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Introduccion

El volumen que tienen ante sus ojos es la consecuencia del coloquio que organizé el Grupo
Europeo de Investigacion en la Universidad de Santiago de Compostela, via Zoom, lo dias 8
y 9 de noviembre de 2021. Sin embargo, en este volumen no se han recogido todas las
ponencias de los participantes y algunas de las enviadas fueron modificadas tras el encuentro;
por tanto, los miembros del Grupo Europeo piensan que los coloquios que organizamos son
un taller de trabajo muy productivo para todos nuestros miembros.

En esta ocasion trabajamos sobre el tiempo como factor histérico y literario de las
minorias, de esos grupos minoritarios en donde el ritmo de la vida cotidiana se mezclaba con
el de la sociedad mayoritaria, diferente sin embargo en lo que llamariamos el “tiempo
religioso”, en donde, en esos momentos, se separarian. Estos seran, precisamente, nuestros
puntos de partida para el andlisis de estas micro-sociedades.

Las resonancias, recuerdos de ellas en diferentes obras, cronicas y manuscritos nos
ayudaran a darnos una visiéon de como dichos grupos sociales fueron percibidos por sus
correligionarios. Como sus practicas religiosas fueron o no conocidas, respetadas o
rechazadas, en relacion a un tiempo fisico, pero también a lo que denominaremos un “tiempo
politico”. Comprobamos, a veces, que las modificaciones y problemas politicos variaron la
mirada del otro y hacia el otro.

Dividiremos, por tanto, los trabajos que han llegado hasta nosotros en tres apartados:

1. Judios y conversos

Maria Isabel del Val Valdivieso (Universidad de Valladolid), en su ponencia, “Las
minorias castellanas en el recuerdo”, estudia los cdnones conciliares en relacién a las
minorias, haciendo hincapié en como estos son adoptados en la legislacion castellana;
encadenando con ella, Jos¢ Ramén Hinojosa Montalvo (Universidad de Alicante), en
“Tiempo de juego y fiestas en las minorias de la Corona de Aragén en la Edad Media”, sefiala
que en 1381 el baile general de Valencia prohibe, en un pregdn, que los judios pudieran jugar
ocultamente, analizando el “tiempo de juegos” en la Corona de Aragén, tanto para
musulmanes como para la comunidad judia. Por su parte Rica Amran Université de Picardie
Jules Verne), en “Ecos sobre la minoria judia y sus conversos en la Crdnica andnima de
Enrique IV de Castilla”, retoma la Cronica anonima de Enrigue IV, en la cual la autora hace
alusion a los hechos mas importantes relacionados con judios y conversos en la segunda
mitad del siglo XV. Teresa Martialay Sacristan (Universidad Rey Juan Carlos) en “ Dios
hizo hombres y no linajes: la igualdad social de los conversos en Fernando del Pulgar en
Claros varones de Castilla y las Letras”,nos muestra los puntos de vista de este autor en
relacion con los cristianos nuevos, en donde propone de forma evidente la insercion de los
mismos en la sociedad mayoritaria.Gloria de Antonio Rubio (CSIC- Instituto Pedro
Sarmiento), en “Ecos de las cortes de 1480 en las comunidades judias”, investiga la
comunidad de Orense. Y por ultimo Gonzalo Vifuales Ferreiro (Universidad Rey Juan
Carlos), en “Espacios sagrados hispanojudios: ecos después del 1492, hace un “rastreo” de
la “cultura material” que la minoria judia dejo detras, tras su expulsion, especialmente hace
alusion a sinagogas y cementerios.

2. Mudéjares y moriscos

Eduardo Jiménez Rallado (Universidad Rey Juan Carlos), con su trabajo “Santa Maria de
la Almudena: los ecos de una minoria construida”, trae a colacion la religiosidad del mundo
mudéjar, en donde la Almudena fue uno de los elementos fundamentales, siendo esta la
imagen de la minoria, la cual salvaguardaria la cristiandad madrilefia. Frangoise Richer-Rossi
(Université de Paris), en “Representaciones moriscas y ecos moros en los relatos de
viajes y de guerras (siglo XVI)”, a través de los relatos de viajes, de italianos 'y
espafioles, nos aportan imagenes diferentes de la minoria mora, idealizadas por italianos y
despreciados por los otros, teniendo como meta criticar a la corona espafiola.

3. Otras minorias, otras culturas... idéntica problematica

Fernando Pancorbo (Universidad de Basilea), en “Revision y adopcién de un pasado de
exclusion en el aparato legal de la comunidad sefardi de Hamburgo”, hace alusién a dicha
comunidad, en donde son reconocibles los judios exiliados hispano-portugueses, con un nivel
cultural superior a otras minorias instaladas en Hamburgo, llegando a la conclusion que los
de dicha procedencia, en toda Europa, mantuvieron un elitismo social, econémico y cultural,
instaurando un régimen riguroso tanto dentro como fuera de los muros de la comunidad . Por
otro lado, Carlos Gutiérrez Cajaraville (Universidad de Valladolid), en “Oir el eco del
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Rica Amran & Antonio Cortijo 7

pasado. Una endecha, un motete y la autoridad catdlica en el Toledo del siglo XVI”, hizo
alusion a los trabajos de Samuel G. Armistedad y Joseph Silverman, sobre las baladas judeo-
espafiolas en los Estados Unidos, eco de la minoria judia fuera de los limites peninsulares. Y
para terminar Germéan Navarro Espinach (Universidad de Zaragoza) en “La historia de los
gitanos en la Edad Media: relecturas y avances”, nos hace un intenso recorrido sobre esta
minoria, haciendo alusion a la xenofobia y a la discriminacion existente contra los gitano y
proponiendo, como tnica solucion contra el racismo, la ensefianza y el estudio de la cultura
del otro.

Como podran apreciar una vez mas, un volumen diferente, en forma y contenido, en donde
percibimos la importancia de la tematica, no s6lo como fuente de estudio sino también como
una forma para poder subsanar los problemas presentes y futuros, que se plantean y pueden
llegar a plantearse, con las minorias.

Rica Amran y Antonio Cortijo
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Ecos de las disposiciones canonicas en la politica bajomedieval castellana sobre las
minorias religiosas

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

1. Introduccion

Al final de la Edad Media cambia la actitud hacia las minorias. Como es bien conocido,
alcanzar la unidad de la poblacion del reino bajo una misma ley, la cristiana, cobra un peso
creciente en lo politico, lo que lleva a realzar las diferencias, a evitar de forma maés radical la
relacién con los miembros de las comunidades minoritarias y a buscar su desaparicion
mediante su converson al cristianismo. Todo ello provocé otro problema, el de los conversos,
y condujo a la expulsion de judios y musulmanes, que en el caso de los moriscos culmind un
siglo después, en los primeros afios del XVII, en una segunda expulsion, puesto que tras la
pragmatica de 1502 la inmensa mayoria de los mudéjares castellanos aceptaron el bautismo.

Antes de esas drasticas ordenes de expulsion, desde finales del siglo XIV, aunque con
altibajos, se van adoptando medidas mas severas y proximas a las disposiciones canonicas.
El que anteriormente la aplicacion de estas fuera mas laxa ha dado pie al debate sobre si eso
responde a una mayor tolerancia en Castilla, a una convivencia que lo favoreceria o a una
coexistencia bien aceptada. Juan II, por ejemplo, en su pragmatica de 1443 por la que toma
bajo su amparo a judios y musulmanes del reino, declara que “expresamente es tolerado et
consentido, asi por los derechos canonicos et ceviles, como por las leyes de mis regnos, que
ellos puedan vevir et vivan entre los christanos buena et mansamente, como dicho es”, es
decir, se alinea con el sector menos agresivo hacia las minorias, y asienta su politica
proteccionista en las leyes del reino, aunque también hace referencia a los canones (Carrasco
doc. 56, 187-192). No obstante en el siglo XV, como en los anteriores, la mayoria cristiana
lo que persigue es la integracion de los miembros de esas minorias “en la verdadera fe”, en
definitiva su desaparicion, pero no solo como comunidad religiosa, sino también en todo lo
referente a sus rasgos culturales, que obviamente estan estrechamente vinculados a la fe que
practican (Del Val 2016). Esto ultimo pone de manifiesto que el equilibrio de la relacion de
la mayoria cristiana con musulmanes y judios tenia una base débil, que ambas comunidades
son consideradas inferiores por seguir una fe que se juzga errada, y que lo que prevalece entre
los cristianos es la desconfianza hacia los miembros de esas dos minorias, como se puso
claramente de manifiesto cuando surgié el problema converso una vez que unos y otros
aceptaron el bautismo; y en relacion con los mudéjares también en las relaciones de frontera
o en el reino de Murcia, donde se aleja a esa poblacion del area fronteriza (Jiménez, 59-60).

Tampoco judios y mudéjares veian con confianza a los cristianos, y sus respectivas
religiones imponian normas que implicaban un alejamiento, un evitar tener contacto intimo
con personas de otra religion, en todos los sentidos, también en el terreno de los cuidados y
el intercambio de fluidos incluida la leche materna, si bien en la préctica la convivencia
vecinal y el intercambio de servicios era una realidad cotidiana tanto en villas y ciudades
como en las cortes nobles y regias (Pelaz Flores 2016; Villanueva y Araus; Cantera 2016 y
2010, 131-135).

Por otro lado, no hay que olvidar que la posicion de los miembros de las minorias
religiosas, mas alla de las cuestiones generales (que sin duda son las mas relevantes, puesto
que finalmente afectaran a todos a ellos) estdn mediadas por la condicion particular de cada
una de las familias que las integran, e incluso en su seno también hay diferencias. Quiero
decir que habria que tomar en consideracion, si descendiéramos a considerar a los integrantes
de cada grupo, la clase o el sector social en el que se integra y su relacion con el poder, tanto
en el conjunto de la minoria a considerar como en la sociedad politica general en la que se
integra. Y si descendiéramos aun mas en el analisis y pasaramos a estudiar algunas personas
concretas, cobrarian relevancia el sexo, la posicion que se ocupa en el contexto familiar, y la
edad.?

No voy a abordar el tema desde ninguno de esos angulos, pero entiendo que es necesario
tenerlos presentes. A lo que voy a prestar atencidon es a como se entrecruzan en la politica
regia referente a las minorias, las decisiones y consideraciones candnicas, hasta qué punto

! Este trabajo ha sido realizado en el marco del Proyecto de investigacion PID2020-112898GB-100, financiado
por el Ministerio de Ciencia e Innovacion del Gobierno de Espaia, titulado Estudio de las morerias del valle
del Duero: andlisis espacial, material y simbdlico de los apartamientos de moros en la Castilla medieval
(ALMISLAM.2).

2 Quiza el aspecto al que mas atencioén se ha prestado es al de la relacion con el poder castellano (Rabade
Obrado; Gamero).
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estas condicionaron o no la politica castellana al respecto, y cdmo esas y otras cuestiones
quedan en el recuerdo social y politico, de manera que las reglas establecidas se repiten a lo
largo del tiempo. Aunque no se pueda hablar de divergencias, si se observan ciertas
diferencias entre lo dispuesto por la iglesia respecto a las minorias religiosas que habitan en
los reinos cristianos, y la politica castellana relativa a moros y judios. En las lineas siguientes
voy a fijarme en esos aspectos, teniendo en cuenta que la posicion de la monarquia castellana
se ve matizada por las circunstancias concretas de cada momento, pues actia segun sus
propios intereses, aunque tenga como permanente teléon de fondo la tension por el poder
propia de las relaciones de la corona con la corte pontificia, y también la presion del reino
manifestada a través de las Cortes. Partiremos de lo dispuesto por los cdnones y los sinodos
para presentar después las disposiciones regias y terminar con una conclusion en la que se
intentaran percibir los ecos de las normas canodnicas en la politica bajomedieval castellana
relativa a las minorias religiosas.

2. Las disposiciones conciliares y sinodales

El pontificado, como custodio de la fe y todo lo con ella relacionado, da muestras de
interés por la conversion de las minorias castellanas desde la conquista de Toledo por Alfonso
VI en 1085, en este caso prestando especial atencion a los mudéjares (Ladero, 106). Pero la
cuestion no nace entonces, proviene de muchos siglos atrds (recuérdese, por ejemplo, las
disposiciones de los concilios visigodos de Toledo) (Gonzalez Salinero). Por otra parte hay
que esperar hasta finales del siglo XII, y sobre todo al siglo XIII, para que la politica
pontificia tendente a imponer el apartamiento de judios y musulmanes en la cristiandad
romana se haga evidente y su presion al respecto se incremente.

Las normas superiores de la Iglesia son las emanadas de los concilios y las decretales de
los papas. Los pontifices se ocuparon del tema en esos documentos, 1o mismo que numerosos
concilios trataron de asuntos relativos a la relacion de los cristianos con judios y musulmanes.
Probablemente los dos hitos més relevantes de esa politica vienen representados por los
concilios Il y IV de Letran, celebrados respectivamente en 1179 y 1215, durante los
pontificados de Alejandro III e Inocencio III. Luego habria que esperar un siglo, hasta la
celebracion del concilio de Vienne en 1311-1312 durante el pontificado de Clemente V;
aunque en esta ocasion el tema se trata de forma menos clara que en los de Letran, en sus
disposiciones volvemos a encontrar manifestaciones de esa politica restrictiva y persecutoria
de la Iglesia, que no siempre es seguida por los poderes civiles. En esos concilios se toman
decisiones claras y precisas en lo referente a la relacion con judios y musulmanes, como el
apartamiento, la prohibicion de que los cristianos sirvan en sus casas, la obligacion que tienen
los miembros de las dos confesiones minoritarias de portar signos distintivos en la ropa con
el fin de que se les identifique con facilidad, la prohibicion de la usura excesiva, el pago del
diezmo de las heredades que fueron cristianas, la obligacion de no salir los jueves y viernes
Santos, no ostentar poder de ningun tipo sobre los cristianos, o bien la prohibicion de la
llamada publica y oral a la oracion de los musulmanes® y la prohibicion de que se los
convierta a la fuerza al cristianismo. Por lo que se refiere al concilio de Vienne, que se celebra
en un momento en el que la intransigencia religiosa parece ser creciente, sus disposiciones
pasan a incorporarse a los canones, en la colecciéon Clementina (Romano, 264-267).

Este ultimo dato nos lleva a un punto de notable interés: para que esas decisiones y normas
emanadas de la voluntad del pontifice o de los concilios tuvieran fuerza de ley debian estar
incluidas en el Corpus iuris canonici. Se trata de un conjunto de colecciones de cadnones, de
las que destacan, para la cuestion de las minorias religiosas, las Decretales de Gregorio 1X
de 1234 y las Clementinas de 1317, aunque también recogen canones sobre el particular el
Decreto de Graciano de mediados del siglo XII, y las Extravagantes de Juan XXII de
comienzos del siglo XIV (Garcia 1985, 170-171).

En términos generales esos cdnones, que obviamente solo obligan a los cristianos, entre
otras cosas establecen que, no hay que permitir que judios ni musulmanes ocupen cargos
publicos, es decir que no han de desempenar ninguna funciéon que pueda suponer un poder o
autoridad sobre los cristianos; no hay que forzar su conversion; hay que evitar el trato de los
conversos con personas de su anterior religion; se debe autorizar la disolucion del matrimonio
anterior de un converso si su conyuge se mantiene en su fe originaria; no hay que acudir a
los servicios de médicos judios, ni utilizar medicinas elaboradas por judios ni musulmanes;
no hay que asistir a sus fiestas o banquetes; las cristianas no pueden ser nodrizas de nifios de
diferente religion; no hay que permitir a los judios construir nuevas sinagogas, aunque hay
que respetar su religion y su culto; han de pagar el diezmo de las tierras que antes hubieran

® En Castilla esa llamada del muecin se sigue realizando, por lo que los nobles levantados contra Enrique IV
solicitan a este, en 1465, que la prohiba (Del Val Valdivieso 2021b, 28).
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sido de cristianos; y también se prohibe vender armas a los musulmanes (Garcia 1985, 173-
176).

Junto a las normas generales de la Iglesia romana hay que recordar que en ocasiones los
papas suscriben bulas especificas, como la de Benedicto XIII de 1415, muy dura para con las
minorias pero que no se llevo a la practica; o bien la Super gregem dominicum de 1442 de
Eugenio IV (Villarroel).

Si de las disposiciones pontificias y canonicas pasamos a las decisiones adoptadas por la
autoridad eclesiastica castellana, se constata que entre los siglos XIII y XV su postura es mas
laxa en lo que se refiere a la relacion de los cristianos con judios y musulmanes, pues se
insiste muy poco sobre el tema, aunque si lo tratan en algunas ocasiones. En este sentido
llama la atencioén que, como sefiala Garcia y Garcia, son los legados pontificios mas que los
obispos del reino los que se ocupan de ello, como se constata en los concilios de Valladolid
de 1228 y 1322* y en el de Palencia de 1388 (Garcia 1985, 177); y también que es en
momentos concretos, en los que las circunstancias de contexto lo exigen, cuando establecen
normas al respecto (Del Val 2016 y 2021a).

Sobre esa tltima cuestion, la influencia de la situacion de reino en los temas tratados por
los sinodos y las disposiciones que establecen, llama la atencion que el de Avila de 1384,
convocado por el obispo Diego de los Roeles, practicamente no se ocupa del tema; solo
menciona a las minorias en relacion al pago de los diezmos, a la vez que defiende la idea de
que su conversion debe lograrse por la via del convencimiento, pues establece que los
clérigos les ensefien bien la doctrina cristiana (Calvo, 234; Garcia 1989, 1164).> Sin embargo,
si se ocupan del asunto los de Zamora de 1312-1313 y el de Avila de 1481. El de Zamora de
1312-1313 se celebra bajo la influencia del reciente concilio de Vienne, que parece servir de
coartada para justificar las decisiones tomadas; pero también hay que tener en cuenta que se
retne en un ambiente de creciente hostilidad hacia las minorias, y en un momento politico
delicado en Castilla, debido al reciente fallecimiento de Fernando IV y a la minoria de
Alfonso XI. En esa ocasion se establecen normas que recogen muchas de las disposiciones
canonicas al respecto, estableciendo que no ocupen cargos que supongan el ejercicio de poder
de ningun tipo sobre los cristianos; que estos no sirvan a judios ni musulmanes, que no
utilicen sus medicinas ni sus servicios médicos y que no convivan con ellos; a los miembros
de las minorias se les obliga a llevar distintivos en la ropa y se les conmina a permanecer en
sus casas jueves y viernes Santos; se insiste en su obligacion de pagar el diezmo del fruto de
las tierras que antes hubieran pertenecido a cristianos,® y se recuerda la prohibicion que pesa
sobre los judios de mejorar o engrandecer sus sinagogas (Garcia 1985, 177).

El sinodo de Avila de 14817 se celebra en un ambiente politico diferente, cuando Isabel I
se ha afirmado en el trono, pero también cuando en el reino se aprecia una creciente corriente
de intransigencia respecto a las minorias y una vez que las Cortes de Toledo de 1480 han
vuelto a imponer su apartamiento en barrios especificos. En esta situacion, convocado y
presidido por el obispo abulense Alfonso de Fonseca II, el sinodo retine a numerosos clérigos
y también a procuradores de nticleos urbanos. A diferencia de otras reuniones semejantes, se
dedican varias entradas a regular la relacion con judios y musulmanes, empezando por la
prohibicion de vivir con ellos “a soldada ni de gracia” y la de que las cristianas sean nodrizas
de sus hijos. A partir de ahi se suceden las restricciones ya conocidas para los cristianos en
lo relativo a su relaciéon habitual con miembros de las otras comunidades religiosas:
prohibicion de asistir a bodas y mortuorios y que ellos asistan a esas ceremonias cristianas;
y de comer y beber alimentos o bebidas preparadas por judios o musulmanes. En cuanto a
asuntos mas ligados al &mbito eclesiastico, se prohibe arrendarles beneficios o préstamos; se
establece en qué momentos pueden estar en el templo durante la celebracion de los oficios
divinos, y se les permite entrar a escuchar el sermén. Se dice que no han de intervenir (ni ser
llamados con esa intencion) en las reuniones o procesiones “que se fizieren a honor de Dios”.®
Y se reitera una vez mas la obligacion que tienen judios y musulmanes de llevar las sefales
en la ropa que indiquen la comunidad a la que pertenecen (“sus sefiales acostumbradas para
que puedan ser conocidos entre los fieles christianos™) (Calvo, 223 y 230).

4 Un fruto relevante de este sinodo fue la elaboracion de un catecismo (Resines).

5 En los sinodos castellanos se observa, en general, una preocupacion por la conversion pacifica de judios y
musulmanes por la via de la conviccion y la ensefianza de la fe, si bien esto de la formacion es algo que va
perdiendo peso con el paso del tiempo.

¢ Sobre el pago de los diezmos, el sinodo de Badajoz de 1255 no solo establece esa obligacion, sino también la
del pago de primicias a los judios (Sanz, 127).

7 El texto del titulo dedicado a las minorias en este sinodo fue publicado en Garcia 1989, 1168-1172.

8 Sin embargo, en el siglo XV, al menos en algunas ciudades como Segovia y Murcia, judios y musulmanes
participan en la procesion del Corpus Christi (Lopez, 182; Rubio, 85-86).
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Adaptandose a las circunstancias del momento en que se celebra el sinodo y de la didcesis
en la que se retine, en lineas generales la normativa eclesiastica castellana recoge las
disposiciones canodnicas, pero de forma parcial, puesto que parece que se fija en la norma
correspondiente conforme a lo que en cada momento preocupa obviandose todas las demas.

3. Las normas castellanas sobre las minorias

Junto a las disposiciones eclesiasticas, en Castilla los monarcas adoptan decisiones que
regulan la relacion de la mayoria cristiana con las dos comunidades minoritarias, a la vez que
establecen las reglas que estas deben cumplir. Asi como hemos visto que lo adoptado en los
concilios ecuménicos se refleja, ajustado a las circunstancias, en lo que disponen algunos
sinodos que se celebran en Castilla, vamos a fijarnos ahora en lo dispuesto por la jurisdiccion
civil intentando percibir como y cuando llegan los ecos de la normativa canonica. En este
ambito hay que sefialar de entrada que, a veces frente a la animadversion de una parte de la
poblacion del reino, en general la politica real tiende a proteger a las minorias, de cuya
colaboracion obtienen indiscutibles ventajas e ingresos. Pero también procura seguir los
canones, aunque sin perjudicar sus intereses y sin contradecir la situacion del reino, las
costumbres asentadas y las tendencias de opinion de cada momento; en este ultimo aspecto
siempre procurando preservar los intereses regios y con ello a judios y musulmanes del reino.
Por eso incluso pueden conseguir, como sucedi6 después del IV concilio de Letran, que el
papa suspendiera temporalmente alguna medida, en ese caso la obligacion de apartamiento y
de portar sefiales externas (Villarroel, 175).

Alfonso X se ocupa del tema tanto en Las Partidas como en el Fuero Real, siguiendo buena
parte de lo establecido por la Iglesia y buscando regular la convivencia de las tres
comunidades en sus reinos. En el Fuero Real se prohiben los matrimonios de cristianos con
siervos, lo que en el caso de ser judios 0 musulmanes supone pena de muerte para ambos
contrayentes; se prohibe, a las comunidades minoritarias hacer proselitismo, y a los cristianos
donarles o dejarles bienes en herencia, recurrir a nodrizas judias o musulmanas, y, yendo mas
alla de los canones, que sirvan en casas de las minorias, y que estos sirvan en casas cristianas;
en los juicios, los judios y musulmanes no podran ser testigos contra cristianos, y tampoco
sus voceros ni albaceas testamentarios; se les prohibe tener libros contrarios a la religion
cristiana y, buscando evitar la usura de judios sobre cristianos, se pone limites al interés que
puedan cobrar (Sanz, 118-136).

En las Partidas, que tendrdn un recorrido mucho mayor, se recogen disposiciones
semejantes, posicionando claramente a judios y musulmanes como inferiores a los cristianos,
pero respetando y amparando el mantenimiento y practica de su respectiva fe. Lo que se
persigue es evitar que puedan ocupar una posicion que suponga el ejercicio de autoridad o
poder sobre la mayoria cristiana. En términos generales, regulan lo relativo al ejercicio de la
justicia, y también como han de jurar. Respetan a los conversos el vinculo matrimonial
contraido en su comunidad de origen. Establecen que no pueden tener siervos cristianos, lo
que supone la liberacion de quien se convierta la fe mayoritaria (tampoco se puede donar en
testamento un siervo cristiano a una persona de religion diferente); por otro lado, si un moro
o judio promete a un cristiano que le entregara un siervo cristiano ha de cumplir lo prometido,
pero esa promesa no puede ser hecha en sentido contrario, es decir no es valida si es un
cristiano el que promete entregar a otro a un infiel. Por supuesto no pueden atentar contra
Dios, la Virgen, los santos, cualquier objeto o persona sagrada o contra la fe cristiana; no
pueden ser enterrados en las iglesias, y se especifica cual debe ser su comportamiento si se
encuentran en la calle con algun sacerdote que porte el Corpus Christi. Indican que judios y
musulmanes deben vivir entre los cristianos guardando su ley y respetando la cristiana,
declara sus templos propiedad del rey, prohiben que los judios puedan construir nuevas
sinagogas aunque si se les permite reparar las que poseen; y prohiben celebrar publicamente
sus cultos. Se regula también la relacion de los cristianos con ellos, prohibiéndose comer,
beber y bafiarse con judios asi como tomar sus medicinas, aunque si podrian aplicar sus
recetas; pretenden evitar los matrimonios mixtos, establecen la pena de muerte para el judio
que tuviera relaciones sexuales con una cristiana, y se ocupan de cuestiones relativas al
vestido, sefialandose, en el caso de los judios que han de “llevar sennal ¢ierta sobre las
cabecas”. Su conversion debe procurarse a través de la conviccidn y sus propiedades deben
ser respetadas; es severamente castigado el cristiano que abrace la religion judia o islamica,
autorizdndose desheredar a los hijos que obren de esa forma; y prohiben vender armas a los
moros “e otros enemigos de la fe”, aunque esto como las limitaciones a las ventas de otros
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productos, entre ellos alimentos, se refiere a los reinos o territorios musulmanes, no a los
mudéjares castellanos (Ratcliffes Ortis Carpenter; Ferndndez) 9

A lo anterior hay que sumar lo que el Rey Sabio establece en el documento que firma en
Sevilla en 1256, donde se recoge como han de vestir y peinarse los moros, se prohibe que los
miembros de una de las minorias se conviertan a la fe de la otra, y se insiste en que las mujeres
de una ley no pueden ser nodrizas de nifios o nifias de otra, ya sean cristianas, judias o
musulmanas (Carrasco doc. 8, 105-136).

Los monarcas posteriores toman también algunas decisiones sobre las minorias, pero
atienden solo a algunas cuestiones concretas en cada ocasion y parecen actuar forzados por
la presion del reino mas que por iniciativa propia (Leon Tello). Sancho IV, por ejemplo, en
las Cortes de Palencia de 1286 acepta que ni judios ni musulmanes tengan jueces apartados,
imponiendo que sean juzgados por los nombrados por el rey. Las de Valladolid de 1293
establecen que los miembros de las minorias no puedan tener més propiedad inmobiliaria que
sus casas de residencia, lo que provocé que algunos abandonaran el realengo para residir en
tierras de sefiorio; esta circunstancia, lesiva para los intereses econdmicos del monarca, puede
estar en la base de la disposicion de las Cortes de Valladolid de 1322 que les ordenaba vivir
en el realengo y que los que lo hubieran abandonado regresaran. El Ordenamiento de Alcala
de 1348 sigue esta linea, pues insiste en que vivan en el realengo pero les permite adquirir
propiedades (Torremocha, 65-66; Carrasco doc. 25, 139-140). En este ultimo documento,
Alfonso XI se ocupa ademas del asunto de los préstamos y limita el interés que se puede
cobrar, prohibiendo la usura (Carrasco doc. 39, 157-159).

A comienzos del siglo XV la corona se ocupa del asunto de los judios y musulmanes con
medidas mas restrictivas, sin duda porque las circunstancia son diferentes y la intransigencia
se ha exacerbado tras los pogroms de 1391. En las Cortes de Valladolid de 1405 Enrique III
acepta las peticiones de los procuradores referentes a la regulacion de los contratos y cartas
de obligacion con los judios y a la prohibicion del préstamo con interés, y también que en los
juicios con cristianos no fuera necesario que hubiera un testigo de la comunidad a la que
perteneciera el implicado; limita ademas su derecho de propiedad e insiste en la obligacion
de llevar distintivos en la ropa (Cantera 2012, 121-123). En 1408 los regentes de Juan II,
Catalina de Lancaster y Fernando de Antequera, promulgan un ordenamiento sobre los moros
en el que se describe minuciosamente como han de vestir, ellos portando sobre sus vestiduras
“un capuz de pafio, color amarillo vestido, e una sefial tamafia de luna de pafio, color
torquesado” en el hombro derecho, y las mujeres “cada una la dicha sefial a manera de luna
del pafo color de turquesado, tan grande como esta toda llena, e que la traian manifiestamente
sobre todas las vestiduras de yuso de el hombro derecho”; les prohiben ademas el uso de
cierto tipo de prendas (Carrasco doc. 52, 176-178).

Cuatro anos después, en 1412, también en Valladolid, la reina Catalina de Lancaster, como
regente de su hijo Juan II, establece nuevas leyes para judios y moros. Autoriza que se
conviertan al catolicismo sin que nadie se lo impida. Les obliga a vivir en barrios propios
separados del resto de la poblacion y comunicados solo a través de una puerta. Prohibe que
sean boticarios, fisicos, cirujanos, y vender a los cristianos pan, manteca y cualquier otro
alimento y también que coman con ellos; establece que no sean “albeytares, ni ferradores, ni
carpinteros, ni jubeteros, ni sastres, ni tundidores, ni calzeteros, ni carniceros, ni pellejeros,
ni traperos de christianos ni de christianas, ni les vendan sapatos, ni jubones, ni calzas, ni
cosan sus ropas, ni sus jubones ni otras cosas algunas”; y también les prohibe ser “recueros,
nin trayan mercadurias algunas para vender a christianos ni a christianas, asi como azeyte, e
miel, e arroz ni otras mercadurias algunas que para comer sean”; que tengan servidores,
mozos, mozas o trabajadores cristianos de ningln tipo, especificando que no les hagan, a los
judios, las tareas que no pueden hacer ellos en sdbado, y aludiendo expresamente a yugueros,
amas de cria, pastores y hortelanos. Prohibe también que vayan a bodas, entierros o cualquier
festividad, los cristianos a los de las minorias y estos a los de los cristianos, y que aquellos
sean compadres ni comadres; ejercer oficios relacionados con la recaudacion de rentas reales
o seforiales; ser corredores y cambiadores y portar armas. A esto se suma la supresion de los
jueces de las aljamas, de manera que los pleitos de judios y moros sean librados por los
alcaldes ordinarios de villas y ciudades; y la prohibicion de que las aljamas impongan tributos
a sus miembros aunque tengan algtn privilegio al respecto. Ordena que no visiten a cristianos
enfermos, ni les den medicinas, ni les regalen alimentos; que no se bafien juntos; que ninguna
cristiana entre en la moreria de noche ni de dia; que judios y moros no utilicen el titulo de

 Ademas de consultar las Partidas correspondientes (el titulo XIV de la VII esta dedicado a los judios), que
pueden encontrarse en la reedicidion del BOE en
https://www.boe.es/biblioteca_juridica/publicacion.php?id=PUB-LH-2011-60 , alguno de sus textos (de las
Partidas I, I11, IV, V, VI, VII) pueden encontrarse en Carrasco docs. 17, 18, 19, 20, 21 y 22, pp. 118-136.
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Don. Establece, ademés de llevar la sefial “bermeja” acostumbrada, cémo han de vestir, la
calidad de la ropa de judios y moros y como han de llevar el peinado y la barba; y prohibe
que unos ni otros abandonen la localidad en la que residen (Cantera 2012, 123-130; Carrasco
doc. 53, 179-184).

En 1418 y 1419 Juan II anul6 las duras disposiciones de su madre y la bula de Benedicto
XIII de 1415 (Monsalvo, 190), pero sera en 1443 cuando, movido por los problemas internos
del reino, tome bajo su proteccion a los judios y moros castellanos debido, dice en el
documento, a que hay comportamientos lesivos contra ellos (haciendo referencia a algunas
cuestiones contenidas en la pragmatica de la reina Catalina) que a su entender derivan “de la
Bulla apostdlica que nuestro sancto padre Eugenio quarto embi6 en la manera en que deven
vevir en mis regnos entre los christianos los judios et moros”. A partir de ahi, argumenta que
tanto el derecho canénico como el civil y las leyes del reino permiten que vivan entre los
cristianos “mansamente” y considera que estos pueden tomar medicinas elaboradas segin
consejos dados por ellos. Pero establece que lleven sefales en la ropa y que vivan en barrios
separados (con la indicacion de que donde no existieran se instituyeran), y reitera las
prohibiciones a que estdn sometidos en sus reinos y que también establece la bula de Eugenio
IV, a saber, que las mujeres no puedan ser parteras de cristianas, que no puedan desempenar
diversos oficios relacionados con la recaudacion de rentas y aquellos que impliquen autoridad
sobre los cristianos, “nin congertadores de desposorios, nin tractadores de matrimonios, nin
aver con ellos compafiia en ningunt arte nin ofi¢io”, que los cristianos no asistan a sus
convites, ni se bafien con ellos, ni vivan con ellos, que las cristianas no puedan ser nodrizas
de niflos moros o judios y que ningun cristiano les sirva. Junto a esto estipula que pueden
ejercer todos los demads oficios y comerciar con los cristianos; que estos pueden guardarles
el ganado y trabajar en sus heredades en “tanto que los dichos judios et moros non ayan con
los dichos christianos compafiia en oficio nin artefigio alguno, nin hagan con ellos grant
familiaridad, et continua, et asidua participacion et combersacion” (Cantera 2012, 130-139;
Carrasco doc. 56, 187-192).

Ya en el Gltimo cuarto del siglo XV seran los Reyes Catdlicos quienes vuelvan a regular
la relacion con los judios y musulmanes. Lo hacen al comienzo de su reinado, en las Cortes
de Madrigal de 1476 y en las de Toledo de 1480 (Cortes 1882). En la primera ocasion se
establece lo que deben pagar por el nombramiento los “rabi, viejo de aljama general o alcalde
de moros”; que puedan ser presos por deudas, a pesar de que reyes anteriores les habian
concedido el privilegio de no serlo; que los jueces moros y judios solo puedan conocer las
causas civiles, no las criminales, aunque sean entre ellos mismos; limita en el atuendo el uso
de metales preciosos y telas ricas (oro, plata y seda), recuerda la obligacion de llevar la sefial
distintiva en la ropa; también toman medidas para evitar los fraudes y usura en los contratos
y préstamos con interés (Cortes 1866; Carrasco doc. 59, 210-215). Cuatro anos después, en
las Cortes de Toledo de 1480 se vuelve a tratar el tema. Retoman el ordenamiento de Enrique
IIT sobre el pago de las deudas de moros y judios contraidas con mercaderes cristianos en
Sevilla, que ahora hacen extensiva a todo el reino; ordenan que los mozos de espuela de los
reyes no pidan ninguna contribucion a las aljamas de moros ni de judios de las localidades a
las que vayan los reyes; imponen su apartamiento en todo el reino, proceso que debera estar
culminado en el plazo de dos afios, indicando que si en la nueva ubicacién no hubiera
sinagoga o mezquita podrdn construir tantas como antes tuvieran, y como han de proceder
para obtener los solares necesarios para hacerlo;'° respecto a Granada, prohiben vender a ese
reino armas, caballos, pan, y todas las cosas prohibidas (Carrasco doc. 60, 215-220).

A través de las Cortes, y urgidos por las peticiones de los procuradores, otros monarcas
tomaron también medidas sobre la convivencia de los cristianos con los judios y musulmanes
(por ejemplo, Carrasco doc. 30, 145).!1 A lo largo del siglo XIV se van desgranando
disposiciones, asi, durante la minoria de Alfonso XI, en las Cortes de Palencia de 1313
reunidas por el infante don Juan se insiste en el peinado de los musulmanes y en la
prohibicion de que las cristianas fueran nodrizas de nifios de otra ley; también se prohibe,
como en las de Burgos de 1315, que judios y moros tomen nombres cristianos; se limita su
propiedad inmobiliaria a las casas de su morada y se ocupan de las cuestiones relativas a la
usura (Torremocha, 64-67). En las de Valladolid de 1322 se regula la cuestion de los juicios
y los testigos que pueden intervenir, indicandose que sean los alcaldes de los lugares en que
se cometa el delito quienes juzguen las causas entre cristianos y moros o judios; se insiste en
que no se llamen con nombres cristianos, que estos no vivan con judios ni con moros, y que
las cristianas no sean sus nodrizas. Ademas se trata el tema de las deudas y la usura,

10 Este asunto provocd numerosos problemas, a titulo de ejemplo puede consultarse, Cantera 1987.
! La linea marcada a través de las Cortes de los siglo s XIV y XV, con altibajos y vacilaciones, culminé en las
de Toledo de 1480 (Carretero, 188).
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recordando lo establecido por Afonso X y Sancho IV; y se vuelve a limitar su propiedad a
las casas en las que residen (Carrasco doc. 32, 146-151). En las de Madrid de 1329 Alfonso
XI dispone, a peticion de los procuradores, como se han de juzgar las causas mixtas entre
cristianos y moros o judios por deudas y causas criminales y civiles, y quién y coémo puede
testificar; regula la cuestion de las deudas y acepta que ni judios ni musulmanes sean
cogedores, pesquisidores ni recaudadores de rentas (Carrasco doc. 34, 151-153). En las de
Alcala de 1348 prohibe la usura “ningund judio nin judia nin moro nin mora non sea osado
de dar por sy nin por otro” dinero a logro) a la vez que pide a los obispos que excomulguen
a los cristianos que lo soliciten (Carrasco doc. 40, 160). Y Pedro I en las de Valladolid de
1351 vuelve sobre asuntos relativos a la vida cotidiana, pues ademas de prohibir que las
cristianas sean nodrizas de nifios de otra religion, impone que no vivan en casas de moros ni
judios; a esto se suma la reglamentacion sobre el peinado y el vestido, la prohibicion de que
usen nombres cristianos, y el intento de regular la competencia entre las minorias por el
alquiler de casas de cristianos (Carrasco doc. 42, 161-163).

Con la nueva dinastia Trastdmara las Cortes siguen recogiendo disposiciones sobre las
minorias, entre ellas las de Burgos de 1367 que se ocupan de cuestiones relativas al comercio
y el pago de las deudas derivadas de esa actividad; y las de Toro de 1371, en las que Enrique
IT acepta las peticiones de los procuradores sobre que judios ni moros utilicen nombres
cristianos y que los miembros de ambas comunidades lleven sefales distintivas visibles en la
ropa (Carrasco docs. 44 y 46, 164-165 y 166-167). En las de Valladolid de 1385 el monarca
acepta que no puedan tener jueces apartados y se vuelve sobre el asunto de las nodrizas y al
de que los cristianos no vivan en casas de infieles ni a soldada ni de otra manera; ademas
Juan I acepta que no puedan ser almojarifes ni tener otros oficios en la casa del rey, de la
reina ni de los infantes (Carrasco doc. 47, 167-169).

Después de las leyes de Catalina de Lancaster, en el siglo XV las Cortes prestan menor
atencion al tema de las minorias, aunque estan presentes en las peticiones de los
procuradores, en particular lo referente al arrendamiento de rentas. Asi en las de Burgos de
1430 los procuradores piden al rey que haga cumplir lo ordenado por su padre, Enrique III,
sobre el particular, a lo que Juan II responde que mandaré “ver las dichas ordenancas e las
bulas apostoélicas que los judios (los procuradores mencionaban a judios y musulmanes, pero
es evidente que son los primeros los protagonistas de este asunto) tienen, e sobre todo
mandare proveer commo cumple al servicio de Dios e mio”; es decir, no se compromete a
tomar decision alguna. Luego, en las de Toledo de 1462, se quejan al rey de los perjuicios
que causan las normas impuestas en 1405 por Enrique III, dado que dificultan los negocios
con la comunidad judia y favorecen que algunos abandonen el realengo para instalar su
residencia en tierras de sefiorio, donde su situacién seria mas favorable. Ante estos
planteamientos Enrique IV acepta que los cristianos puedan suscribir contratos y cartas de
obligacion sin usura con los judios. Y en las de Ocana de 1469 se vuelve sobre el
arredamiento de rentas, pues los procuradores se quejan de que sigue habiendo “judios e
moros” arrendadores y recaudadores de rentas, llegando incluso a arrendar rentas
eclesidsticas (Cortes 1866, 88; Monsalvo, 158-159 y 173-174).

4. En conclusion

Como se ha podido ver en los parrafos anteriores, existe una linea comun de actuacion
con respecto a judios y musulmanes que siguen a grandes rasgos la iglesia romana, la
castellana y los reyes de Castilla. Aunque de esto no hemos tratado en esta ocasion, el punto
de partida es similar, es decir las disposiciones tomadas contra los judios en épocas
anteriores, para el caso castellano en particular en la época visigoda. Pero no hay una
concordancia ni un reflejo inmediato de las disposiciones adoptadas por la Iglesia y las de la
monarquia. Es més, como ya he apuntado, en alguna ocasion los reyes no estan dispuestos a
aceptar las normas canonicas (caso del IV concilio de Letran) o reaccionan contradiciendo lo
estipulado por los papas, caso de la bula de Eugenio IV. Es decir, las disposiciones candnicas
no parecen condicionar en exceso la politica regia.

Con todo, no faltan ocasiones en que los reyes se amparan en lo establecido por la Iglesia
para justificar su decision, y desde luego hay un objetivo comtin que lleva a adoptar las
mismas medidas, aunque no sean coincidentes en el tiempo. En todos los casos se parte de la
concepceion de judios y musulmanes como inferiores a los cristianos, y se busca, tanto en el
caso de la Iglesia como en el de la monarquia, mantenerlos, en consecuencia, sometidos a los
cristianos. Es algo que se traduce en una norma especifica que encontramos en los concilios
y en las disposiciones castellanas, pero también se traduce en toda una serie de normas
concretas cuyo cumplimiento lleva a ese fin, siendo la principal el no confiarles ningiin cargo
u oficio que de alguna manera les otorgue ascendiente sobre la poblacion cristiana.
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Otro de los aspectos destacados en la reglamentacion es evitar todo trato de los cristianos
con los integrantes de las comunidades judia y musulmana, asunto en el que se insiste a lo
largo de todo el periodo considerado. En ese sentido, en la misma linea marcada por la Iglesia,
las normas regias prohiben en diferentes momentos todo trato cercano y por encima de todo
el intercambio de fluidos. Lo primero era evitar las relaciones sexuales, pero también la
lactancia, prohibiéndose reiteradamente que las mujeres cristianas fueran nodrizas de nifios
de las comunidades minoritarias o que judias y musulmanas lo fueran de bebés cristianos;
este alejamiento fisico acabd alcanzando también a las parteras, si bien las mujeres que tenian
posibilidad de hacerlo no dudaron en acudir a los servicios de las mejores comadronas con
independencia de la comunidad a la que pertenecieran (Pelaz 2016). La corona persigue
asegurar ese alejamiento insistiendo, con mas fuerza y precision que las normas eclesiasticas,
en la prohibicion de hablar y mantener relaciones con miembros de las comunidades
minoritarias, de vivir con ellos de ningtin modo, de asistir a sus fiestas y duelos, y de consumir
lo elaborado por sus manos ya fueran alimentos, bebidas o medicinas como hemos visto en
los parrafos anteriores.

Esanecesidad de evitar el trato estrecho de los cristianos con judios y musulmanes suponia
a su vez la necesidad de saber quiénes pertenecian a esas comunidades, de ahi que tanto la
iglesia como la monarquia establecieran normas al respecto. La identificacion externa en la
ropa, establecida en los concilios, se recoge también en la legislacion castellana como hemos
tenido ocasion de ver en Las Partidas y otras disposiciones posteriores, entre ellas las Cortes
de Madrigal de 1476. Los reyes imponen ademas normas referentes a la ropa que pueden o
tienen que usar, a las telas y metales preciosos que tienen vedados, y al peinado masculino
de los mudéjares.

En lo referente al apartamiento fisico en barrios propios y cerrados, se trata de una medida
extrema que en Castilla no es recogida por la corona hasta las leyes de Catalina de Lancaster.
Anteriormente los reyes no habian considerado su necesidad ni oportunidad y, como ya he
indicado, habian logrado una moratoria al respecto concedida por el pontificado. Incluso esa
norma impuesta por la reina madre durante la minoria de Juan II, y en un clima muy particular
de rechazo a las minorias, no prospero6 en el reino; solo a final de siglo, con Isabel I, en las
Cortes de Toledo de 1480, se imponen en Castilla los barrios apartados con la obligacion no
solo de residir, sino también con las limitaciones anejas referentes al transito y el comercio.

En otro orden de cosas, y también en la linea de lo establecido por la iglesia, los reyes
hacen hincapié en que no se fuercen las conversiones de judios y musulmanes a la fe catolica.
Buscan esa conversion, pero por via pacifica y mediante el respeto, aspecto que recuerdan en
varias ocasiones. Por otro lado, ya lo hemos visto, toman bajo su amparo a ambas
comunidades minoritarias. Estas dos cuestiones, que denotan respeto a sus creencias y cultos
siempre que no sean publicos, no hagan proselitismo, no perjudiquen a los cristianos y ellos
a su vez sean extremadamente respetuosos y cumplan las normas que les atafien, esas dos
cuestiones, decia, explican también medidas como que se les permita reparar sus mezquitas
y sinagogas, y no ser molestados, agredidos ni perjudicados por los cristianos.!> Ahora bien,
el reverso de estas disposiciones lo encontramos en otros campos, en particular en el del
ejercicio de la justicia donde se observa un progresivo retroceso de los derechos de judios y
musulmanes tanto en lo relativo a los jueces que resolveran las causas en las que se vean
inmersos como en su valor como testigos.

Al final del periodo, para los reyes y el reino lo principal parece ser mantenerlos separados
de la comunidad cristiana y salvaguardar sus propios intereses econdmicos; para la iglesia
castellana, las cuestiones relativas al culto y la conversion, y para la iglesia romana quiza la
separacion y facil identificacion de sus miembros, pero también mantener su situacion de
inferioridad respecto a los cristianos.

En términos generales, las decisiones adoptadas por la corona, salvo en situaciones
concretas como 1412, sin oponerse a las disposiciones candnicas, tienden sobre todo a
favorecer sus propios intereses. Asi se desprende de lo regulado sobre el poblamiento,
evitando que judios y musulmanes se fueran a vivir fuera del realengo; y también en
disposiciones sobre asuntos econdomicos, tanto en lo relativo a la usura y la cuestion de los
oficios y cargos, como a la produccion de bienes y servicios y a los recursos fiscales
ordinarios o extraordinarios. A este respecto puede pensarse en el servicio pedido a las
aljamas mudé¢jares por Alfonso XI para hacer frente a los gastos de la guerra contra Granada
o el “castellano de oro” exigido por los Reyes Catolicos a las minorias con el mismo fin

12 También se aceptan y respetan sus practicas religiosas, por ejemplo, en 1467 el mayordomo de la fabrica de
la catedral de Segovia anota, sin manifestar extrafieza o excepcion, que los mudéjares abandonan la obra para
cumplir con el ayuno de Ramadan; por otra parte la documentacion segoviana deja constancia de que se admiten
sus formulas de juramento (Lopez Diaz, 182).
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(Carrasco doc. 35, 154; Cantera 2010, 130); y también las disposiciones que, aun recordando
la doctrina eclesiastica que veta el trabajo de judios y moros en las fiestas cristianas de
guardar, les permiten seguir con sus tareas siempre que no lo hagan ptiblicamente, tal y como
se dice en las Cortes de Valladolid de 1351 (Carrasco doc. 41, 161); ademas de las
disposiciones relativas a que los judios no desempeien oficios relacionados con el fisco,
aspecto en el que en ocasiones parecen enfrentadas la realidad y la voluntad del rey con las
aspiraciones del reino.

Por tltimo hay que sefalar que las normas impuestas por los monarcas, bien por decision
propia, bien a partir de la aceptacion de las peticiones presentadas por el reino en las Cortes,
se muestran mucho mas ligadas a la cotidianidad que las establecidas por la autoridad
eclesidstica. Es decir, las disposiciones regias prestan mas atencioén a cuestiones concretas
que hacen referencia al dia a dia de la vida de la sociedad. En este sentido, haciéndose eco
de lo dispuesto por la Iglesia, en Castilla, desde el reinado de Alfonso X, se va de lo general
a lo particular, es decir se desciende a legislar sobre asuntos puntuales, en ocasiones con
bastante minuciosidad, sobre los que se insiste una y otra vez.
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Tiempo de juego y de fiesta en las minorias de la Corona de Aragon

José Hinojosa Montalvo
(Universidad de Alicante)

1. Introduccion

En el afio 1381 el baile general del reino de Valencia dio un pregdn por la capital de este
reino disponiendo que ningun judio, propio o extrafio a la juderia, jugara ocultamente a la
gresca o a otro juego, bajo la pena especificada, de la cual un tercio era para el acusador y
dos para el rey. Asi mismo reconocia haber llegado a un acuerdo con ciertos judios que
fueron encontrados jugando el dia de la fiesta de las Cabanuelas (Cabanyelles) sobre la multa
que debian abonar, tras haber sido denunciados, que fue de 366 sueldos. nota (Hinojosa,
2007, 185). Es un buen ejemplo de la confluencia de juego y fiestas en las minorias religiosas
de la Corona de Aragdn, en este caso la judia, y como ni siquiera durante las fiestas se
refrenaba la pasion por el juego de los judios valencianos, lo que obligd a la citada
prohibicion.

El tema apenas ha merecido la atencion de los estudiosos de musulmanes y judios en la
Corona de Aragoén, incluso a nivel peninsular, posiblemente porque las fuentes son escasas,
dificiles de seguir y vinculadas por lo general a situaciones de conflicto, o porque pensaban
que judios y musulmanes no podian tener la misma pasion por el juego y la fiesta que sus
vecinos cristianos. Ya veremos que en estos ambitos se igualaban todos, sin distincion de
religiones. Los autores se han limitado a citar generalidades, y asi por ejemplo, al referirse
al ocio entre los judios, A. Blasco sehalé que “los varones consumian las horas libres
estudiando la Tor4, escudrinando el Talmud, repitiendo los versiculos sagrados y debatiendo
hasta la saciedad sobre la interpretacion de la Ley...” o los asuntos cotidianos, en tanto que
algunos frecuentarian la taberna y el juego de dados (Blasco 2002, 119). De la mujer nada
se dice para ninguna de las minorias.

El objetivo del estudio es destacar que en las minorias peninsulares hubo muchos
“tiempos”: el familiar, el religioso, el comunal, el del trabajo, etc. pero también el de los
juegos y las fiestas, realizar una sintesis panoramica de lo poco que sabemos en el marco de
lo que fue la Corona de Aragdén y sus minorias, entre el tiempo de su asentamiento en estos
territorios hasta la expulsion de los moriscos en 1609, ver sus singularidades, pero también
las similitudes existentes con el de sus vecinos cristianos.

En los ultimos afios han proliferado los estudios sobre juegos y fiestas en la sociedad
cristiana medieval, pero en ellos apenas hay alusiones a las minorias, salvo alguna que otra
alusion a los juglares, hombres o mujeres, musulmanes que participaban como musicos en
estas fiestas. Y en las monografias sobre ambas minorias el panorama no es mas optimista.
Podemos citar como ejemplo los estudios realizados en torno a La vida judia en Sefarad,
correspondiente a la exposicion celebrada en Toledo en 1991-1992, en los que no
encontramos ninguna referencia al juego y las fiestas judias, al centrarse en el mundo
intelectual y la cultura material (AA.VV, 1991). Si que los hay, en cambio en la monografia
de E. Cantera Montenegro sobre la vida cotidiana de los judios, al referirse a las festividades
judias (Cantera, 1998), faceta esta que también aparece en otras muchas monografias
recientes sobre diversas juderias, con el fin de que el lector tenga un conocimiento mas
completo del mundo socio-religioso judio, algo que no sucede para el &mbito mudéjar-
morisco.

Entre los judios de la Corona de Aragén la atencion se ha dirigido a los juegos
considerados como prohibidos, en concreto los dados, que para Aragédn cuenta con los
estudios de J. M*. Lacarra (Lacarra 1975), centrado en los judios de Zaragoza, los de M® L.
Ledesma (Ledesma, 1979, 1993) A. Blasco sobre los juegos de azar (Blasco 1999) y el ocio
(Blasco 2002) o el de M. A. Motis (Motis, 2002), aunque este ultimo se centra en los
cristianos. Para la musica y juglares mudéjares en este reino citemos la obra de P. Pérez
Vifuales (Pérez, 1999).

En el reino de Valencia podemos recordar la obra de P. Pérez Garcia La comparsa de los
malhechores, uno de cuyos apartados lo dedica al juego y su represion, analizando la
trayectoria seguida por las autoridades en materia de control y represion de los juegos
ilicitos, que suponia casi la cuarta parte de los delitos denunciados al Justicia civil de
Valencia entre 1479 y 1518, pero ninguna referencia encontramos a las minorias judia —
inexistente ya en la urbe- y mudéjar ("Pérez, 1990), en tanto que D. Bramon en su obra
Contra moros y judios hace referencia a la discriminacion en el juego de ballesta a los
judios (Bramén 1986). En la obra de M* C. Barcel6 hay referencias a la taberna y a la
consumicion de vino entre los musulmanes valencianos (Barceld 1984), y también en la de
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R. I. Burns (1987), M? T. Ferrer i Mallol estudio las peregrinaciones a Atzaneta y La Meca
(Ferrer, 1987, 1988), al igual que F. Franco (Franco, 1988, 1989, 1992, 2009), y M. Ruzafa
/Ruzafa, 1995). Personalmente me he ocupado del juego y las fiestas en diversas ocasiones
(Hinojosa, 1993, 1999, 2002, 2005, 2007), al igual que J. R. Magdalena (Magdalena 1976,
1992).

La musica y los juglares mudéjares valencianos tienen estudios especificos o referencias
en J. Aparici (Aparici 2008), A. Descalzo (1990-1991), J. M* Donate (Dofiate 1971).

En Catalufia las referencias al tema que estudiamos son escasas, pudiendo citarse a J.
Mutgé (Mutgé, 1992).

Para la etapa morisca encontramos referencias dispersas a los juegos y fiestas de los
musulmanes convertidos en A. Alejos (, 1982), R, Benitez (2001), L. Bernabé (1997-1998),
J. Bleda (1618/2001), E. Ciscar (Ciscar, 1999), J. Fournel-Guérin ( 1980), M. Garcia-Arenal
(2019), T. Halpherin (1980) y J. Villalmanzo (1997), centradas en los reinos de Aragén y
Valencia y preferentemente en torno a la practica oculta del Islam por los moriscos, con
pocas referencias al mundo del juego y la fiesta profana.

2. Tiempo de juego

Musulmanes y judios, al igual que los cristianos llenaban una parte de sus ratos de ocio
con el juego, cuyo conocimiento nos ha llegado a través de las manifestaciones represoras
emanadas de las autoridades civiles y eclesiasticas, que tuvieron un gran despliegue en los
siglos finales de la Edad Media. Las manifestaciones ludicas eran el complemento de la
actividad laboral, una vez finalizada ésta o en determinadas fechas del afio, pero el juego
tenia también una vertiente transgresora, que generaba violencia fisica o verbal, que
predicadores, moralistas y autoridades se sintieron con la obligacion de reprimir para el buen
funcionamiento del cuerpo social.

En la jerarquia de los juegos se distinguian los licitos (tablas, ajedrez, rifas, etc.) y los que
requerian destreza (ballesta, bolos, carreras de caballos, etc.), de los juegos prohibidos
(dados y naipes), en los que se cruzaban apuestas y existia riesgo de integridad fisica para
las personas, al despertar su agresividad, sobre todo cuando se combinaban juego y bebida.
Es en este apartado donde las autoridades apostaron por su represion, total o parcial, segiin
el momento y circunstancia, poniendo todo el énfasis en el juego de dados.

2.1. Tiempo de juego entre los judios

Al hablar del juego no me refiero a las diversiones infantiles, que serian las propias de la
época y la edad, con las calles y plazas como su marco espacial de accion, y del que no nos
ha llegado ninguna noticia, sino al juego practicado por los adultos, sobre todo a los juegos
de azar, los preferidos. Estos juegos eran considerados por la Iglesia y por el poder ptblico
como perniciosos, contrarios a la religion y a la moral social, ya que de ellos se derivaban
peleas, insultos, blasfemias y toda clase de alteraciones del orden publico, por lo que la
legislacion tratd de restringirlos, si bien con magros resultados, a la vez que reyes y
municipios hacian equilibrios legales para compaginar el juego y la honestidad, ya que el
arriendo de las tahurerias, las casas de juego, les proporcionaba saneados ingresos, por lo
que tampoco era cuestion de acabar con la gallina de los huevos de oro. No menos lucrativas
eran, en ocasiones, las recaudaciones efectuadas por el justicia civil de la ciudad de Valencia,
por ejemplo, en concepto de multas a los transgresores de las ordenanzas contra los juegos
ilicitos.

La ley judia, que parte de la época talmudica, diferencia entre el jugador profesional, que
actiia en beneficio propio, del ocasional, que juega en los dias festivos; del que busca
enriquecerse a través del juego, del que lo practica por simple y pura diversion. De ahi que,
igual que hizo la Iglesia, los rabinos condenaran el juego y el jugador profesional fuera
considerado como un personaje execrable, un parasito de la sociedad, identificado con un
tramposo, un marginal de la sociedad sobre el que incluso podia recaer la pena de
excomunioén menor (vet e alatmne, como indican los documentos). El objetivo era preservar
a la familia, a los inocentes, de los posibles desafueros de estos jugadores. Todo en vano,
porque en la Valencia bajo-medieval, como en cualquier otra ciudad, se jugaba y mucho, y
asi lo recogen multitud de testimonios. Un ejemplo de como el juego se habia convertido ya
en un peligroso vicio lo tenemos en la suplica hecha ante Pedro I'V por Sol, esposa de Jafuda
Abnayub, quien expuso que su marido habia disipado y consumido el dinero de ella en el
juego, sumando entre la dote y el esponsalicio a la cantidad de 9.000 sueldos, habiendo
vendido el marido algunos bienes inmuebles. En febrero de 1342 el rey orden¢ al gobernador
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general del reino que resolviera la queja de Sol contra su marido y terminara con tales
abusos.!?

Ello no impedia que, en ocasiones, fueran los mismos reyes los que concedian
privilegios especiales a determinados judios para que, a pesar de lo establecido por la aljama
y ratificado por ¢l mismo, pudieran jugar a los dados, como fue el caso del famoso banquero
Jafuda Alatzar, que jugaba con los propios reyes. Pero su fortuna y poder y su influencia en
la corte crearon una fuerte corriente de envidia hacia su persona, que animo a otros judios
de la aljama a pedir idéntico trato. Por eso en enero de 1374, vigente la prohibicion de jugar
a los dados pequefios, cuando la aljama exceptud de la prohibicion a Alatzar, ya que en
ocasiones tenia que jugar con el rey y sus hijos, y con otros miembros de la corte, otros
muchos judios valencianos quisieron disfrutar de la misma exencioén, a lo que se negoé la
reina Leonor, diciendo que el Gnico que se libraba de la prohibicion general era su doméstico
Jafuda Alatzar."* Con todo, siguieron habiendo excepciones y el 27 de marzo de 1379 el
infante Juan, a instancia de algunos familiares, otorgaba a Jacob Xamblell permiso para que,
a pesar de cualquier prohibicion dictada por los adelantados de la aljama, pudiera jugar a
juegos de azar, dados u otros juegos de mesa (gresca, riffa, etc.) dentro de la juderia y en la
ciudad de Valencia (Hinojosa, 2007, 185).

Y lo mismo que se autorizaba a ciertos personajes a jugar sin trabas, en otros casos, para
evitar la ruina de las haciendas, las autoridades prohibian a determinados individuos la
practica del juego. En 1377, por ejemplo, al judio de Valencia Abraham Abenmelich, se le
vedo jugar a los dados o entrar en la tahureria hasta la fiesta de las Cabafiuelas, bajo la pena
de 50 azotes. Los compromisos en este sentido aparecen con relativa frecuencia en la
documentacion de la época en las principales aljamas de la Corona de Aragon.

El juego se centralizaba en las llamadas tahurerias -de la juderia y la moreria-, cuyo
arrendamiento llevaba a cabo la bailia en nombre del monarca, al ser patrimonio real, en
aquellas juderias que gozaban del privilegio de tenerlas: Barcelona, Zaragoza, Huesca,
Barbastro, Valencia, etc. Las juderias pequenas carecian de casa de juego. En la Corona de
Aragon, el Privilegio General dado por Pedro III en 1283 y ratificado por sus sucesores las
habia prohibido, aunque la interdiccion de jugar se levantaba en determinados dias del afio,
como algunos festivos, en particular en Navidad, entre Nochebuena y la fiesta de la
Aparicion. Donde no hubo estos locales se jugaba en las calles y plazas, ademas del interior
de las propias casas, lejos de la mirada vigilante de la autoridad de la aljama o municipal, si
bien eran multados cuando eran sorprendidos transgrediendo estas normas, dado el perjuicio
econdémico que causaban al arrendador de la tahureria.

Los propios reyes eran quienes encargaban su control y administracion a personas de
confianza o las arrendaban, dados los altos beneficios econémicos que generaban. En 1388,
por ejemplo, las de moros y judios de Valencia fueron arrendadas por la suma de 5.610
sueldos barceloneses, lo que nos da idea de su alto rendimiento y de lo mucho que se jugaba
en estos locales. A veces era el rey quien concedia la tahureria a particulares cristianos, en
agradecimiento a los servicios prestados, siendo considerada esta concesion como un oficio,
por lo general anejo a la bailia de la juderia (baiulie sive tafurarie).

Aunque en teoria habia una obligada separacion entre miembros de las tres religiones y
cada persona debia jugar en su respectiva tahureria, segin su credo, sabemos que a la de la
juderia de Valencia acudian cristianos y musulmanes, sin que hubiera prejuicios a la hora de
jugar juntos, a pesar de la amenaza de multas. La practica del juego se convirtid, por tanto, en
un vehiculo, esporadico o regular, de sociabilidad y de contacto entre el judio y el cristiano.
Pero el juego también fue objeto de manipulacion por parte de los cristianos contra los judios
y en los afios que siguieron a la pragmatica de Fernando I contra los judios A. Blasco recoge
la noticia de la pretension de las autoridades zaragozanas de expulsarlos aludiendo que
practicaban juegos prohibidos fuera de la juderia, si bien el rey no hizo caso y defendio a los
judios de tales acusaciones. En cambio, en Teruel, como sefiala dicha autora, no hubo
problemas para esta mezcla y los judios podian jugar con los cristianos a juegos permitidos,
si bien en 1393 la reina Violante intent6 frenar estos contactos con una multa de 50 florines
a los infractores, pero al poco revoco la prohibicion y se volvid a la situacion anterior del
juego compartido (Blasco 1999, 101-102).

El juego fue también una de las causa de lo que podemos considerar como delincuencia
menor y, a su vez, de fuente ingresos para la hacienda municipal o real. Las transgresiones
eran contra los juegos considerados como prohibidos, de los cuales el de gresca era el que
mas preocupaba a las autoridades, que en Valencia lo prohibieron de forma reiterada desde
1377, en que el baile orden6 que dentro de la juderia nadie jugara la gresca con cristianos,

13" ARCHIVO DE LA CORONA DE Aragén (ACA C, reg,. 615, ff. 141 v-142 r. 14-3-1342, Valencia.
14 ACA C, reg. 1583, ff. 62 r. 20-1-1374, Barcelona.
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bajo la pena de 10 morabatinos. La reiteracion de las prohibiciones no impidi6 que los judios
siguieran jugando a los dados. En 1381 cerca de un cincuenta por ciento de las multas
impuestas por el baile de la juderia lo fueron por jugar a la gresca, acompafiadas con
frecuencia por el empleo de palabras deshonestas, que también eran consideradas como
delito. Otro juego también considerado como peligroso era el llamado de “treinta tablas”,
que en 1368 la reina Leonor prohibi6 bajo la pena de excomunion menor y de 60 sueldos, la
mitad de los cuales irian a parar a la limosna de los pobres de la aljama (Hinojosa 2007, 211-
214).

2.2. Los musulmanes. El juego y la taberna.

El juego del ajedrez junto al juego de tablas y dados, han sido considerados los juegos de
tablero mas populares no s6lo en el-Andalus sino también en los reinos cristianos, como
atestigua la obra de Alfonso X y también la documentacidén que encontramos a estos juegos
en los inventarios. Sin embargo sorprende comprobar como de la cultura ludica de los
musulmanes de la Corona de Aragén han quedado tan pocas noticias, lo que quiza pudiera
ser atribuido a la prohibicion que de forma progresiva se hizo de las costumbres y diversiones
de éstos, una vez que los territorios eran conquistados, sabiendo la relacion que siempre han
tenido las fiestas con los rituales religiosos (Arroyo & Hernandez 2005).

Los mudé¢jares de la Corona de Aragon debieron participar en juegos al aire libre: carreras
pedestres, a caballo, lucha, etc. pero apenas quedan testimonios, salvo cuando el juego era
motivo para la discriminacion. Es lo que sucedio con el juego de la ballesta, que alcanz6 una
gran difusion en villas y ciudades de la Corona, desde Barcelona y Zaragoza a Palma o
Daroca, sobre todo a partir de la segunda mitad del siglo XIV. La segregacion espacial
impuesta por los idedlogos eclesiasticos afectd también a este deporte y en Valencia, por
ejemplo, las ordenanzas municipales de 1429, por ejemplo, especificaban que la copa de
premio era para cristianos (se dona a tot hom cristia), pero si algin excluido [infel],
musulmén o judio, osaba participar no le valdria la tirada (que no.ls valla lo colp) (Bramén
1986, 108). De todos modos, las normas no eran inflexibles ni en el espacio ni en el tiempo.
En el caso de Vila-real, en la Plana de Castellén, J. M* Donate al referirse a los festejos
bajomedievales en la comarca sefiala la participacion de los mudéjares, sefialando que no se
excluia de las pruebas a los moros, pero si vencian, cuando el premio era una espada, lanza
o ballesta, se sustituia por otro de igual valor, en ocas o corderos, o su importe en metalico,
dada la prohibicion real vigente para los mudéjares de la tenencia de armas (Donate 1971,
38-39).

Otro juego de habilidad era el lanzamiento de dardos, que vemos citado en 1404 para los
vasallos mud¢jares del monasterio de Santa Maria de Valldigna, sin mas precisiones (Toledo
1944).

En esta practica de los deportes por los mudéjares J. M* Dofiate sefial6 la preferencia que
en Vila-real tuvieron por la lucha, practicada en la plaza de la villa, en un cuadrilatero de
bancos, en los que se sentaria el publico, aunque parece que el espectaculo no siempre tenia
lugar, dado que no encontraban rival cristiano o “por un prejuicio racial cuando el moro tiene
muchas posibilidades de vencer”. (Dofiate 1971, 38-39). Otro testimonio de esta practica
deportiva aparecera siglos después en los cuadros elaborados en 1612 por orden de Felipe
IV que narran la expulsion de los moriscos por los distintos puertos valencianos, en concreto
los que embarcaron por el de Denia, en el que llama la atenciéon que en momentos tan
dramaticos cuatro parejas de moriscos 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 (Franco & Dias & Francisco 2019, 348-351).

Gran aficion tuvieron los mudéjares de la Corona de Aragoén al juego, bien en sus
domicilios en las casas de juego organizadas, las tahurerias, igual que los judios. El
comportamiento de las autoridades era idéntico al que se tenia con éstos, tratando de
controlar esa pasion por el juego y periodicamente procedian a prohibirlo. En la ciudad de
Valencia, por ejemplo, tenemos varios ejemplos de ello. El 11 de octubre de 1401 el Consell
de Valencia, siguiendo la orden dada por la reina, dispuso que la tahureria de la moreria se
clausurara, pagandole al arrendador el tiempo que le quedaba para cumplir el plazo del
arriendo de los fondos de la ciudad.'® La prohibicion se repitié en 1417, vedando, ademas
del juego de dados, que las prostitutas musulmanas bebieran de dia o de noche en cualquier
taberna u hostal de la ciudad, pudiendo hacerlo solo en la taberna asignada de la moreria,
prohibicion que se extendia también a los moros.'® Y en 1488 el baile general del reino,
Diego de Torres, ordend que para evitar los escdndalos y peleas que a diario se sucedian en

15 ARCHIVO MUNICIPAL DE VALENCIA (AMV), Manual de Consells, A-22, f. 142 v.
16 ARCHIVO DEL REINO DE VALENCIA (ARYV), Real Cancilleria, 651, ff. 62 r-64 r. 2.1.1417.
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la moreria de la ciudad a causa de que muchos moros embriagados (molts moros viciosos
embriachs) eran amparados en casas de otros moros, donde les daban de comer, beber y
dormir, se prohibi6 que acogieran en sus casas a moros vagabundos o forasteros o borrachos,
bajo la pena de 10 sueldos. Tampoco podrian acoger a cristianos o cristianas una vez pasada
la oracion de la noche, ni los moros beber fuera de la taberna. El musulman que incumpliera
esta orden sufriria la pena de veinte azotes.!’

Los juegos de azar eran los preferidos, y en los capitulos de concordia firmados en 1 de
diciembre de 1404 entre el abad del monasterio Santa Maria de Valldigna y veintitrés moros
principales en representacion de las aljamas del valle de Alfandech se dispuso que ninglin
moro del valle o forastero podria jugar a los dados, naipes o cualquier otro de azar en el que
se cruzaran apuestas de dinero, bajo la pena de 60 sol y 20 azotes; se exceptuaban los juegos
de ballesta y de dardo, es decir los que revelan habilidad y destreza; se reglamentaba la venta
y consumo de vino. El dia de San Bartolomé, de gran festividad en el valle, se les autorizaba
a beber durante todo el dia en las tabernas, sin penas, igual que cuando hubiera bodas,
pudiendo llevar a su casa todo el vino que quieran. El juego y el vino siempre fueron malos
compafieros, al margen de la religion del individuo (Toledo 1944).

Estos juegos, sobre todo los de azar, se desarrollaban, ademas de las tahurerias, en un
marco de sociabilidad concreto, la taberna, local donde se bebia vino, se charlaba y se jugaba,
bien entre musulmanes o entre éstos y cristianos. Cronistas e historiadores han sefialado que
los mudéjares en la Corona de Aragdn bebieron vino a su libre albedrio en las tabernas
cristianas, y de ello hay abundantisimos testimonios. R. I. Burns enfoc6 la presencia de las
tabernas de musulmanes en las villas y ciudades del reino de Valencia desde la perspectiva
fiscal, como un monopolio del sefor. En las cartas de poblacion el sefior se reservaba la
taberna, junto a otras fuentes de renta. En Biar, por ejemplo, en 1257 habia una segunda
taberna para los moros forasteros. En la Carta de Poblacion de Xativa el musulman no debia
pagar nada por el vino que tuviera o bebiera en su casa. En algunas localidades, como en
Eslida, los unicos moradores cristianos eran el alcaide del castillo y los taberneros. (Burns
1987, 70-71).

Las prohibiciones de las autoridades cristianas de que frecuentaran estos locales no se
basaban en el consumo del vino, por razones religiosas, sino en las consecuencias que se
derivaban de un exceso de consumo del mismo: peleas, insultos, blasfemias entre cristianos
y musulmanes, que amenazaban la coexistencia pacifica. M* T. Ferrer recoge un ejemplo de
Elche, localidad en la que en 1308 se habia autorizado a los mudéjares del arrabal a comprar
vino a los cristianos de la villa y del arrabal, asi como a beber vino en las tabernas del arrabal,
aunque no en las de la villa, suavizando la orden del baile general de Orihuela que prohibia
a los musulmanes toda compra de vino a cristianos. Los ilicitanos defendian los intereses
econdmicos de los taberneros, alegando que los mudéjares siempre habian comprado el vino
y bebido en las tabernas de la villa y del arrabal (Ferrer 1987, 12). Unos afios después, en
1316, solo se les autorizd a comprar vino, pero no a beber en las tabernas, ya que los
mudéjares se emborrachaban, se peleaban con los cristianos y los insultaban, lo que
amenazaba con derivar en conflictos mayores, de ahi que la propia aljama musulmana
solicitara de Jaime II dicha restriccion por razones de seguridad (Hinojosa 1994, 66-67).!%

Los bebedores moros ilicitanos debian comenzar pronto sus rondas por la taberna, pues un
acuerdo del 10 de abril de 1452 prohibia que los moros bebieran vino antes de haber sonada el
Ave Maria, bajo pena de 10 sueldos. Una orden del Consell del 15 de marzo de 1461 prohibid
que ningun tabernero/a de la villa o del arrabal acogiera en su casa tras la puesta del sol a moros
para que bebieran vino o para estar alli, bajo la pena de 10 sueldos, lo que testimonia una
convivencia cotidiana por encima de discrepancias religiosas o prohibiciones legales.

Muchas de estas noticias de mudéjares y moriscos bebiendo proceden de las problemas
generados por la embriaguez, sobre todo las blasfemias contra la religion cristiana, por lo
que fueron severamente condenados por las autoridades, como un musulmédn de Cirat
condenado en 1330 por el cadi de la aljama a recibir 35 azotes por haber blasfemado contra
la religion cristiana (Ferrer 1987, 13). En Onda el baile de la villa se quejaba porque com se
son embriagdts moven moltes qiiestions e bregues (Barceld 1984). Y en Vall d’Uix6 en enero
de 1435 el baile general del reino de Valencia prohibi6 la venta de vino y el juego en la
taberna por los escandalos que se promovian en ella.!® Las razones de esta permisividad de
los musulmanes peninsulares para con el vino no han sido suficientemente explicadas. Se ha
hablado de que la prohibicién de beber alcohol no figuraba en la primera redaccion del
Coran, y que algunas escuelas lo aceptaban. Se ha atribuido también a la falta de autoridad

17 ARV, Bailia, 123, ff. 31 r-v.
18 ARCHIVO MUNICIPAL DE ELCHE, Manual de Consells, 16. 15-3-1461, Elche.
19 ARV, Bailia, 1148, f. 5 v. 31-1-1435, Valencia.
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moral que sigui6 a la migracion de las clases dirigentes musulmanas; o al hecho de que beber
en publico era un signo exterior de la integracion de los moriscos, de la tagiya o simulacién
necesaria para sobrevivir en un ambiente hostil, pero ninguna de estas explicaciones es
suficientemente satisfactoria (La Parra 2017). Los moriscos cultivaron vifiedos sobre todo
para hacer uvas pasas, pero sin excluir la fabricacion de vino. El cedacero gandiense Pere
Navarro, vecino del arrabal, declararia ante el tribunal inquisitorial en 1580 que los moriscos
no comen ni beben durante el dia en Ramadan, pero fuera de esa luna no sélo suelen
freqiientar las tavernas sino que salian borrachos dellas después de hecha su pasqua
(Labarta 2011-2013).20

Entre los moriscos aragoneses, el tiempo de ocio, segiin J. Fournel, lo pasaban charlando,
escuchando a musicos o cantores, incluso organizando veladas de teatro s6lo para moriscos.
Los juegos de azar, dados y naipes, ocupaban un lugar muy importante, de acuerdo con la
practica de siglos anteriores, siendo motivo para relacionarse con sus vecinos cristianos
viejos, y también para acabar ante los tribunales. En Caspe, por ejemplo, “en el dicho barrio
de Sanct Joan de algunos dias a esta parte, los vezinos del con otros cristianos viejos vezinos
de la dicha villa se hayan dado a la ociosidad, vicios y juegos de naipes y dados” (Fournel
1981, 634). El juego de caias, las corridas de toros, las mascaradas, el carnaval, como forma
de transgresion, forman parte de este repertorio festivo de los moriscos aragoneses. Cabe
pensar que el panorama en el reino de Valencia seria similar, pero apenas hay datos.
Respecto a los bailes podemos aludir a la escena representada en el cuadro alusivo a la
expulsion de los moriscos por el puerto de Denia 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. 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 (Borja 2019).

3. Tiempo de fiesta
3.1. Los judios

El mundo festivo de las minorias judia y musulmana estaba sefalado por el calendario
littrgico y formaba parte del tiempo publico, de la colectividad, y del privado, en la intimidad
del hogar, por lo que es dificil saber como transcurria en cada casa, pero que hay que pensar
que seguirian la practica habitual y de acuerdo con las posibilidades personales o familiares.
Es habitual en las monografias sobre judios y juderias hacer referencia a las festividades
judias mas destacadas en la religion judia (Pésaj, Shavuot, Sucot, Rosh Hashana, Yom Kipur,
Hanuka. Purim), por lo que no voy a detenerme en ellas (Cantera 1998). A ellas se afiadia el
El Shabat (sébado), el eje de la vida judia. Es el dia de la fiesta y del descanso semanal,
simbolo de la alianza de Dios con el pueblo de Israel.

Las autoridades cristianas fueron conscientes de la trascendencia de la fiesta y velaron
por el respeto a la misma. Asi lo vemos en 1343, por ejemplo, cuando Pedro el Ceremonioso
ratificaba a la aljama de Valencia un privilegio de Jaime I, dado el 6 de marzo de 1239, en
el que se especifica que si un judio era apresado por el justicia podia ser liberado el viernes
e irse a pasar el sabado (Shabat) en su casa, dando seguridades de regresar luego a la prision
(Hinojosa 2007, 303).

En este dia lo esencial es la abstencion laboral, el descanso, tanto en ptblico como en el
ambito de la vida privada, y una prueba del rigor con que lo seguian los judios de Xativa es
la multa de 10 sueldos que los adelantados de la juderia impusieron en 1376 a Jucef Cautco,
de Orihuela, por prestar dinero el Shabbat.?!

En el reino de Valencia, donde el judaismo estuvo a punto de desaparecer en 1391,
victima de los asaltos a las aljama y las conversiones, el panorama cambid a comienzos del
siglo XV en relacion a la tolerancia hacia la practica de la religion y las fiestas, como
consecuencia de las conversiones de judios, ya que los nuevos cristianos siguieron viviendo
entre sus correligionarios judios y que nadie se preocupara por adoctrinarlos en la nueva fe.
Las autoridades eran conscientes de que por ese camino de vivir juntos, conversos y judios,
no aumentaria la préctica de la religion catolica entre los conversos, por lo que insistieron
en separarlos en los dias de mayor relevancia religiosa, cuando los judios celebraban sus
fiestas, en la que, sin duda, participaban los conversos. Esta separacion formaba parte del

20 ARCHIVO HISTORICO NACIONAL, Inquisicion, leg. 806 (ii), f. 46 v.
2L ACA, Maestre racional, 1670, f. 5 r. Los 10 sueldos ingresaron en las arcas de la bailia.
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discurso tedrico tradicional de la Iglesia y la Corona lo puso en marcha en las Cortes de
Valencia del ano 1403, donde, junto a otras medidas de claro cariz antijudio y
segregacionista, dispuso:

Item, que qualsevol juheu de qualsevol de les lurs festes judayques segiients, ¢o és, en la festa
de la lur Pasqua del pa alis, e en la festa de la lur Pascua de Cinquageésima, e en la lur festa de
lur Capdany, e en la festa de lur dejuni major, appel-lat dels Perdons, e de lurs
Cabanyelles, que tres dies abans de cascuna de les dites festes cascun dels dits juheus sia tengut
buydar la dita ciutat e tots los térmens vells de aquella...(Hinojosa 2007, 304)

Es evidente que muchos conversos de la corona de Aragon siguieron practicando los
ritus, costums e ceremonies judayques, testimonio, en unos casos, de la pervivencia de la fe
de sus ancestros, y en otros, de practicas de la vida cotidiana que, a pesar de ser cristianos
en la practica, no habian logrado desterrar después de varias generaciones, quedando como
residuos folcldricos, pero que no hicieron sino dificultar la integracion entre cristianos viejos
y nuevos y, a la postre, sirvieron de sélido argumento a los inquisidores para atacar a fondo
al grupo converso.

En este tiempo festivo de los judios hay que sefalar su participacion, como vasallos del
monarca, en los festejos que atafiian a la Corona, una tradicion ya antigua en los reinos
peninsulares. Esta asistencia se documenta, sobre todo, en el reino de Aragon, y a través de
ella tenia como objetivo demostrar la intervencion ciudadana masiva en la adhesion a la
monarquia en los momentos singulares, como eran los nacimientos, bodas o exequias reales.
El cortejo, en el que, ademas de los cristianos, participaban judios y musulmanes, “traslucia
un genuino programa politico-social, puesto que el recibimiento estaba capitalizado por una
comunidad articulada en estamentos diferenciales, pero perfecta y armonicamente
integrados en una comitiva globalizadora- (Laliena & Iranzo 1991). Ejemplo de esta
presencia de las minorias en comitivas procesionales los tenemos en Daroca en la muerte de
Juan II en 1479 (Marco & Marco 1993). El ritual jerarquico dejaba claro que las minorias
estaban por debajo de los cristianos y aunque en estas procesiones no se produjeron
violencias entre cristianos y judios si que las hubo entre judios y musulmanes, como recoge
D. Nirenberg para Daroca en 1291 y 1389, en Huesca en 1324, etc. siendo la raiz del conflicto
la precedencia en las procesiones, el afdn por mostrar la lealtad a la familia real ante un
publico cristiano (Nirenberg 2001, 257-260).

3.2. El tiempo festivo de los musulmanes

Los mudéjares de la Corona de Aragén celebraban, al igual que sus correligionarios
peninsulares, las dos grandes fiestas canonicas del Islam: la fiesta de la ruptura del ayuno (id
al-fitr), que marca el final del ayuno anual del mes de ramadan, y la fiesta de los Sacrificios
(id al-adha), que consistia en el sacrificio ritual de al menos un cordero, reinando gran
jolgorio en las casas en esos dias y consumiéndose platos especiales, como el trigo con leche.
Las noticias que nos han llegado de las mismas son escasas, salvo que plantearan algin
problema a las autoridades cristianas. Este fue el caso de la ciudad de Valencia, donde los
jurados del Consell municipal, ante la presion ejercida por el sindico de la ciudad con los
musulmanes de la moreria sobre el impuesto de les aldehes por los corderos que mataban en
la Pascua de les aldehes, dispuso que se firmara un compromiso con el citado sindico, Pere
Roca, para resolver dichas tensiones.?? Eran dias de fiesta, en los que las oraciones y
plegarias en comun alternaban con los festejos populares, en los que hombres y mujeres se
rociaban con agua perfumada, se arrojaban frutos y flores, se cantaba y bailaba. Una tercera
fiesta religiosa era la Asura’, que caia en 10 de muharram y consistia en un ayuno ritual, a
la que se anade la del Mawlid, conmemorando el nacimiento del Profeta, el 12 de rabi'l. El
calendario juliano introdujo entre los andalusies dos festejos que senalaban los diferentes
periodos del afo fiscal y agricola: el Nayruz, dia del afio nuevo irani, y el Mahrayan, el 24
de junio, en las que las gentes se hacian regalos, se fabricaban juguetes, se encendian
hogueras la noche de San Juan, se comian tortas de queso blanco, bufiuelos, mientras que la
gente humilde se disfrazaba de carnaval y se divertia en la calle. Un ejemplo de esta
aculturacion de los mudéjares lo tenemos en la participacion y celebracion por los moros de
las aljamas del valle de Valldigna (Valencia) de la festividad de San Bartolomé.

Las fiestas de cardcter familiar méas destacadas de los mudéjares eran las bodas o
circuncisiones, en las que toda la parentela tenia ocasiéon de reunirse. Incluso acudian
antiguos musulmanes, que se habian convertido al cristianismo, circunstancia que no era
bien vista por las autoridades civiles o eclesidsticas. Sabemos que el 4 de mayo de 1304

22 AMV, Manual de Consells, A-27, f. 167 v.
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Jaime II ordend al baile de Sagunto que prohibiera que las moras conversas acudieran a las
fiestas de bodas musulmanas, ya que en tales eventos se ponian los vestidos y ornamentos
musulmanes. Se les amenazaba con la confiscacion de los mismos. Y es que la conversion
al cristianismo llevaba implicita la insercion en una nueva cultura, en nuevas formas de vida
y de sociabilidad, a las que no era facil acostumbrarse para los nuevos conversos, muy
apegados a sus vestidos, joyas y aderezos, que representaban sus ancestrales formas de vida
y de cultura. Es un problema que también tendran en el futuro los conversos de judio, que
integraron muchas practicas y rituales de la vida cotidiana judia, que luego fueron utilizados
por la Inquisicion para acusarlos de judaizar.

El miedo a la contaminacion religiosa hacia que las autoridades cristianas exigieran una
ruptura total con las formas de vivir, vestir y manifestarse de la antigua religion. Las
ordenanzas municipales de Valencia de 1326 prohibian a los cristianos comer con moros o
judios en sus Pascuas, lo que es un sintoma de que lo hacian, y otro tanto hizo el concilio de
Tarragona prohibiendo a los cristianos ir a bodas, circuncisiones o entierros de musulmanes,
bajo la pena de excomunion.

Con la conversion forzosa al cristianismo de los mudéjares de la Corona de Aragon,
completada a lo largo de 1526, Carlos V consiguid la unificacion religiosa de iure en sus
dominios a costa de crear un problema de dificil solucion. Los nuevos convertidos carecian
por completo de instruccion religiosa y s6lo eran cristianos de nombre. Su asimilacion
tropezara con el rechazo social de los cristianos viejos y con los intereses de los sefiores. La
actuacion decidida de ciertos sectores eclesidsticos con el apoyo de la Corona no consiguio
romper estas resistencias -entre ellas, la de la propia comunidad morisca— y la pasividad de
otra parte del clero.

Los moriscos realizan las practicas isldmicas que, segin su situacion dentro de la
comunidad cristiano-vieja y las presiones a que estan sometidos, pueden. En primer lugar,
la oracidn: la zald. Ademas, figuran entre las principales el ayuno durante el Ramadan, las
abluciones rituales, las prohibiciones sobre alimentos, como recogen los estudios sobre el
tema (Longas 1998; Benitez 2009). Y, naturalmente, siguieron celebrando sus fiestas
tradicionales, como vemos, por ejemplo, en el Ramadan, como cit6 el cronista Jaime Bleda:
“el vasto silencio cubre durante un mes a la Valencia morisca, que asi expresa, afio tras afo,
su no quebrada fidelidad al viejo credo” (Halpherin 1980, 27). Este silencio se rompia por
la noche, al surgir la primera estrella, y pasaba a ser un tiempo de fiesta, con gran escandalo
para los cristianos viejos, como anotd Bleda: “a la manera de las bestias y los caballos de
labor, como quitados los frenos y levantadas las trabas, la ley de Mahoma los empuja, avidos
de comida, al establo de los brutos” (Bleda 1610, 18-32).

J. Fournel-Guérin, estudiando los procesos inquisitoriales aragoneses entre 1549 y 1609,
ha sacado a la luz los festejos organizados por los moriscos aragoneses con motivo de los
reveses militares —verdaderos o falsos- de los espafioles, como pudieron ser la eventual
llegada de los turcos a la peninsula ibérica, las victorias de los moros sobre Espafia o el
desastre del ejército espafiol en Portugal (Fournel 1981). Estos festejos eran publicos y en
ellos moriscos de Hijar, Zaragoza, Almonacid, Ricla, etc. recorrian las calles y celebraban
la supuesta o real victoria del Islam sobre los cristianos con bailes, musica, corridas de toros,
etc. lo que en muchas ocasiones los llevo ante el tribunal de la Inquisicion.

La Iglesia, en el concilio de Vienne de 1311 advirti6 a los monarcas cristianos que tenian
subditos musulmanes que vigilaran los viajes de éstos a los centros de peregrinacion, ya que
eran una ofensa a la religion cristiana. Ya hace afios M®. T. Ferrer i Mallol puso de relieve
las escasas noticias encontradas sobre las devociones de los mudéjares valencianos, pero
destaco la reputacion que en el reino de Valencia alcanz6 la peregrinacion a Atzeneta, en el
alicantino valle de Guadalest, donde desde época isldmica se veneraba a un santon enterrado
en su merquita, quizd, segin C. Barceld, Galib ben Hasan e Ahmad ben Sid Bunu al-xuza.
Jacinto Bosch Vila sugirid la posibilidad de que este santon fuera un miembro de la familia
Sid Buna, establecidos en Atzeneta procedentes de Bona. Tras la conquista cristiana de Jaime
I emigraron a Elche y Granada, donde ocuparon un destacado puesto en la vida social y
religiosa granadina, igual que lo tuvieron antes de la conquista en Atzeneta. Su origen en
Bona podria explicar la afluencia de peregrinos norteafricanos, tan lejos del reino de
Valencia. Alli acudian todos los afios auténticas multitudes de musulmanes de la Corona de
Aragoén, de Granada y de Berberia, lo que preocup6 a la Corona por motivos de orden publico
mas que religiosos (Ferrer 1987, 95-100).

La noticia mas antigua, recogida por la citada autora, es del 24 de septiembre de 1336, en
que Pedro IV autorizé a que los musulmanes del reino y forasteros pudieran acudir alli a
orar, abonando un impuesto de seis dineros, parte del cual se destinaria a reparar las murallas
y fortaleza de Guadalest y su guarda (Boswell 1977, 437; Barceld, 1984, 96). Y en 1347
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Pedro IV concedi6 autorizacion a los mudéjares para poder ir a tierra musulmana para
comerciar o en romeria en tiempo de paz (“romerie tempore pacis”), Los musulmanes del
reino protestaron por el impuesto, alegando que el acceso a Atzeneta siempre fue libre, por
lo que en 1337 el rey lo retird. En 1379 la peregrinacion habia adquirido tales proporciones
que el monarca ordeno al marqués de Villena, sefior de Guadalest, que vigilara y controlara
dichas peregrinaciones para evitar cualquier tumulto. Las noticias conservadas apuntan que
en afios sucesivos los oficiales reales intentaron cortar dicho flujo de peregrinos a Atzeneta
y en 1400 Martin el Humano prohibid los viajes porque ofendian a la fe cristiana, y paso a
convertirse en semiclandestina, limitada al reino de Valencia. El culto en Atzeneta se
mantuvo incluso después de la conversion forzada de los mudéjares y alli acudian moriscos
de todos los reinos peninsulares. En la guerra de las Germanias fue destruida por los
agermanados, pero poco después serd reconstruida, gracias a la colaboracion del sefior de
los valles de Seta y Guadalest, el Almirante de Aragdn Sang (o Sancho) de Cardona, lo que
le costo ser apresado y juzgado por la Inquisicion. (Franco 2009, 83).

Ademas de estas romerias de corto alcance en territorio peninsular, estaba también la
peregrinacion a La Meca, una de las obligaciones que debia cumplir el buen musulman
durante su vida. Era un viaje largo, peligroso y caro, por lo que s6lo una minoria de
mudéjares podia realizarlo. El tema lo ha estudiado M* T. Ferrer i Mallol con las fuentes
conservadas en la Cancilleria regia del Archivo de la Corona de Aragon que nos hablan de
aquellos musulmanes que iban en romeria a las partes ultramarinas, o de Tierra Santa
(Alejandria, Beirut), pero cuyo destino final podia ser La Meca. La autora recoge bastantes
ejemplos de estos pasajes de moros aragoneses, navarros o de Lérida. En Zaragoza antes de
partir debian depositar fianza ante el merino de regresar en el plazo estipulado. (Ferrer 1987,
144-146). El punto de partida fueron los puertos valencianos y los catalanes de Tortosa y
Barcelona, por donde salian también los mud¢jares aragoneses y navarros.

En el reino de Valencia la mecanica fiscal y legal era similar. En 1420, por ejemplo, Ali
Benxarnit, uno de los miembros de la oligarquia de la moreria de Valencia, obtuvo licencia
del baile general del reino de Valencia para poder ir en romeria con toda su familia a Bugia
y desde aqui a La Meca (Barceld 1984, 96). También era una oportunidad para algunos de
trasladar de forma clandestina su domicilio desde el reino de Valencia a otras tierras, lo que
suponia una pérdida para el patrimonio real, del que dependian los mudéjares, por lo que los
bailes generales en estos viajes de larga duracion exigian el depdsito de importantes fianzas
ante las autoridades, como se hizo, por ejemplo, con Ali Benxarnit. Ali era cuiado de los
Ripoll, la familia més importante de la moreria valenciana, y como garantia de su regreso
depositaron una fianza de 1.500 libras, que garantizaron con sus bienes Saat Ripoll y sus
hijos Galip y Mahomat. Pero los Abenxarnit no regresaron y el baile general exigio el pago
de la fianza, lo que era imposible de llevar a cabo. Por ello, Saat Ripoll marché a buscar a
su yerno por las ciudades portuarias del norte de Africa, sin resultados positivos, falleciendo
en Granada cuando volvia a Valencia. (Ruzafa 1993, 154).

Hubo otras peregrinaciones y fiestas en torno a santuarios locales. Asi, el 10 de agosto de
1446 Berenguer Mercader, baile general del reino de Valencia, escribio al baile de la Vall
d’Uix6 ordenandole que compareciera ante ¢l para que le explicara por qué no habia
prohibido a los moros del lugar la celebracion de la fiesta que se llama “de la Rapita” (seria
una peregrinacion a este lugar, en la sierra de Espadéan), que estaba expresamente prohibida
desde que su padre tomd posesion del cargo de baile general.?

Por su parte, Mark D. Meyerson recoge el enfado de Fernando el Catélico ante la noticia
de que musulmanes de Valencia, Aragén y Cataluia se congregaban en 1498 en la iglesia
de la Mare de Déu de la Rapita, situada en el término de la ciudad de Tortosa, en las
festividades islamicas para realizar sus ceremonias y oraciones. Se trataba de un raro caso
de interrelacion religiosa entre musulmanes y cristianos. El rey clamoé contra lo que
consideraba la violacion de la santidad de la iglesia por los infieles, y en una orden del 19 de
septiembre de 1498 castigaba severamente con pena de 1.000 florines a los funcionarios que
permitieran la entrada de musulmanes en el templo y a éstos con la pena capital o su
reduccion a esclavos del rey (Meyerson 1994, 93-94). Tal dureza estaba en coherencia con
la politica del monarca de una estricta separacion de los cultos cristiano y musulman.

2 ARV, Bailia, 1150, f. 15 1.
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3.3 Los juglares musulmanes y la musica en la fiesta

En la Corona de Aragén apenas sabemos cémo era el mundo musical de los musulmanes
en los siglos medievales, aunque es evidente que mudéjares y moriscos disfrutaron de la
musica, igual que judios y cristianos. De lo que si nos han quedado bastantes noticias es de
su participacion, gracias a su habilidad, en las fiestas cristianas como juglares y musicos,
actuando en calles y plazas, en muchos de los actos extraordinarios y fiestas que se
celebraron en ciudades y villas. Por supuesto que su participacion en las bodas y fiestas
musulmanas era habitual, hasta el punto que en el reino de Valencia se abonaba el impuesto
llamado dret del juglar, que era el tercio del salario percibido por los juglares por su trabajo
en los casamientos, y que en la localidad alicantina de Ondara era conocido como dret de
cugea y consistia en el pago por el interesado de la cantidad de 7 sueldos y 6 dineros,
formando parte de la renta seforial del lugar (Hinojosa 2008-2010. 43).

Ahora bien, las melodias que interpretaban ;eran de tipologia morisca o al gusto de los
cristianos? Aqui trataremos de reconstruir pequefios fragmentos de aquellas gentes
medievales, andnimas, sin historia, “un colectivo —como sefaldé Aparici Marti- especifico y
minoritario, el de la poblacién mudéjar, y, dentro de ellos, un grupo todavia mas especifico,
el de sus musicos” (Aparici 2008).

En el reino de Aragén las monografias locales y estudios generales sobre los mudéjares
han sacado a la luz una extensa nomina de juglares y musicos musulmanes. M* L. Ledesma
en su monografia sobre los mudéjares aragoneses destacé su habilidad como tamborileros, a
la vez que nos transmite noticias de la localidad zaragozana de Tarazona, en cuyas cuentas
del cabildo catedralicio aparece a mediados del siglo XV un presupuesto anual de los
musicos que asistian a las procesiones del Corpus, profesionales casi todos ellos mudéjares.
O el caso de un contrato notarial de Epila (Zaragoza) a mediados del XV, donde un juglar y
tamborino mudéjar alquild sus servicios por tiempo de un aflo a los mozos de la villa, para
tocar en Pascua, domingos de Santa Maria, de Apostoles, Navidad, y cualquier otra fiesta
religiosa, incluidas las bodas. Y si alguno de dichos dias caia en viernes, se acordaba suplir
su ausencia con otra jornada. Sus servicios se tasaron en 100 sueldos anuales (Ledesma 1996,
86-88).

Por su parte P. Pérez inventarié algunos de estos juglares en Epila, La Almunia y
localidades del entorno, como Juce el juglar, que residia en Lumpiaque, Ali Danceyt
tamborino, en Urrea de Jalon o Mahoma el Marruequo, contratado por los jovenes judios de
Epila como juglar y tamborino por un afo y 65 sueldos de salario. Estos juglares se
comprometian a tocar en las fiestas religiosas, bodas y esponsales, donde su presencia era
casi obligatoria, asi como en los bailes que se organizaran (Pérez 1999).

Igualmente en Daroca, fueron frecuentes los musicos mudé¢jares contratados fijos al
servicio del Concejo, que se comprometian “servir a la ciudad tocando la trompeta o el
tambor cuando haya menester”, y asi los vemos participar en toda clase de acontecimientos
de la ciudad, desde los pregones y las ejecuciones publicas a las procesiones del Corpus, las
fiestas de Navidad, Afio Nuevo y alli donde se les necesitara. El Corpus era la fiesta religiosa
cristiana mas importante en villas y ciudades, un auténtico espectaculo que tampoco los
mudéjares querian perderse y M. Garcia-Arenal sefiala como en el manuscrito de Joan Marti
de Figuerola, Lumbre de la fe contra el Alcoran (1521), éste sefiala que las mudéjares de
Valencia incluian en sus contratos matrimoniales la obligacién de sus maridos de llevarlas a
la capital en las fiestas del Corpus (Garcia-Arenal 2019). En Daroca se documentan en el
siglo XV veintiséis juglares y musicos mudé¢jares oriundos de otras localidades, que podian
repetir diversos afios su presencia, asalariados por el Consejo municipal para una celebracion
tan solemne. Es, por ejemplo, el caso del tamborino Mahoma Mogot, de Villafeliche, quien
estuvo presente en las citadas procesiones de 1462, 1464, 1467, 1469, o 1473. En Zaragoza,
por ejemplo, con motivo de la entronizaciéon de Fernando I de Trastdmara en 1412, la
cabalgata organizada por el Concejo para solemnizar la coronacion oficial del rey en la Seo
llevaba como invitados a una serie de granadinos, que con sus vistosos albornoces y capuces,
con sus movimientos como si anduvieran en pelea, causando el asombro de los espectadores
zaragozanos (Pérez 1990, Rodrigo 1995). Ejemplos como los citados los encontramos en
otras muchas localidades aragonesas: Teruel, Alborge, Pina, Mediana, Villafeliche,
Mesones, Calanda, etc. testimonio del buen hacer y de la integracion de estos mudéjares en
la sociedad cristiana vecina

En el reino de Valencia, el que contaba con mayor poblacién musulmana en la peninsula,
alcanzaron justa fama por los musicos mudéjares de Valencia, Elche, Xativa, Crevillente,
etc., que eran solicitados por las autoridades municipales o por la Corona para animar sus
fiestas (Hinojosa 2002). Esta profesion, con frecuencia se transmitia de padres a hijos, como
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los juglars moros Alfuleys ab ses muller, de Valencia, a principios del siglo XV,
disfrutando incluso de la condicion de miembros de la casa real, como los juglares moros de
Xativa, Nutza, la balladora, mora juglares de Valencia, Moratxo e Uzeys, muller sua,
Abdalla, fill del dit Moratxo, e na Muzeys, sposada sua, moros balladors de casa nostra, los
moros e mores balladores de Xativa....

De la participacion de estos musicos en eventos cristianos, publicos y privados, existen
noticias desde el primer tercio del siglo XIV, siendo la localidad de Vila-real la mejor
estudiada, gracias a J. Aparici, quien contabilizé hasta la segunda década del siglo XVI
cincuenta musicos mud¢jares, todos ellos hombres, salvo tres mujeres. Muchos de ellos,
diecisiete personas, procedian de lugares del entorno villarealense, de la Sierra de Eslida y
Espadéan y de la Plana de Castellon o el Camp de Morvedre (Aparici 2008, 586). En Vila-
real, como en otras villas y ciudades el nlimero de los musicos que participaban era variable,
en funcion de la cantidad de dinero a invertir o la disponibilidad de los musicos, que podian
trabajar junto con otros cristianos, como en 1484, en que de los dieciocho musicos
participantes, cinco de ellos eran musulmanes. En Vila-real, algunos de estos musicos y
juglares actuaban acompanados por sus familiares, como en el caso de Carda y su hijo,
ambos moriscos de Betxi; o en el de Guadill y su esposa. Lo mismo sucedia en Daroca,
donde Ali el Gomer, atabalero, es documentado en 1485 tocando junto a su ermano con
tamborino e atabal. En ocasiones, alguno de estos juglares fueron contratados de forma
permanente por las autoridades concejiles como juglares de la villa, como Abrafim Ocayba,
moro de Betxi, que el 24 de diciembre de 1439 fue contratado, junto con Bernat Vida, menor,
y Miquel Foix, menor, durante los proximos tres afios. En el contrato se estipulaba que
debian tocar en las fiestas de Navidad, Afio Nuevo, Pascua, san Juan, san Jaime, san
Bartolomé y a les crides de les oques e altres festes e ores... que dispusieran los jurados. En
las bodas de los vecinos tocarian por un salario de cinco sueldos como maximo, y en el caso
de que no tocaran en las ocasiones sefialadas lo perderian. También la villa les proporcionaria
ropas, en forma de pafio del tamafio y precio especificado en el contrato. En cualquier caso
y, salvo excepciones, sabe pensar que este trabajo y musico y juglar no bastaba para
mantener un hogar todo el afo, por lo que se dedicarian también a otros trabajos en la tierra
0 como trajineros.

En la propia ciudad de Valencia, para el periodo cronoldgico comprendido entre 1440 y
1451, M. Ruzafa identificaba en un estudio prosopografico a un trompeta (E¢a Moracho) y
a dos juglares (Ali Morzell y Caat Morzell) (Ruzafa 1995). En la localidad valenciana de
Gandia vemos a musulmanes acompanar con musica la procesion del Corpus, el evento
religioso mas importante para los cristianos, y en 1487 el municipio contrat6 a Eca, “moro
de la moreria de Gandia”, para tocar en la procesion. Esta actividad continu6 igualmente una
vez convertidos forzosamente al cristianismo, como moriscos, y Santiago la Parra ha
recogido la presencia en 1532 a Carmidi y a sos companyons jutglars; en 1597 y 1601 a la
compaiiia de Francés Buquet y, en 1604, Gaspar Suleymen, nou convertit del arrabal de la
villa de Murla, se comprometi6 ante los jurados gandienses a tocar la dulzaina, el tabal y
trompetas en la fiesta del Corpus y su octava, asi como en la de la Virgen de agosto, cobrando
el salario habitual (La Parra 1992). En Alcoi en las fiestas navidefias sus calles eran centro
de regocijo y alegria por la musica y los bailes de los juglares contratados por el municipio.
Asi en 1390 se contratd a un musico de Ibi y a un judio que tocd la trompa (jueu trompador),
que cobro tres veces mas que el de Ibi, suponemos que por su virtuosismo musical (Sanchis,
96).

También en Elche en la festividad del Corpus Christi participaban los musulmanes del
arrabal. La musica durante ese dia y la vispera era un elemento esencial, que no debia faltar
para alegrar al vecindario, y en 1417 se trajeron juglares y trompeteros de Crevillente, que se
unirian a los ilicitanos (Hinojosa 1993). Otras fiestas en las que tomaban parte en esta
localidad era la de Santa Lucia, y en la del afio 1449 tocaron en Elche Pascual de Ayora,
Ritet y Mosguapa, que actuaban, pagados por el municipio, desde ese dia hasta Navidad.
También en san Juan se alegraba la fiesta con los instrumentos de estos mudéjares, por lo
general de los pueblos de alrededor, del valle del Vinalopd.

En Cataluna, aunque la poblacion musulmana quedé reducida al bajo Segre y Ebro,
encontramos noticias dispersas que muestran un panorama idéntico al de Aragén y Valencia,
y J. Mutgé en su estudio sobre la aljama de la ciudad de Lleida recoge la noticia de Muffama

24 E1 12 de junio de 1389 Juan I manifestaba al baile general del reino el deseo de “oir sonar e veure jugar la muller
de Alfuley e sa mare e les altres mores juglaresses de Valencia les pus aptes....”; o el 22 de diciembre de 1413
Fernando I reclamo los servicios a su corte en Zaragoza de este afamado grupo de juglares moros valencianos “los
quals acostumaven servir al senyor rey en Marti...”.
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Beniaffa, que en 1504 acepto el oficio de tamboriner de la Paeria (el Concejo) (Mutgé 1992,
60).

Las visitas reales eran también un ambiente propicio para la participacion de estos
juglares y juglaresas musulmanes y un ejemplo de ello es la misiva enviada en noviembre
de 1394 por los jurados de Valencia a las autoridades de otros municipios, ante la llegada de
los reyes a Valencia, reclamando la presencia de juglares, indicando que se les pagaria su
trabajo, estancia y desplazamiento.

En la Corte aragonesa, no tuvieron inconveniente en divertirse con juglares musulmanes
procedentes de las morerias reales: en 1338 Pedro IV sefial6 una pension sobre las rentas de
Xativa a Qahat Mascum mimum seu juglar de la exabeba y a Ali Eziqua juglar de rabeu,
ambos de Xativa (Rubio 2000, II, doc. 100). Otro de los varios ejemplos documentados es
en 1419, en que Alfonso V ordend que se pagaran cincuenta florines a Ali Homar, Fatima
su mujer, Qaat y Afotayatas la bailadora, todos juglares de la moreria de Valencia (Barcel6
1984, 99).

Como instrumentos utilizados se mencionan: atabal, tambor, trompeta, laudes, flautas,
etc. (“charamilleros”, “azamareros”, “atabaleros” en Aragdn), laudes, rabeles, guitarras,
tabales, dulzainas y trompetas, y estos dos ultimos todavia siguen siendo los instrumentos
habituales en muchas fiestas de la Comunidad valenciana. En el caso de Vila-real J. Aparici
“documenta 14 tamborinos, seguidos de 7 tabalers. También los instrumentos de viento son
importantes, contando con 8 trompetas, 4 dol¢aynas, 3 trompadors, 2 cornamussers, y otros
tres con instrumentos oscilantes (cornamussa, trompeta, dol¢ayna, trompa). A ellos hay que
unir los seis que aparecen tildados como juglars, sin especificacion del instrumento que usan,
y dos casos llamativos, el de un sonador de lahuts, testimonio de los instrumentos de cuerda,
y el de un coblegador (coplero, cantante). Se aprecia una cierta evolucion en la tipologia
instrumental de los musicos mudéjares “desde la mayoritaria presencia de instrumentos de
viento a inicios y mediados del siglo XV, hasta la hegemonia de la percusion a finales de
dicha centuria e inicios de la siguiente” (Aparici 2008, 586). Es llamativo el caso del factor
de 6rganos de Zaragoza, Mahoma Moférriz, que en 1497 es contratado para fabricar este
instrumento para el obispo de Plasencia (Morte 1999).

Recordemos que las juglaresas eran el lado femenino y tuvieron tanta importancia o mas
que el masculino. Tenian también sus especialidades, asi las danzaderas se dedicaban
preferentemente al baile; las cantaderas al canto, que solian combinar con la danza; las
tocaderas manejaban los instrumentos musicales. Las soldaderas eran sinénimas de juglaras
pero eran también mujeres que bailaban y cantaban en tonos muy procaces y eran proclives
a prostituirse. Se las cita en las vistas de Ariza de 1303 y en las de Calatayud de 1304. En
Xativa, ya dominada por los cristianos, habia un barrio famoso de la moreria de donde salian
musicos y juglaresas musulmanas que marchaban a trabajar a Aragon, Castilla y Navarra.
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Ecos sobre la minoria judia y sus conversos en la Cronica anonima de Enrique IV

Rica Amréan
(Université de Picardie Jules Verne, CEHA) !

1. Introduccion

Como ya hemos rememorado varias veces, la llegada y asentamiento de los judios en
la peninsula se lleva a cabo en el siglo I de la era, y si la situacion de los mismo fue bastante
inconfortable durante el periodo visigodo esta cambid en el siglo VIII, con la conquista
musulmana. El final del califato cordobés y la aparicion de los reinos de Taifas, acompafiado
por la reestructuracion de los reinos cristianos en el norte peninsular volvié a modificar el
contexto politico en el cual se desenvolvia la minoria, al igual que la llagada en Castilla de
una nueva dinastia en 1369, acompanada por una propaganda antijudia que pocos afios
después provocaria graves persecuciones y la aparicion del “problema converso”(Nirenberg).

El siglo XV sera el centro del anélisis realizado en la Crdnica objeto de nuestro
estudio, en el periodo Enrique IV, en donde no sélo la problematica religiosa es cuestionada
sino también las implicaciones politicas y el propio gobierno de este monarca.

2. Recordatorio: el autor y su obra

Estudiaremos la Cronica anonima de Enrique IV, también conocida como Crénica
castellana, que recorre el reino de Castilla durante los afios 1454 a 1474, la cual habia sido
atribuida a Alonso de Palencia (Clemencin 55-134: Prescott 234: Ticknor195-196), en parte
por el parecido con Las Décadas latinas (abarcan un periodo que va desde 1440 a 1474) que
€l habia redactado y que algunos llegaron a pensar que la dicha Crdnica anénima no era otra
cosa que un borrador, hasta que en 1833 Sainz de Baranda?, en un informe presentado en la
RAH, en relacién a las crénicas de Enrique 1V, hace la luz sobre la misma.

También se ha llegado a identificar a la dicha Crdnica andnima con el Memorial de
diversas hazarias de Diego de Valera®, haciendo alusion a este autor como el compositor de
ambos textos. Entre otras diferencias sefialaremos, como ya hemos dicho, que El Memorial
forma parte de un corpus de obras historicas, que Valera relaciona entre si, haciendo hincapié
en la figura de Enrique IV sélo en el periodo que transcurre entre 1454 y 1474 (un total de
40 capitulos hasta la muerte del principe Alfonso y desde esta redacta 60 capitulos, de los
seis afios que le quedaron de vida al monarca) por lo que abarca un mismo periodo que el
tratado en la Crénica castellana (dividida en 98 capitulos, hasta la muerte del principe
Alfonso y 98 capitulos tras esta), pero tratado con menos lujo de detalles*. Nosotros por
nuestra parte s6lo trabajaremos en estas paginas la parte dedicada a la cuestién conversa
(Alcald 2011; Loeb).

En la Cronica anonima, hay una serie de hechos importantes sobre los nedéfitos, aqui lo
que me interesa es especificamente saber qué puntos considera el autor necesarios recordar,
pues esta cronica se convierte en base de otras contempordneas y posteriores a su tiempo.
Veamos cudles son estos:

3. La Quema de la Magdalena

Consecuencia directa de las revueltas toledanas de 1449 (Amran 2002, 2003), seran
aquellas que se produjeron en 1467 en la ciudad del Tajo, en donde las heridas no habian
cicatrizado, debido en gran medida a la debilidad con que el rey Juan II de Castilla habia
finalmente reaccionado ante los atropellos cometidos contra los neéfitos; es por ello que estas
serdn consideradas como una segunda parte de las mismas.

Se inician cuando Alvar Goémez de Ciudad Real®, de origen converso, antiguo secretario
de Enrique IV, se alia a los partidarios de los nobles rebeldes (es decir del principe Alfonso

! Este trabajo se completa con otro publicado en ehumanista /conversos de este mismo afio 2022, titulado:
“Interferencias textuales en dos cronicas: La cronica andnima de Enrique IV y el Memorial de diversas hazaias:
2 Informe de Pedro Sainz de Baranda, recogido con signatura 8238/11-3-1 en la Real Academia de la Historia.
Ver también el estudio realizado por José Lopez de Toro, titulado Cuarta década, publicado en Madrid por la
Real Academia de la Historia en 1974, muy especialmente las paginas 17-195.

% El corpus de obras historicas de Diego de Valera sobre el que estamos haciendo referencia es el siguiente: a-
La cronica abreviada o Valeriana, donde legitima la subida al poder de Isabel; b-El Memorial de diversas
hazaiias y c-la Cronica de los Reyes Catolicos.

4 Un excelente estudio sobre los puntos de encuentro y diferencias entre las tres cronicas puede leerse en el
trabajo realizado por Maria Pilar Sanchez-Parra, en la edicion de la Cronica anonima de Enrique 1V de Castilla
1454-1474 (Cronica castellana), publicada en Madrid, en las Ediciones De la Torre (ver especialmente el tomo
I, paginas CXXII-CXXXVIID).

5 Fue secretario y contador de Juan Il y de Enrique IV.
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y de su hermana Isabel) en el afo 1465; en 1467 lo encontramos en Toledo como magistrado,
en donde tenia gran influencia y el conflicto se inicia cuando la Iglesia de Toledo permite a
un judio arrendar los pechos que la catedral cobraba en Maqueda, pero Alvar que era sefior
de dicha villa no dio su consentimiento y metid al judio en la cdrcel, ante la indignacion de
la clerecia®.

En la Cronica anonima los acontecimientos seran relatados de forma diferente, con otros
dos textos de los que creemos se inspira y que parece resumir, uno redactado por el clérigo
Pedro de Mesa, que se encuentra en la Biblioteca Nacional de Madrid, con signatura Mss
2041 y otro hallado en la Real Academia de la Historia (9/1049, f0l.199-201).

... En este tiempo se comengo en Toledo el viejo debate o contencion de los christianos viejos y
nuevos, el qual en tanto llego que generalmente se pusieron en armas, e los conversos tomaron por su
capitdn a uno llamado Fernando de la Torre, onbre esforcado e valiente e muchas vezes en fechos de
armas experimentado, a los quales algunos de los hidalgos de la ¢ibdat mostravan dar favor. E como
el conde de Cifuentes, don Alfonso de Sylva, fuese amygo de las dos partes e le despluguiese la
disenssion e discordia, trabajaba quanto podia por los acrodar e no dar el ronpimiento.

E como en este tiempo fuese alcalde en Toledo Alvar Gomez, secretario del rey don Enrique, y
estoviese descomulgado y entrase en la iglesia elas otras ¢cesasen, con grande yta el comengo
amenazar a los abades el qual uno dellos respondio duramente, € uno de los que con vinian puso mano
al espada e mato al clérigo que le habia respondido...levantose todo el pueblo diciendo jMueran los
conversos enemigos de la Yglesia, los queales en ofensa suya han cometido tan grave eynorme delito!
La qual acaescio a XXXI de julio del dicho afio.

E comencose entre todos tan grave pelea quanto entre moros e christianos mayor fazer no se pudiera,
y en este primero dia los conversos llevaron ventaja, e quemaron algunas casas cercanas de la iglesia,
e luego en amaneciendo comencgose la pelea ally donde las cassas se quemvan. Y el conde de
Cienfuentes entendiendo que los conversos no pelearon por la vieja ynimistad mas por guardar sus
vidas y haciendas, ...e fueron presos Fernando de la Torre, que era su capitdn, e un hermano suyo
llamado Alvaro de la Torre, bachiller, los quales amos a dos fuero enforcaod e tos los otros se ovieron
de retraer en sus casas. Y el licenciado Alfonso Franco, fijo del doctor Franco metiose en la Torre de
Santa Maria e fue engafiado por palabras que saliese dende, e como salio a la habla fue presso e de
stbito enforcado, e luego todos los conversos fueron robados e algunas de sus casas quemadas...
(Croénica anénima 203-204)

Es decir, los hechos acaecidos durante el 20 de agosto, cuando tuvo lugar la batalla de
Olmedo que enfrent6 a Enrique IV y al principe Alfonso y en el que cada uno de ellos se dio
como vencedor. Sin embargo el concejo toledano al tener noticias envié una comitiva al
susodicho principe, con el fin de felicitarle por su victoria, y cudl no seria su sorpresa cuando
estos fueron recibidos friamente, criticindoseles duramente por los motines anticonversos
que se habian producido en la ciudad’.

El 31 de agosto, sin embargo, encontramos un cambio en la postura del principe, recogido
en una carta enviada a la ciudad, en la cual intenta calmar los animos y prometiendo una
cédula (que nunca llego), aceptando las resoluciones tomadas contra los cristianos nuevos.
Creemos que ese cambio de actitud se debid, muy probablemente, a un intento de evitar que
Toledo cayera bajo la influencia de Enrique.

Estos eventos, para los toledanos, trajeron a su memoria, los tiempos de Juan II de Castilla,
padre de ambos hermanos que estaban ahora enfrentados, el cual habia infligido castigos
severos a su ciudad, tras las revueltas de 1449 (Amran 2009, 2014). Tal situacion fue, en los
tiempos que estamos describiendo, aprovechada por Lopez de Ayala para que la ciudad se
alineara con el bando enriqueno, quien aceptd todas las demandas de los cristianos viejos
referidas a los conversos® (Amran 2020a, 2021).

4. La problematica cordobesa

Esta temética la trae a colacion la Crénica anénima en el capitulo LXVIII, titulado Del
gran daiio que hubo en la ¢ibdad de Cordova, en donde se transcribe las luchas en la que
estaba inserta la zona andaluza, sobre todo por un fuerte enfrentamiento entre dos casas
nobiliarias rivales, los Medina Sidonia y los Ponce de Le6n, con un trasfondo del conflicto
converso, los cuales se vieron inmiscuidos sin estar directamente concernidos.

¢ Principalmente estamos haciendo alusién a Fernan Pérez de Ayala, hermano de Pero Lopez de Ayala y a Juan
Pérez de Trevifio, vicario del arzobispo, enemigo de los conversos).

7 Alfonso contaba solamente trece afios de edad, por lo que muy probablemente estuvo aconsejado por alguien
de su entorno.

8 Pensamos que los textos cronisticos, en cuanto a la llamada quema de la Magdalena, son bastante menos
precisos que dos documentos sobre los que ya hemos trabajado en profundidad, y que explican con todo lujo
de detalles los acontecimientos acaecidos durante esos momentos en Toledo, hago referencia de nuevo a Pedro
de Mesa, que se encuentra en la Biblioteca Nacional de Madrid, con signatura Mss 2041 y otro hallado en la
Real Academia de la Historia (9/1049, fol.199-201).
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La realidad no es otra, sin embargo, en esos afios de 1470-1473, que el enfrentamiento
entre partidarios de Enrique IV y aquellos que apoyaron a la entonces princesa Isabel, y en
la que se vieron envueltos los conversos. Alfonso de Aguilar, partidario de Juan Pacheco,
marqués de Villena, y el conde de Cabra, Diego Hernandez de Cérdoba (Baer, Edwards 1982;
Edwards 1994; Ladero Quesada ; Netanyahu). Afiadimos en cursiva aquellas partes que
Valera reproduce en su documento y asi leemos:

E como fuese cierto del desamor que en aquellas ¢ibdades avia entre los christianos viejos y nuevos,
el maestre comenco a afadir mucha discordia entreellos...E como los nuevos christianos de aquella
cibdad de Cordova estoviesen muy ricos e fiziesen muchas cosas demasiadas, de que los viejos
christianos muy grande enojo rescebian, cada dia mas y mas entrellos la enemistad ¢rescia.

E como don Alonso de Aguilar toviese aquella ¢cibdad enteramente a su querer, favoresgialos quanto
podia (igual Valera 240), porque le davan todo quanto a el plazia, e le mantenian trezientas lancas a su
despensa, e tanto eran de don Alonso favorescidos, que sy ningiin temosr usavan de judaicas ¢irimonias
contra la orden de nuestra santa Fe catolica. E quando el obispo de Cordova don Pedro, que era notable
perlado e de muy antiguo e noble linaje, en algo los corregia luego blasfemavan del, e dezian que con
envidia los quirie mal e los injuriava’® ; e con estas cosas el obispo comengo de favorescer en demasiada
manera a los christianos viejos, e como don Alonso a los christianos nuevo favoresciese, el obispo,
pensando tener gran favor en el pueblo, comengo a competir con don Alonso, e al tiempo que mas los
ovo menester le fallesgieron, de tal manera que vergocosamente ovo de dexar la ¢cibdad, con gran dafio
de algunos ¢ibdadanos que le seguian. E dende adelente los conversos mas syn verguencan usavan de
los judaycas cirimonias (Cronica andnima 398-399).

La creacién de una hermandad, con fines otros que los religiosos, son evocados en el texto:

De lo qual se siguié que contra ellos se fizo conjuraciones en la ¢ibdad, para la qual, so color de
devocion, se fizo una Hermandad llamada de la Caridad, en la qual en pocos dias la mayor parte de la
cibdad entro, e fazian progesiones e yvan por las yglesias.

E acaescié que yendo asy la procesion, una moga de hedad de ocho o diez afios derramo un poco de
agua de la ventana de una casa de u converso, la qual cayo encima de la imagen de Nuestra Sefiora; e
como alli fuese un Ferrero, que en aqulla cofradia o hermandad avian por muy pringipal, dio muy
grandes bozes, diciendo aquello ser meados, echado a sabiendas, en injuria e menosprecio de nuestra
santa Fe catholica, e a grandes bozes diciendo (igual Valera 241): jDoleos todos de tan gran ynjuria e
vamos a la bengar, e mueran todos estos traydores herejes!!?

La intervencién de Alonso de Aguilar, el cual hiere al herrero, para después aparecer
“vivo” tendrd graves consecuencias en la muchedumbre (en cursiva y entre paréntesis,
sefialamos las pequefias modificaciones afiadidas por Valera, el resto aparece exactamente
igual en las dos crénicas):

E como los chrsitianos de dias avia toviesen concebido el odio con los conversos, yvan todos juntos
por quemar e robar las casas de los conversos. E como por alli pasase un escudero del alcayde de los
Donzeles, llamado Pedro de Torreblanca, onbre de sana e buena entengion, comengoles rogar que no
fiziesen tan gran movimiento y escandalo, (de) que se podia seguir gran dafio en aquella ¢ibdad '! ; e
como estas cosas dixese, el ferrero le firo con una espada, e luego vinieron en ayuda de Torreblaca, e
alli se comenc¢é muy gran pelea. Y el Ferrero con los de su compaiiia se fue huyendo a san Frangisco.
E de subito se allegado alli mucha gente, e don Alonso de Aguilar vino a muy gran priesa, no solamente
por el dafio que Torreblanca avia resgebido, mas por escusar el mal de los conversos, a quien el entonce
mucho favorescia. E como don Alonso alli llegase, salio el Ferrero el primero a fablar con gran
sobervia, al qual don Alonso tiro una lanca e pasolo de parte a parte, de que luego murio.

E llevado a su casa afirmaron que el Ferrero miraglosamente era bivo, de que ovo gran turbagion en
los conversos, e se fueron retrayendo a sus sitios e casas, armandose e aparejandose para su defensa.
E gran parte del pueblo de los christianos viejos (Valera variante : , e muchos cristianos viejos fueron
a casa del Ferrero) fueron a casa del Ferrero, e a grandes vozes (Valera variante: dando grandes bozes,
diziendo) dixeron que era bivo e sano, e asy lo fueron publicando por todas las calles (Valera variante:
por toda la ¢cibdad); e asy muy gran parte de la ¢cibdad fue levantada para robar y matar a los conversos
(Valera discrepa un poco en este final, aunque la idea es la misma, dice: a causa de lo qual la mayor
parte de la ¢cibdad se levant6 por matar e robar los conversos) (Crénica anonima 400; Valera 241-242).

Como nos dice claramente el autor de la Cronica andonima,la consecuencia fue el asesinato

y el robo de los bienes de los nedfitos (Valera dice lo mismo con las mismas palabras) (Amran
2020b):

® Se habla que mientras el obispo de Cordoba favorecia a los cristianos nuevos, Alfonso de Aguilar apoyaba a
los conversos cordobeses.

10 T a variante en Valera, con idéntico significado es la siguiente: “{Vamos todos a vengar esta gran injuria, e
mueran todos estos traydores e herejes!”.

1 Valera afiade: “ e deservigio de Dio s € al rey”. El resto de la cita es exactamente igual en las dos cronicas.
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...E asy todas las calles de la ¢ibdad se comengo gran pelea entre los christianos viejos e nuevos. E el
qual tienpo se fallaron alli muchos labradores que venian a mercado, los quales publicaron por toda la
comarca el estao en el qual la ¢ibdad estaba, a cabsa de lo qual muchos viniero a robar...(Crénica
anonima 400-401; Valera 241)

El texto también senala un cambio en el comportamiento de Alonso de Aguilar, cuando
nos dice:

...Don Alonso, que tanto solia favorescer, fue mas atento a la rapifia que a la defensién dellos,
ejustamente con su hermano Gongalo fernandes mudo el propdsito, dando lugar a que ninguno de los
conversos fuese defendiendo mas que fuesen robados e sus casas quemadas. E asy se puso en obra,
donde muchas virgenes fueron corronpidas e muchas matronas desonrradas e otras muertas, entre las
quales ovo una moca muy fermosa, la qual después de la aver desonrrado e desnudado fasta la camisa,
uno le dio una gran ferida, de que luego murid, e fuele por el desnudada la camisa; muchos viejos por
el cuchillo fueron muertos, e ningin de linaje de crueldad no quedo de que aquel dia no se provase
...(Cronica anonima 401)

Aunque su relato varia ligeramente de otros redactados por diferentes autores todos estan
de acuerdo en senalar que la consecuencia fue el robo y la quema de las propiedades de los
conversos. La Cronica andénima subraya esta cuestion en varias ocasiones.

Como consecuencia los cristianos nuevos no sélo serfan asesinados y robadas sus
posesiones, sino que también serian privados de todos los puestos publicos en la ciudad.

E fue hecho pregon por la ¢ibdad que todos los conversos fueron para siempre privados de los oficios
publicos della ( BN, mss 1210, fols 146r-146v).

Pero no sélo encontraremos en la Cronica andnima el relato de las persecuciones realizadas en
Cérdoba, sino que hallamos también alusiones a otras ciudades que también sufrieron las mismas y
tal serd el caso de Jaén, hecho ligado directamente a la muerte del condestable Miguel Lucas de
Iranzo'?. Asi se nos describe en el capitulo LXIX:

Los de Jahen, por enxenplo de las cosas que fueron fechas en Cordova, deseavan robar los conversos
de aquella cibdad, a lo qual el condestable don Miguell Lucas no dava lugar. E como acaesciese que
en aquel tiempo el rey de Granada oviese entrado he corrido las ¢ibdades de Ubeda e Baega, e quemado
e talado gran parte de la tierra con dos mil de caballo e quinze mil peones, el condestable acordé de yr
tomar un paso con quinientos de cavallo e tres mil peones, por fazer el dafio que pudiese en los moros..
...(Cronica anonima 402).

Describiendo la forma en que el dicho condestable fue asesinado, cayendo en una
trampa mientras ofa misa:

...E como fuesen asy muchos armados, (e)'? discurriesen por la ¢ibdad, diziendo que querian saber que
mandava el condestable fazer, como entrasen todos en una yglesia donde el condestable continuamente
solia oyr misa, e donde muchas vezes fazia sus ayuntamientos, como el condestable pusiese las rodillas
para fazer oragion, uno del pueblo que mas cerca del se fallo le dio un tan gran golpe con una vallesta
de azero en la cabega, que dio con el en el suelo ; e todos los que cerca del estaban le firieron con
langas y espadas, de tal manera, que no quedo en el sefial de persona umana ...E luego todos juntos
fueron robar a los conversos.

En tanto que la multitud del pueblo se ocupava en robar e matar los conversos, dofia Theresa de Torres
muger del condestable, como fuese muy noble e de gran coragon, temiendo la crueldad de los de Jahen
con sus fijos e con los hermanos del condestable se metio en la fortaleza, la qual bastecio de gentes e
de todas las cosas nescesarias, de tal manera que (fazia) cruel guerra a los de la ¢ibdad, donde muchos
dellos fueron muertos.E tan grande fue la maldad de los del pueblo de Jahen que no contentos de la
muerte del condestable e de los conversos que syn causa alguna avian muerto, que fueron a un lugar
Ilamado Torre del Campo, cercano a la ¢cibdad de Jahen, e conbatieron una torre que ende esta, la qual
derribaron e mataron al alcayde llamado Juan de Marruecos, e a su muger e fijos e a sus esclavos e
servidores, tan grande fue la ravia de su crueldad...(Cronica anonima 403)

12 Valera copia palabra por palabra la Crénica andénima.
13 Entre paréntesis he sefialado las variaciones que se encuentran en la Crénica anénima.
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5. Segovia y la problematica conversa

Este tema s6lo serd citado en la Cronica anénima, capitulo LXX, en el cual se alude la conducta
de Juan Pacheco, el cual consideraba que debido al comportamiento de los conversos de Cérdoba se
habia provocado la muerte de Miguel Lucas de Iranzo'* y deseando obtener el alcazar de Segovia que
se encontraba en manos de Andrés de Cabrera's, mayordomo de Enrique IV, pensé utilizar la misma
tactica. El trasfondo politico, una vez mds, no es otro que las querellas y disputas entre dos grandes
familias nobiliarias de Andalucia, los Medina Sidonia y los Ponce de Ledn, al mismo tiempo que la
ambicion politica del maestre de Santiago. La Crénica andnima sigue de la siguiente forma
cuestionando los métodos de don Juan Pacheco:

E como los conversos de Segovia fuesen muchos ayudados del mayordomo Andres de Cabrera y ellos
lo sirviesen e favoresciesen, pensé con la mano de los christianos viejos conseguir su deseo, para lo
qual fablo con algunos de los fidalgos de aquella ¢ibdad, siziendoles quanto los conversos eran gente
intolerable e que siempre querian apremiar a los otros e ponerlos debaxo de los pies, mayormente
después que algunos dellos tenian regimientos o otros ofigios dellos conprados por dinero e otros ados
por otras maneras, en gran mengua e detrimento de los fidalgos... (Crdnica anonima 404-405)

La obra sobre la que estamos trabajando alude al hecho de que hay conversos fieles al cristianismo,
haciendo hincapié en aquellos que adquirieron una reputacion intachable, por su conocida fidelidad
a la fe de Jesus:

E como quiera que e n los conversos de Andaluzia gran infidelidad se fallase, por cierto no se fallava
asy en la ¢ibdad de Segovia, ni en las otras ¢ibdades de los reynos de Castilla e de Leon, espegialmete
en la ¢ibdad de Burgos, donde ovieron tan notables perlados de linaje de conversos, es a saber: Don
Pablo de Cartajena e don Alonso e don Gongalo, fijos suyos, obispos que fueron en su vida... (Crénica
andnima 405)

La situacion insostenible de los conversos, aludiendo méas que a la religiosidad de los mismos, el
deseo de asesinarlos y robar sus posesiones.

...E como los conversos de Cordova conosgiesen el proposito quel maestre de Santiago tenia,
determinaron de buscar algun remedio siquiera para salvar las vidas, y enviaron a Sevilla a Pedro de
Cordova...el qual declarase al duque como la entengion de todos ellos era de ser sus vasallos e bevir
en su ¢ibdad de Gibraltar a el plaziendo e ddndole esperanca de grandes ganancias e servicios, que a
cabsa dello se le seguirian...El duque con todo esto determino de dar como dio el alcaydia de la
fortaleza de aquella ¢ibdada e mando e justicia della al dicho Pedro de Cordova. E muchos de los
conversos que estavan en Palma y en otros lugares comarcanos se viniero a Sevilla, pensando mas
seguramente poder alli bevir. E como desto despluguiese a muchos christianos viejos so color del zelo
de la Fe quisieron robarlos como en Cordova se avie fecho e langarlos de la ¢ibdad, diciendo que por
la muchedumbre dellos estaba el pan en muy gran carestia e non lo podian aver.

E para mitigar este rigor fue determinado por el duque e por los otros cavalleros de la ¢cibdad, que todos
los conversos que eran alli venidos de la villa de Palma se bolviesen a ella. De los quales bolviendose
a ella fueron muertos en el camino bien setenta por las manos de labradores que andavan en el canpo;
de lo qual espantados los que en Sevilla quedavan acordaron de se yr a Gibraltar con los que de
Cordova ya alla estaban... (Cronica anonima 407-408)

14 . .Penso el maestre de Santiago don Juan Pacheco que como por la cayda de los conversos de Cordova se
avia causado la muerte del condestable Miguell Lucas, que por esea misma guisa podia el aver el alcagar de
Segovia que mucho deseaba, el qual tenia Andres de Cabrera, mayordomo del rey don Enrique, marido de dofia
Beatriz de Bobadilla, el qual el maestre mostrava bien querer, por tenerlo por amigo cerca del rey, para avisagion
de las cosas que le conplian, como conosgiese la poca constancia del rey don Enrique; para la qual fizo publicar
aver de ser general destruycion de todos los conversos del reyno... (Cronica anénima p.404)

15 Andrés Cabrera (Cuenca 1430-Chinchén 1511): Marqués de Moya (titulo concedido por Isabel), Sefior de
Chinchén, Camarero real, escribano mayor y consejero real, tesorero, regidor y mayordomo real de Enrique IV.
Abraham Senior o Seneor (1412-1493): cortesano y rab mayor de Castilla, consejero real, alguacil y contador
de Segovia. Con Cabrera entregan la ciudad a Isabel (le concede el titulo de Rab Mayor). Convertido con el
nombre de Fernando Nuifiez Coronel (cuando se convierte le conceden el titulo de regidor de Segovia, Consejero
Real y contador mayor del principe de Asturias y conserva sus antiguas empresas fiscales cuando antes era
judio).

Interesante es también el capitulo LXXXIII, p.427, en donde nos habla de las relaciones entre Andrés Cabrera
y Abraham Senior. Podemos decir que es de los pocos momentos en los que se alude la relacion entre conversos
y judios durante el periodo de Enrique I'V.
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Este extracto podemos leerlo en el capitulo LXXI de la dicha Crénica, y tiene una segunda parte,
en el capitulo LXXXVI, en donde vuelve el autor a reiterar la emigracion de conversos de Cérdoba y
Sevilla a Gibraltar'®.

Como después del caso acaesgio a los conversos de Cordova uno de los mas principales dellos que en
aquella ¢ibdad era veynte e quatro, llamado Pedro de Cordova, toviese gran familiaridad con el duque
de Medina Sidonia, acordé de ser venir para el, e le decir que si le plazia resgebir en la ¢ibdad de
Gibraltar todos los conversos que de Cordova eran salidos, que el se ofrescia de los llevar alli a la
mayor perte dellos, mostrandole que dellos podia res¢ebir muy grandes servicios, ddndole a entender
muchos provechos que de su estad en aquella ¢ibdad se le podian seguir, con tanto que el ducque le
diese el alcaydia... (Crénica anonima 447)

Se alude a los robos acaecidos en la juderia de Cérdoba y a la situacion en la ciudad de
Sevilla, parecida en cierta forma a esta:

E como en Sevilla oviese muchos malos onbres deseosos de robar, mostrando ser zelosos de 1a Fe de
Nuestro Semor, comengaron acusar eneralmente a todos los conversos de aquellla ¢ibdad diciendo
bevir no como verdaderos christianos; e como un dia acaesciese que un christiano viejo ynjuriase a un
converso y el converso firiese al christiano viejo con una espada, juntaronse muchos de los christianos
viejos para yr matar al converso y entraronle la casae robaronla, e comencose robo en muchas partes
de la ¢ibdad...E como los conversos de Sevilla estoviesen mucho temerosos por saber lo acesgido en
Cordova e por ver el comiengo que alli se avia pringipado, acordaron de partirse de alli algunos para
la villa de Palma, donde se avian muchos de los conversos de Cordova...(Crdnica andnima 447-448)

La crénica también sefiala las disputas entre conversos cordobeses y sevillanos en
Gibraltar, y como, finalmente, los segundos volvieron a su tierra natal, quedandose sélo en
esa zona los primeros.

Y estando asy la ¢ibdad de Gibraltar ovo gran discordia entre los sevillanos e los cordoveses, a causa
de lo qual los sevillanos se bolvieron en Sevilla e los cordoveses que daron en Gibraltara la
gobernagion del Alcayde Pedro de Cordova, que era onbre cauto, esfor¢ado, prudente e bueno (Cronica
anonima 448)

6. Conclusiones

Como hemos podido constatar, la Crdnica andnima es muy interesante si la
relacionamos, en su forma y contenido con la temdtica conversa, siendo esta uno de los
puntos principales subrayados en ella, que la hacen diferente a otras contemporaneas. Las
persecuciones y maltratos de los conversos, sobre todo en Andalucia, son recordados de
forma incesante y sus perseguidores catalogados y juzgados por el autor de forma severa y
recurrente. Las causas de las mismas las vemos analizadas con todo lujo de detalles, al mismo
tiempo que las implicaciones politicas por las cuales se llegan a ella.

Sin embargo, sobre la minoria judia practicamente nada encontramos, no creemos que
es un intento del autor de “ocultar informacién” sobre ella, nos parece mas evidente que
realmente sobre la misma el cronista anénimo no tenia gran cosa que decir, o simplemente
no creyo necesario recordarla. Seguimos pensando, una vez mas, que tanta informacion se
nos da cuando se recuerdan hechos concernientes a la comunidad, como cuando no se dice
nada sobre la misma.

16 Mirar mi trabajo publicado en el afio 1989, publicado En la Espaiia medieval, titulado Apuntes sobre los
conversos asentados en Gibraltar, en donde expuse una hipotesis sobre el lugar al que estos conversos fueron,
a partir de 1476, cuando el duque de Medina Sidonia los expulsa de dicha ciudad.
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Dios hizo hombres y no linajes: 1a igualdad social de los conversos en Fernando del
Pulgar en Claros varones de Castilla y las Letras

Teresa Martialay
(Universidad Rey Juan Carlos)!

El andlisis de la obra de Fernando de Pulgar puede hacerse desde distintas perspectivas.
El titulo de este trabajo se refiere precisamente a una de esas perspectivas, la del linaje y las
cualidades que inherentemente se le atribuyen dependiendo del origen y nacimiento, razén
por la cual muchos otros aspectos con respecto al tratamiento que en la obra de Pulgar reciben
los conversos quedaran al margen.

Ya Francisco Cantera Burgos en su articulo “Fernando del Pulgar y los Conversos”,
recogia algunos pasajes de obras de Pulgar que reflejaran la posicion del cronista con respecto
a ese colectivo. Basicamente se centraba en analizar una carta inédita publicada por Mata
Carriazo en su estudio preliminar de la edicion de la Cronica de Pulgar el afio anterior, y
aprovechaba para realizar una critica a la edicion de Mata Carriazo.

Francisco Cantera repasaba algunas de las Letras, algunos de los personajes de Claros
varones de Castilla —sin mucho acierto— y un par de capitulos de la Cronica, pero mas
preocupado en ver si la edicion de Mata Carriazo era correcta o no, hablando de los “silencios
de Pulgar” en asuntos relativos a judios y conversos y no recogidos en la Cronica. Estira
demasiado sus apreciaciones ya que en las Glosas llega a decir que una cita biblica indica
claramente su pasado judio, y lleno de erudicion deja de profundizar en los temas que plantea.

En un momento del articulo, Francisco Cantera (332) dice: “este tema del linaje, que
parece obsesionaba a Pulgar”, sin ir mas alld de esa breve reflexion. Ha sido ese pequeiio
apunte de Cantera Burgos el que nos ha motivado a realizar este trabajo.

1. Vida y obra

Antes de entrar en materia, debemos conocer un poco a nuestro protagonista. Los pocos
datos biograficos de Pulgar nos hablan de un origen incierto aun por resolver. No conocemos
ni la fecha de nacimiento ni la de su muerte y la homonimia entre distintos personajes de la
época nos hace muy dificil seguirle el rastro. Mencionado en alguna documentacién como
vecino de Madrid, su padre bien pudiera haber sido un escribano toledano, Diego Rodriguez
de Toledo o de Pulgar, y habria tenido un hermano llamado Francisco (Gonzalez Nieto, 112).

El esbozo biografico mas completo lo realiza Gonzalo Potén (2008) en su estudio
preliminar a la edicion de la Cromica y aunque intenta discriminar sobre los distintos
personajes de la época con el mismo nombre, todavia comete errores. Es de la opinion que
ni se puede asegurar nada sobre su lugar de nacimiento ni sobre el origen familiar, ya que la
referencia a su padre es indirecta y sin prueba documental alguna (Potdn 2008, IX).

Ademéas de la relacion documental ofrecida por Ponton, nosotros podemos afiadir otros
testimonios emanados de la propia administracion que nos hablan de un escribano de camara,
Fernando del Pulgar, el mozo, “nuestro escribano de la nuestra camara, fijo de Rodrigo del
Pulgar ya defunto” que en nombre de su madre Constanza Garcia (AGS, RGS, LEG
148006,88) reclama los bienes usurpados a su madre en Almagro tras la muerte de su padre,
documento que se completa con otro en donde Fernando del Pulgar, esta vez sin apelativo,
actua contra Diego Mejia acusado de la muerte de su hermano Rodrigo y actuando en nombre
del hijo de éste (AGS, RGS, LEG 148009,1) después de que muriese “en los sucesos que
tuvieron lugar en esa ciudad” en 1474, siendo archivados ambos casos, pues los asaltantes
fueron perdonados por Enrique I'V.

Estos documentos, de ser el litigante nuestro cronista, arrojarian un poco mas de luz sobre
las relaciones familiares y nos presentarian a Pulgar como victima directa de unos sucesos
con tintes anti conversos y que podrian haber marcado las opiniones y actitudes de nuestro
protagonista a partir de ese momento.

! Miembro del Grupo emergente ITEM-URJC (Identidad y Territorio en la Edad Media)
ISSN: 1540-5877 Minorias eBooks 8 (2022): 42-54



Teresa Martialay 43

Sabemos que tuvo una educacion esmerada, conocimientos de latin y francés, lo que le
habria valido para estar presente en alguna legacion diplomatica en Francia y Roma, y que
comenz6 su andadura publica durante el reinado de Juan II, siendo nombrado secretario por
Enrique IV y confirmado en su puesto por Isabel I, que finalmente le encargaria la redaccion
de una cronica de su reinado. También tenemos constancia de su relacion, no siempre
pacifica, con el cardenal Mendoza, quien le otorgd el cobro de una parte de un juro que tenia
asignado (RAH, Salazar y Castro K85, fol. 10v) y, tal y como ¢l mismo refiere en sus Claros
varones de Castilla conocid a personajes cercanos a la corte, tanto seglares como
eclesidsticos, por los que fue requerido debido a su educacion, estilo literario y sagacidad.

Aun asi su puesto como escribano de cdmara y posterior cronista, fue el puesto mas alto
al que llegd después de estar al servicio de tres reyes, aunque esas relaciones personales le
proporcionaria otros tipo de reconocimiento: la consideracion intelectual de los grandes del
momento, que demandaban su estilo humanista, culto y, por qué no decirlo, también su
mordacidad.

El ambiente intelectual en el que se desenvuelve la vida de Pulgar es el del Humanismo,
movimiento que significo una eclosion literaria dentro y fuera de los circulos universitarios.
Pero si la literatura universitaria era la continuadora de la tradicion medieval y por lo tanto
mas academicista, los escritos emanados fuera de dicho ambito destapaban la frescura y
riqueza de las lenguas vernaculas y ponia sobre la mesa las inquietudes intelectuales de
muchos personajes publicos.

La formacion de estos intelectuales no siempre provenia de la asistencia a las aulas
universitarias, como era el caso de nobles o altos oficiales de la corte, pero el conocimiento
del latin, la circulacion de las obras de autores cldsicos y el apoyo mas o menos desinteresado
de consejeros a los que acudir en busca de aclaraciones o ampliacion de contenidos, les hacia
poseer una extensa cultura que trasluce a través de sus escritos. El propio Pulgar presumia en
su letra XXVII de poseer una biblioteca con 80 libros aunque segiin Pontdn en sus citas y
referentes abundan maés las biblicas y patristica que el legado clasico del que sobresalen sus
referentes a Cicerdn, Salustio o Tito Livio (Ponton 2008, XXX)

Por otra parte la consolidacion de las formas de gobierno de las monarquias hizo necesario
contar con auténticos profesiones en derecho, idiomas, diplomacia y retorica, creandose un
aparato administrativo encargado de los asuntos diarios que ya no nos abandonara. Fernando
del Pulgar es uno de esos hombres grises del aparato administrativo y que sin embargo las
circunstancias le posicionaron convenientemente hasta convertirse, gracias a su produccion
literaria, en uno de los referentes del Humanismo castellano del siglo XV. Segun Tate (443)
Pulgar encaja en el paradigma de letrado cortesano: origen ciudadano, educado en la corte,
cuya familia ha ascendido por matrimonio o por méritos propios, con conocimientos de latin
y francés —lenguas diplomaticas—, amante de los clasicos y que escribe obras a imitacion de
los clasicos que lee, aunque segun Ponton (2008, XXXIII) su formacion seria
predominantemente biblica y solo con una “cierta sensibilidad por el legado grecolatino mas
difundido”, por lo que segun este autor, no estaria a la vanguardia cultural tan propia del
Humanismo. Las obras de este grupo de intelectuales, incluido Pulgar, irian dirigidas a lo que
Lawrence denomina lectores legos, mayoritariamente nobles que no leian con fines
profesionales sino por entretenimiento, por razones culturales o educativas (Lawrence, 81).

Desde el siglo XIX hasta mediados del siglo XX, la difusion tardia del Humanismo en
Castilla fue achacada a la falta de inclinacion de la nobleza castellana hacia las artes literarias
y la presencia de eclesiasticos en las tareas diplomaticas lo cual retrasaria el cambio hacia un
humanismo civico. Fue Juan de Marichal (1984) quien se dio cuenta de que los principales
personajes protagonistas del cambio de actitud: Alfonso de Cartagena, Fernando del Pulgar,
Fernando de la Torre o Teresa de Cartagena, pertenecian todos ellos a la clase de los
cristianos nuevos. Para este autor este aspecto es relevante ya que sirve para entender como
gran parte de su literatura sirvio para tender puentes morales entre el mundo converso y el de
los cristianos viejos y cuya produccion literaria se realiz6 al amparo de nobles que buscaban,
como virtuosos de ejercicio y no solo de linaje, su propia adaptacion al nuevo papel social.
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La obra de Pulgar es exigua y gran parte de ella se realiza en consonancia con la exaltacion
de esos valores que se pretenden universales y no patrimonio de unos pocos como veremos
posteriormente. Conocemos que glosé las Coplas de Mingo Revulgo, realizé una relacion de
semblanzas en Claros varones de Castilla, sabemos de su amplia literatura epistolar
publicada parcialmente en las Letras la realizacion de una Cronica del reinado de los Reyes
Catolicos, y un Tratado sobre los reyes de Granada al final de su vida.

No es este el lugar de hablar de los manuscritos y ediciones de la produccion literaria de
Fernando del Pulgar y para el tema que nos ocupa prescindimos del Tratado por razones
obvias y de las Glosas al no haber observado ninguna expresion en las mismas que indiquen
un posicionamiento, relacion, defensa o rechazo del colectivo converso y tampoco —a pesar
de lo que dice Cantera Burgos— que denoten su ascendencia judia.

Por lo tanto vamos a centrarnos en Claros varones de Castilla en la edicion de Miguel
Angel Pérez Priego; para las Letras hemos utilizado la edicién de Paola Elia y la de
Dominguez Bordona; y para la Cronica la edicion de Mata Carriazo. Todo ello sin olvidar
algunas otras ediciones llevadas a cabo desde el siglo XVI con sus distintas variaciones y los
manuscritos que nos han sido de utilidad. Realizar previamente una advertencia general que
se agudiza en la Cronica: la obra de Pulgar no nos ha llegado enteramente de la mano del
autor ya que ha sido siempre editada con enmiendas, afiadidos o supresiones, interpretaciones
de la voluntad de Pulgar por parte del editor, o anotaciones a veces incorrectas. Quiza la obra
mas congruente sea Claros varones, seguida de las Letras, en cuya edicion estuvo implicado
el propio autor.

2. Tematica: el linaje

Nobleza, virtud, honor y linaje son términos que aparecen de forma recurrente en la
tratadistica nobiliaria conformando una serie de conceptos ambiguos que la nobleza nueva
utilizé por un lado para consolidarse y por otro para excluir a los que segun sus propios
parametros eran considerados advenedizos (Guillén Berrendero, 29). Con la revolucion
Trastdmara y las persecuciones de 1391 se produjo un aumento de conversiones al
cristianismo y esos conversos, sin las cortapisas impuestas por las leyes anti judias, pudieron
formarse adecuadamente y convertirse en escribanos, notarios o ejercer profesiones liberales
sobresaliendo en las mismas, lo mismo que sobresalian el resto de los cristianos viejos y, con
el paso del tiempo, la clase conversa estuvo en condiciones de obtener puestos relevantes en
las instituciones. La bonanza econémica que propicio ese ascenso, sobrepasé con mucho los
puestos y cargos que esas instituciones podian soportar y la competencia por el ascenso social
y la influencia politica reabri6 el enfrentamiento contra los ahora no-judios en la misma
medida que se habia realizado contra los judios (Amran, 52-65). Ademads los cristianos
estaban acostumbrados a que las relaciones con los judios estuvieran presididas desde la
superioridad y no podian entender que ahora los conversos —que después de todo eran los
antiguos judios— con su posicion econdmica y su influencia politica, pudieran estar por
encima de ellos (Hernandez Franco, 146).

Los memoriales y tratados sirvieron para consolidar un mensaje de exclusion, y en el
debate entre si la virtud nobiliaria otorgada por el linaje y la sangre eran suficientes o si se
debia tener presente el comportamiento virtuoso personal y no heredado, saldra victoriosa la
sangre limpia como garantia de que al menos, independientemente de la posesion de linaje
noble, el sujeto individual era merecedor de formar parte del estamento nobiliario. Veremos
como el pensamiento de Fernando del Pulgar se posiciona del lado de aquellos que pretenden
un reconocimiento publico a unas virtudes desarrolladas a lo largo de la vida en donde la
sangre no es determinante para la exclusion tal y como argumentaban gran parte de los
cristianos viejos.

Fernando del Pulgar, como muchos otros conversos que dejaron produccion literaria desde
mediados del siglo XV en adelante, muestra, como no podia ser de otra manera, no solo los
nuevos valores cristianos adquiridos tras su conversion o la de su familia anteriormente, sino
los nuevos valores sociales a los que debian aspirar. Insertos dentro de la nueva sociedad, los
conversos se comportaban como cualquier otro cristiano, sumandose a ensalzar el
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comportamiento virtuoso que todo aspirante a noble o aspirante a cargo publico debia tener,
y Pulgar puso su pluma al servicio de ese sector de la poblacién que, como ¢l mismo, aspiraba
a insertarse en la sociedad cristiana.

2.1 Claros varones de Castilla

La primera edicion de Claros varones de castilla vio la luz en Toledo en 1486 de la mano
del impresor Juan Vazquez, y goz6 de una amplia difusion tanto de forma impresa como
manuscrita, aunque, en este ultimo caso, con diversas variaciones en la descripcion de los
personajes (Pérez Priego 2007, 56).

En esta obra Pulgar realiza retratos literarios de miembros de la nobleza laica y eclesiastica
dentro de su estilo y siguiendo el modelo cldsico donde hay una breve descripcion fisica y
moral y que segun Pérez Priego (2007, 32) responden a arquetipos en donde encajar a cada
uno de los personajes. En la obra contamos con doce retratos de nobles desarrollados, ademas
del de Enrique IV, y el de ocho eclesiasticos, sin embargo en una parte de la obra, en un
razonamiento hecho a la reina y de forma muy somera, retrata a otros siete hidalgos, ademas
de referirse a otros ocho caballeros dignos de ser mencionados. La caracteristica de los 20
retratos es que todos son de personajes que si bien Pulgar conocio, todos estan fallecidos a la
fecha de la publicacion en 1486.

Emula a Generaciones y Semblanzas de Pérez de Guzman, aunque en el prélogo, al
referirse a ella, hace una breve critica porque si bien reconoce que tanto Pérez de Guzman
como algun otro han escrito sobre algunos claros varones, no los haya retratados con
profundidad, aunque segiin Fernandez Gallardo (2007, 534) Pulgar no llega a descalificar del
todo a Pérez de Guzman: simplemente no existe dentro de la historiografia castellana un
modelo de referencia que sirva para exaltar la memoria de los personajes. Si bien podria ser
considerada una obra perteneciente al género de las biografias con tintes histéricos, al tomar
como modelo el ya establecido por Pérez de Guzman podemos ver algunas diferencias en el
tratamiento de los personajes. Pérez de Guzman justifica su obra como un memorial de reyes
y de los nobles de su generacion en la que “si por aventura en esta relacion fueren enbueltos
algunos fechos pocos e brevemente contados [...] serd de nescesidad” (Pérez de Guzman, 4),
mientras que Pulgar esos hechos vividos no son tratados como una afiadidura, sino que los
presenta como imprescindibles y no subsidiarios de la narracion “en ornamento de virtudes
y en las abilidades que touieron assi en ciencia como en armas” (Pulgar 2007, 73). La obra
presentada a la monarca siendo ya su cronista oficial justificaria su buen hacer como
historiador (Fernandez Gallardo 2007)

En la obra los personajes laicos y eclesidsticos reciben un tratamiento diferente tanto en
descripciones como en sefalar las virtudes que desarrollan. Los nobles muestran unos rasgos
fisicos acordes al ideal caballeresco en donde el porte y el semblante sea el propio de un
hombre de su condicién, y en aquellos en donde eso no es posible, se refuerza con actitudes
valerosas; con respecto a las virtudes, éstas se acomodan a las cuatro de la tradicion cristiana
tamizadas por la filosofia de Aristoteles: prudencia, justicia, fortaleza y templanza,
valorandose ampliamente el cultivo de las letras en alguno de ellos. En cuanto a los
eclesiasticos, su retrato fisico encaja mas con el arquetipo del viejo sabio: temprana
inclinacion a la religion, aspecto canoso, pulcro, bien formado en teologia y tendentes a la
santidad, excusando el caracter belicoso del arzobispo Carrillo. De todos ellos sin embargo
apenas contamos con rasgos fisicos y su perfil moral es demasiado genérico y en general son
retratos “pocos comprometidos” (Pérez Priego 2005,177)

Quiza el mejor resumen sobre cudl es la actitud que un cristiano deberia tener para con los
conversos la encontremos en el retrato de Ifiigo Lopez de Mendoza, marqués de Santillana,
al loar la actitud del marqués de ser amante de la ciencia y rodearse de todo aquel que pueda
bien servirle:

Consideraba asi mismo los ombres e las cosas segun su realidad e no segun la opinion. Y en esto tenia una
virtud singular e casi divina, porque nunca le vieron fazer acebcion de personas, ni miraba donde ni quién,
sino como e qual era cada uno (Pulgar 2007, 111)
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Pulgar valora en el marqués que se rodee de gentes validas sin que éstas estuvieran
marcadas por su pertenencia a un linaje y por lo tanto no existe en su actitud una censura a
la hora de rodearse de conversos. Ese apunte sobre [fligo Lopez de Mendoza esta en
consonancia con uno de los temas que Pulgar trata también en sus Letras: el de la capacidad
personal demostrada frente a la capacidad personal atribuida, cuestion que enlaza con la
defensa del ascenso a cargos y oficios y en ultima instancia la defensa de la nobleza de mérito
frente a la nobleza de sangre.

Juan de Silva, conde de Cifuentes y Alfonso Carrillo, arzobispo de Toledo, también son
retratados por la mano de Pulgar. Uno laico y otro eclesiastico, observamos la misma
expresion para introducirnos en su semblanza:

- Juan de Silva, conde de Cifuentes: “Era fijodalgo de limpia sangre” (Pulgar 2007, 137)
- Alfonso Carrillo, arzobispo de Toledo: “Era de los fijosdalgos e de limpia sangre del reino
de Portogal” (Pulgar 2007, 178)

Tanto Juan de Silva como Alfonso Carrillo son de familia de origen portugués y también
comparten una caracteristica: el gusto por la violencia. Si bien en Juan de Silva, lo expresa
claramente, no lo hace tanto con Alfonso Carrillo al que acusa de gustarle mas una espada
que ejercer su oficio.

Es interesante que el origen portugués de ambos personajes no sea suficiente garantia para
obtener la confianza en los mismos, e igualmente su actitud belicosa, el gusto por las armas
y la batalla. Pulgar por lo tanto, ante la duda sobre la templanza de los personajes, recurre a
algun otro valor anadido que eleve al personaje y que socialmente esté aceptado como es el
de la limpieza de sangre, no pudiendo evitar entrar en los estereotipos de la época y
calificarlos de “limpia sangre”.

Tenemos tres eclesidsticos que para Pulgar son dignos de mencion: Francisco de Toledo,
obispo de Coria; Juan de Torquemada, cardenal de San Sixto; y Alfonso de Santa Maria,
obispo de burgos.

De Francisco de Toledo nos sefala que “sus avuelos fueron de linaje de los judios
convertidos a la fe catholica” (Pulgar 2007, 191), lo mismo que en los otros dos, pero eso no
impide que su retrato desmerezca, mas bien al contrario. Partiendo de la nada, siendo pobre
pero de gran inteligencia y sabiduria, logr6 escalar hasta lo mas alto conservando las virtudes.
Su retrato lo remata de la siguiente manera:

Porque ni esta opinién que tenemos de linaje le sublimo, ni la conpostura del cuerpo ni las riquezas le
fizieron claro vardn, ni menos se puede dezir que la fortuna le fue favorable para alcangar la honra e
estimacion grande que ovo. Mas la perseverancia que tovo en la vida virtuosa le abrid puerta para entrar en
grandes logares (Pulgar 2007, 195)

El handicap que supuso su origen humilde es aderezado por Pulgar con aspectos que
podrian haber corrompido su comportamiento virtuoso convirtiéndose en “enxenplo e
doctrina para todo ombre que quisiere bien bevir’. De nuevo la cuestion del linaje esta
presente o al menos la opinion que se tiene sobre el mismo. Para Pulgar es el ejemplo de
cémo una persona de humilde cuna puede tener una vida virtuosa.

La utilizaciéon de la palabra limpieza o limpio aparece de manera reiterada en la
descripcion del comportamiento moral de los obispos de origen converso, pero dandoles un
giro distinto a lo que supone la utilizacién de esas palabras con respecto al linaje de un noble.
Ya el obispo de Coria es calificado continuamente de “claro varéon” y su vida de “clara” en
una evidente sustitucion de la palabra limpieza, utilizando dicho término como sinénimo.
Juan de Torquemada, de abuelos judios, esta caracterizado por su “onestidad e limpieza de
su vida” (Pulgar 2007, 171) y por lo tanto su origen no es lo importante, sino el
comportamiento lo que le dota de virtudes.

Ese concepto de limpieza lo desarrolla ain mas en Alfonso de Cartagena utilizando de
manera reiterada el término:

Era muy limpio en su persona e en las ropas que traia e el servicio de su mesa, e todas las otras cosas que
tocavan fazi tratar con grand linpieza e aborrescia mucho los ombres que no eran linpios, porque la linpieza
esterior del ombre dezia ¢l que era alguna sefial de la interior. Pero entendia aprovechar poco la linpieza del
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cuerpo e de las ropas e de las muy linpias vestiduras e aparatos si no se conseguian con ello la sinceridad de
los pensamientos e la linpieza de las obras. (Pulgar 2007, 186)

Encontramos asi una separacion entre el concepto limpio adjudicado a un linaje no
proveniente de judio, esa limpieza de sangre como paradigma de origen noble, con un
desarrollo extenso de la interpretacion de Pulgar de un pasaje evangélico: “No mancha al
hombre lo que entra por la boca, sino lo que sale de ella” (Mt 15,11). Esto le da pie a Pulgar
para remarcar que no es la limpieza de sangre lo que marca el comportamiento de los hombres
sino la limpieza del pensamiento y de las obras, o como en el caso de Cartagena, hasta en el
aspecto exterior y los modales, por lo que, a pesar de ser eclesiastico, participa de las virtudes
morales que debe desarrollar un noble en cuanto a mesura y buen hacer cortesano.

2.2 Las Letras

Mucha de la literatura que sirvid como soporte para la difusion de valores morales y
nobiliarios, pertenecian a géneros de ficcion y no tanto a sesudos tratados con justificaciones
traidas de la literatura clasica o de la moral cristiana. Nos referimos a romances, canciones,
relatos novelescos y obras pagadas por los mecenas como las biografias y las cronicas. Este
tipo de literatura para gran parte de la poblacion, era la inica a su alcance en muchos casos
debido a lo complejo de la literatura moralizante. A través de un lenguaje cercano, con
protagonistas en los que verse reflejado, muchos nobles y miembros del patriciado urbano se
iban empapando de formas y modos de ser a través de una literatura gris en la que las cartas,
de lectura corta y amena, jugaran un papel fundamental.

A lo largo del siglo XV las cancillerias castellanas, en plural porque no solo hay oficina y
escribientes en el ambito de la monarquia, tienen un gran crecimiento. La vida publica en la
corte, los seforios laicos y eclesidsticos, y las instituciones que se consolidan como los
Colegios, Universidades o la Inquisicion, por ejemplo, se mantienen a golpe de “letras”.
Escritos oficiales —formularios en muchos casos— y otros no tan oficiales como las misivas,
pero con estructura de formulario, se ponen a la orden del dia.

Formularios que son producto del aumento de la burocracia y que obedecen a unas normas
formales pero que, cada vez mas, llevan aparejadas un nivel retorico que dependera del
escribiente y que sera el espejo propagandistico del sefior al que sirve y por lo tanto se buscan
hombres de letras, capaces y que estén a la altura.

Sin abundar en las diferentes terminologias utilizadas, la literatura epistolar ha sido
considerada un arte menor. Cartas, epistolas, letras, volanderas, mensajeras, billetes... todas
pueden englobarse en estos estudios aunque, dependiendo de la época, el término haga
mencion a soportes y mensajes diversos. Letras publicas o privadas, son a la postre un
ejercicio literario donde plasmar sentimientos, ideas politicas o incluso filosoficas en pocas
lineas que con voluntad o no del dicente, forman parte del legado literario de una persona y
desde el principio se conciben como “artefacto artistico, piblico, apto para ser coleccionado
en un epistolario librario” (Lawrance, 85). Sin embargo la carta no va dirigida al lector,
entendido como consumidor final y ni siquiera al destinatario. El destinatario en Pulgar
normalmente est4 bien definido, conocemos su nombre e incluso su cargo o posicion social,
pero en otros el emisor nos lo oculta igual que se lo oculta al receptor del mensaje ya que
expresan un sentimiento que nunca llegard a su destino, actuando en este caso a modo de
diario: es lo que le gustaria decirle, pero no se lo dice.

Por eso leer las Letras de Pulgar, teniendo en cuenta que no estan dirigidas al lector
ordinario, tienen un doble trabajo interpretativo, puesto que conocemos lo que Pulgar
escribid, podemos conocer el destinatario, pero no sabemos si fueron redactadas todas ellas
para ser leidas privadamente. Tan solo conocemos la recopilacion de las mismas al final de
su vida y que finalmente se hacen publicas. La critica politica incluida en muchas de sus
cartas es defendida por el propio autor en su Letra XXI apelando ademés a que iiigo Lopez
de Mendoza, Diego Hurtado de Mendoza, Fernan Pérez de Guzmén y “otros notables
varones” han hecho circular sus misivas dando sus opiniones politicas, y muchas otras en
opinién de Lawrance (89) no obedecen sino a la oportunidad que le brinda su publicacion
para poder lucirse.
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En la edicion toledana de Claros Varones de 1486, encontramos la publicacion de un total
de 32 misivas de Pulgar, que completan la primera edicion de las mismas realizada en Burgos
en 1485. Este conjunto de cartas nos han llegado de manera desigual y para Paola Elia (28-
29) la edicion de Dominguez Bordona contiene adiciones que pueden ser errores de
transcripcion. Mata Carriazo (XLIX-LI; LXIV-LXV) se hizo eco de otras dos cartas no
publicadas y que Elia recoge con la numeracion 33 y 34. En 1484 ya habia algunas Letras en
circulacion (Ponton 2000, 1497) y no hay nada que pruebe que fue Pulgar el “promotor” de
la publicacion de sus Letras. De hecho gracias al apunte del propio Pulgar en la Letra XIX
sabemos que ¢l mismo hacia traslados de sus propias cartas enviadas, y se las mandaba a su
vez a otros. Gonzalo Ponton (2002, 27) recoge dos ejemplos: en la Letra XIX “El traslado de
una carta que ove enbiado a un cavallero desterrado del reino os enbio”, y en la Letra XXIX
“Este sefior me rogd que os escribiese y enbiase unos renglores que ove fecho contra la
vejez”.

Como en el caso de los Claros varones, no todas las cartas son susceptibles de ser
utilizadas para el tema que nos ocupa y hay que afiadir ademas otro inconveniente: no estan
ni estuvieron editadas en orden cronologico por lo que, a pesar del esfuerzo realizado, no nos
es posible determinar si hay alguna variacion del pensamiento de Pulgar a lo largo del tiempo.

Tendremos en cuenta en este caso: Letra XXXI Para el Cardenal de Espania, Letra XXIII
Para su hija monja, y la Letra XIV Para un amigo de Toledo. Si bien hay otras cartas mucho
mas jugosas las descartamos al no ser susceptibles de incluirlas en el tema de estudio.

La primera carta que vamos a tratar es la Letra XXXI Para el Cardenal de Esparia, fechada
de manera habitual en 1482, y perteneciente a una serie de misivas cruzadas entre Pedro
Gonzélez de Mendoza y Pulgar y a través de ella tenemos constancia del reconocimiento de
su condicion de converso. En ella habla de un nuevo estatuto hecho en Guiptzcoa de caracter
anti converso del que no hay constancia (Cantera, 301) en que se ordena que “no fuésemos
alla a casar ni morar”. La mayor parte del texto es una burla contra los guipuzcoanos a los
que ataca constantemente y de manera directa: “no vi cosa mas de reyr para el que conosce
la calidad de la tierra y la condicion de la gente”.

Critica abiertamente que envien a Castilla a sus hijos para servir como mozos de espuelas
asombrandose de que no quieran emparentar con aquellos a los que sirven y escogen por
senores. Ademas se aisla de nuevo no insertandose plenamente en ese grupo social converso,
lo cual supone un problema de doble identidad que afectaria a gran parte de la poblacion y
que nos muestra no solo la falta de integracion social por el rechazo de la poblacion cristiano
vieja, sino los problemas de adaptacion de la conversa. Eso se ve claramente en la frase
“pagan agora éstos la proybicion que fizo Moysén a su gente que no casasen con gentiles”
ya que es consciente de que se usa contra los conversos la misma arma que como judios
usaron para mantener la pureza del linaje. El linaje se convierte por lo tanto en un arma de
doble filo ya que, si bien los judios pretendieron mantener la pureza de origen de su pueblo
evitando los matrimonios mixtos, son ahora ellos los que sufren el rechazo social en esa
misma circunstancia. Es planteado como algo justo y consecuencia de una actitud previa.

Provecha la ocasion para recordar al cardenal que la ordenanza va en contra de los
mandamientos de la Iglesia por el puro tono discriminatorio dentro de la misma sociedad
cristiana y que se ha hecho sin licencia de la reina y la pasividad del cardenal y del
condestable Pedro Fernandez de Velasco, conde de Haro, lo cual implica en el fondo un mal
gobierno, algo que ataca los cimientos de la monarquia.

La Letra XXIII Para su hija monja es una misiva de fecha incierta, la mas familiar e intima
de todas y gracias a la cual cocemos la existencia de su hija. Inserto dentro del discurso sobre
la obediencia y después de hablarle sobre la responsabilidad de la misma, le dice que “es
mucho mayor cuidado debe ser el mandar que el obedecer”. Anade que casas, ordenes,
ciudades, provincias y reinos relucen por obediencia y caen por inobediencia.

Le hace una advertencia por si en algin momento tuviera un cargo de gobernaciéon: que
sea vigilante y que no sea traida por afeccion de personas —otro de los temas recurrentes en
Pulgar y que ¢l mismo ha tratado en sus cartas—y lo expresa asi: “E asi como el Salmo dize
que acerca de Dios no ay acebcion de personas, menos la debe aver cerca de los
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gobernadores; porque alli cosquea la razén del gobernador, do se mira linaje, o afection, y
no virtudes e abilidad”. A renglén seguido cita a San Jerénimo:

Sant Jeronimo, en un prologo a los romanos y a los judios que se gloriaban de linaje, les reprehende
diziéndoles: “En tal manera os gloridys de linaje, como si las buenas costumbres no os fiziesen fijos de los
santos mejor que el nacimiento carnal ““. E el Boecio de consolacion dize que ninguno ay de mal linaje, salvo
aquel que, dexada la via de la virtud, es maculado con las malas costunbres

Aqui la palabra mal aparece en cursiva tal y como Dominguez Bordona la recoge en su
edicion (Pulgar 1958, 110), porque dice que las demas ediciones la omiten.

Vemos como Pulgar aborda el tema del linaje de nuevo con su hija derivandolo hacia las
obras y no al nacimiento. El lenguaje es mas propio de una exaltacion del comportamiento
virtuoso pero, ;/por qué ponerlo aqui?; ;jreferencia a su origen converso pueda “macular” —
tal y como pone el texto y término aplicado de manera tradicional a la sangre conversa— el
comportamiento de su hija?

Es evidente que le estd haciendo a su hija una advertencia a la vez que le recuerda
vivamente que persevere en el desarrollo de las virtudes y como son las malas costumbres
las que maculan. La obediencia por lo tanto se muestra como un aprendizaje en la humildad
unida al servicio como un camino de perfeccion hacia el mando. Sin embargo, tal y como le
advierte su padre, muchos de los que poseen mando y gobernacion son dados a mirar més el
linaje que la virtud de aquellos que le rodean por lo que en todo momento Pulgar se muestra
temeroso de que el origen de su hija sea descubierto y al ser catalogada como descendiente
de conversos, sus posibilidades de ascenso en la vida mondstica se vean truncadas y de ahi
tanta advertencia.

La Letra XIV Para un su amigo de Toledo, se enmarca dentro de las relaciones sociales
de continuo enfrentamiento que se suceden en la ciudad de Toledo. Es quiz4d la mas
vehemente de todas en la defensa de los conversos, cargada de reproches hacia un amigo sin
identificar pero suficientemente cercano como para hablarle en ese tono.

Esta misiva sera utilizada en la Cronica, en el capitulo XCVIII Como el Rey e la Reyna
ovieron nueva que el Rey de Portogal era vuelto a su reyno. E lo que Gomez Manrique fablo
a los de Toledo (Pulgar, 2008, 340-351) insertada como arenga pronunciada por Gomez
Manrique al pueblo de Toledo pero con cambios sustanciales:

Letra Cronica. Cronica
Ed. A. Nebrija 1565 Ed. 1780/Mata Carriazo
Receptor: Sefior compadre Ciudad y ciudadanos de Toledo
Personas Ell . . Vosot is/ .
i
verbales: 0s piensan, quieren osotros presumis / queréis
Expresiones | Habilidad grande que les Habilidad singular que Habilidad singular que les
cambiadas: | fuer¢a su inclinacion natural les inclina da su inclinacion natural
. H
Hombres obscuros e olvidados or.nbres escuderos ¢
olvidados
Vicios e maculas Vicios
Muchos de los que
Muchos de los que opinamos de noble sangre descienden de noble

sangre

Tabla 1. Algunos de los cambios operados entre la Letra y la Cronica

A la cronica de Pulgar le ocurrié lo mismo que a las otras cronicas escritas durante el
reinado de Isabel la Catolica: solo circul6é en manuscrito. No se sabe cual fue la razéon de que
ni la de Diego de Valera, Alfonso de Palencia o la de Andrés Bernaldez, no fueran finalmente
llevadas a la imprenta, pero de la de Fernando del Pulgar se dice que no gusto a la reina a
pesar de que Pulgar estuvo de acuerdo en que su manuscrito fuera objeto de revision y
mejoramiento por los letrados de la corte tal y como dice en una carta dirigida a la reina. Hay
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numerosos manuscritos de la Cronica con anotaciones marginales que demuestran que la
Cronica fue revisada, y desde que Mata Carriazo hiciera su edicion, son muchos los que se
han preguntado sobre la redaccion definitiva de la misma. Sin embargo esos manuscritos son
tardios, casi todos de finales del siglo XVI y del siglo XVII. Galindez de Carbajal
proporcion6 un texto a Elio Antonio de Nebrija para su traduccion al latin y que fue utilizado
como material en sus Decades duas, traduciéndose posteriormente al castellano y publicada
en Valladolid en 1565 por Antonio de Nebrija hijo atribuyéndola a su padre y posteriormente
en Zaragoza en 1567 ya con atribucion a Fernando del Pulgar (Pontén 2008, XXXIV-
XXXVI). Nos encontrariamos pues que entre el texto facilitado por Pulgar, hasta su definitiva
edicidn, esta lleno de adiciones, modificaciones y supresiones que por muy proximas que
estuvieran en el tiempo a la vida de Pulgar daria como resultado una crénica bastarda en parte
de Pulgar pero en donde otros intervendrian pervirtiendo el original al incorporar fragmentos
desechados por el propio autor. El propio Mata Carriazo deja entrever que el manuscrito
ofrecido por Galindez a Nebrija estaba rehecho y completado para su publicacion (Mata
Carriazo LXXI).

Para Pérez Priego (2007, 28) es una historia “hermoseada”, propia del estilo humanista y
concebida como obra artistica. Pulgar concibe la historia como discurso retdrico y por lo
tanto la adorna dandole vitalidad. De ahi que incluya arengas, cartas o descripciones de
personajes, ademas de aportar pasajes de los clasicos, pero no de manera literal o a modo de
citas, sino justificando su inclusiéon en la narracion para dar explicacion a las hazafias o
virtudes de aquellos que retrata. La inclusion de la Letra XIV en la Cronica entra dentro de
ese estilo.

La carta corresponde a una serie de misivas cruzadas con un amigo toledano del que no
desvela su nombre, con el que tiene suficiente confianza como para realizarle un reproche
directo en un tono vehemente y en donde Pulgar expresa un deseo. La reutilizaciéon como
arenga en boca de Goémez Manrique en el episodio sobre los disturbios acaecidos en Toledo
en 1478 convierte un reproche privado en un reproche publico contra el pueblo de Toledo y
en donde juega con su inclusion o exclusion de la situacion segun le conviene.

Todos los tratados nobiliarios anti conversos, enfocan el problema de forma determinista
centrandose en la naturaleza del pueblo judio. El converso, procedente del judaismo segiin
esta concepcion, contaba con unos valores morales pervertidos, no solo por su incapacidad
de ser fiel al cristianismo, religion en donde las virtudes propias del caballero se desarrollan
plenamente, sino porque ya desde su anterior condicion judia estaba marcado e incapacitado
para asumir adecuadamente esos valores cristianos. Pulgar lo expone con claridad en la Letra:
“algunos que juzgdis no ser de linaje tengan honras e officios de governacion, porque
entendéis que el defecto de la sangre les quita la abilidad del governar”.

El argumento inicial de Pulgar es arremeter contra la limpieza de sangre y la indignidad
del converso “pues todos somos nacidos de una massa y ovimos un principio noble”.
Aquellos que criminalizan el origen judio de parte de la poblacion toledana caen no solo en
un error contrario a la naturaleza, sino ademads va contra la ley divina y sobre todo “contra la
clara virtud de la caridad”. Parte de su discurso atenta contra el determinismo en la trasmision
de las cualidades achacables a los conversos argumentando que “hagamos agora que sean
esforcados todos los que vienen del linage del Rey Pyrruhus, porque su padre fue esfor¢ado;
o hagamos sabios a todos los descendientes del Rey Salomoén, porque su padre fue el mas
sabio”. Por contra habria que descalificar a los descendientes del rey Pedro y el rey Dionis y
negarles toda posibilidad de mérito, al no ser ellos mismos dignos. Clama por el derecho de
todo hombre a ser reconocido por sus propios méritos ya que “Dios hizo hombres y no hizo
linages en que escogiessen, y a todos hizo nobles en su nacimiento; [...] y pues a ninguno
dieron eleccion de linage cuando naci6”. Para Pulgar son “las buenas obras que hazen la
verdadera hidalguia”.

Para Ponton sin embargo, Pulgar no se hace eco de las justificaciones sobre la nobleza
natural que esgrimen los tratados nobiliarios de tendencia bartolista, sino que su defensa de
los conversos se basa en la idea de igualdad natural universal presente en la teoria sobre los
oficios y virtudes publicas ciceronianas remitiendo a un pasaje del De officiis traducido ya
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por Alonso de Cartagena, con el que habria mantenido una estrecha relacion en su juventud,
y en donde la excelencia nace de la voluntad del sujeto (Ponton 2002, 146). Ponton se basa
en el andlisis de su argumentacion lleno de toques providencialistas con referencias biblicas
(“todos en un corral y bajo de un pastor”) o al referirse a “gigantes” cuando habla de la
soberbia de los cristianos viejos (Pontoén 2002, 147), por lo que da a entender que su
conocimiento de la obra de Cicerdn estaria tamizada por las ensefianzas adquiridas en su
relacion con el eclesiastico.

Leida la carta y el pasaje de la cronica de manera paralela, nos damos cuenta de que el
receptor fisico y el receptor textual de la misiva a veces coinciden y otras veces no. Hay un
reproche a su amigo toledano, pero aunque intenta ser un asunto personal entre dos amigos,
no puede evitar implicarse de manera sentimental con la poblacion conversa que esta siendo
atacada. Sin embargo, tanto en la Letra como en el Cronica, Pulgar no desarrolla enteramente
el problema converso, sino que solo hace mencion a las diferencias economicas de aquellos
que se han enriquecido o que progresan en oficios a los que se les dio paso tras su conversion.
Toda la agudeza psicoldgica que Pulgar desarrolla a la hora de presentar sus personajes en
Claros varones de Castilla, aqui o bien no es consciente del cambio que esta por llegar, o
prefiere no serlo. Sin mencionar en ningin momento la palabra converso, o judio, se
vislumbra entre lineas el segmento social al que hacemos referencia y al que ¢l mismo
pertenece, y una indignacion contenida puesto que a ¢l mismo se le negaria cualquier tipo de
oficio tan solo por la cualidad de su sangre.

El aspecto mas personal lo encontramos ya desde el principio, cuando Pulgar le dice a su
amigo que “diré claro lo que vos decis entre dientes” y que termina por aclarar la identidad
del destinatario de la carta. Gémez Manrique se encarg6 de terminar la obra de Juan de Mena
fallecido en 1456 Coplas de los pecados mortales que habia quedado inconclusa (Pérez
Priego 2013, 34). Comparando el texto de la carta con la obra de Gomez Manrique La razon
contra la envidia (Foulché-Delbose, 136-140) encontramos ciertas similitudes, salvando las
diferencias de estilo y el orden de presentacion que podemos observar en la Tabla 2 en donde
recogemos parte del texto de la copla.

Si el texto de Gomez Manrique solo nos habla de la envidia, el de Pulgar nos presenta ese
mismo pecado dentro de la esfera social, y la Letra insertada en una arenga mucho mas larga
dentro de la Cronica como solo una parte mas del problema. Es evidente que la presentacion
en formato poético es mucho mas liviano que la vehemente carta de Pulgar, pero también es
posible que la actitud mostrada por el corregidor frente a la poblacion toledana en 1478 no
fuera tan contundente como Pulgar hubiera esperado de su amigo.

Letra /Cronica Gomez Manrique Coplas contra los Pecados
Mortales (Juan de Mena): la razon contra la

envidia

Todos somos de una masa

a la cual nos tornaremos
(Pues por cudl razon seremos
desiguales en la tasa?

Sefior compadre vuestra letra rescebi, e porque
veays si la entiendo diré claro lo que vos dezis
entre dientes. En essa noble cibdad no se puede
buenamente sufrir que algunos que juzgais no ser
de linaje tengan honras e officios de governacion,
porque entendéis que el defecto de la sangre les
quita la abilidad del governar. Assi mesmo se

suffre gravemente ver riquezas en ombres que se
cree no las merecen, en especial aquellos que
nuevamente las ganaron. Destas cosas que se
sienten ser graves e incomportables se engendra
un mordimiento de embidia tal que atormenta ¢
mueve ligeramente a tomar armas e fazer insultos.
jO tristes delos nuevamente ricos que tienen guerra
con los mayores porque los alcangan, y con los
menores porque no pueden alcangar, y devrian
considerar los mayores que ovo comiengo su
mayoria, y los menores que la pueden aver!, y
ciertamente sefior compadre no sé yo qué otra cosa
se puede colegir del proposito de semejantes

En ver uno que me pasa
en los bienes temporales
con muy agudos pufiales
la mi 4nima traspasa.

Pues en ver mal repartidos
estos bienes de fortuna
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ombres, salvo que querrian enmendar el mundo, y | mi lecho fago laguna
repartir los bienes y honras del a su arbitrio, porque | con lagrimas e gemidos

les parece que va muy errado, y las cosas del no | Que los por mi poseidos,
bien repartidas aunque son fartos e buenos,
[...] con via de los agenos
Mirad agora, sefior, yo vos ruego, quanto yerra el | son por ningunos habidos
apasionado deste error, porque dexando ora de
dezir como yerra contra ley de natura, pues fodos
somos nascidos de una masa € ovimos un principio
noble

Tabla 2. Comparacion entre el texto de Pulgar y el de Gémez Manrique2

Este reproche personal sin embargo se convierte en alabanza al trasladar el texto a la
Cronica. El cambio en el sujeto receptor, todos o parte de la poblacion de Toledo, termina
convirtiéndose en un ensalzamiento a la actitud de Gomez Manrique. El texto, inserto en el
discurso del corregidor a la hora de pacificar la revuelta de la poblacion toledana de 1478
corresponde a una situacion que para Benito Ruano (127) no es mas que una version libre de
Pulgar de los acontecimientos. Pulgar le hace protagonista de un episodio que nunca ocurrio,
con un discurso que nunca dijo y que al propio Pulgar le hubiera gustado oir decir a su amigo
o incluso le hubiera gustado dar el propio Pulgar a los habitantes de Toledo. Es Pulgar quien
habla a través de Gomez Manrique de una forma contundente y no “entre dientes”. Y es que
cuando Pulgar desea hacer publica su opinion, pone sus palabras en boca de otro y ese es un
recurso que utiliza de manera habitual en la Cronica usando algunas de sus Letras insertas
como discurso de otros personajes. Para Tate (448) era una forma de salvar la censura que la
reina imponia al examinar los relatos.

Yerra Netanhayu (817) al pensar que el proceso de elaboracion del discurso y de la letra
es el inverso al que mostramos aqui. Para este investigador, lo original es el discurso de la
Cronica, escrito por Pulgar para lucimiento ante el pueblo de Toledo de Goémez Manrique;
nada dice de la redaccion de la letra ni realiza analisis comparativo alguno

3. Conclusiones

Si bien en opinion de Gonzalo Pontén, Fernando de Pulgar no es un verdadero humanista
por su falta de fuentes clésicas, sin embargo el cronista participa ampliamente de las
tendencias intelectuales de su tiempo. A través de Claros Varones o las Letras, podemos
observar que no solo tiene un conocimiento de la Biblia y la Patristica, sino también de
autores clasicos aunque es verdad que su preferido, tal y como recuerda Ponton, es Ciceron.
En eso se basa Ponton para argumentar su falta de humanismo pleno y remite en todo
momento a De officiis como patrén a seguir cuando Pulgar defiende el ejercicio de un oficio
o cargo por parte de los conversos.

Sin embargo en Pulgar y de una forma llana y sin retorica, encontramos plasmadas teorias
sobre la caballeria, el honor y la nobleza que beben de la tradicion bartolista. Nobleza, cargos,
honores y virtudes, en Pulgar lo son por ejercicio. En la vida ordinaria el ejercicio de un buen
servicio es honorable y no como dice en su letra, propios de “algunos de los que pensamos
ser de linaje”.

Cantera decia que Pulgar estaba obsesionado con el linaje, pero no es una obsesion si se
tiene presente el mundo en el que se mueve el cronista y que deja traslucir en otros pasajes
de su obra: las confesiones sobre la falta de vanidad en los actos, la obediencia que muchos
nobles incumplieron, o la justicia en el ejercicio del cargo y que tanto recomienda a la reina
Isabel. Todo ello propio de un comportamiento virtuoso que no se obtiene por nacimiento
sino por ejercicio.

Nos encontramos ante un escritor ocasional debido a las relaciones sociales. Perteneciendo
al aparato de la administracion, su estilo literario podemos calificarlo de no profesional, apto

2 Hemos espaciado la Copla, de la que solo hemos escogido un fragmento, y puesto cursiva en la parte
coincidente al espiritu de la misma en la Letra.
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para lectores legos educados en el humanismo y a los que Pulgar ofrece una visiéon poco
culta, sin citas ni florilegios, ligera y fresca.

Su escritura mas personal nos muestra a veces una postura pasional, encendida segin
Cantera, pero por el contrario su version publica es mucho méas mesurada. Tanto Tate como
Netanyahu coinciden en que Pulgar, como critico politico, no habla nunca en primera
persona, sino que pone en boca de otros las palabras mas criticas. Para ello la Cronica le es
muy util. Sin embargo no renuncid, a pesar de las criticas recibidas, a ejercer su derecho a
una opinidn politica sobre la situacion social, el gobierno o la autoridad real, tal y como se
muestra en la Letra XXI A un amigo encubierto, entre otras cosas porque se aleja de la corte
en varios momentos —y eso seria porque podia hacerlo— e incluso es llamado para ejercer su
oficio.

Las formas elegidas para la defensa de la igualdad natural, el ascenso social o el derecho
de los conversos al progreso, las encontramos tanto en las descripciones y retratos de Claros
varones, donde como hemos podido comprobar palabras tales como limpieza pueden
ofrecernos otras perspectiva sobre el comportamiento virtuoso y su independencia del origen
y linaje, como en sus letras.

También en la critica que realiza al papel de la monarca en donde exhorta a la justicia para
con todos los subditos incluidos los conversos, a la mesura a la hora de practicar esa justicia
y los castigos, pero sobre todo a el raciocinio que debe tener a la hora de escoger consejeros.
Hay numerosas opiniones de Pulgar sobre la modestia, como en la advertencia a su hija
monja, y el caracter de servicio que debe asumir el que tiene un cargo. Hay una critica velada
hacia aquellos que finalmente optan al consejo de grandes que en muchas ocasiones son
escogidos por su linaje y lo hace contrastar con la apreciacion sobre el marqués de Santillana
que “no mira quien” se le acerca.

A pesar de su cercania a la casa Mendoza y mas concretamente al cardenal don Pedro, se
permite criticar su pasividad ante los hechos acaecidos en Sevilla o con respecto al estatuto
guipuzcoano.

Y en cuanto a la relacion con Gomez Manrique, y ante la imposibilidad de ordenar
correctamente las cartas, nos inclinamos a pensar que, siguiendo la tonica general de su vida
—gris, tranquila y puramente profesional- se mantendria en contacto con ¢l a pesar de las
criticas.
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Ecos de las Cortes de Toledo de 1480 en las comunidades judias: Ourense (Galicia)

Maria Gloria de Antonio Rubio
Instituto de Estudios Gallegos Padre Sarmiento (CSIC-Xunta de Galicia)

1. Introduccion

La decision de apartar a los judios a barrios separados de los cristianos, adoptada por los
Reyes Catolicos en las Cortes de Toledo de 1480, fue una decision perfectamente enmarcada
en la linea de pensamiento de los reyes que les precedieron en el trono y cuyo origen se
encontraba en la legislacion eclesiastica. A lo largo de la Edad Media, los poderes cristianos,
influidos por las tesis agustinianas, confiaban en que los judios terminarian convirtiéndose
voluntariamente y que no habia que forzar su conversion, lo que no impidi6 que adoptaran
medidas para dificultarles la via cotidiana y, de este modo, acelerarla. Por lo tanto, el
apartamiento los judios de 1480 es una mas de un conjunto de medidas destinadas a
obstaculizar su dia a dia con el objetivo de lograr la deseada conversion.
No pretende este articulo ser un estudio detallado de como las medidas de 1480 se aplicaron
en todas las comunidades del reino de Castilla sino constatar, tomando como ejemplo lo
ocurrido en Ourense (Galicia), que las medidas adoptadas por los Reyes no se cumplieron
integramente en todos los territorios. Para ello, en primer lugar, se expondra brevemente la
legislacion antijudia, en general, y la de Cortes, en particular, especialmente las de Toledo
de 1480, para, posteriormente, analizar la aplicacion de la orden de apartamiento en Ourense
(Galicia) y concluir sobre su cumplimiento en esta ciudad.

2. Legislacion antijudia

Uno de los problemas que se le plantearon a la comunidad cristiana, hostil en grado
diverso y por diferentes motivos a la comunidad judia, fue como regular la convivencia entre
ambas. Convivencia que diversos autores han analizado tanto desde la doctrina juridica como
de la legislacion real en lo que se refiere a la posicion de la Iglesia; a la vida local reflejada
en los fueros; y al doble enfoque de la monarquia, es decir, a la postura oficial y a la reflejada
en los Cuadernos de Cortes.

2.1. La posicion de la Iglesia

La doctrina oficial de la Iglesia respecto al judaismo se sustentaba en el pensamiento
agustiniano: los judios, en su condicidon de primeros depositarios de la Verdad, revelada a
través de las Sagradas Escrituras, y como testigos de las promesas mesidnicas que se habian
visto cumplidas en Jesucristo, debian ser tolerados por los principes cristianos en sus
territorios hasta que tuviera lugar su conversion al cristianismo, sobre la que no existia
ninguna duda que acaeceria antes o después. Sin embargo, es frecuente encontrar en la
legislacion canonica de la misma época disposiciones de marcado tono segregacionista para
con los judios. Estas disposiciones tenian como objetivo hacerles mas incomoda su vida
cotidiana para, de este modo, propiciar su mas rapida conversiéon al cristianismo vy,
principalmente, para evitar el temido proselitismo religioso de los judios entre los cristianos.
En esta linea, por ejemplo, los canones del III Concilio de Letran (1179) decretaron la
prohibicion para los cristianos de habitar y comer en compaifiia de judios; los del IV Concilio
de Letran (1215) el uso de sefales distintivas externas o su apartamiento en barrios aislados;
o los del concilio de la provincia eclesiéstica de Santiago, reunido en Zamora en 1312-1313,
en los que se reclamaba a las autoridades publicas la radical separacion de residencia entre
cristianos y judios, que se obligara a los hebreos a llevar las sefiales distintivas sobre sus
vestidos, que no se les otorgara ningin oficio ni dignidad publica, que no se les permitiera
testificar en juicio contra cristianos, y que se les prohibiera aparecer en publico desde el
Miércoles de Tinieblas hasta el Sdbado Santo (Cantera Montenegro, 54-56, 65-67).

2.2. La vida local

El fuero, como instrumento juridico, fue fundamental para garantizar la convivencia en
cada localidad de los diferentes grupos sociales, por lo que no llama la atencion las
referencias que en ellos se contienen a la poblacion hebrea. Quiza debido al convencimiento
de las autoridades publicas de que la contribucion judia a las tareas de repoblacion y
organizacion social del territorio podia ser muy importante, la legislacion fue muy
condescendiente con ellos ya que no solo no establecia ninglin tipo de limitacién en su
derecho de propiedad, sino que, en general, equiparaba, en casi todo, la condicion juridica de
judios y cristianos. No obstante, en linea con la legislacion candnica, se sefialaron firmes
cortapisas a la convivencia entre cristianos y judios: se prohibieron las relaciones sexuales
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entre miembros de diferente religion; el ejercicio de oficios y cargos publicos que llevaran
aparejada jurisdiccion sobre cristianos y su pertenencia a corporaciones de oficio, dado su
caracter en parte religioso; y se decretd la pena de muerte para todo judio que hiciera
proselitismo religioso, no solo entre cristianos sino incluso entre musulmanes. Sirvan como
ejemplo los fueros de Castrojeriz, Najera, Ledesma, Salamanca, Cuenca o Alcala de Henares,
entre otros. Sin embargo, posteriormente, el proyecto de Alfonso X de reemplazar los fueros
locales, que hasta entonces constituian el fundamento del sistema juridico castellano, por una
legislacion comun para todos los habitantes del reino, tuvo consecuencias de enorme
importancia para la poblacion hebrea, ya que, al unificar su condicion juridica en todo el
reino de Castilla, aboli6é todos los derechos, en ocasiones contradictorios, de concejos y
aljamas (Cantera Montenegro, 46-48; 57-58; 72-73).

2.3. La posicion de 1a monarquia

La posicion de la monarquia se puede analizar desde dos vertientes diferentes: la posicion
oficial, que se manifiesta en diversas compilaciones legales, y en los acuerdos y
ordenamientos de Cortes.

La posicion oficial o, lo que es lo mismo, la practica juridica de la monarquia se manifiesta

fundamentalmente en El Fuero Real y en El Codigo de las Siete Partidas.
El primero, El Fuero Real, es una compilacion juridica mandada formar por Alfonso X en
1255. Su finalidad era servir de modelo de fuero municipal por lo que dedica varias leyes a
regular la vida de los judios. Son, principalmente, las siete leyes del titulo II, del libro IV, en
las que se castiga con pena de muerte cualquier proselitismo religioso por parte de los judios;
se les prohibe disponer de libros contrarios a la religion cristiana y proferir insultos contra
Dios, la Virgen y los Santos; criar hijos de cristianos y a la inversa; o hacer contratos de
préstamo con un interés superior al 33%. Por el contrario, se les garantiza el libre ejercicio
de su religion y, en particular, la observancia del sdbado y de las demaés fiestas religiosas
(Cantera Montenegro, 73).

El Codigo de las Siete Partidas dedica a la minoria hebrea no so6lo las once leyes del titulo
XXIV de la Séptima Partida, sino también otras muchas disposiciones a lo largo del texto.
Particularmente interesante es el titulo XXIV de la Partida VII, ya que en su predmbulo se
hace una consideracion general acerca de la condicion de los judios y de su actitud hacia el
cristianismo. En €l se pone de manifiesto un indudable desdén por la ceguera hebrea para
reconocer en Jesucristo al Mesias esperado, lo que se considera la causa principal del
destierro y del cautiverio que han padecido a lo largo de la Historia. Insiste, ademas, en que
los judios deben mostrar en todo momento mansedumbre en relacion con la religion cristiana,
pero, al mismo tiempo, manifiesta su tolerancia para con el judaismo y los judios. Es decir,
las Partidas son un reflejo de ciertas corrientes de pensamiento que influyeron sobre el rey
Alfonso X, y que suponen un alineamiento con la legislacion canoénica promulgada desde
fines del siglo XII. Este pensamiento se resume en dos principios fundamentales: la tolerancia
hacia la presencia hebrea, que se expresaria en la proteccion regia hacia sus personas y bienes
y en el libre ejercicio de su religion; y, como contrapartida, el impulso de disposiciones
tendentes a propiciar la segregacion social de los judios con el fin de dificultar su convivencia
con los cristianos para, de este modo, impedir cualquier posibilidad de proselitismo religioso
y favorecer su mas rapida conversion al cristianismo. En realidad, la aparente contradiccion
que existe en las Partidas y en la mayoria de los textos legales sobre la cuestion judia
responde, muy probablemente, al convencimiento de que un dia, no muy lejano, los judios
se convertirian al cristianismo y, en consecuencia, se debian dar facilidades para su
conversion y mostrar una actitud favorable para con los conversos (Cantera Montenegro, 74-
77).

El andlisis de los acuerdos de las Cortes es otro medio para conocer la posicion de la
monarquia, no la oficial o doctrinaria, sino la que aparece condicionada por otros intereses y
necesidades, y que, ante todo, refleja la posicion de las ciudades (Monsalvo Antéon 1985,
137). Si hasta el siglo XIII las Cortes se habian limitado, en relacién con los judios, a una
mera renovacion de sus derechos y privilegios de origen foral, desde mediados de esta
centuria comienzan a desarrollar su propio ideario y muestran un creciente interés por regular
la condicion juridica de los hebreos, transformandose en la plataforma para la expresion de
las preocupaciones de las ciudades y villas del reino. Las oligarquias urbanas, enfrentadas
con los judios por el arrendamiento de rentas concejiles, por las deudas o por los préstamos
recibidos, manifestaban una profunda reticencia hacia los hebreos, en particular hacia quienes
alcanzaban niveles importantes de riqueza, de ascendiente social y de influencia politica. Por
todo ello, su voz se dejo sentir, cada vez con mayor fuerza, en las reuniones de Cortes desde
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mediados del siglo XIII, a través de los procuradores de las ciudades y villas en ellas
representadas (Cantera Montenegro, 77-78).

La legislacion de las Cortes no es pura doctrina juridica como la contenida en E/ Codigo
de las Siete Partidas o en los Concilios, sino que refleja una probleméatica mucho mas cercana
a la realidad. Son las dificultades economicas, sociales o de convivencia relacionadas con los
hebreos las que preocupan a los procuradores y las que, en consecuencia, se llevan a las
sesiones de Cortes. Las peticiones de los procuradores se repiten en casi todas las sesiones,
demostrando, por una parte, que la problemadtica es idéntica en esencia durante toda la Edad
Media, y por otra, que las leyes que emanan de las Cortes son incumplidas en casi todas las
ocasiones o no se¢ hacen efectivas de una manera total (Monsalvo Anton 1985, 167-168, 179-
180).

El tema judio, entre mediados del siglo XIII y el reinado de los Reyes Catolicos, se tratd

en 45 de las 74 sesiones de Cortes que se celebraron, pero solo 7 de ellas corresponden al
siglo XV. En este ultimo, las referencias son mucho mas escasas, fundamentalmente, por tres
razones: en este momento las Cortes tienen una importancia politica y juridica menor; el
problema judio -sobre todo después de los sucesos de 1391- va cediendo protagonismo ante
el problema converso; y porque muchos problemas o reivindicaciones sobre los judios se han
ido resolviendo, perdiendo intensidad, o bien se ha demostrado que la insistencia en ellos ha
sido poco efectiva (Monsalvo Anton 1988, 150-151).
Las peticiones sobre el tema judio, estudiadas en profundidad por Monsalvo Anton (1988,
151-184), abarcan todos los aspectos de su vida y, en general muestran muy poco interés por
las cuestiones de indole religiosa, lo que contrasta con la legislacion eclesiastica y con otras
fuentes juridicas més doctrinarias.

Los intereses de los procuradores estan en:

A.- Evitar que los judios ocupasen posiciones influyentes en la sociedad y la administracion.
Para ello, se les prohibe ser oficiales del rey, desempenar cargos en la corte y en los sefiorios,
o dedicarse al arrendamiento y recaudacion de impuestos. Sin embargo, no se legisla sobre
otros oficios en los que si habia presencia judia como el comercio, la artesania o la medicina.
B.- Suprimir los privilegios y prerrogativas jurisdiccionales de los judios. La aljama, unidad
organizativa de la comunidad judia, no era una entidad aislada, sino que dependia de la
monarquia, de la administracién municipal de los concejos donde se ubicaba y, en ocasiones,
de sefiores laicos o eclesidsticos, pero mantuvo ciertas cotas de autonomia. Autonomia
entendida como el respeto por parte de los poderes cristianos hacia ciertas costumbres
internas, normas legales, administracion de su patrimonio, planificacion del culto religioso,
educacion, etc.

C.- Regular las actividades econémicas de los judios en el ambito financiero-crediticio. La
principal preocupacion de las ciudades con respecto a los judios la constituian las deudas
judiegas y, especialmente, la regulacion de los préstamos que se aborda en casi una treintena
de ocasiones. Se prohibe que un judio realice carta de obligacion como encubridor de
cristiano, se regula la entrega de prendas, se dictan normas sobre los plazos de prescripcion,
se regulan los intereses, etc. Sobre estos ultimos es necesario precisar que, por su naturaleza
juridica, el préstamo es un “pleyto de gracia” por lo que su caracter tiene que ser
esencialmente gratuito (Uruburu Colsa, 86-93). Es decir, sin logro o usura, lo que no impidié
que ésta se aplicara en los contratos realizados. Su prohibicion en 1348 no solucioné el
problema porque se permiti6 la realizacion de cartas de obligacion entre cristianos y judios.
En ellas, el deudor se comprometia ante notario a devolver la misma cantidad que le habia
sido prestada, aunque el importe final a pagar era siempre superior al realmente entregado al
llevar incluidos los intereses aplicados. Esto fue posible porque el acuerdo firmado ante
notario era posterior a la entrega del dinero. El notario simplemente daba fe de lo ocurrido
en su presencia: el deudor se comprometia a devolver la misma cantidad que le habia sido
prestada (Antonio Rubio 2016, 493-499). En 1405, Enrique 111, se reafirmé en la prohibicion
de la usura y de las cartas de obligacion. Sin embargo, éstas y otras restricciones posteriores
hicieron muy dificiles las relaciones crediticias entre cristianos y judios, lo que llevé en las
Cortes de Toledo de 1462 y de Madrigal de 1476, a una mayor permisividad, aunque
extremando los controles.

D.- Limitar la convivencia en el &mbito doméstico y espacial:

En el ambito doméstico, la legislacion de Cortes no es original, sino que coincide con otras
fuentes y abarca aspectos tales como la prohibicion de la crianza mixta de nifios cristianos
por judias y viceversa; de cohabitar en la misma casa o de la conversacion entre cristianos y
judios; ademas de propugnar medidas que representan la condicion inferior de los judios
como no llevar vestidos y joyas, no usar nombres cristianos y llevar sefales distintivas.
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En el d&mbito espacial, la segregacion de los judios aparece de forma tardia y marginal. Las
juderias no fueron, salvo en muy determinadas ocasiones, lo que actualmente se conoce como
gueto y sus integrantes no tenian la obligacion de residir apartados del resto de la poblacion.
Sirva, como ejemplo, la de la ciudad de Ourense (Galicia), cuyo proceso de apartamiento
sera analizado posteriormente. Su juderia, entendida no como un espacio cerrado sino como
el espacio urbano donde habitaron mayoritariamente los judios, se ubicd en la “Rua Nova”,
actual calle de Lamas y Carbajal. Se iniciaba en la “Praga do Canpo”, actual Praza Maior,
dedicada principalmente al comercio, y considerada como una de las plazas mas importantes
de la ciudad. Finalizaba en la “Porta de la Rua Nova”, que estaba protegida del exterior por
tramos discontinuos de foso y cerca, ya que la ciudad carecia de muralla. Era una calle poco
urbanizada, de tierra, bastante despoblada, con terrenos libres para construir, y, en la que se
ubico la sinagoga, por lo que puede afirmarse que fue la calle principal de la juderia (Antonio
Rubio 2006, 93-98, 134). Conto con presencia judia documentada desde el afio 1433 -cuando
se menciona a un Salomon, platero, y a su hijo Abrahan en una lista de deudores- hasta 1491,
cuando se nombra a “Abraan do Canpo” y Samuel Ciano, ambos judios, en el Padron de la
Santa Hermandad de Ourense (Lopez Carreira, 27-28, 178-186). El resto de los judios
orensanos se distribuyeron por la “Praga do Canpo”, “Rua da Barreira”, “Rua da Carnigaria”,
“Rua da Pixoteria”, “Rua da Pracga”, “Rua do Canpo e Tendas”, “Rua dos Arcedianos”, y la
“Rua dos Capateiros” (Antonio Rubio 2006, 94-95).

Esta peticion, la de segregacion espacial, se registra en las Cortes de Valladolid del afio
1351 y en las de Toro en 1371 aunque fueron presentadas de una forma un tanto genérica.
Los monarcas se opusieron a ellas y no fue hasta las Cortes de Toledo de 1480 cuando esta
medida fue adoptada (Monsalvo Anton, 1988, 182 nota 101).

3. Cortes de Toledo 1480
3.1. Politica de los Reyes Catolicos con los judios

Los Reyes Catolicos aparecen desde el comienzo de su reinado como protectores de los
judios, continuando asi la tradicional linea seguida por los monarcas castellanos en la Edad
Media: conservaron las fakkanoth de Valladolid, lo que supuso el mantenimiento de una
cierta autonomia interna de las comunidades; volvieron a aparecer judios en la corte; y
siguieron desarrollando sus profesiones y actividades econdémicas sin presion especial.
Protecciéon que, como también fue habitual, no excluyd medidas antijudias como las
propuestas en las Cortes de Madrigal de 1476 y en las de Toledo de 1480 (Monsalvo Antén
1985, 318-322; Suarez, 331-342; Pérez,163-178). Se observa, sin embargo, un gran cambio
de actitud en los reyes sobre los hebreos, ya que, Isabel y Fernando no se encuentran con el
problema judio sino con la herejia conversa, no luchan contra infieles sino contra herejes, el
enemigo interior, infinitamente mas peligroso. Buscan a los responsables de la herejia
detectada por la Inquisicion y encuentran a los judios y la nefasta influencia que se supone
gjercen sobre sus antiguos correligionarios. Es pues, en este contexto, donde adoptan medidas
para impedir el contacto entre ambas religiones: en primer lugar, el apartamiento a barrios
separados en las Cortes de Toledo de 1480, seguida por la expulsion de los judios de las areas
mas contaminadas de Andalucia en 1483 y, ante el fracaso de todas las anteriores, la
expulsion de todo el reino en 1492 (Monsalvo Anton 1988, 190-191).

Las Cortes de Toledo suponen el programa para el restablecimiento de la monarquia tras
los conflictos del decenio anterior y la inestabilidad de la segunda mitad del reinado de
Enrique IV. Con ellas, los reyes pretendian crear la columna vertebral en lo juridico, en lo
econdmico y en lo institucional, que sustentase su reinado. El motivo que justifico la
convocatoria de las Cortes fue que el reino jurara como heredero al principe Juan, nacido el
30 de junio de 1478. Por una cédula dada en Cordoba el 13 de noviembre de 1478 se
convocaron Cortes, que debian comenzar el 15 de enero de 1479 pero que no se llegaron a
realizar. No obstante, tras una nueva convocatoria, el 22 de mayo de 1479, que también fue
aplazada, la fecha qued¢ fijada, finalmente, para comienzos del afio 1480 (Martinez Pefias y
Fernandez Rodriguez, 73-75).

En lo que respecta a los judios, las Cortes, en su ley 76, ordenaron que los judios viviesen
apartados de los cristianos, concediéndoles un plazo de dos afios para ello, y establecieron
penas para los que vivieran fuera de las juderias, entendidas, ahora si, como un espacio
exclusivamente judio. La razén de esta medida era impedir el trato y convivencia de unos
con otros: “Porque de la continua conversacion e uiuienda mezclada de los judios e moros
con los cristianos resultan grandes dannos e incovenientes”. (Cortes de los antiguos reinos
de Leon y de Castilla, RAH, tomo cuatro, 149-151). Idea que ratifican en las cartas que
enviaron a las ciudades a fin de estimularlas en el cumplimiento de la separacion radical entre
las dos comunidades ya que ésta era “cumplidera a servicio de Dios y aumento de nuestra
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fe” puesto que la experiencia habia demostrado que la convivencia de una y otra producia
“confusion y dano de nuestra santa fe”. Los motivos fueron pues, motivos religiosos
coincidentes con la doctrina del Concilio de Letran y con las advertencias que estaban
haciendo los inquisidores (Suérez,370-371).

Esta ley cambiaria el emplazamiento de las juderias, reduciria su perimetro y alteraria el
trazado de las calles con el evidente dafio para sus moradores. La orden de apartamiento tuvo
una diferente acogida entre las ciudades: algunas declararon que la juderia estaba
perfectamente ubicada y no convenia cambiarla; otras simplemente redujeron el espacio hasta
entonces ocupado; y, finalmente, otras como la de Ourense (Galicia) que sera analizada a
continuacion, cambiaron su ubicacion. La operacion de traslado de las aljamas se inicid en
abril de 1481 y aun no estaba concluida cuando lleg6 el decreto de expulsion, lo que parece
indicar que en el momento en que se dict6 la medida no existia un programa completo y bien
trazado (Suarez, 370-371).

3.2. Cortes de Toledo en Ourense (Galicia)

Como parte del reino de Castilla, la legislacion civil y eclesidstica, tuvo su aplicacion en
Galicia de igual manera que en el resto del reino, por lo que tampoco fue una excepcion en
lo que a la aplicacion del decreto de apartamiento de las Cortes de Toledo se refiere y en
como se llevo éste a cabo (Antonio Rubio 2020, 195-214). La ciudad de Ourense fue un buen
ejemplo de ello.

En Ourense las autoridades optaron por el traslado de la juderia a otra parte de la ciudad,
aunque no lo hicieron en el plazo establecido. La primera noticia sobre el intento de alejar a
los judios a un barrio separado de los cristianos, no se documenta hasta el 3 de julio de 1484,
dos afios después de finalizado el plazo sefialado por los reyes para completar el traslado
(Ferro Couselo, vol. II, 233). Ese dia, dentro de la sinagoga, el juez y procurador, en nombre
de la ciudad, “querendo guardar la ley de Toledo”, comunicaron a cinco judios, que en tres
dias tendrian que apartarse a vivir a la zona que les seria sefialada. Cuatro de estos cinco
judios a los que hay que afiadir la presencia de Alegria, viuda, son los Gnicos que se registran
en el padrén de la Santa Hermandad de 1484 (Lopez Carreira, 131-142), por lo que parece
que la comunicacion del traslado se hace a aquellos hebreos vecinos de la ciudad. Por otro
lado, también puede considerarse que fueran los miembros de consejo judio, los que, entre
otras funciones tenian la de representar a la comunidad judia ante las autoridades cristianas.
No existe constancia documental sobre si, realmente, se delimito el territorio de la nueva
juderia, pero todos los indicios apuntan a que no. Dos son fundamentalmente estos indicios:
el primero, que el 22 de mayo de 1487, casi tres afios después, los jueces de la ciudad
delimitaron y organizaron el traslado de los judios a una nueva ubicacion. El segundo, las
palabras de los propios jueces, tal y como se expone en el parrafo siguiente (Ferro Couselo,
vol. 11, 235-237).

En este dia, martes, 22 de mayo de 1487, nuevos regidores y procuradores de Ourense,
ante notario, requirieron a los jueces, también diferentes a los que citaron a los judios el 3 de
julio de 1484, para que cumplieran la ley con la que los Reyes habian mandado apartar a los
judios y describen claramente lo ocurrido entre 1484 y 1487: los representantes de la ciudad
habian empezado a hacer el apartamiento de los judios pero éste no se habia llevado a cabo,
literalmente:

ditos juizes diseron que por quanto os dias e tenpos pasados os juises e regedores con o dito
procurador a sason, por virtud da dita ley, comengaran de faser apartamento aos ditos judios e
fasta oje non eran apartados.

Lo que no aclararan es lo ocurrido, es decir, si las autoridades no habian delimitado el espacio
que ocuparia la juderia o si, por el contrario, lo habian hecho pero los judios no habian
obedecido la orden.

Es de destacar, también, la diferente actitud de las nuevas autoridades puesto que, mientras
que el juez y procurador del documento de 1484 parecian poco interesados en cumplir la ley,
en este segundo documento, los jueces aseguraron no solo que “les plasia e era muy contentos
de lles yr faser o dito mandamento pera que fesesen o dito apartamento” sino que recriminan
a los primeros no haber cumplido con sus obligaciones y, por lo tanto, haber incurrido en las
penas que marcaba la ley. Asi mismo y quiza, simplemente, de modo preventivo, aseguraban
que ellos no estaban sujetos a dichas penas por no haber sido los que incumplieron la ley.
Afirmacion de la que puede deducirse la existencia de un cierto control sobre aquellos que
no habian obedecido la orden de 1480. Textualmente:
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e agora que eles este ano presente eran juizes lles era feito o dito mandamento que fesesen o dito
apartamento, ¢ eles eran prestes de o faser, que protestauan e protestaron que sy os regidores e
juises os tenpos pasados, por non aver feito o dito apartamento por virtud da dita ley, segundo
eran obligados, avian caydo ou encorrido en alguas penas, que eles protestauan e protestaron de
non ser a elas obligados, saluo aqueles que entdn tyfian o tal cargo e non lo conpriran, e que
agora que eles eran juizes este ano presente e por virtud do dito requerimento a eles feito, que
eles desde aly fasian e mandauan faser apartamento ena dita Rua Nova...

El 4rea urbana que destinaron como juderia fue un trozo de la “Rua Nova”, en la que ya
habitaban un mayor niimero de judios. El trazado de la calle iba desde la “Praga do Canpo”,
actual Praza Maior, hasta la “Porta de la Rua Nova”, puerta desde la que los judios debian
empezar a ocupar las casas, de un lado y otro de la calle, avanzando hacia el centro. Es decir,
se les adjudico la zona mas alejada de la ciudad y, presumiblemente, la peor. Ademas, ese
mismo dia, fijaron algunas de las casas que ocuparian los judios. En algunos casos los
cristianos eran los propietarios, aunque se desconoce si vivian en ellas. Asi, por ejemplo, las
casas de Gonzalo de Puga, regidor, situadas “junto da dita porta da vyla” fueron asignadas a
“Ysaque Rodriga”, mercader. En otras ocasiones, los cristianos tuvieron que abandonar sus
casas para dejarselas al judio correspondiente. Es el caso de “Gomes de Peyn” en cuya casa
viviria la judia “Loytosa”. Este mismo dia, los jueces también sefialaron la casa para “Abraan
Abarca”, platero; para “Mose Peres” y “Yuda Peres”, recaudadores; para “Jacd Cabaleiro”,
y para “Samuel [Ciano]”, platero. A los que tenian que abandonar sus casas les dieron apenas
una semana para hacerlo, desde un martes, hasta el lunes siguiente y, de no hacerlo incurririan
en las penas fijadas en la ley.

La reaccion no se hizo esperar y tanto unos como otros, judios y cristianos, se resistieron
al traslado. La resistencia de los judios queda de manifiesto en la figura de Mosé Pérez y en
lo que parece una negativa generalizada a obedecer a las autoridades orensanas.

Mosé Pérez es un personaje que aparece documentado entre 1483 y 1489 en Ourense y
Allariz. Casado y con hijos, ejercié como recaudador del obispado de Ourense, Lugo y
Mondoiiedo, y como mayordomo del conde de Ribadavia y de don Juan Pimentel en Allariz.
(Antonio Rubio 2006, 54-55). Al igual que los otros judios de la ciudad recibio la orden de
traslado a unas casas de la juderia, el 22 de mayo de 1487, cuyo propietario o morador es
ilegible y, se insistio en que tendria de plazo para hacerlo hasta el lunes siguiente, apenas una
semana. Un documento posterior permite saber que vivia en la actual Praza Maior, esquina
con la “Rua Nova” (Ferro Couselo, vol. II, 238-240) por lo que el traslado le supondria un
gran perjuicio. Posiblemente, por esta razon no obedecio la orden y apel6 ante la justicia real
para que le dieran un lugar mas conveniente.

Mas de un afio después, el 28 de enero de 1488 (Ferro Couselo, vol. II, 235-237) se
confirma documentalmente no s6lo que Mosé Pérez todavia no se habia trasladado, sino que
también habia mas judios que tampoco lo habian hecho, ya que, ese dia, los jueces ordinarios
de la ciudad quisieron ejecutar las penas contenidas en la “Ley de Toledo” contra los judios
y sus bienes por ser “rebeldes e inobedientes” y no haber cumplido la orden de traslado.
Orden que reiteran a “Jaco Caualeiro”; a “Ouro”, mujer de “Samoel Ciano”; a “Don Ouro”;
a “Abradn Abarca”, platero; a “Alegria”; y a Mos¢ Pérez en la figura de su criado porque ¢l
estaba ausente. En esta ocasion a Mosé le fueron asignadas las casas de “Aldara Gongalues”
que ya estaban “desenbargadas”, es decir, que estaban libres.

Mosé tampoco acepto esta vivienda por lo que, el 6 de noviembre de 1488 (Ferro Couselo,
vol. I, 238-240) las autoridades orensanas requirieron, de nuevo, su traslado. En esta ocasion,
el juez ordinario y los regidores se presentaron en su propia casa y le comunicaron que le
habian asignado la casa de “Gongaluo de Puga”, que estd “a la porta de la villa, de la Rua
Noba”. De nuevo, una casa situada en la zona més alejada del centro de la ciudad. A su
hermano Juda le habian otorgado la casa del “abad de Santo Estebo de Riba de Syl”, de lo
que se deduce que tampoco habia obedecido la orden de apartamiento. Al dia siguiente, los
dos hermanos de presentaron ante notario y manifestaron por escrito los motivos por los que
no obedecian la orden de traslado. Son dos las razones esgrimidas: la primera, que no son
vecinos de la ciudad ni tienen intencion de serlo y, por ese motivo, no estan obligados a vivir
en la juderia como el resto de los vecinos. Juda Pérez afirma que hace mas de 15 meses -
septiembre de 1487, mas o menos- que traslado a su familia y sus pertenencias a “Villafranca
de Valcégar”, donde ha adquirido la categoria de vecino. Mosé¢, lo habia hecho un afio antes
—en torno a noviembre de 1487- a Allariz (Ourense), llevandose consigo a su familia y su
hacienda. La segunda, que las casas que les ofrecen estdn en una zona despoblada y donde
no estarian seguros ni ellos ni el dinero recaudado con las alcabalas, siendo éstas la unica
razon de su presencia en la ciudad. Es mas, exigen a las autoridades ourensanas que cumplan
lo ordenado por los Reyes y les den una casa segura y gratuita donde vivir. Asi mismo, ante
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el notario, hacen constar que el requerimiento se ha hecho “odiosamente” y que, por lo tanto,
recurriran al “sefior Governador e a los sefiores dotores” y que se resisten al traslado exigido.
De la resistencia de los cristianos a abandonar sus casas se tiene constancia el 27 de febrero
de 1489 cuando los reyes, don Fernando y dona Isabel, se dirigen a las autoridades gallegas
en respuesta a una carta de los propios judios solicitando amparo ante un nuevo traslado de
la juderia. En ella se ratifica que las autoridades municipales habian solicitado a algunos
cristianos que dejasen libres sus casas para que las ocupasen judios, pero que “algunos dellos
non quisieron salir de sus casas aunque fueron requeridos que las diesen a los dichos judios”.
En este ultimo documento se observa facilmente como las relaciones entre las dos religiones
se habia deteriorado hasta el punto de que los judios de la ciudad se dirigieron a los Reyes
Catolicos pidiendo auxilio ante un nuevo traslado de la juderia. En este caso, a la “porta de
la Fuente del Obispo” con lo que recibian mucho més dafio. Ademas, acusan a los propios
jueces de que les habian amenazado con una multa de 3.000 maravedies si no se trasladaban
y que no les permitian tener sus tiendas en la plaza de la ciudad. La respuesta real es favorable
a los judios ya que impiden en nuevo traslado y les permiten seguir con sus tiendas abiertas.

4. Conclusiones

Finalmente, y a modo de conclusion es posible afirmar que el reinado de los Reyes
Catolicos, en lo que a la actitud mantenida con los judios se refiere, no fue diferente de la
mantenida por los monarcas que les precedieron, cuya linea ideoldgica se mantuvo entre la
proteccion -derivada del pensamiento agustiniano y la conviccion de que un dia los judios se
convertirian- y las medidas represoras para acelerar la conversion y evitar el proselitismo.
Entre estas medidas cabe destacar la orden de apartamiento de los judios a barrios separados
de los cristianos decretada en las Cortes de Toledo de 1480, para cuyo cumplimiento se
establecio un plazo de dos afios. El acatamiento de este mandato en Galicia no fue muy
riguroso, al menos en Ourense -la unica ciudad de la que se tiene este tipo de documentacion-
puesto que la primera referencia a un intento de apartamiento se documenta en 1484, dos
afios después de finalizado el plazo. La ultima referencia tiene lugar en 1489, cuando se
constata que algunos cristianos aun no habian abandonado sus viviendas para, siguiendo las
ordenes municipales, entregarselas a los judios. Es decir, nueve afios después de haber sido
decretado el apartamiento de los judios a barrios separados de los cristianos, €ste aun no se
habia completado.
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Espacios sagrados hispanojudios: ecos después de 1492

Gonzalo Vifnuales Ferreiro
(Universidad Rey Juan Carlos)!

1. Introduccion

Cuando recibi la invitacion para participar en el Coloquio Internacional organizado por el
Grupo Europeo de Investigacion “Las minorias en la Espafia medieval y moderna,” bajo el
sugerente titulo de Ecos y tiempos de las minorias en la Espaiia medieval y moderna, me
resultdé muy evocador recuperar la voz “eco” o “ecos.” Palabra, por cierto, cargada de un gran
valor histdrico, mas si cabe, yendo acompafiada de la expresion “tiempo”. La Real Academia
de Lengua define la voz “eco” como la “repeticion de un sonido producida al ser reflejadas
sus ondas por un obstaculo”. Aunque, en mi caso la acepcion que mas se ajustaria al objetivo
de este texto seria la octava: “Resonancia o repercusion de una noticia o suceso.”

El tiempo de los judios en Espafia acabd en 1492. Pero no los ecos de su presencia. ;Como
podemos rastrear esos ecos y su resonancia? Preferentemente a través de su cultura material.
Salvo en circunstancias muy concretas, por ejemplo, cuando el pogromo de 1391, durante el
largo periodo historico de presencia judia en Castilla sus bienes inmuebles comunales y sus
espacios sagrados fueron respetados mayoritariamente por sus convecinos cristianos. No
obstante, también fueron considerados como lugares propicios para la heterodoxia,
significativamente desde el establecimiento del Tribunal de la Inquisicion en 1480. La razon:
aquellos judios que habian abandonado su credo mosaico aceptando el bautismo -los
conversos-, podian recaer en su obstinacion si acudian a rezar en la sinagoga, a purificarse
en los bafos judios, o si se enterraban al modo judaico; todos ellos eran comportamientos
evidentes de criptojudaismo, signos manifiestos de condena por parte de la Iglesia.

Una vez expulsados o bautizados los judios, estos espacios serian transformados para
reconvertirlos en espacios sagrados, pero ya catdlicos, por tanto, ortodoxos, aunque
manteniendo de alguna manera intacto, su valor social como “loca sacra” pero resignificados
en un nuevo contexto religioso. Podemos afirmar que la poblacion judia residente en Castilla
durante la Edad Media gener6 una cultura material propia, pero estrechamente vinculada al
ambito de lo religioso, puesto que no tuvieron necesidad de producir muchos elementos
materiales, en especial aquellos de uso cotidiano; los podian adquirir con facilidad de sus
convecinos cristianos que eran quienes los fabricaban (Izquierdo Benito, 266).

De acuerdo con este autor y en un sentido figurado, se ha querido ver una doble tendencia
en la actitud o el comportamiento de este grupo judio en relacién con su cultura material:
cuando el judio se proyecta al exterior y entra en contacto con el grupo social dominante, en
este caso, la mayoria cristiana, no genera una cultura material propia pues se adapta sin
grandes problemas a la de éste. Por el contrario, cuando el judio se proyecta hacia el interior
de su identidad religiosa, esa introversion se concreta en manifestaciones materiales
especificas, en espacios rituales judios como las sinagogas, los cementerios, o los bafios
publicos, etc. Las comunidades judias al verse abocadas a tener que vivir bajo otros contextos
politicos, sociales, y religiosos, consiguieron mantener su propia identidad aferradas a un
hecho religioso diferencial.

Sin embargo, la expulsion de los judios supuso inevitablemente el fin de la cultura material
hispanojudia. Resulta bastante complicado rastrear testimonios documentales de cultura
material judia tras la expulsion de 1492, al haber sido destruidos muchos bienes, otros
transformados, y otros muchos, especialmente los bienes muebles, formaron parte de las
escasas pertenencias que pudieron llevarse con ellos los judios en su exilio. Por esta razoén
nos vamos a centrar en aquellos espacios susceptibles de ser analizados arqueoldgicamente
o que han dejado un mayor rastro informativo y documental.

Los bienes comunales (sinagogas, cementerios, bafios, etc.) son los que mas presencia van
a tener entre las fuentes documentales. También las viviendas, las casas malvendidas y
depreciadas al tiempo de la partida y, posteriormente, reocupadas o re-habitadas por vecinos
cristianos y/o conversos. Lacave Riafio planted hace dos décadas los posibles escenarios que
se dieron ante el cumplimiento del edicto: venta por los judios, donacion de los judios,
confiscacion por el Concejo de la ciudad, confiscacion por el sefior del lugar, confiscacion
por el obispo y/o confiscacion por la Corona (Lacave Riafio, 408).

! Miembro del Grupo de investigacion emergente ITEM-URJC / Colaborador del Grupo de investigacion de
Alto Rendimiento HASTHGAR-URIJC. Este trabajo se ha realizado dentro del marco del proyecto de
investigacion Scripta manent III “De registros privados a textos publicos. Un archivo medieval en la Red,” Plan
Nacional de [+D+i. PID2020-116104RB-100. Convocatoria Retos para la sociedad (2021-2025).
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Se ha sugerido que la apropiacion de la cultura material hispanojudia iba aparejada de un
desarrollo de la conciencia colectiva, en una tendencia a reforzar la identidad de lo espafiol.
(Qué se queria ser frente a lo que se era? Los Reyes Catolicos fueron muy conscientes de la
trascendencia que tendria la transformacion de los “loca sacra,” y sabian del poder que podian
llegar a alcanzar imagenes y escenarios en la mentalidad o el imaginario colectivo. De esta
forma, los espacios monumentalizados serian interpretados como parte del nuevo sistema de
reproduccion ideologica.

Habria que reflexionar sobre cudl seria la dinamica social de esos nuevos espacios. ;Quién
deseaba apropiarse de esos edificios? ;Por qué y para qué? ;Existia una necesidad auténtica
de crear mas o nuevos monasterios, parroquias, conventos? ;O se debia a la creencia de que
los bienes comunes revertian obligatoriamente siempre al bien comin (ayuntamiento o
concejo)? jLa Corona usara esos bienes como regalo o “don” para hacer o pagar favores a
diversas personas o instituciones? ;Fue una muestra de la colaboracion politica entre el poder
politico y la Inquisicion?

Mediante este texto pretendo aplicar la teoria del lugar desarrollada por Miguel Aguild
(1999), a los espacios sagrados hispanojudios y tratar de comprobar su posible utilidad para
la comprension del eco (gestion de su procedencia y su evolucion) que esos lugares sagrados
hispanojudios pudieron tener tras la expulsion de 14922, El objetivo principal es presentar un
breve analisis de lo que ocurrid con los espacios (lugares) sacralizados de uso comunal que
eran propiedad de los judios de Castilla, y que éstos tuvieron que vender o abandonar
obligados por el cumplimiento del decreto de expulsion del ano 1492, valorando si sufrieron
alteraciones rituales, abandonos, o continuidades en su uso. Por tanto, tratar de analizar a
partir de diversos testimonios documentales, la continuidad-discontinuidad (ecos) en el valor
de uso social que se dio a esos lugares (bienes inmuebles) propios de la cultura material
hispano-judia, y que fueron desposeidos de su significado tras la expulsion, y transformados
en bienes con otro sentido o valor.

Aunque esta reflexion podria extrapolarse a toda la realidad peninsular, hemos
circunscrito nuestro analisis al territorio conformado por la diocesis de Toledo a fines de la
Edad Media, para que los ejemplos resulten mas claros y concisos. No pretendemos ofrecer
un inventario o un analisis de la casuistica concreta (aunque se presenten algunos ejemplos),
sino tomar la muestra a partir del estudio de las sinagogas y los cementerios como bienes
comunales y aplicar sobre ese proceso la teoria del lugar, segin se ha comentado
previamente.

2. Los espacios sagrados hispano-judios y la teoria del lugar de Miguel Aguilo

El edicto de expulsion de los judios de 1492 dejaba abierta en su redaccidon una cierta
laguna legal a la hora de regular como deberia realizarse la venta o confiscacion de los bienes
comunales de aljamas y juderias (Riera Sans, 105). La ambigiiedad del texto y la no inclusién
de clausulas especificas para estos bienes, posibilitd un variado elenco de actuaciones, mas
cuando parecia que la respuesta a esa cuestion habia de resolverse atendiendo a lo recogido
en el canon 76 de las Cortes de Toledo en 1480 con motivo de la segregacion de judios y
mudéjares en barrios apartados. Hubo casos en los que los judios dispusieron de esos bienes
como de los bienes muebles y procedieron a la venta de sinagogas, cementerios, escuelas
talmudicas, etc., como en los casos de Agreda, Plasencia, Segovia o Gerona (Belmonte Diaz
& Leseduarte Gil, 355). Otros en cambio, en los que concejos, nobles, obispos o cabildos
entendieron que sinagogas, cementerios, bafios u hospitales, tenian que pasar a engrosar el
conjunto de propiedades del comtn o de su sefiorio.

Esta situacion de vacio juridico ocasiond disputas, tensiones, presiones o confiscaciones
hacia las comunidades judias, a la par que inicid6 procedimientos de venta concretos,
garantizados en algunos casos incluso por la propia Corona (Lacave Riafio, 405). Para atajar
esta controversia, que se iba agudizando, los Reyes Catdlicos dictaron una Provision, algo
tardia de fecha (25 de junio de 1492) exigiendo a los judios que no vendieran ningln bien
comunal, anulando las posibles ventas que se hubieran realizado anteriormente, “por estar
obligados a nuestros derechos e algunos usos que en ellos estan sytuados,” y amenazando
con la devolucion del importe a los compradores. Seria el Tesoro Real el que pasaria a
gestionar dichos bienes:

2 Aunque no ha sido una expresion muy utilizada por los historiadores, si me viene a la memoria su empleo en
un trabajo de Blasco Martinez (2005), denominado “Ecos y resonancias de la expulsion.” Entre los asuntos que
desarrolla, se ocupa del descenso demografico, la diferencia entre cristianos nuevos y viejos, o el impacto y
pérdidas econdmicas.
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Et agora, nos somos ynformados que los dichos judios para se yr, venden las dichas synogas ¢
onsarios € censos € posesyones, casas € otras cosas comunes que tyenen e son de las aljamas e
non de personas particulares, lo qual diz que non puedan faser por las dichas synogas aver seydo
ya disputadas para el servigio de Dios e los dichos honsarios por ser lugares religiosos, diz que
no estan en bienes de persona algunas e las dichas casas e posesiones de las aljamas por estar
obligados a nuestros derechos e algunos usos que en ellos estan situados (Ledn Tello, 541-543).

Los argumentos expresados en la citada carta resultaban sencillos y elocuentes para
justificar su aprehension: las sinagogas, pues habian estado destinadas al culto divino; los
cementerios porque eran lugares sagrados; y los bienes comunes, ya que no eran propiedad
de particulares sino de la aljama y consecuentemente de la Corona.

Como hemos indicado, dentro de las opciones posibles se contemplaron diversas
soluciones que transitaban desde la destruccion del edificio, la reconstruccion (por deterioro
o abandono), o la reutilizacion directa del mismo. Solo en casos puntuales y excepcionales
se permitio la venta de los edificios comunes a la aljama, pues con los ingresos obtenidos se
podria costear la salida de aquellos judios pobres o necesitados que optaran por marcharse.
Asi ocurrid, por ejemplo, en la villa de Palencia. Los judios de la villa solicitaron a los Reyes
que revocaran el pregon del concejo que prohibia vender la sinagoga de la aljama, ya que “e/
pregio de lo qual diz que quieren para reparar los pobres della para con que se fuesen por
complir nuestro mandamiento” (Suarez Fernandez, 411-412). Aunque las excepciones son
cuantiosas, existio una cierta semejanza en los usos a que se destinaron los bienes comunales
de las aljamas castellanas, principalmente sinagogas y cementerios (Passini, 37-53).

No hace mucho tiempo cay6 en mis manos un librito excelente escrito por Miguel Aguild
que versaba sobre los paisajes construidos y el estudio y diseccion de la idea de lugar (Aguild,
1999). En €l su autor explicaba el sentido de su monografia,

Se trata de entender la actividad de construir como una forma esencial de estar en el mundo e
incidir en el &mbito profundo de la transformacion del emplazamiento en lugar, por razén de lo
que alli se construy6. La aparicion del lugar es un cambio cualitativo sustancial en las relaciones
espaciales y de caracter existentes en el territorio: altera su dindmica y origina su completa
reorganizacion. Pone de manifiesto como la conjuncion de lo natural con lo construido puede
provocar un acercamiento vital pleno de significados del hombre hacia su entorno y lo
particulariza como foco de interés. Los lugares poseen un alto contenido de informacion y
movilizan emociones y sentimientos (Aguilo, 14).

Miguel Aguil6 es un prestigioso Ingeniero de Caminos y Economista, Catedratico Emérito
de la Universidad Politécnica de Madrid. Ha recibido diversos galardones, entre otros el
Premio Nacional de Urbanismo (1981), el Premio Nacional de Medio Ambiente (1986), la
Medalla de Honor del Colegio de Ingenieros, Canales y Puertos (1992), y el Premio Nacional
de Ingenieria Civil (2019).

Este libro, titulado El paisaje construido. Una aproximacion a la idea de lugar, ofrecia, a
mi modesto entender, una interesantisima vision del concepto de lugar, pero sobre todo un
modelo -esquema, en palabras del autor- de interpretacion de la idea de lugar, que podia ser
extrapolable a otras realidades diversas.

El libro esta organizado en siete capitulos, dedicando el autor el primero y el tltimo al
concepto y esquema de lugar, y al planteamiento de una teoria del lugar. Ambos capitulos
estan interrelacionados, entreverando entre ellos el estudio de casos y ejemplos tematicos
concretos: el puente, el castillo y otros lugares para la defensa, el puerto, el monasterio y la
ciudad. El esquema general del lugar lo estructura Miguel Aguil6 de la siguiente manera:

Se analizan primero los tres componentes del sitio: medio fisico, las actividades y el significado.
Luego se estudian los procesos de relacion entre ellos, que hacen surgir al sitio: el proceso de
ajuste entorno-obra y el proceso de adscripcion de significados. Posteriormente, se analizan las
propiedades del sitio, en términos de estructura espacial y caracter, con especial atencion a los
atributos de pertenencia y genius loci, para terminar con los procesos evolutivos de los sitios, su
vitalidad y los riesgos que los amenazan (Aguilo, 233).

Tras su lectura, consideré que podria resultar novedoso tratar de aplicar su andlisis a los
bienes y lugares sagrados hispanojudios, con la intencion de indagar en ellos algunas
cuestiones relativas preferentemente a dos de los bloques del esquema propuesto por Miguel
Aguild: los componentes (medio fisico, actividades y significado), y los procesos evolutivos
(la permanencia, la destruccion o la preservacion de los mismos), en los que se perciben los
ecos en la dindmica del lugar.
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2.1 Los cementerios

Durante los afios 2008 y 2009 se llevaron a cabo extramuros de Toledo sendas campaiias
de excavacion arqueoldgica que parece permitieron sacar a la luz el posible cementerio judio
del Cerro de la Horca: “En el caso de que nos encontraramos ante una necropolis judia, un
posible limite cronologico de su uso seria 1492. No se puede descartar la posibilidad de que
dejara de estar en funcionamiento antes de esta fecha” (Ruiz Taboada, 40). Al margen de
sus muy interesantes caracteristicas y tipologias, el autor no ofrecia ningiin dato o reflexion
de un posible uso posterior a la fecha de la expulsion. Todo lo contrario, suponia que esta
necropolis estaba ya en desuso en 1492. La hipotética posibilidad de continuidad en su uso o
alteracion ritual con nuevos usos sacros no s6lo no se podia determinar, sino que no parecia
factible.

Los cementerios u osarios judios no se transformaron en necropolis cristianas. No tenemos
constancia de que haya sido documentado ninglin ejemplo de continuidad o alteracion de uso
para que ese espacio sagrado, al cambiar de titularidad, se habilitara como lugar de
enterramiento, aunque ya para fieles cristianos. Generalmente, su funcion fue la de pasar a
ser un terreno de uso comunal para el pasto del ganado concejil. Sin embargo, si que se
desarroll6 un movimiento bastante frecuente y generalizado de “spolia,” o agresiones contra
estos “loca sacra,” con objeto de facilitar la extraccion de distintos materiales tanto de
construccién como ornamentales, para formar parte de otros edificios.

De acuerdo con el esquema de una teoria del lugar planteada por Miguel Aguild, y en
virtud de lo expuesto anteriormente, entendemos que los cementerios judios estaban
claramente ajustados al entorno fisico. Estaban condicionados por el medio natural, asi como
por su uso y funcionalidad. Y por estar profundamente arraigados en la tradicion, esto los
convertiria en un lugar dificil de modificar.

En relacion con el primero de los componentes del lugar, el medio fisico, sabemos que la
eleccion de un lugar para ser delimitado como cementerio judio estd regulada por ciertas
disposiciones talmudicas (Cantera Montenegro, 168). Una de obligado cumplimiento es el
que el terreno ha de ser inculto, orientado hacia el levante, hacia Tierra Santa, estar
ligeramente inclinado (debe ubicarse por tanto en una suave colina), y situado extramuros de
la ciudad o poblacion a una distancia que ronde entre los cincuenta pasos y los dos kilometros
de distancia. A ser posible, conviene atravesar en ese recorrido algun curso de agua o rio, e
incluso, situarse en la proximidad de una cantera para facilitar la obtencion de las losas. De
tal manera que esa pequeia loma y el cauce de agua precisan tanto la ubicacion como la
determinacion espacial de los cementerios judios. Todo ello en el contexto de un entorno
visible, singularmente de la parte construida (las lapidas), pero patente: “/os cementerios se
veian” exclamaba, sin reparos, Jaime Riera (Riera Sans, 112).

Estas lapidas o lajas de las tumbas, denominadas por la documentaciéon como “la piedra”,
se pudieron vender, dandole una variada y variopinta utilidad. Se colocaron encima de las
puertas, como dinteles. O se emplearon como pilas para lavar, siempre y cuando se ahuecara
su espacio interior, aprovechando su forma de artesa invertida (Porres Martin-Cleto, 74-75).
Debieron alcanzar un precio relativamente alto. Diego de Avila, escribano del concejo de
Guadalajara, nos informa de que “las piedras que se fallaron aver seido del honsario de los
dichos judios” las vendi6 Rodrigo de Mercado, pesquisidor de los bienes de los judios en el
arzobispado de Toledo, por 23.085 maravedies®.

El segundo de los componentes, seria el de las actividades. La funcionalidad de los
cementerios es alta, y cumple con el proposito de su construccion, fundamenta la motivacion
de lo construido. Su uso como tal es claro y concreto, ya que estd destinado a ser lugar donde
enterrar a los difuntos, y, por lo tanto, ese lugar, cuenta con referente de vitalidad elevado, es
decir, que generacion tras generacion ese lugar ha sido comprendido como tal, incluso aunque
no sea un sitio de uso continuado. El desempefio de esa actividad suele conferir un nombre o
toponimo a ese lugar, que es referido frecuentemente por las fuentes documentales como “el
osario de los judios.”

El tercer componente del lugar es su significado. Como cementerio, y como bien comunal,
estd dotado de un notable valor cultural. Un valor que conforma la identidad de los sitios
(producto de experiencias e intenciones), expresado en una informacién manejable por la
memoria.

Los cementerios presentan una circunstancia peculiar al ser espacios destinados al
enterramiento. El mundo judio considera sagrado el terreno donde se instalan las tumbas, de
tal modo que la tierra donde reposaban los judios debera quedar como espacio rastico, como
prados comunales del concejo dedicados al pasto y apacentamiento del ganado. Quedaba

3Archivo General de Simancas (Simancas, Valladolid). Contaduria Mayor de Cuentas. Legajo. 63.
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prohibido edificar en ese solar y tampoco se podia vallar con un cercado. Toda vez que las
cenizas y los restos humanos de los hebreos alli sepultados no podian ser transportados
camino del exilio. Mediante esta disposicion se procuraba evitar la posibilidad de la
profanacion o del sacrilegio de esas tumbas judias (o de los restos conservados en ellas),
puesto que la expropiacion, o incluso el robo de la piedra para darle otros usos, no estaba
tipificado como delictivo. Aunque no tenemos certezas de que no ocurriera. Elisa Caselli lo
da por bastante probable, “Inutile de dire que les tombes furent profanées, pour preuve les
pierres tombales qui apparaissent encore faisant partie des différentes constructions
auxquelles elles étaient destinées” (Caselli, 261). Conviene recordar que para la concepcion
mosaica estas lajas, piedras, o lapidas que tapan las fosas no cuentan con una funcion ritual
concreta, sino que se colocan para evitar el que se pueda pisar directamente al difunto y asi
mancillar su cuerpo purificado (Riera Sans, 111).

Continuando con la aplicacion del esquema de una teoria del lugar de Miguel Aguild, al
centrarnos en la dindmica evolutiva y las propiedades de los cementerios judios observamos
las siguientes caracteristicas. Respecto a los cementerios judios percibimos que no hubo
opcion de resiliencia. No hubo posibilidad de una vuelta atras en su uso, ya que los judios
que pudieron permanecer (y poder tener la ocasion de seguir usandolo o acudiendo a él),
debieron de convertirse al cristianismo. Tampoco existio la disyuntiva del riesgo de
destruccion, de declaracion de ruina, al salvaguardarse el solar, pero permitirse la
reutilizacion de las 1apidas. Esta accion ni robd significado ni alter6 el medio fisico. E1 21 de
mayo de 1492 el concejo de Guadalajara pregon6, mediante su alcalde Rodrigo de Albornoz
y varios regidores, que

ninguna persona comprase el onsario de los judios desta ciudad por cuanto era publico de la
dicha ciudad e paso para el ganado e porque era inconviniente a la dicha ciudad e que cualquiera
que lo comprase fuese cierto que perderia lo que por ello diese, e que no fuesen osados los dichos
judios de lo vender (Viiiuales Ferreiro 2003, 69).

En junio de 1493 la ciudad de Guadalajara elevd una peticion a los monarcas diciendo que
cuando se entregaron los bienes comunes de los judios a Juan de Labastida, veedor de la
ciudad no se hizo mencién si el suelo quedaba como ejido. Por esta manera, el concejo
reivindicaba esos terrenos. Los Reyes Catolicos contestan al concejo que lo tnico que iba
incluido en la merced hecha a Juan de Labastida se refiere a la piedra del cementerio, pues el
suelo debe quedar como pasto comun y ejido de la ciudad (Cantera Burgos & Carrete
Parrondo, 75). Y del cementerio judio de Toledo tenemos noticias gracias a la cesion que la
reina Isabel realizé el 23 de diciembre de 1492 al dean y cabildo de la catedral de todas sus
lapidas y tumbas, cuya piedra se podria aprovechar en ciertas construcciones, “vos fago
mer¢ed e gragia donagion [...] de toda la piedra que oviere me pertenesciere en el honsario
de los judios desa dicha ¢ibdad para los hedefigios y lavores de la dicha yglesia”; mientras
que el solar donde se emplazaba el “osario” se donaba al concejo de la ciudad, para que
sirviera de bien comun a todos sus vecinos, “quedando la dicha tierra y suelo del dicho
honsario para comun de la dicha ¢ibdad de Tolledo” (Leon Tello, 548).

En conexién con los ecos de este espacio sagrado hispanojudio concreto, observamos
asimismo que triunfa la permanencia, la idea de la esencia del lugar frente al de su utilizacion.
Ya hemos sefialado como los cementerios judios estaban muy bien ajustados al entorno
fisico, con una muy buena adecuacién al medio. Incluso dotando de sentido al medio natural.
Muy conocidos son los acuerdos fijados por los judios de Vitoria en relacion al campo de
Judizmendi, o por la aljama de Barcelona, en relacion con Montjuich. Pero da la impresion
que este fendmeno fue general. También en Alcald de Henares, el cementerio fue cedido al
concejo para dedicarlo a pasto de ganados comunales. El 19 de octubre de 1547 intervenia
Hernando de Santorcaz, vecino de Alcald de 80 afios de edad, en el pleito sobre el cobro de
los juros de las carnicerias de los judios de la villa de Alcala de Henares. En su declaracion
afirmaba que los judios dejaron el “onsario desta aljama que estaba segun salen de la Puerta
de Santiago a mano izquierda [...], y que alli pacia la hierba la villa de Alcala” (Vinuales
Ferreiro 2004, 574-575). Ejemplos que representan vivisimos paradigmas del genius loci.

Cambia la actividad, de tal manera que sélo puede permanecer el significado del lugar
(aunque transformado y/o adaptado). A su vez, el solar alcanza un significado intemporal,
yuxtaposicion entre los nuevo y lo viejo, que sera asumido colectivamente por todos los
habitantes. Hay una evidente preservacion del lugar, entre otras cosas, porque es un lugar
relativamente dificil de modificar (cuenta con un gradiente de modificacion intermedio), ya
que estd muy presente en el imaginario colectivo y es facilmente identificable por la
poblacion: tiene un topénimo especifico. Podriamos ademds entender que al ser un espacio
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dedicado al mas alla, podria darse una combinaciéon de respeto-pudor-miedo ante lo
sobrenatural.

En este proceso evolutivo de re-significacion, se produce una desvinculacion no solo
objetiva sino también existencial (en palabras de ese autor, alienacion del lugar): se evita la
identificacion con el lugar y se relegan sus sitios / emplazamientos al papel superficial de
simples escenarios de actividad: zona de pasto.

(Por qué no hubo reutilizacion ritual de los cementerios judios? Algunos especialistas
tratan de justificar esta circunstancia en virtud de elementos pragmaticos y topograficos. Esta
observancia de la Ley no concuerda con la practicidad de los cementerios cristianos, que
suelen estar ubicados dentro de las ciudades.

2.2. Las sinagogas

La sinagoga es el espacio ritual judio por excelencia, la mayor institucion judia después
del Templo de Jerusalén (Peladez del Rosal, 9). En el territorio bajomedieval ocupado por la
diocesis de Toledo documentamos, en su momento, hasta un total de cincuenta y cuatro
sinagogas, de las cuales solamente dos se conservan en pie en la actualidad, ambas en Toledo:
la sinagoga del Trénsito y la sinagoga de Santa Maria la Blanca.

Ademas de estas dos, la ciudad de Toledo llegd a contar con hasta diez mas, computando
hasta doce sinagogas, segin explicaba Cantera Burgos, en virtud de un poema hebreo
(Cantera Burgos, 35-36). Para la ciudad de Guadalajara se han conservado referencias de
cuatro sinagogas: Sinagoga Mayor, Sinagoga del Midrés, Sinagoga de los “Toledanos” y
Sinagoga de los “Matutes” (Vinuales Ferreiro 2003, 58-63).

En otras localidades como San Martin de Valdeiglesias, Torrelaguna, Buitrago, Hita,
Maqueda, Talavera o Alcald de Henares se han documentado dos sinagogas. Y solamente
tenemos constancia de la existencia de una sinagoga para otras poblaciones de la didcesis de
Toledo tales como, Ciudad Real, Ocafia, Casarrubios del Monte, Illescas, Torrijos, Brihuega,
Oropesa, Uceda, Escalona, Pastrana, Almoguera, Santa Olalla, Zorita, Huete y Uclés.
Posiblemente también contaran con una sinagoga mas modesta localidades como Trijueque,
Torija, Jadraque, Almazan, Almagro, Cobefia y Yepes, o bien pudieron habilitar alguna
vivienda particular como lugar de oracion. Alfonso Alvar Sanchez, vecino de San Martin de
Valdeiglesias, acusado por judaizante en 1487, llegd a confesar “e entraronse a un huerto
que tengo dentro en mi casa a faser oracion, e dixéronme algunas personas que por qué fasia
sinoga en mi casa” (Cantera Burgos & Carrete Parrondo, 341).

A raiz del decreto de 25 de junio de 1492, las sinagogas fueron confiscadas por la
Hacienda real. Posteriormente, la Corona pudo cederlas a diversas instituciones,
preferentemente eclesidsticas, que pudieron disponer de ellas. La Corona trato a las sinagogas
de Maqueda (Toledo) como si fueran bienes propios, aunque no se hubiera concretado su
destino: “Que las synogas de Maqueda se guarden para que se haga dellas lo que mandare”
(Suérez Fernandez, 455), segun las instrucciones que recibié Luis de Sepulveda de los Reyes
Catolicos acerca de qué hacer con los bienes de los judios expulsados, otorgadas poco antes
de agosto del noventa y dos.

Yitzhak Baer sostuvo la opinion de que muchas de ellas se transformaron en iglesias y
ermitas manteniendo su caracter simbolico como centros de culto (Baer, 878), con el
consiguiente beneficio econdmico que eso les pudo reportar como ratifica Asuncion Blasco:
“La Iglesia salio beneficiada con la expulsion de los judios a todos los niveles, incluso
economicamente, porque varias sinagogas pasaron a ser iglesias y ermitas” (Blasco
Martinez, 23). Se ha venido afirmando que con bastante frecuencia la sinagoga mayor de
cada juderia se consagré6 como parroquia bajo la advocacion de la Virgen Maria; pero esta
idea tan manida parece que no se cumplié de una manera tan categdrica, como resalta Jaume
Riera cuando sostiene que “el topico quiere que las sinagogas se conviertan todas en iglesias.
No es cierto. De las cinco sinagogas de Barcelona desafectadas en agosto de 1391, ni una
sola fue convertida en iglesia” (Riera Sans, 107).

Y en algunas ocasiones, el procedimiento no fue tan rapido ni sencillo. En Toledo, los
Reyes Catolicos cedieron la Sinagoga del Transito a la Orden de Calatrava, como
compensacion por la donacidon que los reyes hacian al convento de las monjas calatravas de
la Iglesia de Santa Fe. La intencion de la Orden era la de transformarla en iglesia, pero esta
decision contd con la oposicion del cabildo catedralicio y de la parroquia de Santo Tomé,
que se sentian agraviados con esa permuta. Por este motivo la concesion arzobispal de
licencia para ser catalogada como iglesia, que recibira el nombre de San Benito, se retraso
casi dos afos: “Ay en la parroquia de Santo Tomé una hermita de San Benito, que es priorato
de la Orden de Calatrava, donde ay notables sepulcros y letreros, la cual se traslado en
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iglesia christiana de sinagoga ebrea” (Lopez Alvarez, Palomero Plaza & Menéndez Robles,
167)%

Aquellas que no fueron convertidas en iglesias, se destinaron a otros usos o se derribaron,
debido a su mal estado de conservacion, reaprovechando la madera y otros materiales, como
ocurre con la sinagoga de Madrid dice Juan Antonio Cabezas en su libro, Madrid y sus judios,
“Lo cierto fue que la sinagoga instalada en la que hoy es plaza de El Avapiés, fue derruida
v las calles circundantes cambiaron sus nombres por los de la Fe, Jesus, y Maria, y otras del
Santoral” (Cabezas, 80).

Volvemos a acercarnos a estos espacios sagrados desde la Optica propuesta por Miguel
Aguild, centrandonos en los componentes de la sinagoga como lugar. El primer componente,
como ya se ha comentado, es el medio fisico. La sinagoga se enmarca dentro del entramado
urbano, en concreto de la juderia, que puede componer un sub-entramado o categoria de
analisis (Martialay & Vifiuales, 34). Desde el IV Concilio de Letran se impuso una normativa
por la que habia de regirse la construccion y caracteristicas de estos edificios, fijAndose una
serie de restricciones. Ese condicionante pudo dificultar el cumplimiento de algunas de las
prescripciones del Talmud en relacion con esta institucion. No obstante, existe una parte
levantada, construida y que, al margen de su mayor o menor apertura hacia la calle, hacia el
exterior, se muestra como un edificio reconocible e identificable por todos las habitantes de
la ciudad, tanto judios como cristianos. Incluso cuenta con un entorno visible muy evidente.
Como vamos a exponer a continuacion, el nombre que recibe ese lugar (la sinoga en la
documentacion medieval) suele ir asociado en muchas ocasiones al toponimo de “plaza de la
sinoga,” lo que presupone su vocacion publica y su individualizacion como un sitio
singularizado.

El segundo componente del lugar es el uso al que est4 destinado, la funciéon que muchas
veces da forma y sentido a lo construido, ya que responde al propdsito de la misma. La
sinagoga no tiene una unica funcién propia, a pesar de que es el lugar de oracién comunitaria.
Pero pudo albergar alguna cofradia asistencial, y generalmente, pudo contar con escuelas
talmudicas o Midrash. Es notorio que su dedicacion principal sea de cariz religioso.
Acabamos de aludir al nombre, la sinagoga. Etimologicamente procede de la palabra griega
“synagoge,” a su vez derivada del verbo “synago,” cuyo significado es “juntar o reunir,” de
tal forma, que por sinagoga se entendera la reunion o el lugar de reunion de los judios (Peldez
del Rosal, 17).

Es innegable el referente vital que alcanza, siendo el mas importante para todos los judios,
y el primero para identificar la existencia de una aljama y la presencia urbana de poblacion
judia. Por tanto, su significado es maximo. Es la concrecion del valor cultural del mundo
judio en la didspora, que le otorga y confiere sentido al sitio, adscribiéndolo al medio fisico
(urbano en esta ocasion). Es muy curioso el caso que exploré en su momento Rafael Comez
acerca de la antigua sinagoga de Santa Cruz en Sevilla. Sostenia que este edificio fue una de
las tres mezquitas que Alfonso X entreg6 a los judios de la poblacion para que la convirtieran
en sinagoga, afirmando que “el recuerdo de aquel oratorio musulman se mantuvo en la
toponimia actual ya que, desde 1845, la calle de la Barrezuela que comunicaba con la plaza
de los Refinadores, se denomino de la Mezquita” (Comez Alonso, 125). Como se puede
apreciar en este ejemplo, la fijacién en la memoria e la informacion de ese lugar es tan
elevada, que acumula significados, que se superponen sin eliminarse, incluso aunque
respondan a credos religiosos diferentes.

En este tercer componente del lugar, el significado hace que ese sitio no so6lo se perciba,
sino que también se entienda, como algo propio, ligado a la esencia de uno mismo y a la de
la comunidad, como parte de sus raices, de su pertenencia existencial. La empatia con el sitio
lo convierte en un lugar generador de arraigo.

Si nos centramos ahora en la dindmica evolutiva y en las propiedades de las sinagogas, en
virtud del modelo o esquema de la teoria de lugar de Miguel Aguil6é que venimos aplicando,
comprobamos que de la misma manera que ocurri6 con los cementerios, no hubo posibilidad
de resiliencia: fue del todo imposible revertir el uso de las sinagogas para que volvieran a ser
el espacio ritual judio por excelencia. Al cambiar la actividad y la forma con la reutilizacién
del edificio se cercenaba cualquier minima opcién de continuacion con el culto anterior. En
algunas ocasiones, no se dieron las circunstancias de preservacion de dichos edificios que
acabaron bajo el riesgo de abandono y/o ruina.

Pudo ser el caso de las dos sinagogas de Talavera de la Reina cedidas por el arzobispo de
Toledo, don Pedro Gonzdlez de Mendoza a la iglesia colegial de Santa Maria en 11 de
septiembre de 1494, pues “viendo los canonigos que quedaban desamparadas dos sinagogas

4 Toman la cita de las Relaciones histérico-geogrifico-estadisticas de los pueblos de Espaiia hechas por
iniciativa de Felipe II. Reino de Toledo. 2° parte. Madrid. 1963, 496.
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que tenian [los judios] en esta villa, una que estava junto a la casa de un caballero que
llamaba Gutierre Gaytan que era la sinagoga vieja, y la nueva que estava junto al muro de
la iglesia de San Pedro a donde es agora la huerta de los padres recoletos agustinos,” las
solicitaron al cardenal con objeto de reparar el muro sur de su Iglesia (Pacheco Jiménez, 94).

Las sinagogas estuvieron bien ajustadas al entorno urbano y dotaron cuando menos
levemente de algiin sentido a su entorno urbano, como hemos indicado en relacion al
toponimo de referencia (calle o plaza de la sinagoga). Un topénimo que denota que las
sinagogas estarian bien arraigadas en la tradicion, ya que su denominacién urbana
permaneceria viva en la memoria. No obstante, a diferencia de lo que ocurria con las
necropolis judias, el medio fisico no desempenld un componente estructural. La propia
reutilizacidon, como comentdbamos, pudo incluso alterar ligeramente su medio fisico, puesto
que al ser transformadas en iglesias ya no estarian sujetas a lo prescrito en el IV Concilio de
Letran sobre altura de las sinagogas.

Lo que observamos es el triunfo de la idea de la esencia del lugar frente al de su utilizacion.
Todo ello expresado en una sensacion de empatia o de pertenencia existencial. Ese sitio se
entiende como algo propio, ligado a la esencia de uno mismo, como parte de sus raices,
generandose un sentimiento de arraigo a través de la sustitucion sinagoga-iglesia que le da
estabilidad a su significado.

3. Conclusiones

El objetivo principal de este texto ha sido tratar de comprobar la utilidad, o no, de la
aplicacion del esquema de la teoria de lugar de Miguel Aguilé a la comprension del eco
(gestion de su procedencia y su evolucion) que esos lugares sagrados hispanojudios pudieron
tener tras la expulsion de los judios de Castilla y Aragén en 1492. Este posicionamiento
exigia enfocar el sentido de esos lugares no exclusivamente como bienes comunales o
espacios publicos, sino como lugares, desde la idea de lugar de acuerdo con el modelo de
interpretacion de dicho autor.

Esa apreciacion nos habilitaba para poder analizar tres factores o elementos combinados
respecto a sinagogas y cementerios judios: el medio fisico, las actividades, y el significado
(o los significados, puesto que pueden darse varias capas de significado). Y junto a ellos, un
cuarto elemento que afectaba a cada lugar, como es el analisis de su dinamica evolutiva y los
riesgos que ésta conlleva.

Hemos visto que el componente del medio fisico desempenaria un protagonismo mucho
mas relevante en relacion con los cementerios que con las sinagogas. Al estar supeditado su
uso al cumplimiento de las prescripciones del Talmud mencionadas, este componente se
convierte en estructural en los cementerios. Su funcionalidad viene determinada por el relieve
y los condicionantes fisicos, y solamente con su ocupacion esa actividad se ird cargando de
significado. La sinagoga, como institucion, tendra menos relevancia derivada del entorno
fisico, ya que mientras se cumpliera con el minydn, ésta podia ser una vivienda particular, lo
que sabemos que ocurrid. No obstante, su funcionalidad pudo dotar de significado al medio
fisico, aunque fuera dentro de un contexto urbano.

Si atendemos a la dindmica de esos lugares, en virtud de la idea de permanencia, hemos
comprobado que ésta fue del todo imposible, no permitida en 1492, probablemente por su
estricto caracter de lugar sagrado. Los cementerios y sinagogas no volvieron a ser utilizados.
(Fue posible evitar el cambio? jEn algin momento rondd por las comunidades judias /
aljamas la idea de que, si se conservaban o se donaban a la Corona o los concejos, se podria
poder volver a disponer de esos bienes en un futuro mas o menos cercano si se anulaba el
decreto de expulsion? Hay noticias de que hubo algunos judios, especialmente procedentes
de localidades proximas a la raya de Portugal que estimaron que el retorno seria posible y
casi inmediato, que habria una vuelta atrds. ;Se plante6 en algun caso una posible
restauracion?

Aunque se corria el riesgo de su abandono y posterior deterioro y hasta destruccion, en
general se evitd esa destruccion total, singularmente de las sinagogas, puesto que los concejos
rapidamente consideraron que los cementerios quedarian como espacios comunales para el
pasto del ganado. La Corona intervino para evitar su demolicion, preservando bajo su
autoridad esos espacios. La resiliencia de ambos lugares conllevaba el evitar la restauracion
del culto judio, entendiendo que la apropiacion de la cultura material hispanojudia podria
generar una conciencia-identidad de lo espafiol.

Por ultimo, hemos observado una cierta continuidad en los valores emocionales de
referencia, los ecos de esa preservacion. Es interesante reflexionar sobre la capacidad que
tuvieron los espacios sagrados hispanojudios de acumular significados sin desvirtuarse, de
ser capaces de adaptarse y no reaccionar de manera desproporcionada a los cambios. La
nueva realidad para osarios y sinagogas se articulé de manera consistente con los espacios
previos, en su disposicion en relacion con su entorno, y en su funcionalidad.
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La leyenda de la virgen de la Almudena: el relato de una minoria mozarabe en el
Madrid islamico

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

1. Introduccion

“Oyo Dios los ruegos de sus siervos. O maravilla grande y caso prodigioso. Que la misma
noche del dia en que hizieron esta diligencia, a tiempo que no pudo hazer dafio alguno, se
cay6 instantaneamente un gran pedago de muro cercano al cubo que tanto tiempo avia sido
custodia y relicario desta pregiosa imagen, trayéndose tras si gran parte del al suelo [...]. A
la mafana, yendo a ver tan inopinado suceso, y tratando de bolver a rehazer lo que se avia
caydo, porque como no estaba la tierra segura de los Moros, y andaban por momentos
embueltos en las armas, no dilataron de hazer el necesario reparo, poniendo luego las manos
a la obra. Andando pues derribando lo que avia dexado movido la milagrosa ruyna,
encontraron con lo descubierto del cubo, y mirando loque podia ser aquello hallaron con gozo
y admiraciéon de los presentes la causa de tan prodigioso suceso, que era el aver querido
nuestro Sefior descubrir esta santa Imagen condencendiendo a sus piadosos ruegos”

Asi narraba Jeronimo de Quintana el relato sobre el momento del descubrimiento de la
imagen de Santa Maria de la Almudena en Madrid (61). La figura, habia comenzado el
cronista paginas atras, habia sido ocultada por la poblaciéon madrilefa ante la llegada de las
tropas musulmanas, que acabaron por conquistar la ciudad. Asi permanecid, escondida
durante tres siglos, hasta que el ejército de Alfonso VI entraba en Madrid y expulsaba a las
autoridades isldmicas. Conocedor de la existencia de la imagen, el rey cristiano orden6 su
busqueda, pero siglos de silencio habian hecho olvidar a la poblacion el lugar de su cobijo.
Después de varias intentonas, el relato enlaza con las primeras lineas de este trabajo. Una vez
descubierta, el cronista contintia subrayando el jubilo del vecindario madrilefio: “A la
novedad del caso acudi6 todo el pueblo desalado y con tiernas lagrimas gozosos davan
humildes gracias a la divina Piedad, por averla tenido dellos, [...]. Llevaronla con jubilo y
alegria en procesion hasta esta Iglesia, donde la colocaron, y ha estado hasta estos tiempos”
(61).

La protagonista de las proximas paginas es esta virgen de la Almudena, patrona hoy de
Madrid y cuyo culto se remonta a la Edad Media. Me sumergiré precisamente en esos
origenes medievales de esta imagen tan iconica de la ciudad y, especialmente, en esa leyenda
tan repetida por gran parte de quienes pusieron su interés por la historia en Madrid. Me
centrar¢, sobre todo, en varios de los autores del siglo XVII, encargados de darle forma y
difundirla. Por ello, algunos escritores de gran renombre seran también protagonistas de este
trabajo.

Con este acercamiento lo que pretendo es analizar esa leyenda y los elementos que
sirvieron para construirla. Uno de esos elementos, lo adelanto, es la defensa de la idea de una
continuidad milenaria de la fe catolica en Madrid, gracias a una supuesta comunidad cristiana
que vivio durante el periodo de dominacion islamica. Es precisamente esa supuesta minoria,
que la tradicion llamaria posteriormente mozarabe, la que centrard también mi atencion; en
este caso, partiendo de una duda: ;es esa minoria cristiana parte de la leyenda? ;existid
realmente una minoria cristiana en Mayrit y la Almudena es su eterno recuerdo? ;O tanto la
leyenda como la minoria fueron, en realidad, un constructo posterior? Para responder a estas
preguntas, como indicaba, es necesario indagar sobre los origenes del culto a la virgen y,
sobre todo, como y en qué contexto se fragud la leyenda de su escondite y reaparicion, lo que
llevara inevitablemente a investigar no solo los origenes de Madrid, sino las raices de los
estudios historicos sobre ella y como comenz6 a narrarse su pasado.

2. El culto

A finales de verano de 1646, los vecinos y vecinas de Madrid miraban con angustia el
cielo de la ciudad. Durante tres meses, habia descargado lluvias incesantes que habian
comenzado a provocar numerosos dafios a edificios e infraestructuras, pero la gran
preocupacion era el peligro de perder la produccion agricola. Ante la sensacion de impotencia
frente a los designios de la naturaleza, solo quedaba encomendarse, paraddjicamente, a los
cielos: se organizo una comitiva para dirigirse a la iglesia de Santa Maria con la intencion de
sacar en procesion a la imagen principal del templo, la virgen de la Almudena. para que esta
intercediera y despejara las nubes del cielo. La lluvia, efectivamente, ceso. Interpretado el

! https://orcid.org/0000-0002-9611-1260. Miembro del Grupo de Investigacion ITEM de la Universidad Rey
Juan Carlos.
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fendmeno como voluntad protectora de la virgen, el 8 de septiembre de ese mismo afio, el
Concejo madrilefio decidio realizar un voto perpetuo como agradecimiento: “[...] estando en
la iglesia parroquial de Santa Maria de la Almudena desta dicha Villa, [...] se confirié6 como
por intercesion de la Sagrada Virgen Santisima, Madre de Dios, esta recibiendo las mercedes
tan continuadas que, desde su fundacion, reconoce de mano de tan gran Sefiora Tutelar de esta
Villa; y que por tal imagen, colocada en su Iglesia Mayor, se debe hacer alguna demostracion
particular de reconocimiento de los beneficios; y se acord6 que esta Villa vota la asistencia a
la festividad de Nuestra Sefiora de la Almudena, dia de nuestra sefiora de septiembre, como
es dicho dia, perpetuamente para siempre jamads, esperando que este servicio le serd muy
agradable a la virgen santisima y puede esperar muy buen suceso la intercesion para las armas
de su Majestad y bien publico de esta Villa” (AVM, Secretaria, 2-273-6).

Ese dia del 8 de septiembre de 1646 se convirtié en un hito en la vida religiosa y cultural
de Madrid, pues si bien el voto realizado no era una novedad, si lo fue hacerlo perpetuo,
estableciéndose asi por primera vez una festividad en honor a la Almudena en el calendario
anual.

En 2018, la entonces alcaldesa de Madrid, Manuela Carmena; renovaba el voto a la virgen
frente a aquella misma imagen. Previamente esta imagen habia sido sacada en procesion
desde su lugar habitual de reposo, la catedral de Santa Maria de la Almudena, hasta la Plaza
Mayor, donde se producia dicho voto institucional. Repetia lo que cada afio habian llevado a
cabo los responsables municipales durante practicamente cuatro siglos de manera casi
ininterrumpida.

En todo este tiempo, la liturgia ha experimentado algin que otro cambio relevante, pero
lo esencial sigue manteniéndose: las instituciones seculares agradecen a la virgen de la
Almudena la supuesta proteccion que brinda a la ciudad.

No obstante, como indicaba, en ese periodo de casi cuatrocientos afios, se ha introducido
algtin cambio. Uno de ellos es la fecha de la renovacion del voto. Su celebracion el dia 9 de
noviembre y su dedicacion a la Almudena apenas supera los cien anos de tradicion. Fue en
1909 cuando se celebrd por primera vez en esa fecha, una vez que fuera aprobada el afio
anterior por el papa Pio X y concedida por la Sagrada Congregacion de Ritos: “En el
Calendario diocesano del afio proximo se incluye la fiesta de la Aparicion de Nuestra Sefiora
de la Almudena, con rito de 2° clase, el 9 de Noviembre” (Boletin Oficial del Obispado de
Madrid-Alcala, 1908, tomo XXIII, 933). Hasta entonces, el dia consagrado a la Almudena
era el 8 de septiembre, el mismo en que, a mediados del siglo XVII, el Concejo madrilefio
acordé hacer perpetuo el voto a la virgen.

No era, sin embargo, la primera vez que el vecindario madrilefio acudia a esta para solicitar
ayuda. Quince afios antes de ese voto perpetuo, se habia rogado a su imagen sofocar un
incendio que amenazaba con consumir las viviendas en torno a la Plaza Mayor (Fradejas,
47). Y como este, muchos otros episodios mas. No es casualidad que este y otros tipos de
peticiones y rogativas a la virgen y los milagros concedidos por ella coincidieran en las fechas
centrales del siglo XVII. Por entonces, el culto a la virgen de la Almudena gozaba de una
gran promocion, hasta el punto de que tanto Felipe III como Felipe IV solicitaron convertir
la iglesia de Santa Maria en catedral. EIl momento culminante seria durante el reinado del
segundo, “debido a la gran devocion que profesaba a la Virgen de la Almudena la reina Dofia
Isabel de Borbon,” (Monasterio, 125). Aunque, como veremos, esa época dorada que vivid
la Almudena posiblemente respondiera a estrategias diferentes a la fe, el culto a su imagen
no era nuevo.

Durante el periodo medieval, la Almudena formaba parte del pequeio panteén del
cristianismo local madrilefio, si bien bajo esa denominacién no la empezamos a encontrar
hasta los siglos finales del periodo, y de manera muy puntual e indirecta®. No obstante, la
presencia en el fuero sancionado de 1202 de la parroquia de Santa Maria garantizaba la
existencia entonces del culto a una imagen que, al cabo de los siglos, adquiriria ese nombre
de Almudena. Se puede retroceder algo mas de un siglo su aparicion, pues es probable que
fuera el propio Alfonso VI quien consagrara la antigua mezquita en templo cristiano bajo la

2 La primera menci6n al nombre de Almudena se encontraria en un documento que recogi6 Diego Juan de Vera
Tassis en su obra laudatoria a la virgen, publicada en 1692. Seglin el dramaturgo, en el “archivo dela Iglesia
Parroquial de San Pedro” hall6 un testamento fechado “en la Era de 1415, que corresponde al afio del sefior de
1377 y “cuya cabeca es del tenor siguientes “Poder que dio Francisco Martinez, bachiller en canones, vezino
de Madrid [...] Otrosi, mandamos que den para la obra de Santa Maria de la Almudena de aqui de Madrid mil
marauedis, especialmente para hazer la claustra que esta derribada” (357-358). La siguiente mencion al nombre
la encontramos en una Carta de Merced dada por Enrique IV en 1467 a la iglesia de Santa Maria; documento
también recuperado a ser reproducido, en esta ocasion gracias a la confirmacion realizada por Juana I en 1508:
“Don Enrrique, por la Gragia de Dios [...] Por quanto yo obe tomado del beneficio curado de Santa Maria de
la Almudena” (cit. en Pufial, 118).
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advocacion mariana, poco después de entrar en Madrid. Esta consagracion tendria sus
implicaciones posteriores, pues le valio al templo y a su imagen ser consideradas como los
vestigios mas antiguos del cristianismo madrilefio, con todo el prestigio que implicaria en
siglos posteriores.

Sin embargo, sobre el culto hacia Santa Maria durante el periodo medieval no contamos
con practicamente nada de informacién. A tenor de la documentacion disponible no parece
que durante los siglos centrales de la Edad Media, gozara de una gran popularidad, al menos
si la comparamos con las otras dos grandes figuras del pantedn madrilefo: Isidro y la virgen
de Atocha. En cuanto al primero, el proceso de formacion del culto a su figura, muy vinculado
a los origenes pre-castellanos de Madrid, le conferiria la primacia de la tradicion popular. En
cuanto a la segunda, la virgen de Atocha y su primitiva ermita, de la que hay noticias desde
1172 (Pérez Bustamante, 30), se encontraban en una zona de abundantes recursos hidricos
(Jiménez 2021, 77), que permitieron una intensa explotacion tanto agraria como ganadera, al
menos desde comienzos del siglo XIII: “El prado de Atocha esta adehesado desde la fuente
del Manzano y como se unen los arroyos de los valles, desde alli [hacia] abajo hasta el asiento
de los huertos, que delimitaron los sabedores del Concejo [...]” (Fuero de Madrid, cap. LXX).
Esta gran oferta hidrica, que se puede rastrear facilmente por la documentacion medieval,
confiri6 a la ermita y a su imagen un especial simbolismo dentro de la religiosidad de una
comunidad eminentemente campesina.

Frente a la popularidad de ambas imagenes, Santa Maria representaba la oficialidad: ser
la cabeza de la parroquia principal de la ciudad y, por tanto, situarse al frente de los cultos
oficiales de Madrid. Dentro del cristianismo oficial, quizd San Pedro, por su estrecha
vinculacion a las fuentes y al arroyo matriz de la Villa, y San Andrés, vinculado desde el
siglo XIII a Isidro, podrian competir hacerle sombra.

En una de las referencias mas tempranas al nombre de Almudena, hallada en un milagro
que posiblemente se afiadiera a lo largo del XV al Codice de Juan Didcono (siglo XIII),
aparece la iglesia de Santa Maria albergando el cuerpo de Isidro como parte de una rogativa
que el narrador fecha en 1388: “el cuerpo del santisimo confesor Isidro, encerrado en su
féretro a causa de la sequia lo sacaron de su mausoleo y en solemne procesion lo llevaron a
la iglesia de Santa Maria de la Almudena” (74). De ahi, se podria intuir un cierto nexo entre
el labrador y la virgen, que lo largo del siglo XVII seria continuamente expuesto. Sin
embargo, poco mas se puede hablar sobre el culto a Santa Maria en Madrid durante la Edad
Media, pues en dicho Codice, quizé el texto mas relevante sobre la religiosidad medieval
madrilefia, no vuelve a aparecer, a diferencia de un omnipresente Isidro. Hay que tener
presente que este Codice fue realizado por y para la iglesia parroquial de San Andrés, en
cierto modo rival de Santa Maria. No obstante, el hecho de que la virgen de Atocha si
aparezca en varias ocasiones en el documento vendria a confirmar esa cierta posicion de
inferioridad de la Almudena con respecto a las otras dos imagenes.

El culto comenzaba a tener relevancia a medida que también lo hacia el templo que alberga
su imagen. Las cada vez mas prolongadas estancias de los monarcas castellanos en Madrid
conllevaron a que Santa Maria, la mas cercana al alcdzar de entre las iglesias mas relevantes
de la Villa, comenzase a tomar protagonismo. A inicios del siglo XVI, la promocion real de
la iglesia es ya un hecho constatable. En 1508, Juana I confirmaba una Carta Merced otorgada
por Enrique IV a la iglesia, por la que recibiria “las ter¢ias que a mi pertenescen e yo he e
oviere de aver este afio y de aqui adelante en la collagion de dicha Santa Maria del Almudena,
para que de aqui en adelante para siempre jamas, ayan e lieven para sy todos los maravedis
y pany vino y ganados” (cit. en Pufial,118-119). Cuatro afios mas tarde, Fernando el Catélico
concedia licencia al Concejo para recaudar fondos “para fazer dellos un omilladero a la puerta
de la Vega”. Timoteo Domingo considerd que la obra seria dedicada a la virgen de la
Almudena (171, t. IV), si bien considero que cometi6 el error de vincularlo con la imagen
contemporanea y esa identificacion resulta bastante equivoca. Sea como fuere, la relevancia
de la iglesia seguia creciendo, hasta el punto de que Carlos V impuls6é en 1518 el primer
intento de convertirla en catedral, recibiendo incluso el respaldo del papa Leon X
(Monasterio, 123).

Pero fue a partir de finales de ese siglo y, sobre todo, durante el XVII cuando el culto a la
Almudena vivid su momento de mayor promocién. La monarquia imperial estaba ya
totalmente identificada con sede, Madrid, y con su iglesia principal, por lo que era necesario
promocionarla. Fue entonces cuando comenzaron a proliferar relatos sobre las capacidades
milagrosas de la virgen. Para ello, asumié muchas de las caracteristicas que la devocion
popular durante la Edad Media otorgaba a Isidro y Atocha. Para asimilarlos, no faltaron
milagros en los que apareci6 la virgen junto a algunas de dichas figuras. Lope de Vega, en el
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canto tercero de su poema dedicado a la Almudena (1625)3, hacia de la Almudena la hacedora
del famoso milagro del pozo y el hijo de Isidro (25-29), mientras que en uno de los milagros
recogido por Vera Tassis (1692) participarian juntas las virgenes de Atocha y la Almudena
para hacer sanar al monarca Felipe II, como veremos mas adelante (375-376). Con esta
asimilacion, la Almudena tenia ahora capacidad, por ejemplo, de intervenir en el régimen de
las aguas madrilefias, pudiendo alterar el cauce de los rios, como aseguraron tanto Lope de
Vega en su poema como Jeronimo de Quintana en su Historia de la antigiiedad, nobleza y
grandeza de la Villa de Madrid (1629).

Fue Diego Juan de Vera Tasis (1692) quien recogid, en su primera obra sobre la virgen,
una vastisima cantidad de milagros. En ella podemos apreciar que ya por entonces habia
asumido la capacidad de controlar el régimen de lluvias. Al episodio ya mencionado de la
procesion de 1646, el cronista aflade otros milagros similares: en 1636 una tempestad asolaba
practicamente toda Espafia. De nuevo, tres meses de lluvia continuada volvia a amenazar las
viviendas de Madrid hasta que “por decreto de su Majestad saco la Imperial Madrid (después
de haber recurrido a otras sagradas imagenes) a su milagrosa Patrona en 18 de Diziembre y
fue cosa de admiracion, que al instante que salio por la puerta de su Templo [...] calmo el
viento y ceso de todo punto la lluvia” (1692, 404-405).

No obstante, el mayor nimero de milagros estin relacionados con los poderes
taumatargicos que adquirié por entonces la virgen, muy en sintonia a las caracteristicas del
Isidro medieval. Sobre todo, destacan la curacion de enfermedades a quienes imploraban su
ayuda, asi como la sanacion de heridas provocadas por asaltantes o por accidentes. Por
ultimo, también abundan los episodios en el que la virgen interviene para llevar a buen puerto
partos que se habian complicado o para salvar la vida, en el Gltimo momento, a devotos que
veian de cerca la muerte. Antes que Vera Tassis, Lope de Vega resumia dichos poderes en
apenas ocho versos: “Los ciegos miran, los tullidos andan, / Los nifios muertos os alaban
vivos, / Los mancos sin dolor los brazos mandan, / Y dexan las prisiones los cautivos; /
Rebeldes pechos la dureza ablandan, / Y a vuestro Manto llegan fugitivos, / Del horror de las
culpas homicidas, / Mayor milagro, que salvar las vidas™ (22).

Milagros, en definitiva, muy habituales entre las devociones asignadas a los cultos locales
y que, en el caso de Madrid, ya estaban presentes durante la Edad Media en manos de Isidro
y Atocha.

Lo que también se comenzaba a dejar claro en las obras de época moderna es que la
Almudena se estaba arrogando la capacidad de proteger Madrid y, por ende, a la monarquia
de los Habsburgo. Un ejemplo paradigmatico lo volvemos a encontrar en la obra de Vera
Tassis, en relacion a la capacidad taumatirgica de la virgen madrilefia. Segln este autor,
cuando Felipe II se dirigia hacia Portugal dispuesto a invadirlo, cayé gravemente enfermo,
hasta el punto de que “perdieron los fisicos la esperanga de su importante vida”. Ante tales
noticias, continta el cronista, “los matritenses” acordaron llevar la imagen de Atocha a la
iglesia de Santa Maria, y tras varias suplicas y ruegos, “se averigu6 que a la misma hora tuvo
conocida mejoria su Magestad” (1692, 375-376). A partir de ahi, el autor relata nuevos
episodios que situaban a la Almudena como intercesora en los éxitos de la monarquia
hispanica. Estos episodios confirmarian los beneficios de la vinculacién entre Madrid, su
patrona y el imperio de los Habsburgo, como quedaba reflejada en el voto de 1646:
“esperando que este servicio le serd muy agradable a la virgen santisima y puede esperar muy
buen suceso la intercesion para las armas de su Majestad y bien ptblico de esta Villa” (AVM,
Secretaria, 2-273-6).

3. El templo

Hoy en dia, la imagen de la virgen de la Almudena se custodia en la Catedral de Santa
Maria la Real de la Almudena. El actual edificio comenzé a construirse en abril de 1883,
cuando Alfonso XII colocaba la primera piedra* sobre los restos de la antigua medina
islamica. Se iniciaba entonces la construccion de un templo “que fue larga, costosa y llena
de dificultades” (Gomez Menéndez, 542) y acometida en diferentes fases. Las ultimas obras
fueron llevadas a cabo entre 1984 y 1993, afio en que el templo fue consagrado por el
entonces papa Juan Pablo II.

Hasta entonces, el principal templo cristiano madrilefio tan solo tenia categoria de iglesia.
Asi lo habia sido durante ocho siglos, desde que Alfonso VI consagrara en 1085 la “mezquita

* He utilizado la reedicion que en 1736 realizd Fernando Méndez de la Rua, disponible en edicion online:
https://bibliotecavirtualmadrid.comunidad.madrid/bvmadrid publicacion/siglo_de oro/es/consulta/registro.do
?1d=3922

4 En ese momento el edificio proyectado todavia no tenia categoria de catedral. Fue dos afios después cuando
Madrid se convertia de manera oficial en didcesis (Gomez Menéndez, 542).
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aljama”, como la califico al-Idrisi, bajo la advocacion de Santa Maria, a pesar de que,
posiblemente, los acuerdos de rendicion firmados con al-Qadir garantizase la continuidad del
edificio bajo la fe islamica.

A partir de entonces y durante siglos, la iglesia experimento continuas reformas y
ampliaciones. Sobre la evolucion del edificio durante la Edad Media y Moderna hasta su
desaparicion en el siglo XIX contamos con varios trabajos, como el de Jos¢ Monasterio
(1951) y el més actualizado de José Manuel Castellanos (2020), en el que ademas de recopilar
las diferentes noticias sobre las obras acometidas, ofrece una interesante serie de
reconstrucciones del posible aspecto del edificio en sus diferentes fases. Por tanto, no es mi
intencion aqui hacer un repaso sobre las reformas realizadas.

De las acometidas durante el periodo medieval se puede deducir que estas fueron
encaminadas tanto a la reorientacion como, sobre todo, a la ampliacion, especialmente las
que tuvieron lugar durante el siglo XV y comienzos del XVI. Estas no fueron por casualidad,
sino que reflejan la progresiva primacia que iba adquiriendo la iglesia y el favor cada vez
mayor que contaba por parte de la monarquia castellana. No es casualidad, tampoco, que la
gran reforma se diera ya en el siglo XVII.

Las obras que supondria un profundo cambio en el edificio se iniciaron en 1638 y fueron
la solucion a la pugna entre la monarquia imperial y una de las principales instituciones
eclesiasticas de Castilla: el Arzobispado de Toledo. Para la primera, suponia una anomalia,
si no un motivo de cierta vergiienza, que la sede de su imperio no tuviera categoria de
didcesis, si bien, paradojicamente, habia sido ello uno de los motivos que llevé a Felipe 1T a
establecer la Corte en Madrid. Los intentos de los Habsburgo por convertir Santa Maria en
catedral respondian al deseo de acabar con dicha anomalia. Al intento de Carlos V en 1518,
le sucedieron los de Felipe III y Felipe IV. El primero habia logrado aprobar, gracias a la
intervencion de la reina Margarita de Austria, un presupuesto de medio millon de ducados
para la conversion de la iglesia en catedral, tras obtener la bula correspondiente de Clemente
VIII (Monasterio, 123-124). Bajo el reinado de Felipe IV, se llegd incluso a realizar una
solemne procesion con la participacion del propio monarca y de la reina Isabel para celebrar
la colocacion de la primera piedra del edificio llamado a albergar, por fin, la futura sede
episcopal de Madrid (Monasterio, 124). Sin embargo, todas ellas acabaron siendo un fracaso.
En esta ultima ocasion fueron cuestiones financieras las que impidieron llevar hacia adelante
el proyecto, ante la incapacidad de la ciudad de cubrir los gastos de tamafia obra (Monasterio,
125). Sin embargo, detrds de los otros dos intentos anteriores (y posiblemente también de
este ultimo) estuvo la presion ejercida por el arzobispado de Toledo, al que no le interesaba
la creacion de una nueva didcesis en su territorio y menos en Madrid, que al albergar la Corte
bien podria acabar haciéndole sombra. Tal fue la oposicion de la archididcesis que incluso el
que la silla arzobispal fuera ocupada por un hijo y hermano de monarcas, Fernando de
Austria, no fue impedimento para que se mostrara una clara oposicion a aceptar la concesion
a Madrid de una sede episcopal.

La solucién ante la falta de fondos y la oposicion de Toledo fue esa gran reforma del
edificio en 1638, necesarios, ademas, tras los desperfectos provocados por el fuerte temporal
desatado en junio de ese afio y que igualmente narra Vera Tassis (1692, 405-407). No fue la
ultima intervencion realizada sobre la iglesia antes de su demolicidn, siendo la mas
importante las iniciadas en 1777 bajo la direcciéon del arquitecto Ventura Rodriguez
(Castellanos, 2020, 37-38).

Finalmente, en octubre de 1868, bajo la justificacion de las obras de remodelacion de las
calles Mayor y Bailén, el edificio, heredero de la antigua mezquita aljama y luego iglesia de
Santa Maria fue derruido por las autoridades revolucionarias.

4. La imagen

En la actualidad, la virgen de la Almudena cuenta en Madrid con una gran cantidad de
representaciones, si bien tres de ellas podemos considerarlas como principales. En primer
lugar, la imagen mayor, la protagonista durante la celebracion del voto municipal es una talla
de madera de pino realizada a comienzos del siglo XVI (Gémez Menéndez, 544) y que
muestra a la virgen de pie sujetando al nifio con ambas manos. Esta habria sustituido a la
anterior imagen de Santa Maria, a la que se rendiria culto durante la Edad Media y que
desapareceria durante el reinado de Enrique IV, posiblemente a causa de algiin incendio
(Gomez Menéndez, 543). Como ocurre con el edificio que la alberga, también sufrio alguna
intervencion, y no es casualidad que la mayor de ellas fuera a mediados del siglo XVII, de
nuevo con los reyes Felipe IV e Isabel de Borbon como protagonistas: para colocar el vestido
que le regald la reina a la imagen se vieron obligados a cortar la talla en 1652, separando
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virgen y nifio y volviéndola a ensamblar (Gémez Menéndez, 545). En la actualidad, la imagen
se muestra desprovista de aquel regalo regio.

La segunda imagen es la mas antigua. Se trata de una pintura mural conocida como la
Virgen de la Flor de Lis, y dataria del siglo XIII, si bien Vera Tassis, siguiendo a Quintana
(59), la consideraba erroneamente de tiempos de Alfonso VI y lo achaca al origen francés de
su esposa, la reina Costanza de Borgofia (1692, 394-395). Por su parte, Quintana considera
que su realizacion sobre pared y no sobre madera se debia a la premura con que el rey
castellano queria consagrar la iglesia antes de partir a nuevas batallas (59). Sea como fuere,
esta imagen, al contrario que la anterior, aparece sedente, sujetando a su hijo con la mano
izquierda mientras que con la derecha sujeta la flor que le da nombre®. Mientras, el Nifio
sostiene sobre su mano un orbe. La otra representacion medieval madrilefia de la virgen,
presente en el arca de San Isidro, podria ser muy similar, pero el deteriorado estado de
conservacion de esta hace imposible su comprobacion. Este hecho ha llevado a algunas
autoras a considerar la posibilidad de que la talla medieval perdida a finales del siglo XV
pudiera ser similar a estas dos, incluso ser la representada en dicha arca (Tarrero, 17; Gomez
Menéndez, 543).

La Virgen de la Flor de Lis posiblemente constituyera, junto a la desaparecida escultura,
la principal imagen del templo medieval hasta que, en alguna de las reformas del edificio,
posiblemente durante los siglos XV o XVI, quedaria oculta bajo un nuevo retablo para el
altar mayor. Asi permanecio hasta que volvid a ver la luz a raiz de la gran reforma de 1638,
cuando fue colocada en alglin lugar no especificado de la renovada iglesia. Quintana y Vera
Tassis informan que afios antes de la reforma, la pintura ya habia sido encontrada, cuando se
pretendia colocar la imagen de la virgen en el altar mayor por orden, nuevamente, de Isabel
de Borbon. Fuera real o no este hecho, lo cierto es que guarda cierto paralelismo a la leyenda
de la aparicion de la Almudena ante la procesion ordenada por Alfonso VI, algo que quiza
no pasarian desapercibidos para algunos autores. Tras la demolicion del edificio, la pintura
paso por el convento del Santisimo Sacramento hasta que, una vez construida la catedral, fue
colocada en el crucero de la cripta, donde actualmente se puede observar (Gémez Menéndez,
538).

La tercera de las imagenes de la Almudena que he querido destacar es, quiza, la mas
conocida por el vecindario madrilefio. Se trata de la escultura situada en el nicho de la Cuesta
de la Vega, en un punto cercano a donde, segun la tradicion, se produjo el milagro de su
reaparicion. Asi lo recogia Lope de Vega: “Para librar su candido decoro / piadoso el pueblo
de esconderla trata [...] Al muro de la Puerta de la Vega / entregan la divina imagen dando /
(Por ver tan alta fe) fe de la entrega / las plumas de los Angeles bolando” (8). Realizada en
esta ocasion en piedra, la imagen vuelve a representar a la virgen de pie e imita a la talla en
madera del interior del templo. La imagen que hoy se puede ver apenas tiene diez afios de
antigiiedad y es la tltima de un buen nimero de esculturas que se han ido colocando en ese
nicho durante los dos ultimos siglos. Ya he mencionado la hipotesis de Domingo Palacios
sobre el humilladero que comenzoé a levantarse en la zona a comienzos del siglo XVI. Sin
embargo, en dicho documento no se halla referencia a una dedicacion a Santa Maria, por lo
que habria que ponerlo en entredicho y no hay noticias de intervencion en la zona hasta 1707,
cuando parte del lienzo de muralla que se mantenia en pie fue derribado. El arquitecto
Enrique M. Repullés y Vargas, uno de los interventores en la construccion de la catedral,
informa que fue entonces cuando se coloc6, en un cubo de la muralla, una imagen “de piedra
representandola vestida, tal y como se hallaba entonces” (Repullés, 16), para recordar la
leyenda de su aparicion al rey Alfonso. No obstante, sigue el arquitecto, ese cubo fue también
derribado durante el siglo XIX y sustituido por un muro de contenciéon donde se volvid a
colocar la imagen, ahora “de escaso mérito y sin parecido alguno” (16), una vez que fue
retirado el vestido que habia ordenado colocar Isabel de Borbon.

A partir de entonces el nicho ha ido albergando diferentes esculturas de la virgen, si bien
desde septiembre de 1831 siempre acompaiado de una inscripcion para recordar a los y las
transeuntes la razon de su presencia: “En el afio de 1085 se aparecid la imagen de Maria
Santisima de la Almudena dentro del cubo que habia en este sitio” (Gomez Menéndez, 541).
Al igual que la imagen a la que acompafa, esta inscripcion ha ido cambiando, aunque
manteniendo lo esencial de la leyenda. La actual acentua quiza mas el caracter religioso del
supuesto suceso: “Imagen de Santa Maria de la Almudena, ocultada en este sitio el afio 712
y descubierta milagrosamente en el de 1085”.

5 Curiosamente también aparece una flor de lis como marca de cantero en dos sillares pertenecientes a la iglesia
medieval de Santa Maria (Tarrero, 9).
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5. La leyenda

Esa inscripcion resume en apenas tres lineas la leyenda que tan minuciosamente describia
hace cuatro siglos Jerénimo de Quintana y con cuyos fragmentos he comenzado este trabajo.
Siguiendo los pasos de Quintana, Vera Tassis reproducia a su manera la leyenda, haciéndola
intervenir ya a favor de las tropas castellanas en su lucha contra las musulmanas. Frente a las
murallas de Toledo, afirma el dramaturgo, Alfonso VI “invocé a la Virgen Santisima por
medio de Nuestra Santa Imagen de la Almudena, a quien avia hecho religioso voto de bolver
a Madrid” (1692, 261). Tras la conquista de la ciudad, el rey regres6 a Madrid y, en
agradecimiento a la ayuda recibida, inici6 la busqueda de la imagen. Tras cinco dias
infructuosos, ordeno la celebracion de una procesion con las diferentes autoridades locales.
Continua asi: “Fue caso de admiracion y digno de mayor eloquencia que la nuestra, pues la
Procesion iva por de fuera de la muralla; y al tiempo de emparejar con el Cubo que en el
Relicario de la portentosa Imagen, se dividi6 en dos partes, con que el dia nueve de noviembre
del mismo ano de 1085 con el milagroso culto de las dos velas encendidas que la pusieron
sus Devotos Canonigos, descubriose a la luz de Espafia Maria Santisima en su venerado Bulto
de la Almudena” (1692, 263-264).

Dejando a un lado la parte milagrera de la leyenda, lo que transmite este relato es la idea
de la existencia de un Madrid anterior a la llegada de las autoridades islamicas. Su poblacion,
cristiana, se mantendria viva durante los siglos de dominacion andalusi. Esta poblacion se
convirtidé entonces en una minoria, en la medida que estaba sometida a unas autoridades no
correligionarias y a unas leyes que les eran ajenas. Asi permanecerian hasta la llegada de las
tropas de Alfonso VI.

La leyenda fue repetida en numerosas ocasiones durante los siguientes siglos, siempre
aludiendo, como fuente, la tradicion. En 1861, Mesoneros Romanos publicaba un estudio
sobre la historia la ciudad, E/ antiguo Madrid, donde volvia a recoger el suceso de la
aparicion de la virgen por deseo del mismo rey castellano (33). El relato, en cierta manera,
continda estando y, si bien desprovisto de cualquier caracter milagroso, cada cierto tiempo
vuelven a surgir voces defendiendo ese origen pre-isldmico de Madrid. En 2012 vio la luz el
trabajo de M. Cristina Tarrero Raices Cristianas de Madrid, muy en sintonia con dicho relato,
si bien en sus paginas la autora se muestra mas cauta sobre la posibilidad de un asentamiento
previo a la llegada de las autoridades islamicas.

A pesar de estas periodicas voces, por el momento, la existencia de un Madrid anterior a
la llegada del islam a la Peninsula esta practicamente descartada y sigue prevaleciendo lo que
nos dicen las fuentes tanto documentales como arqueoldgicas: Madrid es una fundacion
isldmica.

Mas abierto es el debate sobre la existencia o no de una minoria cristiana en el Madrid
isldmico. La presencia de una comunidad mozarabe en la medina madrilefia ha sido defendida
por diferentes autores, en ocasiones sin mostrar ningun tipo de duda (Castellano 2019; Pérez
Orozco 2020). Los indicios sobre los que basar esta hipdtesis ya los expuse en un trabajo
anterior (Jiménez 2020), y ninguna, a mi entender, resulta concluyente.

Esa supuesta comunidad mozarabe se asentaria en el principal arrabal de Mayrit, situado
en la colina de Las Vistillas, al sur de la medina. Algunos de los autores que defienden esta
propuesta vuelven a abrir la posibilidad de que aquella comunidad fuera previa, enlazando
asi con el relato de la leyenda, aunque rebajando la categoria a la de un asentamiento rural
(Castellano 2019).

Entre los cultos cristianos que desarrollaria esta comunidad se encontraria, posiblemente,
Santa Maria, que se convertiria asi en la imagen de esa minoria sometida a las autoridades
isldmicas y que logrd sobrevivir hasta la llegada de las tropas castellanas. La leyenda, desde
esta perspectiva, seria una especie de metafora sobre la supervivencia de la fe cristiana bajo
el islam.

Volvamos a la leyenda. A simple vista, los autores que dedicaron sus paginas al relato
coinciden en el desarrollo de los acontecimientos. Sin embargo, resulta llamativo que en el
poema que le dedica Lope de Vega a la Almudena, escrito cuatro afios antes de que Jeronimo
de Quintana publicara su obra, no aparezca Alfonso VI en la narracién de los hechos:
“Madrid, por tradicion de sus mayores / busca su imagen con devota pena / donde los
africanos vencedores / tenian de su trigo la Almudena [...]. La imagen, pues, tan limpia y
bien tratada / sali6 del muro, aunque de piedra era, / que parecia, que con ser pintada
/conservaba también ser siempre entera” (17-19). Lope de Vega, por tanto, obvia cualquier
intervencion del rey y deja en manos de la poblacion la decision de buscarla. Es interesante
esta omision teniendo en cuenta que si le menciona en versos anteriores como conquistador
de Toledo (16).
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Como narra el propio Lope en el prélogo, el poema fue redactado en honor a la reina Isabel
de Borbon, ferviente devota, como hemos visto, de la virgen de la Almudena, con motivo de
la proximidad de su parto: “en la esperanza de su felicisimo parto”. Hay que afiadir que,
independientemente de su calidad literaria, el poema destaca por ser el primer testimonio
escrito conservado que recoge la leyenda de la aparicion de la imagen, por lo que esa omision
a Alfonso VI toma, quiza, mayor sentido. El propio Lope senala, en ese mismo prologo, la
dificultad de hallar informacion sobre la virgen: “Lo mas que he hallado escrito son estos
versos® [...]: Serrana del Almudena / como siendo tu hermosura / de nieva tan blanca y pura
/ tienes la color morena?. / Mientras del fiero Enemigo / duré en Espaiia la guerra / la escondi6
el cielo en la tierra / y ella tuvo al Sol consigo / y aunque era blanca Azucena / Y siempre
libre quedd / como tanto sol le dio / tiene la color morena” (3 -prélogo-).

Esos versos, efectivamente, parecen aludir a una mujer que sera escondida mientras durase
la guerra entre cristianos y musulmanes. Mas adelante, parece clara la identificacion de la
mujer con la virgen: “Si de aquel segundo Adén, es labradora Maria”. Seglin estos versos
hallados por Lope, Maria fue escondida cerca de un deposito de trigo: “Si estaba en el
Almudena / a donde el trigo se mide / bien hace el hombre que pide / trigo a la tierra morena
/[...] Y es testigo el Almudena / de que escondida Maria, / de sus rayos no podia / tener la
color Morena” (4 -prologo-). En estos versos hay una clara vinculacion entre el término de
Almudena, que no parece estar relacionado directamente con la virgen, y el almacén de trigo.
Ello que nos lleva a la hipotesis defendida por Juan Lopez de Hoyos sobre el origen del
término Almudena, poniéndolo en relacion con la palabra arabe al/mud, por un supuesto
deposito de trigo junto a la Puerta de la Vega (Quintana, 59-60). Esta hipotesis solo la
defendio su propio autor, pues Quintana descartaba dicho origen, considerandola “sin
fundamento” (60). Lo que parece dejar claro este undnime rechazo es que podria haber un
nexo entre esos versos recogidos por Lope y la hipotesis de Lopez de Hoyos: bien este usé
estos versos para esgrimir su hipotesis, bien esos versos se escribieron a partir de la hipotesis
del escritor. Ello situaria el origen de la leyenda en el siglo XVI.

Sin embargo, no hay en esos versos ningun indicio de que la imagen de Maria fuera
recuperada, y el poema acaba haciendo mencidn a otra Maria, la esposa de Isidro a la que, a
pesar de sus virtudes, no hay que confundir con la virgen homoénima: “Pero no tiene que ver
/ con el pie de la Morena” (5 -prologo-). Tampoco hace alusion a su aparicion Gil Gonzalez
Davila, quien publico en 1623, Teatro de las grandezas de la villa de Madrid, dos afios antes
de que el poema de Lope viera la luz. El cronista dedica una sola pagina a Santa Maria de la
Almudena y en ella habla de la ocultacion de la virgen en la muralla, pero no su reaparicion:
“Ay tradi¢ion que los christianos que se hallaron en Madrid, quando Espafia se perdio,
guardaron este precioso tesoro en el muro de la Villa, hasta que Dios mitigasse su enojo
contra su pueblo” (224). Alude el autor a la existencia de una inscripcion, cerca del altar de
la iglesia, en la que “se dize el modo como se manifestd con milagros” (224). Se podria
interpretar esa manifestacion como reaparicion de la imagen, pero mas parece que hace
alusion a sus supuestas intervenciones milagrosas.

Tanto los versos recogidos por Lope como las palabras de Gonzéalez Dévila, de manera
mas clara, aluden a la ya secular idea de la pérdida de Espana y de su fe, que trajo como
consecuencia la conquista isldmica y que ya se habia ido repitiendo a lo largo de los siglos.
Por tanto, no se pueden considerar como origen de la leyenda, pero si quizd como
inspiradores. ;Fue Lope de Vega quien, recogiendo la idea de esos versos, cre6 la leyenda de
la reaparicion de la virgen?

En este sentido cobra relevancia dos momentos también del prélogo. El primero de ellos,
lo encontramos poco después de iniciar la presentacion del poema. Asi introduce el tema el
propio escritor: “el olvido de esta Celestial Sefiora, que aviendo estado por la inundacion de
los Moros tanto tiempo escondida (aunque ya hallada, y venerada en la Santa Iglesia Mayor
de esta Villa) no ha querido que se publicasse su nombre hasta que de todo punto no los
huviesse en Espafia: y como el sefior rey Phelipe Tercero, de gloriosa y santa memoria, y
nacido en Madrid, fue el que desterrd y consumio sus viles reliquias de todo punto, quiere la
sagrada Reyna (hablando a nuestro modo) salir sin miedo” (1 -prélogo-). Lo que parece que
nos esta diciendo Lope es que la historia de la virgen madrilefia no ha podido salir a la luz
hasta que no desapareciera el peligro isldmico, momento que el autor considera llegado con
la expulsion de los moriscos por orden de Felipe III. Solo a partir de entonces, la “sagrada
reina” podia salir sin miedo. ;Se esta refiriendo a la publicacion de su historia o a su propia
imagen?

¢ Lope sefiala sobre estos versos “que parece que se escrivieron sobre aquellas palabras de la Esposa a las Damas
de Jerusalén, en el cap. I de los Cantares” (3 -prélogo-).
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Vayamos ahora al segundo punto relevante del prologo. Se trata de los versos que el autor
afiade a los que asegura haber hallado: “A estos versos afiadiera yo en esta ocasion: / No fue
el olvido cruel / que su memoria cubria / que fue para que a Maria / la visitasse Isabel. / La
visita fue tan buena / que de la Reyna del Cielo / se enamoro6 la del suelo: / Tal es la color
Morena”. ;Nos esta diciendo Lope en este prologo que la verdadera recuperacion de la virgen
se debe a la devocion de su honorada Isabel? Recuerdo que fue la reina quien, de manera
indirecta, motivo el descubrimiento de la pintura de la Virgen de la Flor de Lis en su intento
de recolocar la imagen de la Almudena en el altar mayor, dos afios antes de la publicacion
del poema de Lope y después de que Gonzalez Davila publicara sus referencias a la virgen.
Fue ella, ademas, quién impulso el ultimo gran proyecto de convertir la iglesia de Santa Maria
en catedral. Con estas palabras, Lope podria estar reconociendo que el poema se veria
influido por los versos que habia hallado sobre la virgen en Madrid, la devocion de Isabel
por ellay el reciente hallazgo de la Flor de Lis. De esta manera cre6 una leyenda que acabaria
siendo convertida en relato.

Tres afios mas tarde recogia la leyenda Jeronimo de Quintana, cronista de la Villa,
introduciendo numerosas novedades, entre ellas, el papel protagonista de Alfonso VI
Saltando unas cuantas décadas, Vera Tassis vuelve a reproducirla e igualmente mete alguna
matizacion que resultard importante. En esta nueva obra, la Almudena aparece interviniendo
a favor, no solo de Alfonso VI, sino de otros monarcas sucesores, incluidos los Habsburgo.
Estas novedades no son baladis: lo que vemos es la construccion progresiva de un relato a
través del cual quedarian vinculados tres elementos: Espafia, la Iglesia catolica y la
monarquia hispanica, cuya sede serd el cuarto elemento: Madrid.

Desde la decision de Felipe II de trasladar la Corte a la Villa madrilefia, se puso en marcha
una politica de profundas reformas que transformaron casi completamente Madrid. Una
reconstruccion que no solo tenia que ver con obras de infraestructuras o politicas de
acondicionamiento y embellecimiento, sino también con la propia imagen. Madrid, hasta
entonces modesta villa castellana con un marcado pasado islamico, debia estar a la altura de
lo que suponia ser la sede de un imperio como el de los Habsburgo. Para ello se inici6 toda
una politica de propaganda encaminada a ensalzar y glorificar Madrid; una politica
consistente en promocionar las diferentes caracteristicas de la ciudad.

Dos son los elementos basicos en esa politica de propaganda. El primero de ellos es la
historia, enlazando asi con la tradicion clasica de encontrar en el pasado la gloria del presente.
El otro elemento seria la fe catdlica, en un contexto, el de los siglos XVI y XVII, de
enfrentamiento directo con sus enemigos, especialmente el siempre amenazante imperio
turco. Todo ello se traducia en el ensalzamiento, por un lado, del pasado de Madrid, que se
llegaba a vincular con el mundo clésico: la famosa y recurrente Mantua de la que ya nos
hablaba Juan Hurtado de Mendoza en el siglo XV1y repetida por autores del XVII (Quintana,
22), el origen romano que defiende Gonzalez Davila (9) o el primigenio asentamiento griego
Maiorito del que habla Quintana en su loa a la ciudad (21). En palabras de Jaime Oliver, a
las que suelo recurrir: “La Corte tenia que ser una ciudad de tan rancio y glorioso abolengo
como las mas antiguas de Europa. Madrid tenia que ser griega y romana” (Oliver, 222). Todo
ello para hacer olvidar su pasado islamico, y también hacer pasar desapercibido el origen
arabe del nombre Almudena.

Por otro lado, esa politica consistia en promocionar los elementos cristianos propios de
Madrid. En este sentido, se celebraron ceremonias, eventos y se consagraron obras en honor
a los cultos principales de la ciudad, los cuales acabarian siendo identificados con la propia
monarquia hispanica, que de esta manera se promocionaba al mundo como la defensora de
la fe catdlica.

Teniendo todo esto presenta, cobra sentido lo que he ido exponiendo en torno a la virgen
de la Almudena: los tres intentos de convertir Madrid en didcesis con la iglesia de Santa
Maria como cabeza de la misma, la gran promocién por parte de la monarquia de su culto y
el acercamiento tanto de Felipe IV como, sobre todo, de la reina Isabel, y, por fin, las obras
que fueron apareciendo desde el siglo XVII alabando la imagen de la virgen madrilefia.

La promocioén de la Almudena incluia que esta cumpliera los requisitos de esa politica de
propaganda, pues a su caracter eminentemente catélico se debia unir un origen antiquisimo.
Ya he comentado la relevancia que le dio a Santa Maria el hecho de ser considerada la
parroquia mas antigua de la Villa. Eso podria servir para la propia ciudad. Ahora, se debia ir
mas alla: debia ser no solo el culto més antiguo de Madrid, sino la imagen dedicada a Maria
mas antigua de toda Espafia. Asi lo intentaron probar diferentes autores, entre los que no
podia faltar Vera Tassis: “Y a la luz desta verdad, assientan en comun todos los Autores que
se citan, ser la Iglesia de Santa Maria la primera en dignidad, y de fundacion de quantas ha
eregido el fervoroso y Cathoélico zelo en esta imperial Villa y no solo intentaremos probar ser
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la primera de Madrid, por ser tan facil, sino de toda nuestra Occidental Provincia” (65). No
obstante, en este caso, Vera Tassis era consciente de que para ello tenia que contrarrestar lo
escrito por otros autores, para quienes la imagen de Maria mas antigua era la del Pilar. El
cronista lo soluciona asi: “Quando Santiago vino a Jerusalén a predicar a Espafia, traxo a la
Milagrosisima imagen que llaman oy de la Almudena a esta Coronada Villa de Madrid, y la
colocd en esta Iglesia, en compafiia de uno de sus doze discipulos, llamado san Calocero, que
fue el primero que predicd en ellas” (66-67). Concluye el cronista que la madrilena fue la
primera imagen en “lo formal”, y en “lo material” lo era la del Pilar (67).

Con ello, la imagen de Madrid salia reforzada. El origen de la Almudena, situado en la
¢poca romana, como habian defendido Gonzalez Davila (1623), Lope de Vega (1625),
Jeronimo de Quintana (1629), Gregorio de Argaiz (1667-1669), Francisco de Sota (1681) y
ahora Vera Tassis (1692), garantizaba no solo un pasado muy remoto de Madrid, y por tanto,
glorioso, sino también confirmaria las raices cristianas de sus habitantes y la supervivencia
de su fe a través de la comunidad que hubo de “sufrir” la invasion musulmana. De esta
manera, se borraba cualquier posibilidad de un origen humilde y, sobre todo, isldmico. El
relato de la existencia, pues, de una minoria mozarabe en el Madrid islamico comenzaba a
tomar forma y estaba llamado a convertirse en una verdad que atn hoy sigue presente; tan
presente como, por el momento, dificil de corroborar por las fuentes disponibles.

La Almudena no fue el unico culto que recibié entonces la atencidén y promocion de esta
politica de propaganda regia. La virgen de Atocha e Isidro también fueron objeto de loas,
celebraciones, publicaciones e incluso, en el caso del segundo, varios intentos infructuosos
de canonizacién. Pero eso ya son otros relatos.

6. Conclusiones

Si bien en la actualidad, en una sociedad algo mas secularizada, la Almudena es sindnimo
fundamentalmente de festividad y del siempre presente orgullo madrilefio, la principal
leyenda que se le atribuye estuvo muy vinculado al relato de un Madrid a la altura del imperio
Habsburgo.

La construccion de relatos ha sido una constante a lo largo de los siglos. Muchos de ellos
han traspasado sus épocas y han sobrevivido en nuestra manera de acercarnos al pasado,
dejando en nosotros una huella en muchas ocasiones dificil de detectar. El fenémeno de las
minorias religiosas o étnicas ha sido un fecundo pretexto para la construccion de relatos y la
Edad Media un periodo propicio para ello. La creacion de la identidad y la alteridad no deja
de ser una continua creacion de imagenes y de ideas destinadas a perpetuarse mas alla de lo
que podriamos calificar como real. Uno de los casos mas paradigmaticos en nuestro pasado
son los relatos construidos en torno al enfrentamiento/convivencia del cristianismo y el islam
durante el periodo medieval y al polémico fendmeno de la mozarabia.

Desde su constitucion, el Imperio de los Habsburgo, como el resto de potencias europeas,
buscaba construir su identidad frente a sus enemigos. Herederos del mundo clasico y
medieval, la religion y el pasado eran por entonces dos elementos esenciales para la
construccion identitaria.

Madrid, como sede de ese imperio, se vio inmersa en ese proceso constructivo, y su propia
identidad se veria alterada para ajustarse a esos dos grandes valores, con el fin de armarse de
la gloria debida por su condicion.

Para ello, se ech6 mano de elementos arraigados en su pasado medieval, que a partir de
entonces serian promocionados y glorificados fuera de sus limites. Su pasado, sus
condiciones naturales como el agua y, sobre todo, su pantedn cristiano, fueron festejados y
adulados por cronistas al servicio de la dignidad imperial.

En ese proceso, la Almudena resultd uno de los elementos clave. Lo contenido en el mito
de su ocultacion y reaparicion suponia una prueba mas, junto a otras esgrimidas por entonces,
de la existencia y supervivencia de la fe cristiana, a pesar de ese periodo tan draméatico que
para esos autores supuso el dominio musulman de la Peninsula: era el relato de la pérdida y
recuperacion de Espafia. La Almudena se convertia, entonces, en la imagen de una minoria
construida que salvaguardaria la cultura y los valores cristianos de Madrid y, por tanto, de la
propia monarquia. El objetivo era doble: dar prestigio a la ciudad y esconder sus verdaderos
origenes. Madrid modelaba asi su identidad para mostrar una nueva mas acorde a los tiempos
que corrian.

La promocion de esta leyenda y su repeticion sistematica en publicaciones durante ese
siglo XVII, continuada en las centurias siguientes, favorecio la construccion del relato de un
Madrid pre-islamico y/o de una mozarabia andalusi que sigue resultando tan dificil de
erradicar como de demostrar.
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Ecos moros y representaciones moriscas
en relatos de viajes y de guerras (Venecia, siglo XVI)

Francoise Richer-Rossi
(Université Paris Cité, ICT-Les Europes dans le monde)

1. Introduccion

En los relatos de viajes y de guerras estudiados a continuacion, tanto los autores italianos
como los espafioles mencionan a moros y moriscos confundiéndolos, volens nolens, y
mezclando tiempos presente y pasado y dominaciones cristiana y musulmana en Espafia.
Abundan las comparaciones positivas 0 negativas, los retratos llenos de admiracioén o de
repulsién y los recuerdos gratos o penosos de al-Andalus, haciendo que los ecos del pasado
se oigan constantemente en estas paginas publicadas a lo largo del siglo XVI.

Los distintos autores, dependiendo del objetivo que persigan —criticar o alabar la politica
espafiola— hacen hincapié en las maravillas arquitectonicas de los moros y en su arte de
cultivar, o por el contrario, denuncian sus constantes hipocresia y cobardia.

Cabe sefialar que los que alaban a los moros de antafio suelen ser los italianos. Sin lugar a
dudas, les mueve su rencor hacia Espafia, por su hegemonia politica y sus abundantes
riquezas venidas de un continente nuevo cuyo descubrimiento ven como milagroso. Su
proposito consiste en disminuir la gloria de los espafoles recordando siglos de dominacién
mora y subrayando la dificil convivencia entre cristianos viejos y moriscos. En cambio, los
que ven con malos ojos a los moriscos son los turiferarios de la Corona, sus defensores
encarnecidos. Para ellos, los moriscos siguen siendo igual de moros que antes, ya que
practican, en secreto, la religion de sus antepasados y odian a los cristianos.

Por tanto, a través de algunos textos escritos en espafol y en italiano, se analizardn los
motivos de sus autores, basdandose en el contexto politico y en las relaciones que tenian
Espafia e Italia, en concreto, Espafia y la Republica de Venecia.

2. Las representaciones positivas, la edad de oro de al-Andalus
y la habilidad de los moros y de los moriscos

Los autores italianos insisten mucho en las supuestas diferencias entre la Espafia mora de
la época de al-Andalus (que nunca vieron y que, por lo tanto, solo imaginan) y la que estdn
descubriendo, pobre y decepcionante a su parecer. Andrea Navagero, en su Viaggio di
Spagna, publicado en Venecia en 1563, pero escrito cuarenta afos antes (Richer-Rossi 2014),
ensalza los palacios y los jardines de los reyes moros y expresa su gran admiracion por
Sevilla, multiplicando los adjetivos meliorativos y superlativos (Antonio Maria Fabié, 265-
267; Andrea Navagero, 13):

...hay, sin embargo, algunos palacios que no los he visto ni mas bellos en toda Espafia [...]. A
poca distancia de la catedral esta el Alcazar, que es un palacio que fue de los reyes moros, muy
bello y rico, labrado a la morisca; tiene por todas partes hermosos marmoles y agua de pie
abundantisima; hay bafios y salas y varias camaras, por todas las cuales pasa el agua con curioso
artificio y son lugares verdaderamente deliciosos para el verano. Tiene un patio lleno de naranjos
y limoneros hermosisimos, y dentro otros apacibles jardines, y en ellos un bosque de naranjos
donde no penetra el sol, y es quiza el sitio mas apacible que hay en toda Espafia'.

Al llegar a Granada, su descripcion de la Alhambra y el Generalife supera todo lo anterior.
De los 45 folios que cuentan su viaje por Espaifia, dedica diez? a esta ciudad. Entre los
ejemplos mas llamativos, figura éste sobre la Alhambra (Antonio Maria Fabié, 281-282;
Andrea Navagero, 18-19)°.

! Original italiano de Navagero: “Vi sono pero alquanti palazzi, delliquali non ho io visto i megliori, ne i piu
belli in tutta Spagna” [...]. Da dietro la Chiesa vi é I’Alcazar, che e palazzo che fu de i re mori, molto ricco e
bello e fabricato all moresca. Ha bellissimi marmi per tutto e per tutto va un bel capo di acqua. Vi sono bagni
e sale e camere assai che per tutte con bello artificio vi passa [’acqua, luochi invero dilettevolissimi per la
estate. Ha un spatio pieno di naranzi e limoni bellissimi e da dietro, piu giardini bellissimi e tra quelli un bosco
bellissimo di naranzi che non amette il sole, e invero non vi é forse il piu dilettevol loco in Spagna.”

2 Del folio 18 al 28.

? Original italiano de Navagero: “Il pint pero del spatio é occupato da un bel palazzo che era dei Re mori, che
en vero ¢ molto bello e fabbricato sontuosissimamente, si de marmori fini come di ogn’altra cosa: i quali
marmori pero non sono ne i muri ma ne i suoli in terra [...] vi sono alcune sale e camere molto bone, con le
fenestre fatte molto gentil e commodamente con lavori moreschi assai eccellenti, si nelli muri come nel cielo
de gl’allogiamenti; i lavori parte son di giesso con oro assai, e parte di avorio e oro accompagnato, in vero
tutti bellissimi e massime il cielo della sala da basso e tutti i muri. La corte e tutta saleggiata di finissimi e

ISSN: 1540-5877 Minorias eBooks 8 (2022): 83-90



Francgoise Richer-Rossi 84

...pero lo que ocupa mas espacio es un hermoso palacio que fue de los reyes moros, el cual es en
verdad bellisimo y labrado suntuosisimamente con finos marmoles y otras muchas cosas, y los
marmoles no estan en los muros, sino en el suelo [...] hay algunas salas y cdmaras muy buenas
con las ventanas hechas muy gentil y comodamente, con labores moriscas excelentes, asi en los
muros como en los techos; las labores son en parte de yeso, con bastante oro, y en parte de marfil
y oro; todas son bellisimas, y particularmente las de los muros y techos de la sala baja. El patio
esta enlosado con finos y blanquisimos marmoles, algunos de grandisimo tamaio, y en medio
hay un estanque lleno de agua que corre de una fuente, entra en el palacio y se reparte por €l
llegando hasta a las cdmaras...

Del Generalife dice que “es la cosa mds bella que nunca [vio] en Espana” (Andrea
Navagero, 19)*.

Con sus repetidas menciones a los “reyes moros” (i re mori), Navagero expresa su
admiracion por las proezas arquitectonicas y el amor a los jardines de dichos reyes. Es como
si el humanista italiano, discipulo de Sabellico, viera la exaltacion del locus amoenus latino
en el refinamiento de los jardines moros y el sosiego que inspiran. Se sabe que a Navagero
le gustaban los jardines. De hecho, los suyos en la isla de Murano’ eran famosos y fueron
alabados por sus contemporaneos, Andrea Calmo y Pietro Bembo (Emanuele Antonio
Cicogna, 300) entre otros. Asimismo, poseia una casa en la regiéon de Treviso (Emanuele
Antonio Cicogna, 209), llamada Selva, cuyos jardines se distinguian por la abundancia y
variedad de flores y arboles, a veces incluso bastante raras. Navagero fue uno de los primeros
en [talia en cultivar plantas que hacia venir de América (Mario Cermenati, 27). Asi pues, al
leer esas descripciones pormenorizadas de las salas, patios, jardines y fuentes, no se puede
poner en duda su sincera admiracion por el ingenio y la habilidad de los moros de antafio y
su desolacion al ver el inhdspito campo espafiol, el locus eremus, que le toca cruzar.

Sin embargo, por muy sinceras que fueran esas alabanzas de los reyes moros que lograban
embellecer su entorno y disfrutar de la hermosura del lugar y de los placeres de la vida, el
objetivo de Navagero es exaltar una época remota muy diferente de la de su tiempo. Por eso
cuando se lamenta del estado de abandono del campo espaiiol, que estaba casi desértico, es
para censurar las incoherencias politicas de la intolerante y belicosa Corona espafiola: “la
tierra era mas bella que ahora cuando estaba en poder de los moros; al presente se ven muchas
casas arruinadas y jardines abandonados [...] y los moriscos son los que tienen las tierras
labradas y llenas de tanta variedad de 4rboles®.” (Antonio Maria Fabié, 296-297; Andrea
Navagero, 25). Zuam Negro, secretario y acompafante de Navagero en su viaje por Espafia,
en una carta a su padre (del 8 de junio de 1526), traida a colacion por Marino Sanudo en sus
Diarii (Emanuele Antonio Cicogna, 339-341), expresa también su admiracién por el trabajo
realizado por los moriscos en el campo (aunque los llama mori), pero critica sin tapujos a los
espafioles —es decir, a los cristianos viejos—, vagos y orgullosos, que se creen, citando a
Negro, “todos hidalgos™:

et poi questi mori lavorano et non fano secondo che si fa nel resto di Spagna che tutti si tengono
idalghi zoe zentilhomeni et non voleno lavorare [...] et cosi con questa sua superbia se ne
morono da fame et vanno furfurando (cercando d’aprés Cicogna) il mangiare da questo e da
quello li basta assai haver una mula in stalla et un saio di veludo et doi o tre servitori et par che
siano signori et poi non hanno che vivere ne dove dormire che dormono in terra o superbia et
vanita che vi e in questa Spagna ne piu oltra voglio estendere perche aria da dire ma mi riservo
a bocha piacendo a Dio narrarvi tutto’.

Al igual que su secretario, Navagero acude a los vocablos “moro” y “espafol” para
designar respectivamente a los moriscos y a los cristianos viejos con los que se cruza en las
calles y los caminos de su periplo de tres afos por Espaiia. Desde el punto de vista lingiiistico,
cuando Navagero y su secretario emplean el término mori (moros, es decir, musulmanes
dominadores o invasores de Espafia) en vez de moreschi (moriscos, es decir, musulmanes
dominados) insisten en la idea de que la peninsula parece seguir viviendo bajo la férula de
los invasores moros, ya que se les oye hablar su lengua en las calles y se les ve vestidos como
sus antepasados. Las mujeres, descritas con sumo detalle con sus velos y sorprendentes
zaraguelles (Francgoise Richer-Rossi 2014b, 131), les llaman mucho la atencién. Zuam Negro

bianchissimi marmi delli quali sono pezzi grandissimi, per mezzo vi é come un canale pieno di acqua viva,
d’una fontana che intra in detto palazzo e se vi conduce per ogni parte...”

4 «“¢ la pin bella cosa che habbi vista in Spagna”

5 En aquella época, la isla de Murano era mas famosa por sus jardines que por el arte del vidrio.

® Original italiano de Navagero: “il paese era molto piu bello di quel che hora é. Hora vi sono di molte cose
ruinate, e giardini andati da male [...] e i moreschi sono quelli che teneno tutto questo paese lavorato: e
piantano tanta quantita d’arbori quanta vi e.”

7" Lo subrayado es mio.
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se burla de ellas al comparar sus velos con sabanas. De hecho, los dos italianos ven a los
musulmanes como vencedores y civilizadores, y al contrario juzgan a los espafioles vagos y
casquivanos: “I Spagnoli [ ...] non sono molto industriosi, ne piantano, ne lavorano volentieri
la terra [...] e pint volentieri vanno alla guerra o alle Indie ad acquistarsi faculta” (Andrea
Navagero, 25).

A lo largo de las paginas del Viaggio, los ecos moros son el instrumento de un discurso

antiespafiol resultante del temor a la hegemonia imperial después de la victoria de Pavia, asi
como de la captura y prision del rey de Francia, Francisco I. No olvidemos que los venecianos
no ayudaron a Carlos V. Al contrario, como sefiala Guicciardini en su Storia d’Italia (11 316),
esperaban que una victoria francesa restableciera el equilibrio de las fuerzas en Italia.
En cuanto a la fecha de la publicacion de la obra, 1563, también corresponde a un periodo de
hegemonia espafiola. En aquel momento, Felipe II dominaba en Europa y en el mundo, ya
que Espafa era rica y todopoderosa. Puede que se publicara entonces este libro, redactado en
los afios veinte, para recalcar que, cuarenta afios después, Espafa seguia tan incapaz e
incoherente. Por mucho que pasara el tiempo y que la Corona espafiola se jactara de
evangelizar otro mundo, le seguia costando asimilar a la poblacién morisca en su propio
suelo.

3. Las representaciones negativas, la fealdad fisica y moral

Sin ninguna sorpresa, los autores espafioles no comparten la admiracion de los italianos
por la civilizacién mora, sus hermosos vestigios arquitectonicos y el impresionante trabajo
de los agricultores descendientes de la época de al-Andalus. Al contrario, las
representaciones negativas de los moros impregnan sus relatos de viajes y de guerras que
retumban hasta en América. Por ejemplo, mientras el italiano Navagero cuenta haber visto a
jovenes indios en Sevilla que “mostraban tener buen ingenio y vivo para todo” (Antonio
Maria Fabié, 274; Andrea Navagero, 15-16):

También vi algunos jovenes de aquellas tierras que acompafiaban a un fraile [...], iban vestidos a su
usanza, medio desnudos [...], tenian el cabello negro, la cara ancha, la nariz roma, casi como los
circasios, pero el color tira mas a ceniciento.

El espafiol Agustin de Zarate enfatiza la fealdad y la maldad de los habitantes del Nuevo
Mundo. En su libro Historia del descubrimiento y conquista del Perii que participa tanto del
relato de viaje como del de guerra (1555) y que se publica (en traduccion italiana) el mismo
afio (1563) que Il viaggio di Spagna de Navagero, Zarate compara, con naturalidad, a los
indios con los judios y moros. Con los judios, por su aspecto fisico y, con los moros, por su
tono de voz altanero (Francoise Richer-Rossi 2021a, 288): “tienen los gestos ajudiados,
hablan de papo como Moros, son dados al pecado nefando.” (Agustin de Zarate, 5). En esta
comparacion, acude al tépico segun el cual la supuesta deformidad de los rasgos fisicos
acompaiia la indignidad del alma. Ya Homero subrayaba la correspondencia entre la fealdad
de Tersito y su vicio moral segun la creencia de que la apariencia fisica refleja la virtud o la
corrupcion. Parece, sin embargo, que Zdrate va mds lejos de la simple fisiognomia. Mas que
una correspondencia simbdlica entre el aspecto fisico y el caracter moral, Zarate observa un
parentesco entre tipos de hombres discriminados y despreciados. Para €1, el judio es feo por
naturaleza y el moro, altanero.

Aunque la altaneria mora sea un tema comun en la literatura —’son de &nimo mudables,
voltarios, ymaginativos, y sospechosos: de ingenios sagazes, astutos y vaderizados, poco
fieles, arrogantes y jactanciosos, yracundos, altivos y celosos sobre toda manera”, afirma
Botero Benes (129-130) (Miguel Angel De Bunes Ibarra, 113)—, es interesante subrayar que
al comparar a los indios con los moros, Zarate los identifica como enemigos de la fe cristiana
y de los espafioles. El momento histérico es importante. Espafia estd conquistando América
y el eco de otra conquista, la de los moros, retumba necesariamente®. Aunque Espafia combate
en varios frentes, contra distintos tipos de enemigos, todos tienen en comun su hostilidad a
la fe catdlica.

Ahora bien, el primer retrato de los indios, hecho por Cristébal Colén a los Reyes
Catdlicos, era positivo y hasta halagador (Cristébal Colén, 65):

Y todos los que yo vide eran todos mancebos, que ninguno vide de edad de més de treinta
afios: muy bien hechos, de muy fermosos cuerpos y muy buenas caras. Los cabellos gruesos

8 También se puede sefialar otro eco moro en una guerra de conquista mas reciente: la llamada Guerra de
Independencia (1808-1814). En su famoso cuadro, el Dos de mayo, que se puede admirar en el museo del Prado
de Madrid, Goya representa a madrilenos ensafidandose con los mamelucos que Napoledn trajo del norte de
Africa.
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cuasi como sedas de cola de caballo, e cortos. [...] son de la color de los canarios, ni negros
ni blancos. [...] Ellos todos suelen ser de buena estatura, de grandeza y buenos gestos bien
hechos. [...] Ellos deben ser buenos servidores y de buen ingenio, [...] y creo que facilmente
se harfan cristianos’.

No hay que olvidar que la descripcion estaba destinada a seducir a los Reyes (Josué
Sanchez, 81-99), a convencerles de la validez del periplo colombino. Seis décadas mas tarde,
Zarate relata una conquista dificil, aunque llevada a cabo mediante —como lo repite una y
otra vez— la Divina Providencia. El descubrimiento ha dejado paso a la conquista y el indio
se ha convertido en un enemigo descrito por lo tanto con términos sumamente peyorativos.
De hecho, los términos mds ofensivos los encontramos, sin sorpresa, en los relatos de guerras.
Por ejemplo, en Successo de la jornada que se comengo [sic] para Tripol de Ulloa, obra que
autotraduce al italiano con el titulo de La historia dell'impresa di Tripoli di Barbaria
(Francoise Richer-Rossi 2021b, 41-64), llama la atencién que cuando los moros ganan una
batalla contra los cristianos, lo hacen por dos razones invariables: vencen gracias a la traicién
de cristianos viejos asustados legitimamente por su extrema crueldad, o gracias a la perfidia
de moriscos cobardes e hipdcritas que no dudan en abandonar la religion cristiana.

El caso es que siempre se niega a los moros cualquier accidn heroica. Los héroes son
cristianos incluso cuando sufren una derrota. Por eso la obra de Ulloa es tan interesante. En
vez de contar una victoria de los espafioles, narra su derrota en pleno apogeo de la dominacion
otomana en el Mediterraneo: concretamente, la batalla naval que sucedié del 9 al 14 de mayo
de 1560, a lo lejos de Djerba, y que enfrentd a turcos con espaiioles respaldados por las
fuerzas de la Orden de San Juan de Jerusalén (Henry Kamen, 91).

El descalabro provoco el desprestigio del rey Felipe II y las burlas de los italianos. Tres
afios después, en 1563, Paolo Tiepolo recuerda que los espafioles perdieron en 1510 otra
batalla en el mismo lugar, durante el reinado de Fernando el Catélico, y que dio lugar a que
muchos moriscos pasaron entonces a las filas turcas (Eugenio Alberi, V, 18-19): “Alle Gerbe,
innanzi che si perdesse il forte, molti passarono a’Turchi lasciando i compagni e la fede.
Alcuni nella Goletta poco fa trattarono di darla agl’infedeli”.

Para limpiar el honor de los espafioles, Ulloa opta entonces por explicar con hartos y
espantosos pormenores el miedo infundido por la extrema crueldad de los musulmanes. Los
describe como “dvidos de sangre”, descabellando y exhibiendo como trofeos las cabezas de
los cristianos. En su traduccion italiana, publicada en 1564 y cuya reedicion fue aumentada
en 1566, Ulloa los diaboliza atin mas para aumentar el miedo que inspiran y para recalcar
que la barbarie de los infieles justifica la unién de todos los cristianos, incluso la de los
venecianos, acostumbrados a tardar en prestar su ayuda al rey de Espafia. De hecho, La
Serenisima temia estropear sus buenas relaciones con el Imperio otomano para comerciar en
paz en el Mediterraneo. Para Espafia, la situacion resultaba muy diferente: no podia mantener
ese tipo de relacién con los turcos porque se enfrentaba al islam en su propio territorio donde
los moriscos seguian practicando el culto musulmén a escondidas. Su asimilacién era cada
vez mas dificil'® (Francoise Richer-Rossi 2014). Es verdad que los moriscos, considerados
por muchos cristianos viejos como enemigos del interior, a veces lo eran hasta el punto de
esperar una victoria musulmana y de ayudar a los moros y berberiscos que atacaban las costas
espafolas del Mediterrdneo!! (Jean Delumeau, 267; Fernand Braudel, I, 15, 29, 32).

Ulloa recalca con insistencia la hipocresia de los moros y su falta completa de respeto por
la palabra dada (Alfonso de Ulloa 1562, 21), unos motivos repetidos desde la Reconquista.
En la version italiana de su libro, en el capitulo XX, afiade doce lineas que dedica a la
descripcion de la visceral alevosia mora (Alfonso de Ulloa 1562, 28)'2. En cambio, subraya
la caridad de los cristianos y su ayuda mutua. Para ilustrarlas y dar visibilidad a todos los
combatientes cristianos —el duque de Florencia y el de Ménaco, el genovés Giovanni Andrea
Doria, los sicilianos— unidos al rey de Espafia en su defensa de la cristiandad, crea un nuevo
capitulo, el VIII (Alfonso de Ulloa 1562, 9). En estas pdginas, claramente destinadas a los

° También Cortés, el conquistador de México, en la primera de sus Cartas de relacién al emperador, escribia
que los habitantes estaban “bien proporcionados”.

10 T.a Corona espafiola tom¢ varias medidas para asimilar a los moriscos prohibiéndoles vestirse como sus
antepasados o hablar arabe, y les obligé a abandonar sus costumbres.

1 Bl 23 de agosto de 1565, 400 berberiscos hicieron una razia en Orjiva (Sierra Nevada) y se llevaron a 15
personas. En septiembre de 1566, fue en Tabernas (Almeria) donde lo destruyeron todo, llevandose a 44
personas. Centenares de moriscos los siguieron a Africa del Norte. Braudel sefiala que miles de cristianos,
cautivos y desertores, abandonaron su fe haciéndose musulmanes y que “de 1453 a 1623, de los 48 grandes
visires, al menos 33 fueron renegados.” La traduccion es mia.

12 “¢ subito che seppe la rotta della nostra armata, si volto alla parte contraria (come si é detto) osservando in
questo il costume antico de'Mori, quali non tengono piu conto di mantener la parola, di quanto gli pare, che
sia in loro utilita.”

ISSN: 1540-5877 Minorias eBooks 8 (2022): 83-90



Francgoise Richer-Rossi 87

lectores venecianos, Ulloa menciona los errores cristianos y su ‘“mala
organizacion'3*“(Alfonso de Ulloa 1562, 10) para mejor negar a los moros valor y ciencia
bélica'*. Aqui llama la atencion de manera manifiesta otro eco a la conquista mora de Espafa,
posibilitada por la traicion de don Julidn en la batalla de Guadalete y no por el valor o la
destreza de los invasores moros'.

Asi pues, Ulloa cuenta, curiosamente, una derrota espafola, aunque acumula
descripciones de hazafas cristianas que a menudo rozan el milagro. Metddicamente, justifica
los errores espafioles por la traicion (Alfonso de Ulloa 1566, 83) o la culpa de un “renegado
espafiol o morisco” que huye de Espafia “por temor a la Inquisicién” (Alfonso de Ulloa 1566,
84). Ulloa sabe de sobra que los italianos se burlan cada vez mas del ejército espafiol porque
consideran que estd lleno de traidores y espias dispuestos a pasar de un bando a otro por ser
descendientes de moros y de judios. Unos diez afios mas tarde, el embajador Leonardo
Donato escribe en su Relacion al Senado de Venecia que en el ejército del rey de Espafa hay
soldados que cobran una paga que no se merecen (Eugenio Alberi, VI, 410)!. Emplea adrede
términos inadecuados, como “moros” y “judios”, y multiplica sinbnimos como “confesos”,
“moriscos” y “cristianos nuevos” para enfatizar la inseguridad y la confusidon que reinan en
Espafia, e insinuar que Felipe II pone en peligro a toda la cristiandad, porque no puede confiar
en sus propios defensores.

En la segunda edicion de la version italiana, la de 1566 —es decir, un afio después del
asedio de Malta y de la victoria cristiana—, concretamente, en la segunda parte inédita'’, Ulloa
acumula las demostraciones providenciales en favor del bando espafiol. Los milagros se
suceden con las apariciones de Santa Maria o de Santiago; y también la de una paloma —el
Espiritu Santo— en lo alto de la iglesia de la Virgen de Filermo, venerada por los Caballeros
de Malta'®, que provoca el espanto de los musulmanes (Alfonso de Ulloa 1566, 79).

En otro relato de guerra contra protestantes titulado Comentarios del s. Alonso de Ulloa
dela guerra que el Illlustriss. y valerosiss. Principe don Hernando Alvarez de Toledo Duque
de Alva, et capitan general del Rey don Felippe N.S. ha hecho contra Gullermo de Nansau
Principe de Oranges, Ulloa elige como dedicatario a Luis de Requesens —Grande de Espafa
y amigo de Felipe II- y subraya el valor con el que se aventajo a todos los combatientes al
luchar con ahinco contra los moriscos sublevados en las Alpujarras (Frangoise Richer-Rossi
2021c):

V.Exc. degolld mas de tres mil, y los demas fueron presos y tomados sus despojos, que eran de
mucha riqueza, con poco dafio de los suyos. Y hecho esto, y quemadas las vituallas, el dia
siguiente, que fueron XII de Iunio deste ano MDLXIX se torno a las galeras. Hazafia por cierto
notable, muy importante y digna de memoria porque por ella desmayaron los demas Moros!® que
estavan hechos fuertes en la sierra Nevada.

En esta dedicatoria, repetidas veces, Ulloa llama adrede “moros” a los rebeldes, aunque
la mayoria eran moriscos. Es evidente que, para €l, a pesar de haber sido bautizados, son tan
moros como los turcos y berberiscos que vinieron a prestarles ayuda. Su resentimiento hacia
las tantas veces reiteradas hipocresia y traicién moras lo expresa también con claridad en su
Carta al Lector, donde anuncia preparar un libro sobre el levantamiento de los “moros” de
Granada: “Por tanto benigno lector recebid con alegre rostro esto que agora os presento, y
esperad en breve el sucesso de la guerra de los Moros de Granada, que contra su Magestad
se alcaron, que plaziendo a Dios pienso escrevir.” Mediante este vocablo erréneo, Ulloa
remite directamente a los conflictos centenarios entre musulmanes y cristianos y pone de
relieve la perseverancia de Felipe II que es azote de infieles, garante de la ortodoxia de la fe

13 “per mal ordine”.

14 Este es un motivo recurrente en la literatura. En el Viaje de Turquia (p. 424) Pedro de Urdemalas declara:
“El miedo que nosotros tenemos los haze a ellos balientes.”

15" Al contrario, el italiano Navagero (f. 26v) subraya las dificultades de los Reyes Catdlicos en quitar la
peninsula a los moros. Menciona una larguisima guerra y las malas relaciones entre tio y sobrino, ambos reyes
de Granada. El tio reinaba en la Alhambra y la Alcazaba, y el sobrino en el Albaicin.

16 “nelle compagnie de’soldati sempre si trova alcun animo giudeo e maomettano, prevaricatore della paga
che prende.”

17 Dell'historia parte seconda. Nella quale si contiene la liberation di don Alvaro, l'espugnation del Pegnon di
Velez della Gomera, et il successo della potentissima armata mandata dal Turco sopra l'Isola di Malta l'anno
MDLXV. Alfonso de Ulloa narra acontecimientos que no habian tenido lugar ni cuando fue publicado el original
espafiol en 1562 —por ejemplo, la toma, por los espaiioles, en septiembre de 1564, del pefion de Vélez de la
Gomera, que nunca mas cayo6 en manos de los turcos— ni cuando fue publicada su traduccion, dos afios después,
en 1564, porque los turcos asediaron Malta en mayo de 1565 para expulsar a la Orden de San Juan de Jerusalén.
13 La imagen de la Virgen de Filermo fue instalada en Malta cuando los Caballeros fueron expulsados de Rodas
por los turcos (1530).

1 Lo subrayado es mio.
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de su pueblo y digno sucesor de la politica de su padre, el emperador del Santo Imperio
Romano Germanico.

La dedicatoria deja también constancia de la profunda admiracién de Ulloa por los que
tomaron Granada, acabando definitivamente con los moros en la Peninsula y recuerda, con
tono solemne, a los Reyes Catdlicos. Este autor venera a la reina Isabel. Menciona a la
soberana incluso en una carta privada dirigida al rey Felipe II, donde ensalza la inflexibilidad
de su bisabuela con estas palabras: “queria [Isabel I] que los degollasen a todos, y se
arrancassen aquellas malas raizes que por el espacio de 800 y tantos afios se havian arraigado
en Espafia.” (Francoise Richer-Rossi 2018, 411).

4. Conclusiones

En conclusion, segin sean los autores italianos o espafioles, se aprecian diferencias
notables en sus relatos de viajes y de guerras. Estos ofrecen representaciones de los moros y
de los moriscos no solo distintas sino francamente opuestas: los primeros idealizan su
refinamiento y habilidad, los segundos denuncian sus engafios y crueldades.

El motivo recurrente y eficaz de los italianos para sacar conclusiones negativas sobre los
nocivos efectos de la Reconquista por los espafioles, es recordar la época de al-Andalus.
Mientras subrayan sus agradables paseos por los jardines y palacios moros, a su parecer los
mas bellos y apacibles de todo el reino hispanico, los italianos aprovechan la ocasion para
insistir en el estado de desolacién del campo espaiol, abandonado por los excelentes
agricultores moros. Mediante el ensalzamiento de la remota época de los reyes moros,
elaboran una critica sistemdtica de la Espafia del siglo XVI, cuya Corona se muestra incapaz
de llevar a cabo la evangelizacion de la poblacion morisca.

Muy lejos de las imdgenes idealizadas de al-Andalus, los autores espafioles denuncian, en
cambio, la hipocresia de los moriscos por seguir practicando la religion musulmana a pesar
de haber aceptado el bautismo, por vestirse como sus antepasados y por hablar drabe.
Asimismo, los acusan de colusién con los moros de fuera, por ejemplo, en el caso de la guerra
de Las Alpujarras (1568-71).

En todos estos textos, los repetidos ecos moros —tanto a la hora de alabar como de criticar—
son la prueba de que, casi un siglo después del final de la Reconquista cristiana, seguia
palpable la presencia musulmana en Espafia y que faltaba mucho para que se cerraran las
heridas. El punto algido tuvo lugar en 1609, cuando Felipe III decret6 la expulsion definitiva
de Espafia de los moriscos.
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Escuchar el eco del pasado: una endecha, un motete, y la autoridad catolica en el
Toledo del siglo XVI

Carlos Gutiérrez Cajaraville
(Universidad de Valladolid)!
1. Introduccion

Articular el pasado histéricamente no significa reconocerlo “tal como ha sido”. Significa
apoderarse de un recuerdo que relampaguea en el instante de peligro (Walter Benjamin 1989,
180).

Durante la primavera y el verano de 1958, Samuel G. Armistead y Joseph Silverman
llevaron a cabo una importante labor compilatoria de baladas judeo- espafiolas en diversos
lugares de Estados Unidos.? El treinta de abril, cuando Rachel Tarika —una mujer judia
procedente de Rodas— los recibid, tenia setenta y tres afios, cuarenta y seis de los cuales los
habia pasado alejada de su pais natal.Su hermosa voz, célida y dulce, transmisora de una
sincera cercania, se combinaba con una notable memoria.

En un ambiente aparentemente distendido, la sefiora Tarika cantaba y recitaba diversas
baladas y endechas sin titubear demasiado, mientras confirmaba en todo momento el interés
de los investigadores — “;ésta la tienes ya?” Incluso en el trascurso de los cantos més tragicos,
como la balada titulada Las cabezas de los infantes de Lara, donde se relata la decapitacion
de los siete hermanos de Lara a manos de tropas musulmanas, Tarika comentaba, con gran
serenidad, anécdotas sobre el contexto pasado y los efectos emocionales provocados por el
canto: “Las madres nuestras nos cantaban esto... mujeres que sabian de estas cosas y
cantaban unos cantos tristes que hacian al pueblo llorar mas, atristar mas. No habia
television... era esto”.?

Sin embargo, cuando Rachel Tarika relaciona la balada anterior con la endecha David
llora a Absalon, su memoria y su voz parecen resquebrajarse al mismo tiempo. “No me estoy
acordando del todo...”, dice. “Es hebrea”. En ese momento, Silverman, sabedor de que se
trataba de la endecha que narra la muerte de Absalon, intenta ayudarle: “Es la historia de...”.
Tarika, rauda, le interrumpe: “de los judios”. Una vez superado el breve instante de duda,
comenzo a recitar con la seguridad y soltura habitual, pero, nuevamente, volvid a detenerse:
“Es una cosa esta que perdieron al hijo. No, me toca mucho, no puedo”.* No se trataba de
una reaccion hiperbolica, sino de una dréstica exigencia de silencio, tan misteriosa como
inevitable.

En efecto, la memoria de Rachel Tarika comenz¢ a fallar, pero todo parece indicar que no
por defecto, sino por exceso. Como evidencian practicamente todos los testimonios orales
hallados, la endecha David llora a Absalon era interpretada en el dia de Tisha B ’Av, fecha en
la que la comunidad judia conmemora la destruccion del primer y el segundo templo de
Jerusalén, desastres a los que se afiaden otras catéstrofes historicas, incluida la expulsion de
Espafia en julio de 1492.° Recordar no sélo los acontecimientos, sino las sensaciones vividas

U ORCID. https://orcid.org/0000-0002-1861-9640. Este trabajo se ha llevado a cabo en el marco del proyecto
“La obra musical renacentista: fundamentos, repertorios y practicas”, con referencia HAR2015-70181-P,
concedido por el Ministerio de Economia, Industria y Competitividad y con sede en la Universidad de
Valladolid.

2 Como consecuencia de este ingente trabajo de campo surgieron diversas publicaciones, de entre las cuales,
nos interesa especialmente Samuel G. Armistead, Joseph H. Silverman e Israel J. Katz (1986).

3 Es posible escuchar el audio y leer la cita al completo en la pagina web que retine buena parte del material
compilado: http://www.sephardifolkit.org/FLSJ/TranscriptionDetails/1629.

4 El fragmento se encuentra transcrito en la pagina citada en la nota anterior.
http://www.sephardifolklit.org/FLSJ/TranscriptionDetails/1626: recitado. infl [ ] si subié al emperador. Echo
los ozhos enfrenti, adandi despunta el sol. Vidu venir... que no me [e]st6 [a]codrando del todo. Esto es una
de rey, de cuando perdio a los hizhos.Esa es muy triste, no me gusta. Si, que “quit6 [e]l ozho di [e]nfrenti, / y
andi dispunta del sol. / Vido venir al Abatshalon, / vistido de [se corrige] qui perdio a los hizhos una ...” No sé,
esto es hebrea esa ca ... este, esa ca ... Esto es di ... di los djudios. Joseph H. Silverman: La historia de ... inf:1
Si, de los djudids, si, es ah ... corte de cinta conversacion Joseph H. Silverman: De la Biblia. Infl: De la Biblia,
esta, es ... si. Es muy tristi esto. recitado [ ] tristi va di corason. Por dichar sus angustias, se subi6 al impirador.
Icho lo[s] ozhodh enfrente, dandi dispunta el sol. Vido venir ... comentario infl jAy, mi Dio! Esto lo sé. Ya mi,
ya mi se olvida también, ya  "Que lo tome " Esto es que "si a un padre li muere un hizho", dizzi, ";qui
penitensias tenia? ;Y aquele a que li mueren, qui li mueren seish?". "Qui lo tomen, qui lo vistan, qui lo arrastren
por las cayes,que digan la djente: ';Oh, qué dolor y qué mansiya!'" Es una cosa esto que perdieron al hizho. No,
mi toca muncho, no puedo esto.

5 Desde Rodas a Tesalonica, Esmirna o Tetudn, el romance David llora a Absalén aparece en antologias clasicas
de romances sefardies, como Ramon Menéndez Pidal (1906); Samuel G. Armistead (1978); Rina Benmayor
(1979). En la actualidad, algunos expertos contintian trabajando en diversos catalogos. Para una antologia
reciente, véase Edwin Seroussi (2009).
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en ellos, la atmodsfera sensorialmente restrictiva del dia en cuestion provoca que los
recuerdos se impriman con una claridad inusitada y, por consiguiente, que los recuerdos
desplieguen con mayor intensidad de lo habitual: el ayuno preceptivo no solo impone
limitaciones al sentido del gusto, sino que los tipicos olores que emanan de las cocinas judias
también desaparecen en una bruma de colores 16bregos, mientras los sonidos de endechas y
lamentaciones recuerdan hechos historicos pretéritos. Es un movimiento simultdneo de
contraccion y despliegue: a sus recuerdos personales se sumaban, contraidas en la endecha,
diversas capas de significacion histdricas superpuestas. Stbitamente,el pasado —personas,
objetos, eventos, sensaciones y emociones que hicieron de Rachel Tarika la persona que era®—
se desplegd con toda su fuerza, obturando el presente y actuando como un imperativo
imprevisto que coartaba, literalmente, las acciones de nuestra protagonista. Quiza, en
definitiva, el ser humano sea incapaz de olvidar nada

Esta disonancia repentina que interrumpio la armonia general de la reunién mostraba, por
tanto, una herida oculta, una fisura que cegaba el presente. Sin embargo, no s6lo desvelaba
un aspecto importante de la individualidad subjetiva de nuestra protagonista, sino que dejaba
escuchar el eco de un sonido mucho mas lejano, en el que afloraba una cuestion profunda y
significativa, que ayuda a intuir como estaba constituido culturalmente el tejido simbolico-
imaginario de la realidad de Rachel Tarika. La subjetividad se subsume asi en la comunidad,
sin erosionar la individualidad de cada uno de los llantos y silencios: como veremos en lo
que resta de articulo, en buena medida, llorar a una persona significaba llorar a un pueblo
entero.

El eco del pasado que se hace presente cuando menos lo esperamos, de manera consonante
o disonante, es inevitablemente constitutivo. Por tanto, seguiré¢ a Benjamin e intentaré atrapar
las multiples voces presentes en la resonancia de ese recuerdo en el instante en el que
resplandece. Esto significa que no s6lo no intentaré eliminar la disonancia en busca de un
resultado mas armonioso, sino que trataré encararla, comprenderla y asimilarla sin por ello
eliminar su diferencia, su otredad.

2. La resonancia de un romance: David llora a Absalon.

El pasado que imposibilitaba continuar con el recitado de la endecha a Rachel Tarika
parece situarse en lo ausente, en lo que escapaba a través de las grietas de su memoria: un
presente momentaneamente marcado por el retorno, inesperado e inconsciente, de antiguas
pasiones latentes. Debemos regresar, en consecuencia,a las primeras huellas materiales
conocidas de David llora a Absalon, lamento basado en dos pasajes del segundo libro de
Samuel (18:33 y 19:4) donde el profeta hebrero relata la desgarradora reaccion del rey David
al conocer la muerte de su ambicioso hijo Absaléon: el mismo rey David que sand la
melancolia de Saul caia ahora en la mas profunda de las tristezas.

El intento de precisar con exactitud el momento en el que la historia de Absalon y la
tristeza del rey David cruzo la frontera de un contexto sacro al urbano deriva en un misterio
que tendrd que permanecer irresuelto, quiza para siempre. Sin embargo, las evidencias
impresas sugieren que el romance, cualesquiera que sean sus origenes, sufri6 el proceso de
cristalizacion y fijacion textual durante el siglo XVI, como reflejo de las practicas orales —de
lectura y canto— del Renacimiento en Espafia.

Por un lado, el texto fue impreso en los romanceros mas relevantes de mediados del siglo
XVI, en antologias como el Cancionero de Romances, publicadopor primera vez en Amberes
por Martin Nucio hacia 1548 —Nucio, astuto, seguramente quiso aprovechar el primer viaje
del principe Felipe a los Paises Bajos’— 0 en la Silva de Romances, impreso en Zaragoza
apenas dos afos después, ambas compilaciones que remedaban el Cancionero General de
Hernando del Castillo, una exitosa coleccion de poesia espafiola impresa por primera vez en
Valencia en el afio 1511.% Sin embargo, debemos destacar una importante diferencia
conceptual con respecto a la publicacion originaria de Hernando del Castillo: mientras la
primera edicion del Cancionero General fue bastante lujosa, los impresores de las siguientes
antologias redujeron su tamafio y eliminaron la antigua tipografia gotica, transformando sus

¢ De este modo se define la presencia del pasado en Eelco Runia (2014).

7 Sobre esta cuestion resulta interesante consultar la introduccion a la edicion facsimil escrita por Paloma Diaz-
Mas (2017)

8 Bl Cancionero General de Hernando del Castillo fue impreso en nueve ocasiones en sesenta afiosValencia
(1511 and 1514), Toledo (1517, 1520 and 1527), Sevilla (1535 and 1540) and Amberes (1557 y 1573). Una
edicion expandida, titulada Segunda parte del Cancionero General, se publicé en Zaragoza en 1552, la cual
incluye el romance David llora a Absalon. Véanse las ediciones de Antonio Rodriguez-Moiiino (1967); (1969);
(1970).
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romanceros en libros mas practicos con una tipografia mas facilmente legible.’

Por lo tanto, el gran éxito de los libros mencionados puede explicarse por una reduccion
significativa de los precios, lo que facilita una distribucién més amplia. Pero este hecho no
debe oscurecer otros factores relevantes a la hora de explicar su difusién, como su ambicioso
alcance holistico. Las propias palabras de Martin Nucio, al explicar el proceso de compilacion
de su Cancionero, dejabansus intenciones perfectamente claras:

Puede ser que falten aqui algunos (aunque muy pocos) de los romances viejos, loscuales yo no
puse o porque no han venido a mi noticia, o porque no los hallé tan cumplidos y perfectos como
quisiera, y no niego que en los que aqui van impresoshabra alguna falta, pero ésta se debe imputar
a los ejemplares de donde los saqué,que estaban muy corruptos, y a la flaqueza de la memoria de
algunos que me los dictaron (Martin Nucio, Cancionero de Romances, Advertencia del
impressor, f. 2)

Ademaés de sus propdsitos inclusivos, el anterior comentario despliega, al menos, dos
cuestiones fundamentales: la relacion de estos libros con materiales extremadamente fragiles,
y la conexidn con las practicas orales tradicionales vivas en la Espafia del siglo XVI. Aunque
no sabemos con certeza si Nucio basd su trabajo sobre David llora a Absalon en las
reminiscencias de sus informantes o en documentos, lo cierto es que se conservan dos pliegos
sueltos distintos dondeaparece el romance, remontandose ambos a la primera mitad del siglo
XVI. Estono debe hacernos olvidar el caracter fundamentalmente oral de estos romances,
utilizados para alentar la religiosidad individual, por lo que debemos entenderlos como parte
de un amplio sistema comunicativo en el que discursos y canciones jugaban un rol
absolutamente esencial.'”

En este sentido, podemos recordar algunas excelentes representaciones literarias de
lecturas “publicas”, como el picaro ciego del Lazarillo de Tormes, queconocia mas de mil
formas de ganar dinero, maneras fundamentalmente basadasen la intuicion que le llevo a saber
cémo y cudndo contar la historia adecuada enel momento preciso o Miguel de Cervantes en
obras como La Gitanilla, cuya protagonista (Preciosa) es tan hdbil cantando romances que
su abuela tiene que encargar nuevos poemas a los mejores escritores; o la encantadora historia
narrada en el capitulo XXXII de la primera parte del Quijote:!!

Porque, cuando es tiempo de la siega, se recogen aqui, las fiestas, muchos segadores, y siempre
hay algunos que saben leer, el cual coge uno destos librosen las manos, y rodeamonos dél mas
de treinta, y estdmosle escuchando con tanto gusto que nos quita mil canas (Miguel de Cervantes,
Don Quijote de la Mancha, cap. XXXII).

Pero quizas la evidencia mas elocuente la encontramos en los prefacios de los propios
romanceros, escritos donde los compiladores, como he mostrado anteriormente, declaraban
sus intenciones principales. Este es el caso del Libro de los Cincuenta Romances (publicado
alrededor de 1525), en el que el compilador anénimo declar6 que, entre los romances
reunidos, “ay muchos dellos nuevamente afiadidos: que nunca en estas tierras se han oydo”.
Otro inconfundible ejemplo se encuentra en Romances nuevamente sacados de historias
antiguas de la cronica de Espania, de Lorenzo de Sepulveda, una coleccion impresa en 1551,
en cuyo prologo asegurd que la antologia “para aprovecharse los que cantarlos quisieren”
(Lorenzo de Sepulveda 1551, f. 3).

La portada del Libro de los Cincuenta Romances, que incluye a un musico tafiendo su
vihuela,'? nos conduce hacia la tercera fuente impresa del romance —afiadida a los diversos
cancioneros y a los pliegos sueltos conservados: la composicion para voz y vihuela creada
por Alonso Mudarra (Tres libros de musica en cifra para vihuela, impreso en Sevilla en
1546). Pero ;como hacer audible el lamento de un padre ante la muerte de su hijo? ;Cémo
convertirnos en oyentes de tales palabras? La cancion de Mudarra, de sencilla linea melddica
que alternamovimientos ascendentes y descendentes en cada verso con un acompafiamiento
fundamentalmente homofénico —que emula, quiz4, tal como ha descrito John Griffiths (2003,

® Curiosamente, Silva de Romances contiene otro romance sobre la muerte de Absalon distinto alque aqui nos
ocupa. Véase la edicion de Paloma Diaz Mas (1994, 328).

10 En los ultimos se ha desarrollado mucho este 4mbito de investigacion. Algunas publicaciones de especial
interés son la realizadas por Luca Degl’Innocenti y Massimo Rospocher (2019); o Rosa Salzberg (2014).

! Los trabajos de Roger Chartier se han convertido en referencias basicas para abordar la cuestion de estas
lecturas publicas. Véase, por ejemplo, Roger Chartier, (1994); Roger Chartier y Guglielmo Cavallo (eds.)
(2003). Para una contribucién mas reciente, consultar Martyn Lyons (2010).

12 Sobre la presencia de la vihuela en Espafia durante el siglo XVI es imprescindible consultar los trabajos de
John Griffiths (2006; 2009) y Cristina Diego Pacheco (2009).
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14), un estilo popular, esencialmente oral-, de tempo presumiblemente lento,'? parece
desplegar no el lamento en si, sino el momento mismo en el que la pasion coloca al rey David
en un impasse: el impacto emocional suspende la accion, priva de movimiento y de voluntad
al rey. ;No es este mismo impasse el que sufrié Rachel Tarika en el inicio del articulo?

Es en la eleccion del texto donde comienza a desplegarse ante nosotros una imagen dual
del lamento de David por Absalon. Pensemos, en primer lugar, en el romance musicalizado
por Mudarra, que coincide perfectamente con el texto biblico —procedente, recordemos, del
segundo libro de Samuel, 18:33 y 19:4— de la antifona Rex autem David. La narracion alterna
la tercera persona con el soliloquio del rey, que gravita, en este caso, no tanto en el lamento
por su hijo, sino en el error cometido por sus tropas al perpetrar el asesinato, asi como en la
desobediencia de Absalon.

Triste estava el rey David, triste y con gran pasion,
quando le vinieron nuevas de la muerte de Absalon,
palabras tristes dezia, salidas del coragon:
ellos mismos fueron causa de tu muerte y mi pasion,
no te quisiera ver muerto, sino vivo en mi prision,
que aunque me eras desobediente, yo te otorgara perdon.

Quiza Mudarra no conociese otra version del lamento; quiza, escogid sus versosfavoritos,
o los més adecuados, pero esta claro que las diferencias con respecto al lamento impreso en
los cancioneros de romances de la época resultan evidentes,y no Unicamente se refieren a la
extension del romance, mucho mayor en las versiones que figuran en los libros compilatorios.
En estos, la narracién gana en matices y complejidad: el cambio de la tercera persona al
mondlogo del rey David se produce mediante una cita literal del libro de Samuel, el quiasmo
Absalon, fili mi, fili mi, Absalon, reiterado una y otra vez a lo largo de la narracion como un
estribillo, un patréon emocional sobre el que gira el discurso sin encontrar liberacion. Tras las
reiteraciones de la frase que constituye el nicleo esencial del lamento, la narracion avanza,
en primer lugar, ensalzando la perfeccion y belleza de Absalon, indicando la culpabilizacion
de Joab —-hombre de confianza y lider de las huestes de David, y autor del asesinato de su hijo—
y, por ultimo, haciendo mencion a la afliccion de la madre.

Triste estava el rey David lleno de angustia y passion
quando le vinieron nuevas de la muerte de Absalon
cubierta la su cabega subido se ha a un coredor
de lagrimas de sus ojos sus barbas regadas son
hablando de la su boca llorando de coragon

o0 Absalon fili mifili mi Absalon
Ques de tu gran hermosura,tu estremada perficion,
los tus cabellos dorados, parecian rayos de sol,
tus ojos lindos azules, a Jacintos de Sydon,
tus mexillas coloradas,tu linda conversacion.
O quien no te viera muertoy te tuviera en prision,
que aunque eras desobediente yo te otorgara perdon
O Absalon fili miFili mi Absalon.
Malditas manos crueles enemigas de razon
miraras que era mi hijo engendrado en bendicion.
O Joab muy mal lo heziste no te lo merecia yo
si mi mandado cumplieraspusieras me lo en prision
como podiste matar a un tan perfeto varon
O Absalon fili mi, Fili mi Absalon.

O madre que tal pariste como havra consolacion
perdiendo tan lindo hijo por tan pequefia ocasion
rompe tus triste entrafias abrasa tu coragon
lloremos le padre y madretal fruto de bendicion

O Absalon fili mi, Fili mi Absalon.

En una atmosfera religiosa restrictiva, algunos de estos romances fueron vistos por la
Inquisicion como potenciales instigadores experiencias muy distintas a las oficialmente
promovidas y, por tanto, estos romances, canciones ydanzas eran considerados una fuente de

13 El propio Alonso Mudarra nos proporciona informacion sobre esta cuestion. Mudarra, Alonso. Tres Libros
de Musica en Cifra para Vihuela (Sevilla: Juan de Ledn, 1546), Libro I, f. 3: “Esta diferencia de tiempos (o
compases) con otros que no pongo aqui no sin causa los Antiguos los usaron y segin mi parecer fue para
conformar la musica (o el movimiento della) con el sentido de la letra. Por que si una letra es de materia alegre
y regozijada de necessida el compas 4 de yr regozijado y apriessa. Y si otra ni del todo es alegre ni del todo
triste también tendra esta necessidad de otro compas que ni va ya muy apriessa ni muy despatio. Y ni mas ni
menos la que del todo es triste querra el compas despacio.”
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comportamientos indecorosos y de pensamientos heterodoxos, capaces de diseminar ideas
subversivas que podrianerosionar la autoridad.'* En un intento de proteger la fe catolica contra
cualquierdesvio doctrinal, en 1583 Gaspar Quiroga, arzobispo de Toledo e inquisidor
general, publicé el Index et Catalogus Librorum Prohibitorum, una antologia de textos
“peligrosos” donde David llora a Absalon quedaba expresamente prohibido (1583, 70Y).
Curiosamente, dos afios antes de esa accion represiva, cuando el Cancionero de Romances
de Nucio se reimprimid en Lisboa, el lamento ya habia sido eliminado del libro. Asi que
parece que el malestar con respecto a la cancionera patente incluso antes de llevar a cabo la
prohibicién. Las catorce reglas generales insertas al principio del Indice no dejan lugar a
dudas: ademas de la sospecha general contra casi cualquier texto religioso escrito en lengua
vernacula, todos los libros sobre judios y musulmanes quedaban explicitamente prohibidos
sobre el papel, particularmente si “se usaban para instruccion en creencias judias o moras”
(1583, 2"). Cabe preguntarse, por tanto, si la decision de recortar ostensiblemente la narracion
tomada por Alonso Mudarra es el resultado de que el vihuelista manejaba una version distinta
a las impresas en las diversas antologias y pliegos sueltos o si, por el contrario, era
perfectamente consciente de los excesos doctrinales que el texto representaba.

En todo caso, debemos llevar la intuida duplicidad de la imagen del rey David
lamentandose por la muerte de su hijo Absalén un paso mas alla. Volvamos, por un momento,
al testimonio de Rachel Tarika, en el que identificaba directamente el romance con la historia
“de los judios”. No es de extrafiar que el lamento se interprete en una de las ocasiones mas
relevantes para la comunidad judia, la celebracion de Tisha B’Av, dia en el que se conmemora
el que constituye el evento esencial de la historia del pueblo judio: la destruccion del Templo
(578 a. C — 70 d. C) Este acontecimiento, a lo largo de la historia judia, s6lo conquista su
sentido singular a través de nuevos procesos fundantes, nuevos eventos dolorosos que
reactivan su movimiento incesante, tal y como lo ha definido Philip Bohlman (2013, 16)—
como la expulsion de Espana de 1492: no se trata de sumar eventos en cada nueva
conmemoracion, sino de elevar la destruccion primigenia a la enésima potencia,'® sobre la
base de una intensidad comun que se despliega a través de los diversos lamentos, de la
oscuridad y la privacion sensorial. Por tanto, el texto como representacion del lamento del
rey David deviene algo mas fundamental sobre lo que tal representacion se funda: un pathos
que establece la tonalidad esencial de tal conmemoracion.

No es una cuestion baladi el hecho de que practicamente todos los rabinos y eruditos que
comentan el pasaje de Samuel que aqui nos ocupa, desde Rashi (1040-1105), el influyente
rabino nacido en Troyes, hasta el Everyman’s Talmud de Abraham Cohen (1932), enfatizan
la idea segtn la cual, al exclamar ocho veces “mi hijo, mi hijo” —curiosamente, son ocho
reiteraciones las que aparecen en el romance conservado en las antologias comentadas— el
rey Davidemple6 las primeras siete repeticiones para ir superando cada uno de los siete
niveles del Gehena —el infierno judio—y la octava para permitirle ingresar al mundo por venir.
Sublevacion de los tiempos: pasado, presente y futuro en una tnica endecha que encarna a
la perfeccion la narrativa histérica judia que podriamos titular “de la destruccion a la
resurreccion”, y que expresa, en definitiva, la necesidad de habitar la tristeza para
reinventarse, para poder resurgir. No es extrafio, por tanto, que el romance sublime la
perfeccion de Absalon, pues no representa aqui a un traidor, sino un ideal perdido —no en
vano, Absalon significa “padre de paz”. Seria un error, por tanto, concebir la emocion vivida
aquel dia del afio 1958 por Rachel Tarika como meramente subjetiva: su emocion no decia

“y0”,!6 sino que implicaba, si se me permite la expresion, una memoria de lo inmemorial.

3. La resonancia de un motete: Rex autem David y 1a Catedral de Toledo.

La lectura del relato de la muerte de Absalén y el lamento del rey David realizada por el
catolicismo parece diferir de la anterior interpretacion y, este modo, destaca un nuevo
armonico dentro de nuestro eco inicial. Para comprender este nuevo sonido, es necesario que
nos situemos en los sucesos que anteceden a la tragedia que narra el romance: Absalon, tercer
hijo de David, destaca siempre por su impresionante belleza y abundante cabellera, se
caracteriza por unaambicion desmedida. Tanto es asi que, tras mandar asesinar a Amnon y
conspirarcontra el trono de su propio padre, se hace proclamar rey de Israel en ausencia de

14 Las constituciones sinodales dan buena cuenta de este tipo de acciones. Para un resumen util sobre ciertos
hechos musicales y la reaccion de las autoridades eclesiasticas, véase Jaime Moll (1975); para conocer una
mirada sobre estas constituciones en momentos de lamento, véase Grayson Wagstaff. (1998). 551-563.

15 Esta es la hermosa definicion del concepto de repeticion que nos aporta Gilles Deleuze (2002, 22).

16 Esta expresion es una parafrasis de Gilles Deleuze (2008, 172): “La emocién no dice‘yo’... se esta fuera de
si. La emocion no es del orden del yo sino del acontecimiento”.
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David. Paraddjicamente, mientras huye, es su frondosa cabellera la que le acaba condenando,
pues al quedar enredada en un arbol permite que Joab recordemos, soldado de David— le
atraviese tres veces el corazon. El ideal perdido que representaba Absalon en la anterior
interpretacion se transforma aqui en la imagen de una personalidad ambiciosa, insatisfecha y
tan avida de poder que fue capaz de traicionar a su padre. Veamos la influyente lectura de
San Agustin:

Absalon se dice en nuestra lengua, como algunos traducen, “paz del padre”. Ora en la historia de
los reinos —porque Absaldn dirigia una guerra contra su padre—, ora en la historia del Nuevo
Testamento —porque Judas fue el traidor del Sefior—, puede parecer extraiio como puede
entenderse “paz del padre”. Pero, por un lado, quienes alli leen atentamente, ven que, en aquella
guerra, con el hijo fue pacifico David, que con gran dolor le lloré muerto, pues decia: Absalon,
hijo mio, jquién me dara a morir en tu lugar! (San Agustin, Enarrationes in Psalmos, 58).

No es de extrafar, por tanto, que perspicaces pensadores catdlicos como el mencionado
San Agustin, San Ambrosio o Casiodoro interpretasen la imagen de Absaléon como una
prefiguracion de Judas —la muerte colgado de un arbol, la traicion al padre, la codicia— una
imagen que también desarrollaran, mas adelante, dramaturgos como Tirso de Molina en La
Venganza de Tamar'y, sobre todo, Calderdn de la Barca en Los Cabellos de Absalon. Absalon
es la figura del pecador —no en vano, uno de los pliegos sueltos donde aparece el romance se
denomind Ego sum qui peccavi—, un personaje arrastrado por la vanidad y el egoismo,
defectos que al final acabaron por devorarlo y por provocar las lagrimas —que, en las exégesis
anteriormente comentadas, son lagrimas de piedad— del rey David.

Precisamente el drama del rey David ante la muerte de su hijo empieza a ser un texto
importante para los compositores de musica sacra catolicos espafioles alrededor de la década
de los treinta del mil quinientos. Un caso particularmente interesante se da en Toledo, donde
encontramos un Rex autem David a cinco voces, compuesto por Bernardino de Ribera y
conservado en el Codice Polifoénico 6 de la Catedral de Toledo, un magnifico manuscrito
encargado por el propio Ribera. Bernardino de Ribera, maestro de capilla de la catedral —a
la que tuvo serios problemas para acceder por las sospechas de ser descendiente de judios
en su expediente de pureza de sangre—, es mas conocido hoy en dia por haber sido,
seguramente, el encargado de ensefiar musica a un joven Tomads Luis de Victoria durante su
estancia en Avila.

Antes de analizar la musica, disefiada cuidadosamente para impactar emocionalmente a
los oyentes, es necesario reflexionar sobre el entorno espacio-temporal en el que se
interpretd este motete. ;A qué tiempo pertenece una catedral? Resulta evidente que los
materiales con los que estos templos se erigen, a lo largo de los siglos, nos situan frente a y
en el interior de un mosaico de diferentes temporalidades, de ritmos diversos que coexisten,
que conectan pasado y presente y que, por sus cualidades inherentes, los impulsa hacia el
futuro: el tiempo se transforma en espacio.!” Lejos de presentar un pasado inevitablemente
perdido, los restos materiales situan el pasado en el presente, un pasado palpable, por lo que
suponen un desafio fundamental para la historia concebida en periodos cerrados y
sucesivos.!®

Si pensamos precisamente en la catedral primada de Toledo, uno de los principales centros
del catolicismo durante el siglo XVI, se hace muy patente el uso deliberado del pasado: no
solo la Capilla Mozarabe, destinada a re-crear el culto Hispano-Mozarabe, sino la inscripcion
en grandes letras negras situada bajo la vidriera que bafia en luz la primera nave de la Epistola
en recuerdode la expulsion de musulmanes y judios, manifestando la autoridad catolica:

En el afio de 1492 a dos dias de enero, fue tomada Granada, con todo su reyno,por los reyes
nuestros sefiores don Fernando, y dofia Ysabel, siendo arzobispo de esta Santa Y glesia don Pedro
Gonzalez de Mendoza, cardenal de Espafia. Este mismo afio en fin del mes de Jullio, fueron
hechados todos los judios de todos los reynos de Castilla, de Aragon y de Sicilia.

El espléndido coro, ubicado en el epicentro del templo, ayuda a dividir en enorme espacio
interior de la catedral. De este modo, el crucero de la catedral se convirtié en un lugar
fundamental desde el cual los fieles podian asistir a los oficios divinos. Alrededor del altar
de la Virgen Blanca, la magnifica silleria baja, tallada en madera, representa vividamente otra
ocasion historica en la que la fe catdlica resultod reafirmada: la conquista de Granada de

17 Es bien conocida esta frase pronunciada por Gurnemanz en la escena [ del Acto 1 de la 6pera Parsifal, de
Richard Wagner. Un libro que presta especial atencion estas relaciones es Enrique Gavilan (2013).

13 La historia, la antropologia o la arqueologia son cada vez mas sensibles a las complejidades temporales que
proponen los objetos. Véase el ya mencionado Eelco Runia (2014); Tim Ingold (1993); o Bjernar Olsen (2010),
por citar tres ejemplos paradigmaticos.
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1492,'° culminada cincodécadas después por la silleria alta realizada en marmol y alabastro
por Felipe Vigarny y Alonso Berruguete.

Esta compleja relacion multitemporal —inevitable: deliberada en ocasiones, inconsciente
en otras— deviene fundamental para la creacion de un espacio-tiempo singular, tinico, del rito.
(No es el rito seminal de la liturgia cristiana, el sacrificio de Cristo, una forma de situar el
tiempo cronoldgico fuera de si? Mientras se escenifica una y otra vez el sacrificio —el pasado
se hace presente— las palabras de Cristo —“haced esto en memoria mia”— se proyectan hacia
el futuro: rememoracion, repeticion, y actualizacion en un mismo acto. Cancelacion del
tiempo cronologico favoreciendo el tiempo unico del rito, una accién en la que la musica
debia tener una importancia fundamental.

Con estas premisas, regresemos al lamento del rey David compuesto por Bernardino de
Ribera (c. 1520 — 1580). Aunque es una antifona que solia entonarse en torno al tercer o
cuarto domingo después del Corpus Christi, paraddjicamente, la composicion de Ribera
debia interpretarse como antifona en las visperas del sexto domingo después de la octava del
Corpus Christi, seglin indica el manuscrito y el breviario toledano de 1551 conservado en la
Biblioteca Nacional: es decir, en una fecha variable al final del mes de julio o inicios de
agosto —un dia, por tanto, muy cercano al 9 de Av (7isha B’Av) judio. Las lagrimas del rey
David, por tanto, debian derramarse dentro de la catedral de Toledo en una fecha de gran
significacion historica, politica, religiosa y simbolica.

Lagrimas de piedad, de dolor, de tristeza, de rabia. ;No indicaba Ignacio de Loyola, en su
quinto ejercicio espiritual, meditar sobre el infierno escuchando las voces, los llantos, los
alaridos de los condenados para sentir lo que ellos sienten? ;No eran necesarias esas
lagrimas, segun la Guia Espiritual de Luis de la Puente, para mitigar el fuego interior
provocado por las miserias que nos envuelven? Recordemos, para el catolicismo el llanto de
David era un lamento por un hijo, si, pero un hijo egoista capaz de traicionarle, un Judas avant
la lettre, tal y como clarifica la lectura prevista para ese mismo dia: la historia de Ocozias,
rey de Israel especialmente habil en el comercio, condenado a muerte por confiar en Belcebu
en lugar de Dios. La composicion misma hace patente la atmosfera de lamento y tristeza que
debia dominar la ocasion.

Reaparece la cuestion planteada en el comentario a la version de vihuela compuesta por
Alonso Mudarra: ;como hacer sensible tal dolor? Ribera escoge elmodo frigio, expresion de
tristeza, rabia e ira, pero transportado a Re, lo que sitiiaal oyente en una sonoridad atin mas
grave y permite al compositor jugar con ambigiiedades modales desde el inicio. Se trata de
un exordio enfatico, basado en tres reiteraciones de la frase “Rex autem David” en una textura
tendente a la homofonia en valores largos. Las cinco voces unen sus fuerzas para producir
uninicio impactante — digno de un rey — una impresion inicial aumentada astutamente por
Ribera mediante la anticipacion de la voz de Altus en el sonidoprincipal del modo. Ribera
introduce un sencillo motivo en la voz mas aguda — un gesto ascendente (La, Si bemol, Do)
seguido de un descenso de tercera (La) —asegurando asi la preminencia de la voz aguda.
Aunque el drama aun no se ha desatado, Ribera parece adelantarlo en la segunda reiteracion
del texto, vuelvo ausar la anticipacion (esta vez en la voz del Tenor I) pero en esta ocasion
sobre la nota Do, es decir, una segunda por debajo de la nota principal, mientras las voces

comienzan a romper la homofonia imperante.
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Ilus. 1. Rex autem David, cc. 1-8

1 La silleria baja es mencionada por varios viajeros y cronistas, entre los que se encuentra el conocido
Hieronymus Miinzer y su ltinerarium sive peregrination per Hispaniam, Franciam et Alemaniam, o en Blas
Ortiz. Véase Julio Puyol (1924); Ramén Gonzalvez y Felipe Pereda (1999). Sobre los relieves, véase de Juan
Mata Carriazo (1985).
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La tercera y ultima reiteracion es un movimiento cadencial que concluird sobre la
sonoridad de Sol y que pone fin a la primera seccion. Aunque Ribera da continuidad al motete
al solapar la entrada del nuevo motivo con la anterior cadencia, el cambio afectivo presente
en el texto (“cooperto capite”, “con la cabeza cubierta”) es extremadamente claro: el ritmo
se quiebra, y el gesto semitonal (La-Si bemol) en conjuncion con el rapido movimiento
ascendente del Tenor —alcanzando su nota mas aguda en toda la obra—nos sitiian en otro estado
de 4nimo muy diferente. Esta alteracion ritmica abrupta y el gesto lastimero de segunda
menor se ve confirmado por el Bassus, que afiade un La bemol para realizar el mismo
movimiento semitonal, provocando un breve pero expresiva flexion modal.

El sencillo motivo del “cooperto”, basado en tres notas — dos repeticiones de la misma nota
y un ascenso de semitono — insertado en un patrén ritmico sincopado de semibreve-
minima-semibreve (0, de manera menos habitual, una minima) repite el mismo disefio cuatro
veces. Tras estas reiteraciones,sorprendentemente, Ribera comienza a variar las relaciones
intervalicas del motivo, pero no como una fuga d’inganno, entendida como una especie de
fuga gobernada por la necesidad de mantener las posiciones de tono/semitono dentro de un
segmento dado. Ribera emplea una forma quizd menos “intelectual” pero, creo, mas
directamente perceptible de alterar la relacion con la tercera nota del motivo, haciendo que
ascienda un tono completo o incluso unatercera menor. Dicho de otro modo, con las primeras
cuatro reiteraciones del motivo, Ribera crea una especie de habito auditivo para
posteriormente truncar las expectativas establecidas mediante constantes mutaciones
melddicas. El motivo se oculta en la espesa red polifonica como el rey David oculta su rostro.
Si tomamos esta seccion en conjuncidon con el enfatico inicio, el oyente ha asistido,a la
progresiva descomposicion sonora de la figura del rey.

r’ | :
57 o — = o = e
?.u =) | N E Sa— i |
- =
vid, CO = O-pcf - (O ca . pi - to,
= By 4
u — - = ¥ 1 = — I — I « v 3 7 x— - e ——— —
é” 7 e —— i — - 1 e e = i'?'l! e e e o |
. ¥ i ! m— - = - i b bt b b + ~—
Da vid, Rex auw-tem Da vnd o o~ per w ca
) PR Sp—
1 S — 2 5 o —
:);' s e P ey
?.:v : - I b s e : —__ I S e
Da tad, oo o er- 10 ca - e, ca 1- 1e, ¢O
P ¥ 13
; T T R—— A — e ;
s ———— - o— ———— — —— 1 I = T - : e |
O doe ; (1ar 17 *agii g | FE===t ire e
eud, Rex au - tem Du - wid, <o O=-per = 10 ca-pi-le, Ca-
—— p——
o + 5z -
eyt 3 Z ¥ — 23 e - -
Yy : - - - . -
) > .? o | - = 2 = ] — l %
\ ‘ ' o
wvad, Rex au = em Da . vid, co - O= per = to ca-pt

Ilus. 2. Rex autem David, cc. 9-16

Destacando algunas palabras clave como “lugebat” (“lloraba”, c. 28 y ss.) con valores
largos, la obra se mantiene en una textura polifénica densa, que guiard lacomposicion a su
momento crucial: tras la narracion inicial en tercera persona, elrey David comienza su
soliloquio con la frase “Absalom, fili mi, fili mi, Absalom”, una locucién donde la imagen-
pathos entra en éxtasis y que constituyela relacion directa entre la antifona y el romance,
como hemos vistoanteriormente.

Llamativamente, Ribera concluye el fragmento anterior y da comienzo ala nueva seccion
sin solucion de continuidad, lo que apoya la idea del afecto quese va construyendo
progresivamente hasta llegar a este punto culminante. El motivo descendente de lamento, la
cuarta descendente, hace su presencia de manera imitativa en todas las voces. Sin embargo, lo
interesante no es unicamente este gesto descendente, con la voz aguda hundiéndose
lentamente en el registrograve, un motivo que, en principio, produce que el cuerpo del oyente
se sienta mas pesado, decaido, abatido... sino que cada nueva reiteracion de ese gesto se
produce en un registro progresivamente mas agudo. Esa mezcla — practicamenteuna lucha
entre descenso y ascenso, abatimiento y tension — de dos fuerzas transforma lo que empieza
siendo apenas un susurro en un grito, con el tenor alcanzando de nuevo su nota cumbre y el
bajo volviendo a entonar el La bemol que el oyente ya habia escuchado en el “cooperto
capite”. Después de dieciocho repeticiones, el motete alcanza la primera cadencia clara de
toda la obra en el sonido modal principal (Re), seguido de un silencio general que esté lejos
de serla ausencia de sonido, sino que hace ain mas presente el momento de desesperacion:
un silencio que pesa, tan intenso como la seccion que lo precede. Curiosamente, quizé la
seccion fuese todavia mds intensa: algunos indiciosparecen indicar que, originalmente, el
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descenso era cromatico, pero las alteraciones del codice de Toledo fueron, posiblemente,
suprimidas, como muestra la fuente conservada en el Seminario del Corpus Christi en

Valencia, que si contiene alteraciones.’
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Tlus. 3. Rex autem David, cc. 49-54.

Tras la expansiva seccion de lamento, la siguiente es notable por su caracter contenido,
pero profundamente emotivo, como una suplica carente de toda esperanza, agotado por el
llanto: “Quis mihi det, ut ego moriar pro te, fili mi” (“jOjala hubiera muerto yo en tu lugar,
hijo mio!”). Ribera estructura la seccion en bloques homofoénicos que repiten el texto dos
veces. Ademas, la textura se vuelve gradualmente mas ligera, al reducir el nimero de voces,
primero a cuatro,luego a tres, en una concepcion casi antifonal. Por otro lado, Ribera reutiliza
habilmente motivos ya escuchados: el gesto ascendente con el que comenzaba la obra (La —
Si bemol — Do — La) aparece nuevamente en “ut ego moriar”’, mientras que la linea
descendente emerge una vez mas en “pro te, fili mi”. No por casualidad, el primer gesto es
empleado cuando el texto se refiere al Rey David, ya sea en tercera o primera persona (“Rex
autem David” / “ut ego moriar”); de la misma manera, la linea melddica descendente se
despliega cuando el texto menciona a su hijo, Absalon (“Absalon, fili mi” / “pro te, fili
mi”).
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20 Resulta interesante el hecho de que Bartolomé de Quevedo, que fue maestro de capilla en la catedral de
Toledo y fue destituido de su cargo por mal comportamiento reiterado (cargo que paso a ocupar Bernardino de
Ribera, mientras Quevedo continu6 al servicio de la catedral comocantor después de varios pleitos) redacté un
comentario sobre De vita et honestate clericorum, del papa Juan XXIII, en el que critica duramente los excesos
cometidos en la polifonia de su tiempo (entre ellos, los excesos cromaticos), asi como el uso de instrumentos en
los templos. El escrito se encuentra en la Biblioteca de la Real Academia de la Historia, 9/1010 (olim Coleccion

Salazar y Castro N-4), ff. 831-94V.
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Ilus. 4. Rex autem David, cc. 71-80

Nuevamente sin interrupcion, un gesto melddico descendente, iniciado por el Tenor I en
el Fa agudo, rompe la l6gica homofonica de la seccion para guiarla a su parte final,
veinticinco repeticiones del texto “Absalom, fili mi” en imitacion. Si bien el fragmento final
recuerda a la seccion central de lamento, con su gesto descendente, construido esta vez
mediante un salto que cubre un intervalo de cuarta y un ascenso de tercera, antes de proseguir
con el descenso, la seccion tiene un caracter menos dramatico, como una aceptacion dolorosa
de lo que es irrevocable.

Muy lejos del impasse, el shock afectivo expresado por Mudarra, Bernardino de Ribera
introduce al oyente, de manera radical, en el vértigo producido por la pérdida: desde el
progresivo descenso a los infiernos, pasando por el éxtasis de la tristeza, la pretension
resignada y, finalmente, la aceptacion dolorosa.

4. Conclusion

Apoderarse de un recuerdo, escribia Benjamin. ;Qué queria decir? Se trata, por supuesto,
de ser sensible al instante en el que el pasado aparece, al momento centelleante y fugaz en el
que se hace presencia cuando menos lo esperamos. Imagenes fragiles, no cabe duda, pero
que, precisamente en su naturaleza delicada y débil, se halla la memoria y los deseos de los
pueblos. Sin embargo, acrecentar la sensibilidad a los ecos fugaces del pasado en el presente
no es suficiente: la sensibilidad es un medio, sin duda fundamental, para lograr el fin, que no
es otro que tornar audible, representable, el eco.

La voz de Rachel Tarika contenia resonancias no s6lo de un pasado individual, sino de un
pretérito de larga data que se remonta, al menos, hasta el siglo XVI, y que encarna y actualiza
un pasado aun mas remoto, de crucial importancia para la configuracion de la identidad del
pueblo judio. El retorno a las huellas materiales del romance y el motete despliegan una
dindmica de relaciones compleja. Como hemos podido comprobar, afirmar las diversas
versiones como contrarias o, al menos, contradictorias entre si, daria como resultado la
simplificacion de una realidad que se adivina mucho maés rica. El asunto seria presa de la
misma trivializacion si imaginamos una compatibilidad —incluso figurando una imposicion
prohibitiva, como en este caso— que redujese o directamente eliminase la tension entre ambos
polos. Lo que se traza es, mas bien, una coexistencia activay dindmica, repeticion y diferencia
al mismo tiempo mas turbulenta y pacifica de lo que las otras dos opciones podrian
vislumbrar.

Y en este objetivo de hacer audibles voces y ecos subyugados que no han podido
escucharse, las distintas formas artisticas y, particularmente, la musica, devienen un medio
fundamental. Gracias a que su experiencia es fundamentalmente afectiva, la musica es capaz
de tejer una historia de las emociones pluralista y multiple. Estos afectos engendran, articulan
y dan expresion a los estados de &nimo —a la pena y al duelo, al triunfo, a las expectativas y
la esperanza—, sensaciones que no son entes nebulosos dentro de nuestras mentes, sino que
revelan el modo en que nos afecta el entorno en su conjunto, la manera que la que nos vemos
inmersos en su realidad particular. Subyacen como sintomas dentro de los simbolos. Las
diversas musicas son, en definitiva, un medio de conocimiento privilegiado, pues, al mismo
tiempo, nos abren a nosotros mismos mientras nosotros nos abrimos al mundo que nos rodea.
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Revision y adaptacion de los mecanismos de exclusion en el aparato legal de la
comunidad sefardi de Hamburgo

Fernando J. Pancorbo
(Swiss National Scientific Foundation / Universitdt Basel)

A primera vista, la comunidad sefardi de Hamburgo no presenta grandes particularidades
en relacion a otras congregaciones sefardies de Europa occidental, tales como la de
Amsterdam, Burdeos, Livorno, o atin mas cercanas, como la de Altona o la Gliickstadt. Todas
ellas pertenecian a la gran Nagdo de judios exiliados hispano-portugueses, estrechamente
vinculadas entre si —bien por cuestiones familiares o comerciales, mas alld de las obvias
razones religiosas (Studemund-Halevy 2000; Kirsten 2006)—, y cuya identidad era
claramente reconocible entre las diferentes juderias, ya no solo por tener un claro origen
comun, sino porque ademas experimentaron procesos de confesionalizacion' muy paralelos.
Tanto es asi que, si en el caso de la comunidad de Amsterdam, el elitismo y su clara
superioridad con respecto a otras minorias era mas que evidente y no necesariamente
contraproducente desde un punto de vista socio-politico (Studemund-Halevy 1994-1997;
1999), en el caso de Hamburgo existié una preponderancia equivalente, aunque tal estatus
llegd a causar verdaderos problemas con la poblacion local.

Los sefardies que se instalaron en esta ciudad portuaria del norte de Alemania presentaban,
en muy buena parte de sus congregantes, un claro talante aburguesado y un nivel cultural
muy por encima del que ostentaban otras minorias instaladas en esta urbe, y mas
concretamente, bastante mas askenazies, muy poco estimados, por cierto. Asi lo explico,
entre otros, Studemund-Halevy, partiendo de la descripcion que hizo Moses Hagiz de los
sefardies asentados en la ciudad alemana, los cuales llevaron consigo la tradicion aristocratica
y de hidalguia que otrora conocieron en la Peninsula Ibérica:

Los sdlo los luteranos de Hamburgo, sino también los pocos judios asquenasies de la ciudad, con
el judio portugués que hace su aparicion a partir de finales del siglo XVI en Hamburgo, llegan a
conocer a un tipo de judio que, segun la tradicion clasica de Moses Hagiz, se afeita la barba,
lleva vestimenta mundana y no se mezcla con no judios. Los hamburgueses conocen al portugués
como a un judio que muy a menudo esta mas familiarizado con la literatura greco-latina que con
la judia, que rechaza las 6rdenes dadas por los rabinos, argumentando que ahora vive en un pais
libre y prospero, y que a veces considera la halaja como una carga molesta y no piensa que el
seguirla sea esencial para su judaismo. Los hamburgueses se enfrentan con un judio con aspecto
de portugués altivo y seguro de si mismo que, al fin y al cabo, no desea otra cosa que vivir tal y
como estaba habituado a hacerlo en la Peninsula ibérica (2000: 349-350).2

En un primer momento, los hamburgueses locales, en su mayoria reformistas, no vieron
problema alguno en que estos exiliados se hubiesen ido instalando desde comienzos del siglo
XVII en sus barrios —mads concretamente en la Konigstralle, en el centro de la ciudad
(Studemund-Kalévy 2010)—, pues ambos compartian la misma antipatia por un enemigo
comun: el catolicismo (Wahley 1992: 91-92, Sutdemunt-Halevy 2000: 360-361). No
obstante, esta buena relacion de cohabitaciéon no fue tan cordial en el plano practico,
precisamente por los problemas que suponia el hecho de que esta minoria tuviese unos
privilegios propios y una situacion econémica, politica y cultural, en ocasiones, mucho mas
ventajosa que la de los propios hamburgueses. El hecho de que estos judeus portugueses
ocupasen puestos claves en la diplomacia europea o lugares de excepcion en el comercio —
como era el caso de Manuel Teixeira, residente de la reina Cristina de Suecia en Hamburgo;
o de ricos comerciantes, como Jacob Curiel o Abraham Senior Teixeira—, que muchos de
ellos habitasen en palacios o palacetes, que tuviesen lujosos carros —superiores incluso a los
de los mas aventajados vecinos locales—, y, sobre todo, que tuviesen criados cristianos y
esclavos africanos, chocaba de manera frontal con la percepcion que tenian los luteranos de
cual debia ser su posicion, es decir, la de forasteros subordinados a los cristianos que debian

! Entiéndase el concepto de ‘confesionalizacion’, no como lo describen Schilling y Reinhard, es decir, un
proceso de construccion de la confesion aplicado al contexto de la Reforma (véase el trabajo de Ruiz-Rodriguez
y Sosa Mayor 2007: 279-305); sino desde la perspectiva que ofrece Gherard Lauer en su estudio “Die
Konfessionalisierung des Judentums: Zum Prozess der religiosen Ausdifferenzierung im Judentum am
Ubergang zur Neuzeit” “(2003: 250-283), y la que expone Dean Phillip Bell en “Confessionalization in Early
Modern Germany: A Jewish Perspective” (2007: 345-372).

2 En relacion a la persona y la obra del prominente lider judio Moses Hagiz, uno de los principales estandartes
de la autoridad rabinica amstelodama frente al movimiento sabbatianista, véase el trabajo de Carlebach, The
pursuit of Heresy: Rabbi Moses Hagiz and the Sabattian Controversies, 1990. En relacion al caracter irreverente
y desobediente de los sefardies en relacion al halaja, remito a Bodian (1997: 112-113).
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vivir en una clara situacion de servidumbre (Cassuto 1993: 253; Studemund-Halevy 2002:
154-176). A vuelapluma, diré que hubo algunos casos en los que incluso se enviaron
denuncias a la Inquisicion Espafiola por parte de los luteranos hamburgueses para que
apresaran a los sefardies o, incluso, episodios accidentales que usaron como base para
denunciar por asesinato, como el fatal atropello de un nifio por el carro que conducia un judeu
rico llamado Alvaro Dinis, lo que llevé a tener que dejar Hamburgo (Hatz 1991; Sutdemunt-
Halevy 2001: 195-222).

Esta animadversion no solo tuvo razones puramente econdmicas o sociales, sino también
teoldgicas. Cabe recordar que, hasta ahora, los judios eran propiamente una minoria sumida
a los luteranos hamburgueses, de pocos recursos y de parcos conocimientos en su mayor
parte. Sin embargo, ahora estan frente a una colectividad que cuenta, entre sus miembros,
con gente que ha tenido la oportunidad de estudiar en universidades como la de Lisboa,
Evora, Salamanca o Palencia, eruditos en sus materias, conocedores de varias tradiciones
culturales y poliglotas. Asi pues, los amedrentamientos que antes sometian a los askenazies
surtian poco efecto con los sefardies, dispuestos a rebatir cualquier causa o argumento que
fuese en contra de la Ley Divina. Basta solo con recordar el virulento y continuo ataque que
llevé a cabo el reformista Johannes Miiller contra los judios y contra la herejia, el cual llegd
a su paroxismo cuando cay6 entre sus manos la traduccion espafiola del Sefer Chizzuk
Emunah (Fortificacion de la fe), realizada por Isaac de Abraham Troki (Studemund-Halevy
2000: 584-500), y que tuvo como resultado la publicacion de un texto incendiario contra el
judaismo escrito por Miiller: Judaismus und Judenthumb, das ist aufsfiirlicher Bericht von
des Jiidischen Volckes Unglauben, Blindheit und Verstockung (Hamburgo, 1644). Cabe
recordar que el texto que traslado Troki al castellano, tal y como explica Marvin J. Heller:

Wagenseil obtained a copy of the manuscript in 1665 on a trip to Ceuta, North Africa. He
translated Hizzuk Emunah into Latin, in which form it was widely used not only by Christian
missionaries but also by opponents of Christianity, such as atheists, French philosophes, among them
Voltaire. Hizzuk Emunah follows the same format as the other polemic works in Tela ignea Satanae,
that is, it has its own Hebrew-Latin title page, a Latin introduction, and then the text, in two facing
Hebrew and Latin columns. The book, in quarto format, is in two parts comprised of ninety-nine
chapters. In the first chapter, Troki begins by questioning the authenticity of the Christian messiah,
arguing against his pedigree, acts, the time in which he lived, and the fact that he did not fulfill the
promises expected of the Messiah.

As an example of the first argument, Troki writes that he cannot be of Davidic descent due to the concept
of virgin birth and that even apart from that, the relationship of Joseph to David is wanting in proof. He
also notes contradictions in the Christian Bible on that and other subjects, and compares the Hebrew
Bible and Gospels. Most of Troki’s arguments are based on biblical texts, accounting for its effectiveness
against Christian arguments. Nevertheless, he also utilizes rabbinic sources, so that Hizzuk Emunah has
been accepted by rabbinic authorities, perhaps unique for a Karaite work.[27]

Hizzuk Emunah is considered one of the most effective polemic works. Although circulated widely in
manuscript, Hizzuk Emunah was not printed by and for Jews until the Amsterdam edition of 1705. It has
been frequently reprinted, translated into Yiddish (Amsterdam, 1717), English by Moses Mocatta
(London, 1851), German (Sohran, 1865), and Spanish as Fortificacion de la Fe (1621), extant in
manuscript. (2021: 26-27).
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A pesar de estas cruentas, pero estimulantes disputas —desde el punto de vista teolégico—
, €S necesario tener en cuenta que, obviamente, no todos los sefardies hamburgueses eran
doctos y eruditos, ni ocupaban puestos de excelencia en la sociedad. De hecho, conviene
recordar que, aun en el siglo XVII, todavia habia entre los sefardies mentes manipulables vy,
en términos del Haham amstelodamo Isaac Orobio de Castro, “enfermos de ignorancia” que
podian caer con cierta facilidad en el eclecticismo, en la apostasia y en la herejia, debido
precisamente a esta encrucijada entre varios caminos de la fe y a los probables
cuestionamientos que les alejasen de la Ley verdadera. A esto, ademads, habria que sumar otro
peligro derivado de la red de conexiones dentro de esta gran Nagdo hispano-lusa: grandes
nombres de la heterodoxia judia del XVII como Uriel da Costa o Juan de Prado, buscaron
asilo en la comunidad sefardi hamburguesa tras haber sido excomulgados de la congregacion
de Amsterdam, aunque no les fue concedida.

Asi pues, el caricter aristocratico con que se percibia a la minoria sefardi —y que asi
mismo percibian ellos—, aunado a las tensiones econdmicas con la sociedad luterana de
Hamburgo, las frecuentes disputas en torno a su condicion de judios desde un punto de vista
religioso y puramente social, y la consideracion de refugio que para algunos heterodoxos
tuvo esta congregacion, favorecieron la creacion de un gobierno de excesiva severidad y de
claro hermetismo. Todo ello llegaria cuando las tres sinagogas de Hamburgo —es decir,
Talmud Torah, Keter Torah y Neve Shalom— se unificaron bajo la comiin congregacion de
Bet Israel, en 1652, afio en el que los Yehidim (miembros de la comunidad) aprobaron la
creacion de un aparato gubernamental bajo los siguientes términos:
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Os ss.res que forem eleitos terdo absoluto poder e autoridade plena para em tudo fazerem,
disporem e ordenarem o que entenderem he mais conveniente ao servigo de Nossos bem Geral e
conservansa nossa [...].

Toda a Nagao fi[c]ardo obrigados de obedecer e guardar inviolavelmente tudo o que tais senhores
fizerem e ordenarem, sem que isso possam ninguém por duvida alguma e poderdo obrigar dos
que assim ndo fizerem com todas as penas que lhes parecer e forgas de nosso Judismo, e no
juramento que os senhores eleitos tomarem, se obrigardo ao castigo dos residentes em quando
em si for e possam para o que lhes concede, todo absoluto poder e autoridade como dito he e
tudo se resolverdo por mais votos. (Protokollbuch, 23 Tjar 5412 / 1 de mayo de 1612).

Desde un punto de vista general, el Mahamad hamburgués se atiene a dos lineas de
actuacion bien definidas: en primer lugar, cumplir con exigencias de las autoridades locales
en materia social y con los limites impuestos por las iglesias cristianas. En segundo lugar, a
nivel de la comunidad, seguir la linea de actuacion autocratica marcada por las aspiraciones
y las proyecciones de la élite social de la Nagdo, llamada a liderar un ambicioso proceso de
socializacion mercantil y cultural entre las diferentes comunidades que conformaban la
diaspora sefardi occidental. Todo ello, bajo los preceptos de la Halaja —Ila cual, cabe
recordar, se saltaban o rodeaban con gran frecuencia debido al celo de su libertad y del
rechazo que le marcaba a la mayoria las estrecheces de la Ley—, cuya obediencia también
se basada en un medido refinamiento y respeto comun, y con el fin Gltimo de llevar a cabo el
llamado “bom judesmo.” Es por ello que, mas alla del control judicial y penal que podian
llevar las propias autoridades civiles de Hamburgo, los propios sefardies impusieron un duro
sistema de penas para quienes profanaban la Tora y violaban sus mandamientos, asi como
para aquellos que realizasen actos indecentes o indecorosos y para cualquiera que
transgrediese los limites marcados por el propio Mahamad, y por la Ley sagrada —mas duras
eran aun las penas para los Mahamim que incurriesen en delito, que eran juzgados como
“gente barbara”, pues de ellos se esperaba la maxima ejemplaridad (Bodian 1985: 9-26). En
este sentido, es ilustradora la sintesis que ofrece Studemund-Haley a este respecto:

Toda la vida de la comunidad est4 subordinada al Ma 'amad (‘Junta directiva’); este es el tnico
organo que decide el nombramiento de los administradores de la comunidad, la tasa de los
impuestos (fintas), los derechos que la comunidad debe cobrar (“direitos da nacdo™) y la
distribucion de las ayudas econdmicas. So6lo el Ma’amad tiene el derecho de excomulgar, de
prohibir libros, de conceder divorcios o de vigilar la matanza ritual. Pero ante todo el Ma 'amad
representa a la comunidad ante las autoridades seculares (2000: 351)

La mayor parte de los Ascamoth de la comunidad sefardi hamburguesa estan dictados por
las lineas comunes marcadas por todas aquellas congregaciones mas longevas que formaban
la gran Nag¢do occidental. Esto, en si, no marca ninguna excepcionalidad, ya que, en otros
casos y de manera logica, las nuevas comunidades tomaban los moldes y los modelos de
aquellas congregaciones que habian alcanzado el éxito, ya en lo econdmico, ya en lo
educativo, ya en la ortodoxia. Basta solo con comparar los mecanismos de constitucion legal
de comunidades como Amsterdam, Londres, Livorno o Burdeos —basadas en su mayor parte
en el modelo impuesto por la juderia de Venecia—, la eleccion de los Mahamim y de los
Parnassim de congregaciones, las normas en cuanto a la observacion y respeto a las leyes
sagradas, o de buena convivencia con las sociedades locales. Sin embargo, cada una de ellas
tuvo que adaptar su codificacion legal y penal a sus realidades y a sus necesidades,
apoyandose, en buena parte, en ejemplos cercanos, mas longevos, y que hubiesen sido
garantia de éxito. Desde este punto de vista, son varios los aspectos que invitan a reflexionar
sobre la influencia que tuvo la configuracién politica y legal de la juderia de Amsterdam en
la comunidad de Hamburgo, y ver hasta qué punto no incurrieron en los mismos errores. Si
los correligionarios holandeses, desde la primera mitad del siglo XVII, vieron desde
temprano una relativa necesidad por marcar distancias con el resto de minorias y mantener
un equilibrio con la poblacion local (Pancorbo 2021), en el caso de Hamburgo la
heterogeneidad no era tan acusable, ya que la interaccion con los civiles de la ciudad no era
tan fluida a causa de las tensiones con los reformistas, la justicia civil se ocupaba de manera
directa de aquellos casos de alteracion social —como pendencias por el juego, problemas
con la prostitucion, o usurarias— , y la relacion con los askenazies estaba, en la mayoria de
los casos, penada con la excomunidn, salvo en casos de interés mutuo (Studemund-Halevy
2000: 349-368).

Sin embargo, hay varias cuestiones que demuestran una clara filiacion y una evidente
influencia del gobierno amstelodamo en la codificacion sefardi hamburguesa, claro producto
de aquellos correligionarios que emigraron o fueron llamados a contribuir al desarrollo y
establecimiento de esta comunidad. Y con ello, colateralmente, algunos errores y desajustes
que se produjeron en el que fue su modelo directo y, por lo tanto, en la comunidad.
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En primer lugar, los Ascamoth aprobados por el Mahamad de Amsterdam en cuanto a la
imposicion de tasas relativas a las transacciones mercantiles y comerciales resultaron en mas
de una ocasidon motivo de desencuentro, ya que, ademas de prohibir las compras en negocios
de gentiles bajo pena de Herem, anadieron nuevos impuestos. En este aspecto, las
consecuencias no fueron mayores, ya que la prosperidad econdmica de los miembros
amstelodamos era mas que evidente, ya fuese en los escenarios bursatiles, bien en las
acciones y redes comerciales ligadas a las Compaiias de las Indias, al trafico de esclavos —
del que tenian buena parte del monopolio—, o incluso en los negocios locales. Caso muy
diferente era el de Hamburgo, pues las autoridades de la congregacion empezaron a imponer
tasas equivalentes a las de Amsterdam y la consecuencia fue que la mayor parte de los
miembros se fueron a otras hermandades, o incluso que abandonasen el judaismo. Buena fe
da de ello Yosef Kaplan al explicar lo siguiente:

However, this situation during the eighteenth century, since quite a few Sephardic Jews felt
secure enough to break out the framework of their community. Because of aspirations for social
mobility, and as a result of comprehensive acculturation, they left their communities, sometimes
even severing themselves completely from Judaism. This tendency was especially notable in
places like Amsterdam or London. In Hamburg, by contrast, the community dwindlead and lost
most of its members as a result of the heavy taxes imposed upon them by the authorities (2017:
404).

En segundo lugar, la censura literaria tomd los mismos visos censores que se
implementaron en la ciudad holandesa, algo remarcado, entre otros, por Michael Studemund-
Halevy en su estudio sobre “L’imprimerie séfarade a Hambourg et la censure protestante et
rabbinique” (2000: 485-500)°. Es decir, se establecid la prohibicion de publicar sin permiso
expreso de los sefiores del Mahamad, la traduccion de textos estaba prohibida y se reservaban
el derecho a incautar aquellos ejemplares que fuesen considerados como fuente heterodoxa,
indecorosa o contraria al buen judaismo, so pena de herem para quien no los entregase y los
albergase en su biblioteca. Realmente, la burla de esta censura funcionaba igual que en el
caso amstelodamo, es decir, por medio de falsificaciones de frontispicios, envios a imprentas
fuera de la propia juderia, o algun trato de favor con los propios censores. No obstante, es
conveniente sefialar a este respecto que la produccion cultural sefardi estaba bastante lejos
de ser tan fructifera y prolija como la de sus correligionarios holandeses. En consecuencia,
es logico entender que se trata de una medida de precaucion que, si bien funciond en el prolijo
y estimulante contexto cultural de los correligionarios holandeses, en el caso de la comunidad
de Hamburgo, y aun teniendo presente que era una medida de control ideologico y religioso
justificada, da visos de desmesura, teniendo en cuenta que la pena directa en la mayoria de
los casos era la expulsion del seno de la comunidad.

No obstante, y en relacion con lo anterior, el punto mas interesante es la aplicacion de las
penas mas graves para un judio exiliado, como es la excomunién. En el caso de Amsterdam
esta herramienta penal fue empleada de manera abusiva y con caracter coercitivo y, en
muchos casos, amedrentador, sin necesariamente haber una razén puramente legal o dictada
por la Halaja. De hecho, en muchas ocasiones, estas penas eran rectificadas al poco tiempo,
a veces, un par dias, como se puede ver en el Livro dos acordos da Nag¢do, o como han
demostrado otros investigadores, Cooperman (2008), Kaplan (2000) o Swetschinski (2000),
entre otros. Este mismo uso desmedido de la excomunién como medida de presion es la que
se encuentra en los Ascamoth de Hamburgo. Entre los registros legales de la comunidad
sefardi hamburguesa se encuentran mencionadas tres modalidades de apartamiento:

- Herem: Excomunion.

- Apartamiento: Un término que, segun se puede inferir de su uso, seria sinénimo de
Niduy (ostracismo).

- Beracha: Un eufemismo de herem, considerable como una pena de exclusion mas
relajada y sin el protocolo ritual que no exigia al condenado a salir de la comunidad, pero
debia sufrir un vacio social pleno, sin posibilidad alguna de entablar palabra con ningin
correligionario (Kaplan 2000, 177).

Véase que, si lo comparamos con el modelo amstelodamo, la aplicacion de esta pena es
aln mas rigida y mas frecuente. Tanto es asi que Yosef Kaplan aclara lo siguiente:

3 Para una perspectiva general, véase, del mismo autor, “Sephardische Biicher und Bibliotheken in Hamburg”,
en Menora. Jahrbuch fiir deutsch-jiidische Geschichte 1997, pp. 150-180.
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In the course [of] these thirty years, at least forty-one members of this community were banned
or excommunicated; two of them apparently incurred this punishment twice, and a third seems
to have received it three times [...]. In the «sister» congregation of Amsterdam, which had four
or perhaps five times as many members, between 1622 and 1789, a period of 167 years, we have
found approximately seventy banned or excommunicated people; as for the thirty years during
which, as noted, we know forty-one cases of excommunication in the Hamburg community, only
thirty people were excommunicated in the Talmud Torah congregation of Amsterdam (Kaplan
1994: 70-71).

Resulta evidente que la pena de excomunién fue usada de manera igualmente arbitraria y
sujeta a elementos extra-legales tanto en la comunidad amstelodama como en la
hamburguesa, pero los casos registrados en los Ascamoth de la congregaciéon alemana
demuestran superar con muchas creces al que fuera su modelo. Si en Amsterdam, a lo largo
de 30 afios, fueron condenados a la excomunién 30 congregantes, en Hamburgo, durante ese
mismo intervalo de tiempo, se cuentan hasta 41 casos, teniendo en cuenta que, ademas, la
comunidad sefardi holandesa era, sin duda, mucho mas densa en cuanto a poblacion. Muestra
de ello es también la inconsistencia de las condenas, ya que en muchos casos también eran
revocadas, hecho que condujo de manera inevitable a que estas duras condenas fuesen
contempladas como una amenaza de relativa seriedad.

Bien se puede entender, por lo tanto, que, junto a los modelos y ejemplos, los sefardies
hamburgueses asumieron los errores, y que incluso llegaron a sucumbir mas en ellos. De
hecho, en el Libro de Protocolos de la comunidad de Hamburgo (Protokollbuch), se puede
ver como curiosamente, el trato con otras juderias alemanas, que a priori no parece ser
demasiado cordial ni amistoso por lo que se puede leer, ayuda a amainar los castigos a
imponer, como se puede ver en el ascamoth del 28 de julio de 1669 (29 Tamuz de 5429):

Wie der H. H. Moseh Israel mitteilt, herrschen Streitigkeiten zwischen den Tudescos in
Vansveke (Wandsbek), den hiesigen und denen in Altona. Er fiihrt verschiedene Griinde an,
wegen deren er es fiir notig halt, hier Abhiilfe zu chaffen, und ersucht um die Erméchtigung, den
Herem, das Fleischverbot und sonstige Strafen zu verhéngen. Jedoch, da wir mit den Tudescos
in Wandsbek keinerlei Vereinbarungen getroffen haben, wie auch aus anderen Griinden, lehnt
der Vorstand es ab, irgendwelche strengen Massregeln zu ergreifen.

Como nos informa el H. H. Moseh Israel, hay disputas entre los tudescos de Vansveke
(Wandsbeck), los de aqui (i. e. Hamburgo), y los de Altona. Cita varias razones por las que
considera encontrar un remedio y solicita autorizacion para imponer el Herem, 1a prohibicion de
comer carne y otros castigos. Sin embargo, hemos llegado todos al mismo acuerdo con los
tudescos en Wandsbeck, asi como también hemos llegado a consenso en otros puntos, y la junta
se niega a tomar medidas estrictas.

En conclusion, resulta obvio que la mayoria de las congregaciones sefardies de Europa
occidental compartan una estructura y una codificacion semejante, ademds de mantener unas
aspiraciones elitistas en cuanto a lo econdémico, lo social e, incluso, lo cultural. Todas ellas
conforman lo que se conoce como la Nagdo israelitico-portuguesa, caracterizada, ademas,
por hacer gala de un talante distinguido y aburguesado que, no sélo les ofrecia un puesto de
distincion frente a las demds minorias existentes en las correspondientes ciudades en las que
establecieron sus juderias, sino que ademas llegaron a hacer sombra a las sociedades locales,
tal y como sucedio en el caso de Hamburgo. Si esta cuestion ya resultaba irritante para los
hamburgueses en lo que a cuestiones socio-economicas se refiere, desde un punto de vista
religioso ya era insultante, pues que judios expulsados de sus respectivos paises, asentados
como emigrantes en tierras protestantes fuesen ricos, que se hiciesen con buena parte del
comercio local y que, ain por encima, tuviesen criados cristianos, ya no tenia cabida,
sabiendo de antemano que los reformistas consideraban que los judios debian estar a su
servicio. El surgimiento de diferentes polémicas de caracter politico, social y, obviamente,
teoldgico, asi como las relaciones y/o la llegada de correligionarios que, tras haber perturbado
sus anteriores comunidades, intentaron buscar refugio en la joven congregacion alemana,
obligaron a los sefardies hamburgueses a instaurar un sistema de gobierno riguroso —tanto
dentro como fuera de los “muros” de la comunidad—, de una disposicion propensa a la
exclusion y al hermetismo, y basada, 16gicamente, en referentes exitosos. En este caso, no
hay duda de que Amsterdam — heredera, a su vez, de otros modelos previos como el
veneciano, como la mayoria de las que instituyeron entre el siglo XVI y comienzos del
XVII—, se instituyd como obvio referente, hecho muy probablemente favorecido por la
continua y fluida comunicacion, asi como las claras relaciones econdmicas, familiares y
politicas que existian entre ambas. Si hasta aqui, todo resulta logico y justificable, se puede
ver que, sin embargo, se adoptaron e implementaron una serie de normas y de medidas de
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control que no fueron adaptadas a su medio, asi como tampoco tuvieron en cuenta los claros
problemas que existieron en el caso amstelodamo, lo que les llevo a reproducirlos de manera
directa, e incluso agravada, en el contexto hamburgués. Si en el escenario econémico de los
sefardies holandeses, las tasas a pagar eran elevadas, se debia, en buena manera, a que los
miembros de la congregacion tuvieron la posibilidad de hacerse un gran hueco en los circulos
mercantiles nacionales e internacionales; sin embargo, la aplicacion de equivalentes en el
medio sefardi de Hamburgo, no sélo terminé por arruinar a buena parte de sus congregantes,
sino que ante tal amenaza o ante el peligro de ser excomulgados, muchos de ellos prefirieron
emigrar a otras juderias o, directamente, abandonar el judaismo.

La misma desmesura hubo en otros aspectos de la vida cotidiana en el seno de la
comunidad hamburguesa, como la exacerbada censura literaria, teniendo en cuenta que,
aunque admirablemente rica y valiosa, la produccion cultural entre los sefardies de esta
ciudad no fue, desde luego, tan prolija como la de sus correligionarios holandeses. Y si la
asimilacion de esta censura talmudica fue tan restrictiva a la hora de poner negro sobre
blanco, en la practica se sucedian las falsificaciones y las burlas a este control en un gran
parangonable al de su modelo, si no mayor.

Si estas medidas de control y represion de la heterodoxia parecen tener tintes desmedidos
y efectivos a la fuerza, aunque en pro del bom judesmo y mas alla del compromiso que
existiese entre los correligionarios sefardies con su fe y sus iguales, cabria preguntarse hasta
qué punto respondian a una conciencia comunal o a una sumision incuestionable por miedo
a represalias y medidas desproporcionadas. En este sentido, si la excomunion en el caso de
Amsterdam se deformé en una pena estandar aplicable a cualquier caso y bajo pretextos que
excedian lo meramente legal —y con ello me refiero a antipatias y rencillas pendientes—, el
hecho de que Hamburgo basase su c6digo penal en este modelo no solo sirvid para desvirtuar
lo que debia ser un castigo extremo y la tltima de las medidas a tomar, sino que ademas fue
de tan gratuita aplicacion que, siendo una congregacidon mucho mas pequefia que la
holandesa, tuvieron incluso mas casos de excomunion, lo que no deja de ser sorprendente.
Todo ello, demuestra que los ecos de la didspora amstelodama en la hamburguesa, asi como
la bonanza y preeminencia que algunos de ellos conocieron otrora en las calles de la juderia
holandesa, se convirtieron en varios aspectos en una version adulterada y, si se me admite el
anacronismo, esperpéntica de lo que debiera haber sido.
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La historia de los gitanos en la Edad Media: relecturas y avances

German Navarro Espinach
(Universidad de Zaragoza)

1. Los bohemianos de Mirambel como punto de partida

Esta investigacion tiene su origen hace quince afios cuando publiqué unas cuentas
municipales de 1472-1489 pertenecientes al concejo de Mirambel, una villa de la bailia o
encomienda de Cantavieja de la orden del Hospital en el sur del reino de Aragon. Entre los
gastos aparecian varias referencias curiosas. El 2 de julio de 1480 se pagaron 3 sueldos
jaqueses al prohombre del concejo Gonzalo Torres por el viaje que hizo hasta La Mata, una
aldea de Morella que estaba a pocos kilometros en el reino de Valencia. El motivo de ese
viaje era negociar con un grupo de bohemianos para que no fueran a Mirambel sino a
Tronchon, otra villa cercana de la misma bailia. En ese empefio, Gonzalo Torres se asegurd
de que fueran hasta esa poblacion y les entregd un florin de oro para comer y beber que
resulté equivalente a un gasto de 16 sueldos en las cuentas municipales. También ese mismo
dia hubo que pagar 1 sueldo y 6 dineros a otro vecino, Juan Camarillas, para que llevara a
una mujer bohemiana desde Mirambel a Cantavieja. Ademas, se entregaron otros 3 sueldos
a los citados bohemianos para el rescate de unos cautivos de Hungria. Una década después,
el 14 de octubre de 1491, el concejo de Mirambel pagd otros 10 sueldos mas a los bohemianos
que alli seguian acampados por aquellas montafias situadas a mas de 1.000 metros de altitud.
De hecho, el registro contable apunta que estaban localizados concretamente en término de
Tronchon (Navarro Espinach 2008, 167-168 y 191-192). Todas estas informaciones me
suscitaron varias preguntas: ;qué hacian esas gentes de Bohemia en aquellas tierras
montafiosas del sur de Aragén? ;cuantos eran? ;por qué se les daba dinero para que no
estuvieran en Mirambel? ;eran una amenaza para el vecindario? ;jen qué sentido? ;qué
relacion tenian con esos cautivos de Hungria que pretendian rescatar? ;hay noticias como
estas en las cuentas municipales de otras poblaciones de la Corona de Aragon o del resto de
Europa? Para dar respuesta a tantas cuestiones comencé a comparar varios documentos
significativos sobre situaciones similares. La relectura de las publicaciones especializadas y
los avances en la investigacion que se han ido produciendo en los ultimos afios ayudan a
entender mejor los ecos y los tiempos que tuvo la historia de esos bohemianos como parte
integrante de la minoria gitana en los paises de la Corona de Aragon a finales de la Edad
Media.

2. La expulsion de los bohemianos y gitanos de Aragon, Cataluiia y Castilla

La denominacién de bohemianos aparece en un fuero que el rey Fernando el Catolico
establecio para ordenar su exilio del reino de Aragon en las Cortes Generales de Monzon de
1510. En el contenido de ese fuero se habla de los bohemianos, pero también de otras gentes
semejantes que van en ese habito, es decir, que acostumbran a ir itinerantes de un lado para
otro. Eso se aprecia con claridad cuando el fuero establece un plazo de ejecucion de dos
meses para cumplir dicho mandato, durante el cual los bohemianos estaban obligados a
domiciliarse en alguna poblacion de Aragén o, de lo contrario, serian castigados con cien
azotes, de manera que si insistian en no avecindarse en ninguna parte serian desterrados
perpetuamente. Por consiguiente, la condena al exilio iba dirigida en tltima instancia hacia
quienes no se registraran a efectos fiscales como nuevos vecinos tras esos dos meses de plazo.
No era una expulsion inmediata sin condiciones:

Item, statuymos y ordenamos que los boemianos, e otras gentes que vayan en aquel habito, no
puedan andar por el reyno de Aragon ni en ninguna parte de aquel, antes, los dichos boemianos
e gentes semejantes, por el presente fuero, los exiliamos e desterramos perpetuamente del dicho
regno, e si alguno o algunos de los susodichos se fallaran en el dicho regno, passados dos meses
contaderos del dia de la publicacion de los presentes fueros, pues aquel no este domiciliado en
alguna ciudad, villa o lugar del presente regno, encorra en pena de cient acotes, la qual dicha
pena mande exequtar el juez en cuyo territorio sera fallado, e apres de sostenida la dicha pena,
sea desterrado perpetuamente de todo el dicho regno (Monterde ed., vol. 1, 205).

Dos afios después, la reina Germana de Foix, segunda esposa del rey Fernando el
Catolico, emitia otro decreto de expulsion de los bohemianos en las Cortes de 1512 para el
principado de Catalufia y los condados de Rosellon y Cerdania. Su contenido es clarificador
respecto a la identidad del gentilicio “bohemianos”, entre los que incluye a griegos y
egipcianos o gitanos, sefialados como vagabundos, ladrones y malhechores, en suma, malas
personas. No plantea tampoco una expulsion inmediata, hay un plazo de dos meses para
gjecutarla, pero es un destierro sin condiciones, ya que no ofrece la opcion de avecindarse
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para evitarlo como sucedia en el fuero anterior de 1510. Ademas, el salto cualtitativo respecto
a este es considerable en términos discriminatorios, puesto que se ha pasado de condenar el
nomadismo como hébito de los bohemianos a identificarlos directamente y sin paliativos
como vagabundos y delincuentes sin remedio que estdn condenados al exilio:

Com sia degut al princep purgar la provincia de mals homens, e sien trobades en los principat de
Cathalunya e comptats de Rosselld y Cerdanya algunes persones que's dirian vulgarment
boemians y sots noms de boemians grechs e egipcians van coadiuvants e vagabunts cometents
molts ladronicis e altres mals dels quals se ignoran los mals factors per ésser molts en nombre e
coadiuvar e cobrir los uns als altres Ilurs mals fets. Per ¢o volent en agd degudament proveyr
statuym y ordenam amb loacid y aprobacio de la present cort, que d-aqui avant les dites persones
anants axi coadiuvades sien expel-lides e foragitades segons nds ab la present aquelles expel-lim
e foragitam dels dit principat e comptats que d-aqui avant no pugan ésser admesos o acullits en
aquells ans sien haguts totalment per bandejats y foragitats tempo iure, axi que si dins dos mesos
aprés de la publicacié de la present constitucié ab veu de publica crida fahedora, les dites
persones seran atrobades en los dits principat € comptats sien e hajen ésser agotats publicament
per aquells a qui-s pertanga, altrament proceyt contra ells a total expulsio lur per remeys deguts
de justicia volents y manants que la present constitucié dins un mes primer vinent sia ¢ haja ésser
publicada per los vaguers en quiscun cap de vegueria dels dits principat e comptats. R.
(Constitucions, lib. V11, tit. 2, 437 y ss.).

En la peninsula Ibérica el primer decreto de expulsion contra los gitanos o egipcianos,
llamados bohemianos en Aragén y Catalufia como en Francia (bohémiens), se habia
producido una década antes mediante una pragmatica del propio Fernando de Aragon y su
primera esposa la reina Isabel de Castilla, los Reyes Catolicos, alla por el afio 1499. La
pragmatica estd fechada en Madrid el 4 de marzo (Archivo General de Simancas, RGS, leg.
149903, 35) y en ella ordenan a los egipcianos que iban vagando por tierras de Castilla sin
oficio ni beneficio que tomasen una profesion y vivieran como vasallos de algtin sefior o bien
que se marchasen del reino para no volver jamés. También establecen un plazo de sesenta
dias para cumplir esta orden y sino lo hacen les cortarian las orejas a modo de aviso antes de
proceder a su expulsion forzosa. Meses después, los Reyes Catdlicos enviaron una carta a los
justicias de Castilla con fecha 27 de septiembre de 1499 para que hicieran cumplir el mandato
anterior y obligasen a los egipcianos a trabajar en algun oficio o, de lo contrario, que los
desterraran (Archivo General de Simancas, RGS, leg. 149909, 198).

Es probable que Isabel y Fernando imitaran las iniciativas de expulsion contra los gitanos
que habia tomado pocos afios antes su consuegro el emperador Maximiliano de Habsburgo
en las dietas de Lindau (1496 y 1497) y Friburgo (1498) —antesala del decreto imperial de
expulsion del afio 1500— declarando sin efecto cualquier salvoconducto otorgado por el
emperador Segismundo y sus sucesores desde 1423. De ese modo, Maximiliano prohibia el
transito de los gitanos en tierras imperiales y sus actividades comerciales. Con esta supresion
pasaban a estar fuera de la ley y se les persiguio por incredulidad y hechiceria, ademas de por
espionaje o como causantes de cualquier tipo de desgracia. Incluso fueron acusados de ser
emisarios del sultan de Turquia para desestabilizar los reinos cristianos de Occidente (P16tz,
202). Y ya no hubo vuelta atras. Desde el siglo XVI se hicieron frecuentes las 6rdenes y los
decretos de expulsion de los gitanos por toda Europa, aunque con éxito relativo a tenor de las
ocasiones en que tuvieron que reiterarse: el Sacro Imperio en 1496, 1497, 1498, 1500, 1530,
1544, 1548, 1551 y 1577; Francia en 1504, 1538, 1539, 1561 y 1612; Inglaterra en 1531,
1554 y 1562; o desde luego los reinos hispanicos en 1499, 1510, 1512, 1539, 1542, 1547,
1553, 1560, 1570, 1585 y 1586 (San Roman, 21-24; Martinez).

3. El salvoconducto imperial de 1423 y el origen lejano del pueblo romani

Segismundo de Luxemburgo era rey de Hungria, Dalmacia y Croacia desde 1387 o de
Bohemia desde 1419, siendo coronado como Rey de Romanos en 1414. La carta de seguro o
salvoconducto que otorg6 en 1423 consta concretamente a favor de Ladislao, voivoda de los
cingaros (Ladislaus, voivoda Ciganorum). El contenido del documento lo conocemos gracias
al Codex Diplomaticus Hungariae Ecclesiasticus ac Civilis que publico el bibliotecario real
Gyorgy Fejér en 1844, doc. CCXXI, pp. 532-533 (Széaszdi 2005, 223-224). En latin medieval
los gitanos eran llamados zingani o gens Cinganorum, al margen del origen geografico lejano
de donde venian. Los lingiiistas demostraron hace bastante tiempo que su lengua romani,
derivada de la palabra rom (hombre) —como se llamaban los gitanos a si mismos— era un
idioma indoeuropeo por su vocabulario y gramadtica, vinculado al sanscrito como el resto de
lenguas neo-indias. Por tanto, los antepasados de los primeros gitanos europeos procedian de
la India y de alli emigraron a Persia en el afio 1000, alcanzando tiempo después Armenia y
Asia Menor hasta llegar a las costas de los Dardanelos y el Bosforo. Cuando se asentaron en
la Anatolia occidental, los cronistas bizantinos los llamaban cingaros (atzingani), expresion
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derivada de una secta herética a la que los cristianos ortodoxos atribuian practicas magicas.
A partir de entonces, su primera aparicion masiva en el sureste europeo fue en la segunda
mitad del siglo XIII en tiempos del khanato tartaro de la Horda de Oro y del Egipto
mameluco. Al respecto, la conquista de Constantinopla por los cruzados francos y venecianos
en 1261 coincidid con el inicio de la presencia egipcia en las costas del Mar Negro y en el
Volga durante casi un siglo hasta 1354, influyendo culturalmente sobre los tartaros de Crimea
y el sureste europeo. En ese tiempo fue cuando se debid producir la metamorfosis de la
identidad de los rom por esa influencia egipcia con la que tuvieron contacto en la sociedad
isldmica de los mamelucos, mientras comenzaban un nuevo proceso de emigracion hacia
Tracia alcanzando el Danubio inferior (Aguirre, 12, 26 y 46).

Por otra parte, téngase en cuenta que en los afos inmediatamente anteriores al
salvoconducto de 1423, el emperador Segismundo habia convocado junto al pontifice Juan
XXIII el Concilio de Constanza de 1414-1418, en el cual parece ser que el nuevo papa Martin
V habria sometido a penitencia a los egipcianos o gitanos a raiz de la condena biblica que
caia sobre sus supuestos antepasados que negaron la ayuda a la sagrada familia en su huida
a Egipto cuando escapaba de Herodes. Asi lo sentenciaba Dios segun el profeta Ezequiel
(XX1x, 12-14): “esparciré a los egipcios entre las naciones”. Por esa razon, veremos que
comenzaron a presentarse como penitentes en peregrinacion, siendo un acto de piedad
prestarles auxilio. Sin embargo, el Concilio de Constanza también conden6 como hereje al
lider del movimiento husita, Jan Hus, ejecutado en 1415, cuyas actividades se habian
desarrollado precisamente en Bohemia, un reino que desde entonces empezo a ser conocido
como pais de herejes, estableciéndose vinculacion casi automatica entre bohemios, husitas y
gitanos (Macek; Lambert; Frassetto).

Cuarenta afios antes, hacia 1385-1388, muchos cingaros estaban sometidos a servidumbre
en los monasterios y principados rumanos de Valaquia y Moldavia en las montafias de los
Balcanes (Fraser, 71). Cuando los venecianos se instalaron en Corfl hacia 1386 establecieron
también alli un feudum acinganorum o baronia de los cingaros sobre las familias gitanas que
habitaban la isla y que eran sobre todo inmigrantes del Epiro, concretamente de un lugar
conocido como el Pequefio Egipto. Esta denominacioén geografica la recogen, por ejemplo,
unos cronistas alsacianos del siglo XVI que dieron noticia de la emigracion de los gitanos al
centro de Europa a inicios del Cuatrocientos: “Llegaron a Estrasburgo y a todo el pais los
primeros cingaros. Eran aproximadamente 14.000, dispersos aqui y alla. Decian que debian
vagabundear siete afios haciendo penitencia. Venian del Epiro, que el hombre de la calle
llama el Pequeno Egipto” (Liégeois, 32; Aguirre, 64). En su viaje a Tierra Santa en 1384, el
noble florentino Leonardo de Frescobaldi decia haber visto muchos gitanos en los
alrededores de Modon en el Peloponeso, hoy Methoni en la prefectura griega de Messenia
(Plotz, 187).

También el diario de peregrinaje del noble renano Arnold de Harff describi6 hacia 1496-
1498 el gran poblado gitano que habia extramuros del puerto maritimo de Modon, llamado
el “Egipto Pequefio” a cuyos habitantes este noble llamaba “paganos de Egipto”. Calculaba
que vivian alli alrededor de 300 familias en chozas. Los retrataba como gente pobre, negra 'y
desnuda. Vagaban por aquellas tierras, aunque algunos hombres ejercian como zapateros y
herreros, mientras las mujeres hilaban. Muchos de ellos habian huido tras la conquista turca
de Constantinopla en 1453, solicitando al papa en Roma que les concediera salvoconductos
y cartas de recomendacion dirigidas al emperador, porque decian haber sido expulsados de
sus tierras por ser cristianos. Segun el noble renano eso era mentira, puesto que en realidad
lo que pasaba era que se habian convertido en vagabundos e incluso espiaban a otros paises
(P16tz, 189-190).

El clero ortodoxo prescribia a principios del siglo XV hasta cinco afios de excomunion
para quienes consultaran a las adivinadoras egipcias. La leyenda de ese origen atribuido a las
cingaras era corriente en Tracia. Los cronistas bizantinos y centroeuropeos solian llamar
egipcios en general a los cingaros de la peninsula griega y Transilvania. Y asi, por imitacion,
todos los paises del Occidente cristiano pasaron a considerarlos como tales. En efecto, la
identidad original del pueblo rom acab6é mutando a un nuevo estereotipo excluyente, el de
los egipcianos, de donde deriva en castellano la expresion gitanos. Ademas, la censura de los
medios eclesiasticos contra la brujeria y la adivinacioén contribuyd a mantener la imagen de
estos como herejes paganos desde el primer momento de su llegada a Europa. Es posible
también que, al asumir por su parte el mito egipcio para justificar su vida itinerante, los rom
se distanciaran del apelativo injurioso de cingaros con que eran calificados por los clérigos
ortodoxos. En suma, los egipcios influyeron en los gitanos, pero estos no eran de Egipto,
venian de la India (Aguirre, 67 y 69, 79-89).
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4. Las migraciones gitanas en la Europea occidental del siglo XV

Un primer contingente ya habia emigrado hacia Suiza, Alemania o Francia a partir de
1417. Los franceses les llamaban bohemios (bohémiens) porque eran portadores de
salvoconductos del emperador Segismundo, que era rey de Bohemia debido a su propio linaje
familiar. La corriente migratoria principal se encamind desde Serbia y Hungria hacia
Occidente. Un tal Andrés, duque del Pequefio Egipto, obtuvo una bula del papa Martin V el
15 de diciembre de 1423, concediendo proteccion a sus gentes como penitentes en toda la
orbe cristiana. Verdaderos o no, los documentos imperiales o papales que portaban debieron
ayudar a los jefes gitanos a presentarse ante los monarcas y nobles feudales de la Europa
occidental como miembros de una casta semejante a la suya, ostentando titulos falsos de
condes y, en menor medida, de duques del Pequefio Egipto, viajando siempre en actitud de
peregrinacion y penitencia (Aguirre, 242-244).

El Chronicon del dominico Hermannus Cornerus aporta una de las noticias mas antiguas
que conocemos sobre la presencia de los gitanos en Occidente, al referirse a su estancia en
Liibeck en 1417, anotando que habian llegado alli con cartas de recomendacion del
emperador Segismundo y varios principes, puesto que sus obispos les habian obligado a
convertirse en vagabundos dispersos en el extranjero durante siete afios como penitencia por
la sentencia biblica (P16tz, 193). Al afio siguiente, las cuentas municipales de Frankfurt de
1418 registran el pago de 4 libras y 6 chelines por la compra de pan y carne para alimentar a
la pobre gente de Egipto Menor que estaba en la ciudad (Bataillard, v. 2, 324). Y ese mismo
afio llegaron a Berna, segun ilustra la primera imagen que tenemos de ellos en la historia de
Europa, procedente de la cronica suiza de Spiez, escrita por Diebold Schillings el Viejo en el
siglo XV (Tobler ed., v. 2, 234). En realidad se trata de un iconotexto (fig. 1) cuyo titulo en
la parte superior reza Von den swartzen getouften haiden die miteinandem den Bernn kument,
que traducido al castellano significa “De paganos negros bautizados que van juntos hacia
Berna” (P16tz, 193).

Fig. 1. Llegada de los gitanos a Berna en 1418 segun la cronica
de Diebold Schillings el Viejo (Biirgerbibliothek Bern).

Otros cincuenta gitanos con gran nimero de mujeres y nifios se presentaron en Augsburgo
ese mismo afio 1418, asegurando que venian de Egipto Menor (se minori Aegipto exulare) y
que eran expertos en adivinacion (vaticinande peritos esse). Sin embargo, el cronista que
cuenta esta noticia los acusaba de haber perpetrado pequefios hurtos (Bataillard, v. 2, 324).
Al ano siguiente las noticias sobre su llegada empiezan a documentarse en territorio francés.
En agosto de 1419 el duque Andrés del Pequefio Egipto estuvo con su compaiiia de gente en
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Laurent, cerca de Macon. En octubre aparecieron en Sisteron en la Provenza y en 1422
estaban en Tournai. En esta ultima ciudad belga las crénicas explican que decian venir de
Egipto como peregrinos, aunque la mayor parte de ellos vivian de robar, especialmente las
mujeres que iban muy mal vestidas y entraban en las casas pidiendo limosna con la excusa
de realizar hurtos. Incluso engafiaban a las personas mas crédulas prediciendo su futuro.
Ademas habian acampado en plena plaza del mercado y no les daba vergiienza hacer sus
necesidades delante de todo el mundo que iba a verles de dia y de noche (Bataillard, 328).

Esa narracion sobre los gitanos de Tournai es bastante similar a lo que escribi6 el cronista
anonimo del Journal d’un bourgeois de Paris en 1427. En ese sentido, me gustaria poner
énfasis en una relectura de ambos textos en perspectiva de género porque, de hecho, quienes
salen peor paradas en estas descripciones son las mujeres gitanas: sucias, negruzcas, mal
vestidas, ladronas. Se decia de estas gentes que eran las mas miserables criaturas que se
habian visto en Francia, incluso con brujas entre ellos que realizaban practicas adivinatorias
para distraer la atencion de sus clientes y robarles. Algo que no refrenda el cronista anonimo
de Paris a tenor de su propia experiencia, sin embargo la voz corria entre el vecindario
consolidando la mala fama que tenian, hasta el punto de llegar a oidos del obispo de Paris, el
cual se persono alli y ordené excomulgar a quienes hubieran participado en esas practicas
adivinatorias prohibidas:

Cuando se hubieron instalado en la Chapelle-Saint-Denis, acudieron a verlos de Paris, de Saint-
Denis y de los alrededores tanta gente como no se habia visto ni siquiera en la feria del Lendit.
Sus muchachos, chicos y chicas, eran de una habilidad incomparable. Casi todos tenian las
orejas perforadas y en cada una de ellas llevaban uno o més aros de plata; decian que en su pais
era costumbre. Los hombres eran de tez muy oscura, tenian el pelo crespo; las mujeres eran las
més sucias y negruzcas que se habian visto nunca. Estas tenian cortes en la cara y los cabellos
negros como cola de caballo. A guisa de vestido llevaban una especie de cobertor basto, sujeto
por la espalda con un nudo de tela o de cuerda; debajo no llevaban mas que una especie de
mandil o una camisa vieja; en suma, eran las mas miserables criaturas que se habian visto en
Francia. A pesar de su pobreza, habia entre ellos brujas que leyendo la mano de la gente
adivinaban el pasado o el futuro, y desataron discordia en muchas familias, diciendo al marido:
«Tu mujer te pone los cuernos», o a la mujer: «Tu marido te engafia». Lo peor era que, mientras
hablaban con sus clientes, se las apafiaban —por magia, gracias al diablo o con la ayuda de su
habilidad— para vaciar el contenido de las bolsas alli mismo. Por lo menos esto es lo que se
decia; porque en lo que a mi respecta, tuve ocasion de hablar con ellas tres o cuatro veces y
nunca me ocurrié nada que me hiciese perder ni siquiera un sueldo. Ni siquiera les he visto leer
la mano. Pero la gente hacia correr por todas partes estas voces y la cosa acabo por llegar a
oidos del obispo de Paris, que fue a verlos acompafiado de un fraile menor llamado «le Petit
Jacobiny, el cual, por orden del otro, les lanzé un estupendo sermén y excomulgé a todos los
que habian adivinado o se habian hecho adivinar la fortuna y leer la mano. Se vieron pues
obligados a partir y en la fiesta de Nuestra Sefiora de septiembre salieron para Pontoise
(Thiellay ed., 98-99; trad. castellana en Cardini, 281).

Anos antes, la ciudad de Bolonia también quedo fascinada por las predicciones de la mujer
del duque Andrés del Pequefio Egipto, recibiendo la visita de muchas personas para oir sus
vaticinios durante los quince dias que estuvieron alli. Sin embargo, la cronica de Muratori
que narra los hechos hace constar que les robaron la bolsa o alguna prenda de vestir a todos
los que acudieron a ella para adivinar su futuro. Ademas, dice que las gitanas recorrian la
ciudad de seis a ocho de la tarde entrando en las casas de los burgueses y apoderandose de
todo lo que estaba al alcance de sus manos (Clébert, 52).

5. Los salvoconductos de Alfonso V en la Corona de Aragon y otros documentos

El primer caso que acredita la llegada de los gitanos a la peninsula Ibérica es un
salvoconducto del rey Alfonso V de Aragon, concedido en Zaragoza el 12 de enero de 1425,
a favor de Juan de Egipto Menor y sus acompafiantes para que pudieran atravesar libremente
por espacio de tres meses las tierras de la Corona de Aragén con sus caballos, ropas, bienes,
oro, plata, alforjas (beaces), maletas (males) y otras cosas. Se conserva en la seccion de
Cancilleria del Archivo de la Corona de Aragon, concretamente en el folio 145v del registro
2573 (fig. 2). A la vista de las distintas versiones publicadas sobre este texto, he preferido
elaborar mi propia transcripcion:
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N-Alfonso etc. Als nobles amats e feels nostres universes e sengles governadors, justicies,
veguers, batles, sotsbatles e altres qualsevol officials e subdits nostres, e encara qualsevol
guardes de ports e coses vedades en qualsevol parts de nostres regnes e terres al qual o als quals
les presents pervendran e seran presentades o als lochtinents de aquells. Salut et dileccid. Com
1-amat e devot nostre don Johan d-Egipte Menor de nostra licéncia anant en diverses parts enten
a passar per algunes parts de nostres regnes e terres, ¢ vullam aquell ésser ben tractat e acullit, a
vosaltres e a cascun de vos dehim e manam expressament e de certa sciéncia sots incorriment de
nostra ira e indignaci6 que lo dit don Johan d-Egipto e los qui ab ell iran e I’acompanyaran ab
totes ses cavalcadures, robes, béns, or, argent, beaces, males ¢ altres qualsevol coses que ab si
portaran, lexets anar, star e passar per qualsevol ciutats, viles, lochs e altres parts de nostra
senyoria, salvament e segura tota contradiccio, impediment e contrast remoguts, provehints e
donants a aquells segur passatge e conduyt si e quant per lo dit Johan requests ne serets durant
lo present nostre salvoconduyt, lo qual volem que dur per tres mesos del dia de la data de la
present en avant continuament contadors. Dada en Caragoga sots nostre segell secret a XII dies
de janer en 1-any de la Nativitat de Nostre Senyor mil CCCC XXV. Rex Alfonsus.
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Fig. 2. Detalle del folio 145v donde aparece el salvoconducto de Juan de Egipto.
Archivo de la Corona de Aragon, Cancilleria Real, Reg. 2573.

El rey Alfonso V de Aragdn otorgo otro salvoconducto en Zaragoza el 8 de mayo de
ese mismo afio 1425 a favor de Tomas, conde de Egipto Menor. Su contenido lo conocemos
gracias al traslado del mismo que se insertd en un documento notarial emitido por el colector
y receptor del peaje de Jaca y Canfranc con fecha 23 de mayo de 1435 para registrar los
bienes que declard poseer el citado conde a su paso por dicho peaje del que quedo6 exento.
Este documento ha sido transcrito y publicado parcialmente en dos ocasiones distintas
(Vazquez de Parga & Lacarra & Uria, v. 3, 20-21; Navarro Tomas, 203-204), por lo que he
considerado oportuno incluir aqui mi propia transcripcion completa del original, tras revisar
su contenido en comparacion con esas otras ediciones del mismo (fig. 3). Se conserva en el
libro de protocolos del notario Sancho de Arto, signatura 7907 del afio 1435, folios 41v-45r,
perteneciente al fondo notarial de Jaca del Archivo Historico Provincial de Huesca:

[f. 41v] Anno a Nativitate Domini M° CCCC XXXV, a XXIII del mes de mayo en la ciudat de Jacca,
ante la presencia del muyt honrado et inclito Thomas, comte de Egipto menor, fue personalment
constituydo el honrado Johan de la Sala, mercadero et ciudadano de la dita ciudat de Jacca, assi
como collidor et receptor de los dreytos del peatge de la dita ciudat et portal de Campfranch por
el muyt honrado don Arnalt de la Sala, mercadero e ciudadano de la misma ciudat, rendador que
y es de los ditos peatges. E presentes mi, notario, et los testimonios infrascriptos, dixo et propuso
que, como el dito inclito Thomas, comte, el con sus gentes levassen cavallyos, robas de seda,
oro, argent et otras ave- [f. 42r] -rias, las quales devian pagar peatge, que lo rogava et requeria,
rogo et requerio, que manifestas aquellyas mediant sagrament e, apres de aquellyo que trobado
sera en cavallyos, robas de seda, oro, argent et averias otras qualesquiere, que pagasse el dreyto
del peatge aquellyo que devidament pagar deviesse. En otra manera que hi proveyria segund
deviesse, requeriendo mi, dito et infrascripto notario, que linde fiziesse carta publica, la qual do

mester fiziesse me la daria mas largament por scripto.
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Et el dito Thomas, comte de Egipto el Chico, dixo que el con sus gentes \et familias fuesse/
[tachado: hiva] por el mundo en pelegrinacion por la fe cristiana. E el muyt inclito princep et
senyor el senyor don Alffonso, rey d-Aragon, agora bien aventuradament regnant, li haviesse
dado licencia hir et passar por sus regnos et tierras con toda su companya et familia francament
et quita sienes pagar peatge ni carga otra alguna, segunt parescia por letra patent a el dada por el
dito senyor rey. E \d/-aquella haviesse feyto fer hun transunto en la villa de Montalban en
pergamino scripto et en pendient sellyado, del qual en continent fizo prompta fe que y es del
tenor seguient:

[f. 42v clausurado con una gran X por el notario por estar en blanco] [f. 43r] Hoc est traslatum

fideliter sumptum in villa Montisalbi die veneris intitulata Xxxvi® die mensis novembris anno a
Nativitate Domini millesimo quadringentesimo tricesimo quarto a quadam papirea \et patenti/
litera serenissimi et magnifici principis et domini nostri domini Alffonsi, regis Aragonum, Dei
gratia nunch feliciter regnantis eiusque sigillo secreto in dorso sigillata ut per aspectum dorsi
\ipsius/ litere demostrabatur licet propter discurrenciam itinerum et viarum cera ipsius sigilli sit
remota pro maiori parte, non viciata, non cancellata nec in aliqua sui parte suspecta, sed omni
vicio et suspicione carente, cuius tenor per omnia talis est:

Nos Alffonsus, Dei gratia rex Aragonum, Sicilie, Valencie, Maioricarum, Sardinie et Corsice,
comes Barchinone, dux Athenarum et Neopatrie ac etiam comes Rossilionis et Ceritanie. Dilectis
et fidelibus nostris gerentibus, vices gubernatoris, vicariis, baiulis, calmedinis, justiciis, merinis,
suprajuntariis, portariis ceterisque universis et singulis officialibus nostris et subditis, necnon
custodibus passium portiumque et rerum prohibitarum in confinibus regnorum et terrarum
nostrarum constitutis ad quem seu quos presentes pervenerint et [f. 43v] fuerint presentate.
Salutem et dilectionem. Cum inclitus Thomas, comes in Egipto parvo, presencium ostensor per
regna et dicionem nostram habeat necessario gressus suos dirigere versus suam patriam
redeundo, dicimus et mandamus vobis et unicuique vestrum expresse et de certa sciencia sub
nostre ire et indignacionis incursu penaque decem milium florinorum, quatenus predictum
inclitum Thomam, comitem in Egipto parvo, cum et quando contingerit transire, morari et stare
in terris dominationis nostre una cum eius omnibus equitaturis, famulis, familiis, auro, argento,
peciis, jocalibus, maletis, vedadiis ceterisque omnibus eius et suorum rebus et bonis que secum
defferant regna et terras nostras portusque et passus predictos exire et ad propria redire libere
permitatis sine quacumque molestacione seu cuiuscumque pedagii, passagii aut cuiuslibet
alterius juris nostri imposicionis peticione. Quinymo, memoratum inclitum comitem qui cum tota
familia sua ab infidelibus propter fidem Christi fuere a proprio territorio et dominio eorum
expulsi cum piis elemosinis eis in quantum potueritis, habeatis recomissos ipsosque recipiatis et
tractetis honorifice prout decet de securo transitu et conductu eis quotiens opus fuerit ubique [f.
44r] providendo, caventes attente ne contrarium attentetis cum nos sic fieri velimus et compleri
in cuius rei testimonium presentem fieri iussimus nostro sigillo secreto munitam. Datum
Cesarauguste ViIl die madii anno a Nativitate Domini millesimo CCCC vicesimo quinto. Rex
Alfonsus.

Sig+num mei Anthonii Petri, regia auctoritate notario publici, testis. Sig+num Johannis
Rourich, ville Montisalbi regia auctoritate notarii publici, testis. Sig+num nostri Geraldi Mallol,
domicelli vicarii ville et vicarie Montisalbi, per illustrissimo domino rege qui huic translato ab
originali suo fideliter sumpto et cum eode de verbo ad verbum bene et veridice comprobato ut
ubique plenaria fides ab omnibus adhibeatur auctoritatem nostram interponimus pariter et
decretum quam et quod hic poni iussimus per notarium et scriptorem infrascriptum et sigillo
officii nobis comissi in pendenti iussimus roborari. Ideo ego, Petrus Cabaterii, publicus regia
auctoritatem notarius scriptorque curie dicte vicarie per dicto domino rege in cum manu et posse
dictus honorabilis vicarius [f. 44v] predictum translatum auctorizavit die veneris intitulata XxvI
die mensis novembris anno a Nativitate Domini millesimo CCCC XXXIII°, presentibus testibus
venerabilibus Jacobo Texoneres et Thoma Blanch, consulibus anno currenti predicte ville
Montisalbi, dictum decretum et auctorizacionem hic ipsius honorabili vicarii iussu manu mea
scripsi et in testimonium premissorum cum appendicionem sigilli meum solitum artis notarie
aposui sig+num.

Sig+num mei Petri Cabaterii, auctoritatem regia notari publici per totam terram et
dominacionem serenissimi domini regis Aragonum scriptorisque curie vicarie Montisalbi pro
dicto domino rege, qui hoc translatum a suo originali fidelitur sumptum et cum eodem de verbo
ad verbum legittime comprobatum una cum prescriptis convocatiis nostris posteaque per dictum
honorabilem vicarium \auctorizatum/ ut supra patet in hanc publicam formam ad requisicionem
dicti incliti viri Thome, comitis in Egipto parvo, redigens scribi, feci et clausi die et anno in
prima linea contentis.

Et feyta fe del dito transumpto et aquell presentado dixo que no y era tenido pagar dreyto alguno
del dreyto del dito peatge a el demandado, requeriendo a mi, dito et infrascripto notario, que
aquell 1i inseris en fin de la requesta a el feyta por el dito Johan de la Sala, receptor de los ditos
peatges, et ante la clausura de aquella. E apart linde fizies carta publica. Testimonios fueron
presentes a las sobreditas cosas Belenguer de Padules et Pero Miguel Capalbo, habitantes en la
dita ciudat de Jacca. E apres de aquesto, el mismo dia el dito Johan de la Sala, receptor de los
ditos peatges, rogo et requerio al dito comte que li quisiesse manifestar los cavayllos que levaba,
robas de seda, oro, argent et averias otras, no obstant que el fuesse quito et exempto de pagar los
dreytos del dito peatge por vigor de la dita letra del senyor rey. Et el dito Thomas, compte,
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mediant sagrament por el corporalment feyto sobre la cruz et santos evangelios por el
corporalment tocados, dixo que el con su companya et familia levaba cinquo cavallyos valientes
de cadauno de vint florines asusso. /fem, cinquo robas de vestir que y eran de seda. /tem, quatro
tacas d-argent pessantes cadauna sendos marcos poco mas o menos. E en aquesta manifestacion
fue testimonio Johan de Saules, ciudadano de la dita ciudat.
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Fig. 3. Folio 43r del documento notarial de 1435 que contiene el traslado del salvoconducto
concedido por el rey Alfonso V a favor del conde Tomas de Egipto Menor en 1425.

Este documento notarial que acabo de transcribir es una manifestacion de bienes que el
recaudador del peaje de la ciudad de Jaca solicit6 al conde Tomas de Egipto Menor el 23 de
mayo de 1435 para proceder al pago del impuesto correspondiente, el cual estaba presente
alli ese dia con su familia y compaiia. Sin embargo, el conde Tomas alegd estar exento de
dicho pago porque eran viajeros en peregrinacion por la fe cristiana, segun constaba en una
letra patente cuyo contenido podia comprobarse en un traslado de la misma que llevaba
consigo en cierto pergamino con sello pendiente, solicitando al notario que insertara el tenor
de la misma en este acta notarial. Dicho traslado se escriturd en la villa de Montalban con
fecha 26 de noviembre de 1434, es decir, medio afo antes, a peticion del citado conde Tomas
que entonces estaba con su gente en este lugar que era cabeza de una encomienda de la orden
de Santiago en la parte central del sur del reino de Aragon. El autor del traslado fue el notario
de la vicaria de Montalban de nombre Pedro Zapatero, actuando como testigos el notario
Antonio Pérez, el propio vicario de la villa llamado Geraldo Mallol, y los consejeros
municipales Jacobo Texoneres y Tomas Blanch.

En definitiva, cuando el conde Tomas manifestd finalmente ante el notario de Jaca los
bienes que llevaba consigo exentos del impuesto, dijo que eran cinco caballos de 20 florines
de valor cada uno, cinco ropas de vestir de seda, y cuatro tazas de plata que pesaban cada una
dos marcos poco mas o menos. Un ciudadano de Jaca, Juan de Saules, fue testigo de ello, y
otros dos vecinos, Belenguer de Padules y Pedro Miguel Capalbo, actuaron como testimonios
de ese requerimiento final que le hizo el recaudador para que declarase sus mercancias
aunque no pagara impuesto. Por lo tanto, en diez anos el conde Tomas y su gente habian
recorrido Aragdn de norte a sur. De hecho, pocos dias después de obtener el privilegio, el rey
ordeno al justicia de Alagdén el 26 de mayo de 1425 que procurase recuperar unos perros que
le habian robado al conde Tomés en dicha poblacion, segun consta en el folio 136r del
registro 2483 de la seccion de Cancilleria del Archivo de la Corona de Aragon. Y parecer ser
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que un mes antes de estar en Jaca el 23 de mayo de 1435, el conde Tomads y unas cincuenta
personas que decian ir con ¢l en peregrinacion a Compostela fueron recibidos el 27 de abril
en el palacio real de Olite, donde estaba la corte de la reina dona Blanca de Navarra, y alli
les entregaron 24 florines de oro para comprar trigo (Giménez, 93; Plotz, 199-200).

La presencia de gitanos en otras partes de la Corona de Aragdn empez6 a hacerse frecuente
a mediados del siglo XV. El 9 de junio de 1447 llegaron a Barcelona un duque y un conde
con gran multitud de egiptians o bohemians, a los que se definia como gent trista e de mala
farga e methien-se molt en devinar algunes ventures de les gens (Lopez de Meneses 1968).
En la seccion de Cancilleria del Archivo de la Corona de Aragdn se localizan més guiajes
concedidos a gitanos en 1460 en los registros 3371 (ff. 39v-40r), 3442 (ff. 42r-43r) y 3971
(ff. 96v-97r). Ese afo otro conde del Pequeiio Egipto de nombre Martin estuvo en Castelld
de la Plana el 21 de abril (Revest, 17-18). Entre 1471 y 1476 aumenta el nimero de
testimonios de su transito por estas tierras en mas registros: 3385 (ff. 157v-158r), 3386 (ff.
37v-38ry 551r-v), 3387 (ff. 60v-61v), 3390 (ff. 157v-158r), 3512 (f. 114r-v), 3514 (ff. 17v-
18r) y 3519 (ff. 36v-37r). Por ejemplo, el 1 de julio de 1477 se encarceld a un miembro de la
comitiva del citado conde Martin por un asesinato que habia cometido cuatro afios antes en
Tortosa (3391, f. 7r-v). En 1484 aparece alguna noticia mas (3858, ff. 88ry 89v). Y el 30 de
septiembre de 1482 un vecino de Lleida denunci6 las amenazas de muerte que lanzaron
contra €l uns boemians que venuts a la present ciutat, moguts per lo sperit maligne, no tement
Déu ni la correccio temporal, los cuales le habian robado 8 libras en monedas (Lopez de
Meneses 1968; Sanchez Ortega, 332).

Volvemos aqui al principio de este trabajo para recordar que las cuentas del concejo de
Mirambel citaban la presencia de bohemianos entre 1480 y 1491. Como hemos podido
comprobar en otros lugares de Europa y de la propia Corona de Aragdén, o veremos también
después en el caso castellano, muchas contabilidades municipales y documentos escritos de
todo tipo se hicieron eco de la presencia gitana en sus términos y permiten detectar con cierta
precision los itinerarios que estaban siguiendo. Es el caso de las cuentas municipales de Vila-
real, poblacion costera en el norte del reino de Valencia, que incluyen hasta cuatro pagos
distintos entre 1495 y 1501 a favor de un grupo de bomians o bomials para que se fueran de
la villa (Donate, docs. 1-11). También el 30 de julio de 1501 comparecieron ante un notario de
la ciudad de Huesca varios gitanos entre los cuales estaba Pinto de Egipto, hijo del difunto
conde Andrés de Egipto y de su esposa Bellute, acusados todos ellos por esta, incluido el
hijo, de ser los autores del asesinato de su marido el conde que habia sido envenenado con
malas y mortiferas hierbas (Giménez, 94).

6. Los hechos del condestable y otras noticias de Castilla

Las dos descripciones mas ricas en informacién que conocemos sobre la presencia de
gitanos en Andalucia provienen de la crénica del condestable Miguel Lucas de Iranzo,
canciller mayor del rey Enrique IV de Castilla (De Mata Carriazo ed., 416-417). La primera
de ellas se refiere al 22 de noviembre de 1462, cuando llegaron a la ciudad de Jaén dos condes
de la Pequefia Egipto de nombre Tomas y Martin. En el caso de Tomas debid ser el mismo
que estuvo por Aragén y Navarra afos antes, mientras que, en el de Martin, podia tratarse
del que habia visitado Castello de la Plana en 1460 e iria después a Tortosa en 1473, ya que
un miembro de su comitiva fue encarcelado en 1477 por un asesinato que cometio alli cuatro
afios antes. Sea como fuere, lo cierto es que los dos condes fueron atendidos con gran
generosidad por el propio condestable en persona, constando en la cronica que viajaban al
frente de unas cien personas en total:

A veynte e dos dias del mes de noviembre deste afio llegaron a la dicha cibdad de Jahén dos
condes de la pequefia Egipto, que se llamaban el uno don Tomas e el otro don Martin, con fasta
cien personas de onbres e mugeres € nifios, sus naturales e vasallos. Los quales havian seydo
conquistados e destruydos por el Grant Turco; e porque después de ser conquistados paresge ser
que negaron nuestra santa fé, avia buenos dias que, por mandado de nuestro muy Sancto Padre,
andavan por todos los reynos e provingias de la cristiandad faciendo penitengia.

E como llegaron a la ¢ibdad de Jahén, el sefior Condestable los recibié muy onorablemente, i los
mand6 aposentar i facer grandes corras. E quince o veynte dias que estovieron con él,
continuament les mando dar todas las cosas que ovieron menester, a ellos i a toda su gente, de
pan i vino, i carne, i aves, i pescados, i frutas, i paja, i cevada, abondantemente.

E muchos dias los dichos condes comieron con ¢l i con la sefiora condesa su muger; i al tiempo
que se quisieron partir, mandoles dar de su caimara muchas sedas i pafios, de que vistiesen, i
buena copia de enrriques para su camino. E sali6 con ellos quanto media legua fuera de la dicha
¢ibdad de Jahén, por manera que los dichos condes partieron dél muy contentos y pagados,
loédndose i maravillados mucho de su grant liberalidad i franqueza.
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La segunda noticia en esta misma crénica nos sitlia ocho afios después en la ciudad de
Andujar en 1470 y alude a dos personajes distintos de los anteriores que se llamaban el conde
Jacobo y el duque Paulo de la Pequeia Egipto, acreditados con documentos del papa y del
rey, a parte de otros salvoconductos mas, especialmente el segundo de ellos:

Dende a quince dias que vino a la dicha ¢ibdad de Andujar, aport6 por ella un cavallero que se
llamava el conde Jacobo de la Pequefia Egipto, con su muger la condesa. que llamaban dofia
Loysa, i con fasta ¢inquente personas, onbres, i mugeres € nifios, que traya en su compaiiia.
Los quales andavan asi por el mundo, segund digian i mostravan por ¢iertas letras, faciendo
penitencia por mandado de nuestro muy Santo Padre porque sus antegesores dis que havian
fallesgido en la creengia de nuestra santa fe por miedo i temor del Grand Turco, de quien avian
seydo conquistados i sojuzgados.

Si porque entre otras letras trava una carta del dicho sefior rey, por la qual su alteza enbiava
mandar a todos los grandes i subditos i naturales destos sus reynos que oviessen recomendado
al dicho conde Jacobo, i la ficiesen toda onor i buen acogimiento, como por ser gente estrangera
y andar como pelegrinos en aquella manera, el dicho sefior Condestable los mando res¢ibir y
aposentar en la dicha ¢ibdad. Y le fizo mucha onrra, faciendo comer al dicho i a la condesa su
muger todos los dias que en la dicha ¢ibdad estovieron con €l y con la sefiora condesa su muger,
y mandado dar a todos los otros todas las cosas que havian menester.

E des que ovieron alli estado ¢inco o seys dias, mandoles ayudar de su camara lo mejor que
pudo, con alguna copia de enrriques para su viaje y mandoles dar su carta para que todas las
cibdades i villas i logares que estos reynos estavan a su cargo i governacion les ficiesen todo
onor e buen acogimiento. De todo lo qual el dicho conde i todos los que con él venian se
partieron dél muy contentos y alegres loandose mucho del dicho sefior Condestable, de las
grandes ayudas y mer¢edes que dél avian regebido.

Y dende a quince dias, o poco mas, llegd a la ¢ibdad de Andujar otro cavallero que se llamava
el duque Paulo de la Pequefia Egipto, con ¢ierta conpaiiia de onbres y mugeres. El qual asi
mesmo traya cartas del rey nuestro sefior i letras del rey de Francia y de otros duques y grandes
sefiores, de como andava por el mundo en pelegrinagion, faciendo penitengia.

Al qual el dicho sefior Condestable hizo mucha onrra, segund a la dignidad de su titulo dugal
requeria. E al tiempo que se ovo de partir, le mandé dar su letra i ayudalle para su viaje y
camino; usando de aquella liberalidad que nunca a ninguno nego.

El conde Jacobo que llegd a Andljar en 1470 se beneficio diez afios después de una
provision de los Reyes Catolicos, fechada en Medina del Campo el 22 de septiembre de 1480,
por la que se garantizaba la salvaguarda de su familia y criados que iban con ¢l de
peregrinacion a Santiago de Compostela. Esta provision se repitid a su favor en marzo de
1491, cuando se concedieron otras dos similares a los condes Felipo y Luis de Egipto Menor
y sus gentes que también se dirigian a Compostela (Gonzéalez & Rodriguez, 150-151 y 154-
157). En la peninsula Ibérica en aquellos afos finales del siglo XV comenz6 a llegar un buen
nimero de hiingaros y griegos o grecianos, aparte de otras gentes de los Balcanes, Armenia
o incluso la lejana Etiopia (Szaszdi 2009, 177). De hecho, el 25 de enero de 1489 una nueva
provision de los Reyes Catolicos ordenaba que no se maltratara a los mercaderes griegos que
circulaban por sus reinos por confundirlos con egipcianos o gitanos (Gonzalez & Rodriguez,
152-153). Curiosamente, estos grecianos no usaban los titulos de conde o duque del Pequeiio
Egipto para calificar sus jefaturas, sino el de miles o noble, o bien el de dux et capitaneus
Grecorum, es decir, duque o capitan de los griegos, mds a tono con el ambiente que se
respiraba tras la conquista de Constantinopla por los turcos en 1453, sin renunciar nunca a la
idea de penitencia y peregrinacion (P16tz, 205). En efecto, hubo un grupo de griegos que
llegaron hasta Andalucia desde el reino de Népoles a finales del siglo XV, procedentes del
primer estrato de emigracion romani desde Tracia, Albania y Grecia hasta Italia y Espafia
(Aguirre, 528 y 534).

Esos salvoconductos en fechas cada vez mas proximas a la pragmatica de expulsion de
1499 corroboran —al igual que el buen trato recibido en Jaén y Andtjar— que no todo fue
rechazo y exclusion para los gitanos de los reinos hispanicos durante el siglo XV. Hubo
excepciones como es logico imaginar. Otro caso singular en ese sentido es el de Maria
Cabrera, bailarina gitana en las fiestas del Corpus en Guadalajara hacia 1479, que tuvo una
relacién sentimental con don Diego Hurtado de Mendoza y Luna (1461-1531), el tercer
duque del Infantado desde 1500, cuando heredé el titulo a la muerte de su padre don Iiiigo.
De esa relacion nacié Martin de Mendoza “El Gitano” (1481-1555), que era “hombre de
buena estatura y moreno, conforme a su madre”. El cardenal Cisneros le daria licencia en
1499 para recibir la tonsura, y el papa Julio II le dispens6 de su condicion de hijo natural para
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que pudiera recibir beneficios eclesidsticos, nombrandole arcediano de Guadalajara y abad
de Santillana. La reina Juana le concedi6 en 1514 una legitimacion temporal, considerado
que “siendo Don Diego Hurtado de Mendoza y de Luna, duque del Infantado, vuestro padre,
onbre soltero no obligado a matrimonio ni religion alguna, vos ovo y procreo en Maria
Cabrera, vuestra madre, siendo asy mesmo muger soltera no obligada a matrimonio ni
religion alguna”. El papa Clemente VII lo confirmé en 1529 en la dignidad de arcediano de
Guadalajara y Talavera, pasando a vivir en Roma en 1535, donde llegd6 a ser notario
apostolico, dispensado de residir en Espafia. Tuvo una hija de su relacion con una tia paterna
de Miguel de Cervantes (1547-1616), la prima gitana del escritor (Lopez de Meneses 1968 y
1972). Por cierto, algunas Novelas Ejemplares de Cervantes como La Gitanilla o El coloquio
de los perros han sido analizadas en relacion con la supuesta xenofobia cervantina respecto
a los gitanos (Vila).

La comprension y la solidaridad que muestran los salvoconductos y ciertos casos
extraordinarios como el del condestable de Castilla o el de la gitana que enamor¢ al hijo del
duque del Infantado han llevado a hablar de un periodo “idilico” (Sdnchez Ortega, 336) para
la historia del pueblo romani en la peninsula Ibérica desde la época de Alfonso V de Aragén
hasta el decreto de expulsion de los Reyes Catolicos en 1499, el primero de una larga serie
que vino después en la mayoria de paises de Europa. Sin embargo, el rechazo manifestado
por las autoridades municipales de diversos lugares hacia los gitanos debe matizar esa idea.
Hemos visto que se les solia pagar dinero para que no fueran a determinadas poblaciones o
bien para que se fuesen de otras en las que ya estaban, como puede comprobarse asi mismo
en los libros de acuerdos del concejo de Madrid, cuando un grupo de trescientos gitanos llegd
a la ciudad en 1493 y las autoridades les dieron 10 reales de limosna para que pasaran sin
detenerse, atendiendo asi a los ruegos de los propios madrilefios (Aguirre, 248; P16tz, 192).

7. Conclusiones

Quienes introdujeron al pueblo romani en la historia de Occidente fueron los europeos
para intentar definirlo y comprenderlo como una alteridad. Por tanto, estamos ante un nuevo
caso de la imagen idealizante de Europa cuando se mira ante el espejo, excluyendo de si los
contenidos que no encajan bien con su sistema oficial de valores (Fontana). La percepcion
publica europea aceptd los nombres de cingaros, egipcianos, gitanos o bohemianos para
explicar su vida siempre en los margenes del orden social, hasta el punto de tratarlos como
vagabundos y delincuentes, tal como hemos visto en los distintos decretos de expulsion, pero
también en cronicas y documentos municipales anteriores a estos. Ademads, al no pertenecer
a la religion cristiana ortodoxa ni catolica terminaron acusados de paganos y herejes por unos
y por otros. Su modo de vivir némada iba contracorriente del sistema feudal dominante en la
Europa medieval y del derecho internacional de ciudadania que encuadraba a las personas
dentro de la sociedad como sujetos fiscales en aldeas, villas, ciudades, parroquias, diocesis,
seforios y reinos.

La disidencia obligé a los gitanos a adoptar habitos o0 modos de vida compartidos con
otros colectivos de personas que también padecieron la condena social, como es el caso de
vagabundos, delincuentes o fugitivos de todo tipo y condicion, una verdadera marginalidad
compartida, vidas a contracorriente fuera de la norma. En trabajos anteriores que he
publicado en el dambito de eHumanista (Navarro 2020 y 2021), ya he confirmado la idea de
una presencia cada vez mayor de nuevos grupos sociales excluidos y condenados a la
disidencia desde finales del siglo XV en adelante, dentro del horizonte amplisimo de la
estirpe de Cain (Geremek) y de las otras cualesquiera personas sospechosas de serlo o
malvivientes en general (Todeschini).

La condena al exilio tuvo como efecto final la criminalizacion en potencia y la
marginacion social de los gitanos junto a otros grupos excluidos. En consecuencia, la imagen
que las fuentes medievales transmiten de ellos no dejan reconstruir correctamente la historia
del pueblo gitano. Necesitamos disponer de sus propios relatos y testimonios, de sus
vivencias contadas sin filtros por ellos y ellas. Hay una gran cantidad de documentos a la
espera de estudio. Faltan analisis regionales y locales, sobre todo teniendo en cuenta que el
pueblo romani jamas ha reclamado para si un territorio nacional propio como el que lograron
los judios con la fundacion del estado de Israel en el siglo XX. Los gitanos no se consideran
una nacion sin estado, ni tampoco han construido un discurso nacionalista o una historia
nacional especifica. Més bien estamos ante una constelacion de clanes y grupos dispersos
que se sienten unidos en la diaspora desde que entran en la historia de Europa a finales de la
Edad Media, algo que obliga a documentar bien cada uno de esos grupos itinerantes para
después comparar unos con otros.
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Las relecturas que he planteado para avanzar implican en primer lugar una exigencia. Es
imprescindible consultar documentos medievales originales para hacer transcripciones
rigurosas y andlisis profundos desde perspectivas multiples. Los mismos nombres impuestos
por las sociedades receptoras no son autonimos, buscaban un etnodiferencialismo identitario
para construir alteridad. Hay que volver a consultar todo lo que se ha publicado para superar
el positivismo dominante para ofrecer avances significativos en la investigacion. La
transversalidad disciplinar es también irrenunciable (lingiiistica, antropologia, sociologia,
derecho, historia, etc.) para ver qué tipo de temas se han tratado y proponer otros nuevos,
atendiendo siempre a los cambios de época que influyeron en la vida de los gitanos cuando
ponemos la atencidon en un observatorio de tan larga duracidén con un alcance plurisecular
que va desde la Edad Media hasta el presente. Mi prioridad en el anélisis est4 puesta en una
historia desde abajo que de voz a gentes marginadas como los gitanos. Los campos de estudio
que me interesan son las migraciones y los exilios, pero también el juego de relaciones que
se establecen en torno a tematicas como las que explico en la parte de historia medieval de
la asignatura Poder, disidencia y represion en el Master en Investigacion y Estudios
Avanzados en Historia de la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad de Zaragoza.
Un ambito docente que en los tltimos aflos me estd llevando a plantear temas de estudio
como este para transferir conocimientos de primera mano al alumnado y a la sociedad en
general.

El mundo social, con sus jerarquias, es injuriante y violento, de modo que los grupos
marginados devienen una especie inferior abocada a la injuria, a las agresiones, a la
estigmatizacion o a la discriminacion juridica: “Por esa razon, asimismo, a cualquier persona
que pertenezca a una categoria considerada inferior se la puede considerar culpable o
responsable de todo lo que hace otra persona que pertenezca a la misma categoria: basta que
un negro, un magrebi o un homosexual viole o asesine a alguien para que todos los negros,
todos los magrebies o todos los homosexuales sean vistos como violadores o asesinos
potenciales” (Eribon, 81). Eso sucedié en la Europa del siglo XV con los gitanos cuando se
generaliz6 sobre ellos y, especialmente, sobre ellas, la idea de maldad, fealdad, suciedad y
delincuencia, tal como hemos visto en varias citas textuales de la documentacion aportada en
este trabajo. Y al paso de los siglos esos prejuicios han pasado a formar parte del inconsciente
colectivo de la mayoria de la sociedad europea, hasta el punto de impregnar negativamente
la imagen global del pueblo romani todavia en la actualidad. Y es que el inconsciente es el
conjunto de estructuras de dominacion que el orden social ha incorporado durante siglos a
través de la educacion y de la vida cotidiana en general. Visto lo visto, la construccion
identitaria que quiera hacer de si mismo el pueblo romani solo podrd recuperarse
historicamente superando de modo critico los contenidos de alteridad que le asignaron los
poderes establecidos desde la Europa medieval en adelante, los cuales les abocaron a situarse
deliberadamente en los margenes del mundo, es decir, a contracorriente desde la disidencia
mas absoluta.

Fig. 4 — Retrato de una mujer gitana en un detalle de la tabla del nacimiento de san Juan Bautista
del retablo mayor de la Cartuja de Nuestra Sefiora de Aula Dei, obra del pintor
Jerénimo Vicente Vallejo fechada en 1574-1585 (Museo de Zaragoza).
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Por lo tanto, esta en nuestra mano educar a través de la historia contra el racismo y la
xenofobia para defender los derechos humanos por encima de todo, sin perder de vista en
tematicas como esta que la misoginia condena doblemente a las mujeres gitanas como
victimas, primero como mujeres y luego como gitanas o viceversa. De ahi que la perspectiva
de género sea irrenunciable para avanzar en el futuro. En ese sentido, como un pequefio
homenaje a ellas, termino estas conclusiones con la imagen de una mujer gitana en Aragoén a
finales del siglo XVI (fig. 4). La pint6 Jeronimo Vicente Vallejo Coésida (1510-1592), un
artista activo en la provincia de Zaragoza que era de familia hidalga y se especializé en
pintura mural y retablos, de los que llegd a confeccionar mas de veinticinco, aunque la
mayoria estan perdidos. En muchas de sus obras aparecen mujeres gitanas como la que
muestra ese detalle de un 6leo sobre tabla (116,5 x 147 cm), pintado hacia 1574-1585, donde
se representa el nacimiento de San Juan el Bautista. El estudio de las imégenes y de la cultura
visual en torno a las gitanas y los gitanos desde la Edad Media es otro de los grandes retos
que ya se estd abordando hoy en dia. Ahi también encontraremos la mirada dominante del
otro, la representacion de una alteridad. No lo perdamos de vista a la hora de descifrar este
tipo de imagenes, del mismo modo que hemos procurado tenerlo en cuenta para analizar los
documentos escritos.
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La otredad en las Historias del primer milenio de Raul Glaber

Israel Sanmartin
(Universidad de Santiago de Compostela)

Las Historias de Raul Glaber se escribieron en el siglo XI pero tendran una significacion
importante como referencia historiografica en la configuracion de los temores y terrores que
se resignificaron en el siglo XII con Joaquin de Fiore y sobre todo en los siglos XIII a XV,
donde diferentes autores como Rocatallada, Llul o Vilanova proyectaran el apocaliptismo de
nuevo. La fijacion en el afio 1000 ha tomado mayor relevancia en épocas posteriores, puesto
que se redimensiond su importancia en el siglo XVII (Robertson) y sobre todo en el XIX
(Michelet y otros). Por tanto, es un texto con gran proyeccion fuera del siglo XI. Se utilizd
de forma apocaliptica en el que iba también contenido una idea del cristianismo, donde la
otredad tenia un peso.

Esta investigacion tiene por objeto reflexionar sobre la otredad partir de una fuente
historica concreta. Se trata de Raul Glaber y sus Historias del primer milenio. Se trata de un
texto del siglo XI francés que ha sido asociado fundamentalmente al debate sobre los
llamados terrores sobre el afio mil. El trabajo encaja en una doble perspectiva historica e
historiografica, puesto que reflexionaremos sobre la fuente y sobre los datos contenidos en
ella. Esta tarea dual nos ayudara a la consecucion de nuestro objetivo fundamental que es el
de relacionar a otredad con el milenarismo plenomedieval.

El trabajo partirda de una justificacion de las proyecciones del texto, continuara
contextualizando al autor y la obra para terminar analizando las diferentes otredades
identificadas en el texto y sus funciones.

1. Las Historias de Glaber y sus proyecciones

Como hemos avanzado, Raul Glaber es el autor del texto que vamos a analizar. Fue un
hombre que deambuld por diferentes establecimientos cluniacenses. Destacaba por la
ausencia de pelo en todo el cuerpo, por su indisciplina y por su falta de vocacion.
Historiograficamente, Glaber ha sido construido como autor inexacto, poco fiable y en
exceso especulativo. El propio autor escribe: “No me avergiienzo de confesar que fui
concebido por mis padres en el pecado y ademas que he sido intratable por mi caracter e
insoportable por mi conducta, més de lo que se pueda contar.” (Glaber, XVIII)

El contexto de la obra esta relacionado con Cluny y el afio mil. Ahi podemos identificar
diferentes textos que vertebran lo que podriamos denominar “el afio mil medieval”. Entre
ellos podemos destacar a Abbon de Fleury (940-1004), Wulstano de York, Liutprand,
Helgaud, Thietmar de Merseboug (975-1018), Sigebert de Gembloux, Guillaume Godel,
Ademar de Chabannes (988-1034). Posteriormente tendriamos a Guillaume Godel en el siglo
Xl 'y ya en el siglo XVIII a Henri Sauval.

El siglo XIX y el romanticismo supusieron una amplificacion y un gran debate de la teoria
de los terrores del afio mil basada en algunos textos del siglo XI como los casos de Glaber o
Chabannes. Los protagonistas de estos nuevos estudios fueron, entre otros, autores como
Caumont, Michelet, Sismondi, Quinet. Plaine, Rossiers o Burr. El propio Michelet escribia:
“Cet effroyable espoir du jugement dernier s'accrut dans les calamités qui précédérent 1'an.
1000, ou suivirent de pres. Il semblait que I'ordre des saisons se flt interverti, que les élémens
suivissent deslois nouvelles.” (Michelet, 135)

Siguiendo la cronologia de las discusiones sobre el milenarismo plenomedieval, en la
primera mitad del siglo XX nos encontramos con Ferdinand Lot o Edmon Pognon, que abren
el camino para que el debate sobre el afio mil se bifurque en una discusion sobre el feudalismo
y sus diferentes interpretaciones mutacionista, gradualista o institucionalista. Y también para
que el debate sobre el fin del primer milenio se cristalice en una toma de posturas sobre la
existencia o no de los terrores en el afio mil. George Duby, Johannes Fried, Richard Landes,
Sylvain Gouguenheim o Jean Flori son algunos ejemplos y representantes de posturas, unas
antagdnicas y otras complementarias.

2. Los contextos de Raul Glaber

El contexto en el que esta inscrito el texto de Glaber es el de un gran nimero de sefiales
astronomicas entre 950 y 1050 y mas entre 1000 y 1009, que muestran una espera
escatoldgica que se concentra alrededor, aunque no sélo, del afio 1000 (Landes, 1996). Esas
senales fueron resignificadas por los clérigos cronistas como simbolos para desarrollar
temores, angustias y obsesion con el fin de los tiempos (Landes 2003, 289-310). La escritura
de esos relatos la realizaron a partir de una temporalidad ciclolineal para alcanzar la
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salvaciéon. En ese marco, nos encontramos con un mundo abocado a un proceso de
destruccion, pero con una esperanza de regeneracion milenarista, con la apariciéon de un
nuevo mundo del que participaran los salvados (Baumgartner 1999).

Mas allé de estos datos, el contexto de produccion de la obra de Glaber seria la abadia de
Cluny, que era uno de los centros de creacion de “opinion” en la “Europa” del momento. El
texto lo redacté entre los afios 1020 y 1047 en un contexto en el que el abad Odiloén pondria
las bases doctrinales y patrimoniales de lo que seria la gran Abadia. En ese entorno historico
del afio 1000, Glaber nos aproxima a la mentalidad del siglo XI, aunque también hace
referencia a biografias de reyes, a emperadores de la Galia y Germania y a calamidades
pasadas y del momento (Landes, 1996).

Es complicado defender que el transito del afio 999 al 1000 haya dejado testimonios de
temor, pero el aflo 1000 se ha convertido en una fecha hito. Para algunos historiadores es el
fin de la sociedad antigua y para otros el fin de una etapa de libertad de las pequenas
comunidades aldeanas. Pero sobre todo, para muchos, representa el comienzo de una
sociedad feudal. Ese es uno de los contextos fundamentales de la discusion sobre el afio mil.
En ese sentido, son importantes personajes historicos como Silvestre II (Gerberto de
Aurillac), Oton III o el intento de la renovacion espiritual del Abad Odilon de Cluny.

El gran emperador del siglo XI es Oton III quien para algunos es portador de un proyecto
politico excepcional y para otros no es mas que una prolongacion de lo que habia estado
sucediendo con el poder regio e imperial en la Alta Edad Media bajo el Imperio Carolingio.
Oton III intent6 una vez mas la restauracion del Imperio Romano con la ayuda de su entorno,
especialmente Gerberto de Aurillac —el Papa del Afio mil- y Leon de Vercelli. Paralelamente,
Gerberto es visto por muchos como el gran intelectual del afio mil y uno de los impulsores
del cambio de las escuelas monasticas tradicionalmente rurales a las escuelas catedralicias
urbanas, a partir de la llamada escuela de Reims. Muchos de sus alumnos fundaron réplicas
culturales después de su muerte.

Por otra parte, como hemos dicho, Odilén De Cluny es otro de los grandes protagonistas
del afio mil. Su abadiato fue posterior al de San Odén y San Mayolo y fue sucedido por San
Hugo. Odilon promovi6 la famosa tregua de Dios y trascendid en su comunidad gracias a los
diferentes milagros que hizo, como curaciones.

Algunos estudiosos han conceptualizado en este momento lo que se ha denominado como
“Renacimiento del siglo X (sobre todo en su segunda mitad), que iria asociado a una
recuperacion de la calma social tras una época turbulenta de guerras y desordenes. En ese
momento, se empezaron a organizar peregrinaciones y la actividad artistica y literaria se
estimul6 de nuevo, siendo también la época en la que la ciencia oriental penetrd en Occidente.
Asi se reconstruyeron Abadias al tiempo que se realizo la reforma monastica de Cluny y los
Obispados y monasterios recibieron cada vez mas poder y derechos por parte de los Reyes.
Esa seria una de las razones por las que Abbon de Fleury o el propio Gerberto gozaron de
fama en toda Europa.

Historiograficamente, el afio 1000 también estd vinculado a la cuestion de los terrores del
afio 1000. EI ultimo libro aparecido al respecto es el de Sylvain Gouguenheim, que intenta
minimizar el impacto de las tesis de Richard Landes, quien defiende que hubo textos que la
Iglesia releg6 al olvido porque eran heréticos o subversivos y fueron poco copiados para
defender su “relato oficial”, entre los que estarian los milenaristas. Landes ha pasado de la
tesis de la “conspiracion del silencio” a la del “pacto del silencio” por parte de la Iglesia en
relacion a todo tipo de escritos que comprometiera su discurso oficial. En la tesis opuesta
estd Gouguenheim, que rechaza la interpretacion milenarita y escatologica. Y sostiene que la
idea de los terrores del afio mil es una idea defendida por Michelet o Focillon y que no es
mas que un mito resultante de una interpretacion historiografica y de la moda de contextos
histéricos concretos. En otro libro importante respecto al tema, Jean Flori sefala que se
confunden los terrores del ano mil con espera del fin de los tiempos. Para ¢l en la Edad Media
habria la certeza de que sobrevendria el fin del mundo independientemente de que la Iglesia
o la sociedad estuviera en crisis o no. Se tenia la certeza de su existencia histdrica y espiritual.
Se creia que el fin del mundo estaria precedido por la aparicion de un anticristo real en una
fecha desconocida, pero que diversas profecias y sefiales anunciaban. El fin del milenio de la
Iglesia era uno de los posibles signos anunciadores. Las manifestaciones inexplicables
(milagros, signos naturales o elementos maravillosos) dejaban a los hombres una impronta
de significado escatoldgico sin que eso suscitara terror. De tal forma, las reflexiones estarian
focalizadas en el afio 1000 y en la relacion entre al afio 1000 y fin del mudo. A todo este
debate tendriamos que afiadirle el tema de la mutacion feudal del afio 1000 y sus debates
sobre el gradualismo o el mutacionismo. Independientemente de donde nos situemos, Glaber
habla de los tres niveles del cosmos, el mundo intelectual, el espiritual y el material. Al
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mundo intelectual pertenecerian los que mandan; al espiritual los que rezan; y al material los
que trabajan (el pueblo). “A lo largo de esta obra se observan diversos ejemplos de esa
correspondencia manifestada de forma implicita.” (Glaber, XXXII)

3. El autor y la obra

Raul Glaber es un cronista del siglo XI caracterizado por la ausencia de pelo en todo el
cuerpo. Se describia a si mismo como alguien con problemas afectivos y con un caracter
discolo. Nace en torno a 985 en Borgona. Sin padres conocidos, adopta como personaje de
ascendencia intelectual y vital a Guillermo de Volpiano, a quien le dedicara su libro La vida
de Guillermo de Volpiano. Por sus problemas de indisciplina, fue expulsado de varios
monasterios. Recal6 en Cluny bajo el patronazgo del Abad Odilon desde el 1031 al 35, donde
escribid el texto que nos ocupa, Las Cronicas del ario mil. Para algunos estudiosos, esta obra
no debio de despertar gran interés. En la actualidad s6lo conservamos cuatro manuscritos: el
P (BNF), el A (BNF), el V (Vaticano) y el B (Paris). Las ediciones criticas sobre el texto son
también escasas y tardias pese a su gran dimension!.

Para redactar Las Cronicas del ario mil, Glaber se baso ideoloégicamente en la Patristica y
en la Hagiografia, asi como en autores como Méximo el Confesor y Juan Scoto. También
construyo su relato a partir de los acontecimientos que ¢l mismo vivio (lo visto), lo que le
llego6 de tradiciones orales y testimonios (lo oido) y de la lectura de otros autores como Beda
o Pablo Diacono (lo leido). Esta triple fuente (lo visto, lo oido y lo leido) es clasica en los
textos medievales (Sarasa y Orcastegui 1991).

Las Cronicas del afio mil es un libro de cinco capitulos. En la introduccion de esa Cronica,
Glaber expresa la intencion de transmitir a sus sucesores los acontecimientos relativos a Dios
y a las Iglesias “dignos de ser recordados”. Es importante incidir en la idea de que una de las
ideas principales de la obra es reflejar la intervencion de Dios en el decurso de la historia,
como muchos otros textos de la Edad Media. “En nuestra época no existia ninguno que
transmitiera, mediante cualquier forma literaria a nuestros sucesores los multiples
acontecimientos dignos de recordar que se producen tanto en las iglesias de Dios como en
los pueblos.” (Glaber, 97) afirmaba Glaber. En este sentido, Juana Torres sefiala que no ve
claro que todo el relato tenga una finalidad edificante (Glaber, XXX-XL). Esta reflexion la
debemos de insertar en la dicotomia que ofrece Glaber en cuanto a su intencion y lo que hace
en la practica. La oposicion teoria/practica es una constante en la obra. Tedricamente la obra
es una historia universal y en la practica tiene mucho de relato apegado a la geografia en la
que habita Glaber, que es Borgona. Teoéricamente la obra estaria referenciada a esa inicial
cuaternidad en la que se enmarcaria todo, y en la practica el desarrollo del libro ofrece
espacios de desconexion con esa idea, puesto que no existe una realizaciéon empirica en la
conexion macrocosmos/microcosmos: “igualmente la tierra reproduce la imagen del mundo
inferior semejante a la imagen de la justicia en el mundo intelectual.“ (Glaber, 51) No
debemos de olvidarnos que Glaber quiere crear un relato de caracter historico y con gran
importancia de la memoria. Para llevar a cabo esa tarea apela a una forma abstracta, comin
en la época, para buscar la perfeccion del mundo a partir de lo que denomina como
“cuaternidad”. “Dado que vamos a narrar los acontecimientos de las cuatro partes del globo
terrestre nos parece conveniente, puesto que principalmente hablamos para religiosos, incluir
en el inicio de la obra bajo la guia del Sefior, una introduccion sobre la esencia de la divina
y abstracta cuaternidad,” escribia Glaber (Glaber, 2004, 49)

Glaber tenia claro que la audiencia fundamental de su Crénica serian los eclesidsticos,
para quienes estructuré de forma cronologica su libro (Landres 2006). En cuanto al
contenido, en el Libro I habla de los Reyes de Galia y Germania en el 900 y de diferentes
calamidades histéricas de ese momento. Todo entre continuas referencias historicas, asi
como a la Bibliay a la orden de Cluny. En el Libro II cita los diferentes desastres que asolaron
al Occidente Medieval hasta el afio 1000, como monstruos, saqueos, carestias o fendmenos
meteoroldgicos extraordinarios. En el libro III se centra desde el afio 1000 en adelante
narrando sucesos asombrosos como cometas, eclipses, y acontecimientos vinculados con
nuevas herejias y destruccion del templo de Jerusalén. El libro IV incide en la aparicion de

! Torres Prieto, Juana. Raiil Glaber. Historias del primer milenio. Edicion revisada, introduccién. traduccion
y notas, Madrid:CSIC, 2004. XXXI. Esta version de Glaber es la que utilizaremos en este trabajo y deriva de:
Cavallo, Guglielmo y Orlandi, Giovanni. Rodolfo il Glabro. Cronache dell’Ano Mille. I cinque libri delle
storie. Milan: Fondaziones Lorenzo Valla and Arnoldo Mondadori, 1989. Existen otras versiones entre las
que esta France, John. Rodulfi Glabri Historiarum Libri Quinque by Rodulfus Glaber, The Five Books of the
Histories. Oxford: Oxford Oxford University Prsess, 1989. Y también hay otras mas antiguas, como Briére,
J.-L. Chronique de Raoul Glaber. Paris, 1824 o Pognon, Edmund. L ‘an mille. Oeuvres de Liutprand, Raoul
Glaber, Adémar de Chabannes, Adalbéron, Helgaud. Paris: Gallimard, 1947.
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espiritus malignos, herejias y guerras. Y, por ultimo, el libro V se centra en sucesos
premonitorios, eclipses y a toda una serie de cuestiones biograficas.

Las Cronicas del afio mil esta inscrito en la llamada “edad de oro de la historiografia
francesa” (Torres 2002), y ha sido puesto en cuestion por numerosos historiadores por la
precision de sus hechos y por la veracidad de sus datos. Sin embargo, para algunos
especialistas e investigadores representa un texto que refleja de forma excepcional la
psicologia colectiva y la mentalidad de su tiempo, el siglo XI. Esas catalogaciones y juicios
sobre el texto han ejercido una influencia importante sobre los tan traidos y llevados terrores
del afio mil, el eje principal sobre el que han girado los analisis sobre el texto de Glaber.
Como consecuencia de todo ello, Glaber, ha sido calificado como un autor ingenuo, crédulo,
torpe o fantéstico.

Los acontecimientos estan insertados en el relato histdrico a partir de la idea medieval de
que Dios es el ultimo responsable de lo que sucede en el mundo y a los hombres. Por tanto,
el acontecimiento en el mundo cristiano no tiene autonomia, estd a disposicion de un relato
preconcebido tanto en el desarrollo contextual como en su tiempo, que es, por un lado, el
tiempo lineal que lleva al Juicio Final y a la Salvacion; y por otro lado, el tiempo circular que
asfixia los acontecimientos alrededor del tiempo liturgico y social (de los campesinos y
sefiores). Todos los acontecimientos y los contextos que forman y de los que forman parte
estan ordenados en esa disposicion.

4. Glaber y las otredades

El tiempo narrativo que nos ofrece Glaber en su texto es lineal, acotado desde el afio 900
hasta el momento en que estaba viviendo:

Vamos a hablar de los hombres ilustres que destacaron en el mundo romano como
defensores de la fe catdlica y de la justicia, y también de los numerosos acontecimientos
dignos de recordar tanto en las sagradas iglesias como en uno y otro pueblo (Francia y
Germania) desde el afio 900... hasta nuestros dias, tal como los hemos conocido por relatos
fidedignos o como los hemos presenciado nosotros mismos. (Glaber, 54)

Ademas, el texto nos lleva a la reflexion més alla de los acontecimientos propios de
lo que ocurre entre el afio 900 y la vida de Glaber (fallece en el afio 1047). De tal forma, hay
constantes apelaciones a la historia de las mentalidades, a la psicologia colectiva y a las
creencias del momento. Glaber se revela como un cronista de las mentalidades, conscientes
e inconscientes, de los siglos X y XI. Y eso complejiza enormemente las cosas. Podemos
hablar, por tanto, de un “tiempo acontecido” lineal entre el 900 y el 1047. Al mismo tiempo,
también podemos referirnos a un “tiempo pensado” que responde a esa idea escatoldgica que
llevaria a un espacio de perfeccion paradisiaco. Para combinar estas ideas, Glaber recurre a
un tiempo circular que se construiria a partir de la idea de espera (Glaber, XxX111). El proceso
de “espera” seria ciclico en el sentido de que aparecen y desparecen constantemente signos
que hacen pensar en el fin de los tiempos, en la segunda venida de Cristo y en la consecucion
final de la vida en el Paraiso. Esa presencia ciclica completaria el tiempo “ciclolineal”
caracteristico de la Edad Media. Por un lado, un tiempo teérico creado por los monjes y por
los tedlogos que respondia a una matriz lineal y escatoldgica en el que a Dios le
corresponderia conducir a la humanidad hacia la salvaciéon. Y por otro lado, un tiempo
circular cotidiano, vinculado a la vida campesina y a la vida cenobitica y litirgica de
repeticion constante de las estaciones, fiestas, trabajo campesino y celebraciones religiosas.
Ahi es donde situamos a la otredad.

En este texto estudiaremos la otredad como algo que conforma y define a “lo uno”.
De tal forma, lo musulman, lo judio y lo diferente van a ayudar a entender lo cristiano. Es
decir, “lo otro” es algo diferente pero forma parte de lo que lo define. De alguna manera es
la “otredad dentro de lo uno”. Lo otro, por tanto, estd en un “afuera” de lo que lo define, pero
forma parte de ¢l. En este caso, lo cristiano definido por Glaber se conforma tanto en su
definicion y sus correcciones, como en relacion a la comparacion con lo que no es cristiano.
Es decir, lo que no es cristiano ayudar a conformar su significado e identidad. De tal forma,
Glaber utiliza la otredad para construir su realidad a través de elementos como el rechazo y
lo diferente. “Lo Otro” objetiviza el relato del autor (Lacan 1964). Y esto se produce también
en relacion al significante de las palabras que articulan el discurso, y ahi el significado del
cristianismo estd en su propia palabra como en sus antagonicos, con lo que se establece una
relacion circular entre el cristianismo y lo otro que se retroalimentan en tanto significados y
significantes (Lacan, 1964). Por tanto, lo cristiano se define y se entiende tanto en si mismo
como en relacion a sus opositores. Es una “otredad” pensada como diferente y no como
complemento o diverso (Boivin, 2004).
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Resumiendo, el “yo/nosotros” cristiano es algo constituido de lo “otro” no cristiano.
Donde “lo otro” es lo que el cristianismo no quiere o no puede llegar a ser. Lo “no cristiano”
es algo incompleto que es inconsciente y en algunos casos imaginario. En otras palabras, la
relacion de “lo uno” y “lo otro” estd compuesta por elementos inconsciente e imaginarios
donde “lo uno” (el cristianismo) proyecta y busca completar su definicién y lo que no quiere
ser.

El despliegue de la otredad en el Libro I de las Historias de Raul Glaber es muy concreto.
Se centra en cuatro casos, el padre Mayolo, las referencias a musulmanes, los Vikingos y los
Hungaros.

En cuanto al primer caso. Se trata del Padre Mayolo, que fue uno de los abades de Cluny.
Concretamente fue el maximo responsable entre el 954 y 994. Era un hombre con conexiones
en la politica de su tiempo con los Otones y con gran nombre en la Iglesia de Roma. Se le
atribuyen diferentes milagros y fue reconocido como santo al poco de morir. Entre ellos esta
este que ocurriria en el afio 972 cuando los musulmanes lo hicieron rehén. En el paisaje se
nos cuenta la excepcionalidad del personaje en su trato con la otredad musulmana:

En la época de este gobierno, los sarracenos, tras haber salido audazmente de los territorios
de Africa, ocuparon las posiciones mas seguras de los Alpes, y deteniéndose alli durante
bastante tiempo, se ocuparon en devastar la region saquedndola de un extremo a otro [...]
Ocurri6 entonces que el bienaventurado padre Maiolo, al volver de Italia, se encontro6 a estos
sarracenos en un estrechisimo desfiladero de los Alpes. Estos lo capturaron y lo condujeron
junto con todos los suyos a los lugares mas remotos de la montafia [...] Y ya muchos de
ellos comenzaron a ser mas amables y respetuosos con ¢l [...] Y por ultimo, los propios
sarracenos, rodeados poco después en un lugar que se llama Fraxineto por el ejército del
duque Guillermo de Arles, en breve tiempo perecieron todos de manera que ni uno siquiera
volvi6 a su patria. (Glaber I, 8-9, 63-67)

Esto viene envuelto en una concepcion de lo musulméan como poderoso, guerrero y con
gran eficacia intimidatoria:

Después, en torno al ano 900 de la encarnacion del Verbo, Algalfil, el rey de los
sarracenos, salio de Hispania y se dirigi6 a Italia con un enorme ejército con intencion de
entregar a los suyos como botin las propiedades de los habitantes y de destruir las demas a
hierro y fuego. Mientras llegaba, saqueando completamente toda la region se encamind hasta
Benevento. Sin embargo, los grandes sefiores de algunas ciudades de Italia, tras reunir un
ejército, intentaron iniciar una lucha contra Algalfil; pero, al darse cuenta de que eran
demasiado inferiores por su ejército, recurrieron a la huida antes que a la lucha, como tienen
bastante costumbre estos italianos actuales.” (Glaber 1, 16-18, 75)

Glaber describe lo musulméan como un espejo para conformar la otredad cristiana. Es una
creencia ajena al universo cristiano, con otro Dios y con una construccion negativa,
vinculdndolo a la violencia, al miedo y la brutalidad, o dicho de otra forma, esta certificado
como el enemigo. Con esa estrategia discursiva, Glaber presenta lo musulman como parte de
lo cristiano, al definirlo en negativo y asignarle unos valores y representaciones culturales o
militares que nunca querria para el cristianismo. Y ahi aporta elementos imaginarios o
maravillosos, como el episodio de Maiolo con los sarracenos.

Glaber busca completar la otredad con “otros” diferentes del musulmén. En primer lugar
recurre a los vikingos, que les concede un origen “francés”. Un campesino originario de
Troyes se habria marchado para volver a destruir las Galias. Perverso, soberbio y ambicioso
son las tres caracteristicas que le concede Glaber al personaje. De tal forma coloca en “lo
vikingo” esas virtudes, que no podian formar parte de la creencia cristiana:

Con el paso del tiempo naci6 en el distrito de Troyes, de la mas humilde estirpe de
campesinos, un individuo de nombre Astingo, en una aldea llamada Trancault, a tres millas
de distancia de la ciudad. Este joven, vigoroso por su fortaleza fisica, pero de caracter
perverso, lleno de soberbia desprecio la condiciéon de pobreza de sus padres y eligio
marcharse lejos, cegado por el deseo de poder [...] Asi, después, durante casi cien afios, tanto
el propio Astingo como los sucesores que dirigieron a este pueblo infligieron desastres de
ese tipo a lo largo y ancho de los pueblos de las Galias. (Glaber 1 ,16-18, 75)

Por ultimo, recurre al pueblo hungaro para conformar lo diferente y la posibilidad de
cambio, siempre presente en el mundo cristiano, aunque sea de una forma milagrosa. Es un
relato ejemplarizante:

El propio pueblo hiingaro, después de haber perpetrado tantos desmanes y de haber
inferido tantos desastres a los otros pueblos, se convirti6 a la fe catolica junto con su propio
rey, y habiendo estado habituado a apoderarse de los bienes ajenos con crueldad,
espontaneamente compartid los propios por amor a Cristo. (Glaber I , 22-23, 81)
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Glaber redact6 el Libro I de sus Historias para reflejar las biografias de los reyes y
emperadores de la Galia y Germania en el afio 900. Y ahi trazé este concepto de lo cristiano
significado en relacion a lo musulman, vikingo y hungaro, representado por diferentes
personajes y situaciones, algunas de ellas maravillosas y milagrosas.

El Libro II conforma una otredad diferente. Se sostiene en los bretones, las herejias y los
musulmanes. Como podemos observar, dos “otredades” “internas” y una “externa”, es decir,
dos construcciones negativas internas (las herejias y los bretones) y una externa, identificadas
con los musulmanes y los demonios. Resulta significativo como se puede también definir “lo
otro” que es como “nosotros” pero que se sale de los principios ortodoxos fundamentales que
el autor considera. El primero de ellos es la actitud del pueblo bretdn, que tacha de caracter
complicado y de falta de comportamiento civico de la época:

Una zona mas extrema y por ello mas pobre se denomina Cuerno de la Galia. Su
metrdpolis es la ciudad de Rennes; estd habitada también por el pueblo breton, cuyas tinicas
rique zas al principio fueron la exencidn del fisco y la abundancia de leche; se trata de gente
carente de toda urbanidad, de costumbres rudas, proclive a la ira y de estipida charlataneria.
(Glaber II, 3-4, 99)

Siguiendo con las “otredades internas”, tenemos el caso de las herejias, representadas en
dos lugares, en La Galia y Cerdefia. Don dos cristianos que se ven abducidos por “Satanas”
y que tratan de retorcer las ensefianzas cristianas con unas consecuencias fatales para ellos.
El primer caso es el de Leutardo de la Galia:

A finales del afio mil existio en la Galia, en la aldea de Virtus del territorio de Chalons,
un hombre plebeyo de nombre Leutardo quien, como demostr6 el final de la historia, podia
ser considerado un enviado de Satanés [...] y entrando en la iglesia como con intencion de
rezar, se apoderd de la cruz y destruy6 la imagen del Salvador. Todos los que lo vieron,
aterrorizados pensaron que estaba loco, como asi era; pero ¢l los convencid, tal como son los
campesinos de inconstantes mentalmente, de que hacia todas estas cosas por una
sorprendente revelacion divina [...] afirmaba que pagar el diezmo era superfluo e inutil de
todo punto; como las demads herejias, que para enganar mas sibilinamente disimulan con las
Sagradas Escrituras, de las que son opuestas, asi este individuo decia que los profetas
narraron cosas en parte utiles, pero en parte no dignas de creerse [...] Entonces ¢l, al verse
vencido y privado del apoyo del pueblo, se arrojé a un pozo para morir. (Glaber II, 21-22,
131-133)

El segundo caso es el de Vilgardo en Cerdefia:

En ese mismo periodo se produjo en Ravena un mal similar. Pues un tipo llamado Vilgardo
se dedicaba asiduamente, o mas bien apasionadamente, al estudio de la gramatica, tal como
ha sido siempre costumbre entre los italianos el cultivar este arte y descuidar las demas [...]
Corrompido por los engafios de los demonios, comenz6 presuntuosamente a predicar
doctrinas contrarias a la sagrada fe y afirmaba que las palabras de los poetas debian ser
creidas por completo. Por ultimo, el hereje fue desenmascarado y condenado por Pedro,
obispo de aquella ciudad [...] Fueron descubiertos entonces en Italia muchos partidarios de
esta perniciosa doctrina que también ellos murieron a espada o a fuego. También de la isla
de Cerdefia, que suele abundar en herejes. (Glaber 11, 22-23, 133-135)

Ambos personajes son dotados del calificativo de “locos” y entra en juego la palabra
engafio y el restablecimiento de la normatividad cristiana. Habla de que estas ideas
heterodoxas tuvieron éxito y de la facilidad de conviccion que ofrecian los campesinos.
Ademas de poner en cuestion la veracidad de las Sagradas Escrituras.

En cuanto a las “otredad externa” al cristianismo tenemos de nuevo lo musulman. En este
caso es Almanzor y sus campaiias de ataque a la Galia a partir de 982, que fue una campaia
contra navarros, francos y castellanos. El resultado, de nuevo, es favorable a la fe cristiana,
aunque con la sangre de muchos creyentes y religiosos, que lucharon por lo suyo:

Posteriormente el pueblo de los sarracenos, junto con su rey, de nombre Almanzor, se
lanz6 fuera de las tierras africanas ocupando casi todo el territorio hispano hasta las fronteras
meridionales de la Galia con grandes matanzas de cristianos. Pero, aunque en desigualdad
por su ejército, sin embargo con bastante frecuencia entablé combate contra ellos Guillermo,
duque de Navarra, de sobrenombre el Santo. Ademas, a causa de la escasez de soldados, los
monjes de aquella region tuvieron que empuiar las armas. Ambas partes se vieron
gravemente dafadas hasta que, finalmente, tras conseguir la victoria los cristianos, los
sarracenos que quedaron después de una gran pérdida de los suyos, se refugiaron en Africa.
Pero en aquellos largos enfrentamientos murieron muchos religiosos de entre los cristianos,
que habian estado dispuestos a luchar mas bien a causa del amor fraterno que por la gloria o
jactancia mundana. (Glaber II, 16-18, 123)
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Los musulmanes, las herejias y los bretones representan la otredad que escribe Glaber en
el libro II, que narra las calamidades y prodigios que tuvieron lugar hasta el afio 1000.

El libro III supone la introduccion de los judios como otra parte importante de la “otredad”
cristiana. Conspirativos y avaros, los judios son caricaturizados para justificar su expulsion:

En esa época, es decir, nueve afos después del mil, la iglesia de Jerusalén, que contenia
el Sepulcro de nuestro Sefior y Salvador, fue destruida completamente por orden del principe
de Babilonia. Una vez destruido el templo, como ya dijimos, poco después se descubrié que
el horrible crimen habia sido perpetrado a causa de la maldad de los judios. Cuando la noticia
se divulgo por todo el mundo, con el comiin acuerdo de todos los cristianos se decretd que
absolutamente todos los judios fueran expulsados. (Glaber III, 25, 173)

Aunque Glaber siempre esta dispuesto a buscar una salida positiva y habla de la necesidad
de los judios en la sociedad del momento:

Los judios profugos y vagabundos que habian sobrevivido a aquella matanza ocultandose
en lugares apartados, cinco afios después de la destruccion del templo, empezaron a aparecer
en las ciudades en pequefio nimero. Puesto que conviene que algunos de ellos sobrevivan en
el futuro, aunque so6lo sea para envilecimiento propio, bien para confirmar su maldad o bien
para testimoniar el derramamiento de la sangre de Cristo, por eso creemos que el odio de los
cristianos hacia los judios se ha suavizado momentaneamente. (Glaber 11, 24-25, 175)

Los hungaros son llamados de nuevo a capitulo para mostrar el vigor del cristianismo:
“Por los mismos anos, el pueblo de Hungria, que se situaba en los alrededores del Danubio,
se convirtio a la fe de Cristo junto con su rey. A este, bautizado con el nombre de Esteban y
buen cristiano, el ya recordado emperador Enrique, le entrego por esposa a su hermana.
(Glaber 111, 24, 173)

Ademas de hungaros y judios, tenemos de nuevo una herejia como ejemplo de la
corrupcion dogmatica que habia en la época. Concretamente nos encontramos con una herejia
en Orledns que logrd concitar a muchos seguidores:

En el decimoséptimo afio después del mil, fue descubierta en la ciudad de Orléans una
herejia demasiado cruel e insolente que, germinada durante largo tiempo en secreto, se
propagd en el campo de la perdicion y arrastrd a muchos a la trampa de su propia ceguera.
Se cuenta que esta loca herejia fue iniciada en la Galia por una mujer procedente de Italia, la
cual, poseida por el diablo como estaba, seducia a todos los que podia, no sélo a los ignorantes
y simples, sino también a muchos del clero, que parecian bastante instruidos [...] Esta
perversa doctrina tuvo dos heresiarcas que, jay desgracia!, gozaban de gran prestigio en la
ciudad entre los miembros del clero por su familia y su cultura; uno de éstos se llamaba
Heriberto, el otro Lisoio. (Glaber, 25-26, 177)

Glaber describe con claridad la herejia:

Decian que eran delirios todo lo que la sagrada autoridad del Antiguo y el Nuevo
Testamento afirmaba sobre la unidad y la trinidad de Dios, con indicios seguros, milagros y
otros testimonios. Aseguraban que el cielo y la tierra, tal como se ven, existieron desde
siempre y sin un creador de su inicio. Y aunque aquellos locos, ladrando como perros,
(recogieron) los peores aspectos de todas las herejias, sin embargo se asemejaban a los
epicureos en que creian que no merecian un castigo por las acciones vergonzosas propias del
placer. Cualquier acto de piedad y de justicia que los cristianos consideraban el precio para
la recompensa eterna, ellos creian que era un esfuerzo inttil. Mientras éstos proferian locuras
de ese tipo y muchas otras sin ningtin pudor, no faltaron fieles y dignos testigos de la verdad
que habrian sido suficientemente capaces de responderles acerca de sus ciegas y erroneas
afirmaciones, si hubieran querido admitir la verdad y su propia salvacion. (Glaber III, 27-28
181)

Lo mas significativo es el reconocimiento por parte de Glaber de la utilidad de las propias
herejias: “Conviene que haya herejes para que se reconozcan los que estan de parte de la fe”
(Glaber I1I, 27-28 181). Con esto queda clara la clarividencia del autor y su aceptacion de la
estrategia discursiva. Estas otredades son las que conforman el libro III, que narra los
acontecimientos desde el afio 1000 en adelante.

El libro IV refuerza otros episodios de otredad desarrollados. Nos encontramos de nuevo
con una herejia y con los musulmanes.

La herejia la sitiia en Italia y la describe como muy rigorista y la compara con los paganos
y con los judios:

Por la misma época habia en el pais de Lombardia un castillo que, tal como estaba, era
llamado Monforte, lleno de los mas nobles de esa gente. Habia contagiado a todos ellos una
depravada herejia hasta el extremo de que preferian acabar con una muerte cruel que
apartarse de ella de cualquier modo posible para volver a la salvacion de la fe de Cristo Sefior.
Rendian culto a los idolos a la manera de los paganos y procuraban ofrecer sacrificios inttiles
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al igual que los judios. Tanto Manfredo, el mas sabio de los marqueses, como su hermano
Alrico, obispo de la ciudad de Asti, en cuya didcesis estaba situado ese castillo, asi como los
demas marqueses y obispos de los alrededores les dirigieron frecuentes y abundantes ataques,
capturaron a algunos a los que, no habiendo conseguido apartarlos de esa locura, los
mandaron a la hoguera. (Glaber IV, 4-5 213)

La herejia lombarda acaba con el triunfo de los cristianos, igual que el episodio que Glaber
relata sobre las luchas contra los musulmanes en Africa:

Por esa misma época resurgid con nueva fuerza en zona africana la perfidia de los
sarracenos contra el pueblo cristiano, y, persiguiéndolos por tierra y por mar, a cuantos
podian encontrar o bien los desollaban vivos o los mataban. Cuando ya durante largo tiempo
se habia producido un gran enfurecimiento entre unos y otros, con grandes masacres
infligidas reciprocamente, se llegdé a decidir por acuerdo de ambas partes que sus tropas
lucharian cuerpo a cuerpo. (Glaber IV, 21-22 241)

Por ltimo estan de nuevo los musulmanes:

Pues los sarracenos que parten a la guerra tienen costumbre de adornarse en exceso con
placas de plata y oro, lo que aument6 la devota promesa de los nuestros.(...) Tan pequeio
como era el ejército de los cristianos, fortificado por la ayuda divina, les caus6 tan gran
masacre que de aquella innumerable multitud apenas unos pocos escaparon [...] Tras haber
sufrido ese revés, la agresividad de los sarracenos se tranquilizo por el momento. (Glaber 1V,
22-23 243)

También habla del otro “interno” que es la falsedad y el engafio a partir del cristianismo:

A partir de Hubo en la época mencionada un hombre de origen humilde, el mas astuto de
los mercaderes estafadores, de nombre y patria desconocida porque, en funciéon de los
diversos lugares donde buscaba refugio, se ponia nombres falsos para que no se supiera ni
siquiera de qué region procedia. Sacaba los huesos de las tumbas arrancandolos a escondidas
de los restos de personas fallecidas recientemente, y una vez colocados en varias cajitas los
vendia a mucha gente como reliquias de santos martires o de confesores. Nosotros hemos
referido estas cosas para que se tenga cuidado con las diversas apariciones de los demonios
o con las ilusiones8 de los hombres, que abundan por doquier en la tierra, especialmente en
las fuentes o en los arboles, y que son venerados incautamente por los enfermos. (Glaber IV,
8-9221)

En el Libro IV nos encontramos como se refleja la paz y prosperidad tras cumplirse los
mil afos de la Pasion del Sefior.

Por ultimo, el libro V aparece trufado de reflexiones personales. Era una parte que no tenia
pensado escribir el autor y que afiade posteriormente. Ahi nos encontramos con la otredad
cristiana representada por ejemplo en la simonia:

Al conocer Enrique que la simonia, por la codicia del dinero, aumentaba en toda la Galia
y Germania, hizo reunir a los arzobispos y a los otros pontifices15 de todas las partes del
imperio y les dirigi6 el siguiente discurso: Llorando me dirijo a vosotros, que habéis sido
nombrados ministros de Cristo en su Iglesia, a la que El tomd por esposa y que redimi6 al
precio de su sangre; como El con su gratuita bondad se digné venir del seno de Dios padre
por medio de la Virgen para redimirnos, asi a los suyos, al enviarlos a todas las partes del
mundo, les recomendd: Gratis lo habéis recibido, dadlo gratis. (Glaber V, 25 285).

S. Conclusiones

Tenemos entonces un primer libro con una construccion de la otredad basada en “Maiolo”,
los musulmanes, los vikingos y los hungaros. Un segundo libro donde la otredad esta
identificada con las herejias, los musulmanes, los demonios y los bretones. El tercer libro
estan referenciados a los judios y las herejias. El capitulo IV aborda la herejia y los
musulmanes. Los libros I y III van desde el ano 900 al 1000 y ofrecen un relato donde se
relaciona la otredad con acontecimientos concretos pasados y mu y vinculados a las guerras.
Asi los musulmanes y diferentes pueblos y creencias se mezclan con lo “otro” cristiano, como
los demonios y los bretones. Por el contrario los capitulos IV y V hacen referencia al presente
y el futuro y nos encontramos con un mundo mas pacifico y con una idea mas de la otredad
interna cristiana.

En cuanto al tiempo en el texto, existieron unos acontecimientos reales que sucedieron
en un pasado; un tiempo de la escritura de esos hechos que es al que pertenece al texto; y
podemos afadir un tiempo para la otredad que estd vinculado con el pasado y con las
amenazas externas al cristianismo que con el presente. En €l y en el futuro se escribe una
otredad mas vinculada a problemas internos del cristianismo, como pueden ser la simonia o
las herejias. El tiempo de la otredad no con el de la escritura y se utiliza para construir las
grandes temporalidades del relato, asi como, fundamentalmente para mostrar y dejar claro
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qué es el cristianismo y sus preceptos y asunciones. Para el cristianismo la otredad es algo
positivo porque ayuda a canonizarlo y a mostrar lo correcto.

También tenemos la otredad al servicio del tiempo ciclolineal, donde se albergan las
diferentes otredades: en las catastrofes y tiempo del fin o de la salvacion; en la paz y
prosperidad; en las reflexiones personales sucesos premonitorios; en el Tiempo profético; y
en la aparicion de prodigios y calamidades antes del afio 1000.
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