car no havem majors
enemichs. Christians no ésser dida de aquells, ne menjar ab ells. Si us envien pa, langau-la als
cans; si us envien vianda viva, prenets-la, € no morta.b

El infierno era el lugar que correspondia a los infieles, musulmanes y judios, en
la cosmovision del santo, junto con los paganos y alli arderian, junto con los pecadores,
en las llamas eternas del infierno, si se empecinaban en seguir en su error. Eso si, el judio
podria ver la luz de la verdad gracias a la predicacion y la conversion, convirtiéndose en
un cristiano ejemplar, al que el resto de la comunidad debian acoger con los brazos
abiertos. Asi lo en sus Sermons: “Que los christians no deuen matar los juheus ab coltell

¢ “Si un hombre quiere perdonar la muerte de su padre o de su hijo, al momento le dicen los amigos ““;Eh,
seflor!”, os diran, “no sois lo bastante hombre como para vengaros, y es que tenéis corazon de judio”. (Serm.
LXVII, p. 102, 16n. 14). “Lo sexto, que los judios y moros estén apartados, no entre los cristianos; no tengais
médicos infieles, ni compréis de ellos alimentos, y que estén encerrados y amurallados, ya que no tenemos
mayores enemigos. Una cristiana no debe ser nodriza de aquellos, ni comer con ellos. Si os envian pan,
lanzadlo a los perros, si os envian vianda viva, la podéis tomar, pero no muerta...” (Serm. LVI. P. 14, lin.
19).
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mes en paraules, e per ¢o, lo avalot que fo contra los juheus fo fet contra Déu, que no-s
devie fer, mas per si mateix deuen venir al babtisme” (Hinojosa 2007, 98).”

Nuestro fraile dominico buscaba fomentar una convivencia entre los dos tipos de
cristianos surgidos a raiz de las conversiones, lo que chocaba con la realidad, como €1
mismo reconoce en sus sermones, en un conocido fragmento:

E vosaltres, ;havets de aquesta consolacid, quan hun juheu se converteix? Molts christians folls
son que n’han consolaci6, que-ls derruyen abragar e honrar-los e mar-los; e fets lo contrari, que-1s
menyspreau perque son stats juheus, e no-u deveu fer, car Jesuchrist juheu fo, e la Verge Maria
abans fo juhia que cristiana (...); deveu-los adoctrinar en lo servi de Déu. (Garcia 1997, 311-
313)%

Quizé nada mejor ejemplifique la mirada con que las gentes de la época —e incluso
hasta nuestros dias- veian al judio, que el hecho de llamar a otra persona “juhia” era
considerado por la justicia como un delito de injuria, al mismo nivel que la de alcahueta,
ladrona, perra o prostituta. En los libros del Justicia de Valencia abundan las multas por
estos casos de injurias, y asi, a titulo de muestra, vemos a Sibil-la, esposa de Pere
Gallinasa, que fue denunciada por haber dicho a Dominga, esposa de Jaume Novel:
“...puta, bagasa, gosa, juhia, ladria, alcavota...” (Roca 1970, 251-252). No era un caso
aislado, sino un insulto habitual y un reflejo de la imagen del judio en el colectivo
cristiano bajomedieval.

4. Los modelos de representacion del judio

Durante los siglos bajomedievales los artistas cristianos plasmaron en sus obras la
imagen que se tenia del “otro”, del marginado, del excluido de la sociedad mayoritaria,
en este caso del judio, y lo hicieron a través de unos cédigos visuales que permitieran su
facil identificacion por aquellos que contemplaban dichas iméagenes.

El vestido era uno de los elementos que permitia identificar con prontitud al judio
(Metzger 1982; Cantera 1998a, 132-142). Fuera de la juderia, los judios debian poderse
identificar gracias a sus ropas, siempre de color oscuro, en sefial de inferioridad, y con la
correspondiente rueda de color al pecho. Ahora bien, dentro del barrio judio sus
moradores vestian como querian, segun sus posibilidades econémicas y las normas
suntuarias dictadas por la aljama (Moreno 1998). La rueda podemos apreciarla, entre
otros ejemplos, en la pareja de judios que asisten a la escena de la invencion de la Cruz
por Santa Helena, que se encuentran en unas pinturas murales del trascoro de la catedral
de Tarragona (ca. 1350-1360), donde los vemos vestidos con capa larga y capucha, con
la rodela de color al pecho, como mandaba la ley (AA.VV 1991, 50)°. Ahora bien, como
sefiala J. Molina, en este tipo de imagenes “oficiales” “aunque todas ellas tienen su punto
de partida en una legislacion claramente discriminatoria y segregacionista, no €s menos
cierto que muy pocas poseen una carga verdaderamente infamante hacia el judio. La
representacion en si misma esta desprovista de un significado negativo, de la voluntad de
caracterizar al hebreo con la larga lista de vicios y maldades que le imputaba el imaginario
colectivo cristiano. Otra cosa muy diferente serd su puntual manipulacion en contextos

7 “Que los cristianos no deben matar a los judios con el cuchillo sino con palabras, y por ello la revuelta

que hubo contra los judios fue contra Dios, que no se debid hacer, ya que ellos deben venir al bautismo por
si mismos”.

8 Y vosotros ¢tenéis dicho consuelo cuando un judio se convierte? Muchos cristianos estan locos, y no
sienten dicho consuelo, pero deberian abrazarlos, honrarlos y amarlos; y, antes bien, los desprecian, porque
han sido judios, cosa que no debemos hacer, puesto que Jesucristo fue judio, y la Virgen Maria antes fue
judia que cristiana. Debéis adoctrinarlos en el servicio de Dios”.

® Lo reproduce (MOLINA 2003, 373).
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iconograficos concebidos claramente para caricaturizar, e incluso demonizar, la figura del
judio” (Molina 374). Quiero recordar que en la indumentaria de los judios de Valencia se
aprecia una fuerte influencia del gusto mudéjar, su lujo, el colorido y la brillantez y la
calidad de los tejidos. Los materiales preferidos eran la seda como el mas lujoso, mientras
que el algodon y el lino quedaban para vestidos de uso mas corriente. Los colores
preferidos eran el rojo y el amarillo, colores vistosos y vinculados a los poderosos, y en
menor proporcion el azul, blanco, negro, violeta (Hinojosa 2007, 236-240).

(Como veian los cristianos a los judios? ;Qué imagen se fueron formando de esta
minoria a través de los siglos? Obviamente, cuando los colonos cristianos y judios
llegaron a estas tierras valencianas, todavia pobladas en su mayoria por musulmanes,
tenian una imagen mental del pueblo judio, que era la que la Iglesia, a través de su
doctrina, habia ido forjando y transmitiendo durante siglos (Blumenkranz 1960).

Dentro de un contexto de segregacion, de intocabilidad, de impureza del “otro”,
hay que colocar las representaciones graficas del judio, a través de las cuales se queria
transmitir un mensaje ideoldgico a los analfabetos, que constituian una parte importante
de la sociedad. A mediados del siglo XIII habia quedado ya lejos la polémica en torno al
uso de imagenes y sus posibles implicaciones heréticas, que valieron a los cristianos la
acusacion de idolatria. Este uso de las imagenes separaba claramente a los cristianos de
los musulmanes y los hebreos, que rechazaban de plano su uso.

A partir del siglo XIII los temores y prejuicios hacia el judio dieron lugar a la
creacion de unos estereotipos sobre su imagen, sobre su figura, que han llegado hasta
nuestros dias y perviven en el consciente o subconsciente de muchas gentes. En lo que
podriamos considerar como imagen oficial del judio, éste aparecia a menudo en clave
satirica y grotesca, adornado con prominente y ganchuda nariz, con barbita y capuchén,
tal como puede verse en numerosas representaciones populares realizadas de forma
rapida, sin premeditacion profesional, que se pueden ver en los libros judiciales, en los
protocolos notariales y en otros textos escriturarios, privados o publicos, en los que el
escribano se distrajo dibujando lo que para €l era un hebreo.

El estereotipo fisiondmico del judio se refleja sobre todo en las miniaturas de los
cddices, como las Cantigas de Alfonso X (ca. 1260-1280), donde el judio aparece con
nariz prominente y marcado mentén, y aunque la intencion satirica, la busqueda de
ridiculizar al judio es evidente, no por ello estas imagenes tienen exclusivamente una
carga antisemita, y en este caso de los poemas alfonsies “el objetivo principal de las
imagenes fue establecer una paroddica y, a la vez, eficaz férmula de identificacion del
judio”, todo ello dentro de un claro sentido ambivalente: “por un lado sefiala la voluntad
de ridiculizar al judio por su ceguera, por su obstinada voluntad de preservar en el error;
por el otro, le presenta como testimonio, como exemplum, de la superioridad de la fe
cristiana y de la posibilidad de alcanzar la salvacion eterna incluso desde la mas
desfavorable de las posiciones” (Molina 375-376).

También en el terreno de las figuraciones antisemitas de cardcter general hay que
incluir la oposicion Iglesia-Sinagoga, plasmada piedra en numerosas portadas del gotico
europeo, donde la Sinagoga, con los ojos vendados, mostraba a los fieles cristianos que
los judios eran incapaces de reconocer la verdad de la escritura contenida en el Nuevo
Testamento: la “ceguera judia”, representada por la mujer vendada, mientras que la
Iglesia triunfante ha roto ese velo y ha reconocido al auténtico Mesias. Este discurso en
piedra, igual que las pinturas, en tabla o murales, que adornaban templos y edificios
seglares, tenia un alcance mayor, ya que el mensaje era captado por el pueblo de forma
clara, con lo que la imagen de “propaganda visual” alcanzaba su méaxima efectividad.
Curiosamente, en el reino de Valencia no se ha conservado ninguna representacion
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escultorica del tema Iglesia-Sinagoga, no siendo muy abundantes las representaciones de
judios en nuestras pinturas bajo-medievales, aunque las hay, como veremos.

En tierras valencianas, un dato que nos puede dar pistas acerca de la imagen del
judio procede del acuerdo del Consell municipal de Castellon de la Plana con fecha del
16 de abril de 1383, en el que se detalla los gastos de la representacion de la Pasion de
Viernes Santo, y en ¢l se incluye “la vestimenta dels juheus, los guants dels juheus, la
barba dels juheus, un birret per als juheus”. Por tanto estos figurantes representando a
los judios, ademas de una vestimenta especifica y cubrirse con un birrete, que quiza fuera
la que llevarian al representar determinadas figuras biblicas, llevaban barba. La barba
aparece siempre como un elemento asociado a la imagen del judio, algo que perdura hasta
nuestros dias, en particular para la imagen que nos ofrece el judio ortodoxo.

Junto con las descripciones literarias y otro tipo de fuentes, para conocer la imagen
que del “otro”, en este caso el judio, tenian los cristianos hay que recurrir también a las
representaciones artisticas (Rodriguez 2008). En este sentido es obligatorio senalar el
magnifico estudio llevado a cabo por Thérése y Mende Metzger en el que a partir de las
de las miniaturas de manuscritos hebraicos —laicos y eclesidsticos- de Francia, Italia, el
imperio germanico y la Espana del siglo XIV han recuperado todos los aspectos de la
vida judia: los edificios comunitarios y particulares, las clases sociales, los vestidos, el
mobiliario, la actividad econdmica, la ensenanza y la religion, etc. (Metzger 1982). Pero
—y esto es algo que no debemos olvidar-se trata de obras que fueron escritas por y para
judios, sobre todo con fines religiosos, por lo que los cristianos nunca —o raramente-
pudieron ver la mirada que el judio tenia de si mismo, sin prejuicios y estereotipos, y que
ahora podemos contemplar en nuestras bibliotecas. Es la otra “mirada en el espejo”, y
como dicen los autores, lo que nos muestran estas imagenes “...sous le vétement bien
particulier du temps, sans doute, c’est la structure intemporelle et magnificante que donne
a la vie quotidienne une religion aux préceptes inmuables et qui en ordonne toutes les
manifestations” (Metzer 239).

Diferente es el panorama desde la mirada del “otro”, del cristiano. Los autores que
han estudiado el tema lo han hecho desde la perspectiva de la construccion de un
estereotipo del judio, percibido desde la perspectiva de la judeofilia o la judeofobia. Se
trata de un proceso mental, lento pero progresivo, que acabard generando sentimientos
xenofobos hacia la minoria judia, identificada como el “Mal”, el “Terror” y el “Miedo”,
y que de forma consciente o inconsciente llevara al odio y a la destruccion del “Otro”.
Como ha sefialado la profesora M?* J. Tavares: “O modo como se interpretava um texto
da Biblia, entendida aqui no seu todo, Antigo e Novo Testamentos, como se lia ou
representava teatralmente os passos da Paixao de Cristo e se caracterizavam os seus
diversos figurantes, como se interpretava um baixo-relevo, urna pintura mural ou um
retabulo, presente no corpo de urna igreja ou no seu portico, como se olhava para as
representacoes disformes das gargulas que acompanhavam a arquitectura religiosa, ou
como se ajustava ou identificava as proibi¢oes legais a um “Outro” especifico, provocou,
ao longo dos tempos, um conhecimento redutor deste ultimo, transformado em “estranho”
ou “diferente” e que acabaria, em periodos de maior instabilidade social e de medo
colectivo, associado 4 ideia do Mal absoluto, como lean Delumeau o classificou, e, por
isso, gerador de Medo e de Terror” (Tavares 2008). Pero no siempre fue asi, como
veremos.

Este arte, encargado por la Iglesia, la Corona, la aristocracia o los ciudadanos
traducia un mensaje, tenia una funcion educativa para el fiel que contemplaba una pintura
0 una imagen, ya que los muros y portadas de los templos, sobre todo, eran un libro de
imagenes, donde el creyente iletrado podia “leer”, es decir contemplar e interpretar el
mensaje biblico, en el que los judios aparecian a menudo, dado que formaban parte del

32



primer pueblo elegido por Dios. Pero también fueron los que participaron en la muerte de
Cristo en la Cruz, un mensaje que el clero no cesaba de recordar a los fieles, generando
asi una situacién de ambigiiedad, que tiene su reflejo en la imagen del judio en el arte.

Esta imagen estereotipada del judio se fue construyendo a lo largo de los siglos
medievales, propiciada por el antijudaismo que se fue desarrollando en Occidente sobre
todo desde el siglo XIII propiciado por muy diversos factores, desde la practica de la
usura a la peste negra, que acabaron identificando al judio con el demonio, cuya misién
era destruir el cristianismo. El judio pasd, de este modo, a tener una fisionomia especifica,
que permitia su identificacion inmediata por el cristiano que la contemplaba (Hinojosa
2013)10,

No voy a detenerme en el origen y desarrollo del aspecto exterior y de la fisonomia
del judio desde la Antigiiedad, un tema que M? J. Tavares ha analizado con detalle para
el ambito del Mediterraneo occidental en su obra ya citada. Si que conviene recordar,
como hace la autora, que la iconografia del judio en el arte cristiano es deudora de dos
ideas aparentemente contradictorias: la del pueblo judio como primer pueblo elegido por
Dios y el pueblo judio, excluido de la salvacion prometida por haber rechazado a Cristo
como el verdadero Mesias y no formar parte del nuevo pueblo elegido, el cristiano
(Tavares 2008, 46). Profetas, patriarcas y reyes eran esculpidos o pintados en igualdad de
tratamiento que los santos y apostoles cristianos, como vemos, por ejemplo, en el Portico
de la Gloria de la catedral de Santiago o en la puerta o el claustro de los Jerénimos de
Lisboa. Sin embargo, una nueva representacion del pueblo judio surgi6 en Occidente fruto
de la radicalizacion generada por el movimiento cruzado y el judio se identificd con el
infiel con el mal, el demonio, el miedo, al que habia que separar con medidas
segregacionistas (Concilio de Letran, 1215) e identificar por su turbante, cabello y barba,
por su perfil de nariz aguilefia y un vestuario especifico. Esta caricatura imaginaria y
estereotipada del judio se dio, sobre todo, en la Europa central, Inglaterra y Francia
(Blumenkarnz 1966) en tanto que en la Europa mediterranea fueron menos las
representaciones judeofobas, tal como se aprecia en las miniaturas medievales
peninsulares, salvo algunas excepciones como el Atlas de Abraham Cresques o las
Cantigas de Santa Maria de Alfonso X o en algliin cddice cataldn relativo a la usura judia,
donde se aprecia la cofia picuda en la cabeza y alguna vez la nariz picuda.

En la Peninsula Ibérica los judios aparecian representados siempre en el contexto
del Antiguo y el Nuevo Testamento, en particular la vida de Cristo, con sus largas barbas
y turbantes y vestimentas especificas, y en ocasiones con las sefiales (redondas, estrellas)
de segregacion y diferenciacion, con el fin de permitir una facil y clara identificacion del
personaje. La caricatura del judio con sentido xen6fobo abund6 en la Baja Edad Media,
como el Libro de cuentas de Cardona, donde el demonio conduce al judio al infierno. Si
descendemos, por ejemplo, al marco especifico de la pintura italogoética de la Corona de
Arago6n de los siglos XIV y XV se pude ver como la figura del judio oscila entre los dos
polos, positivo y negativo, en funcion de los comitentes de la obra y del periodo histdrico,
siendo la indumentaria y la fisonomia especifica lo que definia la figura del judio. Rosa
Alcoy al estudiar la figura del judio en la pintura catalana del siglo XIV destaco que la
figura del judio en las obras del gético catalan del primer gotico trecentista fue neutra. El
pintor “no valora tendenciosament i en sentit negatiu el personatge semita; no atorga a la
seva imatge els atribuis d’un diable antropomorf o d’un home diabdlic. Les figures
malcarades o incisivament racials no ocupen els espais centrais deis episodis narrats i, tot

10 “La rodela segregatoria puede verse en alguna pintura, como la pareja de judios que aparece en El
descendimiento de la Cruz, del siglo XIV, fresco en la capilla de Santa Lucia en la catedral de Tarragona,
en el trascoro, o en el retablo del convento de Sant Francesc de Vilafranca del Penedés, de Lluis Borrassa,
siglos XIV-XV, donde vemos a un judio marcado con ella.
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1 que la inclusio del jueu és sovint imprescindible, aquest apareix com un factor més del
discurs, sense que ’orientaci6 donada i sigui particularment contraria” (Alcoy 1991). Més
adelante el mal judio se convertird en algo caracteristico, si bien no fue hasta los afios
cuarenta del siglo XIV cuando el perfil del judio no tomara ya sus rasgos definidos,
coincidiendo con los momentos de crisis generalizada de la segunda mitad de la centuria
y siguiendo los criterios iconograficos vigentes en Occidente.

El sentimiento antijudio de la Iglesia y la sociedad aparecen reflejados también
en las sillerias de los coros de catedrales como las de Zamora o Plasencia, en las que los
judios aparecen representados con los caracteres fisionomicos estereotipados de la nariz
larga y ganchuda, o la marrana judia, de la que maman los hebreos en la silleria de Ledn,
el judio conducido al infierno por dos demonios en Leon, etc. Ningun ejemplo se conserva
de estas sillerias en el reino de Valencia (Mateo 2002). A pesar de todo, en opinién de M*
J. Tavares, en general, la minoria judia aparece integrada en la historia de salvacién y no
se diferencia de los cristianos de una manera negativa, a pesar de distinguirse por el traje,
sombrero y barba (Jeronimos, Santa Cruz de Coimbra, convento de Cristo en Tomar, etc.
en Portugal) (Tavares 77-78).

(Cual es el panorama que nos ofrece el antiguo reino de Valencia? No existe una
monografia especifica sobre el tema, sino algunas noticias dispersas, y asi vemos como
la historiadora Dolors Bramon dio algunos apuntes en su obra “Contra moros i jueus” de
la imagen que los judios presentaban en la pintura valenciana bajomedieval, cuyos rasgos
basicos corresponderian a los estereotipos vigentes en la época: nariz de gran tamafio, con
frecuencia aguilefia, craneo dolicocéfalo, dientes prominentes, ojos almendrados y
cabello rojizo, asi como el uso de vestidos, sombreros y turbantes especificos, segun la
escena narrada. La finalidad de ello era manifestar su condicion religiosa de judios y su
imagen negativa y diabolica, ya que los judios valencianos no se diferenciaban
fisicamente de sus coetaneos cristianos, a la vez que se exaltaba la piedad popular contra
los autores de la muerte de Jesucristo en la cruz (Bramoén 1982).

La observacion de las obras pictoricas valencianas que se han conservado nos lleva,
en un principio, a constatar que el hecho de que los personajes judios presenten unos
rasgos fisicos diferenciados de los de los demas, que no son judios, depende, en primer
lugar, de la escuela pictdrica a que pertenezca la muestra observada. Por otra parte, en el
caso de que el estilo permita las caracterizaciones de judios, éstas aparecen o no, segun
el papel histdrico que represente el personaje observado.

La autora selecciona tres ejemplos de estas individualizaciones. El primero una
posible obra de Francisco Serra I, desterrado en Valencia en 1317, el llamado Retablo
de la Eucaristia conservado en la iglesia parroquial de Villahermosa, en la comarca del
Alt Millars. En dos de sus paneles vemos a una mujer que simula comulgar, se guarda la
hostia y la cambia a un judio por un vestido y dinero; éste intenta en vano profanarla,
acompafiado de otros judios y judias. So6lo la rueda sobre la frente de las mujeres hebreas
las distingue de las cristianas.

En el retablo de Bonifaci Ferrer, encargado por el hermano de Vicente Ferrer, que se
conserva en el Museo de Bellas Artes de Valencia, de autor anénimo y plenamente deudor
de la corriente italiana, en las escenas que representan la lapidacion de san Esteban y la
conversion de san Pablo, los verdugos presentan la tipica caracterizacion iconografica del
judio: nariz muy marcada, expresion malévola, etc. Idéntico tipologia vemos en Saulo,
que contempla el martirio mientras guarda las ropas de los sayones, mientras que en la
escena de la conversion aparece ya con rasgos no judios. En la tabla central (La
Crucifixion} y en el lado derecho, junto a la Cruz hay un soldado romano y otros
personajes, en un grupo, en el que destaca un anciano de nariz aguilefa y barba rizada -
segun el canon habitual-. La intencionalidad del pintor de presentar a los judios con rasgos

34



denigrantes es manifiesta y su expresion es acorde con los papeles histdricos que les haya
tocado jugar. Ni Jesus ni los apdstoles responden a los estereotipos del pueblo judio.

En la obra de Pere Nicolau, en una predela conservada también en el mismo museo y
que representa escenas de la vida del fundador de la orden dominica, los cataros aparecen
con rasgos judios, igual que en la famosa ordalia de Fanjeux: vestidos y turbantes
tipicamente orientales, narices acusadas, etc., iguales a las de los personajes que aparecen
escuchando la predicacion de san Vicente Ferrer en otro retablo andnimo, llamado del
Griféo —de estilo renacentista—, o de quienes presencian la curacion de un endemoniado.
El judio pasa a ser identificado con el hereje en la Valencia bajo medieval, en concreto
con el céataro, como puede verse en otras tablas del Renacimiento en el citado museo
valenciano. La finalidad era motivar la devocion popular y, como sefiala la autora, algunas
de las imagenes de judios que aparecen en el banco de los retablos tienen las caras
deterioradas y picadas, prueba evidente del odio que despertaban entre los fieles (Bramon
125-128).

Existen imagenes de judios en otras obras pictdricas valencianas bajomedievales,
como el Transito de la Virgen, de Joan Reixach (Museo de Bellas Artes, Valencia) donde
vemos a cuatro judios sentados en el suelo consultando unos libros con signos escritos
que pueden identificarse con letras hebreas, que también pueden verse en la tabla Camino
al Calvario del “Maestro de la Olleria” (Antiguo Museo Diocesano, Valencia), donde un
soldado muestra, al parecer, letras hebreas en el escudo. También en el Retablo del
Calvario de Rodrigo de Osona (Iglesia de San Nicolas, Valencia) aparecen tipos humanos
de caracteristicas muy definidas: nariz larga y barbas.

La inquina y el desprecio al judio que se quiere transmitir al espectador estan
presentes en numerosas tablas en las que se relata la Pasion de Cristo: el arresto, la
presentacion a Caifas, la flagelacion, el camino al Calvario, la crucifixion, etc. en. Asi, en
el antes citado Camino al Calvario del “Maestro de la Olleria” vemos a un judio que
asesta propina una patada a Cristo para que acelere el paso, mientras otros personajes
hacen gestos agresivos hacia Cristo. En la obra de Vicente Castelld Disputa de Jesus con
los Doctores, (Iglesia parroquial de Andilla, Valencia), aparece un Doctor de la Ley
Mosaica tapandose la oreja para no oir a Jests. En todas estas escenas pictoricas vemos
plasmados todos los topicos antijudios acentuados por la feroz expresion de maldad, burla
y sadismo en sus rostros..

Otros temas pictdricos donde encontramos personajes judios son los referentes a
Jests Nifio y la Virgen, como son la “Purificacion o Presentacion en el Templo” y la
“Circuncision”, o la tabla Presentacion de la Virgen en el Templo, de autor andénimo,
(Museo de Bellas Artes de Valencia), donde el Sumo Sacerdote no parece judio, sus
vestiduras son incorrectas y la tiara es doble. La figura del obispo judio es muy frecuente
en las pinturas de la Corona de Aragdn, en las que los sacerdotes hebreos aparecen
representados con los ornamentos y atributos de un obispo, buscando con ello que
cualquier espectador pudiera identificar rdpidamente al alto dignatario de la religion
hebrea.

Salvador Aldana sefialo que en el tema de La Circuncision, el muestrario
iconografico de Sumos Sacerdotes es variadisimo en sus vestimentas, “que ponen de
manifiesto que lo importante para los pintores es el hecho que se describe y, por lo tanto,
no se preocupan de la verosimilitud en la descripcion fisica del personaje”, siendo la
excepcion el cuadro titulado Muerte de Santiago el Menor (Museo de Bellas Artes de
Valencia) del pintor Pedro Orrente, en la que los ornamentos sagrados se aproxima mucho
a la descripcién que se hace en el libro del Exodo (Aldana 2007).

Es interesante sefialar como la mirada hacia el judio prosiguid en la pintura en
siglos posteriores. Es el caso del conocido cuadro sobre La expulsion de los judios, obra
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del pintor alcoyano Emilio Sala Francés (1889) en el Museo de Bellas Artes de Granada.
Se pint6 en 1889 en Paris para la Exposicion Universal celebrada ese afio en la capital
francesa, donde el género historico resultaba ya trasnochado, sin que por otra parte la
critica parisina llegase a comprender el significado profundo de su argumento. Como
escribe J. L. Diez “la escena ilustra el momento de maxima tension, en que el inquisidor
interrumpe violentamente la audiencia concedida por los Reyes Catdlicos al interlocutor
judio y arroja el crucifijo sobre la mesa situada en medio de la sala. Con su dedo, acusa
desafiante a los monarcas, sentados en su trono bajo un gran dosel...El rey Fernando
escucha la arrebatada intervencion del dominico con aterrorizado estupor, clavado en las
pupilas fijas de sus ojos extremadamente abiertos, mientras la reina permanece impasible,
con la mirada baja, como signo de su superior fortaleza de caracter. El judio retrocede
ante tan desaforada alocucion y los miembros de la corte asistentes a la audiencia se
debaten entre la curiosidad, la indiferencia y la sorpresa”. El tema era contrario a la
euforia triunfalista de los afios anteriores, y denunciaba “los acontecimientos mas oscuros
y controvertidos de las épocas consideradas hasta entonces como las mas gloriosas del
pasado espafiol” (Diez 2007).

5. El converso o la ambigiiedad

Para el “cristiano viejo” de la Valencia del siglo XV cuando se hablaba de neofit,
convers, cristia novell, etc. no tenia otro significado que el judio convertido a la fe
cristiana tras los bautizos forzosos de 1391, algo que muchos celebraron pero que también
levant6 muchos resquemores y no acab6 con los prejuicios antijudios, ya que siguieron
siendo vistos como judios en el imaginario popular. Y eso a pesar de las diferencias
apreciables entre la generacion de “cristianos nuevos” fruto de las conversiones masivas
de 1391, que sigui6 practicando el judaismo mas o menos abiertamente, o la de finales
del siglo XV, que ya estaba mucho mas integrada en la sociedad de los “cristianos viejos”,
social, econdomica y religiosamente, aunque mantuviera su identidad como colectivo.

Durante mucho tiempo la propia Iglesia ni las autoridades se preocuparon por su
instruccion religiosa. San Vicente Ferrer era consciente del escaso o nulo adoctrinamiento
que habian recibido los conversos forzados en 1391, por lo que el riesgo de que regresaran
al judaismo era alto. El 12 de abril de 1413 los jurados de Valencia, tras la reunion
mantenida por el obispo, el gobernador y el baile general del reino, se mostraron
dispuestos a resolver "el problema converso", y en la reunion del Consell se plantearon
qué actitud adoptar para que tuvieran una mayor instruccion religiosa y observaran las
practicas de la nueva fe, puesto que, como reconocian claramente “foren batejats sens
gran informacid e instruccié de la sancte fe catholica, conversen, habiten e stan ensemps,
han reebut poch fort mellorament en la religi6 christiana e no son be informats en ¢o que
de necessitat deven creure ni menys en les devocions e actes de la sancta fe catholica”.
Era la imagen que se tenia del converso, el reconocimiento del fracaso en el
adoctrinamiento religioso, que, por otra parte, no lo hubo, y de la continuidad de la
practica de la religion judia por los conversos (Hinojosa 2009¢, 118-120)!!.

El camino hacia la integracion fue muy lento y ésta s6lo se produciria parcialmente,
en ciertas facetas de caracter colectivo o en muchos casos a titulo individual. Nunca como
colectividad, pues de hecho los conversos entraron en los Tiempos Modernos como un
cuerpo social perfectamente definido y diferenciado en la sociedad de la época. Al converso
se le despreciaba y se le calificaba con palabras insultantes. Ya en un privilegio de Jaime
IT del afio 1297 se les prohibia llamarles “renegat vel tornadi¢ vel alio verbo” (renegado

! “Fueron bautizados sin gran informacion de la santa fe catolica, conversan, habitan y estan junto, apenas
han mejorado en la religion cristiana y no han sido informados de lo que necesariamente deben creer ni en
las devociones o actos de la santa fe catdlica”.
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o tornadizo u otra palabra). Otros insulto era llamarlos “refallats” (recortados, aludiendo
a la circuncision). A pesar de todo, desde mediados de los afios veinte del siglo XV vemos
que el grupo converso estaba mas 0 menos integrado en la sociedad cristiana y su oligarquia
habia conseguido escalar puestos en la escala social de las principales ciudades de la Corona
de Aragon. Pero el cristiano viejo mantuvo siempre la duda sobre la autenticidad de las
conversiones y de la fe del converso de judio. Bien claro lo deja Jaume Roig en su Espill
(1459), cuando al referirse a la mujer conversa le dedica, entre otros, estos versos: “e
contumaces e pertinaces/ [...] E de sa llei / se desesperen, encara esperen /altre Messies,
ni son juies/ ni cristianes, hoc sén marranes [...] soén batejades / e la judaica llei, e
mosaica/ en lo cor tenen” (Roig 1981, 238).!? Contumaces, desesperanza a la vez que
esperanza en el Mesias, bautizadas pero judias de corazon. Esto es lo que pensaban
muchos sobre los conversos, como luego harian con los moriscos. Lo cierto es que en el
reino de Valencia y, salvo incidentes aislados protagonizados por el clero o las
autoridades municipales de Valencia, duramente criticadas por la Corona, no
encontramos aqui la violencia que se desatd en Castilla contra los conversos (Castillo
1993; Compaii 1993; Garcia 1992; Hinojosa 1991; 1997; 2007a; 2009a; 2012; 2013;
Meyerson 2005; Narbona 2006; 2009).

El credo religioso fue la justificacion, pero las razones no eran solo ese supuesto
y —en algunos casos- real judaismo, sino su riqueza, su influencia publica y, como sefala
J. M* Monsalvo el odio popular lo es “en cuanto pueblo empobrecido...la frustracion de
no poder satisfacer las ansias de ascenso social”, afiadiéndose ahora, en el siglo XV al
componente religioso y social el racial, al hacer de judios y conversos “la raza hebrea”,
inferior a la de los “cristianos viejos” (Monsalvo 104-105).

Ecos de la animosidad contra los conversos aparecen hacia el final del reinado de
Juan II, en 1477-78, cuando los jurados de Valencia intentaron prohibirles que ocupasen
cargos en el gobierno municipal: “Vos sou convers, no podeu entrar en Consell” (“sois
converso. No podéis entrar en el Concejo”). Los jurados y sus aliados se les oponian porque
los consideraban agentes de la monarquia, tentaculos de su poder en la ciudad. En el
memorial enviado por los jurados a sus embajadores en la corte el 30 de julio de 1478 se
indicaba claramente que “és cosa molt antiga que els conversos usen molt de la llei judaica
amb menuspreu i vilipendi dels cristians que viuen amb tota la vida de conversos fan vida
de jueus 1 no vida cristiana. I la cristiana la fan com a salvaguarda. I aco amb gran greuge a
l'inquisidor. per quals desordres i greus fets a 1a magestat de Déu i a la llei christiana es reben
continues morts, estérils lluites i discordies en els regnes”.!* Las frases vos sou convers, no
podeu entrar en Consell, o la mucho mas cruel “rates de Farad” (“ratas del faraon”™),
atribuidas a los jurados y que éstos negaban, es el mejor exponente del empeoramiento de
las relaciones entre cristianos y nuevos y viejos y el desprecio que hacia aquéllos se tenia, al
menos a nivel oficial, en unos momentos politicamente conflictivos, y, por supuesto, no
presagiaban un futuro feliz para el grupo converso (Hinojosa 1997, 69-98). Esta maniobra
politica, no obstante, no dejé una estela de violencia ni los paralizé seriamente hasta la
llegada de la Inquisicion de los Reyes Catolicos, pero fue el comienzo de la
discriminacién politica hacia los conversos (Belenguer 1976).

12 Y contumaces y pertinaces [...] Y en su ley /se desesperan, todavia esperan /otro Mesias, ni son judias
/ ni cristianas, son marranas [...] estdn bautizadas / y llevan en su corazén la ley judia”.

13« . .es cosa muy antigua que los conversos utilizan mucho la ley judaica con menosprecio y vilipendio de
los cristianos que viven con ellos y que en toda la vida de conversos hacen vida de judios y no vida cristiana.
Y la cristiana la hacen como salvaguarda. Y esto con gran dafio al inquisidor, por cuyos desérdenes y graves
hechos a la majestad de Dios y a la ley cristiana se producen continuas muertes, luchas estériles y discordias
en los reinos”.
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En Valencia el converso ni aparece en la pintura ni gener6 una literatura especifica
anticonversa como en Castilla, aunque entre el clero circulaban dichas obras, y sélo a
través de esos insultos y algunos conflictos personales nos permiten detectar unas
tensiones en las que no voy a entrar ahora, dado que quedan fuera del marco de nuestro
estudio. La Inquisicion dificult6 el proceso de integracion y desorganizé la comunidad de
conversos en el reino y buena parte del esfuerzo de integracion se acabd con la
persecucion inquisitorial a los judaizantes, lo que hizo que del converso un personaje mas
visible e individualizable. Asi lo recogio el viajero aleman Jeronimo Miinzer cuando paso
por Valencia en el otofio de 1494, en plena efervescencia inquisitorial:

Monasterio de Santa Catalina de Siena

“Hay un monasterio de monjas (eran entonces setenta) llamado de Santa Catalina
de Siena, correspondiente a la Orden de Predicadores, construido muy suntuosamente
hard unos dos anos y cerrado con espeso muro. Hasta hace cuatro fue iglesia de San
Cristobal, en la que tenian su sepultura los marranos, que asi llaman a los judios
conversos que con apariencia de cristianos siguen profesando en su fuero interno los dog-
mas de la ley judaica. Cuando moria uno de ellos, practicaban todas las ceremonias de la
religion cristiana; hacianle un solemne entierro, llevando el ataid cubierto con telas
bordadas en oro y precedido de una imagen de San Cristobal, también de oro; pero, a
escondidas, lavaban los caddveres y los enterraban conforme a los ritos de su secta. Averi-
guado el caso, fueron muchos condenados a la hoguera y la iglesia convertida en
monasterio, al cual dotaron la reina y otros varios fieles. Proximo a la capilla esta el
convento, de solida fabrica, rodeado de lindos jardines, y pegada a ¢l otra amplia capilla
construida con inusitada magnificencia por la reina Isabel; todas sus paredes, desde el
suelo hasta el techo, hllanse cubiertas de sambenitos de los marranos que sufrieron con-
dena, incluso los de aquellos que fueron quemados; cada uno llevaba escrito el nombre
del que lo visitd, y habrd mas de mil, debiendo advertirse que son muchos los que se
sustraen oculta y diariamente. Cuando estuvimos en Valencia estaban en la carcel mas de
cincuenta personas que iban a ser quemadas en término de catorce dias”.

Los marranos

Los marranos son judios bautizados y aun hijos de padres que también lo fueron, los cuales
publicamente profesan la religion cristiana, pero a escondidas practican los ritos hebraicos. En
Barcelona, Valencia y en otros lugares tuvieron sinagogas disimuladas con nombre de parroquias
y advocaciones de santos, y asi, cuando decian, verbigracia, “hoy iremos a la parroquia de Santa
Cruz”, ya sabian todos que se trataba de juntarse en la sinagoga. Los judios y los marranos eran
antes los verdaderos amos de Espaiia, porque ejercian los principales oficios y explotaban a los
cristianos, hasta que Dios, compadeciéndose de la cuita de su grey, infundi6 el espiritu de verdad
en los corazones del rey y de la reina, quienes en brevisimo plazo expulsaron de sus estados a mas
de 100.000 familias de judios y mandaron quemar a muchos marranos. Pero seria prolijo si me
detuviese a hablar de todo lo que concierne a esta materia. (Miinzer 342)

Esta vision de Miinzer nos muestra el interés del franciscano aleman por este grupo
social y las detalladas informaciones que los acompaiantes le proporcionaron, la
expulsion de los judios y las enormes repercusiones que tuvo la violenta actuacion de la
Inquisicion contra este grupo, aunque su juicio de opinidn insistia, una vez mas, en los
topicos antijuddicos del momento, como sus riquezas, la opresion a los cristianos y, sobre
todo, su criptojudaismo.

LY como fue la mirada de estos conversos hacia sus correligionarios, que sufrian los
embates inquisitoriales? Para Valencia el mejor ejemplo es el pesimismo, la tristeza y la
angustia que transmiten los escritos del gran humanista Lluis Vives, residente en Brujas
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desde los 17 afios y muy preocupado por la tragedia del grupo converso valenciano y el
sufrimiento familiar. Baste recordar sus palabras acerca de un posible viaje a Espana:
“...aumento mis angustias y la inquietud de mi espiritu, pues estoy pendiente de las cosas
de Espafia y no me atrevo a tomar una resolucion definitiva para el futuro”. O: “Todo es
tinieblas y noche no mayor en los acontecimientos que en mi espiritu y en mis
determinaciones” (Simo6 59-60).

Curiosamente, cuando se habla de conversos todos pensamos en el converso de
judio, pero también hubo musulmanes que se hicieron cristianos por diversas razones,
aunque siempre su nimero fue reducido y los intentos evangelizadores de la Iglesia
fracasaron siempre en su intento de convertirlos, a pesar de la fundacion de escuelas de
arabigo en los conventos dominicos de Valencia y Xativa en el siglo XIII. Esta fe del
mudéjar en el Islam fue siempre percibida por sus vecinos cristianos , en tanto que para
los musulmanes el que se convertia al cristianismo era un renegado, un traidor, que
quedaba al margen de la sociedad isldmica y era merecedor de los mas graves castigos
Pero la coexistencia fue mas o menos pacifica, no hubo conversiones forzosas, ni siquiera
en el violento episodio del asalto a la moreria de Valencia en 1455, a pesar de que los
cristianos gritaban: “Facen-se christians o muyren” (‘“hdganse cristianos o mueran”), y
no parece que se bautizaran muchos, ya que la moreria siguié con su ritmo vital en los
afios siguientes.

No hay monografias sobre estos conversos mud¢jares, dado que siempre fueron
casos aislados, si bien las predicaciones y las conversiones de San Vicente incluian
también a los mudéjares y casi todos han olvidado esta faceta y nadie califica a nuestro
dominico de antimudéjar. Hay autor que habla de 8.000 moros convertidos por el
predicador dominico. San Vicente conocia bien bastantes aspectos del Islam, que, sin
duda, le sirvieron en sus predicaciones, y hay autores que opinan que su postura frente a
los mudéjares fue mas positiva que hacia el judaismo, recibiendo un trato mas afectivo de
nuestro predicador (Hinojosa 2009c).

6. El esclavo o su invisibilidad social

Valencia fue a fines de la Edad Media el principal mercado de esclavos en el
Mediterraneo occidental, tal como muestra la bibliografia al respecto (AA.VV, 2000;
Cortés 1964; Ferrer i Mallol, M* T. 1985; Heers, 1989; Hinojosa, 1979; 1988; 2000 ;
2000a; Piles 1963). Era una situacion que se remontaba a la conquista cristiana del siglo
XII y que fue creciendo en siglos posteriores, y en la ciudad confluian esclavos
musulmanes (de Granada y el norte de Africa) con los sardos, rusos, de Levante, golfo de
Guinea o canarios. El esclavo, utilizado en el servicio doméstico o laboral, era un
personaje invisible, que no ha dejado huellas en las artes plésticas o en la literatura de la
época, y la iinica referencia escrita que conozco es la que nos dejo Jeronimo Miinzer sobre
los esclavos canarios, a la sazon muy numerosos en la capital del reino:

Vi en una casa hombres, mujeres y nifios que estaban en venta. Eran de Tenerife, isla de Canarias,
en el mar Atlantico, que, habiéndose rebelado contra el rey de Espafa, fue, al fin. reducida a la
obediencia. Véndense en ella las personas, y en la citada casa hallabase a la sazon un mercader
valenciano que habia sacado 87 en un barco; se le murieron 14 en la travesia y puso a la venta los
demas. Son muy morenos, pero no negros, semejantes a los barbaros; las mujeres, bien
proporcionadas, de miembros fuertes y largos, y todos ellos bestiales en sus costumbres, porque
hasta ahora han vivido sin ley y sumidos en la idolatria. (Miinzer, 339-340)
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7. Conclusiones

Animadversion y miedo son las caracteristicas que predominan en la comunidad
cristiana en su mirada hacia las minorias en el reino de Valencia, fruto del sistema
religioso dominante y de las coyunturas politica y econdmica de cada momento. En el
caso del mudéjar su bajo perfil socioecondmico y su necesidad laboral hicieron que
la coexistencia fuera fluida y sin tensiones en la vida cotidiana. Con la conversion forzosa
el temor al mudéjar fue sustituido por el temor al morisco, consecuencia en buena medida
de la amenaza otomana en el Mediterraneo y la resistencia morisca a la evangelizacion y
a abandonar sus formas de vida, que eran sus sefias de identidad. La expulsion de 1609
fue la plasmacion del camino hacia la integracion y la intolerancia.

En cuanto a los judios, el sentimiento antijudio fue el que mismo estuvo vigente
en la Cristiandad en los siglos medievales, generador de toda clase de prejuicios y de los
mas variados estereotipos negativos sobre el judio, plasmados, por ejemplo, en el arte a
través de unos codigos visuales y conservados durante siglos. La expulsion de 1492
termind con una coexistencia de siglos, igual que el establecimiento de la Inquisicion de
los Reyes Catolicos desbaratd el colectivo converso, del que no se han conservado
imagenes en el reino de Valencia, en tanto que los esclavos formaron un colectivo muy
numeroso en la Valencia bajomedieval, a los que siempre se tuvo en baja estima, salvo
como mano de obra laboral.
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Nombrando a la minoria: onomastica y poblacion judia en el reino de Castilla
(siglo XV)

Ricardo Muiioz Solla
(Universidad de Salamanca - IEMYRHD)!

1. Fiscalidad y poblacion judia

Una de las fuentes documentales en las que se hace mas notoria la consideracion
de las comunidades judias como minoria socieconémica es la documentacion fiscal.
Gracias a ella, se puede conocer con bastante exactitud el nimero y extension de las
aljamas y juderias distribuidas a lo largo de los reinos hispénicos, su capacidad de
tributacion y niveles de renta asi como otros rasgos singulares de los judios que
contribuian, como su significacion demografica, sus redes familiares y denominaciones
antroponimicas. En este articulo se propone una aproximacion al estudio de la onomastica
hispanohebrea a través de la edicion de dos padrones en los que se incluyen nombres de
judios procedentes de Urueiia (Valladolid) y Medina de Pomar (Burgos). Se pretende con
ello aportar nuevas fuentes de analisis no solo en lo que se refiere a los sistemas de
tributacion medievales aplicados a esta minoria, sino también, y sobre todo, en el estudio
de los nombres hispanohebreos, analizando algunas de sus caracteristicas y
procedimientos de designacién més sobresalientes.

Como es bien sabido, desde el punto de vista fiscal las comunidades judias
tuvieron una carga econdémica muy gravosa. Como cualquier miembro de la estructura
social de la época tuvieron que afrontar el pago de muchos de los impuestos de la
poblacion pechera de Castilla, tanto de carécter real (moneda forera, pedidos y monedas,
contribucion ordinaria de la Hermandad), como municipal y eclesidstico; impuestos
directos y extraordinarios que, en su conjunto, respondian a las necesidades recaudatorias
de las instituciones correspondientes (Ladero Quesada 1973, 219). Pero, ademas, la
poblacion judia estuvo sujeta a ciertos tributos especiales que definieron desde el punto
fiscal sus peculiaridades como minoria religiosa diferenciada. Nos referimos, en concreto,
a los tributos de la cabeza de pecho, el servicio y medio servicio y el servicio de los
castellanos de oro, este ultimo destinado a financiar la Guerra de Granada. En todos ellos,
se fijaba una cantidad global que no variaba y que debia pagarse cada afo por todas las
aljamas y juderias castellanas siguiendo, por lo general, el sistema de repartimiento.

La obligacion de la poblacion judia de contribuir al pago de estos tributos
favorecid, al igual que para el resto de la poblacion, la aparicion de un tipo documental
muy concreto, como el padrdn fiscal. Evidentemente, no existié un modelo tnico, puesto
que cada padrdn se elaboraba por una determinada necesidad pero, en ultimo término,
puede afirmarse que en este tipo de documentacion se trataba de elaborar con exactitud
un listado de contribuyentes y de las cantidades asignadas que habia que pagar. El padrén
mas habitual, en este sentido, es el llamado padrén de tributacion o de repartimiento con
el cual se ejercia la practica recaudatoria. En aquellos casos en los que la tributacion del
impuesto se gravaba sobre el conjunto de la comunidad judia, bien fuera considerada
aljama, juderia o tributase conjuntamente con otros nucleos, los padrones se convierten
en una herramienta imprescindible para el conocimiento de la distribucion geografica de
la poblacidn judia. Y, por esta razon, siguen siendo una fuente fundamental para conocer
donde hubo poblacion judia en un determinado lugar, la importancia relativa de cada
comunidad en términos econodmicos, y, por extension, también familiares y sociales.

! Este articulo se ha realizado en el ambito del proyecto de investigacion financiado por el International
Institute for Jewish Genealogy and Paul Jacobi Center (National Library of Israel, The Hebrew University
of Jerusalem).
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Aunque todavia falta por elaborar una relacion completa y mucho mas sistematizada de
los padrones conservados, tanto el Padron de Huete de 1290 (Carrete Parrondo 1976, 121-
140), los repartimientos de Rabi Jacé Aben Nuies de 1474 (Cantera Burgos — Carrete
Parrondo 1971, 213-247) como las sucesivas ediciones publicadas de los repartimientos
de servicio y medio servicio de los castellanos de oro de la segunda mitad del siglo XV
(Suarez Fernandez 1964, 65-72; Ladero Quesada 1971; Vifuales Ferreiro 2002, 185-206)
constituyen una importantisima contribucion al estudio demografico y geografico de las
comunidades judias castellanas.

Pero el modelo de padron fiscal que nos interesa en esta ocasion es otro: aquel en
el que se refleja el nombre de los contribuyentes judios. Este tipo de padron es menos
frecuente, al menos en Castilla, pero es de excepcional importancia para el estudio
antroponimico y los niveles de renta, puesto que en ¢l se reflejan detalladamente los usos
onomasticos de la poblacion judia junto con las cantidades con las que debia contribuir.
Hace algunos afios, llamabamos la atencion sobre la necesidad de diferenciar aquellos
padrones en los que la presencia de poblacion judia era exclusiva, es decir, en los que solo
se registraban a vecinos judios —padrones de judios—, de aquellos en los que la poblacion
judia estaba integrada apareciendo asi junto con el resto de la poblacidon pechera de una
determinada localidad —padrones con judios— (Muiioz Solla 2013, 104). De ambos tipos
de padron, en realidad, se han conservado muy pocas evidencias, pero, tal vez, el mas
conocido, por ser exclusivamente de poblacion judia, sea el de Talavera de la Reina
(Carrete Parrondo 1980). Los padrones con poblacion judia integrada son mas dificiles
de localizar que los anteriores y, dada la aridez de este tipo de documentacion, han pasado
mas desapercibidos, puesto que en la mayoria de las ocasiones los nombres de la
poblacion judia se encuentran insertados entre listados de nombres cristianos. Sin
embargo, hay que resefiar que no todos los padrones conservados con anterioridad a 1492
tienen necesariamente referencias a vecinos judios. Y de ahi la gran dificultad que se ha
tenido a la hora de localizar los padrones que se editan. Ello depende de la naturaleza del
propio padrén y del objeto con el que se elaboraron por lo que no siempre debia incluirse
a la comunidad judia del lugar.

2. Onomastica judia en Urueiia (Valladolid)

Un padrén fiscal de especial singularidad es el relativo a la villa vallisoletana de
Urueia, conocida en la actualidad como la “Villa del Libro”. Aunque en los
repartimientos de servicio y medio servicio conservados se alude a la contribucién de
judios en este lugar?, apenas se tenian noticias sobre su comunidad judia. Las primeras
referencias sobre esta pequefia comunidad datan del afio 1469, con la alusion al judio
Salamon Bueno, vecino de Uruefia, apellido que también se atestigua, como veremos, en
el padron que se edita. En 1485 contaba con dieciocho judios casados (Mier Leal 2013,
90-92).

Este padron fue presentado como prueba documental en el pleito de hidalguia de
Francisco de la Sierra iniciado en 1550 ante la Real Chancilleria de Valladolid®. Se trata
de una copia posterior de un original concejil en relacion al repartimiento del antiguo
impuesto foral de la martiniega para el ano de 1464. No constituye un padrén completo
de toda la poblacion de la villa, ya que en el testimonio notarial que lo acompafia se
expresa que no se extrajeron todos los vecinos del padron original. Es un tipico modelo

2 En 1474 su aljama pechaba junto con los judios de Palenzuelo de Vedija, Valdenegro y San Cebridn, todos
ellos pertenecientes al obispado de Palencia (Cantera Burgos — Carrete Parrondo 1971: 225), contribucion
que se prolong6 hasta 1491 (Vifuales Ferreiro 2002, 193).

3 Archivo de la Real Chancilleria de Valladolid [= ARChV], Hijosdalgo, 402/24.
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de padron con judios integrados, es decir, de repartimiento conjunto con la poblacion
cristiana en el que se contabiliza un total de sesenta y tres vecinos pecheros, entre
cristianos y judios. El nimero de individuos judios citados en €l asciende a veintiuno. En
este repartimiento el monto resultante de la comunidad judia de Uruena ascendié a mil
doscientos cincuenta y tres maravedies. Es muy significativo que, junto a los individuos
judios citados, también aparezca pechando la sinoga como institucion comunal. A
continuacion se transcribe el padron que incluye de forma esporadica los siguientes
nombres y apellidos de judios:

Padron sacado del arca del congejo de la villa de Vrueria por carta e provision reales de escriuano
en el pleyto quel fiscal de sus magestades trata con Francisco de Herrera e su hermano sobre la
hidalguia que pretenden.

[fol. 6 1] Este es el libro de la suma de la cabega de la villa de Vruefia por donde se an de contar
la martiniega de mill e quatrogientos e sesenta e quatro afios. Los pecheros e pecheros [sic] son
los siguientes.:”

[1] Pero Bochan XXX VI
[2] Yucé Bueno L

[fol. 6 v]

[3] Diego Labrador \'%
[4] Gongalo Abril L VI
[5] Miguel Salosorro XXX I
[6] Pedro Rodriguez Revilla C XX \%
[7] la sinoga XX I
[8] Gargia Rodrigo Pegosorios C X \%
[9] Juan Logeno X viI
[10] Elvira Garg¢ia XC II
[11] Fijos de Alonso Alberto X

[12] Fernan Lopez el Prieto LX II
[13] Juan Belasco CC X I
[14] Antén Gargia, clérigo C XXX 'V
[15] Bartolomé VI
[16] Los vienes de Alvaro Pérez [en blanco]

[17] Gargia, yerno de Juan de Palencia XXX 'V
[18] Juan Alonso Bueno C L \%
[19] Fernan Rodriguez Quadrado LXX

[20] Pedro de Salas XX VI
[21] Yuda Bueno XX VI
[22] Simuel Rubio XX Vil
[23] Jacé Piché XX Vil
[24] Doiia Ester VIII
[25] Fernan Gongalez, clérigo C LXXX VI
[26] La mujer de Gabay LXXX VII
[27] Yugé, fijo de Xacé Bueno XXX VI
[28] Salamoén de la Puerta C

[29] Rodrigo Rodrigues, maestro CC

[30] Doiia Bienbenida XXIX

[31] Jaco Monte Chux XL I
[32] Abraan Bueno L VI
[33] Rabi Symuel X I
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[fol. 7 1]

[34] Mosé Monte Chuz C X IX

[35] Mosé Montelux, su primo C Vil m°
[36] Jaco de Orobuena LXXX 10 m°
[37] Mosé Picho LXXX 1 m°
[38] Mosé de Villalobos XXX

[39] Diego Mason, argipestre XX \%

[40] Juan de la Sierra LXX VI

[41] Diego Gongalez de Llanos XXX

[42] Yuda Piché XL m°
[43] Herederos de Pero Rodrigues CC XL VIII

[44] Diego Mason, clérigo C XX VII m°
[45] Mosé Potecin XC \%

[46] Lesar Abreras XII

[47] Abraham Gabay XXX VI

[48] Juan Nieto LXX m°
[49] Fernando de Tiedra LX m°
[50] Bernaldo Rodrigues LXXX V m°
[51] Fijos de Alonso Ferrandes de Vavallis? XC 11 m°
[52] Juan Mago XX I

[53] Pedro Fernandez Roldan CC LXXX VIII

[54] Juan Rodriguez Angel CC I

[55] Francisco Ximeno XX m°
[56] Fernan Sanchez X VI

[57] Teresa Diez XC VI

[58] Fernando Herrero XXX m°
[59] Fernando Ortega XXX VI m°
[60] Juan de Hortega L I

[61] Pedro Barbero \% m°
[62] Catalina Sanchez VI

[63] Alvaro Pérez C XX \%

[fol. 7 v] Del qual dicho padron que ansy fue hallado en el arca del congejo de la dicha villa de
Huruena yo, el dicho Pedro Ybaries, saqué solas dos fojas dél que fue la cabega hasta la foja donde esta
escripto e asentado vn nombre que dize Juan de la Sierra, con otros pocos nombres de personas que estavan
escritos en la misma hoja hasta acabar la dicha foja e no saqué mas escritura del dicho padron por no
hazer al caso a este pleyto, el qual fue sacado en la noble villa de Valladolid a veynte e seys dias del mes
de henero de mill e quinientos e ¢inquenta e quatro ainos, el qual ba ¢ierto e berdadero e corregido con el
dicho oreginal [...].

Una de las particularidades que puede observarse en este padron es la
indiferenciacion en el registro de la poblacion cristiana y judia, cuyos nombres aparecen
repartidos de forma aparentemente arbitraria, si bien se observa cierta agrupacion de
pecheros judios, especialmente entre los items 21-38. Ello puede indicar, en primer lugar,
que no habia una segregacidon espacial en la trama urbana de Uruefia que pudiera
considerarse como un barrio o juderia diferenciada del resto; es posible, en segundo lugar,
que este padron se haya elaborado siguiendo las distintas colaciones o parroquias de la
villa entre las que la poblacion judia pudiera estar distribuida, aunque lo mas habitual en
estos casos es que esta circunstancia se especificase en el padron. En definitiva, no
tenemos certeza del criterio seguido para su confeccion, cuyo contenido se ha conservado
fragmentariamente.

Desde el punto de vista antroponimico, el caracter judio de los nombres propios,
tanto masculinos como femeninos, que aparecen registrados en este padron esta
determinado por su etimologia biblica: Mosé [34] [35] [37] [38], Jaco [23] [31] [36], [45],
Yuge [2] [27], Yuda [21] [42], Simuel [22] [33], Abraham [32] [47], Salamon [28], Lesar
[46], Ester [24]. En ningln caso se especifica su origen étnico-religioso con las marcas
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ebreo, iudio, un procedimiento que resulta mucho mas habitual en aquellos casos en los
que solo se consigna el nombre propio (latinizado o en forma romance) y que aparece
habitualmente en documentacion castellana de la plena Edad Media (Martin Martin 2019,
214-216).

En cuanto a los apellidos registrados, se observa una notable presencia de
sobrenombres ya lexicalizados que funcionan como apellidos. Es el caso de la familia
Bueno, representada por cuatro miembros: Yuc¢e Bueno [2], Yuda Bueno [21], Yugé, fijo
de Xaco Bueno [27] y Abraan Bueno [32]. Etimoldgicamente puede considerarse un
correlato del original hebreo Yom Tov o Tovi, atestiguado en su forma patronimica
romance, Abenbueno (Laredo I, 399; Faiguenboim 211). Casos similares del uso de
sobrenombres como apellidos son Rubio, Simuel Rubio [22] de origen latino (lat. Russeus,
Rubeus), haciendo alusiéon a una particularidad fisica, y Picho, Jaco Picho [23],
sobrenombre también documentado entre la poblacion conversa®. Es singular la presencia
del término hebreo gabbay (heb. °R23), Abraham Gabay [47], forma arameizada ya
atestiguada en la literatura talmutdica para referirse al recaudador de impuestos o tesorero
de la comunidad®. Esta marca profesional es utilizada en este padron como sobrenombre
y su uso es relativamente frecuente a diferencia de otros cargos administrativos, que no
suelen aparecer como formas antroponimicas de origen judio (Moreno Koch 2002: 136-
137). Es usado, asimismo, con funcion referencial en el caso de la mujer de Gabay [26].

Aparecen también varios apellidos detoponimicos de uso compartido entre
cristianos y judios, tales como de Villalobos [38], de la Puerta [28] y Monteluz [31],
[34], [35]. Dos casos de etimologia mas dudosa son los referidos a Mosé Potegin [45]
apellido que no hemos localizado en otros repertorios onomasticos, asi como el de Lesar
Abreras [46], con variantes atestiguadas como Abreros, que quiza pueda relacionarse con
el apellido Abreu, haciendo referencia a su origen judio.

4 Lat. Pincione. Las variantes Pichén, Pincho, Pingén pueden explicarse fonéticamente a partir de la
evolucion del grupo consonantico —-NKY- al romance —NC- /§/, “¢” y -NCH- /¢/, “ch”. Recuérdese, por
ejemplo, el tesorero de Enrique II de Castilla, Yosef Pichd, Sevilla, 1379 (Garcia Casar 1999, 62).

5 Ademas de su responsabilidad para administrar los registros financieros de la comunidad, incluidos
aquellos procedentes de las actividades caritativas (heb. gabbai sedagah), también estaba al cargo de
facilitar el buen funcionamiento de los servicios religiosos en la sinagoga. En este sentido, puede
considerarse sinonimo del heb. samas.
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3. Onomastica judia en Medina de Pomar (Burgos)

Mucho mejor conocida es la historia medieval de la juderia de Medina de Pomar.
Esta villa pertenece a la region burgalesa de las Merindades, entorno natural de transicion
hacia la Cordillera Cantabrica y cerca de los limites de las provincias de Cantabria,
Vizcaya y Alava. La region constituy6 en la Edad Media un niicleo econémico de gran
vitalidad en la que se localizaron comunidades judias de gran arraigo tales como Ofia,
Frias, Villadiego y Villarcayo. No es de extrafiar que su valor estratégico como puerta
hacia los puertos del Cantabrico y punto de paso hacia la meseta contribuyera a la
proliferaciéon de comunidades judias durante toda la Edad Media, atraidas por la
prosperidad econdmica de la region.

La presencia de judios en Medina de Pomar estd atestiguada desde el s. XIII
(Cadinanos Bardeci 1985; 2011, 209-220). Aunque es posible pensar que ya desde los s.
X-XI, y como consecuencia del proceso de repoblacion, hubiera habitantes judios, sin
embargo, no se conserva ninguna evidencia documental. Incluso, en el fuero de
repoblacion llevado a cabo por Alfonso VIII, no se encuentra ninguna alusiéon a la
comunidad judia. En suma, podemos afirmar que el elemento judaico en estos primeras
épocas no fue decisivo a la hora de reflejarse en los usos onomaésticos del momento. El
componente poblacional del proceso de repoblacion fue fundamentalmente mozarabe. Su
importancia se manifiesta en el origen del topénimo, Medina de Pomar, de origen andalusi
(Medinat), en combinacion con un étimo latino (Pomar).

Solo a partir de los siglos XIV y XV comienzan a proliferar en la documentacion
nombres de judios, debido al esplendor que por entonces alcanzé la aljama bajo la
proteccion e impulso de la casa nobiliaria de los Velasco. La documentacion
administrativa del sefiorio asi como la de caracter real muestra el protagonismo ejercido
por Don Yuga el Nase¢i, recaudador de la casa de los Velasco en todas las Merindades y
arrendador real, fallecido en 1418. No valoraremos en esta ocasion los usos
antroponimicos de los nombres judios contenidos en esta variada y dispersa
documentacién, en su mayor parte ya publicada (Garcia Lujan 1994; Pérez Bustamante
1987), pero practicamente ausente de los repertorios y bases de datos de nombres de
judios medievales. No obstante, es interesante destacar la forma hibrida de Yuca el Nas¢i
(Yehudé ha-Nasi), en la que observamos la conservacion del articulo hebreo originario.
Se trata de un procedimiento poco sistematizado en la designacién de sobrenombres
judios que tiene paralelos con otras formas gentilicias medievales de origen semitico —en
su mayoria de raigambre andalusi— como e/-Balenci, el-Bargeloni, Al-Mugribi, Arragel,
etc. frente a apellidos que conservan el articulo hebreo, como Ha-Lorqui, Ha-Levi, etc.
Esta variacion en la transmision del articulo en la onomastica hispanohebrea requeriria
un estudio comparativo algo mas pormenorizado que no podemos realizar aqui (Garbell
1954; Corriente 1992; Viguera 2002); pero, al margen de estas consideraciones, la ndmina
de judios de Medina de Pomar desde el s. XIII hasta finales del s. XV hasta ahora conocida
alcanzaria, segliin nuestras estimaciones, un total aproximado de setenta y siete nombres
propios.

El padrén que presentamos a continuacion fue aportado como prueba documental
en el pleito de hidalguia iniciado por Juan Salinas del Olmo, vecino de Medina de Pomar,
durante los afios de 1549 a 1552 y ofrece un interesante elenco de nombres de judios
pertenecientes a esta villa del Gltimo tercio del siglo XVS. El padron, fechado en 1474,
amplia notablemente el nimero de pobladores judios conocidos, si bien algunos de ellos
o algunos familiares ya estaban documentadas con anterioridad. Desde un punto de vista
diploméatico, no se puede considerar que sea estrictamente un padron de pecheros

® ARChV, Hijosdalgo, 739/5
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completo ni oficial, sino un borrador o minuta del mismo, en el que se registrd
precisamente a aquellos vecinos que estaban pendientes de aportar las cantidades
asignadas para el pago de la moneda forera. Este impuesto se aplicaba a vecinos pecheros
con un minimo de patrimonio —ciento veinte maravedies— y se cobraba en el primer y
ultimo afio de cada periodo de siete afios. La poblacion judia siempre tuvo que afrontar
este impuesto, a diferencia de nobles y eclesidsticos, que muy pronto quedaron exentos.
Aunque carecemos de un contexto mas preciso con el que esclarecer el sentido tltimo de
este padron, el padron de Medina de Pomar es de excepcional importancia al tratarse del
unico padrén original de su antigua jurisdiccion del afio 1477 que contiene poblacion
judia. En él se registra practicamente el conjunto de la juderia con un total de cincuenta y
tres judios. El padron recoge en primer lugar los pagos de la juderia (fols. 1Ir — 1v) y a
continuacion la de otros lugares de la vecindad (fols. 2 r— 11 v).

La seccion de los judios consta de dos encabezamientos. Por un lado, en las dos
primeras hojas se incluye la lista de los vecinos que han quedado por pagar las monedas.
Y, a continuacion, se afiade una informacion sobre los maravedies que ya habia recibido
como cobro un recaudador judio llamado Salamon Hamores. Desde el punto de vista
referencial, resulta significativo el hecho de que el conjunto de la comunidad judia
aparece agrupada bajo el encabezamiento: en la juderia, diferenciandose por completo
del resto de lugares de la vecindad, obviamente, con poblacién cristiana (asi, La Riba,
Recuerco, Santander, Villatomil, Cangosa, Salinas, Vetares, Céspedes). Se trata un
procedimiento habitual en este tipo de documentacién que pone de manifiesto la
segregacion espacial y la concentracion de poblacion judia dentro de la trama urbana de
Medina de Pomar. Curiosamente, la lista de contribuyentes (pecheros) judios aparece al
comienzo del padrén frente a otros padrones en los que también puede aparecer al final.
Todo parece indicar que hasta en el procedimiento de confeccion de estos padrones, la
poblacion judia era tratada como un grupo aparte del resto de los vecinos, siguiendo un
criterio espacial en el que la juderia se consideraba como un barrio mas.

La seccion correspondiente a la juderia de Medina de Pomar ocupa el primer folio
(verso y vuelto) del padrén y en ella se recoge en un listado un total de cincuenta y tres
nombres de judios: treinta y tres hombres y veinte mujeres. Hay que destacar que este no
es el nimero total de judios citados en el padron, puesto que en algunas de las entradas
hay referencias a més de un judio. Teniendo en cuenta esto, el nimero asciende a sesenta
y ocho nombres — cuarenta y ocho hombres y veinte mujeres—.

Nota sobre los pagos pendientes de la moneda (ca. 1477)

[fol. 11]

Los que paresce que han quedado por pagar las monedas
En la juderia

] Habino Carrasco, el de Villasana

] Abrahan, fisico

] Habino, mantero

] Yugé, su fijo

] Jaco, fijo de Hauino Hayn

] Salamoén Carrasco e Yonto, su hijo
] Doia Vrucara

] Mosé Amiel fijo de Symuel Amiel
] Yuda Maiian, que jurd por LXXVII
0] Salamé6n Bahalu

11] Salamon Hayn, el viejo [4] margen: jurd]
12] La de Mosé¢ Latorre

13] Symuel, su fijo
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[14]
[15]
[16]
[17]
[18]
[19]
[20]
[21]
[22]
[23]
[25]

[fol. 1v]

[26]
[27]
[28]
[29]
[30]
[31]
[32]
[33]
[34]
[35]
[36]
[37]
[38]
[39]
[40]
[41]
[42]
[43]
[44]
[45]
[46]
[47]
[48]
[49]
[50]
[51]
[52]
[53]

[fol. 4r]

Jaco, fijo de don Ca Leal

La de don Ca Hase

Dofia Hermosa

Don Jac6 Bahalu [A] margen: jurd. Pago ... en LXXVI]

La de Mosé¢ Toui [4! margen: X]

La de Symuel de Naja[...] e sus fijos [4/ margen: En LXXVI]
Yugé Bahalu [4] margen: Pagd en LXXVI. Derecho: XXV]
Salamon Medina [4] margen: Jur6]

Su suegra. [Dixo ella que pagd e dio por moneda]

Cad Agudo [24] Rabi Sent6 Leal [4] margen: Jurd tenia dados]
Su muger XXX

Dotia, la de Rabi Ca Leal

Jaco, fijo de don Mosé Leal [4/ margen. Jurd. Pagd en LXXVI]
Doia Soloro

El procurador

Doiia Sol Uellida

Yucé Amiel, fijo de Ysaque Amiel [4] margen: jurd]
Ospina [4] margen: jur6]

Hayn Sotyel [4] margen: jurd]

La de Don Abrahem Maiian

Salamén Harditi

Yudé Bahalu, que lo yguald su muger

La nieta de Don Salamén Leal en LXXVI

Yugé de Harajas, esta por d° e pago

La de Yugé de Harajas [4/ margen: pago la forera]
La de Abrahem Amico [4]/ margen: pago la forera]
Mosé, su fijo, d° [4] margen: pagd en LXXVI]
Yuda Sotiel

La muger de Salamon de Frias e sus fijos

Don Ca de Arroyuelo

Senté Mafian

Don Ca Mafnan

La Gabaya

Dotia Vrucara

Salamén Tovi

Salamén Mainan

La de Yuda Pajon e Mosé, su fijo

Las nietas de Salamoén Aguado

Jaco de Arroyuelo

Lo que ha regebido Salomon Hamores es lo siguiente

En la juderia

Rescibié de Orogety, fija de Salomoén Leal, LX, los quales le pagdé Mosé Leal.
Mas resgebid Abillo, el jubetero, XLV

De dofia Orugety, la de don Ca Abenamias, XXV

Del fijo del sillero, LX

De cobranga [...] de fruente de la sinoga XXI
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Este padron es un buen ejemplo para observar las distintas estructuras designativas
que se utilizaban en la época. Como es bien sabido, desde el s. XI la minoria judia fue
progresivamente asumiendo el mismo sistema de designacion que el de la poblacion de
los reinos cristianos, alejandose de las estructuras particulares que, sobre todo en periodo
andalusi, se habian aplicado tomando como modelo el sistema antroponimico arabe y que
se refleja sobre todo en casos concretos, como los de determinados poetas cortesanos —
que podian utilizar su nombre hebreo y drabe— o como el de los copistas medievales judios
—que seguian en sus colofones formas antroponimicas mas complejas y también de
influencia andalusi—. A diferencia de estos usos, en este caso nos encontramos con unas
estructuras sencillas que son comunes a la practica onomadstica de la poblacion cristiana
y que se caracteriza por ser de caracter binario (nombre + apellido). Con todo, la variedad
de los procedimientos de designacion es lo suficientemente amplia como para diferenciar
dos criterios: 1). Seglin el tipo de estructuras designativas —unitarias, bimembres,
trimembres— 2) Segln el tipo de estructuras referenciales (cuando un individuo es
designado en relaciéon con otro).

El padrén no presenta muchas singularidades respecto al uso y variacion de los
nombres propios de judios de ambos géneros. En €l se reflejan usos tradicionales
atestiguados en otras fuentes y repertorios documentales en las que se cita a poblacion
judia. Asi, por ejemplo, no es de extrafiar que la mayoria de los nombres masculinos sean
de origen biblico, siendo los mas citados los de Salomon [6] [10] [11] [21] [35] [37] [43]
[49] [50], Mose [8] [18] [27] [41] [S1], Jaco [5] [14] [17][27]1[53], Yuda [4][9] [36] [42]
[54] y Yugé [4] [20] [31] [38] [39]. Le siguen en frecuencia Abrahan [2] [3] [34] [40],
Simuel [13] [19] y Ysaque [1]. Todos ellos son nombres con connotaciones positivas,
referidos a patriarcas y profetas, a través de los cuales se pretende dar continuidad a la
tradicion antroponimica de origen biblico. Las formas de estos nombres estan
castellanizadas, adaptdndose a los usos graficos y a la estructura silabica propia del
romance castellano del siglo XV. Ademas de estos nombres, cabe destacar algunos de
tradicion postbiblica, muy utilizados en la Castilla medieval y de etimologia
suficientemente conocida, como son los de Ca —forma abreviada del seb. Yishaq, con
variantes graficas, Cag, Cad, Cague, Cagui—[23] [26] [44] [46], Sento —heb. Shem Tov—
[45], Yontd —heb. Yom Tob— [6], Hayn —heb. Hayyim— [33] y Habinu [1] [3], férmula
apositiva —heb. Abinu, ‘nuestro padre’—, con valor de nombre propio.

Por el contrario, resulta mucho mas interesante comentar brevemente las formas
de los nombres femeninos. Estos son muy escasos, ya que los procedimientos de
referencia evitan en muchas ocasiones citar el nombre propio de la mujer. Hay que pensar,
en consecuencia, que aquellos mujeres cuyos nombres aparecen explicitos se distinguen
por tener una condicidon social superior al resto. En este sentido, no es baladi que,
precisamente todos los nombres citados estén precedidos de la marca social de distincion,
como fue el uso de do7ia en la época medieval. Tan solo en un caso se observa que también
se usa como nombre propio, Doisia, la de Rabi Ca Leal [26], forma monoptongada del
nombre Dueria.

Desde el punto de vista morfologico, se observa una preferencia por la formacién
de nombres a través de la composicion: asi, Vrucara [48]; Soloro [28]. En estas formas
compuestas se acentua alguno de los valores que pretendidamente debian caracterizar a
la mujer nombrada: valores femeninos como los de la belleza, el valor, la modestia, la
perfeccion, etc., ilustrados habitualmente con el uso de las piedras y metales preciosos.
Un caso particular es el de Sol Uellida [30], pues parece que nos encontramos ante una
estructura de nombre + apellido, a pesar de que Vellida fue habitualmente término
utilizado como nombre propio. Su uso como apellido puede explicarte por analogia con
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su correlato masculino Vellido, que entre los judios se documenta con mucha mas
frecuencia como apellido.

Los usos de todos estos nombres femeninos confirman la idea general de que el
sistema antroponimico entre las mujeres judias no diferia del usado por las cristianas. Los
nombres fueron compartidos por ambos grupos sin que hubiera una referencia explicita a
su filiacion religiosa. A diferencia de los usos masculinos, apenas encontramos en la
tradicion onomastica hispano judia medieval nombres femeninos de origen biblico, v.g.
Ester. Ello responde al hecho de que en el caso de las mujeres no fue tan necesaria su
definicién socio-religiosa, ya que en la mayoria de las ocasiones su estatus estaba
determinado por el de su marido —salvo en los casos de viudedad— y por la exencién de
tener funciones especificas dentro de la liturgia sinagogal, en la que los hombres eran
llamados por su nombre en el momento de la lectura de la Tora.

En cuanto a los apellidos citados en este padron de Medina de Pomar, puede
distinguirse aquellos de uso compartido entre cristianos y judios —como Carrasco [1] [6],
La Torre [12], Leal [14][23][26] [27] [37], Medina [21], Agudo [23] [52], de Frias [43],
de Arroyuelo [44] [53], Pajon [51], Harajas [38], Amigo [40]- frente a apellidos
exclusivamente utilizados por judios —como Hayn [5] [11], Amiel [8] [31], Bahalu [10]
[17] [20] [36], Toui [18] [49], Sotiel [33] [42], Harditi [35], Hasé [15], Marian [9] [34]
[45] [50]-. En este ultimo grupo es fundamental determinar una etimologia fiable,
explicable desde el punto de vista fonético en los casos de los étimos menos evidentes asi
como estudiar con mas detalle su distribucion geografica. En este caso, nos gustaria al
menos aludir al apellido Bahalu, documentado en Toledo con anterioridad a 1492
(Laredo, I, 397). No existen mas documentaciones de este apellido si exceptuamos la
forma Bahalut atestigada en Borja hacia el afio 1331. Desde nuestro punto de vista, las
explicaciones etimoldgicas que lo vinculan con un posible origen bereber —Bahloul,
Baloul- no resultan del todo convincentes, pero tampoco pueden desdenarse por completo
a falta de otra explicacion.

Desde el punto de vista etimoldgico también son relevantes los apellidos te6foros
Amiel, Sotiel, con variantes graficas y distribucion geografica mejor documentada que el
anterior. En el caso de Harditi no creemos que pueda tener el sentido de “ardido”,
“ardiente”, desde una etimologia latina o romance. Posiblemente haya que buscar una
explicacion mas plausible desde un étimo semitico, pero su escasa documentacion para
el periodo anterior a 1492 tampoco facilita una propuesta més convincente. Las
propuestas posteriores del extenso uso de este apellido entre sefardies bulgaros tampoco
aclaran esta cuestion (Tagger, 2015).

Enrelacion a los sobrenombres, se observa un uso similar al del padrén de Uruena,
al hacer referencia al nombre de una mujer, la Gabaya [47] y la alusidon también al
procurador de la aljama [29]. En otros casos se recurre a la procedencia geografica, e/ de
Villasana [1], a su actividad profesional, fisico [2], mantero [3] o a su edad, el viejo [11].

En otro orden de cosas, la frecuencia con la que aparecen apellidos idénticos en
este padron confirma la presencia de varias familias judias con especial significacion
social. Asi, por ejemplo, la familia de los Leal, con seis miembros; o la de los Bahalu,
con cuatro miembros, o los Maridn, con cinco miembros. El padron permite esbozar asi
una primera aproximacion proposografica a las estructuras de parentesco y a la
significacion socioecondmica que estas familias tuvieron dentro de la comunidad judia.
Este tipo de analisis es especialmente fructifero cuando se amplia el campo de estudio a
las aljamas y juderias de la comarca, ya que, por lo general, miembros de una misma
familia solian crear una serie de redes econdémicas y de solidaridad comun en toda la
region. No es extrafio encontrar apellidos similares en otros lugares proximos, lo que
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facilita el estudio genealdgico de un determinado grupo familiar y su influencia en un
contexto mas regional.

4. Conclusiones

Son muchas las cuestiones de fondo —tedricas y metodoldgicas— que deben
afrontarse a la hora de estudiar en su conjunto los usos antroponimicos judios
hispanomedievales a través de estas fuentes fiscales. Estas son de gran valor para los
estudios onomasticos, ya que la informacion en ellas contenidas es esencialmente
antroponimica, lo que facilita sobremanera su analisis frente a otros repertorios. Ahi
radica su particularidad. Desde nuestro punto de vista, la dificultad para sistematizar los
datos onomasticos presentes en documentacion medieval reside no tanto en la ausencia
de repertorios, indices y bases de datos con nombres y apellidos de judios, sino en su
correcta presentacion y andlisis, siguiendo unos criterios geograficos, cronoldgicos y
lingiiisticos precisos, limitados y no extrapolables a todos los periodos. Por eso es
imprescindible adoptar una metodologia adecuada y homogénea que evite la atomizacion
de los trabajos sobre antroponimia hispanojudia medieval y su continuidad sefardi y que
diferencie con claridad los distintos estadios cronoldgicos de su evolucion y los usos
particulares de cada momento. Para el periodo anterior a 1492 seria necesario delimitar
los usos antroponimicos en los distintos reinos hispanicos (Castilla, Navarra y Aragon) a
la luz del multilingiiismo de la Edad Media definido por la variedad dialectal, la
coexistencia de diversos sistemas onomasticos y la estabilizacion a finales de la Edad
Media de un sistema comun pero aun fluctuante y variable en sus estructuras de
designacion. La edicion de estas fuentes locales como las que hemos presentado puede
ser un buen punto de partida para la elaboracién de nuevos instrumentos de consulta que
puedan cubrir las necesidades reales de la genealogia y onomastica moderna sefardi.
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Los primeros mudéjares de Madrid: una comunidad en crecimiento (siglos XI-
XIII)

Eduardo Jiménez Rayado
(Universidad Rey Juan Carlos; Grupo ITEM)!

A Madrid le pesa el paso de la historia. Varios siglos de capitalidad de un Estado la
han convertido en un monstruo arquitecténico de centenares de kilémetros cuadrados que
parece engullir todo el territorio que le rodea. También le pesa como se ha contado esa
historia. Su condicion de capital de un imperio y de un Estado le ha valido la atencién de
quienes la escribian. El interés suscitado trajo consigo un conocimiento de su pasado
quiza mayor que otras ciudades. No todo lo que se escribia sobre la Villa, sin embargo,
estaba destinado a conocer sus raices. El objetivo de muchos autores era otro: dar prestigio
a la capital. Con ello, no hacian mas que seguir esa larga tradicion de buscar en el pasado
la justificacion de la detentacion del poder, del acceso a €l o, en definitiva, la construccion
del lugar en el mundo que ocupa una monarquia, un Estado o un imperio.

En Madrid se centraron las miradas cuando se erigio en la sede del imperio
hispanico de los Austrias. Este, a ojos de sus cronistas, tenia como destino final ser la
herramienta para el triunfo de la fe catolica contra los infieles, especialmente contra los
seguidores de Mahoma. El discurso de enfrentamiento entre el cristianismo y el islam, ya
presente en las cronicas medievales, se reforzé a partir de los siglos XVI y XVII y
condiciond la vision que comenz6 a construirse sobre lo sucedido con anterioridad. Poco
a poco, las raices islamicas de aquella sede, poco acordes con la funcion que se le habia
asignado, comenzaron a ser sustituidas por un pasado alternativo cristiano. El primer
Madrid, islamico y bereber, acabd por diluirse en la historia oficial de la ciudad. Poca
gente recuerda hoy que es la unica capital europea de fundacion isldmica (Gil Benuyema,
3).

El silencio se cebo especialmente con aquella poblacion que conservaria durante
siglos una cierta continuidad con ese pasado islamico: la comunidad mudéjar, que es la
protagonista de este trabajo. Aquellas gentes que decidieron quedarse a pesar de
someterse a autoridades infieles cayeron en el silencio y, cuando en las ultimas décadas
ha resurgido la atencion hacia el pasado islamico de Madrid, han ocupado un papel mas
que secundario. No es un déficit exclusivo de nuestra ciudad: el desinterés hacia lo
mudéjar es todavia hoy generalizado en ese mundo que rodea a quienes nos dedicados a
la Historia, a veces tan lejano.?

Me decidi por usar el término de ‘crecimiento’ para el titulo de este trabajo, en
primer lugar, porque nuestro conocimiento del mundo isldmico madrilefio, mudéjar
incluido, ha ido enriqueciéndose en los ultimos afos. Es, en cierto modo, una manera que
tiene una poblacion del pasado de crecer. La informacion de la que se dispone sobre
aquella comunidad ha ido aumentando con el paso de los afios: nuevos estudios, nuevos
planteamientos y nuevos hallazgos que han dejado atrés los tiempos en los que se contaba
casi exclusivamente con los trabajos de Juan Carlos de Miguel, pionero de este tipo de
estudios.

Otra manera de crecer, sin embargo, es que lo haga el nimero de habitantes de esa
poblacion. ;Como es posible? Ante esa nueva informacion y ese conocimiento mas

! https://orcid.org/0000-0002-9611-1260. Miembro del Grupo de Investigacién ITEM de la Universidad
Rey Juan Carlos.

2 La destruccion premeditada del cementerio mudéjar de Avila es, quiza, uno de los ejemplos mas recientes
de ese desinterés: https://www.cuartopoder.es/cultura/2015/10/01/magbara-el-cementerio-musulman-que-
destrozo-la-burbuja-inmobiliaria/.
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amplio, es probable que esa comunidad mudéjar que permanecié en Madrid fuera, en
realidad, mayor de lo que se ha planteado hasta ahora. Eso es en lo que me voy a centrar
en las siguientes paginas: poniendo sobre la mesa todo lo que conocemos, revisando las
fuentes de las que disponemos y sacando a relucir algunas hipdtesis sobre aspectos de
aquel Madrid medieval, me planteo la siguiente pregunta: ;Trajo la conquista cristiana
una reduccion drastica de la comunidad musulmana madrilefia, tal y como se ha defendido
hasta ahora? Esta pregunta me puede llevar a formular una segunda: ;jcuando comenzo
aquella a ser realmente una minoria?

1. ;Evasion ante la derrota?

Entre 1083 y 1085, Mayrit abria sus puertas a las nuevas tropas de dominacion y
dejaba de ser oficialmente isldmica. Un poder cristiano, Castilla, se hacia con el control
de la pequefia medina después de dos siglos de vida bajo la fe de Allah. La poblacion
madrilefia se enfrentaba ahora a una decision vital: quedarse bajo el dominio de una nueva
fe o coger sus pertenencias muebles y abandonar su lugar de origen para adentrarse en
territorio que aun controlaban sus correligionarios. En esa decision se enfrentaban, por
un lado, la obligacion moral y el miedo a los nuevos dominantes y, por el otro, el arraigo
a la tierra y el miedo a un futuro incierto en un territorio fiel pero desconocido.

La tradicion historiografica defendio la primera como la decision tomada: dejar sus
tierras y viviendas y migrar hacia Dar al-Salam, quedando Mayrit practicamente
abandonada. Esto mismo ocurriria en todos los territorios conquistados por el empuje
cristiano. Luego abordaré esta cuestion mas detenidamente. Ahora toca explicar por qué
se dio ese dilema.

En 1083, Alfonso VI entraba de nuevo en Toledo. Ya habia tenido la oportunidad
de visitarla cuando, huyendo de su propio hermano Sancho, se refugi6 en la ciudad
andalusi. Pero en esta ocasion lo hacia no en condicion de refugiado, sino como nuevo
duefio de la ciudad. Asi lo establecia el acuerdo firmado con el ya antiguo monarca
toledano, Al Qadir, a cambio de sus apoyar las aventuras de este en Valencia. Con ese
pacto, pasaba a manos castellanas una gran cantidad de ciudades, aldeas y fortificaciones
pertenecientes al reino musulmén de Toledo, entre ellas, Madrid.

A cambio de recibir de manera no beligerante el reino, el nuevo rey se comprometia
a garantizar toda una serie de derechos y libertades a sus habitantes, pertenecieran a la
comunidad judia, mozéarabe o, por supuesto, musulmana. Las propiedades, oficios y
cultos de quienes decidieran permanecer en sus localidades de origen serian respetados
por las nuevas autoridades.

Sobre el papel, 1a poblacion madrilefia era libre de elegir. A pesar de esas garantias,
la decision habria sido la de emigrar a territorio islamico. Entonces, ;fue Madrid
totalmente abandonada? No, la historiografia salva la continuidad sefialando que un
pequefio grupo, sin capacidad econdémica suficiente como para emprender el largo viaje
a territorio andalusi, no tuvo mas remedio que quedarse. De esta manera, la comunidad
musulmana pasaria inmediatamente después de la conquista a convertirse en una minoria
tal y como se concibe tradicionalmente: su escaso nimero de habitantes seria rdpidamente
superado por la recién llegada poblacion cristiana.

No obstante, en el consenso sobre el éxodo madrilefio, encontramos diferentes
matizaciones. En un extremo podemos situar el planteamiento de Julio Gonzélez. Hace
casi medio el profesor defendid que practicamente toda la poblacion del antiguo reino
taifa abandon¢ el territorio tanto por voluntad como por obligaciéon (127-129), lo que
incluia, l6gicamente, Madrid.

Mas cautelosos se mostraban, tiempo después, Ladero Quesada (78) y, para el caso
concreto de Madrid, Juan Carlos de Miguel. En sus diferentes estudios sobre la poblacion
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mudéjar madrilefa, este ultimo suavizaba este éxodo y defendia que la poblacion
musulmana que permanecié en Madrid era algo mayor que lo expuesto por Julio
Gonzélez. Eso si, no parecia dudar de que fuera inmediatamente superada en nimero por
la nueva poblacion cristiana.

Sea como fuere, esta hipotesis implicaba que la huella de Mayrit se borraba casi de
manera completa o bien quedaba muy diluida ante la nueva poblacion. De esta manera,
la historia de Madrid se reiniciaba practicamente desde cero, esta vez bajo la fe cristiana.
También aqui intervino la historiografia para matizar esa ruptura cultural total: junto a la
pequefia comunidad musulmana que permanecio, otro grupo madrilefio, el mozarabe,
garantizaria una pequefia continuidad con el pasado.

(En qué se basaban para construir la hipotesis del éxodo madrilefio y su sustitucion
por poblacion cristiana? A mi juicio, en pocas evidencias. Se apela a la falta de referencias
a poblacion musulmana a lo largo de la documentacion desde la entrada de las autoridades
castellanas hasta el siglo XIII. Es entonces cuando encontramos las primeras menciones
explicitas a aquella: el Fuero sancionado en 1202. La presencia mudéjar en el texto
responderia a un aumento de su poblacion, debido, en buena parte, a la llegada de
musulmanes cautivos, luego liberados, y a la inmigracion mudéjar castellana, entre la que
quiza se encontraban antiguos habitantes de Mayrit o sus descendientes (de Miguel
1990b, 62). Antes, sin embargo, nos encontramos silencio, que fue interpretado, como he
indicado, como un indicio de ausencia. De esta manera se explica que en Madrid ocurri6
lo mismo que en otras localidades conquistadas: el abandono de toda o practicamente
toda la poblacion autéctona musulmana. No cabe duda de que en algunas localidades
ocurri6 asi, pero ;qué nos lleva a pensar que fue un fendmeno generalizado?

Comprender la realidad mudéjar entre los siglos XI y XII sigue siendo un camino
del que todavia queda mucho por recorrer. La falta de documentacion ha sido una de las
principales razones. No obstante, recientes estudios han arrojado algo de luz, hasta el
punto de parecer contradecir esa imagen tradicional de una Castilla plenomedival
completamente desierta de poblacion musulmana y pequefias comunidades mudéjares
comienzan a aparecer en tierras del Duero con una antigiiedad mayor de lo que se pensaba
hasta ahora. A pesar de ello, sigue presente esa tendencia a pensar que el avance cristiano
arrastr6 inexorablemente a toda la poblacion musulmana a tierras andalusies. ;Hasta qué
punto es correcta esta afirmacion? Me pregunto si detrds de esta no sigue estando
presente, en cierto modo, el peso de una tradicion historiografica tendente a minusvalorar
el componente isldmico de nuestra historia. No hablo de la pervivencia de una actitud
beligerante y decidida a borrar la huella andalusi, sino del peso de un discurso defendido
durante largo tiempo por gran parte de la historiografia y que, de manera inconsciente,
sigue algo presente en nuestra mochila.

A mediados del siglo XIX, el historiador y dramaturgo Cayetano Rosell afirmaba:
“después de la conquista hecha por Alfonso VI, permanecieron en la misma poblacién un
gran nimero de moros, llamados moriscos o mudéjares; hecho que no admite la menor
duda.” (Rosell, 96) No fueron las Ginicas palabras en este sentido,? pero si las més opuestas
a las de Julio Gonzalez. Fue otro modo de interpretar la ausencia de documentacion. La
mayor modernidad y el gran prestigio de Julio Gonzélez nos hacen decantarnos en un
primer momento por su propuesta.

(Por qué esta disparidad de parecer? Quiza es el momento de echar un vistazo a la
historia de la Historia, a la manera de interpretar el pasado en un determinado momento,
en este caso, en el periodo que vivieron ambos autores. El levantamiento de una parte de
la nacién contra la invasion francesa con el que comenzo el siglo XIX se convirtié en un

3 Levi Provengal consideré que en el reino de Toledo quedaria durante los siguientes siglos la comunidad
musulmana mas importante de toda Espafia (cit. Gonzalez, 127).
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escenario perfecto para el nacionalismo que tomaba fuerza en nuestro pais a partir de
entonces. Obviando la tragedia de aquellos afios y el devenir del reinado de Fernando VII,
la patria espafiola encontrd esa empresa historica necesaria para construir un sentimiento
de pertenencia a una nacion. No fue la tnica que encontr6. Cuatro siglos atras habia
culminado, tras la toma de Granada, lo que ya se consideraba un largo proceso y que
ahora tomaba un nombre: Reconquista.

No es dificil ver un paralelismo en la interpretacion de ambos sucesos histdricos en
pleno fervor nacionalista (Rios 407): la Reconquista se convirti6 en una especie de
primera guerra de independencia en la que una sociedad espanola, la cristiana, se
levantaba y recuperaba su patria frente al invasor extranjero, el islam. El resultado fue la
derrota de este y su expulsion de tierras espanolas.

Esa asociacion de ideas comenzd a tomar forma entre los historiadores de
comienzos del siglo XX, coincidiendo, no por casualidad, con una nueva tendencia: la
busqueda de las raices de los pueblos. Dejando a un lado las catastroficas consecuencias
de esa busqueda, en nuestro pais se gener6 un debate sobre las bases del nacimiento del
pueblo espafiol, marcado por la famosa disputa entre Sanchez Albornoz y Américo
Castro.

El triunfo de los postulados del primero, especialmente tras la Guerra Civil, marcod
la historiografia espafiola a partir de entonces y las tesis del abandono casi total de la
poblacion musulmana vivié su época dorada. ;Explica eso la vision del gran Julio
Gonzalez sobre el destino del reino taifa? Ha llovido desde entonces y algunas bases de
aquellos planteamientos se han puesto en duda, pero quiza sigue pesando a la hora de
interpretar aquellos fendmenos y todavia hoy damos por sentado el abandono de la
poblacion musulmana ante la conquista cristiana.

2. La decision de los mudéjares madrilefios

A finales del siglo XV, Madrid contaba con una poblacion que rondaba los 12.000
habitantes, de los cuales aproximadamente unos 250 profesaban la ley de Mahoma. Los
trabajos de Ladero Quesada desde mediados del siglo XX ofrecieron una serie de
herramientas a partir de las cuales calcular de manera aproximada las poblaciones
mudéjares en Castilla. Sus resultados supusieron un gran salto cualitativo en nuestro
conocimiento sobre aquellas y confirmaba claramente su caracter de minoria. Décadas
mas tarde y con la mejora de las técnicas de estudio, Juan Carlos de Miguel establecia esa
cifra de 250 musulmanes madrilefios, lo que suponia un 2 o 3 % del total de la poblacion.
Un porcentaje pequefio pero que constituia una de las comunidades mudéjares mas
numerosas de toda Castilla, cuya media se situaba en torno al 0,5 % (Gil-Benumeya 2018,
48).

Nuestro conocimiento de esa comunidad en términos cuantitativos, sin embargo, se
reduce a ese siglo. Para los tiempos anteriores, carecemos de datos suficientes como para
establecer unas cifras minimamente solidas y poder obtener asi una evolucion aproximada
del porcentaje que representaba la poblacion mudéjar en Madrid. A pesar de ello, y quiza
echando més mano de la l6gica que de pruebas, Juan Carlos de Miguel considera que las
cifras de finales del siglo XV fueron el resultado de un crecimiento continuado durante
las centurias anteriores. La conclusion de todo ello es que para los siglos XI-XIV la
poblacion mudéjar era bastante inferior a dicha cifra, teniendo en cuenta que a esta
evolucion no solo contribuy6 el crecimiento vegetativo sino también la llegada de
musulmanes cautivos traidos de tierras andalusies y de la propia inmigraciéon mudéjar
castellana (de Miguel 1989, 23).

No obstante, es solo una hipétesis. También lo sigue siendo ese supuesto éxodo de
poblacion madrilefia tras la llegada de las autoridades castellanas. Como ya he comentado
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anteriormente, los pactos establecidos entre Castilla y Toledo para la rendicion de esta
incluian una serie de garantias a la poblacion musulmana de la ciudad que quisiera
permanecer. Recopilados por Julio Gonzalez a partir de diferentes cronicas cristianas y
musulmanas, estos pactos garantizarian sus propiedades y libertades, la continuidad de su
culto y ningun cambio en el sistema fiscal (Gonzélez, Vol. II, 78). Estas garantias, se
entiende, serian extensibles a todas las localidades del reino, incluida Madrid. Ante dichas
condiciones, es 16gico pensar que una buena parte de la poblacion decidiera permanecer,
e incluso regresar, en el caso de haber emigrado en un primer momento ante el ambiente
bélico.

La idea de Julio Gonzalez del éxodo la basé fundamentalmente en dos cronicas
musulmanas muy cercanas en el tiempo a los sucesos de Toledo. La primera de ellas
pertenece a Las memorias de ‘Abd Allah ibn Buluggin, apenas unos afios después de la
rendicion de Al-Qadir: “La noticia de la caida de esta ciudad tuvo en Al-Andalus una
enorme resonancia; llend de espanto a sus habitantes y les privé de la esperanza de poder
continuar viviendo en el pais” (cit. Gonzalez, Vol. I, 79). La segunda, que el autor
simplemente hace referencia pero no recoge, es la del Kitab al-Iktifa de Ibn al-Kardabus
en el siglo XII: “Cuando el enemigo [Alfonso VI] tomo posesion de ella [Toledo] salieron
los musulmanes de todas [sus] dependencias” (Ibn al-Kardabus, 102).

Esta migracion a pesar de las garantias se puede explicar en la actitud de Alfonso
VI. El monarca habia dado muestras de no respetar totalmente los pactos de proteccion
que habia establecido con los reinos taifas. La toma de Toledo era una prueba mas, por lo
que a ojos de la poblacion musulmana, el rey generaba cierta desconfianza (Echevarria,
22), lo que motivaria la emigracion. Esa desconfianza se confirmaria con el permiso dado
a la Iglesia toledana de convertir todas las mezquitas mayores del antiguo reino en
templos cristiano apenas unos afios después de la toma de la ciudad. Este episodio era,
para Julio Gonzalez, una demostracion mas del casi total éxodo de la poblacién
musulmana, pues considerd que no habria podido aplicarse de haber permanecido: “[...]
singulas ecclesias quas mauri appellant meschitas maiores, ubi Semper sexta feria soliti
erant congreegari in unum ad orationem, cum suis hereditatibus antiquis, cum terrirs et
uineis, et ortis et molendis et pratis [...]” (Lib. Privi.Tolet. Eccle. De 1188, f. 4.-6,
recogido en Gonzalez, Vol. 11, 130, nota 301).

Lo ocurrido en Toledo, ;es extensible a Madrid? La emigracién masiva que se
produjo en la antigua capital del reino musulman respondio al deseo de vaciar las grandes
ciudades de poblacion islamica para la mejor implantacion de las diferentes estructuras
cristianas y de las nuevas instituciones administrativas, como defendi6 Ana Echevarria
(22). Pero Mayrit no habia sido, ni mucho menos, una gran capital. La misma autora
senalaba que dicho vaciamiento no tuvo por qué darse en otras localidades mas pequenias,
donde la actitud cristiana debi6 ser mds conciliadora (Echevarria, 22). ;Se fue mas
permisivo con la poblaciéon madrilefia? jDecidieron entonces quedarse? Hay un aspecto
de Madrid que quiza pusiera en duda esta disposicion: su caracter de frontera. Juan Carlos
de Miguel apunta a su situacion fronteriza para argumentar que una gran parte de la
poblacion madrilefia, dedicada a todo lo relacionado con la actividad militar, se vio
obligada a abandonar la ciudad (1990, 312).

Consciente de que es imposible cuantificarlo, de Miguel defiende que una pequeiia
parte de la poblacion madrilefia se quedaria tanto por esa mayor tolerancia como por la
imposibilidad econdémica de emigrar: huirian aquellas familias con una capacidad
econdmica suficiente y con importantes lazos como para garantizar su futuro en otro
territorio y no soportar asi vivir bajo las autoridades cristianas. Quienes saldrian de
Madrid serian miembros del aparato “militar, burocratico y religioso que perderia[n] sus
funciones, sus modos de vida, bajo la administracion cristiana” (1990a, 313). Quedarian,
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pues, los sectores econdmicamente mas débiles, la amma o pueblo llano que dice Gil-
Benumeya, que posiblemente preferia “la incertidumbre del cambio de régimen a la del
exilio” (46). Eran las familias dedicadas principalmente al campo y a la artesania. Su
condiciéon explicaria el silencio en la documentacion, como bien sefialaba Christine
Mazzoli (214), pues entre aquellas no habria ningiin renombre al que hacer mencion.

A la hora de poner en relacion ambas afirmaciones se me genera una duda. Si
quienes decidieron quedarse eran las familias humildes, ;cémo es posible que el resultado
fuera la emigracion de la mayor parte de la poblacion? ;jEra la poblacion mayriti
mayoritariamente acaudalada y solo una minoria, la que se quedd, humilde? Me resulta
dificil creer que la mayor parte de las familias madrilenas se dedicaran a la administracion
militar, civil y religiosa y solo unas pocas vivieran del campo y la artesania. Parece mas
logico pensar que, de ser cierta esta emigracion ‘elitista’ y administrativa, una buena parte
de la poblacion musulmana madrilefia permaneciera en la ciudad.

Entonces, ;donde estd su huella? Su condicién humilde, ya lo hemos visto, podria
estar detras de ese silencio: ni las cronicas andalusies ni las castellanas se harian eco de
una poblacidn poco interesante a ojos de sus autores. Quiza la omision se acentuaba entre
los escritores musulmanes, que despreciarian a los correligionarios que se quedaban en
territorio infiel. Ello explicaria por qué encontramos numerosas referencias a intelectuales
exiliados en territorio andalusi y nos faltan los nombres de aquellos que quedaron en sus
localidades de origen (Gil-Benumeya 2018, 46).

Es momento de ver qué nos dice el fuero sancionado en 1202. Lo hace de manera
explicita en el extenso capitulo De moros cum furto, en el que se deja bien claro la
situacion de inferioridad juridica que vivia aquella comunidad, al recibir mayores penas
que la comunidad cristiana para los mismos delitos. Como advirti6 Juan Carlos de Miguel,
este texto nos hace ver que entre la poblacion musulmana madrilefia no solo habia
descendientes de quienes habitaron Mayrit, sino también cautivos de guerra, convertidos
en siervos una vez instalados en la ciudad. Por tanto, el capitulo dedica varias lineas a
sefialar las diferentes condiciones (y tipos) de poblacion musulmana en Madrid. ;Era
necesario hacer dichas distinciones si esta era tan escasa? Si tan pequefia y, por tanto,
insignificante, era esta comunidad, jpor qué le dedica uno de los tres capitulos mas
extensos del fuero? A esta disposicion se unen, ademas, otras referencias explicitas del
texto: los capitulos Qui ganado inuererity Vocem de iudex. Este ultimo confirmaba que
tanto judios como musulmanes quedaban bajo la proteccion del monarca.

Es posible, sin embargo, que no fueran las Uinicas menciones a la comunidad
mudéjar en el fuero. El propio de Miguel dejaba la puerta abierta a la presencia de
referencias implicitas, al relacionar una profesion regulada en el fuero con uno de los
oficios que monopolizd la poblacién mudéjar de Madrid a finales de la Edad Media: la
herreria. Dice asi el autor: “En el ultimo cuarto del siglo XV los herreros mudé¢jares
debian estar especializados en la fabricacion y reparacion de aperos de labranza y de otros
instrumentos que requiriesen un trabajo similar. Eran los que el fuero caracterizaba como
‘ferrero qui azadas calzaret’” (1990b, 62). Se trata del capitulo, Ferreros de azadas y, con
él, de Miguel viene a insinuar que el monopolio que ejerce la poblacion musulmana sobre
este oficio a finales del siglo XV podria venir desde al menos la época del fuero, y a ellos
iria dirigido este capitulo.

Esta idea, en realidad, podria tener una trascendencia mayor de que podria pensarse
en un primer momento: la posibilidad de rastrear poblacion mudéjar en los fueros
municipales medievales a través de oficios que ejercieran siglos después, y no descartar
a primeras su presencia ante la ausencia de referencias explicitas en ellos. ;Por qué no se
especifica entonces que eran musulmanes quienes ejercian esos oficios? Una posible
respuesta es considerar que las disposiciones generales de los fueros estuvieran
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destinados a toda la poblacion, no haciendo ningtn tipo de distincion por religion, clase
social o condicion juridica. Solo cuando hubiera necesidad de establecer una condicion
especifica para las comunidades mudéjar o judia se las mencionaria. Que no se hiciera
referencia a su condicion religiosa a la hora de hablar de oficios se explicaria por el simple
hecho de que los cristianos podian igualmente ejercerlos. A partir del siglo XIII, cuando
la situacion de las minorias religiosas comenz6 a degradarse, se generalizd el proceso de
regulacion de las actividades econdmicas teniendo presente la condicion religiosa.

Regresando a Madrid, ;hay algun otro capitulo que podria ser interpretado con
fundamento como un indicio de presencia mudéjar? Un candidato podria ser el capitulo
De tripas, cuyo texto reza: “Qui tripas lauare del alcantariella de Sci. Petri ad ariba, pectet
I. octaua de m.° alos fiadores. Et qui falchon falaret, et al primero domingo no lo aduxerit
uel nolo dixerit in conzilio, pectet I. m.° alos fiadores” (Domingo, 47). Esta disposicion
hace referencia a los carniceros, entre cuyas obligaciones se encontraba la de limpiar las
carnes antes de su puesta a la venta. Obviamente, no estoy insinuando que esta profesion
estuviera en Madrid monopolizada por mudéjares. No hay razones para pensar asi. Pero
quiza si se estuviera refiriendo a una practica realizada por mudéjares, no tanto por
cuestiones de tradicion, sino por cuestiones geograficas.

La alcantarilla de San Pedro a la que hace alusion el texto era un pequefio puente
que atravesaba el arroyo situado la llamada zona del Pozacho, entre las collaciones de
San Pedro y San Andrés, ambas pertenecientes al actual barrio de La Latina. Las dos
collaciones constituian la zona de mayor tradicion musulmana de Madrid. Alli es donde
posiblemente naciera el primer asentamiento madrilefio, junto al arroyo, y alli es donde
se concentrd la mayor parte de la poblacion musulmana que decidid quedarse tras la
llegada de las autoridades castellanas. Es esta la zona a la que la documentacion posterior
llamaria ‘moreria vieja’ (Gil-Benumeya 2018, 55). En sus calles surgirian diferentes
negocios para llevar a cabo su vida cotidiana. Tiendas entras las que no podian faltar las
dedicadas a la alimentacién, como carnicerias. Posiblemente fueran sus encargados
quienes se dirigian a lavar sus productos al arroyo y fuentes de alrededor. La presencia
en la zona de este tipo de negocios continu6 hasta finales del siglo XV: en 1479 se dio
donacion [...] a Francisco Nieto [...] de vn solar en somo del Posacho, [...], ¢ de la otra
parte, hazia la Moreria, solar de [espacio en blanco], e de la otra parte el arroyo que
decgiende hazia la carnegeria de los moros [...] (Millares y Artiles, 35). El hecho de que
el fuero no mencione su condicion religiosa se justificaria porque la prohibicion seria
extensible a toda la poblacion.

En el texto encontramos la regulacion de otros oficios que tradicionalmente se ha
considerado muy vinculados a la tradicion mudéjar, como pudiera ser la carpinteria o la
industria del cuero. Aunque carecemos de indicios para saber si detrds de estas y otras
disposiciones habia o no referencias a esa comunidad, todo apunta a que su presencia en
el fuero era mayor a lo que se pensaba. Logicamente ello podria indicarnos, a su vez, que
la poblaciéon musulmana que nos dibuja el texto es mds numerosa de lo que se ha
defendido hasta ahora. El gran nimero de voces arabes que encontramos en €1, como ya
apuntd Antonio Cavanilles, podria ser también indicativo del peso de esa poblacion
musulmana en Madrid: “adarve, albarran, algaria, alfoz; alcoba por peso ptblico; azovhe
por plaza; azor por muro. La voz atijara, que significa en el fuero arrieria [sic], se halla
usada diferentes veces” (Cavanilles, 5).
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3. El Madrid cristiano antes del fuero

Hay que tener presente que la sociedad que dibuja el fuero es la del siglo XII, al
menos de su segunda mitad. El texto es el resultado de la recopilacion de leyes que fueron
surgiendo a lo largo de ese siglo y que algunos autores agrupan en tres fases diferentes de
produccion, siendo las disposiciones mas antiguas fechables en torno a 1158, lo que nos
acerca bastante al periodo en el que se produjo el traspaso de poder de Madrid.

Queda, sin embargo, varias décadas anteriores sin que sepamos qué tipo de leyes
regian en Madrid. Se ha barajado la posibilidad de que, en un primer momento, la ciudad
recibiera el fuero de Toledo, como ocurrié con otras localidades del antiguo reino taifa.
En su analisis historico y diplomatico, Garcia Gallo situd la elaboracion de dicho fuero
entre 1159 y 1166 (360-362), lo que lo haria contemporéaneo a las primeras leyes locales
madrilenas. Del reinado de Alfonso VI conservamos una serie de privilegios por los
cuales se entregaba a la Iglesia las mezquitas principales del antiguo reino (Gonzélez,
Vol. 2, 129), pero hasta 1101 no tenemos la primera recopilacion de leyes: la carta dada
a la poblacion mozarabe toledana.

(Qué ocurre en Madrid? El primer texto juridico que conservamos relacionado con
la Villa data de 1126. En realidad se trata de un privilegio otorgado por Alfonso VII al
monasterio de San Martin, situado extramuros de Madrid. En ¢l se recogen las
condiciones en los que se debia poblar el vicum de San Martin, basdndose en los fueros
de Sahagtin y del monasterio de Silos, al que quedaba adscrito®. Afios antes Alfonso VI
habria otorgado a San Martin dos aldeas en las cercanias de Madrid: Valnegral y
Villanueva (Varona, 281-282).°

El primer privilegio otorgado a la ciudad del que tendriamos noticias data de 1145,
y en ¢l se recogerian algunas leyes destinadas a regir la vida municipal (Varona, 282).
Cavanilles lo llega a considerar incluso como un primer fuero madrilefio, que se habria
perdido y su memoria seria recuperada en algunas leyes del texto de 1202, donde se hace
alusion a Alfonso VII: “Et placuit istud ad domino nostro imperatore in diebus. R.
Ferdinandez in era MCLXXXIII et fuit isto firmado et otorgado de ille imperatore ante
comdes et potestates, exida del uado de humara” (Cavanilles, 6).

De ser cierto este primer fuero, sigue sin explicarse qué rigio la ciudad entre la toma
castellana y mediados del siglo XII. Cavanilles abria la posibilidad de que le fuera
otorgado el fuero de los Castellanos, si bien el propio autor lo consideraba poco acorde a
las condiciones de la localidad y, de haber regido, habria sido por muy poco tiempo
(Cavanilles, 6). ;Se le concederia ese primer fuero de Toledo hoy perdido? ;Se aplicaria
la Carta de los mozéarabes de 1101? La presencia de este tipo de comunidad en Madrid
queda lejos de ser confirmada. Ladero Quesada ya advertia del peligro de
sobredimensionar la presencia mozarabe en Toledo y, si bien apuntaba a una mozarabia
madrilefia, sefialaba que en muchas localidades del reino taifa no existia este tipo de
poblacion (Ladero, 79). Hoy, buena parte de los autores consideran segura la existencia
de una comunidad mozarabe madrilefia, especialmente tras el descubrimiento en la calle
Angosta de los Mancebos de restos 6seos que indicarian el consumo de cerdo en periodo
mayriti (Mazzoli-Guintard, 157). Otra prueba de su existencia se encontraria en el Fuero
de Toledo. En la lista de firmantes del texto aparece un grupo de habitantes de Madrid,
entre los cuales figuran hombres que recogen tanto su nombre cristiano como su nombre
arabe, lo que ha sido interpretado como prueba de su origen mozarabe:

4 Para un estudio pormenorizado del fuero de Sahagtin, Barrero 1972.
5 No obstante, Ana Maria Barrero Garcia (424) puso en entredicho la veracidad de la concesion de dichas
aldeas por Alfonso VI.
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[...] Hec sunt nomina de moratoribus de Magerit: Gastaldi de Subrit, juro et confirmo. Micael
Iohanis, alcael, juro et conf. Iohanes Petriz. Pedro Didaz, juro et conf. Horgoni. Petrus Taniz, juro
et conf. Petrus Dominici [en arabe: Aly ben Jeyr, jurd y lo escribid]. Iohannes Felici, juro et conf.
Dominicus Dominici. Petrus Iohannes, juro et conf. [en arabe: Abdo-1-Aziz ben Hazem, jurd y lo
escribio. Abdo-llah ben Fakir, jurd y lo escribid]. Iohan Belasco, juro et conf. (Garcia Gallo, 482)

Ninguna de estas pruebas, no obstante, son definitivas. En primer lugar, los
responsables del hallazgo de la calle Angosta de los Mancebos no lo consideran una
muestra fehaciente de la existencia de mozarabes (Chaves et al., 221). Y en cuanto a los
madrilefios firmantes del fuero toledano, como indica Castellanos Ofiate, al menos siete
de ellos no nacieron en Madrid y su relacion con la Villa quizd se debiera a posibles
propiedades en ella donadas por la monarquia (Castellanos, 55). Y sobre el resto, de ser
cierto ese origen mozarabe, habrian nacido después de la conquista castellana, pues la
firma se realizaria en torno a 1166. ;Serian inmigrantes mozarabes llegados a Madrid con
posterioridad a la conquista?

De todas maneras, demos por ciertas su presencia y la concesion de la carta toledana
de 1101 a los mozarabes madrilefios. En este caso, todavia quedarian por cubrir las dos
décadas anteriores. Ademas ;el resto de la poblacion careceria de un cédigo de leyes?
(Qué ocurria con las familias no mozérabes que se fueron asentando? Ese vacio se repite
en otras localidades toledanas, como, por ejemplo, Escalona. La localidad fue conquistada
por Alfonso VI en 1083, antes incluso que la propia Toledo. Sus habitantes, sin embargo,
no recibieron fuero hasta 1130, cuando Alfonso VII cedia la villa a Diego y Domingo
Alvarez para incentivar la llegada de poblacion cristiana. Algunos autores han defendido
la posibilidad de un primer fuero doce afios antes (Chamocho, 69). No obstante, nos
encontramos la misma situacion que en Madrid: ;qué leyes regian entre 1083 y, como
muy pronto, 1118? ;Estuvo vigente realmente el fuero de los Castellanos, a pesar de su
escaso contenido? Una posible respuesta es que siguieran, en Madrid, en Escalona o en
ambas, las leyes anteriores a la conquista, por la simple razén de que su poblacion
continuaba siendo andalusi en su practica totalidad. Solo con la llegada, lenta y paulatina,
de las primeras familias cristianas se haria necesario dotar a estas localidades de una
legislacion acorde. Eso nos dejaria con la imagen de un Madrid fundamentalmente
musulman hasta, al menos, bien entrado el siglo XIL.° Ello daria un nuevo sentido a la
fundacion y la concesion de privilegios y territorios al monasterio de San Martin: su
objetivo seria crear una especie de avanzadilla para la cristianizacion de la ciudad,
reforzada en la centuria posterior por la llegada de otras dos grandes 6rdenes: dominicos
y franciscanos.

La cristianizacion de Madrid se haria, por tanto, de manera progresiva, y no de
manera inmediata como supondria la teoria del éxodo musulman tras las conquistas de
Alfonso VI. A ello contribuy6 la llegada de grupos cristianos a las que se les daria los
primeros fueros, pero tampoco hay que descartar una primera oleada de conversiones por
parte de familias musulmanas, atraidos quizd mas por los beneficios legales que por
conviccion religiosa. En Toledo son habituales los episodios de conversion,
especialmente para con los esclavos como manera de emancipacion, aunque hubo
también casos de bautismo de mudéjares (Ladero, 78). Son varios los fueros de este
periodo donde se recogen las ventajas que conllevaba esta conversion para los
musulmanes, entre ellos, el de Madrid. En el capitulo De moros cum furto podemos leer:
“Qui moro tornaret xiano., et transierit et filios non habuerit, suo auer heredent suos
seniores. Et qui isto coto uoluerit crebantare, cum ds. [deus] non habeat partem amen.”

¢ Matilde Fernandez afirmé que la verdadera cristianizacién de Madrid no se produciria hasta “1162, al
ocupar Fernando II definitivamente la ciudad” (41).
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(Es posible que algunos de esos mozarabes madrilefios que firmaron el fuero de Toledo
fueran en realidad musulmanes convertidos?

Sea como fuere, por lo visto hasta ahora no parece que haya pruebas claras que
apunten a una comunidad mudéjar de reducidas dimensiones en Madrid. Mas bien,
considero que la revision documental parece indicar que su presencia era, cuanto menos,
esencial para el funcionamiento de la villa. Incluso se podria plantear que fuera, en
realidad, una mayoria hasta, al menos, la segunda mitad del siglo XII.

De todas maneras, soy consciente de que no deja de ser una hipdtesis basada en la
lectura de un vacio documental, lo cual impide refutar completamente las otras
interpretaciones en cuanto a la proporcion que representa la poblacion mudéjar.

4. La evolucion demografica mudéjar: la muerte en Madrid

Es bien sabido que la arqueologia resulta esencial para conocer nuestro pasado
medieval, mas atn ante la poca esperanza de hallar nuevos documentos con respecto a la
cuestion mudéjar. ;Qué nos puede decir de la poblacion madrilefia de ese periodo? A
comienzos del siglo XXI se produjo el hallazgo de una parte de la magbara madrileia.
La informacion que puede aportar, atin no explotada completamente, puede resultar clave
para arrojar mas luz sobre la comunidad musulmana antes y después de la conquista.
Hasta entonces, el cementerio islamico habia sido simplemente una suposicion
documentada. Siguiendo la tradicion, toda medina debia contar con uno a las afueras de
la muralla, y la documentacion bajomedieval apuntaba al actual barrio de La Latina: en
octubre de 1502, la eminente Beatriz Galindo’ presionaba al Concejo madrilefio para que
cediera una serie de terrenos al hospital que ella misma habia mandado levantar cerca de
la actual plaza de la Cebada, para lo que no dud6 en solicitar la ayuda de la monarquia.
Esos terrenos ansiados por la que fuera maestra de Isabel I se encontraban entre las
propiedades de la Villa y correspondia al antiguo “osario de los moros que diz que los de
Herrera dizen que fue propio de los moros, e lo pide Beatriz Galindo” (Sanchez y
Cayetano, 66). Cincuenta afios mas tarde, la documentacion se vuelve a hacer eco de la
existencia de un cementerio islamico. En un texto de 1557, lo situa en la actual calle de
la Sierpe: “Un solar y casa que esta en el arraval desta villa, fuera de la puerta de moros,
en lo que hera osario de moros, en linde de [...] y con la calle que se hizo en el dicho
osario, con cargo de un real de ¢enso” (Porras, 270).

La suposicion de su localizacion pas6 a ser un rumor que apuntaba al hoy mercado
de la Cebada, una vez que, segun el arquedlogo Manuel Retuerce, algunos de los operarios
encargados de la profunda remodelacion que sufrié el edificio, encontraron durante las
obras varias tumbas cuyos restos 6seos se encontraban colocados en posicion decubito
lateral. Por desgracia, se obvi6 el hallazgo y las maquinas se encargaron de que no fuera
mas que un rumor (Retuerce, 86).

En 2006, sin embargo, lleg6 la constatacion a raiz de las obras de remodelacion de
un edificio situado en el nimero 68 de la calle Toledo. En su planta baja aparecio6 un total
de 43 enterramientos orientados hacia el este. Su datacion abarca todo el periodo medieval
madrilefio, desde su fundacion bajo dominio andalusi hasta los siglos XIV y XV.

La importancia del hallazgo es indudable, mas alla de la confirmacion definitiva del
cementerio islamico, pues servird para arrojar algo mas de luz sobre un periodo todavia
muy oscuro de nuestra historia. Su relevancia empieza incluso por la antigiiedad de
algunas tumbas: los primeros enterramientos datan del siglo IX, lo que la convierten en
una de las magbaras méas antiguas halladas en la Peninsula Ibérica.

7 Escritora y humanista, su conocimiento del latin le vali6 para ejercer de maestra de Isabel I y un
sobrenombre, que quedaria vinculado para siempre al barrio donde se levantd su hospital: La Latina.
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Para la cuestion que aqui interesa, el hallazgo habria servido para confirmar esa
supuesta discontinuidad de la cultura islamica en Madrid tras la conquista castellana. La
superposicion de algunas tumbas datadas a partir del siglo XII-XIII sobre algunas de las
mas antiguas fue interpretada como un aumento del tiempo de desuso con respecto al
periodo anterior (Murillo, 95). La explicacion seria la pérdida de poblacion musulmana
“a causa del probable éxodo de muchos de sus efectivos hacia tierras del islam” (Gil-
Benumeya 2016, 38), tras la conquista castellana, luego recuperada y, por tanto, el
cementerio volveria entonces a ser reutilizado.

Esta superposicion de enterramientos, no obstante, no conlleva inexorablemente un
periodo de abandono. De hecho, la alteracion y yuxtaposicion de tumbas es una
circunstancia bastante habitual en los cementerios islamicos de la Peninsula Ibérica,
vinculada a la costumbre de purificar el terreno (Lopez, 268) y no a un posible descenso
demografico. Por tanto, no parece resultar ninguna prueba sobre ese supuesto éxodo
musulmén y no contradice lo que hasta ahora estoy defendiendo.

(Podria decirnos algo sobre la cantidad de poblacion musulmana en los diferentes
periodos? Para ello, lo primero que habria que analizar seria su tamafio. Si bien en las
diferentes publicaciones que tratan del hallazgo no se especifica sus dimensiones, el solar
donde se llevaron a cabo las excavaciones abarca 152 m?. En ese espacio salieron a la luz
un total de 43 enterramientos, de los cuales ocho pertenecerian al periodo mayriti, once
al periodo inmediatamente anterior y posterior a la llegada de las autoridades castellanas,
16 al periodo comprendido entre el siglo XII y mitad del XIII y tan solo uno para un
periodo entre el siglo XIV y XV. Estamos, no obstante, antes solo una parte del
cementerio. No contamos con otro hallazgo que nos pueda aportar més datos sobre sus
dimensiones reales, aunque si disponemos de indicios que nos permiten tener una imagen
aproximada. José Ignacio Murillo, uno de los responsables de la excavacion, pone sobre
la mesa dos pistas. Por un lado, considera que nos encontramos en el extremo sur de la
necropolis y, por otro, a partir de las disposiciones de las tumbas, concentradas en el parte
occidental del solar, intuye que el cementerio continuaria hacia la calle del Humilladero
(Murillo, 89). Es el momento ahora de recuperar el documento de 1557, donde se indica
la existencia del osario en la pequeiia calle de Sierpe, que une las calles de Humilladero
y de Toledo, a unos 35 metros al norte del solar. Si establecemos un area con limites entre
las calles Sierpe al norte, Humilladero al oeste y Toledo al este y el solar al sur, tenemos
una superficie de 2760 m?, 0,27 hectéareas. Este seria la primera de las posibilidades que
deberiamos manejar.

Sin embargo, el tamafo podria aumentar, fundamentalmente, hacia el norte.
Recuerdo que las tumbas mas antiguas datan de los siglos IX y XI, por lo que confirman
su uso desde el periodo mayriti. Hay que tener en cuenta que el solar del nimero 68 de la
calle Toledo se encuentra a unos 600 metros en linea recta de la puerta mas cercana de la
medina, llamada con posterioridad arco de Santa Maria. La distancia se antoja demasiado
grande para ser usado por las familias de la medina. Probablemente, las tumbas halladas
serian las mas alejadas de un cementerio mas grande y cuya entrada norte se encontraria
mas cercana a esa puerta. Es ahora cuando entra en juego los rumores sobre las obras de
reconstruccion del mercado de la Cebada. Si damos credibilidad a ese fortuito hallazgo,
podriamos localizar en esa zona el extremo norte del cementerio. Eso daria més sentido
al empenio de Beatriz Galindo de hacerse con las tierras del osario de moros, pues se
trataria de una zona inmediata a su hospital. De nuevo el documento de 1557 podria
confirmar esa continuidad del cementerio hacia el norte, ya que el texto sefiala que la
construccion de la calle (Sierpe) “se hizo en el dicho osario”; esto es, en el interior del

8 Esta superposicion la podemos ver en los cementerios de Sevilla o Cordoba (Leén Mufioz y Casal, 660).
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cementerio y no en el limite, para el que utilizaria expresiones como ‘linde’, como hace
justo antes (Porras, 270). Si trazdramos un nuevo perimetro, incluyendo el mercado de la
Cebada como extremo noroccidental y utilizaramos la actual disposicion de las calles
como limites aproximados del cementerio, estariamos ante una superficie aproximada de
unos 19.500 m?, 1,9 hectareas. En este sentido, se podria afiadir continuar algo mas al sur,
hasta el extremo meridional de la manzana creada por las calles Sierpe, Humilladero y
Toledo, en el punto en que estas dos ultimas confluyen. En este caso el area total, en
forma de triangulo invertido, abarcaria unos 21.000 m2.

El resultado de todo ello es un vasto espacio para un recinto murado que apenas
superaba las ocho hectéreas, junto a una serie de arrabales dispuestos a su alrededor. /Es
factible toda esa area como necrdpolis de una pequeiia ciudad? En Jaén se denomina la
‘gran magbara’ de la ciudad a la situada en el camino de Bayyasa, y hasta el momento
abarca un total de 2135 m?, la mayor de toda la ciudad que ha visto la luz (Navarro, 286).
Es verdad que las grandes ciudades islamicas contaron con varios cementerios repartidos
por los diferentes puntos fuera del recinto amurallado, lo que explicaria algunas de esas
reducidas dimensiones. ;Conté Madrid con un solo espacio para enterrar a sus muertos y
de ahi las enormes dimensiones que adquiri6? Obviamente, el espacio dedicado a los
enterramientos iria cambiando a lo largo de los siglos. Desgraciadamente todavia no
podemos dar las cosas por sentadas. De hecho, el uso de todo ese espacio desde época
isldmica solo lo podemos intuir, por el momento. El actual mercado de la Cebada se
encuentra a unos 400 metros de distancia con respecto la ciudad, lo que hace pensar que,
efectivamente, seria usado por la poblacion de los siglos IX y XI. No obstante, los
rumores que apuntan a la aparicion de tumbas en el solar ocupado por el mercado de la
Cebada senalaban la disposicion de los cuerpos en decubito lateral, algo que no se ven en
los enterramientos hallados mas antiguos en el solar de la calle Toledo (Murillo, 93). Sea
como fuere el uso de su extremo sur en esos siglos lo confirman las tumbas de ese numero
68.

Dos planteamientos alternativos al enorme cementerio son, en primer lugar, que
dichos rumores sobre las tumbas halladas en el mercado de la Cebada fueran falsos o
equivocados, por lo que las dimensiones se reducirian hacia lo hallado y alrededores, sin
limites conocidos. La segunda alternativa es que en realidad se tratase de dos cementerios
proximos entre si, usados por dos poblaciones diferentes: la del interior de la medina que
enterraria a sus muertos en torno al mercado, y la de alguno de los arrabales del sur,
posiblemente el de Las Vistillas, que usaria para ello la zona intervenida.

Esta altima alternativa podia dar mas sentido a uno de los ultimos hallazgos
producidos en Madrid relacionado con el periodo medieval. A comienzos de 2019,
durante las obras de restauracion del Palacio de la Duquesa de Sueca, vio la luz una serie
de vestigios de época medieval, entre ellos dos tumbas de rito isldmico. Tal identificacion
se baso en la posicion de los cuerpos, orientados hacia Cordoba, segiin los encargados de
las intervenciones municipales, y se estableci6 una datacion del siglo XIII para ambos
enterramientos’.

El palacio se encuentra en la actual plaza Duque de Alba. Eso sitia a las dos tumbas
a unos 340 metros de la magbara madrilena que, como hemos visto, seguia utilizandose
durante ese siglo XIII. ;Qué nos dicen esos enterramientos? De nuevo se plantean las
mismas preguntas: ;estamos ante el extremo oriental de un solo cementerio, ampliado
ante el crecimiento de la comunidad mudéjar? Dado que en la necropolis intervenida
también encontramos tumbas de esa centuria, estariamos hablando de una superficie de

° Hasta la fecha carecemos de la publicacion del informe arqueoldgico. Tan solo contamos con lo aparecido
en prensa: https://www.efe.com/efe/espana/cultura/el-madrid-islamico-emerge-con-hallazgo-de-dos-
tumbas-mudejares/10005-3945903.
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mas de 30.000 m?. La otra posibilidad es que se tratase de un segundo cementerio, adscrito
a algun barrio con especial concentracion mudéjar en torno a Puerta Cerrada. Este acceso,
creado ya en época cristiana, era el mas cercano, situado a 240 metros de las tumbas.
Mientras, la moreria vieja seguiria usando la necrépolis antigua.

ot
: . Murglla 3iglo § S8
| XII v o

Islamica | CalleMay0r Plaza
' . .’" V ) ‘Mayor‘

' Puerta Cerrada

-

- | “‘ [ ¢* ‘ l;
; J

Tumbas siglo XIIX . =

(Palacio de la: Duguesa

AN R NAL S TR IO RO
Localizacion de los enterramientos islamicos hallados en Madrid -en verde- y las diferentes
dimensiones de la magbara (imagen aérea: Google Maps).

Cabe también la posibilidad de que fueran dos enterramientos improvisados,
aunque suficientemente tratados como para orientarlos segln el rito isldmico, y nada
tenga que ver con una posible zona de sepulturas. Sin embargo, hallazgos parecidos en
otras ciudades han sido interpretados como un indicio de existencia de una nueva
necropolis, como ocurrid con las tumbas intervenidas en la calle Carrera 29 de Toledo,
que avalo la existencia de una magbara en torno a la Puerta de Almofala (Rodriguez y
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Rosado, 225). Madrid no tendria por qué ser diferente. Por el momento, sin embargo, no
disponemos de mas informacion a partir de la cual poder establecer nuevas hipdtesis.

Con lo que tenemos sobre la mesa, ;se puede obtener mas informacion sobre la
demografia mudéjar? Mercedes Navarro, en un estudio sobre la magbara del camino de
Bayyasa, se aventuraba a utilizar el nimero de tumbas encontradas para establecer una
cifra minimamente aproximada de habitantes en cada periodo en que se agrupaban los
enterramientos. Dividiendo el numero de tumbas por la cantidad aproximada de
generaciones que vivieron en cada periodo, le daba como resultado el niimero de
enterramientos realizados por cada generacion. Consciente de los limites de esos datos y
que deja fuera cualquier fendmeno que pudiera alterar el ritmo normal de decesos, quiza
se podria obtener alguna informacion sobre la demografia mudéjar madrilefia. El
problema de aplicarlo para Madrid es que el nimero de enterramientos es mucho menor:
43 frente a 652. Eso me obliga a utilizar cifras muy pequeas, incluso ridiculas.
Siguiendo, a pesar de ello, la propuesta de Navarro, estamos hablando de dos
enterramientos porcada generacion desde el siglo IX hasta el XII, con un ligero descenso
en la ultima etapa. Luego subiria a los casi tres enterramientos por generacion durante el
siglo XIII. Para los siglos XIV y XV resulta inttil hacer célculos, al disponer de tan solo
una tumba.

Légicamente, las cifras son muy poco representativas de la cantidad real de
poblacion musulmana que habité Madrid durante el periodo medieval. Todo depende de
futuros hallazgos que puedan aclarar las dimensiones reales de la necropolis. Por el
momento, la concentracion de tumbas en el solar intervenido no dista mucho de la que
tenemos en la de Bayyasa: una media de una tumba cada 3,5 metros en Madrid frente a
los 3,3 en Jaén. Lo que quiza si podrian ofrecer las cifras es una interpretacion aproximada
de la evolucion demografica: un nimero estable durante los primeros siglos y, tras un
ligero descenso (quiza por la conquista castellana), vuelve a las cifras anteriores para, a
partir del siglo XIV, descender rdpidamente hasta situarse en esos 250 vecinos que Juan
Carlos de Miguel calculaba para el ultimo siglo medieval. Esos datos podrian entonces
encajar con el panorama planteado, contrario al que defendia de Miguel: una poblacion
mudéjar numéricamente importante, en ocasiones constituyendo una mayoria, que luego
ird disminuyendo a partir del siglo XIV. Posiblemente el descenso de la poblacion
comenzara ya a mediados del siglo XIII y ahora la documentacion tendria la clave: el
abandono que los hammam sufrian durante el reinado de Alfonso X podria ser sintoma
de un descenso de su clientela, a raiz, quizé, de una caida en la demografia mudéjar. No
obstante, ese descenso no seria todavia importante, a tenor de los deseos del monarca de
volver a levantarlos, posiblemente convencido de que seguiria siendo rentable (Jiménez,
146). El gran descenso se produciria a partir del siglo XIV y posible muestra de ello seria
la ruina definitiva de esos mismos banos, durante las Gltimas décadas de esa centuria. Su
ultima gerente, la mudéjar dofia Xanci, cerraba sus puertas para no volver a abrirlas.!”

5. San Isidro, garante de la continuidad

Isidro, conocido como el Labrador, es en la actualidad la figura mas venerada dentro
del pantedn cristiano local de Madrid. El culto a este madrilefio traspaso los limites de la
Villa y en la actualidad se encuentra en altares de varias localidades de toda Espaiia, e
incluso fuera de nuestras fronteras, como México o Chile. Esta imagen de rica y extendida
devocion deja lejos la humildad de sus origenes. No me refiero a la vida del canonizado,
sino a la de su culto, a las raices de la veneracion hacia su figura.

10 El destino de esos bafios y sus causas las he tratado en diferentes ocasiones, incluyendo la investigacion
que el Concejo llevo a cabo al respecto (Jiménez 2011, 145-148; Jiménez en prensa).
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Hay que empezar sefialando que, en un primer momento, la Iglesia no dio muestras
de tener especial simpatia por Isidro a su llegada a suelo madrilefio. Promocionando por
encima de €l otras figuras locales, como Santa Maria de la Almudena, e incluso Santa
Maria de Atocha, las autoridades eclesidsticas lo situaban en un segundo plano. Ello
contrastaba con la importante devocion popular, especialmente a partir del siglo XIII,
cuando su culto se reforzd con la primera recopilacion de sus milagros, integrados
posteriormente en el Codice de Juan Diacono. De hecho, no serd hasta comienzos del
siglo XVII cuando Isidro fuera finalmente canonizado, después de varios intentos en
balde por parte de las autoridades madrilefias y de la propia monarquia Austria.

(Por qué ese rechazo inicial? La poblacion madrilefia mostraba cierta predileccion
hacia Isidro, por encima de esas otras figuras locales. Hay razones para ello. El Labrador
no dejaba de ser un vecino mas: natural de Madrid, se estima que debid de nacer en los
afios inmediatamente anteriores a la caida del reino taifa de Toledo y, por tanto, de la
llegada de las autoridades cristianas. Esta circunstancia hace de Isidro un signo de
continuidad y un vinculo entre ambos periodos. Ahora bien, quizé no en la forma que se
podria pensar. El culto cristiano hacia su persona lleva a considerar al Labrador como
representante conocido de la poblacion mozarabe de Mayrit. Sin embargo, ya se ha visto
que la existencia de familias cristianas oriundas queda lejos de confirmarse, lo que situaria
al posterior santo dentro de la comunidad musulmana.

El origen islamico de Isidro ha sido ya tratado por varias autoras como Cristina
Segura, Matilde Fernandez o Angela Mufioz y la idea comienza a tomar fuerza en los
ultimos afios. En 2019, con motivo de las fiestas patronales, se organiz6 en la Casa Museo
de San Isidro un coloquio sobre esos posibles origenes islamicos del santo madrilefio,
organizado por el Centro de Estudios sobre el Madrid Islamico, y en el que se volvi6 a
debatir sobre esta posibilidad, con la participacion de la propia Cristina Segura, Daniel
Gil-Benumeya y Maria Luisa Bueno.

En este sentido, ante las caracteristicas poco acordes al modelo de santo cristiano,
se han subrayado los posibles indicios que apuntan a tal origen. Para empezar, por el
hecho de haber nacido cuando Mayrit era todavia una ciudad oficialmente islamica, pero
también por su especial vinculacion a la collacion de San Andrés, en cuya iglesia estuvo
enterrado durante siglos. Fue aqui donde se acabd configurando la primera de las dos
morerias madrilefias y donde mayor poblacién musulmana se concentrd. Muestra de ello
seria el nombre que recibi6 la entrada a la ciudad situada en la zona: Puerta de Moros.

Posiblemente fuera en el seno de esta comunidad en el que nacieron tanto Isidro
como su culto. En ella, Isidro ejerceria el papel de santon, figura bastante habitual en la
cultura islamica, especialmente la de origen norteafricano. Como todo santdn bereber, se
ganaria una cierta fama posiblemente gracias a sus conocimientos en algun campo
concreto, por su bondad o por su buen hacer para la comunidad, hasta recibir capacidades
sobrehumanas, quiza todavia en vida.

Es ahora donde San Isidro se puede convertir en una posible muestra no solo de una
continuidad cultural, sino también de una presencia mas que notoria de la comunidad
mudéjar en el primer Madrid cristiano. De ser cierto su origen musulman, su paso al rito
cristiano solo podria darse gracias a una continuacién de su culto por parte de un
importante nimero de habitantes. Me explico. De haber sido abandonada Madrid por casi
toda su poblacidn, el culto a Isidro no habria podido desarrollarse: la fama de un mudéjar
entre unas pocas familias musulmanas locales se habria diluido rapidamente ante la
llegada de la comunidad cristiana. La entrada de musulmanes cautivos y de grupos de
inmigrantes no haria recuperar una devocion que les era algo ajena. La asimilacion por
parte de una religion de un culto extrafio solo se puede producir en una circunstancia: que
dicho culto sea desarrollado por la mayoria de la poblacion sobre la que se asienta. Asi
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absorbi6 Roma las divinidades de los pueblos que iba conquistando, y asi el islam fue
haciendo suyas practicas pre-isldmicas de las regiones donde se iba instalando, por
ejemplo, en el norte de Africa, de donde procederia ese culto a los santones. El
cristianismo, tedricamente tan hermético, también dio muestras de asimilacion de
creencias y cultos locales a medida que se iba expandiendo. San Isidro fue un ejemplo
tardio de esa permeabilidad de las religiones universales que a veces cuesta ver. La
asimilacion se produjo cuando el cristianismo comenz6 a llegar a una ciudad, Madrid,
donde la mayoria de las familias continuaban siendo musulmanas. La minoria cristiana
acabaria imponiendo su religion a cambio de asumir algunos cultos autdctonos.

La popularidad y la cercania que para la mayor parte de la poblacion madrilefia
suscitaba la figura del Labrador facilitarian esa ruptura de muros entre las dos religiones,
a pesar del rechazo inicial por parte de las autoridades cristianas ante el culto a un
individuo de origen infiel.

6. Conclusiones

Las primeras conclusiones que se pueden obtener de lo escrito anteriormente es que
existen mas oscuros que claros en la idea de que la conquista cristiana sustituy6 a la
poblacion madrilefia musulmana por una nueva llegada de diferentes lugares de Castilla
de culto cristiano. La imagen del éxodo de la mayor parte de la poblacion madrilefia no
se sustenta en ninguna prueba documental o arqueoldgica y se basa, exclusivamente, en
pensar que en Madrid sucedié lo mismo que ocurri6 en Toledo.

Quiza hemos interiorizado demasiado la idea de una expulsion total o casi total de
la poblacion musulmana a medida que avanzaban los reinos cristianos, comenzando asi
una nueva era en territorio conquistado. Este reinicio seria un planteamiento basico con
la construir el concepto de Reconquista. La expulsion o desaparicion de las estructuras
isldmicas conllevaba de manera intrinseca la expulsion de la poblacion musulmana, dando
por hecho que en todas las localidades se repiti6é ese mismo patron.

Todo indica que Madrid fue una excepcion a esa ‘regla’. Y entiendo que no fue la
unica, ni mucho menos. Es verdad que, al dia de hoy, todavia un oscuro velo se cierne
sobre esos siglos clave en la historia local, pero los indicios apuntan més en direccion a
una continuidad de una buena parte de la poblacion madrilefia tras el cambio de manos
en el poder. Es verdad que son mas planteamientos hipotéticos que argumentos
solidamente contrastados, pero quiza sirvan para abrir un debate que puede enriquecer el
conocimiento de nuestro pasado.

Las fuentes de las que disponemos van, poco a poco, aumentando. Y Madrid en ese
caso no es una excepcion. La arqueologia funeraria, relativamente reciente para el Madrid
medieval, puede abrirnos un nuevo camino que recorrer y con el que poder arrojar mas
luz a un periodo del que queda mucho por aclarar. Estas sombras, no obstante, resultan
enormemente interesantes y, despejarlas se antoja crucial para entender las raices de la
que es hoy capital de Espafia. Asi, nuestro conocimiento sobre aquella comunidad
musulmana y su papel en nuestra historia irdn, poco a poco, creciendo.
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Representaciones y actitudes frente a lo islamico en la élite culta de Extremadura
(siglos XV-XVIII)

Juan Rebollo Bote
(Universidad de Valladolid) !

1. A modo de introduccion: lo “otro” islamico

Cuando un historiador se enfrenta al andlisis de factores identificadores e
identificativos, de lo propio o de lo ajeno, en un tiempo pasado, debe partir de la base de
la enorme carga subjetiva que reune su abordaje. Més aiin cuando se quieren estudiar
circunstancias concretas de las que nos separan centenares de afios y cuya complejidad
nunca podra ser entendida en su totalidad. Esto no quita para que el investigador tenga —
por definicion— la finalidad de alcanzar la objetividad del hecho historico, siendo siempre
consciente del escollo insalvable. Examinar la imagen (ajena) que, en nuestro caso de
estudio, ciertos escritores extremefios plasmaron sobre lo que nosotros creemos que ellos
entendian por musulmanes en un momento determinado de sus vidas —y no en otro— no
es sino un bienintencionado objetivo. Las actitudes frente a la alteridad de la élite politica
y de la intelectual son cuestiones muy relacionadas con la identidad misma de quien lo
representa. En este sentido, la afirmacion del cristianismo hispanico medieval o la
necesidad de reafirmarse catdlicamente en los cristianos, viejos o nuevos, de la Edad
Moderna fue una constante que llevo a adoptar posturas muy diversas ante lo islamico.
Eso si, siempre dejando clara la enemistad politica y religiosa del moro en relacién con
el buen cristiano, “nosotros versus ellos”.

La propia identidad no serd, de todas maneras, igualmente concebida entre la élite
mas instruida que entre las clases sociales iletradas, ni tampoco entre quienes se
relacionaron con musulmanes que entre quienes no lo hicieron. Dependeria, pues, de
multitud de factores y perspectivas. Hubo lugares en que fue inevitable cruzarse con
moros o moriscos, lo que influiria para bien o para muy mal en la consideracion hacia esa
alteridad. Asi, por ejemplo, no seria la misma imagen la que conformara un valenciano
rodeado de moriscos que un asturiano que nunca los tratara. Incluso la misma voz de
moro/mouro, mas extendida durante la Edad Media en la parte occidental ibérica que en
la corona aragonesa -donde fue més generalizada la de sarraceno/sarrain-, también delata
una significacion originaria distinta que arrastraria, o no, una carga ideoldgica mas
fundamentada en el musulman del Magreb o en el del Mediterrdneo oriental. Entronca
esto con la comun confusion entre lo arabe, lo moro, lo moabita o lo musulméan, que
terminaria por converger en un mismo significado en la Espafa moderna y
contemporanea. Sin embargo, ciertas actitudes nos llevan a pensar que hubo momentos,
lugares y personas que distinguieron entre lo étnico, lo lingiiistico y lo estrictamente
religioso, de ahi que lo “otro” islamico presente multitud de matices. Toda esta
complejidad nos invita a ser muy cautos en relacion al andlisis de la representacion de lo
islamico.

Este trabajo no es mas que una breve exposicion de actitudes y representaciones
extraidas del estudio de la élite politico-intelectual vinculada a la Extremadura moderna.
Es incompleta en tanto que abarca tan solo algunos ejemplos significativos y no
comprende el andlisis total del fenomeno, tarea que precisaria de mayor profundidad

! Este trabajo se inserta en el marco del Proyecto de Investigacion "Estudio de los espacios rituales
mudéjares en la Castilla medieval: Mezquitas y cementerios islamicos en una sociedad
cristiana"(HAR2017-83004-P), dirigido por la profesora Olatz Villanueva Zubizarreta (Universidad de
Valladolid).
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investigadora.? El punto de salida de esta aproximacion se encuentra en la busqueda de
menciones al pasado islamico de la region en las historias escritas por los eruditos locales
de los siglos XVI al XVIII. De todos modos, hemos optado por ampliar el enfoque hacia
otros extremefios que trazaron la imagen del musulman en diferentes contextos a lo largo
de ese periodo. Adelantamos que la intelectualidad extremefia traida a colacion se
encuadra inexorablemente en el marco castellano y espafiol del momento y que, salvo
algin caso particular, no difiere de lo acontecido en otras areas peninsulares.

2. Actitudes frente a la alteridad en la Extremadura bajomedieval y moderna

Dejando de lado la accidén conquistadora llevada a cabo durante los siglos XII 'y
XIII en el solar de la actual Extremadura por los monarcas leoneses y castellanos, asi
como por las 6rdenes militares —especialmente del Temple, Alcantara y Santiago—, y la
idea consecuente del moro andalusi como enemigo politico enraizada desde el primer
momento en la aristocracia alli establecida, nos centraremos aqui en las actitudes frente a
la alteridad como opuesto religioso que se dieron en la region extremena en los siglos XV
y XVI. Ponemos el foco, entonces, en la jerarquia eclesiastica como principal actor y
forjador de la imagen del musulman como enemigo cristiano a combatir. Tomamos como
primeras muestras las acciones de algunos prelados y priores de las sedes episcopales
extremefias —Plasencia, Badajoz y, menor medida, Coria- y del Real Monasterio de
Guadalupe en aras de vislumbrar el horizonte espiritual sobre el cual se gesta una
primitiva ideologia contra judios, musulmanes y conversos de la que bebera parte de la
élite cultural de la region. En efecto, aquellas ciudades y villas en las que existiod un circulo
eclesidstico y/o nobiliario activo desde el punto de vista cultural —y combativo desde el
doctrinal—, caso de las mencionadas, son las que sirvieron de experiencia reflexiva para
muchos intelectuales y eruditos extremefios. A los centros de irradiacién cultural en
Extremadura hemos de sumarle la decisiva autoridad que la Universidad de Salamanca
desempefid como auténtica alma mater de los habitantes de esta parte de la Corona de
Castilla.

Plasencia fue la ciudad extremefia que mas estrecha relacion tuvo con la
institucion universitaria salmantina y pronto se erigio en uno de los principales centros
culturales de la region. Dos ejes o circulos fueron los que forjaron a la élite politico-
intelectual placentina: el nobiliario y el episcopal. Del primero destacd la labor que
desarroll6 el linaje de los Zudiiga, sefiores de la ciudad entre 1442 y 1488, y el de los
Carvajal, enemigos de aquellos y vinculados durante mucho tiempo al cabildo
catedralicio. Del segundo, la sede episcopal (Benavides Checa), subrayamos el
mecenazgo llevado a cabo por obispos que podriamos adjetivar de renacentistas. De
ambos circulos obtenemos ejemplos de actitudes diferenciadas ante la alteridad religiosa.
Por un lado esté el entusiasmo militar de prelados como Gonzalo de Estufiiga (1415-
1422), que llegd a renunciar a la mitra de la ciudad del Jerte para tomar la de Jaén y asi
poder guerrear contra los moros de Granada. Por otro, podemos resaltar la figura de Juan
de Carvajal, apreciable letrado formado en las aulas salmantinas y que fue obispo de
Plasencia (1446-1469) desde la lejania italiana que le requeria su condicién de Cardenal.
Pronto se impregno de los ambientes renacentistas italianos y ejercié de mecenas en su
didcesis con creaciones como la de una Escuela de Gramatica. Tuvo un activo papel en
la politica europea de mediados de siglo destacando como predicador de la cruzada frente
a los turcos. Son éstos ejemplos placentinos de actitudes beligerantes frente al musulman

2 La redaccion de este trabajo se llevo a cabo durante el confinamiento decretado en Espafia en primavera
del afio 2020 a consecuencia de la expansion del virus Covid-19. Esta circunstancia nos privo del acceso a
fuentes bibliograficas sobre algunos autores extremefios que formaban parte de la idea inicial del estudio y
que no pudimos consultar debidamente.
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exterior —extranjero—, ya fuera granadino o turco y, por tanto, enemigo tanto religioso
como politico.

Frente al moro interior —natural del reino—, los obispos placentinos no parece que
desplegaran una politica excesivamente agresiva mas alla del contexto general
bajomedieval en que se fue discriminando de manera progresiva a las minorias
castellanas. Hubo un obispo, sin embargo, el judeoconverso Gonzalo de Santa Maria
(1423-1446), al que si podemos achacarle un modo de combatir a la alteridad religiosa —
principalmente a la judia— por la via de la conversion, como consecuencia del ambiente
intransigente y segregacionista intensificado con las prédicas de Fray Vicente Ferrer y la
promulgacion de las Leyes de Ayllon de 1412 que llevaron en Plasencia al apartamiento
de los judios en la zona de la Mota (Marciano de Hervés, 50 y ss.). Las aguas terminaron
apaciguandose afios después y, bajo el dominio sefiorial de los Zuiiga y del episcopado
del ya mencionado Juan de Carvajal, judios y mudéjares placentinos gozaron de cierta
tranquilidad social y prosperidad econdémica (Rebollo Bote, en prensa). Ademas de en
Plasencia, los Zuniga procedieron como benefactores de las minorias en lugares como
Béjar, Burguillos del Cerro o el Maestrazgo de Alcéntara. En efecto, el Gltimo maestre
alcantarino, Juan de Zufiiga (1475-1494), gran mecenas de humanistas como Antonio de
Nebrija o del judio salmantino Abraham Zacut, confirmé privilegios y ejercié su
proteccion para con las aljamas de moros de su sefiorio (Miranda y Cérdoba, 40). Este
amparo sefiorial, que también se dio en la Provincia de Leon de la Orden de Santiago, se
explica por la necesidad econdémica y social de salvaguardar a los vasallos, fueran de la
condicion religiosa que fueran, que se dio tradicionalmente en los maestrazgos —aunque
hubo excepciones—. La actitud frente al mudéjar —-musulman castellano, al fin y al cabo—
fue tolerante, como vemos, en determinados contextos.

Sin embargo, a lo largo del ultimo tercio del siglo XV fue empeorando la situacion
general de las minorias en Castilla. Las luchas de bandos y los enfrentamientos entre
partidos nobiliarios del reinado de Enrique IV y la guerra civil por su sucesion hicieron
aflorar las distintas posturas religiosas frente a judios y musulmanes. La sociedad
castellana se polariz6 y en las Cortes de Madrigal de 1476 y las de Toledo de 1480
triunfaron las ideas més intransigentes, volviéndose a insistir en la aplicacion de antiguas
y nuevas medidas discriminatorias y ordenandose el apartamiento definitivo que esta vez
si habria de cumplirse a rajatabla en todo el reino. En Extremadura aquellos conflictos
tuvieron especial incidencia y en lugares como Caceres, villa de fuerte implantacion de
la nobleza, la reclusion se dict6 incluso dos afios antes que la general castellana, en 1478.
Estuvo dirigida a ambas minorias aunque fue pensada esencialmente en contra de la
comunidad judia cacerena. El judio y el judeoconverso fueron, en aquel contexto, los
principales enemigos de la alta jerarquia cristiano-vieja del reino. El mejor ejemplo de
esta circunstancia en el territorio extremefio lo vemos en Guadalupe. La villa y el
monasterio guadalupense eran a finales del Medievo lugares de peregrinacion y comercio
en el que se concentraba una importante comunidad judia y conversa. Nuifio de Arévalo,
prior del monasterio, llevaria a cabo la “limpieza” del pueblo de porfiados seguidores de
la supersticion judaica, afios antes del edicto de expulsion de 1492 (Fita, 283). Al mismo
tiempo se imponia el estatuto de limpieza de sangre entre los jeronimos y se procuraba el
primer establecimiento de la Inquisicion en suelo extremeno, ca. 1485-86, siendo Fray
Nuio su inquisidor. El prior guadalupense representa asi la postura eclesidstica radical
que abandera el fin del judaismo castellano. Tras la expulsion, los Reyes Catolicos
reafirmaron el papel simbdlico de Guadalupe como faro espiritual del reino con el
bautismo del alcalde mayor de las aljamas de judios de Castilla, Abraham Seneor.

En cuanto al islam castellano, la conquista del reino de Granada en el mismo afio
de 1492 ponia el foco también en la conversidon de los musulmanes granadinos.
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Precisamente desde la villa guadalupense partieron religiosos con intencidon de imponer
aires reformistas a la muchedumbre islamica. Tal fue el caso de Fray Juan de Guadalupe,
franciscano que, siguiendo la linea marcada por Hernando de Talavera, quiso tomar parte
de la conversion masiva y forzada de los moros granadinos pero que se topd ante la
negativa del Cardenal Cisneros, teniendo entonces que reorientar la implantacion de la
observancia de los Hermanos Descalzos hacia Extremadura (Vaquerin, 68-69). En la
propia region los mudéjares hubieron de lidiar durante la ultima década del siglo XV con
la continuada presion fiscal de los castellanos de oro, con la problematica que acarreaba
el cumplimiento del mandato de reclusion,® con los efectos colaterales de la marcha de
los judios, con la llegada de moros expulsados de Portugal* o con la repercusion que
tenian las revueltas granadinas en la cada vez mas polarizada sociedad extremefia.’ En
Badajoz, no obstante, el obispo Alonso Manrique (1499-1516) acabo de convertir a la
religion cristiana la ultima casa de moros que habian del antiguo trato quedado, segin
Rodrigo Dosma (159). En 1502 se decretaria finalmente el bautismo obligatorio de todos
los musulmanes de Castilla. Comenzaba entonces una nueva fase en la historia islamica
peninsular y los nuevamente convertidos de moros, o moriscos, pasaran ahora a formar
parte del mismo grupo social “cristiano” que comprendia a los conversos de judios.
Quedaban descargados de la fiscalidad diferencial y desaparecian los confinamientos pero
continuarian recibiendo agravios discriminatorios como la limpieza de sangre y pasaban
a estar en el punto de mira inquisitorial.

La limpieza de sangre fue la forma tedrica mas extendida del racismo étnico-
religioso en el Quinientos castellano. El citado obispo badajocense Alonso Manrique,
quien llegaria posteriormente a ser Inquisidor General muy beligerante contra los
moriscos, fue uno de los primeros en adoptar el estatuto de limpieza en un cabildo
catedralicio, en 1511 (Dominguez Ortiz, 62). Un extremeno de gran relieve intelectual,
Juan Martinez Guijarro —Cardenal Siliceo—, arzobispo de Toledo, seria quien implantaria
la limpieza de sangre en la sede primada del reino a mediados de siglo XVI (Dominguez
Ortiz, 37 y ss.), marcando el camino de celo implacable frente al converso que debia
seguir todo férreo catolico que se preciara. Ese camino estuvo representado
ideoldgicamente en Extremadura por el Santo Tribunal de la Inquisiciéon asentado en
Llerena desde 1525. Los motivos de su radicacion definitiva en el sur de la region después
de su primer establecimiento en Guadalupe y de los esfuerzos de Plasencia por adoptar
en su suelo a la institucion deben buscarse fundamentalmente en la enorme masa conversa
de la Baja Extremadura. Hablamos, sobre todo para un primer momento, de
judeoconversos en los que el Santo Oficio puso su mirada durante la primera mitad del
siglo, pero también de erasmistas, alumbrados y moriscos (Teston, Hernandez y Sanchez
2013). Sobre estos ultimos, que son los que mdas nos interesan en este trabajo, el Tribunal
llerenense se centr6 de modo mas estricto en la segunda parte de la centuria y hasta el
bando de expulsion dado en 1609-10.

En torno al 70% de los musulmanes extremefios se concentraban en 1500 en las
aljamas bajoextremefias de Hornachos, Magacela, Benquerencia de la Serena, Mérida,

* En Plasencia se quejaron los moros de la estrechez de las calles y casas que habian sido destinadas para
moreria (Redondo Jarillo, 315). En Llerena hubo acusaciones a los moros por burlar los actos y oficios
cristianos que se desarrollaban en la iglesia de Santiago, colindante con la moreria (Rodriguez Blanco, 374-
375).

4 Mas de un centenar de familias mudéjares llegaron desde Portugal tras su expulsion en 1497. Las aljamas
altoextremefias de Alcantara, Valencia, Plasencia y Trujillo incrementaron notablemente su demografia
segun los registros de las pechas de castellanos de oro (Ladero Quesada, 19).

5 A los moros de Alcantara y a los de Hornachos, como a los de otras partes de Castilla, llegaron cartas de
seguro en 1500 ante las agresiones que se estaban produciendo como consecuencia de las revueltas
acaecidas en Granada (Ortego Rico, 282).
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Llerena y Medellin (Ladero Quesada 19). De ellas, las tres primeras supusieron un
auténtico quebradero de cabeza para las autoridades eclesiasticas debido al
mantenimiento de la lengua drabe y de las costumbres islamicas hasta el mismo momento
de la expulsion morisca. Yaen 1510 y en 1522 actud la Inquisicion de Llerena contra los
moriscos hornacheros y serenenses (Miranda y Cérdoba, 221-231) pero la tregua otorgada
por Carlos V en 1526 alivid las persecuciones durante unas décadas, en teoria. En la
practica, sabemos que hubo una treintena de procesos entre 1537 y 1569 a moriscos de
aquellas tres villas (Ferndndez Nieva 1985, 222-223). A partir de 1570, la actuacion
inquisitorial se incrementd y amplificé territorialmente debido a la llegada en varias
oleadas de un total de unos 11.000 moriscos granadinos que fueron repartidos por toda
Extremadura (Herndndez, Sanchez y Teston 1995). Aunque el objetivo principal siempre
estuvo fijado en Hornachos, otros focos de complicidades moriscas procesadas por el
Santo Oficio llerenense fueron Zafra, Mérida, Trujillo, Cafiamero o Villanueva de la
Serena. Entre 1610 y 1613 fueron expelidos de la tierra extremefia unos 13.000 moriscos.
Mas alla de las acciones llevadas a cabo por las autoridades inquisitoriales y politicas del
reino, hay que sefialar también la resistencia que opusieron otras instancias eclesiasticas
y concejiles en muchos lugares extremefios para evitar el cumplimiento del bando
decretado por Felipe III (Sanchez, Teston y Hernandez 2010). Gracias a ello muchos
moriscos consiguieron salvar la expulsion, otros lograrian volver tiempo después de
marcharse. Lo morisco apagaba asi la llama étnica y religiosa para esparcir sus humos
entre la generalidad catdlica pero las cenizas se depositaron en la cultura y en las
reflexiones, para bien o para mal, de los espafoles venideros.

3. Intelectualidad extremeifia y su vision de los moros

Comencemos por matizar que en este apartado entendemos intelectualidad
extremefia en sentido amplio. En unos siglos donde la inmensa mayoria de la sociedad
era iletrada, cualquier persona con un minimo de recorrido educativo y labor escrituraria
podriamos considerarla intelectual en su marco geografico mas cercano. No entramos,
por tanto, a juzgar el alcance literario ni filoséfico de los autores que vamos a glosar,
puesto que lo que nos interesa es rescatar las referencias y/o juicios de valor que, sobre la
alteridad islamica, escritores y pensadores extremefios reflejaron en algunas de sus obras.
En este punto nos vemos obligados también a convenir la condicién extremena a la de
toda aquella persona vinculada por oriundez o por vecindad al territorio de la Extremadura
castellana y espafiola de la Edad Moderna. Sabido es que la region extremefia no
dispondra de los limites actuales hasta 1834, sin embargo, la provincia de Estremadura
era reconocida -geohistoéricamente ya desde la Baja Edad Media y fiscalmente desde
mediados del siglo XVII- en los &mbitos territoriales de los obispados de Coria, Plasencia
y Badajoz y de los maestrazgos de Alcantara y de Santiago en su Provincia de Leon, a lo
que sumamos Guadalupe en tanto que, aunque perteneciente a la archididcesis toledana,
resulta obvia su situacion geografica en la parte occidental de los Montes de Toledo y su
ligadura espiritual y cultural con la region extremefia. Tal y como hemos visto mas arriba,
la historia de los mudéjares y moriscos extremefios estuvo determinada por las acciones
de una jerarquia politica y eclesiastica que no siempre tomo un camino uniforme.
Tampoco hubo una sola opinion en la élite mas reflexiva de Extremadura en relacion a /o
moro. Veamos algunos ejemplos.
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3.1 ;Cuanto influy6 lo moro en los escritores extremenos?

Distinguir como influy6 lo moro y/o lo morisco en la obra y reflexion de la élite
culta extremena de la Edad Moderna no resulta tarea sencilla. Casi nunca disponemos de
informacion suficiente que nos permita conocer la relacion que los distintos autores
tuvieron con el islam de la region. En la mayoria de las ocasiones tan solo podemos
deducir el contexto del que hipotéticamente pudieron impregnar su pensamiento. Es el
caso de Plasencia, de la que ya hemos dicho que experimentd cierto impulso cultural
gracias a obispos y nobles y cuyas minorias religiosas representaban un considerable
grupo social en el siglo XV. Los Zufiga promocionaron la creacion del convento
dominico de San Vicente Ferrer en el lugar donde estuvo la primitiva juderia —accion
simbdlica— y proyectaron unos estudios de teologia vinculados a la universidad
salmantina. En ello tuvo mucho que ver el dominico Fray Juan Lopez de Zamora, o de
Salamanca, confesor de la duquesa Leonor Pimentel y reconocido tedlogo de la Castilla
del Cuatrocientos. Pues bien, de su pluma sabemos que salié un tratado en respuesta al
Brevario Sunni del alfaqui segoviano I¢a de Yebir, aunque lamentablemente no ha llegado
hasta nuestros dias (Jiménez Moreno, 35). Resulta sugestivo pensar que, de un modo u
otro, la comunidad mud¢jar de Plasencia pudiera haber estimulado la reflexion del tedlogo
ya que residio en la ciudad en el tiempo de mayor vitalidad de la aljama islamica. A pesar
de que no conocemos el contenido de la obra de Fray Juan podemos interpretarla como
una manera de combatir al islam por la via intelectual, restringida a una élite culta que se
reconoce —tedlogo vs alfaqui— y alejada, hipotéticamente, de las actitudes mas
intransigentes. Es solo una conjetura. En cualquier caso, estariamos de nuevo ante una
reflexion sobre el islam castellano, no extranjero.

La misma duda nos abriga en el caso de Lorenzo Galindez de Carvajal. Este
jurista, historiador y consejero de los Reyes Catolicos y de Carlos V nacid en Plasencia
en 1472 y pronto marcho, como muchos paisanos de la época, a estudiar a Salamanca,
donde se doctor6 en Leyes. Dado que desconocemos cualquier detalle de la primera etapa
de su vida, tampoco alcanzamos a entrever si tuvo algin tipo de relacion con los
mudéjares placentinos. Lo que si sabemos es que manipuld su genealogia materna para
no ver impedida su promocién en la corte debido a que su padre mantuvo relaciones y
descendencia con una esclava morisca granadina (Cuart Moner, 164). Sea como fuere,
Galindez de Carvajal desarrolld su etapa madura en el circulo mas cercano al rey, el
Consejo Real, y su prestigio como jurista le llevo a participar al final de sus dias en la
Junta reunida en la Capilla Real de Granada para dilucidar la politica a desplegar frente a
los moriscos. Una junta, por cierto, en la que también se encontraba el otrora obispo de
Badajoz y entonces arzobispo de Sevilla e Inquisidor General Alonso Manrique (Gil
Sanjuan, 385-386). En su Parecer sobre los moriscos de Granada (1526) el doctor
Carvajal se mostraba afin a los métodos inquisitoriales para lograr la asimilacion
completa de los granadinos (Gil Sanjudn, 387 y ss.). Una linea dura que también iba
dirigida a los cristianos viejos que se desviaran de la ortodoxia. Se trata del primer
programa de asimilacion de los moriscos de Granada que, sin embargo, no llegaria a
implementarse por el acuerdo entre las €lites moriscas y Carlos V que daba a aquellos
varias décadas de adaptacion a la realidad social castellana y catdlica a cambio de una
considerable suma de dinero. El parecer del placentino se inscribe asi en la corriente que,
sin llegar a plantear la expulsion —si tante6 la dispersion—, optd por la via menos
condescendiente frente a los moriscos granadinos.

Otro extremefno que incorpor6 el elemento isldmico a su obra, en este caso
literatura teatral, fue el dramaturgo Diego Sanchez de Badajoz. Nacido en Talavera la
Real a comienzos del siglo XVI, muy cerca de la capital badajocense, parece que pudo
estudiar en Salamanca siendo alumno de Juan Martinez Siliceo, a quien elogia en su Farsa
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de la Muerte (Campanario Larguero, 15). Fue parroco de su pueblo desde 1533 a 1549 y
estuvo ligado a la catedral de Badajoz y a la corte de los Suérez de Figueroa, condes de
Feria. Su obra literaria trata esencialmente de teatro religioso y en la linea catequética
propia de su formacion y actividad se encuadran sus menciones al moro como individuo
social excluido que necesita el bautismo. La representacion del musulman gira en torno a
la abjuracion de Mahoma, del Coran y del pecado de la sodomia, de cuya préctica se acusa
al colectivo islamico (Garcia Varela, 175). También juega el dramaturgo con las topicas
prohibiciones alimentarias del vino y del cerdo. Algo que nos llama la atencién, sin
embargo, es la manera de expresarse que pone Diego Sanchez en boca del moro y que la
hace distinguible del cristiano, por ejemplo: “puex yo querex batixar” (Garcia Varela,
176). Esto no tiene sentido si pensamos que los musulmanes de Castilla (mudéjares o
moriscos antiguos), excepcion hecha de casos particulares como tal vez Hornachos,
pronunciarian el castellano sin distincién ninguna con respecto al resto de la poblacién
después de tres siglos de vida castellana. Nos lleva a plantear que el extremefio trazé una
imagen del musulman basada en una experiencia mas tedrica —literaria— que real. De
hecho, el entorno geografico en que Diego Sanchez desarrolla su vida, la tierra de Badajoz
y el sefiorio de Feria-Zafra, no tuvo durante la primera mitad del XVI una presencia
morisca apreciable en la que pudiera inspirar su obra.®

Loépez de Zamora, Galindez de Carvajal y Sanchez de Badajoz son la primera
generacion de autores afines al solar extremefo que nos interesan como ejemplos desde
varios puntos de vista. Por un lado, responden al prototipo de intelectual de reconocida
valia en su contexto castellano, perteneciendo cada uno ademads a un campo distinto del
saber —teologia, derecho y literatura, respectivamente—. Por otro lado, pudieron convivir,
0 no, con el elemento islamico vecino de la Extremadura de finales del XV y principios
del XVI —mudéjares y/o moriscos antiguos— Por ultimo, sus reflexiones tratan de tres
realidades islamicas diferenciadas: la disputa teoldgica entre islam y cristianismo en el
caso de Fray Juan; la politica de asimilacion del morisco granadino en el doctor Carvajal;
y la representacion literaria del moro social en la obra de Diego Sanchez. Asimismo,
desde la optica geografica, nos sirven como muestras comparativas entre un norte
extremefio en que el mudéjar o morisco antiguo tiene un caracter principalmente urbano
—el ejemplo es Plasencia—’ y un sur regional donde, a pesar de la mayor dispersion
musulmana, encontramos areas con muy exigua poblacion en el transito finisecular —el
ejemplo de Badajoz y sefiorio de Feria— en contraste con otras de mayor concentracion.®
Esta circunstancia cambiara sustancialmente durante el ultimo tercio del siglo XVI con la
llegada de los moriscos granadinos y su reparto por toda la region, lo que hubo de influir
en el pensamiento de la siguiente generacion de extremefios. Tomaremos unicamente un
autor de la Baja Extremadura que, por su repercusion historiografica, merece un epigrafe
aparte.

® La aljama de moros de Badajoz apenas englobaba una familia a finales de la era mudéjar, convertida,
como vimos, por el obispo Alonso Manrique. No hemos documentado moriscos badajocenses hasta finales
del siglo XVI. Asimismo, en Zafra apenas consta la existencia de moriscos hasta la llegada de los
granadinos, tan solo un matrimonio registrado en 1565 (Cortés Cortés, 1984, 112).

7 Tenemos documentados mudéjares en Plasencia, Trujillo, Alcantara y, en mucha menor medida, Valencia
de Alcantara, Caceres u otros enclaves menores como Brozas, Ceclavin o Garrovillas (Ladero Quesada, 19;
Rebollo Bote 2020).

8 Fundamentalmente Hornachos, Mérida, Magacela y Benquerencia de la Serena, ademas de otras de menor
demografia como Llerena, Medellin y un sinfin de pueblos mas (Ladero Quesada, 19; Rodriguez Blanco,
365-366; Rebollo Bote 2015 y 2020).
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3.2 Pedro de Valencia y su Tratado acerca de los moriscos

A lo largo de este trabajo venimos anotando de manera sutil como determinadas
ciudades y villas de Extremadura fueron destacando como lugares de cierto dinamismo
cultural —siempre en el contexto extremefio de los siglos XV al XVIII- gracias a la
posibilidad de instruccion formativa (escuelas de gramatica, de teologia y filosofia moral
en Plasencia, de medicina en Guadalupe, colegios jesuitas, seminarios diocesanos,
bibliotecas episcopales, monacales o privadas, etc.) y al mecenazgo de nobles y obispos
que fagocitaron la creacion de circulos de literatos e intelectuales en la region. Uno de los
mas notorios fue la corte senorial de los Suarez de Figueroa en Zafra que, desde principios
del siglo XV, estuvo abonada con la semilla de la cultura (Teijeiro Fuentes, 77-140). A
esta villa bajoextremefia de cardcter comercial y a sus sefores los condes —y luego
duques— de Feria estuvieron unidas figuras como Garci Sanchez de Badajoz, Gregorio
Silvestre, el ya citado Diego Sanchez de Badajoz, Vasco Diaz Tanco, Ruy Lopez de
Segura, los Ramirez de Prado, Cristobal de Mesa, tal vez Joaquin Romero de Cepeda o
Garcia de Silva y Figueroa, entre otros (Teijeiro Fuentes, 87 y ss.). Pero si hubo un
zafrense que despunto por su mérito intelectual ese fue Pedro de Valencia (1555-1620).°
Este enciclopédico humanista inici6 sus estudios de latinidad en la escuela de gramatica
de Zafra, continu6 su formacion en Cérdoba y después en Salamanca, donde se gradud
en Leyes y aprendi6 griego con el también humanista extremefio Francisco Sanchez de
las Brozas. Volveria de nuevo a su pueblo en 1577 donde permaneceria hasta que en 1607
fue nombrado Cronista Real, marchando entonces a Madrid y residiendo alli hasta su
muerte. La estancia y dedicacion durante tres décadas de Pedro de Valencia en una villa
como Zafra solo se explica gracias al ambiente cultural que se favorecio.

El contexto extremeno y castellano en el que el zafrense se consagra como una de
las mentes mas preclaras del renacimiento espafiol estd intimamente relacionado con la
cuestion morisca. En sus primeros trece afios de vida, sin embargo, no parece que existiese
en Zafra una comunidad morisca lo suficientemente significativa desde el punto de vista
social como para haber influido en su devenir intelectual.!” Por el contrario, la revuelta
de los granadinos en las Alpujarras cogeria a Pedro de Valencia en el inicio de su
inclinacion hacia los estudios biblicos y teoldgicos de la mano de jesuitas en Cordoba y
aqui si que podria encontrarse el comienzo de una primitiva reflexion desde la optica
religiosa (1568-1572). En la ciudad cordobesa recibiria también las primeras noticias de
la llegada de numerosas familias moriscas granadinas a su Zafra natal. La etapa
salmantina del extremefio (1572-1576) se centraria en su formaciéon humanista
propiamente dicha con el estudio y perfeccionamiento de los clasicos, de las lenguas
antiguas y del Derecho, lo que probablemente le despertaria la inquietud politica. Un
hecho vital fundamental seria la amistad que trabo con el frexnense Benito Arias Montano
a partir de 1578, al visitaria asiduamente en la Pefia de Aracena y con el que aprendi6
hebreo y profundiz6 en las Sagradas Escrituras. Con respecto a lo morisco, la estrecha
relacion entre ambos extremefios fraguard en la argumentada denuncia sobre la falsedad
de los Libros Plumbeos encontrados en el Sacromonte de Granada (1588, 1595) que les
llevard a enfrentarse con ciertos sectores de la jerarquia eclesidstica (Magnier, Bernabé
Pons). La relacion intelectual con Arias Montano, el asunto de los plomos granadinos y
el choque con la faccion mas fundamentalista de la Iglesia irian generando en Pedro de
Valencia una vision muy propia de la cuestion morisca, a caballo entre el radicalismo

® La Universidad de Ledn ha llevado a cabo la enorme labor de edicion de las obras de este humanista
extremefio: Valencia, Pedro de. Obras completas. Vols. I-X. Leon: Universidad de Leén, 1993-2015. La
bibliografia puede verse en el volumen I: Nieto, J. M?, “Bibliografia sobre Pedro de Valencia”, Pedro de
Valencia, Obras completas, vol. 1 (2015), pp. 47-54.

10Vid nota 6.
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catolico y la condescendencia hacia el colectivo, que terminara plasmando en su Tratado
acerca de los moriscos.

Pero hubo, en nuestra opinion, otro hecho relevante que pudo determinar también
la postura que desarrollara por escrito el humanista. Hablamos de la propia evolucion de
los moriscos en el contexto bajoextremefio de finales del siglo XVI e inicios del XVII
(Cortés Cortés 1981; Fernandez Nieva 1985; Benitez Sanchez-Blanco 2013). Cuando
Pedro de Valencia regresa a Zafra, ca. 1577, se encuentra con una notable comunidad
morisca originaria de Granada que en los afos sucesivos no hara sino aumentar hasta
rondar el medio centenar de individuos en la Gltima década de siglo.!! Ademas de los
repartos iniciales, la propia prosperidad comercial de la villa y los rumores de buena
voluntad integradora de la Iglesia local promovieron la atraccion de granadinos, que
llegarian a comportar en torno al 10% de la poblacion zafrense finisecular (Cortés 1984,
107-108). Esto no debid pasar desapercibido a un intelectual comprometido como era el
caso de Valencia. Como tampoco lo haria lo que sucedia por los mismos tiempos en la
vecina localidad de Hornachos, cuya deriva semiautdnoma morisca estaba convirtiendo a
la sierra fornacense en una especie de “Alpujarras extremefias” donde la Inquisicion de
Llerena habia puesto sus mas enérgicos esfuerzos de erradicacion (Ferndndez Nieva 1979,
18-31). Entrambas aguas hubo de lidiar el pensamiento del humanista que, si bien se
anclaba firmemente en el catolicismo imperante, no podia obviar la voluntad asimiladora
de gran parte del colectivo morisco zafrense. Asi se advierte de la practica inexistencia
de conflictos moriscos locales en aquellas décadas y de la ocultacion que muchos parrocos
procuraron en los libros sacramentales (Cortés Cortés 1981, 8-11). Hubo excepcion, en
efecto, en la complicidad de Zafra de la que el Santo Oficio se hizo eco en 1590
(Fernandez Nieva 1979, 32). Al parecer, un pequefio grupo de granadinos en contacto con
otros de Mérida fueron objeto de pesquisas. Se hicieron instancias contra 21 moriscos de
Zafra pero solo dos se encontraban en las carceles inquisitoriales en el afio 1600.

En este marco local y regional —zafrense y extremefio—, y en paralelo al asunto de
los plomos granadinos, se fue generando el Tratado acerca de los moriscos de Esparia
que Pedro de Valencia publicaria en 1606.!2 Se sale de nuestro propdsito un acercamiento
minucioso a esta obra pero si que mencionaremos algunos puntos de interés. La primera
parte del texto la dedica el humanista a la justificacion del mismo y a exponer los males
y peligros que los musulmanes representan para Espafa, tanto desde el punto de vista
socioreligioso como desde el politico (303-308). Una segunda parte gira en torno a los
remedios posibles para acabar con la cuestion morisca, a saber: muerte, escision,
cautividad,  expulsion,  translacion,  dispersion,  conversion,  permistion Yy
sujecion/aseguracion (308-321). De todos ellos descarta los cuatro primeros por
considerarlos injustos o no convenientes, desvidndose de las posiciones mas radicales que
defendian sectores poderosos de la jerarquia espafiola. Defiende, por el contrario, los
cuatro ultimos como unicas soluciones para la asimilacion total de los moriscos. Pedro de
Valencia argumenta cada uno de los puntos demostrando un profundo conocimiento sobre
la situacion del colectivo, diferenciando entre aquellos moriscos que no adjuran de su fe
isldmica, de la lengua arabe y que confabulan y los que si practican sinceramente su
cristianismo y abogan por su integracion. El Tratado se erige asi en la visidbn mads
transigente sobre los moriscos espafioles de todas cuantas eran posibles a comienzos del
siglo XVII. Un gris oscuro entre el blanco y el negro que, sin embargo, fracaso.

11 Zafra tenia unos 280 moriscos (vivos) en 1570-74; 414 en 1582; 491 en 1589; 482 en 1594 (Hernéndez,
Sanchez y Teston 1995). Los datos que recoge Rafael Benitez, obtenidos de Fernandez Nieva y a Lapeyre,
difieren en los del afio 1582, en que habria menos de 300 moriscos (Benitez Sanchez-Blanco, 982). En 1594
Zafra tenia la sexta mayor comunidad morisca de Extremadura.

12 En lo que sigue, hemos utilizado la seleccion de fragmentos de Pedro Mercado Pacheco (2009, 303-321)

91



Es probable que Pedro de Valencia tuviera en mente, por un lado, a la complicidad
de Zafra o, sobre todo, a los irreductibles moriscos hornacheros (incluso podemos
interpretar referencias veladas a ellos en el texto)!? y, por otro, al grueso del colectivo que
en la villa zafrense aceptaba progresivamente la cristianizacion efectiva. Pero los mayores
esfuerzos habia que dedicarlos a grupos como los de Hornachos (aunque nos los cite
explicitamente), a los que habria que transmigrar y dispersar en pequefio numero hacia
lugares sin presencia morisca, convertirlos bajo un buen maestro cada diez casas, con
permistion —es decir, otorgadndoles tiempo— y siempre manteniéndolos sujetos al regio
vinculo. Segtn el humanista extremefio:

Conviene, pues que, esparcidos los moriscos, se trate de su verdadera conversion con amor y
caridad, que vean ellos que los queremos bien, para que se fien de nosotros y nos crean, que, en
pareciendo por las obras y no por las palabras solas que estan bien informados y seguros en la fe,
no sean notados ni distinguidos ni con el apartarlos ni forzarlos para oir misa y doctrina, ni con
carga de tributos especiales que, entre tanto y siempre, los que fueren naciendo de matrimonio de
cristianos viejos y moriscos, no sean tratados ni tenidos por moriscos, que a los unos y ni a los
otros los afrentemos ni despreciemos. (318)

Vemos en este parrafo como Pedro de Valencia expresa el alma cristiana de su
catdlico reino —“‘con amor y caridad, se fien de nosotros” — al tiempo que ejemplifica una
madurez politica muy racional —‘no sean notados ni distinguidos, ni cargas de tributos
especiales”, esto es, que sean ciudadanos como los demés del reino—, sin importarle en
apariencia la dichosa limpieza de sangre —“‘que fueren naciendo de matrimonio de
cristianos viejos y moriscos”. Al fin y al cabo, “todos estos moriscos, en cuanto a
complexidn natural, y por el consiguiente en cuanto al ingenio, condicidon y brio son
espafioles como los demas de Espafia (306).” De nuevo la distincion del moro natural del
reino con respecto al que no lo era. Finalmente, como es sabido, los moriscos fueron
expulsados a partir de 1609-10 pero la obra del intelectual de Zafra nos expone cémo en
aquel tiempo se dio, por minoritaria que fuera, una corriente de pensamiento ajena al
fundamentalismo reinante. Quiza en aquella reflexion influyeron de un modo u otro las
comunidades moriscas extremefias. Otros autores vinculados a la regién también
escribieron tratados que lamentablemente no han llegado a nuestros dias: Historia
General de los moros, de Francisco Gonzalez Gomez; o Discursos de los moriscos, de
Juan Beltran de Guevara. Ha quedado Pedro de Valencia como el extremefio que mas
sabiamente meditd la cuestion morisca.

3.3 La historia islamica y los musulmanes en la erudicion local de Extremadura
Dirigimos ahora brevemente nuestra mirada a una intelectualidad mas limitada al
ambito local de las villas y ciudades extremefias: los eruditos y primeros “historiadores”.
La proliferacion de historias locales y falsos cronicones en la Espafia de la Edad Moderna
también tuvo, l6gicamente, su manifestacion en Extremadura. La imagen que dibujan
estos escritores sobre lo islamico es, por lo general, muy negativa, haciéndose siempre
hincapié en el nosotros frente a ellos, los enemigos. Se hace particular mencion a las
guerras que a lo largo del periodo medieval enfrentaron a cristianos y musulmanes y en
las que los historiadores locales extremefios destacan el papel que jugaron sus paisanos,
obispos y caballeros principalmente, en aquellas contiendas. Por el contrario, las resefias
a la historia islamica de las localidades extremenas, ya sea el tiempo andalusi, el mudéjar

13 Por ejemplo, cuando dice que “es muy pernicioso que salgan fuera y sean caminantes y arrieros” (315),
oficio por el que los moriscos de Hornachos eran muy conocidos; o cuando critica la actuacion eclesiastica
anotando que “cuando todo el pueblo es morisco (;Hornachos?) se dice [...] que el cura de aquel lugar tiene
beneficio simple sin cargo de animas” (316).
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o el morisco, asoman solo muy ocasionalmente en las obras de estos eruditos. Apenas lo
hacen Luis de Toro o Fray Alonso Ferndndez para Plasencia. Para Alcéantara, Pedro
Barrantes aporta noticias de interés para seguir la pista de los mudéjares, de los que dice
que se asentaron en el arrabal tras la conquista cristiana y que tuvieron la mezquita en
donde luego se situo el hospital de Sancti Espiritus (Martin Nieto, 53), pero sin ningin
juicio de valor sobre ellos. En el caso de Badajoz, Rodrigo Dosma y Solano de Figueroa
pasan muy por encima sobre el pasado andalusi y se concentran en imaginar la supuesta
historia romana (Pax Augusta) y eclesiastica (“obispado mozarabe”, “martires”) local,
inaugurando la tradiciéon de los falsos cronicones badajocenses (Dosma; Solano de
Figueroa). Solano de Figueroa también fue autor de obras de caracter hagiografico para
Medellin y Caceres. Esta tltima villa también tiene su propio erudito local, Simoén Benito
Boxoyo, quien tampoco resulta fértil en noticias islamicas (Benito Boxoyo).

Lo comun en todos estos primeros historiadores es obviar, por desconocimiento o
por voluntad interesada, el pasado isldmico tal como si hubiera sido un paréntesis en la
historia de sus localidades. Hay, sin embargo, un par de autores que, si bien no representan
ninguna novedad en la historiografia espafiola de la época, si arrojan datos utiles para
nuestro propoésito. Uno es Fray Francisco de Coria (m. en 1569), el primero que tantea un
enfoque historico regional en su Descripcion e Historia General de la Provincia de
Estremadura.'* En esta obra, el Padre Coria asume por primera vez la intencion de
recopilar la informacion sobre el pasado andalusi extremefio, a la que dedica unos 75
folios de su Libro I (capitulos 10-15). Eso si, manteniendo la imagen opuesta de la
alteridad isldmica propia de un religioso de la época. Pero no todos los musulmanes son
iguales a ojos del franciscano y, asi, distingue entre “moros moabitas de allende y moros
agarenos naturales de Espafia.” Sigue en este punto la Chronica Adefonsi Imperatoris. A
los primeros se refiere en términos negativos, por ejemplo, hablando de la conquista de
Coria por el rey Alfonso VII, cuando dice que “limpid la ciudad de suciedades de la
moabita secta de Mahoma” (Libro II, capitulo 9). Utiliza la voz mudéjar cuando detalla
que los moros de Valencia de Alcantara se hicieron “vasallos y mudéjares” (Libro II,
capitulo 13). Sin ser mucho, vemos en Francisco de Coria una intenciéon de ‘“hacer
extremefia” la historia andalusi que acontece en el suelo regional y una preocupacion —y
no es el primero en ello— en diferenciar entre los propios moros naturales de la Peninsula
—andalusies— y los moros que llegaron después —almoravides—.

El otro escritor que destacamos es Bernabé Moreno de Vargas, insigne historiador
emeritense que emprende el esfuerzo de realizar una completa Historia de la Ciudad de
Meérida (publicada en 1633), no olvidando ningun detalle, ni lo suevo, ni lo visigodo, ni
lo isldmico. Con una honestidad y un buen planteamiento historiografico que difiere de
la mayoria de los eruditos de su época, Moreno de Vargas advierte que durante la etapa
andalusi “pasarian en esta ciudad [M¢érida] diversos trances y sucesos que ignoramos, y
los que se hallan son tan pocos que nuestro discurso, si bien de tan largo tiempo habra de
ser muy corto”’ (329). No se rige por la superioridad moral de un autor cristiano sino por
la mayor credibilidad que otorga la contemporaneidad a los hechos que se narran. Esto
no quita para que mantenga durante todo su discurso el nosotros frente a ellos. Tampoco
repara este historiador en reconocer el buen hacer de Muza, que “entr6 [...] haciendo
buen tratamiento a los vecinos [de Mérida]” o en describir al bereber Ibn Yabbar como
“valientisimo moro Mohomad” (325 y 338-339). Dedica un total de unas 30 paginas al
periodo comprendido entre la conquista isldmica de la ciudad en el siglo VIIl y la cristiana
del siglo XIII. La fuente arabe principal es el moro Rassis. En cuanto a la continuidad

14 Pese a su importancia historiografica, esta obra no dispone de edicion moderna. Hemos consultado la
digitalizacion de la copia manuscrita conservada en la Biblioteca de Santa Cruz de la Universidad de
Valladolid.
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musulmana tan solo menciona que “se quedaron algunos moros en barrio de por si, que
llaman de la calle de Moros, los cuales se acabaron presto y los otros se mudaron a
diferentes lugares” (368), considerando a mudéjares y moriscos un continuum. Moreno
de Vargas es, a pesar de su contexto, el mejor representante de la erudicion local
extremefia del siglo X VII.

Para terminar este ligero vuelo sobre las personalidades extremenas que
representaron de una u otra forma al islam en sus obras nos referiremos al franciscano
Fray Juan Matheo Reyes Ortiz de Thovar y sus Discursos de la Peregrina, Portentosa, y
Milagrosisima Imagen del Santisimo Christo del Rosario de la Villa de Hornachos."® La
primera parte de esta obra, publicada en 1770, estd dedicada a la historia de Hornachos,
de cuyos habitantes moriscos el autor traza una imagen muy negativa. El religioso se basa
en autores contemporaneos a la expulsion como Fray Marcos de Guadalajara y Javier —a
quien copia de manera literal-, Salazar de Mendoza o Gaspar de Aguilar y en otros
escritores que tuvieron relacion con Hornachos, como Fray José de Santa Cruz, que
profeso en el convento franciscano de la villa y que en su Chronica de la Provincia de
San Miguel de la Orden de San Francisco (1671) decia, segun palabras de Thovar: que
“llevar [a los moriscos hornacheros] a la iglesia era como llevarlos a las galeras; al serméon
como a la vergiienza; a la confesion como al potro, y a la comunidon como a la horca” y
que “tenian asesinos con salario para dar muerte a los que juzgaban por contrarios, y asi
sucedian muchas muertes de las que se ignora el origen.” Como se puede apreciar, Ortiz
de Thovar no pierde momento de representar a los musulmanes como enemigos acérrimos
de la religion cristiana. En otro lugar dice que, en ocasion de una epidemia que suftrio la
villa en 1600, los cristianos quisieron ayudar a los moriscos pero éstos “abominaban el
Santo remedio de la Comunidn, fingiendo toda clase de escusas para no ir a las
enfermerias, a fin de no verse en la obligacion de morir cristianos”. Los calificativos
hacia los hornacheros que se mantuvieron en el islam denotan un férreo catolicismo y una
hostilidad politica muy intima: “Fiera canalla por cierto y quan revelde fue a las
inspiraciones divinas y mandatos de los monarcas.”

El franciscano justifica la acertada decision de desterrar a los moriscos de
Hornachos ensalzando la actuacién del pesquisidor Lopez Madera en la villa:

Averiguo [Lopez Madera] sobre los moriscos que tenian arca y bolsa para recoger dinero y pagar
los muertos que mandaban hacer, que sellaban moneda, y correspondian con los moros de Africa;
que tenian tres fuentes o desbauptizaderos, que no comian carne de cerdo, ¢ invocaban los
demonios contra los cristianos; que en lugar de los cuerpos de los difuntos llevaban a enterrar a la
iglesia perros amortajados; que infeccionaban las aguas para hacer mal a los cristianos, con otras
infamias que omito por la dezencia y limpieza de la pluma. [...] “Expeli6é asi Madera solo de
Hornachos mas de tres mil personas moriscas, que fueron esparcidas como profugos y vagos tan
ynfames, siendo la expulsion en 1610, el dia segundo del mes que los moros llaman Tzepha o
Zaphar, esto es febrero, quedando asi la villa purificada de tan infame canalla. (Gonzélez
Rodriguez, 80-82)

Pocas palabras mas bastan para hacerse una idea de la animosidad que el religioso
tenia hacia esa etapa de la historia fornacense. “De tan ynfame maldita canalla solo
quedaron en Hornachos algunos nifios y nifias esclavos” y a las familias de cristianos
viejos que habia en la villa, pronto se unieron “mas de trescientos vecinos que llegaron
de diversos lugares [...], los mas con su informacién de limpieza”. Por otro lado, reconoce
Thovar las conversiones de moriscos “de paz” como Gabriel Tamariz, que murid en
Llerena “en buena opinion de todos”, o una “buena mujer muy devota” que radico en la

15 Las referencias que siguen de la obra de Ortiz de Thovar las hemos recogido del libro Hornachos, enclave
morisco, de Alberto Gonzalez, al no haber podido consultar la obra original (75-83)
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vecina Ribera del Fresno, “donde fallecié gozando igualmente del aprecio y respeto de
vecinos”. Aunque sabemos que Hornachos nunca volvio a alcanzar la vitalidad y la
demografia de la “era morisca”, para gran parte de la ¢élite politica y religiosa venidera la
villa inici6 en aquellos momentos del siglo XVII su verdadera (y “limpia”) historia.

Ortiz de Thovar escribio mas de siglo y medio después de la expulsion de los
moriscos pero es exponente de esa tradicion catdlica reaccionaria que nunca soporto lo
mas minimo la presencia musulmana peninsular. Corriente ideoldgica que continuaria
manteniendo en el tiempo la llama viva del combate frente al islam en Espafia. El pasado
isldamico como paréntesis y anomalia en el proceso cultural espanol y, por ende,
extremefio. No serd hasta el siglo XIX cuando timidamente empiecen a abrirse camino
algunas actitudes intelectuales que opten por considerar lo islamico como parte de la
historia propia, aun perdurando —incluso hasta hoy- la posicion narrativa del nosotros
frente a ellos. De la mano de biblidfilos extremefios de ideologias dispares como
Bartolomé José Gallardo o Vicente Barrantes Moreno comienza la recopilacion de toda
obra y referencia historica relacionada con la region extremeiia, también la “arabe”. Por
fin, a finales de la centuria decimononica un autor como Matias Ramén Martinez y
Martinez realiza por primera vez la enorme tarea de historiar el periodo andalusi regional
con su Historia del Reino de Badajoz durante la dominacion musulmana (publicada
péstumamente en 1905 y editada en 2005 por Fernando Valdés). Esa reconsideracion de
lo islamico entre la élite intelectual extremena tardaria mucho en llegar a las clases
populares. Todavia en el siglo XIX los ecos “moros” pesaban como una losa en ciertas
urbes extremefias. Si se presentaba la oportunidad, se borraban esas reminiscencias
islamicas. Es lo que ocurrid, por ejemplo, tras el fallecimiento del General Margallo en
1893 en conflicto con los bereberes del Magreb. Los ayuntamientos de Caceres, Medellin
y Mérida resolvieron eliminar del callejero local el nombre “de los moros” o “moreria”
por el del militar fallecido, aunque en la ciudad emeritense no prosperd la iniciativa. Era
el doble camino ideologico —integrador y desintegrador— hacia la contemporaneidad.

En Extremadura, como hemos tratado de reflejar a vuela pluma en este trabajo,
podemos reconocer distintas maneras de enfrentar y entender la alteridad desde el siglo
XV hasta época contemporanea. De un lado, las actitudes combativas y discriminatorias
a través de distintos métodos como la guerra, la segregacion, la conversion forzosa, la
limpieza de sangre, la persecucion inquisitorial o la expulsion. De otro, el amparo que
algunos sefiores y clérigos ejercieron en momentos determinados. Por otra parte, la
representacion y reflexion que algunos pensadores desarrollaron, destacando la de un
intelectual de dimension extra-regional como Pedro de Valencia, y como en ello pudo
influir el contexto de la minoria musulmana extremefia. Por ultimo, la imagen que
dibujaron de la historia isldmica de Extremadura los eruditos de dimension local o
regional, entre los que hemos podido percibir algunas diferencias. En fin, como
conclusiones extraemos que entre la general animadversion hacia el musulman hubo
quienes distinguieron entre los moros naturales de Esparia y los que no lo eran, y que
siempre existio el doble camino de dirigirse a lo islamico: una mas intransigente y radical
y otra mas condescendiente y por momentos integradora.
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Sodomitas en la Corona de Aragon (1263-1598)

German Navarro Espinach
(Universidad de Zaragoza)

1. Las minorias sexuales y la historia de 1a homofobia

Se cumplen cuarenta afios de la publicacion de aquel libro de John Boswell sobre
cristianismo, tolerancia social y homosexualidad en la Edad Media que llevaba por
subtitulo una busqueda de identidad en el pasado: Gay People in Western Europe from
the Beginning of the Christian Era to the Fourteenth Century (Boswell 1980). Tiempo
después escribid su manifiesto Rediscovering Gay History, donde mantenia la hipotesis
de que las personas gays fueron las primeras en introducir el amor romantico en el sistema
cristiano de valores y el matrimonio como una relacion mas alla de la necesidad bioldgica
(Boswell 1982, 21). En el ultimo afio de su vida, todavia pudo ver la edicién de Same-Sex
Unions, monografia en la que enfatizaba la adelphopoiesis en la Europa premoderna
como un legado del mundo grecolatino que habian sabido preservar las iglesias cristianas
orientales mostrando asi su tolerancia. El amante adulto o erastés ensefaba las virtudes
civicas al eromenos, su joven discipulo amado (Boswell 1994). Las obras de Boswell se
convirtieron en referentes internacionales, a pesar de que otros estudios anteriores ya
habian abordado el tema de la homosexualidad en la tradicion cristiana. Me refiero a
Homosexuality and the Western Christian Tradition de Derrick Sherwin Bailey (1955) y
The Unmentionable Vice de Michael Goodich (1979). Por afiadidura, en los afios ochenta
se editaron libros importantes como The Sexuality of Christ de Leo Steinberg (1983),
Ganymede in the Renaissance de James M. Saslow (1986) y Law, Sex and Christian
Society de James A. Brundage (1987). Incluso, una década antes que Boswell, la Histoire
de la Sexualité de Michel Foucault ya habia marcado una interpretacion distinta a la suya,
tal y como explica Didier Eribon:

Foucault est donc devenu le puissant antidote a John Boswell et & sa conception «essentialiste» de
I’histoire homosexuelle; ses analyses sont devenues la bible des historiens «constructionistes»,
¢’est-a-dire la source d’inspiration de presque tout ce qui s’écrit aujourd’hui aux Etats-Unis et un
peu partout dans le monde. L’idée s’est largement imposée qu’il n’y pas de realité invariant de
I’homosexualité et que ’amour grec n’est pas la préfiguration de I’homosexualité contemporaine.
(Eribon, 19)

A Foucault se le criticd por hacer un enfoque superficial de la historia de tono
eurocéntrico, sin mostrar atencion al tema del género. La obra de Judith Butler logré
cubrir esa deficiencia desde la perspectiva feminista y la teoria queer, actuando como
marco tedrico para muchas investigaciones que abordarian después el papel de las
personas trans o la realidad intersexual en la historia. Libros suyos como Gender Trouble
(1989) o Undoing Gender (2004) se convirtieron en reflexiones imprescindibles. Butler
se planteaba qué podia llegar a significar deshacer los restrictivos conceptos normativos
de la vida sexual y del binarismo de género. En ese sentido, un aspecto clave de la teoria
queer es que la comprension del sexo, el género o la identidad es contextual y vive formas
muy diferentes a lo largo del tiempo con variantes considerables segun las culturas. La
sodomia es una de esas formas y su estudio requiere tener en cuenta su origen y desarrollo,
sin perder de vista nunca ni los cambios de época ni los particularismos territoriales que
mostrd. Se desafia asi la idea esencialista de una identidad gay universal que viene de
lejos como precursora del movimiento LGTBIQ+, cuyo camino se inici6 simbolicamente
en The Stonewall Inn (1969). Por otro lado, no hay ningtn eje de opresion (raza, género,
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sexualidad, clase, etc.) que pueda ser contemplado separado del resto. Todos se conjugan
y fusionan entre si de modo complejo. Las ciencias sociales y las distintas culturas del
planeta deben cooperar para descifrarlo con la mayor profundidad posible.

El debate historiografico entre construccionistas (Foucault, Butler) y esencialistas
(Boswell) ha predominado en la hoja de ruta de la historiografia acerca de la sodomia. En
mayo de 1994 hubo una sesion sobre Queer Iberia en el 29" International Congress on
Medieval Studies que organizd la Western Michigan University en Kalamazoo en
colaboracion con The Society for the Study of Homosexuality in the Middle Ages
(Blackmore & Hutcheson eds.). Fundada un afio antes, la SSHMA se ha dedicado a partir
de entonces a promover trabajos interdisciplinares en torno a literatura, lenguaje, historia,
historia del arte, teologia, feminismos, estudios trans, teoria queer o andlisis culturales
para enriquecer su objeto prioritario de investigacion. Desde la literatura y el teatro, por
ejemplo, se lanzaron otras iniciativas similares dando visibilidad a la historia de las
mujeres en obras colectivas como Lesbianism and Homosexuality in Early Modern Spain
(Delgado & Saint-Saéns eds.).

El siglo XXI, sin embargo, ha abierto una tercera tendencia de analisis donde el
protagonismo tampoco recae en la biisqueda de una identidad gay universal originada en
el pasado remoto. Autores como Byrne Fone en Homophobia. A History (2000) prefieren
analizar los origenes y las posibles causas del fendémeno de la homofobia, entendida como
un prejuicio social inventado por la religion y promovido por los gobiernos, las leyes y
hasta la ciencia al servicio de los poderes establecidos. Toda discriminacion es una forma
de violencia. En este caso estamos ante una violencia ejercida contra minorias que viven
la diversidad afectivo-sexual y de género a contracorriente del sistema oficial de valores.
Daniel Borrillo afirmaba en 2000 que desplazar la mirada de la homosexualidad a la
homofobia como objeto de analisis constituye un cambio tanto epistemologico como
politico. Esta idea fue recogida en la introduccion al Dictionnaire de I’Homophobie,
dirigido por Louis-Georges Tin en 2003, y es un aspecto metodoldgico clave para el
presente estudio. En esta misma tendencia, hay un articulo de Ifiaki Bazan publicado en
2007 sobre la construccion del discurso homofobico en la Europa cristiana medieval.

En el contexto de la Corona de Aragdn, la primera historia de los sodomitas fue
escrita en 1985 por Rafael Carrasco a partir de la documentacion del tribunal de la
Inquisicion de Valencia en los afios 1565-1785. Queria estudiar de la manera mas
concreta y precisa los modos con que eran percibidos por la poblacion. No se conformaba
con analizar la represion como objetivo Unico, pretendia ir mas alla y descubrir como eran
estas gentes reprimidas o toleradas, marginadas o asimiladas segun las circunstancias, con
el fin de interpretar sus comportamientos, su modo de vida, su especificidad (Carrasco,
9-10). Sin embargo, hay que reconocer que las conductas sexuales enlazan con cuestiones
mucho mas amplias sobre las relaciones sociales. Un libro de Cristian Berco que se
publico en 2007, centrado de nuevo sobre los procesos inquisitoriales valencianos,
analizaba la sodomia como la proyeccion de una virilidad poderosa y dominante en los
siglos XVI-XVII, hasta el punto de que la propia homosexualidad masculina reproducia
un sistema binario como el de género, asignando roles particulares a cada hombre segiin
participase como activo o pasivo en el acto sexual. De hecho, los mismos inquisidores
distinguian entre sodomitas agentes y pacientes en los procesos de acusacion.

En la altima década nuevas investigaciones han ampliado bastante mas nuestros
conocimientos sobre este tema. Jesus Solorzano ha editado treinta y cinco documentos
judiciales de Castilla de los afios 1408-1520 que adelantan la cronologia de los casos
conocidos a principios del siglo XV, insistiendo en que la acusacion de sodomia afectd
también a las mujeres (Solérzano 2012). Con anterioridad, dicho autor ya puso sobre la
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mesa una serie de conceptos claves para entender la violencia judicial y el control social
que se habia ejercido contra los delitos sexuales en la Castilla medieval: fama publica,
infamia, difamacion, persecucion, muerte social (Solérzano, 2007). De modo paralelo, a
partir del estudio de las cantigas galaico-portuguesas del siglo XIII, Carlos Callon ha
criticado la idea de Foucault sobre los homosexuales como simples sujetos juridicos antes
del siglo XIX, retomando la propuesta de Mark D. Jordan de que la creacion de la
identidad homosexual contemporanea bien pudo reposar en el concepto de sodomitas,
con un alegato a favor de Boswell, negando su esencialismo, al afirmar que si tuvo en
cuenta los cambios de época y territorios. Resultan especialmente interesantes los
capitulos dedicados por Callon al uso de la homofobia como arma politica por parte del
rey Alfonso X, o al concepto ambiguo de amigos e sodomitas para diferenciar amistad,
amor y sexo entre los hombres de aquella época.

Portada de una causa criminal por sodomia de 1565
(Archivo del Arzobispado de Zaragoza)

El estudio de Ramon Rossello sobre la homosexualidad en Mallorca y su edicion
del proceso contra el conde de Ampurias acusado de sodomia por Jaime Il en el siglo XIV
anticiparon también a la Edad Media la cronologia de noticias en la Corona de Aragon
(Rosselld 1978 y 2003). En su historia de los sodomitas catalanes de los siglos XIII-
XVIII, Jaume Riera se extrafiaba con razon de que Boswell dijera en su dia que antes de
1500 la documentacion judicial no reportaba ni una sola acusacion de sodomia, porque si
aun viviese para comprobarlo veria que los registros del Archivo de la Corona de Aragon
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proporcionan mas de cuarenta casos anteriores a ese afio 1500, el primero de los cuales
es contra un judio vecino de Lleida en 1263 (Riera, 12 y 99). Esta es al dia de hoy la
noticia mas antigua que conocemos sobre los sodomitas en la peninsula Ibérica, de ahi
que abra también la cronologia que asume el titulo de este trabajo. La documentacion es
abundante particularmente en la Corona de Aragon que fue el Uinico territorio de los reinos
hispanicos donde el Santo Oficio tenia competencias para juzgar este delito o “pecado
nefando contra natura”. Hasta 350 catalanes fueron acusados de sodomia en 272 causas
judiciales entre 1263 y 1790 (Riera). Entre ellas, 48 causas son anteriores a 1531 y estan
localizadas en las secciones de Cancilleria Real, Real Patrimonio y Real Audiencia del
Archivo de la Corona de Aragén de Barcelona, mientras que los tres centenares restantes
proceden sobre todo de la seccion de Inquisicion del Archivo Histérico Nacional. En
conjunto, se contabilizan 638 casos de sodomia entre 1550 y 1700 en los tribunales
inquisitoriales de Barcelona, Valencia y Zaragoza. En esta ultima ciudad, la Inquisicion
juzgo solo en nueve afios (1571-1579) a mas de un centenar de hombres acusados de
sodomia, y al menos 36 fueron ejecutados. Y eso sin contar una decena de causas
criminales por sodomia conservadas en el Archivo del Arzobispado de Zaragoza en el
siglo XVI (Falcon & Motis; Motis; Navarro & Villagrasa). En sesenta afios, entre 1570 y
1630, se dieron 534 procesos, y fueron ejecutadas 102 personas (Rodriguez).

Recuperar y visibilizar las historias de vida de esas personas que fueron acusadas
de sodomia en el pasado sirve para seguir profundizando sobre las raices histéricas de la
homofobia en la cultura occidental. El triple juego entre poder, disidencia y represion hay
que tenerlo muy en cuenta en el andlisis, tal y como planteaba Robert lan Moore en su
libro The Formation of a Persecuting Society, cuya segunda edicion revisada se publico
en 2007. El mismo afio en que Giacomo Todeschini lanzaba su obra Visibilmente crudeli.
Malviventi, persone sospette e gente qualunque dal Medioevo all’eta Moderna. Como
demuestra este autor en un estudio posterior, la condena simbdlica de la esterilidad y de
la improductividad en un mismo plano hizo que sodomitas y usureros fuesen equiparados
en la gravedad de sus pecados (Todeschini 2015). Una fabricacion de estereotipos
negativos en la sociedad cristiana de entonces que incluia también a esa estirpe de Cain
de la que hablaba Bronislaw Geremek para referirse a las gentes mas pobres de los siglos
XV-XVII. De hecho, hubo un imaginario peyorativo creado por la pintura y la literatura
de esa época que se extendid al mundo de las practicas sexuales prohibidas. En ese
sentido, existe una cuarta corriente historiografica en las investigaciones sobre la sodomia
cuyos referentes mas claros pueden ser los libros Pictures and Passions. A History of
Homosexuality in the Visual Arts de James M. Saslow (1999), Art and Homosexuality. A
History of Ideas de Christopher Reed (2011), o la segunda edicion revisada de Art &
Queer Culture de Catherine Lord y Richard Meyer (2019). Con este novedoso campo de
estudio se nos invita a pensar en las imagenes que han llegado hasta hoy sobre la
diversidad sexual y de género en la Edad Media, poniendo énfasis también en la
iconografia de la homofobia (Navarro 2014 y 2015). Incluso, hay que preguntarse cémo
la cultura contemporanea ha recreado la sexualidad medieval, por ejemplo, a través de
algunas peliculas dedicadas a los cuentos erdticos mas famosos de aquella época: Las Mil
v Una Noches, el Decameron o los Cuentos de Canterbury (Navarro 2019).
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Portada del proceso de un auto de fe contra doce sodomitas de 1572
(Archivo Municipal de Zaragoza)

2. La exportacion de la sodomia de Europa a América y mas alla

Aunque la invencion de la sodomia por la teologia cristiana fue temprana a partir
de las Confesiones de Agustin de Hipona (397-398), la primera legislacion en contra de
la diversidad sexual no apareceria hasta el Corpus Iuris Civilis de Justiniano (483-565).
Curiosamente, el territorio occidental donde mayor influencia tuvo esa iniciativa
legislativa fue la Hispania visigoda, donde se prohibieron las practicas sexuales “contra
natura” bajo pena de castracion y penitencia eclesidstica (Bazan, 435). El sabio mas
importante de aquel reino, Isidoro de Sevilla (560-636), avisaba en sus Etimologias que
si el hombre se veia rechazado por la mujer, podia verse empujado a proveerse de sexo
en otro hombre por su concupiscencia natural: Sed ideo virtus maxima viri, mulieris
minor, ut patiens viri esset, scilicet, ne feminis repugnantibus libido cogeret viros aliud
apperere aut in alium sexum proruere (Lib. XI, cap. 2, nim. 19). El Liber Iudiciorum o
Lex Visigothorum, promulgado por el rey Recesvinto hacia el afio 654, contemplaba la
castracion o la anulacion de matrimonios y pérdida de bienes para los hombres casados.
El calificativo que se les daba a los infractores era masculorum concubitores (Boswell
1980, 174-176). Este coédigo de Recesvinto seria traducido del latin al romance
posiblemente por orden del rey Fernando III de Castilla hacia 1241 bajo la denominacion
de Fuero Juzgo, y se aplicd como derecho local en la conquista cristiana de los territorios
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meridionales de la peninsula. Del mismo modo, el cuerpo de leyes de Justiniano fue
recuperado por los juristas de Bolonia en el siglo XI, transfiriendo gran parte de sus
contenidos al derecho comun que triunf6 posteriormente en la Europa del siglo XIII. Con
esas influencias, es logico que el titulo XXI de la séptima de las Partidas de Alfonso X
estigmatizara a los pecadores contra natura en la Corona de Castilla (Fernandez-Viagas).
El “pecado nefando” pas6 a ser uno de los mayores delitos que se podian cometer
(Chamocho, cap. 2). La sodomia también estuvo castigada con pena de muerte en los
Furs de Valencia y en los fueros de Aragon con el rey Jaime I (1213-1276). Los fueros
de Teruel, Albarracin, Alfambra y otras costumbres locales aplicaron de igual modo la
pena capital (Navarro & Villanueva). En concordancia con este auge de la represion legal,
los primeros juicios documentados en toda Europa son del siglo XIII. Las personas
acusadas de sodomia se convertian asi en enemigos publicos y fuente de todos los males
para la sociedad por su conducta sexual contraria a las costumbres establecidas, siguiendo
el sistema oficial de valores de la Iglesia catolica. Pecado, delito y represion se habian
unido en los caminos de la exclusion contra sodomitas y adtlteras, mientras se consentia
el ejercicio publico de la prostitucion en burdeles (Lopez 2012).

Al final de la Edad Media, una pragmatica de los Reyes Catdlicos del afio 1497
establecia el mismo castigo para la sodomia, la herejia y los delitos de lesa majestad
(Soldérzano 2012, doc. 20, 343-345). Hasta entonces solo los tribunales civiles y
eclesiasticos habian compartido jurisdiccion sobre el “pecado nefando”. Sin embargo, un
breve emitido por el papa Clemente VII en 1524 habilit6 a la inquisicion de la Corona de
Arago6n a juzgar los casos de sodomia, conllevasen o no delito de herejia. Dicha medida
fue resultado de sendas apelaciones de Sancho de la Caballeria y del tribunal inquisitorial
de Zaragoza por el proceso de sodomia que se habia abierto a dicho ciudadano. Mientras
tanto, la persecucion de este delito en el resto de territorios quedo fuera de la actuacion
del Santo Oficio, aunque el rey Felipe II intent6 extenderla a la jurisdiccion inquisitorial
castellana con una pragmadtica de 1592, promoviendo ain mas la categorizacion de la
sodomia como herejia (Molina 2010, 543). En consecuencia, sodomia y bestialidad
fueron calificadas como crimenes contra el “orden natural” bajo la doble perspectiva del
delito y del pecado, desde los Reyes Catoélicos a Felipe Il y sus sucesores.

En esos afos se produciria también un fendémeno de enorme alcance. La sodomia
viaj6 con la colonizacidon europea a América, el llamado Nuevo Mundo. Con anterioridad,
en aquellas tierras se habia respetado la diversidad sexual, reconociendo la existencia de
multiples géneros y sexos mas all4 del sistema binario. Extraia por eso el afan de algunos
escritores como Inca Garcilaso de la Vega en sus Comentarios Reales (1609) por atribuir
a los incas la persecucion de los sodomitas. Tal vez pretendia dibujarlos como un pueblo
mas proximo a los europeos que las otras culturas autdctonas para mejorar asi su propia
imagen personal, puesto que era hijo de una mujer inca. En contraste, Pedro Martir de
Angleria contaba en su obra De rebus oceanis et orbe novo decades tres, publicada en
1530, como el 5 de octubre de 1513, dias después del descubrimiento del océano Pacifico,
Vasco Nuiiez de Balboa mand6 matar a varios cientos de indios panamefios en la aldea
de Quarequa, entre ellos unos cuarenta que practicaban sodomia. La justificacion fue que
muchos de estos hombres jovenes iban vestidos con ropa de mujer y adornados de modo
“afeminado”. El mismo Hernan Cortés decia en una carta escrita en 1519 que todos los
indigenas del Nuevo Mundo eran sodomitas y practicaban ese “abominable pecado”
(Navarro 2014). La literatura colonial fabrico6 imagenes deformadas de la sexualidad
indigena desde obras como las de Bernal Diaz del Castillo, Bernardino de Sahagin,
Gonzalo Fernandez de Oviedo, Francisco Lopez de Gomara o Bartolomé de las Casas
(Mérida; Molina 2010). Por ese motivo, algunos autores como Michael J. Horswell han
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llevado a cabo una auténtica deconstruccion del concepto europeo de sodomia asignado
a las culturas andinas en su libro Decolonizing the Sodomite. En Brasil, de hecho, fueron
los portugueses y sus tribunales inquisitoriales los que penalizaron la sexualidad indigena
y fomentaron la imagen de un tropico de los pecados como dice Ronaldo Vainfas.

A través de fuentes y manuscritos originales encontrados en el Archivo General
de Indias de Sevilla o en el Archivo General de la Nacion de México entre otros fondos,
Federico Garza publicé en 2003 un libro sobre los discursos contra la sodomia que
surgieron en Andalucia, centro del colonialismo espafiol, y en el primer y mas grande
virreinato del imperio que se cre6 en México, el de Nueva Espafia. En su caso, el estudio
aborda desde los primeros procesos por sodomia en la Espaia moderna que hubo en 1561
hasta el final del reinado de los Habsburgo en 1700. En contraste, Fernanda Molina ha
estudiado doce procesos de los siglos XVI-XVII, pertenecientes a los tribunales del
virreinato del Perti, en los que estuvieron implicados casi un centenar de individuos,
realizando un andlisis socioldgico de los mismos con el titulo Sodomitas Virreinales
(Molina 2010). De manera complementaria, resulta de enorme interés el catdlogo de la
exposicion que se celebro en el Museo de América de Madrid entre el 22 de junio y el 24
de septiembre de 2017 sobre Trans*. Diversidad de identidades y roles de género
(Gutiérrez coord.). Entre sus contenidos hay estudios interesantes sobre los sexos y
géneros multiples del mundo indigena precolombino, los ritos de paso y las personas trans
desde las costas del Ecuador a las islas Filipinas. Esto ultimo nos recuerda que el concepto
de sodomia acab6 por alcanzar cualquier rincon del mundo de la mano de los europeos.

3. Historias de vida con identidades multiples a partir de una base de datos

La Corona de Aragdn es, como ya se ha dicho, un observatorio privilegiado para
investigar la vida de los sodomitas y las raices histdricas de la homofobia desde el siglo
XIII hasta finales del XVIII. Sin embargo, las contribuciones hechas hasta ahora han
generado resultados dispersos, sin compararse unas con otras, lo que impide avanzar en
el estudio general de forma sistematica. Por esa razon, se ha creado aqui una base de datos
con los nombres de las personas acusadas de sodomia desde el primer caso documentado
en 1263 hasta el final del reinado de Felipe II (1556-1598), etapa que se cierra con el
intento sin éxito por parte del monarca de extender al ambito castellano la competencia
inquisitorial sobre la sodomia. La tabla que sintetiza esa base de datos se inserta en el
apéndice de este trabajo con una estructura de siete columnas: nombre, edad, identidad
(oficio, condicion), origen geografico, ciudad que acogio el tribunal del procesamiento,
afio en que tuvo lugar, y referencia bibliografica que acredita la informacion. En conjunto,
el censo que reproduce la tabla se compone de 449 personas.

Las referencias que registran la historia de cada una de ellas son siete. La tesis
doctoral de Rocio Rodriguez (308 casos) y el libro de Jaume Riera (179) son las dos més
importantes, coincidiendo ambas solo en el estudio de 61 personas. Eso significa que
hasta un 94 por ciento del censo se nutre inicamente de estas dos fuentes de informacioén
(427 del total de 449). Respecto al pequefio grupo de personas restante, se localizan
algunas en causas criminales del Archivo del Arzobispado de Zaragoza (Navarro &
Villagrasa) y en una acusacion inédita de la seccion de Inquisicion del Archivo Historico
Provincial de Zaragoza. De mayor trascendencia es sin duda un auto de fe que supuso la
ejecucion de doce sodomitas, cuyo proceso del afio 1572 se conserva en el Archivo
Municipal de Zaragoza. Finalmente, encontramos casos de naturaleza diversa: el
ciudadano Sancho de la Caballeria (Molina 2010); Pere Lluis Galceran de Borja, maestre
de la orden de Montesa (Diaz); Juan Jiménez Cerdan, justicia de Aragon (Giménez); el
mudéjar Fucei Pauga (Caceres); o la mujer trans Margarida Borras (Navarro 2018). Por
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cierto, solo hay tres mujeres en el censo. De esta ultima ejecutada en Valencia hablaré
después. La otras dos se llamaban Eulalia Cogullada y Maria Pedrera, ambas acusadas de
sodomia en Barcelona. De la tnica de la que se dan detalles es Maria, natural de Francia,
a la que dos testigos oyeron decir que un clérigo ya difunto habia cometido con ella el
“delicto nefando en todo effecto por fuerca” y se quedd embarazada y pari6 (Riera, 264).
Diriamos a lenguaje de hoy que una victima de violacidén por parte de un clérigo acabo
siendo procesada por sodomia para mayor injusticia si cabe.

Por otro lado, los lugares en los que se proceso a las personas del censo son cuatro.
Zaragoza y, en menor medida, Barcelona son las ciudades cuyos tribunales registran mas
casos. En especial, los inquisidores zaragozanos procesaron hasta 198 acusados en casi
treinta afios (1560-1598). Los 27 que hubo antes de 1400 proceden todos de tribunales
catalanes. En el siglo XV solo hay noticia de otra veintena. La inmensa mayoria del censo
deriva de la accion inquisitorial en el reinado de Felipe II que comenzo en 1556:

Afos Catalufia | Barcelona | Valencia | Zaragoza | Total
1263-1388 26 26
1392 1 1
1395-1406 3 3
1420 1 1 2
1440 1 1
1458 2 2
1460 1 1
1463-1505 14 14
1524 1 1 2
1531-1552 13 13
1560 3 14 17
1561 6 6
1563 18 18
1564 5 5
1565 1 1
1566-1568 23 23
1569 6 6
1570 3 10 13
1571 5 5
1572 1 4 24 29
1573 4 2 6
1574 4 12 17 33
1575 15 4 15 34
1576 7 7
1578 12 1 13
1579 1 3 4
1581 2 5 4 11
1582 3 7 10
1583 7 7 2 16
1584 2 1 2 5
1585 4 4
1586 8 5 13
1587 5 9 14
1588 1 12 2 15
1589 2 4 6
1590 3 3
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1591 2 1 3
1592 9 9
1593 1 3 4
1594 5 2 7
1595 8 8
1596 5 2 7
1597 6 2 4 12
1598 5 2 10 17
Total 47 124 75 200 449

Solo consta la edad de 156 personas. El mas joven es Domingo Torres con 11 afios
y los més mayores Bernat Llevaneres o Mateu Molera con 70. Hay hasta 39 individuos
que no tienen atn 20 afios, mientras que solo hay 9 con 55 afios o mas. La mayoria
absoluta son adultos entre 20 y 52. Ademas, no hay datos sobre la identidad de casi una
cuarta parte del censo (105 casos). Cuando hay se indica estamento (nobles, clérigos),
oficio (labradores, artesanos, mercaderes, marineros, soldados), clase social (esclavos,
mendigos) o caracteristicas religiosas (cristianos viejos, judios, mudéjares, moriscos).
Llama la atencion el grupo considerable formado por clero secular o regular (agustinos,
carmelitas, dominicos, mercedarios, trinitarios). Y a pesar de que no consta el origen
geografico de 77 personas, hay muchos extranjeros de la Corona de Aragdn con sesenta
franceses a la cabeza, una veintena de ellos especificando el lugar de donde procedian.

En cuanto a los nombres de las personas que aparecen en el censo hay que subrayar
la diversidad de perfiles sociales. Hay miembros de las elites feudales que cayeron en
desgracia frente a los monarcas de su época y estos utilizaron la acusacion de sodomia
como arma politica contra ellos. Ya lo puso en evidencia Brundage cuando comento el
proceso abierto en 1311 por el rey Jaime II contra el conde de Ampurias (Rosselld 2003;
Riera, 106-133). Este monarca salvd sin embargo a los templarios de la Corona de Aragén
en 1307-1308 frente a la acusacion de sodomia lanzada contra ellos por el rey de Francia
(Riera, 99-101). Algo similar sucediéo en 1420 con Juan Jiménez Cerdan, justicia de
Aragon, procesado por Alfonso V el Magnanimo (Giménez). Estd por estudiar en esa
misma linea el caso del ciudadano zaragozano Sancho de la Caballeria, cuya apelacion
ante el papa desencadeno la accion inquisitorial sobre delitos de sodomia en la Corona de
Arag6n en 1524. Es el expediente 3 del nimero 2347 de la seccion de Inquisicion del
Archivo Historico Nacional de Madrid (Molina 2010, 543). Sin embargo, el proceso mas
famoso de todos los que contiene la base de datos es el de Pere Lluis Galceran de Borja,
ultimo maestre de la orden de Montesa, ya que después de su procesamiento en 1572 el
maestrazgo pas6 a manos del rey Felipe I, promotor de la acusacion (Carrasco, 195-204;
Diaz; Andrés). Y no fue el inico personaje importante de la época de Felipe II que padecid
una situacién como esa. Bien conocidos son los casos del secretario real Antonio Pérez
(Maranén; Navarro, 154) y del obispo de Salamina (Nuifiez). De igual modo, detras de la
acusacion de sodomia se encontraban a veces fendémenos de islamofobia (Blackmore &
Hutcheson eds., 9; Lavenia) en un ambiente donde, en contraste, eran habituales las
relaciones sexuales entre cristianos y musulmanes, como se ha demostrado para la Sevilla
del siglo XVI (Mantecon 2015). A través de documentacion municipal también se ha
encontrado algun ejemplo en la huerta de Valencia (Caceres).

Por ultimo, antes de entrar a detalle en los procesos de Zaragoza en el siguiente
apartado, hay que resaltar sin duda la historia de las personas trans acusadas de sodomia.
El proceso inquisitorial de 1587-1588 contra la cirujana Elena/o de Céspedes en Sevilla
es el mejor estudiado (Maganto 2007). En la base de datos de la Corona de Aragon esta
también el caso de la antes citada Margarida Borras, cuya ejecucion en la plaza del
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Mercado de la ciudad de Valencia el lunes 28 de julio de 1460 constituye el primer
episodio de transfobia conocido en la historia de estas tierras. Los hechos los narra el
dietario del capellan del rey Alfonso V el Magnanimo. Un hombre bautizado en origen
como Miquel Borras se acostumbr6 a vestir como mujer y se hacia llamar Margarida. Era
hija de un notario de Mallorca y fue apresada junto a otras personas de su entorno. Cuando
la ahorcaron en la plaza lo hicieron con una camisa de hombre bien corta de modo que
mostrase con claridad sus genitales. Como precedente de esa sentencia esta sin duda el
famoso proceso por herejia contra Juana de Arco (1412-1431), a la que se condend a la
hoguera porque habia abandonado las vestiduras y los habitos propios de una mujer para
aparecer vestida en la defensa de Orléans como si fuese un hombre armado. El mandato
biblico fue el telon de fondo. Dice el Deuteronomio (XXII, 5) que ninguna mujer portara
nunca vestimenta de hombre ni viceversa, porque ambos hechos son abominables a los
ojos de Dios (Navarro 2018, 1307-1310). Mas bien, al contrario, creo que lo que son
abominables a los ojos de la Historia son esos crimenes de odio que se cometieron y
todavia siguen cometiéndose contra la diversidad sexual y de género en el mundo bajo el
paraguas de una incomprensible ideologia religiosa que predica la violencia y la
intolerancia. El género es un acto performativo. Basta parecer algo para serlo. Identidades
plurales y ambiguas acabaron por ser victimas de la transfobia como sucedié también
cuando llegaron los europeos a la América colonial.

4. Cuatro causas individuales y un auto de fe colectivo en Zaragoza

Para comprender en profundidad las circunstancias que rodearon la vida de los
sodomitas en la Corona de Aragon conviene ir mas alla de los datos y entrar de lleno en
algunos de los procesos que hemos podido estudiar directamente. Me referiré en primer
lugar a tres expedientes conservados en la seccion de causas criminales del Archivo del
Arzobispado de Zaragoza sobre sodomia y abusos sexuales en hospitales de la ciudad
(Navarro & Villagrasa). El primero de esos expedientes consta de ocho folios y se inicid
en 1565 contra un enfermero italiano del hospital de Nuestra Sefiora de Gracia que se
llamaba Bautista. Se le acusaba de practicas homosexuales y tocamientos deshonestos
con tres mozos que trabajaban como criados en dicho hospital, que era el més importante
de Zaragoza (signatura C-20/8 del archivo; doc. 284 del catdlogo de Falcon & Motis).
Uno de los mozos era natural de Gascufia y tenia 15 afios de edad. El otro de 17 era de
tierra de vascos, en concreto de un lugar llamado San Pelai. El tercero tenia 14 afios.

El segundo expediente tiene diez folios y se desarroll6 entre el 3 de noviembre y
el 1 de diciembre de 1573 contra Jaime el Royo, un peregrino francés acusado de practicas
sodomiticas con otro llamado Pierre. Los hechos sucedieron en el hospital de la Seo de
Zaragoza (signatura C-10/22 del archivo; doc. 411 del catdlogo de Falcon & Motis). El
acusado era natural de Paris. Los testigos presenciales ratifican que dichos actos contra
natura se efectuaron entre las siete y las ocho de la tarde. Uno de los testimonios que
trabajaba en el hospital vi6 a Jaime besar y abrazar a Pierre en un banco hasta que le echo
la mano a la bragueta y le sacé sus “vergilienzas”, revolcandose el uno por encima del otro
en el suelo. Los describia a ambos como dos pobres mal vestidos y casi desnudos. Otro
declarante dice que acudieron varios hombres a insultarles llamédndolos “bellacos” y
“bujarrones” y les preguntaron qué era lo que estaban haciendo. Los dos peregrinos
franceses respondieron que asi se acostumbraba a hacer en Italia y que los perdonasen
pues no lo harian mas. Entonces avisaron al nuncio del hospital y este, al enterarse de la
situacion, le dijo al tal Jaime que lo haria quemar. Al final, Jaime fue encerrado en la
carcel del arzobispo. Cuando el procurador fiscal le interrogd, aseguré que no sabia
adonde habia huido Pierre tras lo sucedido.
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El tercer expediente se ejecutd entre el 21 de enero y el 23 de febrero de 1581
contra otro italiano de nombre Juan de Gorgonante, acusado de sodomizar a un mozo en
el hospital de la Veronica de Zaragoza (signatura C-10/16; doc. 481 del catdlogo de
Falcon & Motis). Era oriundo de la ciudad de Mesina en el reino de Sicilia y confesé que
estaba casado y era padre de cuatro hijos. Intent6 abusar de Juanico, un muchacho cataldn
de entre siete y nueve afios de edad que estaba acogido en el hospital y con el que
compartia lecho. Los testigos describen a Gorgonante como un hombre de mediana
estatura, barba entrecana, que vestia una ropilla y unos calzones verdes, botas negras,
capa y un sombrero con muchas imagenes, como los que solian llevar los romeros que
regresaban de Santiago de Compostela. Habia viajado hasta Zaragoza procedente del
reino de Portugal e iba equipado con uniforme de soldado porque en verdad venia de la
guerra. Llevaba seis u ocho dias residiendo en el hospital y vivia como vagabundo. Uno
de esos testimonios precisdé con mayor detalle el escenario de los hechos. La noche del
lunes 20 de febrero de 1581, entre las diez y las once horas, estaban acostados en la misma
cama del hospital de la Veronica tres personas: el acusado, otro hombre italiano y el
muchacho catalan que dormia a los pies de ambos. Es curioso, sin embargo, que el
procurador fiscal del arzobispo dijera en su alegato que Gorgonante era un mal cristiano
poco temeroso de Dios y de sus santos mandamientos “sabiendo quan aborrescido es el
peccado de la sodomia”. El delito segun el fiscal no era el abuso sexual sobre un menor
sino el pecado de sodomia, se hiciera contra quien se hiciera, consentido o no consentido.
La proteccion de la infancia no estaba contemplada en aquella época.
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Detalle de un proceso inquisitorial por sodomia de 1589 (Archivo Historico Provincial de Zaragoza)

En la seccion de Inquisicion del Archivo Histérico Provincial de Zaragoza hay
otra acusacion inédita de sodomia en la signatura 62/9. Esta fechada en el palacio real de
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la Aljaferia el 13 de julio de 1589. Va dirigida contra el mozo Domingo Esporrin, zapatero
natural de Canfranc, por “pecado nefando bestial y de sodomia y contra natura” cometido
con una asna en la villa de Bolea. Domingo aparece descrito como un mozo sin barba de
20 afios de edad. La denuncia procedia del cura del pueblo. Parece ser que la familia del
acusado tenia muchas deudas con el sacristdn de Jaca y esta acusacion podria tratarse de
una represalia por el impago de las mismas, seglin se apunta en una anotacioén al margen
realizada el 1 de diciembre de ese afio 1589. No sabemos cémo acabo esta historia.

Si tenemos constancia, sin embargo, sobre como termin6 uno de los mayores autos
de fe realizados en la Espana del siglo XVI contra personas acusadas de sodomia. El
expediente del proceso tiene 52 folios de extension y estd fechado en 1572. Aparece
registrado con la signatura 379 de la caja 8099 de la seccion de Procesos del Archivo
Municipal de Zaragoza. Estd ahi porque fue una denuncia de los jurados y el concejo de
la ciudad contra varias personas acusadas del delito de sodomia en la Audiencia de
Aragdn con el objetivo de establecer una ejecucion colectiva de caracter ejemplar. A
partir del folio séptimo del expediente se describe a los inculpados con los supuestos
delitos que cometieron:

1) Luis de Herrera (ff. 9v-12v), cocinero natural de Granada, cristiano bautizado y
habitante de Zaragoza. Acusado de ser sodomita paciente con otros hombres,
“muy cursado e inveterado en el dicho delito”. Los hechos que se le atribuyen
sucedieron en marzo-abril y septiembre-octubre de 1569, julio de 1570 y abril de
1571. En el folio 184r del libro 988 de la seccion de Inquisicion del Archivo
Historico Nacional de Madrid aparece registrado su procesamiento individual ante
el tribunal del Santo Oficio de Zaragoza por muchos actos de sodomia cometidos
con diversas personas (Rodriguez, 392).

2) Pedro de Ozaeta (ff. 12v-13v), panicero natural del lugar de Ozaeta (Ozeta,
Hogeta) en tierras de Alava, habitante de Zaragoza, a quien “tent6 el diablo para
tener parte con la mula”.

3) Anton Navarro (ff. 13v-15r), natural de Tetuan en Berberia, “cristiano nuevo de
moro” o morisco habitante de Zaragoza. Sali6 de su poblacion natal con cuatro
afios de edad y al llegar a Zaragoza fue bautizado. Presumia de haber cometido
muchas veces el “pecado nefando de sodomia” con otros hombres.

4) Juan de Arilla (ff. 15r-16r), labrador natural del lugar de Pitillas en el reino de
Navarra. Mientras estaba en la villa de Tauste tuvo acceso carnal con una burra
en julio de 1568 y con otra en agosto de 1569.

5) Miguel Duarte (ff. 16r-18r), labrador vecino de Tauste. En los términos de esta
poblacion, de la que era natural, tuvo copula con dos burras por lo menos. Fue
representado en el proceso por su curador puesto que era menor de edad.

6) Jaime Calbo (ff. 18r-18v), labrador vecino de Alforque, de donde era natural.
Cuatro o seis afios antes cometid bestialidad con una burra en la huerta de ese
lugar.

7) Antonio Juan Martinez (ff. 19r-20r), alias Alcolea, labrador vecino del lugar de
Ateca y natural de alli. En el término del pueblo tuvo acceso carnal con dos asnas,
la ultima de ellas en agosto de 1571 introduciendo “su miembro genital dentro de
la natura de la dicha asna”. Le representd un curador por ser menor de edad.

8) Miguel de Mallorca (ff. 20r-21r), labrador natural del lugar de Quinto y vecino de
la villa de Pina. Cometi6 delito de bestialidad con una mula en el término de la
citada villa. Como era menor de edad actu6 en su nombre un curador.
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9) Gabriel de Rada (ff. 21r-22r), carpintero natural del lugar de Nonaspe y vecino de
la villa de Caspe. En el término de esta poblacion cometio el “nefando delito de
sodomia bestial con una asna”. Hacia seis afios que tuvo parte con el animal
“consumando dicho acto dentro de su natura” en el monte de la villa.

10) Pedro Gormaz (ff. 22r-23v), labrador vecino y natural de la aldea de Mara en la
comunidad de aldeas de Calatayud. En cierta partida del término de su pueblo,
seis afios atrds, tuvo parte con una asna y mas tarde con otra en el término de
Alharba. Fue representado por un curador porque era menor de edad.

11) Miguel Gomez (ff. 23v-24v), labrador natural del lugar de Horcajo y habitante en
la poblacién castellana de Pardos de Molina. Su padre le envid con una carga de
lefia en una burra a Daroca y “le tent6 el diablo”. Tenia curador como los otros
menores procesados.

12) Juan de Arzach (ff. 24v-26r), alias Prelabes, natural de Arzac en tierras de
Gascuia y hornero vecino de Huesca. Acusado de ser sodomita agente y paciente
con cierto muchacho y luego con otros mozos. Ya habia sido procesado en la
Cuaresma de 1570 por el procurador fiscal del arzobispo de Zaragoza. Como
también era menor de edad estuvo representado por un curador.

La sentencia final contra estas doce personas fue la hoguera. A partir del folio 27r
del expediente se anota que el auto de fe tuvo lugar en la plaza del Mercado de Zaragoza
el 9 de enero de 1572 en presencia del justicia de Aragdn y otras autoridades. Los bienes
de los doce fueron confiscados. La mitad de ellos eran menores. La procedencia
geografica es variada. Provenian de tierras de Alava, Berberia, Castilla, Gascuiia,
Granada, Navarra o del mismo Aragéon (Alforque, Ateca, Mara, Nonaspe, Quinto y
Tauste). Residian sobre todo en Zaragoza, pero también en Caspe, Huesca, Pina o Tauste,
aunque a veces continuaban siendo vecinos de sus lugares de origen. Los perfiles sociales
corresponden a campesinos y artesanos cristianos con un tnico caso de morisco. Nueve
fueron acusados de sodomia bestial o bestialidad y tres de tener relaciones con otros
hombres. Entre estos Gltimos, uno ya habia sido procesado por la Inquisicion y otro por
el procurador fiscal del arzobispo. Las diligencias posteriores y los costes del proceso,
incluyendo los salarios de los oficiales de la Real Audiencia, cierran este legajo con fecha
de 18 de febrero de 1572 a la altura del folio 49v, aunque quedan tres folios en blanco
numerados hasta el 52. Se observa, sin embargo, que aparecen cortados a ras mas folios
que venian después, no sabemos si para reutilizarlos por estar también en blanco o porque
contenian mas informacién del proceso que de esa manera se ha perdido para siempre.

5. Conclusiones

La variedad de situaciones personales que hubo tras la acusacion de sodomia era
enorme: hombres, mujeres, personas transgénero, menores o mayores de edad, practicas
heterosexuales no admitidas, homosexualidad, masturbacion, autosexualidad, violaciones
y abusos, relaciones con animales. El amplio espectro social de los cuatro centenares y
medio de sodomitas registrados en la base de datos del apéndice confirma que ningiin
estamento, ninguna clase social, ninguna condicion étnico-religiosa estuvo a salvo de la
acusacion, aunque fuesen individuos privilegiados de alto rango. En ese sentido, escribia
Paulino Iradiel que corremos el riesgo de asumir las identidades como estereotipos,
porque el verdadero reto estd en comprobar la existencia de fendmenos de pluriidentidad,
de multiple pertenencia civica. No podemos ignorar las identidades complejas y retratar
solamente perfiles singulares y concretos. Hacerlo es caer en un descriptivismo reductor
y excluyente. El mundo de los sodomitas en la Corona de Aragén existid dentro de un
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sistema diverso de adscripciones sociales con multiples planos de identidades colectivas,
donde no todo es diferencia y oposicion ni mucho menos. Y saco a colacion aqui la
famosa sentencia de Foucault para matizarla:

La sodomie —celle des anciens droits civil ou canonique- était un type d'actes interdits; leur auteur
n'en était que le sujet juridique. L'homosexuel du XI1X© siecle est devenu un personnage: un passé,
une histoire et une enfance, un caractere, une forme de vie; une morphologie aussi, avec une
anatomie indiscréte et peut étre une physiologie mystérieuse. (Foucault, 59)

Los sodomitas eran mucho mas que simples sujetos juridicos que cometian actos
prohibidos. Hubo redes solidarias y espacios propios, realidades emotivas, afectos y
amor, relaciones duraderas como amancebamientos, formas de dependencia econdmica,
desigualdad ante la ley segun clases y estamentos, fuerte jerarquia interna por la edad o
por imitacion del binarismo de género, experiencias trans, alteridad desde la sociedad
pero también autoidentificacion a veces, sin por ello extrapolar la nocion de identidad gay
actual a los sodomitas de los siglos XIII-XVI. Tampoco fueron un caso aislado en su
represion legal o en la difamacion politica que padecieron. La consolidacion del discurso
homofobico se produjo en un contexto general fuertemente represivo y condenatorio
contra la esterilidad y la improductividad, como dice Giacomo Todeschini, con multiples
chivos expiatorios y estereotipos negativos de toda indole: usureros, herejes, brujas,
judios, musulmanes, conversos, pobres y vagabundos. Un verdadero caleidoscopio de
culturas de la marginalidad. Los mocitos de Galindo en la Sevilla del siglo XVI
(Mantecon 2008) o los sodomitas virreinales del Pert (Molina 2010) son algunos de los
estudios que ya lo habian demostrado.

No hubo nada especial que definiera a los sodomitas de la Corona de Aragdn,
solamente la complejidad y la diversidad de situaciones, las distintas maneras de vivir la
sexualidad y el propio cuerpo. Se les acusd por besarse y abrazarse en publico o por
intentar practicar la sodomia, a veces en situaciones con abusos y violaciones, pero esto
ultimo era indiferente para los inquisidores. Como también lo fue que Margarida Borras
quisiera vivir su identidad de género como le diera la gana junto a su grupo de amigos,
como hacian los indios de aquella aldea panamefia que fueron asesinados por los
espafioles. Por supuesto, tampoco les importd que Juana de Arco hubiera salvado Francia
en el sitio de Orléans, y la condenaron a morir en la hoguera porque se vistid como un
hombre armado para encabezar las tropas. Ademas, se asumi6 una falsa correspondencia
entre apariencia afeminada y sexualidad sodomitica, cuando no tenia por qué ser asi.

La mirada del otro en el caso de los sodomitas fue la mala fama y la infamia,
convirtiendo sus transgresiones sexuales por principio en crimenes contra el bien comun.
Los delitos de los que se les acus6 hoy diriamos que fueron supuestamente cometidos
para garantizar la presuncidon de inocencia, pero en aquellos tiempos eso tampoco se
contemplaba. Sin velar por la proteccion de los menores ni de la de nadie, los inquisidores
solo se preocuparon por cualquier desviacion del acto sexual que no fuera destinada a la
simple procreacion, obviando violaciones, abusos sexuales y difamaciones. Con esas
circunstancias de fondo, las elites sociales utilizaron la sodomia como un arma politica
de destruccion masiva para provocar la peor de las condenas contra sus adversarios, la
muerte civil. Una sociedad limpia de sodomitas pasé a formar parte del argumento de
legitimacion del buen gobierno para las monarquias y los poderosos de los siglos XIII-
XVI. Las personas sodomitas de la Corona de Aragén fueron victimas del tiempo que les
tocd vivir. Con investigaciones como esta han de ser visibilizadas. Lamentablemente,
todavia hoy en el siglo XXI se sigue matando, agrediendo e insultando a personas
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lesbianas, gays, trans, bisexuales, intersexuales, queer y otras minorias sexuales en todos
los paises del mundo. En respuesta a esa violencia estructural de tradicioén plurisecular,
muchas personas seguiremos trabajando incansablemente en el 4mbito de la educacion y
en nuestra vida diaria contra la homofobia para inculcar la defensa de los derechos
humanos y el respeto a la diversidad.

Placa en memoria de Margarida Borras, victima de transfobia,
ejecutada en la Plaza del Mercado de Valencia en 1460
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6. Apéndice

Censo de personas acusadas de sodomia en la Corona de Aragon (1263-1598)

Trib. (Tribunal) = B (Barcelona), C (Cataluna), V (Valencia), Z (Zaragoza).

Referencia = Ap. 4 (Apartado 4 del presente estudio), C (Caceres), D (Diaz), G (Giménez), M (Molina
2010), N (Navarro 2018), R (Rodriguez), Ri (Riera).

Nombre Edad | Identidad Origen Trib. | Ao | Referencia
Abeg, Jafuda judio Tortosa C 1386 | Ri 140
Abella, Mateu 16 | molinero Poboleda B 1583 | Ri245
Aguilar, Luis mozo espadero Valencia vV | 1573 | R270
Aguirre, Ramon de cantero Vasconia Z 1560 | R 382
Aibas, Joan Francesc Barcelona \% 1575 | R274
Alagar judio Lleida C 1263 | Ri 99
Alache, Pedro 20 | morisco Aspe V | 1588 | R282
Alaguedos, Bernat dominico Francia zZ 1574 | R394
Alamin, Juan Bautista 12 Ontinyent V | 1588 | R 284
Alarcon, Martin morisco Petrel \% 1588 | R 282
Alcheta, Joanes de 60 | pastor Vasconia Z 1582 | R 402
Alexandre, Antonio 26 estudiante Valencia A\ 1597 | R 286
Ali esclavo Turquia VvV | 1583 | R277
Ali/ Andrés 24 | criado morisco Valencia \% 1581 | R276
Aliaga, Pedro sastre Chelva V | 1586 | R278
Alias, Arnau de Francia Z 1575 | R 398
Allué, Joan d’ labrador Serra (Lleida) Z 1575 | R397
Almenar, Nofre clérigo viejo zZ 1563 | R 386
Almuia, Gil sacristan Valencia \% 1574 | R 270
Alnedo, Martin de Barcelona B 1541 | Ri 182
Alvarez, Martin soldado Alagon zZ 1578 | R 401
Alventos, Josep 27 | iluminador Bressa (Italia) B 1581 | R 237 Ri 240
Amaro, Ramon de panadero Francia vV | 1575 | R274
Amet 26 | esclavo Turquia B 1593 | R 242 Ri 265
Amet criado B 1595 | Ri 265
Andrés, Joan listero Valencia A\ 1574 | R 271
Andrés, Miquel Urgell B 1595 | Ri 266
Anton, Josep Pere Barcelona B 1560 | Ri 189
Antoni esclavo Barcelona C 1395 | Ri 160
Aparicio, Juan labrador Catalufia zZ 1568 | R 389
Aragiiés, Martin de 22 Tauste zZ 1576 | R 401
Aranda, Alonso morisco La Granja V | 1588 | R283
Arbira, Juan de 30 | labrador Perdiguera zZ 1592 | R411
Arche, Juan de labrador Francia Z 1568 | R 389
Arcigiiesa, Juan de C 1505 | Ri 180
Argele, Juan de trabajador Francia zZ 1574 | R 397
Arilla, Juan de labrador Pitilla zZ 1572 | Ap. 4
Arrimer, Gaspar 20 | morisco Aspe V | 1588 | R283
Arzach, Juan de hornero Gascufia zZ 1572 | Ap. 4
Asellas, Juan de 40 | cocinero Borgofia zZ 1586 | R 407
Aumel, Martin de carpintero Francia zZ 1574 | R 395
Ayrach, Lorenzo de tapicero y pintor | Francia zZ 1563 | R 384
Aysa, Jeronimo de albardero Jaca zZ 1574 | R 394
Azor, Guiral de Z 1570 | R 390
Baco o Baro, Ramon jubonero Francia B 1561 | R230Ri 190
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Baptista, Juan ermitafio Alpuente V | 1583 | R276
Barbarau, Miguel criado Z 1570 | R 391

Barca, Juan de la labrador Béarn Z 1575 | R399
Bastan, Joan clérigo zZ 1572 | R391
Batista, Joan Sicilia B 1564 | R 230
Bautista enfermero zZ 1565 | Ap. 4
Bautista, Juan 45 | marinero Génova B 1584 | R 239 Ri 247
Baxa, Joan B 1569 | Ri 191
Bejeres, Bernard de mozo Francia Z 1560 | R 384

Bellot, Juan muchacho Annor A\ 1583 | R277
Benito, Miguel Terrer Z 1575 | R399
Benjafa, Acén mudéjar C 1458 | Ri 171
Bertran Ragusa (Italia) B 1570 | R231Ri 191
Blasco, Domingo Nogueras zZ 1575 | R398
Blasco, Joan carmelita Lleida B 1597 | Ri274

Blasi labrador B 1596 | Ri 269

Bolat, Francisco 18 | labrador morisco \'% 1588 | R 284
Bonafé, Robert 35 | serrador Francia B 1578 | R236 Ri 215
Bondimardi, Bartolomé 22 | viandante Pesaro (Italia) zZ 1598 | R417

Borja, Pere Lluis maestre de

Galceran de 44 Montesa v 15721 D

Borras, Margarida \% 1460 | N 1309
Bosch, Pere 28 | trabajador Xarla (Francia) B 1578 | R236 Ri 221
Bosque, Gaspar 50 | vendedor Francia V | 1574 | R272
Botella, Andrés 50 | cocinero Francia Z 1598 | R 418

Bover, Pau Valls B 1571 | R232Ri 194
Bresquinan, Joan de Gascuila zZ 1567 | R 388

Briola, Juan de torcedor de seda Francia Z 1572 | R392

Bros, Jaume 40 sirviente Francia B 1575 | R232Ri 208
Brunet, Joan 47 | clérigo Arlés B 1578 | R235Ri 226
Brusca, Luis 40 | lacayo Malta B 1578 | Ri 223
Bueno, Juan Miguel 16 | aprendiz Zaragoza zZ 1587 | R 408
Burgos, Juan de 32 Aubel zZ 1594 | R 413
Burgos, Martin de Aubel Z 1570 | R390
Caballeria, Sancho de la ciudadano Z 1524 | M 543
Cadena, Alvaro 30 | marinero Vera (Granada) B 1578 | Ri 217
Calpigo mudéjar Tortosa C | 1386 | Ri 142
Calvo, Jaime labrador Alforque zZ 1572 | Ap. 4
Camanias, Juan Z 1572 | R 392
Cambonies, Francesc 19 | organista Barcelona B 1589 | R 240 Ri 256
Campillo, Jaime morisco \% 1588 | R 283
Campo, Pedro de 33 | soldado Jerez Z 1598 | R416

Capa, Martin arcediano Jaca zZ 1574 | R394
Carbonell, Joan 46 | clérigo Bellprat (Vic) B 1590 | Ri 256
Cardenas, Joan trinitario \'% 1573 | R270
Carranga, Jeronimo de clérigo zZ 1597 | R 415
Carranza, Jeronimo de 43 | clérigo Borja zZ 1592 | R412
Carreras, Bartomeu 30 | pintor Barcelona B 1578 | R236 Ri 223
Casasnovas, Joan de labrador Estadilla Z 1575 | R 398
Cascarrosa, Jaime cocinero Moneguillo zZ 1575 | R399

Cases, Bernat 40 | artillero Olot B 1575 | R 235 Ri 205
Castelans, César 35 | clérigo Italia zZ 1597 | R414
Castellano, Juan mozo Machamala Z 1563 | R 386
Castillo, Gaspar del 31 | escribiente Cagliari zZ 1586 | R 406 Ri 249
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Castillo, Pedro de Jaén Z 1572 | R393
Castro, Jaime 20 | labrador Canuy zZ 1598 | R 415
Catalan, Juan mozo labrador Villafeliche Z 1563 | R 385
Caxal, Anton morisco Valencia Z 1566 | R 387
Caxo, Vicente 16 | pastor zZ 1592 | R410
Caxona, Sancho 20 | marinero Sicilia A\ 1574 | R272
Caydi, Mani mudéjar Tortosa C 1386 | Ri 142
Cercos, Pere Joan C 1524 | Ri 180
Cerref, Francisco 20 Benipeixcar V | 1593 | R283
Cervera, Miquel Botarel B 1594 | Ri 264
César clérigo Italia V | 1588 | R283
Chambert, Francesc Francia B 1561 | R229 Ri 189
Chedo, Bernad de Bolea Z 1575 | R397
Cogullada, Eulalia Barcelona B 1531 | Ri 181
Colas, Miquel de labrador Z 1570 | R 390
Colen, Esteve maestro Gascuiia Z 1584 | Ri248
Colete, Jaime mozo jornalero Francia zZ 1567 | R 388
Comes, Pere B 1569 | Ri 191
Comte, Guillem marinero Barcelona C 1367 | Ri 137
Corbon, Juan panadero Villarluengo vV | 1574 | R271
Corrons, Miquel carmelita Barcelona B 1597 | Ri277
Coscon, Ramon Lleida Z 1575 | R 398
Costa, Bartomeu de C 1311 | Ri 120
Crexans, Antoni N. 27 | maestro Solsona Z 1592 | R412 Ri 264
Cristofol esclavo Barcelona C 1500 | Ri 178
Cristofol esclavo C 1502 | Ri 179
Cruilles, Guerau de capuchino Manresa B 1596 | Ri 269
Cubre, Bernard de pergaminero zZ 1570 | R 391
Dalmau, Francesc Joan clérigo Valls B 1571 | Ri 193
Darto, Diego Jaca Z 1574 | R 395
Delaran, Joan mozo pelaire Jaca zZ 1567 | R 388
Desamper, Joan Gascuiia Z 1574 | R 396
Diaz, Juan 17 Mahoén Z 1596 | R414
Diaz, Martin 17 Zaragoza zZ 1598 | R417
Doménech, Pere Falset B 1594 | Ri 265
Domenjo, Vicent Arnau 14 | cocinero Barcelona V | 1581 | Ri230
Domingo jornalero Castilla B 1392 | Ri 147
Domingo, Francisco 20 | ganapan Valencia vV 11591 | R285
Domingo, Nicolas 23 | estudiante Martin del Rio Z 1585 | R405
Dominguez, Pascual 19 | mancebo Z 1587 | R 408
Donat, Gaspar estudiante Ontinyent V | 1583 | R277
Duarte, Miguel labrador Tauste zZ 1572 | Ap. 4
Emperador, Juan 20 | mancebo Z 1587 | R 408
Emptries, Ramon d’ 44 | noble C 1314 | Ri 127
Eres, Guillem C 1371 | Ri 137
Escar, Bertran 16 Sant Marti (Vic) B 1589 | R 240 Ri 254
Escola, Pasqual Barcelona C 1465 | Ri 176
Escuer, Juan 14 | pastor Tramacastilla zZ 1598 | R417
Esparca, Mateu Prades B 1597 | Ri 273
Esporrin, Domingo 20 | zapatero Canfranc zZ 1589 | Ap. 4
Esteve, Pedro Nonaspe zZ 1574 | R 395
Estruch, Jeronimo jeréonimo Segorbe V | 1587 | R281
Faena, Joan Tortosa C 1387 | Ri 144
Farina, Claudio Népoles B 1564 | R230Ri 190
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Farina, Orlando Napoles B 1574 | R 232
Feliu, Jeroni labrador B 1564 | Ri 190
Feliu, Jeroni B 1574 | R 232
Felpo, Mateo 36 | soguero Fraga Z 1589 | R 409
Ferrera, Joan 34 | fraile barnabita Pombo (Braga) B 1578 | Ri224
Ferro, Pedro 52 Trapani (Sicilia) zZ 1586 | R 407
Floris, Hercules poeta Perpifian C | 1501 | Ri178
Font, Jacques 30 | bastero Limoges B 1578 | Ri 221
Fontanals, Gabriel maestro Barcelona B 1542 | Ri 183
Fortun, Garcia clérigo Castilla C 1308 | Ri 102
Fotot mudéjar Tortosa C 1386 | Ri 142
Fraginet, Antoni B 1561 | R229 Ri 189
Francés, Pere tejero Francia Z 1563 | R 384
Franco, Joan de Toulouse C 1388 | Ri 144
Fuentes, Jeronimo de 20 Zaragoza B 1582 | R 237 Ri 239
Fuster, Pere tendero Barcelona C 1329 | Ri 133
Gaitomo, Joan cardero Francia Z 1574 | R 396
Gallego, Diego 20 | adulero Z 1587 | R 408
Gallego, Miguel de mozo pastor zZ 1563 | R 385
Gamarul, Francisco labrador Magallon zZ 1563 | R385
Gantel de Guito, Pierre 27 | zurrador Marsella B 1575 | R 234 Ri 199
Garcés, Francisco cristiano viejo Chelva V | 1586 | R279
Garcés, Juan hidalgo zZ 1581 | R 402
Garcia, Diego despensero Atienza zZ 1560 | R 383
Garcia, Francisco 32 | portero Benavente V | 1598 | R 287
Garcia, Gaspar 16 | morisco Z 1584 | R 404
Garcia, Juan agustino V | 1587 | R 281
Garcia, Tomas mozo Z 1563 | R 384
Garreta, Francisco morisco Bedu A\ 1586 | R 279
Garuz, Pedro cogedor Catalufia zZ 1563 | R 384
Gascon, Arnau pastor Z 1560 | R 384
Gavarresa, Joan de carmelita Tarrega C 1388 | Ri 144
Gibela, Fideli 30 | marinero Italia B 1582 | R238 Ri 238
Gil, Pedro carpintero Biel zZ 1574 | R394
Ginesta, Jaime 30 | morisco Valencia Z 1598 | R416
Giralt, Joan sastre Ibiza B 1569 | Ri 191
Girona, Marturia de capuchino Manresa B 1596 | Ri 269
Girvas, Francesc B 1546 | Ri 184
Gispoval, Diego 24 | labrador Ateca Z 1582 | R 403
Givau / Guibau, Antoni 16 | acemilero Toulouse B 1575 | R235Ri 198
Goémez, Miguel labrador Horcajo zZ 1572 | Ap. 4
Gomez, Pedro jurista Calatayud zZ 1560 | R 382
Gorgonante, Juan de Italia zZ 1581 | Ap. 4
Gormaz, Pedro labrador Mara zZ 1572 | Ap. 4
Grado, Francisco Rosona A% 1587 | R 281
Granada, Juan de Calatayud zZ 1568 | R 389
Gregori 12 Cerdena C 1501 | Ri 179
Gueno, Miquel clérigo Zaragoza zZ 1567 | R 388
Guerrero, Juan labrador Z 1566 | R 387
Guirete, Joan 47 | clérigo Arlés (Francia) V | 1579 | R274
Guzmén, Luis de Ecija zZ 1574 | R 395
Hernandez, Gaspar buhonero Medina del Z 1563 | R 386
Campo
Hernandez, Gonzalo cocinero Leon Z 1570 | R 391
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Herrera, Luis de cocinero Granada zZ 1572 | R392 Ap. 4
Higlos, Agustin de estudiante Z 1563 | R 384
Huguet, Antoni Barcelona B 1560 | Ri 189

Jamil, Afamado S. mudéjar C 1340 | Ri 134

Jase, Jacques 42 | maestro de canto | Flandes B 1575 | R234 Ri 211
Jerez, Pedro de Valladolid B 1561 | R 229 Ri 190
Jiménez Cerdén, Juan 65 | justicia de Aragon | Zaragoza zZ 1420 | G

Jiménez, Francisco peregrino Sevilla zZ 1567 | R 388

Joan esclavo Barcelona C 1406 | Ri 161

Joan mozo Francia B 1571 | Ri 192
Joanica, Anton de labrador Jaca Z 1567 | R 388

Joco, Joan muchacho Francia Z 1560 | R 383

Jorba, Andreu de Népoles C | 1384 | Ri 139

Jorda, Nofre profesor Barcelona B 1550 | Ri 185

Juan esclavo morisco Berberia B 1575 | R233 Ri 212
La Costa, Elias 20 | pobre Burdeos zZ 1588 | R 409
Laclocha, Benet pintor Borgofia B 1570 | Ri 192

Lator, Luis tirasacos Francia \'% 1579 | R274
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La violencia en el interior de las comunidades judias a finales del siglo XV:
Juna excusa mas para su exclusion?

Teresa Martialay Sacristan
(Universidad Rey Juan Carlos)

Desde la época clasica, se habian ido recogiendo distintas criticas a determinadas
prescripciones judias aprovechadas posteriormente por la tradicion cristiana que
ayudaron a arraigar la idea de los judios como enemigos de los cristianos tal y como se
plasma en el Nuevo Testamento. La negacion de Jesiis como Mesias, la tendencia al mal
del pueblo judio o que aparezcan reiteradamente como mentirosos, junto con su
incapacidad para ser receptores de la palabra de Dios son el leitmotiv antijudio presente
en los Evangelios, las cartas apostolicas y hasta el Apocalipsis.

La polémica antijudia fue necesaria durante los dos primeros siglos de nuestra era
para reafirmar la identidad cristiana y fortalecer la labor proselitista del cristianismo,
aunque esta controversia entre judios y cristianos fue observada por el mundo romano
como un asunto interno del mundo judio frente a una secta mas. Sin embargo a medida
que el cristianismo se iba afianzando en tierras del Imperio y fue mas evidente su drastica
separacion de la religion judia, los dirigentes romanos estuvieron en disposicion de
posicionarse a favor o en contra de los mismos hasta la total imposicion del cristianismo
como religién del Imperio Romano en el siglo IV (Gonzélez Salinero 2006, 31-37).

A partir de ese momento los judios fueron tolerados como un mal menor en un
momento de euforia religiosa en donde se pensaba que todos los pueblos de la tierra
terminarian por aceptar el cristianismo. Pero ademas se puso un especial celo en vigilar
que ellos se convirtieran con especial conviccion. La famosa teoria agustiniana de
tolerancia hacia los depositarios del primer mensaje de Dios, no era sino la necesidad de
reunir a la familia religiosa pero, en vez de bajo la autoridad del Padre, bajo la autoridad
del Hijo. El fracaso en la consecucion de este fin, relajé las expectativas, pero al mismo
tiempo aument6 la desconfianza que se daba en todos los ambitos: religioso, politico o
social, y a las ya cldsicas acusaciones y suspicacias, se sumaron otras que pocas veces
eran desmentidas, llegando un momento en que fue dificil separar el bulo popular, de lo
recogido por los expertos tedlogos o la legislacion cristiana.

Las dudas sobre si debia mantenerse a los judios dentro de las fronteras de los
reinos en los que se habia dividido el territorio del Imperio Romano, comenzaron a abrirse
paso muy pronto. En la Peninsula Ibérica, los godos ya dudaron de la legitimidad de su
asentamiento y asi se plasmo en el III Concilio de Toledo y a lo largo del siglo VII se
sucedieron distintas leyes que proponian su erradicaciéon como religion. El mundo
musulmén hispano no quedaria al margen de su aversion al judaismo y las persecuciones
del siglo XII llevaron a muchos de ellos a convertirse o emigrar,

Si bien no se deseaban, se toleraban tanto en el mundo musulman como en el
cristiano, puesto que de ellos dependia en gran medida las relaciones comerciales con
Oriente. Con ese fin la legislacion antijudia se fue suavizando desde Fernando I de Ledn
y su estatus quedd definido como huéspedes directos del monarca y por lo tanto bajo su
proteccion. Y al amparo de esa proteccion real prosperaron y aumentaron en nimero.

Sin embargo las relaciones entre cristianos y judios tendieron a deteriorarse
progresivamente. A pesar de su evidente utilidad —tenian una formacién y conocimientos
de los que carecia la mayoria de la poblacion cristiana- poco a poco las disposiciones
conciliares fueron elevando el tono contra el judaismo e instaban a las autoridades
seglares que pusieran coto a sus actividades profesionales. A partir del siglo XIII, habia
una sensacion de impotencia dentro de las comunidades judias que eran vistas en toda
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Europa como dafiinas tanto religiosamente, como socialmente instigandose la violencia
contra ellos (Suarez 1992, 24) vy, si bien oficialmente se hacia hincapi¢ en aspectos
religiosos, detras de esa violencia subyacian cuestiones econdmicas y sociales, lo que
hizo que paralelamente a los intentos de apartamiento solicitados a instancias del poder
politico y religioso, los propios judios comenzaran a agruparse en barrios por iniciativa
propia para su propia proteccion.

Ese microcosmos produjo una serie de relaciones personales, sociales y
econdmicas que se desarrollaron siguiendo los canones de la sociedad medieval y por lo
tanto con las mismas pulsiones que cualquier otro grupo social, sobre todo urbano,
pudiera haber desarrollado en ese periodo. La presencia de judios en circulos economicos,
desde la simple compra venta de mercancias, hasta el préstamo y la recaudacion de rentas,
presentaba a la comunidad judia como prospera y enriquecida a costa del trabajo ajeno,
pero como en todas partes, habia distintos niveles de riqueza y de posicion econdmica.
Para el mundo exterior a la aljama, todos eran iguales.

Sin embargo el microcosmos que supone una aljama, o incluso una juderia grande
o0 pequefia, actiia en muchos casos de manera paralela al resto de la sociedad que le rodea.
Muchos de los asuntos tratados entre judios, eran del mismo tenor que los asuntos que los
cristianos podian tratar entre si, aunque algunos de ellos estuvieran sometidos a una
costumbre y legislacion distintas, pero en muchas ocasiones las normas solo hacia que el
procedimiento o el resultado fuera distinto, no que las motivaciones iniciales no lo fueran.
Como toda relacion humana, la comunidad judia castellana tuvo sus episodios de
enfrentamiento interior y para la historiografia o bien han pasado desapercibidos, se han
estudiado en relacion directa con su situacion personal, o se han disipado dentro de una
dindmica social més extensa (Monsalvo Anton 1985). Clasificar y cuantificar dichos
casos nos permite observar con cierta perspectiva hasta qué punto la violencia dentro de
esas comunidades, si bien no fue causa directa de su expulsion, si que pudo modificar el
estado de animo de la poblacion cristiana cuando llegd el momento de su marcha.
Localizar esos casos, ubicarlos geograficamente y ver la gravedad de los mismos, puede
hacernos comprender la imagen que percibieron el resto de los habitantes de esas
localidades sobre el comportamiento y naturaleza de parte de sus convecinos, y que no
era muy positiva tal y como nos presentan los cuadernos de Cortes y literatura eclesiastica

1. Obtencion de datos

Para la realizacion de este estudio de aproximacion exclusivamente referido al
reino de Castilla se ha escogido una fuente muy estudiada: los documentos que sobre
judios contiene el Registro del Sello de Corte del Archivo General de Simancas. Este
corpus documental, en su totalidad leido y estudiado segin los intereses de cada
investigador, es muy Util porque nos da una panoramica general de todo el reinado de
Isabel la Catolica, por lo que tendriamos cubierta la horquilla cronolégica. Al mismo
tiempo contiene casos referidos a distintos territorios, por lo que geograficamente
podemos ver la problematica en las distintas partes del reino.

Sin embargo también tiene algunos inconvenientes. El primero es su parcialidad.
En Sello solo se guardan aquellas suplicas a las que se da tramite bien por Consejo o por
Reyes, careciendo de aquellas otras que no se tramitaron. El segundo es que esas
peticiones debian presentarse directamente ante el Consejo por lo que el interesado debia
desplazarse o aprovechar que la Corte pasara por esos lugares para poder hacer llegar su
peticion. Es evidente que el mas humilde, tanto en posicion social como econdmica,
careceria de esa posibilidad. Ello nos deja un colectivo de peticionarios muy concreto: el
pudiente o el oportunista.
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Nuestro analisis se detiene en marzo de 1492. El motivo es que tanto cristianos
como judios son conocedores del Decreto de expulsion, y aunque las demandas y
reclamaciones se mantienen dentro de un orden durante los meses de abril y mayo, a partir
del mes de junio de ese afio se produce un aluvion de demandas de diverso tipo motivadas
por el nerviosismo, pero ademds el aumento de reclamaciones por parte de cristianos
sobre pago de deudas y acusaciones de usura, y por lo tanto impago de préstamos, es muy
elevada. Consideramos que ese tipo de demandas estdn condicionadas ya que, sabiendo
que los judios deben abandonar el reino, pretenden no hacerse cargo de sus deudas, la
agitacion de la comunidad aumenta y la desesperacion también, por lo que los datos que
pudiera ofrecer la documentacion en cuanto a nimero de asuntos tratados por el Consejo,
tanto por exceso como por defecto, no son fiables ya que los que hubieran sido tramitados
no reflejaria el normal funcionamiento de la institucion, y por lo tanto la relacion de casos
susceptibles de ser incluidos estaria desvirtuada.

Del conjunto de documentos referidos a cuestiones judias, bien sean asuntos
referidos a sujetos particulares, o competentes a la aljamas, hay un nlimero de en torno a
1.272 documentos susceptibles de ser utilizados para el estudio de la minoria judia, de los
cuales 147 se refieren a casos violentos o de abusos dentro de la comunidad judia.

2. Estructura de los casos. Geografia y distribucion

Para el analisis documental se han tipificado cada uno de los casos en la medida
de lo posible. Algunos son claros: asesinato, violacion, reclamaciéon de bienes..., pero
otros muchos no debido a lo parco de la informacion. Asi en numerosos documentos solo
se habla de “tener miedo” a parientes, a judios concretos o a toda la aljama, sin especificar
la razon por la cual el denunciante tiene miedo. En otras ocasiones, la tipologia se nos
aclara con posterioridad al primer documento encontrado cuando los Reyes piden
informacion sobre algiin asunto y a medida que pasa el tiempo, se van delimitando el
caso, se va cercando al agresor, o la razon por la cual inicialmente el sujeto solicito carta
de seguro. Ademas muchos de los casos al alargarse en el tiempo y ser consecuencia
ultima de la solicitud de documentacion a escribanos o jueces locales para su presentacion
ante la Audiencia, terminan por desaparecer del Registro de Sello seguramente porque se
alcance el objetivo deseado, por lo que no conocemos el final del proceso.

La siguiente tabla presenta una relacion detallada de los casos encontrados por
localidades y el numero de documentos que se ocupan de ese caso. En primer lugar
aquellos casos en los que solo se trata un tema y que salvo excepciones no aparecen
reflejados mas que un solo documento. De todos ellos lo mas llamativo son las
acusaciones de usura realizadas entre los propios judios, y el elevado nimero de deudas
contraidas dentro de la propia comunidad bien a través de un negocio —normalmente la
compra de mercancias- o bien por responder de manera mancomunada en el cobro de
rentas y uno de los implicados no aportar su parte.

En cuanto a los casos donde encontramos acusaciones multiples, predominan los
asuntos domésticos unidos a reclamacion de bienes, dotes o herencias, asi como las
amenazas y agresiones resultado de una reclamacion inicial de alguna deuda impagada.
Casi todos estos casos comienzan siendo sobre un solo tema y en documentos posteriores
la relacion se agrava; cabe destacar que muchos de ellos ocurren dentro de la propia
familia y no son fruto de tiranteces en las relaciones vecinales.

En alguno de los casos estudiados, hay una implicacion directa del Rab Mayor,
Abraham Seneor que actua o bien como Juez Mayor de las aljamas de Castilla, o como
recaudador de rentas reales. Sus actuaciones como recaudador son las méas numerosas y
atafien principalmente a toda la aljama, aunque también encontramos querellas
particulares apareciendo tanto en unas como en otras generalmente como demandado.
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Por ultimo hemos encontrado tres lugares con enfrentamientos multiples y
complejos en donde se mezclan malas relaciones familiares, implicacion de toda la aljama
y escandalo publico que llega a extenderse al resto de la poblacion cristiana, siendo por

lo tanto los mas graves.

AGRAVIO -Valdezcaray/Valgafion RGS,LEG 148503,149
AMENAZAS - Badajoz RGS,LEG 149110,64
- Bonilla RGS,LEG 148004,61
- Segovia RGS,LEG 148406,12
ASESINATO - Allariz RGS,LEG 148905,236
- Arroyo del Puerto RGS,LEG 147707,313
- Cervera de Pisuerga RGS,LEG 148807,323
- Ciudad Rodrigo RGS,LEG 147906,12
- Segovia RGS,LEG 147502,159
- Segovia RGS,LEG 147608,569
- Segovia RGS,LEG 149008,185
- Toledo RGS,LEG 148003,156
- Trujillo RGS,LEG 147706,287
ASUNTO DOMESTICO - Soria RGS,LEG 149003,472
DEUDA - Aguilar de Campoo RGS,LEG 148808,70
RGS,LEG 149003,154
- Agreda RGS,LEG 149104,262
- RGS,LEG 148003,272
RGS,LEG 148807,91
RGS,LEG 148901,276
- Badajoz RGS,LEG 148806,137
RGS,LEG 149012,177
RGS,LEG 149003,222
RGS,LEG 149102,43
- Carrion RGS,LEG 149005,199
- Guadalajara RGS,LEG 149104,156
- Madrid RGS,LEG 149005,305
- Medellin RGS,LEG 149003,217
RGS,LEG 149004,177
- Medina del Campo RGS,LEG 148812,65
- Murcia RGS,LEG 148908,269
RGS,LEG 148911,219
- Murcia RGS,LEG 148009,217
RGS,LEG 148009,145
- Murcia RGS,LEG 148407,163
- Murcia RGS,LEG 149110,98
- Pastrana RGS,LEG 148011,207
RGS,LEG 148506,239
- Pastrana RGS,LEG 148011,167
- Santa Gadea del Cid RGS,LEG 148504,195
- Santa Olalla RGS,LEG 148501,61
- Segovia RGS,LEG 148603,118
- Segovia RGS,LEG 148902,271

130




ENFRENTAMIENTO - Céceres RGS,LEG 147710,196
- Guadalajara RGS,LEG 149201,65
RGS,LEG 149 201,24
- Lorca RGS,LEG 149001,73
- Palencia RGS,LEG 148711,83
- Trevifio RGS,LEG147607,525
- Trujillo RGS,LEG 147603,146
RGS,LEG 148003,89
HERENCIA - Belorado RGS,LEG 149108,262
- Lorca RGS,LEG 148907,313
- San Martin de Valdeiglesias RGS,LEG 148003,438
AGRESION - Logrofo RGS,LEG 148409,71;
RGS,LEG 148511,58,;
RGS,LEG 148602,39
- Valladolid RGS,LEG 147711,271
INJURIAS - Avila RGS,LEG 147703,375
- Muro de Aguas RGS,LEG 148310,266
RECLAMACION BIENES - Aranda de Duero RGS,LEG 147607,515
RGS,LEG 149111,114
- Caceres RGS,LEG 147806,94
RGS,LEG 147807,79
- Cuenca de Campos RGS,LEG 147605,398
- Mélaga RGS,LEG 149003,499
- Trujillo RGS,LEG 148004,130
- Valladolid RGS,LEG 148107,12
- Valencia de Alcantara RGS,LEG 149005,163
REPARTIMIENTO - Trujillo RGS,LEG 148502,69
RGS,LEG 149102,272
RGS,LEG 149112,276
ROBO - Caceres RGS,LEG 149105,89
TUMULTO - Caceres RGS,LEG 148006,143
- Segovia RGS,LEG 148410,221
USURA - Avila RGS,LEG 147903,66
- Guadalajara RGS,LEG 147704,119
- Segovia RGS,LEG 148006,32
- Segovia RGS,LEG 148708,213
VIOLACION - Murcia RGS,LEG 148901,325
RGS,LEG 148911,239
- Sevilla RGS,LEG 148011,65
DOBLES
ASESINATO - Miranda de Ebro RGS,LEG 148311,180
AMENAZAS RGS,LEG 148311,22
ASUNTO DOMESTICO - Céceres RGS,LEG 148805,163
DOTE - Fermoselle RGS,LEG 148605,203
- Segovia RGS,LEG 148502,279
ASUNTO DOMESTICO - Trujillo RGS,LEG 147807,63
HERENCIA
DEUDA - Avila RGS,LEG 148603,139
AMENAZAS RGS,LEG 148603,195
RGS,LEG 148603,89
RGS,LEG 148603,64
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- Trujillo RGS,LEG 149007,281
RGS,LEG 149007,154
RGS,LEG 149007,123
DEUDA - Soria RGS,LEG 148008,3
AGRESION RGS,LEG 148903,177
RGS,LEG 149110,109
RGS,LEG 149110,87
ENFRENTAMIENTO - Trujillo RGS,LEG 148703,56
DEUDA RGS,LEG 148704,163
RGS,LEG 14911091
INJURIAS - Logrofo RGS,LEG 148907,251
AGRESION
RECLAMACION BIENES - Soria RGS,LEG 148706,40
ENFRENTAMIENTO
RECLAMACION BIENES - Maqueda RGS,LEG 149003,299
DEUDA
ASUNTO DOMESTICO - Villar del Rey RGS,LEG 149110,56
ROBO
DEUDA - Candeleda RGS,LEG 148712,93
SODOMIA RGS,LEG 14871243
ASUNTO DOMESTICO - San Millan de la Cogolla RGS,LEG 1491005,91
RAPTO RGS,LEG 149106,57
IMPLICACION DE ABRAHAM SENEOR
AGRAVIO - Segovia RGS,LEG 149009,341
RGS,LEG 149009,339
RGS,LEG 149010,251
RGS,LEG 149010,211
ASESINATO - Murcia RGS,LEG 148001,36
- Medina del Campo RGS,LEG 148410,87
RECLAMACION BIENES - Avila RGS,LEG 148009,228
ENFRENTAMIENTO RGS,LEG 148502,272
RGS,LEG 148502,274
RGS,LEG 148506,37
RGS,LEG 148508,36
RGS,LEG 148509,46
RGS,LEG 148509,246
EXCOMUNION - Trujillo RGS,LEG 148509,241
REPARTIMIENTO - Belorado-Briviesca RGS,LEG 148709,200
RGS,LEG 148710,147
- Caceres RGS,LEG 149008,372
- Guadalajara RGS,LEG 149108,278
RGS,LEG 149112,54
- Madrigal RGS,LEG 148703, 62
- Segovia RGS,LEG 149008,286
- Trujillo RGS,LEG 149008,372
- Uruena RGS,LEG 148510,36
MULTIPLES
ENFRENTAMIENTO - Trujillo RGS,LEG 149109,17
INJURIAS RGS,LEG 14911091
AGRESION RGS,LEG 149110,195
TUMULTO RGS,LEG 149111,248
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- Zamora

RGS,LEG 148507,171
RGS,LEG 148509,35

RGS,LEG 148512,160
RGS,LEG 148512,131
RGS,LEG 148512,135
RGS,LEG 148602,125
RGS,LEG 148704,44

ESCANDALO
TUMULTO
AGRESION

- Toro

RGS,LEG 148705,86
RGS,LEG 148710,108
RGS,LEG 148712,101

RGS,LEG 148901,264

Relacion de localidades, tipologia de casos y nimero de documentos

En cuanto a la geografia y distribucion de los casos, observamos que ocupan
poblaciones que atraviesan de NE a SO la geografia castellana, quedando una serie de
poblaciones en ambos extremos: en la zona gallega tan solo Allariz y La Coruiia, y en la
zona mediterranea Murcia, Lorca y Mdlaga, teniendo un caso aislado en Sevilla.

3. Analisis

De todos los casos encontrados no todos tienen la misma gravedad ni la misma
trascendencia en la comunidad y por lo tanto tampoco la misma repercusion publica.
Algunos son eminentemente domésticos en donde no pasan de acusaciones verbales entre
familiares o vecinos, pero algunos de estos casos aparentemente simples, se complican
en el momento en que el dinero o la posesion de bienes enfrentan a miembros de una
misma familia. Tal es el caso de los problemas con la dote de las novias detectados en
Segovia en 1485, Fermoselle en 1486, Caceres en 1488, o San Millan de la Cogolla en
1491, en donde el padre, o bien no entrega a la novia y la correspondiente dote, o rapta a
la hija, reclamando en ese caso el marido la novia y la dote.

El otro gran bloque documental en el que constan enfrentamientos domésticos, es
el de las herencias. Algunos casos son claros porque asi consta en la documentacion, pero
en otros el concepto de devolucion de bienes al que se hace referencia entra en el ambito
de la especulacion sobre si corresponderan o no a temas hereditarios, y ésta es mas o
menos acertada cuando los reclamantes son parientes del denunciado. Asi tenemos un
caso claro en Lorca, o como en Belorado en donde los hijos demandan a su padre Isaac
Aleman, de haber vuelto a su pais dejandoles desamparados; o como el caso del converso
Juan de San Martin, de San Martin de Valdeiglesias a quien la justicia da la razén
otorgandole la mitad de la herencia que pleiteaba con su hermano.

En otras ocasiones los enfrentamientos por la herencia toman un tono mas publico.
Es el caso del converso Juan de Talavera en donde se entrelazan la vergiienza que le
supone al marido de su hermana su conversion y que acaba con el repudio de su mujer,
con el pleito por los bienes a los que no tiene acceso al haber sido ocupados por otro judio
ya que segun la ley hebrea con la conversion pierde el derecho a la herencia, y todo ello
agravado con el enfrentamiento con Abraham Seneor ya que Juan de Talavera seguia
ejerciendo de escribano de la aljama tras su conversion, siendo sometido a una campana
de acoso durante el afio 1485 hasta que finalmente tuvo que abandonar todos los cargos
publicos en las poblaciones de Avila y Segovia.

En muchos de los negocios emprendidos por la poblacion judia, no habia un tnico
implicado. Muchos asuntos mercantiles o de recaudacion de rentas debian acometerse en
compafiia de otros judios y cuando alguna de las partes implicadas no pagaba, la otra parte
iniciaba un pleito que pocas veces tenia un final feliz e incluso no nos faltan los casos de
usura ya que muchos de esos negocios debian comenzarse aportando un capital que no se
tenia y eran los propios judios los que actuaban como prestamistas de sus correligionarios.
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Asi nos encontramos con que el grueso de la documentacidon analizada
corresponde a reclamaciones de deudas. Predominan las reclamaciones por cantidades
impagadas en la recaudacion de alcabalas, seguidas del impago de las mismas en negocios
comerciales, y en donde el verdadero protagonista es el embargo de los bienes del
demandante. Algunas demandas sin embargo van mas alld y se complican con amenazas,
injurias, empobrecimiento de las viudas y quién sabe si alguno de los asesinatos
registrados no son consecuencia de las mismas. Un ejemplo de hasta qué punto los asuntos
judiciales se complican es el caso acaecido en Candeleda, en donde un pleito por una
deuda entre Ysaque Caba y Jaco Abelia, acaba con una acusacion falsa por sodomia; o el
caso de unos judios de Murcia que a lo largo de 1480 se desvela que tienen deudas
contraidas con otros judios en Murcia, Lorca y Valencia; o el caso de Alegre, judio de
Soria, estafado en varias ocasiones e incluso apufialado por dos de sus coreligionarios.

Para terminar con los asuntos econdmicos dentro de este repaso somero que hemos
iniciado, debemos hablar del malestar general de las aljamas con respecto a los
repartimientos de impuestos reales, locales o incluso de aquellos que servian para costear
los gastos propios de las comunidades, malestar que se agudiza a partir de 1485. En
muchos de ellos estd implicado el Rab Mayor, Abraham Seneor al estar relacionados
muchos de ellos con el repartimiento de los castellanos de oro para la guerra de Granada
como es el caso de Belorado, Céceres, Guadalajara, Madrigal, Segovia, Trujillo y Urueia
y casi siempre Seneor es denunciado por agravio por lo que consideran un mal reparto de
las imposiciones y que unido a los impagos que se han ido produciendo desde 1482, esta
incrementando considerablemente.

Muchas veces los enfrentamientos no se quedan en meras palabras, pasando a las
agresiones fisicas como el caso acaecido en Logrofio en 1489 cuando rabi Ca abofete6 a
rabi Jaco Galochero ademas de mesarle las barbas, lo que supone toda una injuria, o las
cuchilladas recibidas por rabi Ospina en Miranda de Ebro en 1483, o como el caso de
Alegre en Soria en 1480. Tampoco faltan los casos de asesinato aunque de los diez casos
encontrados tres parecen ser falsas acusaciones. El arma utilizada mayoritariamente es el
cuchillo y suelen ser casos locales, entre vecinos previamente enfrentados. El caso mas
llamativo es uno registrado en Toledo estando alli la Corte en 1480, cuando Isaque
Abotin, judio de Murcia, mata de pufialadas por la espalda al también judio murciano
Ysaque Abenacoje. Entre los supervivientes de las agresiones o los familiares de los
asesinados existe un temor constante a las represalias por lo que continuamente piden
carta de seguro, o ante el incumplimiento de la pena de destierro, solicitan que ésta se
haga efectiva.

Si atendemos al nimero de documentos las ciudades mas conflictivas serian
Trujillo con veinte documentos, Avila con dieciséis y Segovia con quince, seguidas muy
de lejos de Murcia con nueve y Zamora con siete.

Vamos a detenernos en dar una panoramica general de los asuntos recopilados en
esas ciudades a las que vamos a unir Toro que aunque solo consta de cuatro documentos,
la peculiaridad del enfrentamiento hace que reciba una especial atencion por nuestra parte.
En Avila la problematica parte de la relacion que los judios mantienen con los hermanos
Isaac y Mosé Tamafio, enfrentados a los rabinos de la localidad cuando en 1476
prohibieron la actividad prestataria con el fin de no ser objeto de mayores persecuciones
y causantes en ultima instancia de los problemas que los prestamistas de la ciudad
tuvieron ante el impago de los préstamos otorgados Ledn Tello, 1963). Ambos actiian
como prestamistas y recaudadores y las acusaciones de fraude y abusos se suceden. Isaac
Tamafio como procurador de la aljama actu6é en beneficio de la comunidad en 1477
(RGS,LEG 147706,266) denunciando los abusos del corregidor, pero dos afios después
serd investigado por recaudar en 1475 mas dinero del ordenado y repartir el peso de dicha
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recaudacion de manera irregular (RGS,LEG 147909,66), cuestion que finalmente sera
obviada por los reyes en 1489 (RGS,LEG 148902,148) ya que aunque la acusacion
original decia que habia recaudado 1.000.000 de maravedis, Isaac obtuvo de Alfonso
Manuel, gobernador de la ciudad y miembro del Consejo, una carta en la que daba fe de
que la recaudacion habia sido aproximadamente de 450.000 maravedis de los cuales el
propio Isaac habia aportado 180.000. A lo largo del afio 1480 se desvela parte de esa
investigacion y la acusacién cruzada entre los hermanos Tamafio y el corregidor de Avila
Juan Flores: se investiga a [saac y a otras personas de abusos en la recaudacion (RGS,LEG
148009,199), y por cercenar moneda (RGS,LEG 148009,130), y por parte de Mosé de
enemistad manifiesta con el corregidor que ni siquiera quiere admitir la fianza dada para
sacar a su hermano de la cércel. El miedo que produce este personaje se ve claramente en
los escritos dirigidos al Consejo por parte de Isaque Benchacho en 1486 y que constan en
la relacion de documentos de la tabla adjunta. Por una parte pide seguro porque tiene
miedo de ciertas personas a las que no nombra es ese escrito, pero a renglon seguido los
reyes piden informacién sobre Mosé Tamaino acerca de ciertos fraudes que se estdn
realizando en las alcabalas de la ciudad; y en otro documento se queja de manera general
de que la juderia es pequena y humeda por lo que no pueden realizar ni las mas minimas
labores artesanales, para también a continuacion, los reyes pidan informacion sobre una
construccion que Mosé ha realizado haciendo primero un saledizo de su casa y
posteriormente una construccion mas firme que impide el paso a la sinagoga. Como
podemos comprobar a través de la documentacion la forma de actuar del Consejo ante las
denuncias es doble siendo por un lado prudente con la persona del denunciante, y por otro
lado solicitando investigar los casos como si fueran denuncias anoénimas y en donde
aparecen damnificadas no solo la comunidad judia sino también la musulmana y la
cristiana.

Segovia es otra de las localidades con mayor nimero de documentos. En esa
ciudad se recogen tres documentos referidos a asesinatos uno de ellos relacionado con
violencia doméstica, y varios casos de impago de deudas y acusaciones mutuas de usura.
El asunto que puede ser mas trascedente a ojos de la comunidad cristiana es una pelea por
un asiento en la sinagoga ocurrido en 1484 entre Yuge Culema y Abraham Mesme y en
donde, apoyando a uno u otro, estuvieron implicados de forma tumultuaria distintos
judios, por lo que el alcalde de la ciudad intervino. Los judios entienden que fue un asunto
menor ya que no hubo heridos sino solo “ruydo” y solicitan que el caso sea visto por las
justicias de la comunidad y no por juez cristiano.

Uno de los asuntos que la historiografia todavia no ha aclarado, es la ruptura de
las buenas relaciones mantenidas entre Abraham Seneor y el procurador de las aljamas
castellanas, el segoviano Jaco Cachopo. Su colaboracion fue imprescindible en el caso de
la eliminacién de los cargos que ostentaba Juan de Talavera en Avila, Segovia y Soria,
presentando su caso ante la Corte. Sin embargo en 1490 esa relacién se torna en
enemistad, arremetiendo Seneor contra Jac6 Cachopo hasta el punto de que los reyes
pediran la inhibicion no solo del Rab Mayor sino del corregidor y cualquier otra justicia
cristiana, arrogadndose la investigacion y posible juicio para los alcaldes de Casa y Corte.
Siendo ambos personas sefialadas y con sonada presencia en Segovia, su caso no pasaria
desapercibido para el resto de la poblacion. Aun asi, encontramos que habida cuenta de
la importancia de la comunidad judia segoviana, el nimero de documentos que hagan
mencion a algun tipo de alboroto trascendente al resto de la ciudad, no es significativo.
También se registran casos de violencia en Toro y Zamora. En Toro Abraham Benjamin
fue abofeteado por rabi Salomoén Colodro en la sinagoga delante de todos los judios
ayudado por rabi Mosé Colodro, su hermano y su sobrino. La acusaciéon de Abraham
Benjamin viene motivada por no hallar justicia al ser el agresor fisico y amigo del
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corregidor que siempre esta enfermo. Sin embargo la enemistad de estos dos personajes
y la trascendencia publica de su enfrentamiento no se puede apreciar a través de este unico
fondo documental. En el caso de Zamora el promotor de los documentos es rabi Abraham
(Caba que aboga a favor de su hermano Saul preso por deudas y en donde ademés sus
padres también estdn en la carcel a la espera de que rabi Saul confiese cudles son sus
bienes. En su desesperacion rabi Saul acuso al letrado de la aljama rabi Samuel Valencia
de haber convertido a unos cristianos al judaismo, para lo cual puede incluso aportar
testigos. Sin embargo todo fue en balde y rabi Saul termin6 siendo ajusticiado por
lapidacion. Para complicar mas la imagen que de esta familia y el resto de la comunidad
judia podia tenerse en Zamora, en 1487 estando rezando en la sinagoga, el alcalde de
Hermandad los saco a la fuerza de la misma, y aunque creemos que este episodio esta
ligado a otro sucedido en descampado y que tiene como protagonista a Ysaque Caba,
posiblemente pariente de los Caba zamoranos, vecino de Candeleda, al acusar de sodomia
a Jaco Abelia, el hecho de que la Hermandad perturbe las calles no solo de la juderia sino
de toda la localidad, causaria cierta preocupacion y desmejoraria la imagen de los judios.
Terminamos nuestro repaso en la localidad de Trujillo, ciudad que sufri6 los avatares de
la guerra de sucesion. En este caso todos los documentos de alguna manera estan ligados
con un enfrentamiento entre dos clanes familiares: los Cohen y los Barchillon. Tenemos
que remontarnos a la guerra de sucesion, cuando Mayr Barchillon se puso al servicio del
rey de Portugal en la rebelion de Trujillo. Como consecuencia se le incautaron los bienes,
pero con la vuelta a la normalidad y de manera incomprensible, suponemos que tras
obtener el perdon real, paso a ejercer de abogado y letrado del concejo sin que éste
atendiera las prohibiciones reiteradas y las cartas reales que se suceden hasta 1491. No
solo contaba con el apoyo del concejo, sino que recuperd su posicion econdémica al
reclamar los bienes de su madre difunta y tener el apoyo de otras familias de la localidad,
asi como de la cercana Céceres, dedicadas a la recaudacion de rentas y con elevada
posicion econdmica. En el otro lado se encuentran los Cohen, familia de “traperos”, de
posicion mas modesta pero igualmente bien relacionada y que cuenta con sus partidarios
en la localidad, pero lo que es alin mas importante, con el apoyo del rab Mayor Abraham
Seneor.

Las cuestiones econdémicas enfrentan a las dos familias y sus partidarios, y sobre
todo las diferencias en el repartimiento que ambas partes aducen como agravios, ya que
tanto unos como otros se quejan de las desigualdades en los mismos: los Cohen en 1485
y Simuel Barcelay Follequinos, del partido de los Barchillon en 1487 esgrimen que se les
grava mas que a cualquier otro y que como la aljama arrastra deudas desde 1482, les
terminan haciendo ademas responsables del pago al tener mayores ingresos.

Las tensiones terminan estallando en 1491. Cohen y Barchillon se enfrentan por
la construccion de una escalera en la sinagoga para la lectura de la Tora por parte de la
familia Barchillon. Los Cohen no solo obtuvieron el apoyo de Seneor que dictd que la
Toré debia subirse y bajarse por la antigua escalera, sino que en un tumultuoso asalto a la
sinagoga, también tuvieron el apoyo de parte de los caballeros de Trujillo frente a los
Barchillon que fueron apoyados también por parte de la poblacion cristiana. Hubo golpes,
bofetadas, destrozos, y se dispusieron ambos bandos en una batalla campal a dirimir sus
diferencias.

El poder de la familia Cohen sin embargo comenzé a decaer. La matriarca,
Vellida, que mantenia relaciones con notables cristianos de la localidad y por la que habia
sido denunciada y juzgada en varias ocasiones sin mds consecuencia que la incautacion
de parte de sus bienes y un destierro que finalmente no se habia llevado a cabo, fue
finalmente juzgada de nuevo y ajusticiada nos meses después (RGS,LRG 149012,221), y
la situacion econdmica de la aljama empeord significativamente, hasta el punto de que no
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pudieron hacer frente a los repartimientos porque en la localidad no quedaban mas que
los pobres

De los casos analizados, algunos de ellos generan documentacion durante afios.
Es el caso de Aranda de Duero, Soria o Avila, en donde entre la emisién por parte del
Consejo del primer documento, hasta el Gltimo, transcurren varios afios. No quiere esto
decir, que la conflictividad sea continuada entre los litigantes, sin embargo la persistencia
de los mismos por lo que cada uno considera una causa justa, hace que se mantenga la
atencion de los reyes hacia la juderia de esa localidad, ademas de tener pendientes del
pleito a alguaciles, notarios o escribanos ya que los casos judiciales generan mucha
documentacion.
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4. Contraste de informacion y evolucion de la conflictividad

Este analisis no puede evaluarse con la mera presentacion de los hechos. La franja
cronologica nos ofrece la posibilidad de observar, en la medida de lo posible teniendo en
cuenta que solo se ha escogido una fuente documental, cudl fue la evolucion de la
conflictividad interna de las aljamas. Al mismo tiempo hemos contrastado los datos
utilizando como grupo de control los casos de usura por varias razones. La primera es que
dentro del mismo fondo documental podemos encontrar numerosos documentos con los
mismos parametros geograficos y cronologicos y la segunda es que es el delito que en el
imaginario colectivo queda como una de las sefias de identidad judia y motivo de opresion
econdmica a la poblacion cristiana (Cantera Montenegro 1998, 31). En este caso solo se
recogen los casos de acusacion de cristiano a judio y se eliminan todos aquellos que
pueden resultar dudosos por la terminologia empleada como casos de deuda o devolucion
de bienes por ser susceptibles de otra tipologia.
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LUGAR ACUSADO DOCUMENTO
ALBURQUERQUE VARIOS RGS, LEG 148901,173
RGS, LEG 148901,402
ALMAZAN INDIVIDUAL RGS,LEG 149107,15
ALDEAVIEJA INDIVIDUAL RGS,LEG 148801,125
AVILA VARIOS RGS,LEG 147605,371
AVILA GENERAL RGS,LEG 147909,57
RGS,LEG 148012,187
AVILA (tierra) VARIOS RGS,LEG 148005,80
BALMASEDA COLECTIVO RGS,LEG 148310,253
BRIVIESCA COLECTIVO RGS,LEG 148409,29
CIUDAD RODRIGO/ CACERES GENERAL RGS,LEG 147806,119
RGS,LEG 147806,118
COCA INDIVIDUAL RGS,LEG 148009,215
COLLADO MEDIANO VARIOS RGS,LEG 147811,16
CORNAGQO (Soria) INDIVIDUAL RGS,LEG 148003,273
RGS,LEG 148706,73
DUENAS VARIOS RGS,LEG 148903,164
DUENAS VARIOS RGS,LEG 149107,108
GUADALAJARA INDIVIDUAL RGS,LEG 148501,9
GUADALAJARA INDIVIDUAL RGS,LEG 148504,190
GUADALAJARA INDIVIDUAL RGS,LEG 148906,105
GRAJAL INDIVIDUAL RGS,LEG 149001,179
HARO INDIVIDUAL RGS,LEG 148907,226
HITA COLECTIVO RGS,LEG 148006,27
JEREZ DE LA FRONTERA INDIVIDUAL RGS,LEG 149012,116
LA CORUNA INDIVIDUAL RGS,LEG 149106,137
LEON (VILLAS DEL OBISPADO) COLECTIVO RGS,LEG 148902,315
LOGRONO - LA GUARDIA COLECTIVO RGS,LEG 148312,181
‘ LOGRONO INDIVIDUAL RGS,LEG 148403,98
LOGRONO INDIVIDUAL RGS,LEG 148710,144
LOGRONO INDIVIDUAL RGS,LEG 148804,97
MALAGA INDIVIDUAL RGS,LEG 149103,92
RGS,LEG 149106,45
MAYORGA INDIVIDUAL RGS,LEG 148809,40
MEDINA DEL CAMPO INDIVIDUAL RGS,LEG 148901,156
MIRANDA DE EBRO Y SU TIERRA VARIOS RGS,LEG 147810,16
MIRANDA DE EBRO Y SU TIERRA INDIVIDUAL RGS,LEG 147810,15
MIRANDA DE EBRO Y SU TIERRA VARIOS RGS,LEG 148705,87
MERINDAD DE LA BUREBA: COLECTIVO RGS,LEG 148309,29
BRIVIESCA VARIOS RGS,LEG 148801,56
RGS,LEG 148803,43
RGS,LEG 148707,30
ONATE (CONDADO) COLECTIVO RGS,LEG 148403,42
OSMA (OBISPADO) GENERAL RGS,LEG 147901,8
‘ CORUNA DEL CONDE COLECTIVO RGS,LEG 148501,67
CORUNA DEL CONDE INDIVIDUAL RGS,LEG 148012,255
RGS,LEG 148504,191
RGS,LEG 148507,122
RGS,LEG 148704,38
CORUNA DEL CONDE INDIVIDUAL RGS,LEG 148506,56
RGS,LEG 149111,263
OSMA (OBISPADO) COLECTIVO RGS,LEG 148310,29

RGS,LEG 148503,44
RGS,LEG 148503,45
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FUENTEPINILLA INDIVIDUAL RGS,LEG 148505,86
RGS,LEG 148507,97
RGS,LEG 148601,48
CALATANAZOR INDIVIDUAL RGS,LEG 148310,29
RGS,LEG 148507,85
RGS,LEG 148507,170
BERLANGA INDIVIDUAL RGS,LEG 14850491
BURGO DE OSMA VARIOS RGS,LEG 14850774
PALENCIA (provincia) GENERAL RGS,LEG 147612,792
PALENCIA, CARRION, , COLECTIVO RGS,LEG 147811,28
TORREMORMOJON, MONZON,
FROMISTA, ASTUDILLO,
DUENAS, GRAJAL, SALDANA,
CEVICO DE LA TORRE
PALENCIA INDIVIDUAL. RGS,LEG 148012,117
PENAFIEL VARIOS RGS,LEG 148901,69
RGS,LEG 149206,281
PENARANDA/ CORUNA INDIVIDUAL RGS,LEG 149103,506
RGS,LEG 149106,56
SAHAGUN INDIVIDUAL RGS,LEG 148908,226
SALAMANCA VARIOS RGS,LEG 148410. 61
SANTA GADEA INDIVIDUAL RGS,LEG 148308,143
SEGOVIA INDIVIDUAL RGS,LEG 148511,103
SEGOVIA INDIVIDUAL RGS,LEG148408, 65
SEGOVIA VARIOS RGS,LEG 14871244
SEGOVIA INDIVIDUAL RGS,LEG 148801,125
SEGOVIA VARIOS RGS,LEG 148901,69
RGS,LEG 148903,183
RGS,LEG 148903,425
SEGOVIA INDIVIDUAL RGS,LEG 149008,185
SIGUENZA VARIOS RGS,LEG 148501,50
SORIA INDIVIDUAL RGS,LEG 148003.273
RGS,LEG 148706,73
SOTILLO/ BRIVIESCA/ LEIVA/ COLECTIVO RGS,LEG 149112,85
REDECILLA DEL CAMINO
TARACENA VARIOS RGS,LEG 148701,48
TOLEDO INDIVIDUAL RGS,LEG 147702,268
TORRELAGUNA INDIVIDUAL RGS,LEG 148602,55
TORREMORMOJON INDIVIDUAL RGS,LEG 148006,302
TORREMORMOJON INDIVIDUAL RGS,LEG 148012,117
TORREMORMOJON INDIVIDUAL RGS,LEG 149011,216
VALLE DE LENIZ COLECTIVO RGS,LEG 148403,42
RGS,LEG 148706,61
RGS,LEG 148710,235
VASARDILLA (SEGOVIA) INDIVIDUAL RGS,LEG 148408,65
VILLABIESMA, VILLASERASIN, COLECTIVO RGS,LEG 147509,636
SANTOYOME, CARRION, FROMISTA,
OSORNO
CORUNA DEL CONDE, PENARANDA, GENERAL RGS,LEG 149105,44
GUMIEL DE MERCADO, ARANDA DE
DUERO, ROA, TORRE GALINDO
VITORIA INDIVIDUAL RGS,LEG 14840245
VITORIA Y COMARCA COLECTIVO RGS,LEG 148403,99
| VITORIA Y COMARCA VARIOS RGS,LEG 148708,57
| VITORIA INDIVIDUAL. RGS,LEG 149107,131

Localidades con casos de usura
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Como en el caso de los casos de violencia se han recopilado las poblaciones en
donde se presentan acusaciones de usura, en este caso no por la vecindad de la poblaciéon
judia acusada, sino de los cristianos afectados, debido a que el analisis seria mucho mas
certero si lo centrabamos en sujetos fijos avecindados puesto que un judio vecino de una
localidad, podia encontrarse como acusado de usura en toda una comarca, lo que
distorsionaria el dato. Asi contabilizamos un total de 37 poblaciones: Alburquerque,
Almazan, Aldeavieja, Avila, Balmaseda, Briviesca, Ciudad Rodrigo, Caceres, La Coruiia,
Coca, Collado Mediano, Cornago, Duefias, Grajal, Guadalajara, Haro, Hita, Jerez de la
Frontera, Logrofio, Malaga, Mayorga, Medina del Campo, Miranda de Ebro, Palencia,
Penafiel, Sahagtn, Salamanca, Santa Gadea, Segovia, Sigiienza, Soria, Taracena, Toledo,
Torrelaguna, Torremormojon y Vitoria.

Quedan fuera las poblaciones que se citan en la documentacion pertenecientes a
zonas geograficas externas como:

- Zona de Miranda de Ebro: Miranda de Ebro, Rivabellosa, Villabezana, Zambrana,
Lacorzana (actual Armifién), Galbarruli

- Merindad de la Bureba: Briviesca, Belorado, Cerezo del rio Tirén, Soto de
Bureba, Quintanilla Cabe Soto, Marcillo, Quintanaclez

- Provincia de Palencia —maultiples.

- Leodn y su obispado —no consta ninguna.

- Obispado de Osma: Arciprestazgo de Coruna del Conde: Coruna del Conde,
Arauso de Miel, Huerta del Rey, Hinojar, Arauzo de Torre, Arauzo de Salce;
Arciprestazgo de Aranda: Aranda de Duero, Caleruega, Tobilla, Valdeande,
Baios de Valdearados, Fuentepinilla, Pefiaranda; Arciprestazgo de Calatafiazor:
Calatafiazor: Arziprestazgo de Osma: Burgo de Osma; Arciprestazto de Roa: Roa,
Gumiel de Mercado; Arciprestazgo de Haza: Torregalindo.

La razon por la cual no se contabilizan dichas poblaciones es porque la primera
vez que se nombran aparecen de manera generalizada solicitando informacion de todas
las localidades de la region, pasandose posteriormente a localidades particulares afinando
los nombres de los culpables y solo en ese caso se ha recogido la poblacion concreta en
el estudio. Por otra parte las referidas a Leon y su obispado finalmente se han descartado
por no existir ningiin documento posterior a la solicitud de informacioén o a comunicacién
referida al cumplimiento de la ley de usuras por noticias llegadas al Consejo sobre alguna
poblacion en concreto.

Como se puede observar, la distribucion geografica de los casos de usura se
circunscribe mayoritariamente a la meseta norte existiendo dos regiones de alta
concentracion. La primera es en el eje que va de Burgos hacia el Pais Vasco en donde,
segun la informacién extraida de la documentacion, los préstamos estan ligados
mayoritariamente a la actividad mercantil sobre todo ligada al comercio de la lana tan
importante en la comarca de Soria y Osma (Cantera Montenegro 2002) y en donde las
cantidades del préstamo son elevadas y las prendas dejadas son pafios de alta calidad u
objetos de plata. La otra zona corresponde por un lado a Tierra de Campos y por otra al
Obispado de Osma, en donde las cantidades son mucho mas modestas y se refieren casi
todos ellos a material agricola o cosechas, por lo que los demandantes serian campesinos.

140



Casos de usura y violencia

15
14
13
12
11

[any
o

O B N W B~ U1 O N 0 LV

1475 1476 1477 1478 1479 1480 1481 1482 1483 1484 1485 1486 1487 1488 1489 1490 1491 1492

s \/|OLENCIA e USURA

Distribucioén de niimero de casos por afio

En la grafica sobre casos de usura y violencia mostramos los casos agrupados por
afios, recogiendo como dato el afio inicial del proceso en el caso de que haya mas de un
documento. Asi tendriamos 93 casos de violencia con un total de 147 documentos, y 75
casos de usura con un total de 100 documentos, y todo ello sobre los 1.272 documentos
consultados. Como se puede apreciar hay tres periodos donde los datos se prestan a un
analisis: 1.480, 1.485 y 1.490.

Hasta el ano 1.479 el comportamiento de la comunidad judia con respecto a la
conflictividad, no parece sobresalir; bien por falta de documentacion, bien por la propia
situacion politica, los casos recogidos en el Registro del Sello de Corte son pocos, sin
embargo pasamos de registrar un Unico caso en 1.479 a catorce en 1480 en su mayoria
por deudas o reclamaciéon de bienes. Coincidiendo con ese elevado niimero de
reclamaciones, también tenemos un incremento de las acusaciones por usura repartidas a
lo largo de todo el afio 1.480. Las causas del aumento de ambos valores pueden ser
achacadas a diversos factores. Por un lado el nerviosismo provocado por las leyes de
apartamiento por todos conocidas aunque no promulgadas inmediatamente en las Cortes
de Toledo celebradas ese afio, que incluso provoco que la ciudad de Soria se adelantara
en ponerla en marcha motivando que reyes solicitaran que esperasen a que se aprobaran
en Cortes (RGS,LEG 148003,118); por otro las leyes sobre usura de las Cortes de
Madrigal de 1476 y que, aunque ya habian producido alguna demanda, los tiempos
judiciales habrian hecho que muchos de los pleitos iniciados con anterioridad no fueran
recurridos ante el Consejo hasta tiempo después. A esas cuestiones econdmicas habria
que sumar las consecuencias de la guerra con Portugal que afectd a nivel humano y
econdmico a toda la poblacion, asunto que todavia se esgrime como penalidad para la
reclamacion de cantidades.

Se produce una distorsion en la grafica los anos 1.481 y 1.482 por falta de
documentacion, pero comienzan a aumentar los casos hasta un nuevo pico en 1.485. De
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nuevo las tensiones en el interior de la comunidad judia vienen de los asuntos econémicos
destacando dos temas recurrentes. Por un lado asuntos relacionados con la dote de la novia
y la negativa al desplazamiento de ésta a otra localidad o incluso a Portugal y que termina
en algun caso con su secuestro con el padre, y es que en muchas ocasiones la cantidad
desembolsada era significativa. No sabemos las motivaciones para esos actos porque la
variedad, teniendo en cuenta las condiciones en las que se firmara la ketubd, pueden ser
muy distintas, desde puramente econémicas hasta emocionales.

A partir de 1.482 comienzan a surgir las primeras tensiones dentro de las nuevas
juderias. La concentracion de poblacion y el hostigamiento econdémico hacen mella en las
relaciones vecinales y comienzan las reclamaciones por los agravios recibidos en el
repartimiento de las distintas contribuciones. En algunos casos es toda la aljama la que
clama por el reparto realizado por sus rabinos o por Seneor, y es que la presion fiscal
aumenta considerablemente. Baste sefialar que la contribucion en el servicio y medio
servicio para la guerra de Granada pasa de ser para las aljamas recogidas en este estudio
en el caso de Trujillo de 7.500 maravedis en 1.482 a 181.875 en 1.485; Uruefia pasa de
2.500 maravedis en 1.482 a 15.352 en 1.486; y Belorado, en donde se encuentran las
poblaciones de Valdezcaray y Valgafion que son las que presentan su queja ante el
consejo, pasa de 2.400 maravedis en 1.482 a 52.865 en 1485. Aunque las cantidades se
moderaron en afios sucesivos, todas ellas arrastran impagos desde el afio 1482
convirtiéndose en una deuda que incrementa considerablemente las cantidades que deben
aportar en afos sucesivos. La politica de Seneor era la de contabilizar las deudas de nuevo
en el reparto del afio siguiente por lo que determinados sujetos veian incrementar su
contribucion con una situacion econdémica completamente desfavorable. A ello tenemos
que unir que en algunas localidades dichos repartos se realizaban por parte de personas
influyentes y bien relacionadas con el Rab Mayor, por lo que las suplicas eran estériles,
dando los reyes la razon en todos los casos a los rabinos o a Abraham Seneor, dando la
razén a Sudrez (1992, 267) en el sentido de que los reyes intentaron evitar las querellas
internas con el fin de se mantuviera la rentabilidad de las aljamas. Es un tema que aflora
en estos momentos, pero que a lo largo de afios sucesivos va a generar un goteo de
documentacién que se puede apreciar en la relacién anteriormente proporcionada y que
terminara siendo un motivo mas para enfrentamientos sucesivos.

Paralelamente a los casos referidos a la situacion interna, contamos con un repunte
de las acusaciones por usura que desde nuestro punto de vista van de la mano de la presion
fiscal a la que estan sometidos los judios. Como consecuencia de su situacion econémica,
y del vencimiento de los préstamos dados tras la recuperacion economica que se llevo a
cabo en Castilla después de la guerra con Portugal, los judios reclamaron el pago de las
cantidades prestadas mas los intereses. Lo mas sobresaliente son las demandas colectivas
de vecinos de poblaciones de la zona norte como es el caso de las localidades del obispado
de Osma, la provincia de Palencia, Vitoria y su comarca o el valle de Léniz, de los que
los reyes deberan ocuparse primero haciendo pesquisa y posteriormente delimitando la
poblacion y el judio concreto contra el que actuar, no hallandose en muchos casos nada
en concreto e incluso con mandamiento de los reyes para que se pagara a los judios, o
denuncias que parten de localidades contra distintos judios, avecindados o no en esa
localidad como es el caso de Balmaseda, Logrofio o Briviesca, en lo que algunos han
querido ver como una eliminacion de la competencia mercantil y que son amparadas por
los propios concejos primeros interesados en no pagar las deudas contraidas (Santos
Salazar 200-2001, 277). Estos casos de denuncia colectiva reapareceran en 1.492 con
motivo de la expulsion por lo que debemos entender que los préstamos no solo no se
devolvieron tal y como solicitaron los reyes, sino que desde este momento hasta su

142



marcha de Castilla, los judios insistieron en numerosas ocasiones para que se les hiciera
justicia.

La situacion dentro de las juderias fue empeorando con el tiempo. Las tensiones
internas motivadas por las medidas de reclusion, se plasmarian en luchas por el control
del espacio, mantenimiento del estatus social y econdmico, y qué duda cabe que también
se abririan paso conflictos no resueltos en el pasado y que finalmente terminarian
apareciendo a partir de 1.490. La expulsion de los judios de las didcesis de Sevilla, Cadiz
y Cordoba entre 1.483 y 1.486 habria sido de gran perturbacion para el resto de las
aljamas. La poblacion judia de Sevilla y Cadiz habia sido acomodada en la zona
cordobesa y extremefia, pero el movimiento migratorio continudé durante 1.486 al
desmantelarse la juderia cordobesa. Puede que parte de esa poblacion judia fuera a parar
a juderias ya de por si saturadas y basicamente en la zona extremefia, donde se registran
los incidentes mas graves, lo que les posibilitaba poder atender algunos de los negocios
abandonados en sus lugares de origen. Sin embargo esa posibilidad se vio mermada al no
poder acceder directamente a sus bienes y rentas, y los factores que dejaron en esas tierras
no cumplir con su cometido. En uno de los documentos aparece claramente la queja de
un antiguo judio sevillano sobre las tributaciones que aln tienen que pagar en sus lugares
de origen a las que se suman las de su nuevo asentamiento sin tener posibilidad de
recaudar sus rentas. Ingresaban asi en una larga lista de judios empobrecidos que
agravaban la situacion econdémica de las aljamas que a partir de 1.487 comienza a ser
precaria.

A su situacion personal se unieron una serie de circunstancias que afectaron a toda
la poblacion en general. A lo largo de los afios 1.486 y 1.487, Castilla sufre una fuerte
sequia lo que provocaria malas cosechas y por lo tanto hambre y pobreza. Ni la poblacion
judia ni la cristiana podia hacer frente a sus pagos y la recaudacion de rentas y el cobro
de préstamos se hizo penoso. Desde el punto de vista de la comunidad judia, a partir de
esa fecha comienza un proceso de empobrecimiento y de reclamacion de deudas por
negocios emprendidos de manera mancomunada o impagos de recaudaciones afectando
a los negocios y a los compromisos contraidos tanto con los concejos como con los reyes.
A la sequia hubo que sumar otro fenémeno meteoroldgico que segun la documentacion,
afectd a la zona norte castellana en 1490: el pedrisco (RGS,LEG 149109,206; RGS,LEG
149109,134), razén por la cual volveremos a encontrar demandas colectivas en
poblaciones de marcado caracter agricola, solicitando el aplazamiento en el pago del
préstamo, aunque casi todos ellos lanzaron la acusacion de que los préstamos concedidos
eran usurarios. En este caso mayoritariamente los reyes ordenaran el pago de los mismos,
no sin una previa investigacion y que dio como consecuencia un par de condenas por
usura. Como ya hemos dicho anteriormente este tipo de denuncias colectivas no tenian
mayor objeto que no realizar el pago escudandose en la cldsica acusacion de usura y serd
en este momento cuando, de las denuncias de afios anteriores, se termine determinando
el caso particular.

S. Conclusiones

Hubo casos de violencia interna casi todos ellos relacionados con la relacion que
la familia o los negocios proporcionan, pero a medida que pasa el tiempo, existe cierto
paralelismo entre los casos de violencia y las acusaciones de usura lo que seria indicativo
de cierta tension social y oportunismo. Las causas de dichas tensiones se manifiestan en
reclamaciones monetarias, el control del espacio dentro de la juderia y la lucha por el
poder y esos enfrentamientos se vuelven mucho mas violentos como consecuencia de la
pobreza generalizada de algunas juderias.
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A pesar de todo, los casos de violencia no son sobresalientes, estando dentro de la
normalidad de la sociedad bajomedieval castellana, por lo que, a la luz de los documentos
extraidos del Archivo General de Simancas, podriamos decir que nos encontramos con
un nivel de conflictividad bajo.

Llama la atencion los pocos casos de usura que encontramos en este fondo
documental, frente a la imagen casi insistente del judio como prestamista usurario y como
problema para la sociedad cristiana, recogido en los cuadernos de cortes

La coincidencia de datos en los casos de violencia registrada dentro de las aljamas
y los casos de usura son evidentes. Esa coincidencia puede estar motivada por dindmicas
sociales determinadas que afecten a toda la poblaciéon generando momentos de
encrespamiento, impotencia, rabia o necesidad en los que los sujetos se vean abocados a
realizar demandas sobre sus derechos que de otra manera posiblemente habrian dejado
pasar.

Hemos querido presentar una panoramica de las relaciones intra comunitarias a
través de un Unico aspecto y tomando como referencia el nimero de documentos
aparecidos en un Unico fondo documental. En ningln caso se ha pretendido afiadir méas
narrativa que la que los propios documentos aportan. Todo ello nos remite a una historia
parcial y limitada, pero controlable para un estudio cuantitativo. A falta de un estudio
similar sobre la poblacion cristiana y una comparativa entre nimero de casos y motivos
que suscitan los mismos entre ambas poblaciones, nuestras conclusiones no pasan de ser
parciales. Ademas habria que sumar al estudio otros fondos documentales que nos
ayudarian a entender si esas dindmicas sociales obedecen al patréon que hemos estado
utilizando.
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Las predicaciones del odio y sus efectos sobre las comunidades judias en la Tierra
de Campos castellana (1391-1412)

Juan Carlos Martin Cea
(Universidad de Valladolid) !

1. Antecedentes

El deterioro del clima de convivencia entre las minorias judias y las comunidades
cristianas castellanas empieza a adquirir un cariz cada vez mas inquietante a medida que
avanza el siglo XIII; naturalmente, esto no quiere decir que anteriormente no hubiera
habido tensiones entre ambos grupos, propiciadas por sus diferentes credos y culturas,
pero es ahora —especialmente, desde mediados de la centuria, coincidiendo con la
culminacion de las grandes campafias militares que han permitido a Castilla ocupar la
Andalucia Bética— cuando la hostilidad se torna mds persistente, generalizada y
sistémica: de hecho, los sintomas que revelan el incremento de las presiones contra los
judios no cesan de multiplicarse, afectando practicamente a todas las facetas de su vida
social.

La ofensiva es particularmente ostensible en el terreno legal, donde asistimos a
una escalada de peticiones en las Cortes, exigiendo que se ponga coto a los “privilegios”
detentados por los judios; el proceso, analizado por numerosos especialistas (Cantera
2012, Amran 2006, Suarez Bilbao, Monsalvo Antén), comienza a cobrar fuerza en las
reuniones de Valladolid de 1258 y de Jerez de 1268, en las que se insiste en regular el
interés de los préstamos, pero en las que también se insta a limitar los contactos entre
ambos colectivos o a implantar normativas suntuarias para impedir a los miembros mas
notables de esta minoria equiparse con los cristianos. Lejos de remitir con el paso de los
afios, las protestas no s6lo seguiran aumentando sino que ademads irdn formuldndose en
un tono cada vez mas beligerante; asi, en las Cortes de Valladolid de 1293 —y mas tarde
también en las de Cuéllar de 1297— se exige que los judios no puedan acceder a ninguna
otra propiedad inmueble salvo a la de sus viviendas; poco después, y aprovechando la
inestabilidad generada por las sucesivas minoridades regias, las iniciativas se
concentraran sobre todo en los temas fiscales, reclamando tanto su expulsion de los cargos
de recaudadores de las rentas reales (Cortes de Valladolid de 1295, Burgos 1301, Medina
del Campo 1302, Valladolid 1307), como la condonacién de las deudas contraidas con
ellos o la reduccion del interés de los préstamos, a los que abiertamente se califica como
usurarios (Cortes de Valladolid de 1293, Zamora 1301, Palencia 1313, Valladolid 1325);
finalmente, sera en Palencia en las Cortes de 1313, celebradas en pleno auge de las
Hermandades concejiles, donde en medio de nuevas acusaciones de usura resonaran sin
ningln rubor las proclamas mas duras, de sesgo segregacionista, que piden que los judios
“troguiessen ssinal de pano amarillo enlos pechos e enlas espaldas”, como en Francia,
que sus hijos no pudieran convivir ni criarse en los hogares de los cristianos o que sus
testimonios no valgan “contra el cristiano en ningunt pleito criminal nin ¢euil” (Cortes de
Palencia de 1313 11, 227).

Por su parte, también la Iglesia va a fomentar la intolerancia creciente hacia los
judios; asi, aunque las disposiciones del IV Concilio de Letran apenas llegaron a penetrar
en Castilla gracias a la oposicion del poder real, las nuevas tendencias en la religiosidad
que llegan de la mano de los frailes predicadores —en particular, de los dominicos—y la
eficacia de sus sermones, muy criticos con los “deicidas hebreos”, poco a poco irdn

! El presente trabajo se inscribe dentro de los proyectos de investigacion “El ejercicio del poder: espacios,
agentes y escrituras (siglos XI-XV)” (HAR 2017-84718-P) y “Los nombres de la libertad: comunidad
politica y autonomia a fines de la Edad Media” (HAR 2017-89256-P), financiados por el MICINN.
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generando un significativo cambio de opinion que se concretard en las posturas adoptadas
en los sinodos diocesanos de comienzos del siglo XIV; en este sentido, brilla con luz
propia el celebrado en Zamora en 1312-1313, donde se acordaron severas medidas contra
los judios, como las de prohibir su convivencia con los cristianos, obligarles a permanecer
en sus casas mientras estos ultimos celebraban las festividades de la Pasion de Cristo vy,
coémo no, utilizar distintivos en sus ropas para recalcar ante los ojos de todos su condicion
de grupo subalterno (Amran 1998).

Ahora bien, junto a este despliegue de iniciativas legales, civiles y religiosas,
existe otro ingrediente a mi modo de ver esencial para explicar el auge del antijudaismo
desde mediados del siglo XIII: la demonizacion del “otro” judio en el imaginario popular;
aunque esta faceta resulta, en principio, mas dificil de rastrear, por cuanto circula ante
todo en la tradicion oral, la proliferacion de rumores, insidias o calumnias que hablan de
profanaciones, conjuras secretas, secuestros de niflos o crimenes rituales van a jugar un
papel decisivo a la hora de crear un arquetipo totalmente peyorativo del judio, que calara
muy hondo en la mentalidad de la poblacion; malvados y crueles por naturaleza, hasta el
extremo de haber disfrutado dando muerte a Jesucristo, avaros, usureros y amantes de las
riquezas, tercos y obstinados en sus erroneas creencias, incapaces de admitir la
superioridad y pureza de la Verdadera Fe, de la que ademas se burlan y contra la que
confabulan, los judios dejan de ser simplemente un “otro” para convertirse en un “otro
peligroso”, en una amenaza, de la que conviene permanecer separados y a la que, por
supuesto, hay que vigilar. Este estereotipo perverso del judio, que ird adquiriendo con el
paso del tiempo unos perfiles cada vez mas aviesos (Cantera 1998), aparece ya
inmejorablemente reflejado en las “Cantigas de Santa Maria”, donde los hebreos
protagonizan numerosos milagros atribuidos a la Virgen; en sus textos, pero sobre todo
en sus extraordinarias imagenes los vemos retratados como un colectivo perfectamente
diferenciado del resto tanto por su aspecto fisico como por su indumentaria, aunque lo
peor, desde luego, no reside en su apariencia sino en su comportamiento, soberbio y
mezquino, fruto de su obstinacion por mantener sus creencias religiosas. El ejemplo
narrado en la cantiga 4 del “Codice Rico” resume con toda crudeza estas cualidades: en
¢l se nos cuenta la historia de un pequefio judio que, tras aprender a leer con los nifios
cristianos, fue inducido por estos a acudir a misa y acabé comulgando con ellos; cuando
llegd a casa y confesd a su familia lo que habia hecho, su padre, ofuscado, reacciond
airado y lo arroj6 sin contemplaciones al horno en el que fabricaba sus vidrios; por suerte,
la Virgen acudio en su ayuda y lo protegi6 del fuego hasta que llegaron los cristianos, que
inmediatamente decidieron castigar al malvado judio aplicandole la ley del talion, es
decir, lanzdndole al mismo al horno en el que intentara quemar a su pequeno (Real
Biblioteca del Escorial, Ms. T-1-1 Cantiga IV). El milagro en si no tiene desperdicio; esta
destinado a conmover a la gente que lo escucha o que lo ve representado con imdgenes y
musica; lo hace ademés —como casi todos los relatos de las Cantigas— con una historia
sencilla y cotidiana de gran carga emocional, facil de entender, pero también de
transmitir, de ir pasando de boca en boca; por eso estas historias resultan tan eficaces a la
hora de influir en la forja del imaginario colectivo, donde alientan, por un lado, la
animadversion hacia el “malvado” judio que veremos estallar en la centuria siguiente y
bendicen, por el otro, a quienes —singularmente, mujeres y nifios— se dejan seducir por
la Virgen, abrazando el bautismo y la fe cristiana. Todo un anticipo en el terreno mental
del futuro que aguardaba a las comunidades hebreas.
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2. La germinacion de las semillas del odio en el siglo XIV

Cuando nos adentramos en el siglo XIV, el antijudaismo es una realidad
indiscutible en la Corona de Castilla; se ha convertido en una pujante corriente de opinion
que aflora de manera recurrente tanto en las reuniones de Cortes, como en los sinodos y
concilios eclesidsticos, pero sobre todo ha penetrado con enorme vigor en el imaginario
social y cultural, impregnando la imagen del judio de connotaciones negativas y
cargandola de sombras y sospechas.

En cualquier caso, podriamos afirmar que durante la primera mitad del siglo
apenas se producen novedades significativas en el discurso oficial contra los hebreos, méas
alla de las ya comentadas durante las turbulentas minoridades regias de las dos décadas
iniciales. Hubo, por supuesto, convocatorias de Cortes, aunque no ya con tanta frecuencia,
y en ellas se siguid reclamando la condonacidn, al menos parcial, de las deudas contraidas
con los judios (Valladolid, 1325; Madrid, 1329; Burgos, 1345), lo que indica que, aun
dentro de las dificultades existentes, las medidas no se aplicaban con rigor o, cuando
menos, no con la eficacia que reclamaban los sectores populares. También hubo una
regulacion importante de los préstamos y los sistemas crediticios en el Ordenamiento de
Alcalé de 1348, en la que se prohibia expresamente a los judios dar “a logro” —es decir,
practicar la usura—, recordandoles, ademas, que, si se les permitia vivir en estos reinos,
es “porque aunt se han a tornar a nuestra santa Feée” (Ordenamiento de Alcala de 1348,
54). Mientras tanto, la Iglesia repetia en el Concilio de Valladolid de 1322 practicamente
las mismas cldusulas y disposiciones contra los hebreos aprobadas en Zamora en 1313,
insistiendo particularmente en la obligacion de portar una rodela distintiva cosida a sus
ropajes; aparentemente, por lo tanto, no existen tampoco en este ambito innovaciones
sustanciales, salvo quiza el incipiente interés por los conversos del que se hacen eco
algunas jerarquias y que preocupa también a los predicadores.

Sin embargo, la irrupcion de la pandemia de Peste Negra, que en Castilla causd
estragos entre 1349-1350, va a generar conmociones de calado; el impacto brutal de las
mortandades, agravado por los “malos afios” anteriores, desencadenara una profunda
crisis econdémica, que poco después se trasladard, a su vez, a la esfera social, politica y
cultural. ;En qué medida afecto todo ello a los judios? Pues, en principio, no parece que
aqui se produjeran altercados —como en otras partes de Europa o, incluso en Barcelona
—, echandoles la culpa de la peste, lo cual no significa en modo alguno que los rumores
existentes al respecto no circularan en los ambientes populares; serd después, durante el
reinado de Pedro I, cuando el antijudaismo vaya prendiendo con renovadas fuerzas para
estallar con toda virulencia durante la rebelion de su hermanastro Enrique II y la
subsiguiente guerra civil de 1366 a 1369. En efecto; aunque el monarca legitimo
castellano sigui6 siendo receptivo en un principio (Cortes de Valladolid de 1351) a las
quejas contra los judios, sus acuciantes necesidades fiscales y, con ellas, la permanente
presencia en la corte de destacados personajes hebreos a cargo de sus finanzas, pronto le
valio la acusacion de haber entregado el reino en manos de estos infieles. A partir de ahi,
este argumento se utilizara sistematicamente en su contra por la propaganda trastamarista
para justificar las rebeliones nobiliarias contra el “malo tirano” que se llamaba rey
(Valdeon). Ahora bien, la introduccion de la “cuestion judia” por parte de los partidarios
del Conde de Trastdmara en la contienda politica castellana dio alas, a su vez, al
antijudaismo latente en los sectores populares (Cantera 2019), que, como hemos visto, no
paraban de reprochar la avaricia de los prestamistas, la injusticia de sus créditos usurarios
y la arrogancia con que sostenian sus creencias religiosas. Los resultados fueron
catastroficos para las comunidades hebreas: los asaltos a las juderias, los saqueos y las
muertes se convirtieron en moneda comin desde los primeros compases de la rebelion,
arreciando particularmente durante los primeros afios de la guerra civil (1366-1367);
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Briviesca, Villadiego, Aguilar de Campdo, Duefias... fueron devastadas por las tropas en
1366; un afo después, en otono, nos informa Samuel Zarza, de que las insurrecciones
populares en favor de Enrique II hicieron lo propio en las importantes aljamas de Avila,
Segovia, Valladolid o Paredes de Nava (Ledn, 16). Las semillas del odio, sembradas
desde hace tiempo, estaban germinando y dando sus macabros frutos. Desgraciadamente,
desconocemos los efectos concretos de los ataques en las juderias terracampinas, pero es
evidente que la vitalidad mantenida en localidades como Paredes o Duefias quedd
duramente resentida y que muchos judios, abrumados por las “grandes tribulaciones”,
abandonaron su religion (Leon, 16).

Por lo demads, es sobradamente conocido que a medida que Enrique II iba ganando
la guerra, tratd de moderar la presion ejercida sobre los judios; lo hard con mas brios,
consolidado en el trono después de Montiel, pero, pese a todo, no lograra acallar las
protestas populares; las peticiones en las Cortes iran subiendo de tono durante su reinado
y los de sus descendientes: se exigird la anulacion de las deudas (Cortes de Toro de 1369,
Burgos de 1376, Valladolid de 1385), se instard a segregar a los judios en barrios
especificos (Cortes de Toro de 1371, Soria de 1380, Valladolid de 1385), se pedira
expulsarlos de la corte y de los oficios de la recaudacion de las rentas (Cortes de Toro de
1371, Valladolid de 1385) e incluso se reclamard la anulacion de las facultades
jurisdiccionales de las aljamas y su subordinacion a los tribunales cristianos (Cortes de
Toro de 1371 y, especialmente, Cortes de Soria de 1380).

Ademas, y por si todo ello fuera poco, un nuevo ingrediente vino a enconar todavia
mas los animos: me refiero a las incendiarias predicaciones que Ferrand Martinez,
Arcediano de Ecija en la ciudad de Sevilla, lanzaba constantemente contra los judios. La
popularidad de los predicadores no habia dejado de aumentar desde su irrupcion en la
primera mitad del siglo XIII; las nuevas 6rdenes mendicantes, franciscanos y dominicos
fundamentalmente, habian hecho del sermdén una herramienta clave para llevar sus
mensajes reformistas a las gentes; dirigiéndose a ellos con sus propias palabras, en lugar
de hacerlo en el latin imperante en la liturgia, consiguieron vivificar la religiosidad
popular y volverla més cercana y directa. Pronto, muchos de ellos alcanzaron un notable
reconocimiento publico, hasta el punto de convertirse en un elemento indispensable en
las grandes fiestas y celebraciones cristianas y de ser reclamados por las propias
autoridades para acudieran a sus lugares a difundir sus mensajes (Martin, 1988); lo
comprobaremos después, con el caso emblematico de fray Vicente Ferrer, pero su
ejemplo fue imitado por otros muchos miembros del clero, regular o secular, que habian
descubierto el fabuloso poder de la palabra para influir en la opinion publica. Ferrand
Martinez, no cabe duda, fue uno estos “aventajados” seguidores. Sabemos que desde 1378
venia adoptando una actitud beligerante en extremo contra los judios (Cantera 2019, 157),
pero su fama le llegaria tristemente a raiz sobre todo de los sucesos de 1391, cuando
predicando “por plaza contra los Judios”, logr6é que “todo el pueblo” se agitara “para ser
contra ellos” (Cronicas de los reyes de Castilla, vol. 1I, 177): habian estallado los
violentos “pogroms” que se extenderian como un reguero de polvora no sélo por Castilla
sino por toda la Peninsula. Los sucesos son bien conocidos y, por tanto, no merece la
pena recrearse en ellos, pero hay un detalle que me resulta especialmente significativo: el
desencadenante final de la insurreccion sevillana no fue tanto resultado directo de las
predicaciones del odio del Arcediano como de la detencion de un hombre al que los
oficiales reales “ficieron azotar” en la plaza. Fue entonces, es decir, cuando la poblacion
sevillana descubri6 que estaban dispuestos a castigarles por arremeter contra los judios,
cuando “todo el pueblo de Sevilla se moviera, ¢ tomaran preso al Alguacil, ¢ quisieran
matar al dicho Conde ¢ 4 Don Alvar Pérez; ¢ que después acé todas las cibdades estaban
movidas para destroir los Judios” (Cronicas de los reyes de Castilla, Vol. 11, p. 177); en
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otras palabras, lo que el cronista nos estd descubriendo es la profundidad con la que el
antijudaismo habia arraigado entre los sectores del comun.

La pregunta, entonces, que podemos plantearnos es ;hasta qué punto los saqueos
y matanzas llegaron a afectar a las aljamas de Tierra de Campos? Conocemos por el relato
de Lopez de Ayala que, mas alla de las grandes ciudades andaluzas, Burgos o Toledo si
resultaron damnificadas, pero carecemos de datos especificos para nuestra zona. No
obstante, si tomamos como referencia las fuentes fiscales de Paredes de Nava,
rapidamente nos llama la atenciéon el descenso, en primer lugar, del niimero de
arrendadores judios a partir de 1391 y, después, la significativa reduccion de la
contribucion de la aljama a los gastos comunales de la villa en esas mismas fechas (Martin
Cea, 1991); dos indicios que, a nuestro modo de ver, apuntarian a que los judios paredefos
no permanecieron indemnes frente a la brutalidad desatada en esos tiempos.

En cualquier caso, la conmociéon provocada por los violentos sucesos de 1391
debid generar una enorme herida colectiva en las comunidades judias castellanas,
incitando a muchos de sus miembros a pensar en la posibilidad de convertirse para escapar
de las penalidades.

Por lo demas, y tras apenas tres lustros de descanso, las Cortes de Valladolid de
1405 volverian a confirmar que el antijudaismo, a nivel politico, todavia seguia vivo,
incluso después de las graves turbulencias padecidas, al elevar nuevas y mas exigentes
peticiones al monarca, Enrique III y su Consejo Real. Fruto de esta renovada presion de
los procuradores, serd la promulgacion a finales de afio del denominado “Primer
Ordenamiento de Valladolid”, en el que se incluian severas restricciones a la practica del
préstamo, limitaciones a la compra de propiedades por parte de los judios, disminuciones
significativas en su autonomia jurisdiccional y, por supuesto, la obligacion de llevar una
rodela distintiva de “panno vermejo, toda llena... enlas rropas... de suso, e quela trayan
enel onbro derecho, de parte de delante” (Cortes de Valladolid de 1405 11, 553). No eran,
en esencia, amenazas desconocidas; en buena medida, habian sonado anteriormente en
convocatorias precedentes, pero replantearlas de nuevo, después de todo lo ocurrido,
demostraba a los mas escépticos en las juderias que las presiones estaban muy lejos de
haber desaparecido. Pronto, muy pronto, tendrian ocasiéon de comprobarlo.

3. Las predicaciones de fray Vicente Ferrer en Castilla: 1411-1412

A comienzos de 1411, en una fecha indeterminada del mes de enero, fray Vicente
Ferrer cruzaba la frontera de Castilla y entraba en los territorios del reino de Murcia; lo
hacia respondiendo, al parecer, a una invitacion personal cursada por Pablo de Santa
Maria, obispo de Cartagena, un hombre de la confianza, a su vez, del Infante don
Fernando, el vencedor de Antequera, regente de facto durante la minoridad de Juan II.
Por aquel entonces, fray Vicente no era, en absoluto, un personaje desconocido; al
contrario, su fama como predicador deslumbrante habia traspasado las fronteras y sus
campanas por Europa, en particular, en Italia, lo habian convertido en uno de los hombres
mas destacados y admirados de su tiempo. Tras permanecer brevemente en Orihuela,
llegd a Murcia el 19 de enero en donde residiria hasta practicamente finales de febrero.
Alli dio muestras enseguida de su habilidad manejando las palabras —hablaba
perfectamente el castellano— y de su capacidad para subyugar al auditorio, consiguiendo
dos logros de importancia: el primero, la pacificacion de la villa y de sus bandos; el
segundo, convencer a los hombres del concejo de la necesidad de terminar con la
cohabitacion perniciosa de moros y judios con la poblacion cristiana, tema que se
resolveria después con la promulgacion de unas duras ordenanzas que obligaban a
segregar fisicamente a estos grupos del resto de sus convecinos cristianos. Seguramente,
la consecucion de estos éxitos influyd de manera determinante en el desarrollo de su
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posterior campaia castellana. Por suerte, el excelente trabajo de P. Catedra (Cétedra, 14-
26) nos permite reconstruir con gran exactitud el recorrido seguido por el fraile dominico.
Recordemos, siguiendo a este autor, las principales etapas de su estancia en los reinos de
Castilla: tras pasar por pequeilas poblaciones, como Librilla o Alhama donde también
dejo que se escuchara su mensaje, lleg6 a Lorca el 28 de febrero y, desde alli, retorn6 de
nuevo a Murcia para participar en los sermones de Cuaresma. A mediados de abril,
reemprende su viaje, transitando por Molina de Segura, Cieza, Jumilla, Hellin, hasta
detenerse en la ciudad de Chinchilla, en la que reside mas de dos semanas, hasta el 9 de
mayo. Luego, retoma el camino por la Mancha, pasando por Albacete y Alcaraz, donde a
mediados de mayo le perdemos la pista, debido a una enfermedad de su relator, y le
reencontramos en Villa Real a mediados de junio, donde también se entretiene unos
cuantos dias. Finalmente, a finales de mes, entraria en Toledo —concretamente, por la
tarde del 30 de junio— donde permaneceria hasta finales de julio. Para entonces fray
Vicente despertaba tal pasion y concentraba tales multitudes que el propio infante don
Fernando requiri6 por escrito a uno de sus informantes que le enviara un reporte detallado
de sus actividades; relato que, por cierto, no tiene desperdicio y del que nos ocuparemos
enseguida, cuando hablemos de las claves del éxito vicentino. Desde Toledo marché para
Ocafia, donde estuvo entre el 4 y el 10 de agosto, para recalar en Illescas, en donde
enfermd. A partir de aqui le perdemos temporalmente de vista, hasta descubrirle en
Ayllon el 10 de septiembre; no era, desde luego, una visita accidental, sino que respondia
a una invitacion oficial de la corte, cursada, mientras estaba en Toledo, por la reina
regente y don Fernando, el de Antequera, deslumbrados por las maravillas que les hacian
llegar sobre el fraile; en Ayllon permanecio casi dos meses, predicando y tratando con los
regentes y los notables del reino, y tuvo ocasion, segiin comenta el cronista, de amonestar
“al Rey ¢ 4 la Reyna ¢ al Infante que en todas las cibdades ¢ villas de sus Reynos
mandasen apartar los Judios ¢ los Moros, porque de su continua conversacion con los
Christianos se seguian grandes dafios, especialmente aquellos que nuevamente eran
convertidos & nuestra Sancta Fe” (Cronicas de los reyes de Castilla 11, 340). A comienzos
de noviembre, fray Vicente volvioé de nuevo a echarse a los caminos, para dirigirse en
pequenias etapas hasta Valladolid, donde se reencontraria otra vez con la corte en
diciembre y donde se gestarian —con toda probabilidad bajo su supervision—, las
ordenanzas contra moros y judios, recogidas en la Pragmatica de Catalina de Lancaster
del 2 de enero. Finalmente, y tras predicar brevemente por Simancas y Tordesillas, llego
a Medina del Campo, donde una vez mas le perdemos la pista el 22 de enero, sin saber
donde estuvo exactamente, hasta que en abril de 1412 abandon¢ Castilla a toda prisa para
trasladarse al reino de Aragon y participar alli en el trascendental compromiso de Caspe.

En suma, estamos hablando, por lo tanto, de una campafa de poco mas de un afo,
pero que fue in crescendo a medida que avanzaba y se adentraba en el corazon del reino;
Toledo, sin duda, fue una estancia crucial, que le abri6 las puertas de par en par para
acceder a la corte castellana, primero en Ayllon y, luego, en Valladolid; alli, como hemos
visto, causé un profundo impacto que le permitié influir en las grandes decisiones
politicas del momento y, por supuesto, dejar su impronta en la espinosa “cuestion judia”
que tanta relevancia habia adquirido en los reinos de Castilla.

La expectacion que despertaba constantemente a su paso, las multitudes que era
capaz de congregar para asistir a sus sermones, los recuerdos incluso que dejé tras su
partida nos hablan claramente del éxito obtenido por el fraile dominico. Pero, ;cudles eran
las claves de su triunfo? ;Por qué encandilaba y arrastraba a tanta gente? Pues, para
empezar, habria que referirse a tres cuestiones fundamentales: en primer lugar, a su
formacién teologica y a la amplia experiencia acumulada en sus largos afios como
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predicador; en segundo lugar, al argumentario utilizado en sus sermones; y, por ultimo,
al lenguaje, sencillo y directo, con el que era capaz de transmitirlos.

Respecto a la primera de las cuestiones, es evidente que fray Vicente poseia una
profunda erudicion teoldgica y un excelente conocimiento de los textos sagrados; hace
gala de ello constantemente en sus sermones, trufados de citas biblicas y de extractos de
“auctoritares”, elegidas meticulosamente para cada ocasion; no en vano, habia invertido
varios afios en su instruccion y habia ejercido, también, como maestro en logica y teologia
en Lérida y Valencia. Pero, por encima de todo, era —y habia elegido ser— un predicador,
tarea a la que dedico buena parte de su vida; dominador de todas las “artes praedicandi”,
estructuraba concienzudamente sus sermones segun el método escoléstico: primero,
enunciaba un “thema”, luego, proponia las “quaestiones” sobre las que disertar vy,
finalmente, las desarrollaba en detalle para trasladarlas al corazon de los fieles. No
contento con ello, solia disponer de un corpus por escrito de sus sermones que adaptaba
y modificaba en funcién del auditorio o de la fecha del calendario festivo en la que iba a
predicar.

En cuanto al contenido homilético vicentino, sus discursos gravitaban en torno a
una idea clésica: enmendar los errores de los fieles, cambiar sus malos habitos y sus
costumbres y apartarlos del pecado y las tentaciones; a tal efecto, jugaba frecuentemente
con el ideario milenarista, aunque con una interpretacion muy distinta a la escatologia de
Joachim da Fiore; le gustaba —hasta el punto de llevarle a menudo a perder la voz— hablar
de la llegada del Anticristo, de la proximidad del Fin del Mundo y de la inminencia del
Juicio Final para remover conciencias y forzar cambios de conducta; solia decir que el
mundo estaba en una prorroga y que, de no haber sido por la mediacion de la Virgen y la
introduccion de las 6rdenes mendicantes, hace tiempo que el Sefior habria acabado con
¢l; el mensaje era, pues, contundente y temible: habia que retornar a los valores
primigenios del cristianismo, corregir y reformar las desviaciones religiosas —y aqui
entraba claramente la “cuestion judia”— y llevar una vida piadosa, porque “la fin del
mundo sera ayna e mucho aina e muy mucho ayna” (Catedra, 570).

No obstante, la mayor cualidad que atesoraba el futuro santo dominico no era ni
su formacién teoldgica, ni el argumentario de sus sermones, sino su extraordinaria
capacidad para conectar directamente con los fieles. No es facil explicar coémo lograba
hacerlo, aunque quiza, releyendo sus sermones, podamos encontrar algunas pistas; para
empezar, habria que destacar su exquisita utilizacion del lenguaje popular que introducia
con una habilidad portentosa incluso en las partes més densas y complicadas o en las de
mayor calado teoldgico; también dominaba la escena: conocia perfectamente cuando y
coémo habia que dirigirse al auditorio, tanto reganandole como aconsejandole, con
palabras claras y sencillas, asequibles para todo el publico; pero sobre todo era un maestro
a la hora de ilustrar su mensaje con ejemplos extraidos de la vida cotidiana: jlas pruebas
que Dios nos envia para que nos enmendemos? Son como los aguijones que usa el pastor
para que su ganado vuelva al camino correcto. ;Las mujeres que piensan que con acudir
amisa a la iglesia han cumplido con su obligacion? Mas les valdria que se salieran de alli,
si es para comadrear y rumorear entre ellas o para competir con sus trajes y maquillajes.
Es asi como se ganaba el respeto y la admiracion de los fieles, apelando a sus conciencias
con imagenes de su propia conducta, aludiendo a esos pequefios detalles que marcaban
su devenir dia tras dia.

Ahora bien, para comprender la conmocion suscitada por la campafa de Vicente
Ferrer en Castilla no basta so6lo con referirse a sus dotes innatas para la predicacion;
también habria que tener en cuenta otros factores no menos esenciales en la cultura
medieval como la constante preocupacion que mostraba por cuidar la puesta en escena a
la hora de entrar en las poblaciones o el esmero que ponia a la hora de seleccionar el
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entorno en el que desplegar sus alocuciones. Por suerte, contamos con dos importantes
descripciones al respecto: la primera, la de su llegada a Toledo y, después, la de su entrada
en Ayllon. Basicamente, ambas son muy similares, lo que ratifica que este era un aspecto
bastante cuidado por el dominico, pero el hecho de que la relacién de Toledo proceda del
requerimiento realizado por el infante don Fernando a un informante local le hace ser mas
incisiva y mucho mas rica en detalles, de modo que podemos tomarla como modelo del
ceremonial empleado por fray Vicente.

Lleg6 por la tarde, “a ora de viespras”, nos dice el relator, y salieron a recibirle
“quantos avia en la ¢ibdat... porque quesieron, mas no por mandado de la ¢ibdat” ni
tampoco de la Iglesia, que, muy por el contrario, se cuidd de organizar procesion alguna
“por quanto non era perlado nin santo aprobado” que mereciera tal distincion. “E entrd
engima de un pobre asno e con un sonbrero pobre de paja de palma en la cabega...
santyguando e bendeziendo a unos e a otros”; pero no venia so6lo, sino que delante de ¢l
lo hacian en procesion 300 hombres y 200 mujeres “vestidos de pardo de su compaiiia...
todos faziendo muchas oragiones”. Una vez dentro de la urbe, se dirigieron a la catedral,
donde cantaron la “salve regina” y fray Vicente les dio su bendicion, encomendando que
le aposentasen (Céatedra, 665).

Hagamos un inciso, por un momento, y quitemos la palabra al relator, porque hay
en este parrafo varios aspectos que merecen comentarse; para empezar, el ritual que se
nos esta describiendo se asemeja bastante al utilizado en las entradas reales y sefioriales
que tan a menudo se desarrollaban en Castilla; al igual que en ellas, la llegada del visitante
nunca les pillaba por sorpresa, sino que se conocia con antelacion, demostrando que las
redes de comunicacion medievales eran mucho més eficaces —y complejas— de lo que
nos pensabamos. Salieron a recibirle, como se nos dice, practicamente todos los
toledanos, lo que confirma la popularidad y la fama del dominico, pero no las autoridades
civiles ni religiosas, que prefirieron mantenerse al margen. ;Los motivos? Seglin se nos
sugiere en el informe, que no era santo probado ni persona tal que mereciera semejante
distincion, pero es facil sospechar que detrds de todo ello subsistirian recelos mas
profundos, relacionados con la confianza mostrada en el pasado a personajes que luego
resultaron ser un fraude, como, por ejemplo, Ferrand Martinez, cuya sombra pesaba en el
recuerdo, debido a los muchos problemas que causara. En cualquier caso, Vicente Ferrer
no viajaba solo, sino que lo hacia acompanado de un cortejo de 500 personas, todas ellas
uniformadas de pardo ;Podemos imaginar la impresion que causaria ver acercarse a una
multitud de medio millar de personas cantando o rezando en el contexto demografico del
siglo XV? Sin duda, impactaria, emocionaria a los presentes, lo cual es un dato muy a
tener en cuenta, porque puede que esa fuera precisamente la intencidon que se buscaba.
Finalmente, estan las pinceladas con las que se refiere al propio Vicente Ferrer entrando
a lomos de un humilde asno, protegiéndose del sol con un misero sombrero de paja
(Acaso la escena no recuerda a la protagonizada por Jesus en Jerusalén? Desde luego, la
comparacion parece inevitable, demasiado obvia para ser casual. Podria pensarse, sin
embargo, que esta forma de actuar, este protocolo tan cercano al Evangelio —y, por
consiguiente, perfectamente reconocible por todos—, se habria utilizado Gnicamente en
funcion de la singularidad de Toledo, ciudad emblematica para el cristianismo castellano,
pero, si la cotejamos con la otra entrada disponible, la registrada en las Cronicas con
motivo de su acogida en Ayllon apenas dos meses mds tarde, comprobaremos que el
ceremonial es idéntico; no estamos hablando, por tanto, de ninglin acto improvisado, sino
de todo un ritual preparado de antemano para cumplir una funcion esencial: crear un
ambiente emocional especifico, predisponer a la gente para recibir la palabra divina de
boca del predicador.
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Dicho esto, podemos recuperar de nuevo la voz del relator; al dia siguiente, al
amanecer, “fue infinita gente a la Igleia a oyr su pedricagiéon”, nos comenta; a tal fin, se
habia levando un “trono” dentro de la catedral “que era tan alto que llegava enpar del
Dios Padre”, pero, aunque dijo misa y lanz6 su sermén, no quedd en modo alguno
satisfecho “por quanto non cabia mucha gente nin sonava bien su boz, asi por ser la igleia
hueca como por el gran roydo de pies, como por el roydo de la gente por non caber”; asi
que traslado su malestar a las autoridades y les pidid que buscasen un lugar en campo
abierto, capaz de albergar a una mayor multitud:

E acordamos todos que le fexiesen un cadahalso o pedricatorio fuera de la villa, donde venden la
madera, por quanto es lugar llano e donde cabra mucha gente e non da el sol fasta la ora de ter¢ia.
E feziéronle un pedricatorio muy solepne. E cada dia dize misa cantada e pedrica muy solepne e
devotamente. (Catedra, 665-666)

Una vez mas, el fraile dominico nos vuelve a sorprender por la preocupacion
obsesiva que muestra para ejercer correctamente su oficio; no sélo se ha hecho levantar
un cadalso dentro de la iglesia, sino que ademas es consciente de que, con el hacinamiento
y el ruido, su voz apenas es audible; seguramente tampoco seria la primera vez que
experimentaba una desilusion similar, ya que, como explica el relator, decia que “quando
non era oydo, que perdia su trabajo, pues non podia aprovechar non seyendo oydo por
todas las partes, asy christianos como judios e moros” (Cétedra, 666). Pero su reaccion es
inmediata y enérgica, incluso un tanto orgullosa, si se me apura; exigird y conseguira
enseguida —lo cual es sintomatico, de nuevo— que le trasladen extramuros de la villa, a
un lugar a cielo abierto, donde las masas se puedan congregar sin molestarle.

Con todo, existe también una mencidn en este tltimo parrafo que no habra pasado
desapercibida; al predicador le obsesiona ser oido, es evidente, y por ello busca el
ambiente mas propicio, pero sobre todo le inquieta especialmente que sus palabras se
pierdan cuando se dirige a moros y judios. ;Significa esto que dichas minorias acudian
también a sus sermones? Y, si es asi, como, en principio, parece deducirse, ;podemos
saber si lo hacian de motu proprio o, sipor el contrario, estaban presionados para hacerlo?
Pues bien, antes de contestar a estas preguntas, merece la pena detenerse a analizar como
afrontaba fray Vicente la “cuestion judia” y cudl era su vision sobre esta minoria.

Sobre este particular, la critica ha insistido tradicionalmente en marcar distancias
entre las predicaciones vicentinas y los mensajes radicales de propagandistas como
Ferrand Martinez (Catedra, 243); asi, frente al argumentario de los supuestos privilegios
juridicos y econdémicos que este ultimo esgrimia para justificar su hostigamiento a los
judios, propiciando abiertamente la confrontacion, fray Vicente parece decantarse por una
postura menos agresiva y mas centrada en demostrar teologicamente la superioridad de
la fe cristiana frente a los errores defendidos por el credo hebrero. Y, de hecho, este
elemento aparece recurrentemente reflejado en los sermones predicados en Castilla
durante la campana de 1411y 1412.

Sin embargo, la imagen que Vicente Ferrer ofrece del judio cuando predica en
territorio castellano no es en modo alguno positiva: para ¢l son “malos”, “deicidas”,
“traidores”, incluso actiian como “diablos raviosos” que “jamads... quisieron fazer cosa
alguna de bien sinon con mal” (Catedra, 363 y 383, respectivamente); ademads, nunca han
sabido escuchar a los profetas: ni a Moisés, ni a Jeremias, ni a David, ni a Isaias, por lo
que han tergiversado sus palabras defendiendo que “el rrey Mexias non es Dios” y “por
este pecado han avido la destrugion... e por esso son corruptos e abrrecidos de todas las
gentes” (Catedra, 341). En este terreno, pues, fray Vicente se mueve con los topicos y el
argumentario antijudio tradicional de la Iglesia, como otros muchos pensadores del
momento.
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Es mas, esta vision peyorativa del judio se exacerba incluso en los sermones
pronunciados justo antes de la promulgacion del Segundo Ordenamiento de Valladolid
de 1412; asi, por ejemplo, en el sermdn de la Navidad de 1411 insiste en que “esta santa
e bendicha natividat fue por los malos de los judios cruelmente menospreciada” y afiade
que la Virgen se tuvo que refugiar en el portal porque “tomo ella muy grand miedo de los
judios que le non fiziessen enojo al su bendicho Fijo” (Catedra, 513 y 518
respectivamente).

Con todo, el retrato mas duro lo lanzara en febrero de 1412, dirigiéndose

directamente a los judios (Catedra, 380-390); para entonces, ya habia entrado en vigor el
Segundo Ordenamiento de Valladolid y sus reproches suben de tono sin piedad; les
recuerda que ‘“quatro aguyjones tiene nuestro Sefor lhesu Christo con que punge e
aguyjona a las gentes para que vengan a buena vida”. ;Su objetivo? Pues exactamente
igual que a las bestias hay que pincharlas para evitar que se salgan del buen camino,
también a los hombres hay que forzarlos para que se enmienden; sin embargo, no
considera que los judios lo hayan entendido, puesto que para ellos “el dolor corporal fue
sienpre necesario” desde su salida del cautiverio de Egipto; por eso, ahora, cuando cada
vez son mas evidentes las sefiales que anuncian la inminente llegada del Fin del Mundo,
les espeta:

Ca, judios, sabed que el verdadero rrey Mexias Thesu Christo verna ayna a juzgar al mundo [...]
e assi se ssentara a juzgar. E aquel dia sera muy grand llanto entre los judios [...] Por ende,
judios, parad mientes en este joyzio e este temor vos fara venir a tornar al camino de la verdat e
de la fe. (Catedra, 389)

Y les recomienda, por tanto, lo que deben hacer

Judios, esto es lo que avedes de fazer, que entredes en la mar Bermeja, que es elsanto baptismo,
que esta abierto e tafiido con la verga de la santa cruz [...] ;O judios, qué buen aguyjon es
aqueste que vos faze allegar a Dios! (Cétedra, 384)

El mensaje es firme y concluyente —a la par que amenazante—, pero, por si acaso,
les conmina a cumplir con los mandamientos reales recientemente aprobados en
Valladolid y a asistir forzosamente a las predicaciones, ya que reconoce que “aunque
venides por fuerca e con aguyjones e mal de vuestro grado”, el ordenamiento se ha hecho
“por vuestra salvacion”. En caso contrario y si persisten en no abrazar la verdadera fe, las
consecuencias serian irremediables, ya que, como explica en otro sermon,

Non devemos sostener entre nosotros judios nim moros, nin consentir que ellos vendan cosa alguna
que sea de comer a christianos, nin consentir que sean ¢irujanos nin fisicos, nin que sean rregidores
de villas nin de lugares. E maldicho es el caballero o sefior o dueila que a jodio nin moro faze su
almoxarife. (Catedra, 335)

Como acabamos de constatar en estos ultimos sermones, parece evidente que en
1412 los judios estaban obligados por una ordenanza real —en realidad, por una ordenanza
elaborada por los regentes, puesto que Juan II alin era muy joven— a asistir a las
predicaciones; sin embargo, sabemos también que, desde hace varios afos antes,
numerosos concejos habian decido impulsar acciones similares —al calor de la presion
social desatada contra los judios—, de la misma manera que conocemos, a su vez, que
muchos religiosos —entre ellos, el mismo Vicente Ferrer—, entraban no ya en las juderias,
sino incluso dentro de las sinagogas a polemizar con los rabinos o a arengar directamente
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a sus fieles con la intencion de convertirlos; esto aclararia, en parte, la pregunta que
formuldbamos hace unos instantes sobre la llamativa presencia de estos ultimos, junto
con los moros, entre los asistentes a las platicas toledanas de fray Vicente; no era, pues,
un fenémeno extrafio, sino una practica habitual en estas fechas, fruto de la nueva realidad
social.

Pero, (podriamos concretar con mas exactitud cual era la postura personal del
dominico sobre la “cuestion judia”? Ciertamente, si nos atenemos al contenido de su
discurso homilético, fray Vicente es mds partidario de “convencer” mediante argumentos
teologicos a los judios que de “obligarles” por la fuerza a abrazar el cristianismo, aunque
hay que reconocer que su actitud se ird endureciendo a medida que transcurre su campafia
castellana; sin embargo, la imagen que se desprende de las fuentes cronisticas de la época
no concuerda exactamente con las palabras que hemos visto reflejadas en sus sermones.
Muy por el contrario, lo que enfatizan las cronicas practicamente desde los primeros
compases de su llegada a Castilla es la presion ejercida por el dominico para separar a los
judios de los cristianos; eso es precisamente lo que fomentd en Murcia durante las
predicaciones de enero y febrero, influyendo activamente en los oficiales para que
aprobaran las duras ordenanzas municipales segregacionistas del 24 de marzo de 1411
(Torres Fontes). También esa parece ser su prioridad, cuando visita a la corte en Ayllon,
en septiembre de ese mismo afio; tanto es asi, que el propio Fernan Pérez de Guzman se
atreve a dar por hecho en su cronica que, gracias a las exhortaciones de este “Sancto
Frayle” ante los regentes acerca de la necesidad de “apartar los Judios ¢ los Moros”,
habian entrado ya en vigor “en las mas cibdades e villas destos Reynos” leyes
discriminatorias (Cronicas de los reyes de Castilla, 11 p. 340), algo que no parece ser del
todo cierto, al menos hasta unos pocos meses después. Pero, sobre todo, serda en
Valladolid, durante su nueva estancia en la corte, cuando la influencia del dominico
resultard mas determinante; en este sentido, hay que hacer constar que sus relaciones con
los grandes castellanos y, en especial, con el regente don Fernando, el de Antequera, y la
reina Catalina de Lancaster fueron especialmente cordiales. Su convivencia con ellos
durante largas temporadas debid servir ademas para disipar los temores y recelos que la
enorme popularidad del predicador despertaba. Por otra parte, Vicente Ferrer era un
hombre, a todas luces, de “estado”, muy bien relacionado con la Curia papal y con las
principales dignidades de los reinos de Aragdén, de modo que no es de extrafiar que
sintonizara con facilidad con los regentes. En cualquier caso, lo que es indiscutible es que
Vicente Ferrer participd directamente en la elaboracion del “Segundo Ordenamiento de
Valladolid”, junto con un viejo conocido suyo, el converso Pablo de Santamaria, en aquel
momento, Obispo ya de Burgos y Canciller Mayor del reino.

La conveniencia de aprobar un nuevo estatuto legal venia urgida, a su vez, por los
crecientes problemas provocados por la aparicion de los conversos, tras las grandes
convulsiones vividas a finales del siglo XIV; la necesidad de reducir los contactos entre
estos ultimos y sus antiguos correligionarios aconsejaban adoptar medidas tajantes, ante
las sospechas de que muchos de ellos ocultaran sus verdaderas convicciones (Amran
2014); también presionaban al respecto los grupos populares, cuyo antijudaismo no habia
disminuido en absoluto, asi como los representantes de las oligarquias urbanas, que, como
hemos visto, no dejaban de presentar reclamaciones en las Cortes. De modo que todo
empujaba, al parecer, a adoptar una solucidon mas radical contra los judios.

Finalmente, el 2 de enero de 1412 la reina regente Catalina de Lancaster
promulgaba la Pragmatica “sobre el encerramiento de los judios e de los moros”, que sera
conocida después como el “Segundo Ordenamiento de Valladolid” y popularmente como
las “leyes de Ayllon”; aunque sus disposiciones son, sin duda, sobradamente conocidas
merece la pena recordar algunas de sus lineas fundamentales: la primera —y la mas
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llamativa— es la que establece que moros y judios vivan apartados de los cristianos en
barrios aislados por una cerca en todas las localidades del reino; junto a ello, también se
limitaban enérgicamente los contactos personales entre los miembros de dichas
comunidades, prohibiéndose expresamente que compartieran comida, bebida o bafios, asi
como cualquier tipo de relaciones sexuales o los intercambios mercantiles de productos
comestibles; asimismo quedaban vedadas las contrataciones de jornaleros o de empleados
domésticos cristianos y la préactica de un gran nimero de oficios —algunos tan sefialados,
como el de fisicos o cirujanos—; las normativas de caracter suntuario se endurecian de
forma considerable y tanto hombres como mujeres debian vestir prendas especificas e ir
perfectamente identificados con la rodela bermeja en el hombro derecho; se insistia
igualmente bajo fuertes multas en que no ejercieran de arrendadores ni de otros cargos
relacionados con la contabilidad publica, amén de no permitirles tampoco actuar como
cambiadores o corredores; buena parte de sus facultades jurisdiccionales, tales como la
capacidad de disponer de jueces propios o recaudar pechos o tributos, quedaban también
supeditadas a la autorizacion de las autoridades cristianas; y finalmente, se restringia
severamente su libertad de movimientos, quedando prohibidos los desplazamientos para
trasladarse a vivir a otros territorios, aun contando con el beneplacito de los sefiores, vy,
por supuesto, abandonar el reino; eso si, al menos en el terreno religioso, no se
autorizaban las conversiones forzosas, en consonancia con la postura oficial de la Iglesia,
si bien esta claro que se estimulaba que se abrazara el cristianismo por conviccidn propia.
En conjunto, son, pues, disposiciones durisimas, las mas exigentes en opinion de B.
Netanyahu (Netanyahu) de cuantas hasta entonces existian en toda la Cristiandad.

En cuanto a los efectos que tuvieron estas ordenanzas, existe una cierta
unanimidad entre los especialistas (Cantera 2012, 128; Suérez Bilbao, 112) a la hora de
dudar de que realmente se pusieran en practica, al menos a escala general del reino; es
mas, la idea predominante a este respecto es que el caracter tan exigente de estas
normativas despertaria fuertes reticencias entre las autoridades locales de muchas villas
y ciudades, que se resistirian a aplicarlas; si se admite, en cambio, que tuvieron resultados
devastadores entre los judios, que, después de padecer el horror de los pogroms de 1391,
veian esfumarse sus esperanzas de que disminuyera la presion para forzar su conversion.
Pero, quiza habria que matizar un tanto algunas de estas observaciones. Desde luego, fray
Vicente Ferrer se tomd muy en serio la aplicacion de este Ordenamiento, como demuestra
en los sermones que predica tanto en Navidad como durante el mes de enero, de los que
nos hemos hecho eco; y, como vamos a comprobar inmediatamente, no parece que fuera
el inico. Tampoco el reglamento, que fijaba un cortisimo plazo —en principio, de 8 dias—
para constituir las nuevas juderias, da la sensacion de que estuviera amenazando en vano;
aqui, de nuevo, aportaremos enseguida argumentos a favor. Por eso, lo mejor es que nos
desplacemos hasta el interior de la Tierra de Campos para intentar dilucidar con
documentacioén local qué pudo ocurrir en concreto en algunas de sus localidades.

4. La repercusion de la campaia castellana de Fray Vicente Ferrer en las aljamas
terracampinas (1412)

La Tierra de Campos es una extensa comarca natural situada al norte del Duero,
entre los rios Cea y Pisuerga; sus peculiares condiciones naturales, con inmensas llanuras
acampifadas, alternando con paramos de pendientes muy leves, la convierten en un
territorio ideal para la practica agraria, al permitir un equilibrio perfecto entre la
agricultura extensiva y la ganaderia. Por eso, en la Edad Media era un territorio
relativamente prospero y densamente poblado, con un significativo nimero de ciudades
y de nucleos de poblacion de tamafio intermedio; contaba ademds con una notable
presencia de comunidades hebreas, entre las que despuntaban, segun el padron de Huete
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de 1290, las de Valladolid y Palencia, en zonas urbanas, asi como las de Carrion, Paredes
de Nava, Monz6n, Mayorga, Villalon, etc.; a juzgar por los datos fiscales, eran
comunidades bastante acomodadas en las que podian residir un buen niumero de familias,
por encima de las 50 en la mayor parte de las poblaciones mencionadas.

Casi todas ellas sufrieron intensamente las arremetidas del antijudaismo: primero,
durante las rebeliones de Enrique II contra su hermanastro, Pedro I, donde algunas, como
las de Valladolid, Paredes de Nava o Duefias, fueron expoliadas y saqueadas y otras, como
la de Palencia, sometidas a fuertes tributos; y después, en 1391, por los consecuencias
derivadas de los pogroms, que, aunque no hay constancia de que les afectaran
directamente, si se dejaron sentir, como vimos, en la disminucion del nivel de vida en
localidades como Paredes, mientras que en otras, como en Carridn, sus antafio pujantes
juderias, practicamente desaparecen sin que sepamos muy bien los motivos (Pérez
Castafio).

Asi pues, a comienzos del siglo XV la situacion de las aljamas terracampinas se
habia deteriorado notoriamente; poco quedaba del esplendor del pasado, mientras que el
futuro se presentaba amenazador.

En este ambiente y con una poblacion diezmada y asustada, tiene lugar la campana
de predicaciones emprendida por Vicente Ferrer; es dificil, sin embargo, que el fraile
dominico llegara a pisar estas tierras, a pesar de encontrarse tan s6lo a poco mas de dos
jornadas de viaje en diciembre de 1411; mas bien parece que se encamino, tras pasar por
Simancas, Tordesillas y Medina del Campo en enero de 1412, hacia territorio zamorano
o salmantino, pero ya dijimos la falta de noticias hace imposible averiguar donde estuvo,
por mas que algunas leyendas le situen en poblaciones de lo méas dispares.

Ahora bien, el hecho de que nuestro predicador no se allegara a Tierra de Campos
no significa que esta se librara de la agitacion que causaba su presencia. Al revés; su
influencia se dejo sentir con vigor en villas como Paredes de Nava, donde tenemos la
suerte de disponer de varios registros contables que lo atestiguan. El 12 de enero,
concretamente —es decir, apenas diez después de su promulgacion— los regidores se
reunieron precipitadamente para “yr a sefialar el ¢irculo a los judios” (Archivo Municipal
de Paredes de Nava, CP, 1412); es obvio que ello respondia a la necesidad de cumplir con
las normas establecidas en el “Ordenamiento de 1412”, que obligaba en su primera
clausula a las autoridades locales a fijar en un plazo maximo de ocho dias la futura
ubicacion de la juderia. De modo que parece que, al menos aqui, si se tratdé de poner en
practica dicho Ordenamiento y, ademads, se hizo con premura; seguramente, en ello
influiria el que la villa fuera sefiorio del infante don Fernando, con el que ademads
mantenia excelentes relaciones, dado que mas de un centenar de paredefios le
acompafiaron en el asalto de Antequera. Pero, en cualquier caso, el primer paso para aislar
a los judios estaba en marcha y dispuesto para avanzar.

Poco después, en una fecha indeterminada, pero que estimamos hacia finales de
enero o comienzos de febrero, llegaba a la villa Simon Rodriguez de Toro, que venia con
la intencion expresa de predicar a los judios ;Tenia alguna relacion con Vicente Ferrer o
incluso podria formar parte de su compania? Imposible asegurarlo, aunque no creo que
sea descabellado pensarlo; de hecho, sabemos que muchos de los integrantes de su
compafiia aprovechaban las paradas que dominico hacia para acercarse a otros pueblos
cercanos y lanzar alli sus sermones. Por lo demas, el ceremonial utilizado por Simoén
Rodriguez de Toro recordaba bastante al desplegado por fray Vicente; al igual que este,
no quiso predicar en lugares cerrados sino que se hizo traer la catedra de la iglesia de
Santa Maria para instalarla en la plaza del mercado y poder acceder asi a un mayor numero
de personas. Desgraciadamente, no sabemos qué mensaje lanz6 ni si llegd a conmover al
auditorio como hacia su presunto maestro, pero si contamos con un detalle precioso
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registrado en las cuentas de uno de los procuradores: ese mismo dia por la noche,
“gastamos yo e ¢inco omnes que andodymos de noche a guardar la synoga por de fuera,
porque non fesiesen algind mal a los judios” cuatro maravedis y medio (Archivo
Municipal de Paredes de Nava, CP, 1412); es decir, que hubo que recurrir a una guardia
armada para evitar que se produjeran incidentes, lo que indica el grado de tension que su
sermoén causo entre los paredefios.

En cualquier caso, esta situacién, provocada por la voluntad de aplicar el
Ordenamiento de 1412, no fue exclusiva de Paredes de Nava; también las vecinas Villalon
y Mayorga, villas pertenecientes a su vez a don Fernando, estaban, al parecer,
preocupadas y en contacto a través de mensajeros en esas mismas fechas —el 2 de
febrero— para saber “commo auian fecho de los judios” (Archivo Municipal de Paredes
de Nava, CP, 1412). También aqui se tomaban en serio, por lo visto, la Pragmatica de
Catalina de Lancaster.

Asi las cosas, y ante semejante presion, la comunidad judia de Paredes optod por
una solucidn dréastica: convertirse en masa al cristianismo; no sabemos cuando ni siquiera
tampoco si fue generaliza, por mas que se nos diga que “se tornaron todos christiagnos”,
pero el hecho es que tras obtener la oportuna licencia del Obispo de Palencia, don Sancho,
en noviembre de 1412, el 15 de diciembre, con una sorprendente celeridad, se procedia a
la solemne transformacion de su antigua sinagoga en la nueva iglesia del Corpus Christi.
La fundacion, que fue presidida por el provisor de la didcesis y el abad de Benevivere,
auxiliados por dos canonigos de dicho monasterio y un didcono, contd con la presencia
de todas las autoridades civiles y eclesidsticas del pueblo y con la asistencia masiva de la
poblacion (Martin Cea 1987, 548-552); entre ellos estarian, sin duda, los nuevos
conversos que asistirian impotentes al desmontaje de las “maganas de plata e coberturas
de seda con que en otro tiempo cobrian e onrrauan sus Toras” y a su sustitucion por un
altar consagrado con agua bendita en el que concelebraron la primera misa (Archivo
Parroquial de Santa Eulalia, Paredes de Nava, 1412).

S. Epilogo: el amargo final y la creciente frustracion de los nuevos conversos

Desaparecia, asi, tal y como hemos visto, la otrora populosa aljama de Paredes,
en la que facilmente llegaron a vivir varias decenas de familias; pero, pese a todo,
pequetios grupos de judios siguieron haciendo acto de presencia en el pueblo hasta su
expulsion en 1492. Mientras, por su parte, el colectivo de nuevos conversos vio como al
poco tiempo comenzaban a frustrarse sus expectativas: el 21 de diciembre de 1421 tres
de sus representantes mas notables presentaron sendas cartas del sefior, por aquel entonces
el infante don Juan, hijo de Fernando, el de Antequera, en las que se quejaban de que no
se les llamaba cuando se hacian los ayuntamientos para elegir anualmente a los oficiales
y que tampoco se les convocaba para presenciar los repartimientos de impuestos, en lo
cual “disen que han regebido ... grand agrauio” al no admitirles “los christianos en sy por
amigos e hermanos” (Archivo Municipal de Paredes de Nava, 1421). Tres dias después,
recibirian la displicente respuesta del concejo, recordandoles que la institucion contaba
con privilegios antiguos para designar libremente a sus oficiales y que no entendian
tampoco sus protestas por no participar en los repartimientos de pechos, ya que la mayor
parte de ellos estaban exentos o pagaban mucho menos de lo que deberian.

(Promesas rotas, esperanzas vacias? Habia comenzado el tiempo de la desilusion.
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Alteridad novohispana. Una nueva descripcion alemana del otro mexica

Pedro Martinez Garcia
(Universidad Rey Juan Carlos)

1. Introduccion

El 31 de octubre de 1517 Martin Lutero clavo sus 95 tesis en la Iglesia de todos
los Santos de Wittenberg, ese mismo afio la peninsula del Yucatdn fue oficialmente
descubierta en una expedicion capitaneada por Francisco Herndndez de Cordoba. 500
afios mas tarde, la primera efeméride fue celebrada ampliamente en Alemania. Uno de
los principales eventos fue la organizacion de una exposicion en el Museo Nacional
Germanico de Nuremberg titulada Luther, Kolumbus und die Folgen — Weltbildwandel
im 16. Jahrhundert, es decir, Lutero, Coléon y sus consecuencias — el cambio de
percepcion del mundo en el siglo XVI. En este evento, que contd con piezas de varios de
los museos y bibliotecas mas importantes del mundo, se planteaba el impacto de la
reforma, pero también la transcendencia en la época de los viajes colombinos y el
contexto de la era de los descubrimientos, y como todos estos sucesos se retroalimentaron
y cambiaron de forma inexorable la manera en la que los contemporaneos concebian el
mundo.

En este contexto, se hizo un hallazgo notable que pas6 desapercibido en un anexo
del catdlogo de la exposicion, una descripcion inédita de los nativos mexicas que Herndn
Cortés trajo consigo en su viaje a Espafia de 1528.

A lo largo de las siguientes paginas abordaré la percepcion del otro
mesoamericano, analizando de forma sucinta los primeros encuentros en la zona maya
yucateca y posteriormente en territorio azteca, para presentar después en mayor
profundidad este documento inédito, transcrito por primera vez al castellano.

2. La conquista de México y el cara a cara con el otro

En 1502 se dieron a conocer los primeros elementos de la cultura mexica a los
colonos europeos cuando Cristobal Colon encontrd en el golfo de Honduras una canoa
mercante del tamafio de una galera veneciana (Chaunu 1973, 17). Segin cuenta Hernando
Colon en La Historia del Almirante:

Hallandose el prefecto en la isla con deseo de saber sus secretos, quiso su buena suerte, que llegase
una canoa tan larga, como una Galera, i de ocho pies de ancho, toda de una pegca, i de la misma
hechura, que las demas, la qual venia cargada de Mercaderias, de las partes Occidentales; en medio
de ella havia un vulto de Ojas de Palma, no diferente del que traen las Gondolas en Venecia.
(Colon, 1749, 104)

Al menos a partir de este momento los exploradores europeos empiezan a ser
conscientes de la existencia de una region muy poblada y con una red comercial
importante en la zona oriental del Caribe.

No se tuvo mucho mas contacto con la poblacion mesoamericana hasta 15111,
cuando en el contexto de la conquista de Cuba (a partir de entonces punto de partida de
numerosas exploraciones), una barca fue arrastrada por las corrientes hasta las costas de
Yucatan. A bordo se encontraban Gonzalo Guerreo y Jeronimo de Aguilar. El primero
terminara plenamente integrado en la cultura maya y serd conocido con el tiempo como

! Es posible que juan Diaz de Solis y Vicente Yafiez Pinzon fueran ya divisaran las costas de Yucatédn en
su expedicion en busca de una ruta a las Molucas en 1508, véase (Gomez Martin, Jose Angel 2013).
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el padre del mestizaje (Campos Jara 2011), el segundo servird a Herndn Cortés como
intérprete unos afios mas adelante.

Entre este naufragio, del que se supo obviamente mas tarde, y las capitulaciones de
Cortés de 1518, Diego Velazquez de Cuéllar, teniente gobernador de Cuba, patrociné dos
expediciones a las costas de México. En 1517 Francisco Hernandez de Cordoba lidero la
primera de ellas, una rapida toma de contacto con la poblacion maya yucateca de la
peninsula homdnima, plasmada simbolicamente en el desembarco de cabo Catoche,
bautizado asi, segiin Diaz del Castillo, porque los nativos les invitaron amablemente a sus
casas diciendo en su lengua, cones cotoche, cones cotoche, es decir, Anda acd, a mis
casas (Victoria Ojeda, 2019). Como afirma Jorge Victoria, esta confusion idiomatica se
repetird en numerosas ocasiones, siendo también el origen de la palabra Yucatan, primera
region del actual México bautizada por los conquistadores y que segun se lea a Toribio
de Benavente o a Bernal Diaz del Castillo puede significar region donde crece la Yuca o
simplemente una derivacion de Tectetan, es decir, “no te entiendo” (Victoria Ojeda 2019,
184)2.

Un afio mas tarde Juan de Grijalva, sobrino de Velazquez, con Pedro de Alvarado
como capitan, explor6 las costas del Golfo del México, desde el sur de Yucatan hasta el
rio Panuco. En este segundo viaje la realidad Azteca se hard evidente para los europeos
cuando los nativos chontales de Tabasco les desvelen a los conquistadores la existencia
un imperio poderoso y rico en oro:

hacia donde se pone el sol, hay mucho. Y decian "Colua, Colua" y "México, México"; y nosotros
no sabiamos qué cosa era Culua ni aun México. Y puesto que no valia mucho aquel presente que
trujeron, tuvimoslo por bueno por saber cierto que tenian oro. Y desque lo hubieron presentado,
dijeron que nos fuésemos luego adelante. Y el capitan Juan de Grijalva les dio gracias por ello, y
cuentas verdes. (Diaz del Castillo 2015)

Estas expediciones previas, sobre todo la de Grijalva, tenian intenciones muy claras,

como sefiala Francisco Lopez de Gomara® el objetivo era “rescatar™ y “descubrir si
aquella tierra era isla”. La fundacion de nuevos emplazamientos y la poblacién vendra,
como sabemos, mas adelante, con Hernan Cortés, a partir de 1519.
Cortés, que como se ha sefialado, habia firmado unas capitulaciones con Veldzquez
mientras Grijalva estaba ausente, reclut6 a algunos capitanes de expediciones anteriores
que conocian la zona, como Pedro de Alvarado, Francisco de Montejo o Anton de
Alaminos y junto a otros militares con experiencia, como Diego de Ordas, Alonso
Hernandez Portocarrero, Juan de Escalante o el futuro cronista Bernal Diez del Castillo,
partieron de Cuba en febrero de 1519.

Esta tercera expedicion fue notablemente mas importante que las anteriores en
cuanto a dotacion y recursos, frente a los 3 navios usados en 1517 y los 4 de 1518, Cortés

2 En la literatura colonial temprana es muy comun encontrar confusiones sobre el significado de las palabras
en los primeros encuentros, es muy conocida la percepcion de los primeros pilotos como gentes venidas del
cielo es una idea que los cronistas reproducen mucho tiempo después de los primeros viajes, (Martinez
Garcia, Pedro 2017).

% (Lopez de Gomara 1826, 6).

4 Como sefiala Carmen Mena, “La practica del rescate, practicada usualmente por los espafioles con
los pueblos indigenas con los que entraban en contacto, ha sido interpretada tradicionalmente como un
intercambio voluntario o forzado de productos de alto valor, especialmente oro, a cambio de aquellas
baratijas que usualmente despertaban la atencion de los indio”, el rescate se convertira, como sefiala la
autora en todo un vehiculo de aculturaciéon en la medida en que muchos de los objetos usados por los
espailoles en estos trueques se convertiran en indispensables para los nativos cuando no en capital simbolico
(Mena Garcia 2012, 125-138).
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consigui6 sumar 12 barcos y unos 550 hombres®. Sin duda los testimonios de Hernandez
y de Grijalba y sus experiencias con rescates fueron lo que animaron al conquistador
extremefio a apostar fuerte por esta mision, llegando incluso a enfrentarse con Velazquez
antes de su partida.

El extremefio desembarcé en Cozumel, donde consiguié entrevistarse con el Halach
Uinic% de la zona gracias a Melchorejo, un maya yucateco que habia sido conducido a
Cuba tras la expedicion de 1517 y que ejercia de traductor. En la isla, los viajeros tuvieron
noticia de la suerte de Jeronimo de Aguilar y de Gonzalo Guerrero y sumaron al primero
al grupo expedicionario. El viaje prosiguio hasta tierra firme, fue alli, cerca de Tabasco,
donde espafioles y nativos chontales se enfrentaron por primera vez en la batalla de
Centla. Melchorejo consiguid huir y unirse de nuevo a los suyos, pero la victoria
castellana tendrd como consecuencia la irrupcidon en esta historia de un tercer puente
cultural entre ambos grupos, la mitica Malinche, una mujer nahua dada en tributo a Cortés
tras su victoria y futuro simbolo, para algunos, de la patria mexicana y para otros de la
traicion.

Malinalli, como también era conocida, hablaba con fluidez el nahuatl, asi como el
maya yucateco, la lengua de sus primeros amos. Muy pronto aprendera castellano junto
a Cortés, llegando incluso a convertirse en su amante’. Como es sabido, de esta unién
nacera Martin Cortés, uno de los primeros mestizos de la futura Nueva Espaiia.

Los tres intérpretes mencionados son un buen ejemplo del rol fundamental que van
a desempefiar los brokers®, o agentes culturales en la conquista, no sélo del espacio
mesoamericano sino en general de todo el futuro espacio colonial hispano’.

A partir de este momento la exploracion y los rescates de las primeras misiones se
tornardn en una auténtica ocupacion del territorio, comenzando con la fundacion de las
villas de Santa Ménica y de Veracruz, donde Cortés escribi6 su primera carta de relacion
al Emperador Carlos V. Estos escritos, 5 en total, fueron redactados entre 1519y 1526 y
son una de las fuentes principales para el estudio de la historia de la conquista de México.
Aunque la primera carta se perdio, se conserva una copia en la cronica de Goémara.

La correspondencia entre Carlos V y el extremefio no es particularmente extensa,
pero es una muestra de lo que Bartolomé Bennassar denomina un auténtico didlogo de
sordos (Bennassar 2000, 1924). El Emperador casi nunca contesto ni las cartas ni los
memoriales del conquistador, ya se tratara de informacion sobre sus avances en tierras
mexicas o de quejas o suplicas por las conspiraciones que este tltimo sufria en Cuba y en
Espana.

Como es conocido, en noviembre de 1519 los espafioles llegardn a la gran
Tenochtitlan junto con sus aliados tlaxcaltecas y totonacas, alli Moctezuma Xocoyotzin
sera tomado como rehén y dard comienzo un largo conflicto marcado por matanzas,
traiciones y campafias militares. Casi al mismo tiempo, Alonso Hernandez Portocarrero
y Francisco de Montejo llegan a Sevilla para dar noticia de lo sucedido al Consejo de
Castilla, lo que desencadena un conflicto politico paralelo a la guerra con Veldzquez por
un lado y con Diego Coloén por el otro.

5 Sobre el debate en torno a la dotacion real de la mision: (Taladoire 2011, 865-866).

® Los Halach Uinic (gran hombre u hombre verdadero) eran los gobernantes supremos de las diferentes
regiones y ciudades mayas (Izquierdo y de la Cueva 2004, 57-76).

7 Sobre traduccion, interculturalidad y género en la historia de Malinche (Drdscher y Rincon 2010).

8 Sobre el concepto de cultural brokerage (Keblusek y Vera Noldus 2011).

® Naturalmente no solo los farautes y los interpretes sirven de puente a lo largo de la conquista, como sefiala
Horst Pietschmann, por la parte espafiola los franciscanos seran los primeros en aprender las lenguas
indigenas y en traducir la forma escrita de mayas y de aztecas a la tradicion europea, un buen ejemplo son
los denominados “12 apdstoles”, primer grupo de misioneros franciscanos que desembarcaron en la region
en 1522. (Pietschmann 2012, 153-172).
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En agosto de 1521 Tenochtitlan cae definitivamente y comienza una nueva realidad
geopolitica y cultural, la Nueva Espafia, bautizada asi por Cortés de manera informal en
su segunda carta de relacion, debido al parecido entre esta region y el pais homoénimo y
establecida oficialmente como virreinato el 8 de marzo de 1535.

La conquista queda recogida, como hemos visto, en numerosas fuentes
contemporaneas. El impacto de la incorporacion de esta parte de la ecimene a la
cosmovision de los europeos supuso la redaccion de otras muchas obras y desperto el
interés por tener informacion sobre la zona y sobre sus habitantes.

En 1559 habian pasado 8 afios desde de la finalizacion de la Junta de Valladolid!”
y 12 desde su regreso a Espafia, cuando Bartolomé de las Casas, por aquel entonces
Obispo de Chiapas, legd su Historia de las Indias al colegio de San Gregorio de
Valladolid, donde habia tenido lugar el famoso debate. La obra, iniciada en La Espafiola
en 1527, estaba estructurada originalmente en seis partes o décadas, una por cada decenio
transcurrido desde el descubrimiento del nuevo mundo. En los més de 30 afios que tardo
el autor en finalizarla, tuvo tiempo para ir varias veces a América, visitar islas y tierra
firme, presenciar guerras, matanzas y rebeliones, entrevistarse con el Emperador Carlos
V y participar en polémicas sobre lo que estaba aconteciendo en la conquista. Con toda
esa experiencia acumulada no es de extrafiar que el dominico afirmara en el prologo de
la obra:

ninguno de los que han escrito en lengua castellana y latina, hasta el afio de 1527, que yo comencé
a escribirlas, vido cosa de las que escribio, ni cuasi hubo entonces hombres de los que en ellas se
hallaron que pudiesen decirlas, sino que todo lo que dijeron fué cogido y sabido como lo que el
refran dice «de luengas vias», puesto que de haber vivido muchos dias en estas tierras hacen algunos
dellos mucho estruendo, y ansi no supieron mas dellas, ni mas crédito debe darseles que si las oyeran
estando ausentes en Valladolid 6 en Sevilla; de los cuales cerca destas primeras cosas 4 ninguno se
debe dar mas fe que &4 Pedro Martir, que escribid en latin sus Décadas estando aquellos tiempos en
Castilla, porque lo que en ellas dijo tocante 4 los principios fué con diligencia del mismo Almirante.
(De las Casas 1875, 32-33)

Bartolomé de las Casas, que con el tiempo sera conocido como el protector de los
indios, tiene conocimiento de primera mano sobre lo que pasa en la zona, ha sido testigo
de excepcion de una buena parte de las primerisimas exploraciones y conquistas y ha
tenido la posibilidad de conocer muchas de las culturas precolombinas que estan a punto
de protagonizar una de las mayores paradojas de la historia moderna, la de convertirse en
minorias dentro del espacio que siempre habitaron. El proceso de colonizacién y de
asentamiento, forzoso o voluntario, de europeos y africanos en el continente americano y
la transferencia cultural entre las dos orillas del Atlantico dardn lugar en época moderna
a un espacio hibrido!'! donde los nativos y los grupos de poblacion mas alejados de los
centros urbanos seran catalogados y tratados como minorias, sometidos a una estructura
de dominio racial y a una imposicion cultural, pero también a una cierta colonialidad del

10 Esta conocida junta tuvo lugar en el Colegio de San Gregorio de Valladolid entre los afios 1550 y 1551.
El debate, al contrario de lo que se suele pensar, no tratd sobre la naturaleza de los nativos del nuevo mundo
o sobre la existencia de su alma, algo que ya habia resuelto Pabro III en la Bula Sublimis Deus de 1537,
sino sobre la forma de gobernar a los naturales 