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PROLOGO

Escribir un «manual» sobre la convivencia y el
dialogo medieval de las tres culturas en la Peninsula
ocupa un campo vasto de acontecimientos, autores y
modalidades de pensamiento. El periodo histérico que
abarca la permanencia de musulmanes y judios en la
Peninsula Ibérica es de casi ocho siglos, desde el 711 al
1492. Mas adelante siguieron entre nosotrosi; como
moriscos hasta comienzos del siglo XVII, y se levantaron
polémicas aun posteriores sobre el prob{ema de la
limpieza de sangre.

En el presente libro hemos re&}gldo material,
perteneciente a la historia de la conwivencia cultural e
interreligiosa, que hemos distribuidosen cuatro periodos
histéricos segun zonas geogré%&\ los siglos VIII-XI, el
sur de la Peninsula (Cérdoba.y Granada); los siglos XII-
Xlll, el centro de Castilla Toiea‘o) finales deI siglo XIlI, la
regién catalano-mediterrgnea (Barcelona), momento del
nacimiento de las universidades cristianas; los siglos XV-
XVII, centrandonos en\gﬁ' nacimiento de la imprenta, con
la edicién de la prlmera Biblia en romance y la creacién
de su universida; en’la ciudad de Valencia.

Al-And u§ fue un territorio privilegiado, gracias a
su situaciéQ\ e crisol de muchas ideas del mundo
antiguo e\islamico. Sefarad, la Espafia judia, hizo de
puente‘entre estas ideas y el mundo cristiano, sin dejar
de e ntribuir a nuestra cultura con ideas originales. La
HlsQanla de la Cristiandad supo acoger esta herencia, en
lo que juzgaba de valioso sin plantearse si la recibia de
enemigos en el campo de batalla o de confesores de una
fe diferente.

Muchas de las obras citadas y de los personajes
estudiados son, por desgracia, no siempre demasiado
conocidos. Actualmente, gracias a la labor de insignes
arabistas y hebraistas, asi como medievalistas (latinistas
y romanistas), poseemos ediciones y estudios muy
valiosos traducciones al castellano que permiten al
estudiante o aficionado a la historia, literatura y cultura
hispano-arabe, sefardi o cristiana medieval, su acceso sin



gue sea necesario un conocimiento profundo del arabe,
hebreo o latin medievales.
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INTRODUCCION

La conquista de Espana?, llamada al-Andalus por
los autores musulmanes, no ha dejado de sorprender a
los historiadores contemporaneos que han tratado de
explicar por qué, en pocos meses, el 711, cayera en
manos musulmanas practicamente la totalidad%de la
Peninsula. Entre las causas de la rapidez de.{asinvasion
se ha propuesto la ayuda que prestaron\IQs'judl’os al
invasor musulman y la colaboracién \'“de la misma
sociedad visigdtica, en franca descompoé\rclén El conflicto
se ha ilustrado como la suprem cia~de unas etnias
tribales musulmanes contra la < sociedad decadente
visigética?. Segun el cuadro que\\de los conquistadores,
traza el historiador roméntiQO\(jeI siglo pasado Dozy los
drabes vinieron a Espafia con~deseos de llenar el mundo
con sus hazafias, nobleza, de caracter y un sentimiento
vivo de la dignidad huknana; pero asimismo trajeron la
falta de cultura propia de las gentes del desierto y una
mescolanza de tribus, sedentarias o ndmadas, prontas a
proseguir las luchas de tribu contra tribu, de horda
contra horda;“comenzadas en Arabia, Siria y Africa3.
Portadores una cultura singular, los arabes se
percibe@ ‘h\oy como gentes que dotan a las ciudades de

3. N\
! 4 _XSobre la conquista de Espafia y la historia musulmana de la

Peniﬁéula, véase: E. Levi Provencal, "La conquista y la islamizacién de
Espana": Historia de Espara IV, ed.Menéndez Pidal, Madrid 1957;
R.Arié, "Espafia musulmana (s.VIII-XV)": Historia de Espara Illl,
dirM.Tunén de Lara, Madrid, Labor, 1982; J.A.Garcia Cortazar, "La
Espafia medieval": Historia de Espafia Alfaguara, Il, Madrid 1973;
P.Chalmeta, "Al-Andalus: musulmanes y cristianos (S.VII-XIII)":
Historia de Esparia Il, dirA.Dominguez Ortiz, Barcelona, Planeta,
1989; J.L.Martin, "Espafa medieval": Historia de Esparia Il, Madrid,
Historia 16, 1993.

2 P.Guichard, Al-Andalus, estructura antropoldgica de una
sociedad isldmica en Occidente, Barcelona, Barral, 1976, p.267-284.

3 Historia de los musulmanes de Esparfa, Barcelona, Turner,
1982 1,p.55-56.
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Espafia de una existencia brillante e intensa, que auna el
modo de vida del guerrero con la mentalidad del filésofo.

Las tribus bereberes y arabes que invadieron la
Peninsula traian consigo el impetu de la conquista y los
deseos de oponer, al dominio bizantino del mediterrdneo,
un frente en Occidente; indudablemente Ilevaban
también consigo el germen de una sociedad heterogénea
que iba a estallar en multitud de conflictos internos.

La conquista fue fulminante y los invasores
llegaron rapidamente hasta Toledo, capitalédel reino
visigético que caia el afio 711. Como capital militar y
administrativa los recién llegados iban a<legir la ciudad
de Cdérdoba, mas al sur, de abolengo hié*pano-romano y
situada en los margenes de un ri caudaloso, que les
ofrecia un lugar éptimo donde asentarse.

La conquista de Cérdoba\“s‘e produjo de manera
rapida, atravesando de noche el rio y conquistando la
ciudad, cuyos ultimos reductds militares se atrincheraron
en la iglesia de san Acis\QI para rendirse poco tiempo
después.

P .\\\~
«,\ ?
l. CORDQE;A\ Y LA DIALECTICA DE LAS CULTURAS
™\ RELIGIOSAS
N\

'Skgt]n las crénicas del tiempo de su mayor
esgff\a‘dor, la ciudad de Cérdoba, bajo al-Hakam Il y Abd
al-Rahman 1ll, llegé a tener 200.000 casas, 600
mezquitas, 50 hospicios, 80 escuelas y 900 banos
publicos*. Las cifras no parecen ser exageradas y es
indudable que fue una de las ciudades mas populosas de
la primera Edad Media, junto con Bagdad, y pudo llegar a
albergar mas de quinientas mil almas. Es necesario leer
la historia de al-Hakham | y la destruccién del arrabal del

4 En el siglo XI habia unas 700 mezquitas en ciudades como

Damasco, El Cairo y Fez; unas setenta madrasas (escuelas coranicas)
en El Cairo del s.XV: 0.Grabar, "Ciudades y ciudadanos": E/ mundo
del Islam: gente, cultura, fe, Barcelona, Destino, 1995, p.114
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Kibla o Sur, enfrente de la puerta del Puente, para
convencerse de que la citada cifra no es exagerada®. En
la descripcién del gedgrafo al-Idrisi, la ciudad se extiende
en un espacio de tres millas. Los cordobeses alcanzaron
el mds alto grado de magnificencia y esplendor,
estuvieron dotados de las mayores virtudes intelectuales
y manifestaron cierto equilibrio, tanto en sus
costumbres como en su alimentacién. Los comerciantes
poseian riquezas considerables, muebles s ntuosos,
bellos caballos, y les movia una noble ambicidn®,

La ciudad estaba dividida en dos bacrigs: la parte
alta la formaban cientos de calles tortuosg‘s y callejones
con sus mezquitas, alminares vy ca as de bafos
presididos por el Alcazar o residencia~de los califas y
dirigentes; en la parte baja o Qérqwa (oriental) se
hallaban los bazares, zocos, taﬂé?es y posadas. Ambas
estuvieron separadas por un_muro y el conjunto se
hallaba cefiido por otra (ortificacion cuyos cimientos
fueron romanos. N

Més alla del rio,<hatia el norte se extiende la sierra
de Coérdoba, cuyas<yvertientes meridionales tienen una
explendorosa vegetacién y forman un noble anfiteatro de
admirable belleza® frente a la capital. Hacia esta
montafa, al oéste, y a unos cinco kildbmetros de distancia
se hallan/4as ruinas de la célebre Medina Azahra,
residenciasque fue de los califas. En sus montafias
busc r’o}} cobijo y tranquilidad muchas fundaciones
mc<q:§s icas.

1. Nuevas condiciones de vida en un pais
conquistado

° Véase: R.Dozy, Historia de los musulmanes de

Espara,Barcelona, Turner, 1982, Il, 68.82, ed. espafiola en cuatro
volimenes; también, la primera de Leiden 1881; existe una reedicién
francesa en 3 vols., de E.Levi Provencal: Leiden 1932. En el arrabal
del mediodia habia cuatro mil estudiantes de teologia, descontentos
con la politica califal.

6 Al-Idrisi, Description de I'Afrique et de I'Espagne , ed.R.Dozy,
Leiden 1866, p.257.



El Estado, cuya capitalidad reside en Cérdoba, y
surge tras la conquista drabe, es una amalgama de
diversas comunidades yuxtapuestas, en que la religién
constituye un criterio importante de diferenciacion,
aunque no el Unico. Cada comunidad religiosa, también
la constituida por judios o cristianos, conserva cierta
autonomia, siempre sometida, eso si, al control de la
«comunidad de los creyentes»’. La CO{n\midad

musulmana, minoritaria en un principiosn*va a
experimentar un fuerte incremento en lossiglos X y XI.
De hecho, después de unas vaciIaciQ“‘rgs iniciales,
empieza a instaurarse por doquier unasadministracion
propiamente musulmana: se acuﬁaQ monedas bilingues
en un primer momento y Iuego'ta\n S6lo en é&rabed. Se
nombran gobernadores en las p:rbvincias, cuya funcién
principal es la recaudaci(')n’ de, impuestos de los que,
segun el Cordn 'y la Sunna, al musulmédn no le
corresponde, en teoria, ¥ devolver la parte sobrante
de sus ingresos, en lQﬁue se conoce como «limosna
legal». )

El aflo 752 een el desembarco de Abd al-Rahman |
en la Peninsula y su rapida subida al poder tiene lugar un
cambio imporante en la administraciéon politica, al
cortarse la“relacion con el Imperio musulman de Oriente.
El principm?ﬁ” acontecimiento politico del siglo VIII en Al-
Andalus™/fue la sustitucion de los gobernadores,
nombrados desde Damasco, por los emires de la dinastia
His}sgno—Omeya, desde la huida de "Abd al-Rahman |,
desde Siria, el 750 dC. Los representantes del poder en
Cérdoba mantendrdn los elementos politicos vy
administrativos, asi como el ejército del soberano,

7 Sobre el liderazgo en las ciudades medievales, véase: M.Cruz

Hernandez, "Ledén y Coérdoba: dos vocaciones universales": Santo
Martino de Ledn: Ponencias del | Congreso Internacional sobre Santo
Martino en el VIl centenario de su obra literaria (1185-1986), Ledn,
1987.

8 Véase M.Barceld, "El hiato en las acufiaciones de oro en Al-

Andalus": Moneda y Crédito 132 (1975) 33-71.
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necesarios para intentar realizar la unidad de una nacién
que se halla desgarrada realmente por la falta de
cohesiéon social y las ambiciones regionales. El
despotismo centralista de los califas omeyas hace
posible la represiéon de toda insurreccién en la capital, a
costa de derramamientos de sangre®.

El hecho mas notorio en la primera parte del siglo
IX fue la revuelta del arrabal de Cérdoba el afio 818
contra el poder central. En su origen se halla el %I.’émento
religioso cuya intolerancia y rigidez llevé a unasrevuelta
de varios dias. El lugar donde estallé fue el nuevo barrio
cordobés edificado a la derecha del rio)) fuera de la
muralla, donde se habian instalado nuevos inmigrantes
de Oriente y del Magreb, e incluso moz4fabes, al amparo
del incipiente esplendor de la dir\qs fa Hispano-Omeya.
Los fugah ', jueces islémicos:,": cuyo protagonismo
veremos reaparecer en los\ juicios de los martires
cordobeses, acusaron a lgs emires hispano-omeyas de
imponer tributos especiales sobre sus subditos y sus
bienes, en contra de Ia%p\rescripciones del Coran, el cual
Unicamente prescribe} el impuesto personal anual del
cabeza de familia.v"Ademas, acusan al emir al-Hakam | de
ejercer la justicia por su cuenta sin tener en cuenta su
parecer. Por“elo los jueces tramaron una conjura
fracasada ~para acabar con Al-Hakam | en el 805%.
Algunos afos mas tarde, el 818, estalld en este barrio un
motin-general cuando un soldado del emir atravesé con
su_gspada a un herrero que tardaba demasiado en
atenderle. Los comerciantes cerraron sus tiendas y se
dirigieron a forzar las puertas del alcazar. Tres dias
duraron las matanzas y los saqueos del arrabal, hasta
que el Emir controlé la situacién. Como consecuencia de
la represion, un grupo de hispano-arabes emigré a Fez,
donde aln existe un barrio de los andalusies y otros a
Alejandria (hacia el 827).

? I.de las Cagigas, Minorias étnico-religiosas de la Edad Media,

Madrid 1948, I,p. 181 [obra muy promozarabe].
10 E.Levi Provencal, La conquista e islamizacion de Espana,
p.106ss.
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La poblacién era muy heterogénea por razon de su
origen y de su religién: convivian musulmanes y no-
musulmanes; entre los musulmanes estaban los de
origen arabe, llegados al principio, y los que procedian
de Africa, los bereberes, que bajo las érdenes de ariq ibn
Ziyad habian conquistado gran parte de la Peninsula. Los
de una y otra raza no se integraron nunca y sus mutuas
diferencias estallaron repetidamente en revueltas vy
sublevaciones. En la Espafia musulmana n .\puede
pasarse por alto la arabizaciéon étnical'..<Sin duda
escasean los drabes genuinos desde el punta.de vista de
la raza; pero esos pocos «aristocratas», que’ reciben esa
consideraciéon por su calidad de descenhdientes de los
«companeros del Profeta» o de los ucesores directos de
Mahoma, se afincardn con caracter *definitivo en tierra
hispanica. Tras el 719, afio del a{ésinato del gobernador
"Abd-al-Aziz, se consolida la ‘determinacion de arabizar
Espafia y de arraigar en elpdfs: se distribuyen titulos de
propiedades agrarias a\%s militares inmigrados. A
mediados del siglo VQL\Hega de Siria un contingente
drabe, aln mdas numehoso, para reprimir un motin de las
tropas bereberes de,la peninsula y se les otorgan nuevas
tierras, especialinente en la futura region de Granada.

Frentes a esta aristocracia guerrera, que lleva a
cabo la conguista de Al-Andalus surge una «nueva clase
dirigente» formada por los que poseen el saber nuevo,
litera 'ro§y juridico-religioso. Un hecho importante en la
sublevacion del rabal de Cérdoba es que fue incitada por
Ios\f?,/qaha 0 «jueces». Los primeros jueces de Cdérdoba
venian de Oriente, principalmente de Siria y la peninsula
arabiga, con la cual siempre estuvo en contacto la
escuela andalusi de Derecho y hacia donde viajaron los
estudiosos para ponerse en contacto con el saber
juridico. Se formaron, asi, conocidos doctores bereberes,

1 J.Fernandez Conde-).FRivera Recio, "Invasién y conquista

musulmana de Espafa": Historia de la Iglesia en Espania, 11,1, BAC
Maior 17, Madrid 1982, p.4-22; C.E.Dufourq, La vida cotidiana de los
drabes en la Europa Medieval, Madrid, 1994, p. 62; P.Guichard, Al-
Andalus, estructura antropoldgica, p. 37ss.
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debido a que buscaban en el prestigio que les daba su
ciencia una mejor consideracién hacia su origen étnico.
Los juristas de origen bereber participaron activamente
en los movimientos populares que se enfrentaron a los
emires omeyas, como el mencionado contra Al-Hakam |
(796-822), al que reprocharon wuna fiscalidad en
desacuerdo con el Coran, o un ejercicio injusto de la
justicia, sin consultarles a ellos.
N
2. La vida de la comunidad mozarabe N
\J
Los no-musulmanes, de religiéon ¢ '“s‘%i‘ana o judia,
eran indigenas y, en el curso del tiempB, se asimilaron
externamente a los arabes, en cos%m\bres y lengua. Se
les concedid, como a «gentes deI\l\ib 0» (ahl al-kitab), la
facultad de optar entre la ac&fﬁacién del islamismo,
asimildandose en todo a los é’raQes, 0 conservar su propia
religién y costumbres particutares, mediante el pago de
un doble tributo: uno\ por capitacién, y otro, Ia
contribucién territoriak a_tambio de la proteccién oficial
que recibian?. Quien&s decidieron conservar su fe en
tales condicioneswecibieron el nombre de mustarib o
mozarabes. Losigue aceptaron sin condiciones la religion
musulmana gozaron de ciertos privilegios, vedados a los
mozarabes~y* se les conoci6 con el mombre de
mus_/ima)t}” o muwallad n («muladies», clientes vy
prote t&gs de un clan arabe).
~ \El emir al-Hakham I, tras los disturbios con los
mozarabes de mediados del siglo IX, nombra un cuerpo
de guardia sobre los miembros seculares de la
comunidad cristiana local, a cuyo frente coloca un
"Conde" (Qumis), recolector a la vez de impuestos.
M.Barcelé*® observd, a partir de la Cronica mozdrabe

12 J.ERivera Recio, "La Iglesia mozarabe": Historia de la Iglesia

en Espana, 1,1, Madrid 1982, p.23

13 M.Barceld, "La primerenca organitzacié fiscal d'Al-Andalus
segons la «Cronica del 754»": Faventia 1/2 (1979) 231-261. Chronica
muzarabica, n.49 en Corpus Scriptorum Mozarabicorum (ed.).Gil),
Madrid, 1973, |,p.34ss; en adelante= CSM.
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anomima del 754, que, desde la época de los walies o
gobernadores, la Iglesia estuvo sujeta al pago de la
dimma o impuesto comunitario, en cantidades que en
absoluto eran simbdlicas. El que esas exacciones fueran
cobradas por los mismos cristianos explica en buena
parte las famosas acusaciones de Alvaro de Céroba,
hacia el 850 d.C, sobre la aculturacién a que se veian
sometidos los jovenens cristianos. Los parientes.-de los
propios martires estaban integrados en el apara 0 ‘estatal
cordobés!*, En Cérdoba, sede del gobierno islamico, los
obispos y otras personas, externas a Iai\,,in'trincadas
relaciones étnicas y tribales musulmanas,” sirvieron a
menudo a la administracién®®. ParaMlos cristianos
practicantes, en cambio, los imp estos y el respeto
impuesto a la religiéon del Profetasf\u ron un recordatorio
perenne de sujecién. Cuando \{é habla de tolerancia
musulmana hacia la comunidad mozarabe hay que tener
en cuenta que sus condicienes de vida se fueron
recrudeciendo®. La tolerancia, en estos casos, no fue
facilmente distinguible\.de la intolerancia. Junto a la
presién de tipo econdmico, ejercida por el gobierno, hay
qgue tomar en cuenta la presién social llevada a cabo por
el pueblo y las costumbres islamicas. Al comienzo de la
conquista, menos la iglesia de san Vicente convertida en
mezquita, quedaron una docena de iglesias y conventos,
la mayoﬁé“ extramuros, dedicadas al culto. Entre las
condig@qes de capitulacién los entierros publicos, con

14 \\\\ M.Acién, Entre el Feudalismo y el Islam. *Umar ibn Hafsin en

los historiadores, en las fuentes y en la historia, Jaén 1994, p. 114.
5. K.B.Wolf, Christian Martyrs in Muslim Spain, Cambridge, 1988,
p.11.
16 Véase: Th.F.Glick, Cristianos y musulmanes en la Esparia
medieval (711-1250), Madrid, Alianza, 1991. Como observa este
autor: "La autonomia comunal de los grupos, tantas veces
mencionada como el simbolo mismo de la tolerancia, era en realidad
la expresiéon institucional de normas etnocéntricas que mantuvieron
la animadversién hacia aquellos grupos cuyos miembros eran
ciudadanos pero extrafios, que no debian compartir la vida social
sobre las mismas bases que los miembros de la religion dominante»
(p.224).
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sus procesiones, estaban prohibidos expresamente en los
pactos de rendicion. Se oyen las risas del pueblo cuando
los clérigos pasan con sus vestiduras sagradas por entre
los barrios musulmanes?’.

El inicio de la confrontacién entre la religién
cristiana y la musulmana se produjo, precisamente, en
aquellos aspectos de la vida publica en que, por la fuerza
de los hechos, debian entrar en contacto ~.ambas
religiones. La religion musulmana representaba la
religién de los conquistadores, frente a .la~Cual el
cristianismo era una creencia simplemeante tolerada,
cuyas manifestaciones debian limitarse al interior de los
muros de las iglesias. Habian de cBmportarse con
discreciéon, evitando ceremonias Iitt{gh_‘as y procesiones
por las calles, asi como el taiido<de*as campanas para
congregar a sus fieles. Hubo cris{i’énos, laicos y del clero
secular, refractarios a estas repuncias y acomodaciones,
inclinados a pensar que godian realizar sus entierros
precedidos de la cruz alzada y cirios encendidos, debido
a los tributos que pa&a‘b}\n, lo cual originaria no pocos
disturbios. Los nifios musulmanes les insultan, algunos
mayores gritan: «Bios no tenga misericordia de ellos».
Ante el repicar. de campanas, otros se tapan los oidos o
apedrean a I@\sacerdotes. Su reaccioén fue la defensa del
cristianismony*la predicacién del descrédito hacia el islam
y su Proféta-en obras apologéticas.

o
%
\\\\3’. El islam en los relatos cristianos cordobeses
\"\
Las principales «Crénicas» cristianas sobre el
islam narran el subito y prodigioso avance de los
musulmanes por toda la cuenca del mediterrdneo,
inspirandoes en las fuentes isldmicas primitivas para, en
algunos casos, ofrecer una imagen deformada del mismo
y de su fundador. Antes de examinarlas conviene ofrecer
al lector una indicacién sucinta de la vida del fundador
de esta religion.

7. J.FRibera Recio, o.c., p.46; K.B.Wolf, o.c., p.9.12.



3.1. Mahoma, profeta y hombre de Estado

Mahoma'® es el nombre del «profeta» del islam
que significa «el loado», «digno de alabanzas». El Profeta
del islam fue un reformador social y religioso que puso
los fundamentos de una de las grandes civilizaciones del
mundo. Desde una perspectiva moderna e histérica,
Mahoma fue el fundador del islam. Desde la perspectiva
de la fe isldmica, es el mensajero de Dios (ras.INA/llh),
llamado a ser «vigia», el primero de los arabes’y, por
tanto, de toda la humanidad. \.J

Resconstruir la vida del «Mah m} histérico»
representa la tarea mas ardua en el estutlid moderno del
islam. La fuente mas valiosa sobre su biografia es el
propio Coran, la Escritura isldmica; ,;*que recoge lo que
éste fue recitando como revelae'\o’h durante los Ultimos
anos de su vida. Sin embargo, no sigue un orden
cronolégico y muchas suras™tcapitulos) contienen citas
de diferentes épocas de.su vida. Sin embargo, Mahoma,
en el Cordn, es unma.’persona real cuyos miedos,
ansiedades, esperanzas’y posible poder se muestran con
claridad al lector critjco.

Los relatgs mas amplios de su vida se hallan en
las biograﬂ'is\ tradicionales, llamadas colectivamente
s rah («vida»). Esta se complementa con los ad th
(hadices=>" «conversacion, tradicidn profética»),
colecciohes que contienen el relato de cientos de cosas
que,Mahoma hizo o dijo, procedentes supuestamente de
los'«¢ompafieros del Profetas.

La naturaleza de los relatos de la sirah cambia
drasticamente durante los tres estadios de la vida de
Mahoma:

1) La leyenda predomina en el periodo anterior a
la revelacién de los primeros pasajes del Coran; 2) desde
estos pasajes coranicos hasta la Hi ra («hégira» o
emigracion de Mahoma a Medina el 622 d.C) se cuentan

18

Véase el articulo: «Muhammad»: The Oxford Encyclopedia of
the Modern Islamic World, New York-Oxford 1994, 3, p.153-161.
También, M.Lings, Muhammad, su vida basada en las fuentes mds
antiguas, Madrid, Hiperién, 1989.
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relatos exegéticos o explicativos de pasajes ambiguos o
cripticos del Coran; 3) en el tercer periodo, de Medina,
desde la Hejira a su muerte el 632 d.C. se puede
reconstruir la vida del «Mahoma histdrico».

Mahoma aparece en el Cordn como una persona
sincera. Sin embargo las crénicas y fuentes medievales
criticaran su militarismo, su lascivia y su falsedad, como
pseudo-profeta. En los relatos latinos medievales estd
ausente el intento de encarar el islam come una
revelacién religiosa o proporcionar cualquier infermacion
sobre los principios de la fe musulmana. Sin embargo,
cabe decir, que hay que distinguir entre d@tl tos autores
cristianos, pero todos abordan el islam  desde una
perspectiva apologética, defendiend de‘manera positiva
las verdades cristianas y atacanda\g‘e forma negativa lo
que consideran defectos de la re\(é‘iacién isldmica y de su

fundador. N\
>
3.2. Las «Cronicas *ﬁ()}za'rabes»

\.

La primera visi’o\} del islam en Occidente nos llega
a través de Yas «crdénicas», que relatan los
acontecimientos_ importantes de los Imperios de Ia
época. Una Qé\ellas, escrita en Oriente, fue readaptada
en Cérdoba, > cuyas relaciones con Bizancio fueron
frecuentés;>hacia el 754. La versidn cordobesa fue
realiz &a por cristianos que vivian bajo el mundo
mustlman y ha llegado hasta nosotros con el titulo de
«Crénica mozarabe» anénima.

La caracteristica que llama la atencién al lector de
la crénica hispana es la supresién de las imagenes
positivas de los drabes, presentes en la crénica
bizantino-arabe, y la acentuacién de los rasgos negativos
del fundador del islam?®. La crénica bizantina, por
ejemplo, admite las dotes profética y la valentia de
Mahoma:

o R.Barkai, Cristianos, y musulmanes en la Espafia medieval

(el enemigo en el espejo), Madrid, Rialp, 19912, p.23-31.
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«Tras reunir un ejército numeroso [los musulmanes]
invadieron las provincias de Siria, Arabia y
Mesopotamia, bajo el principado de Mahoma, de
muy noble linaje entre sus tribus, varén dotado de
prudencia y de prevision de acontecimientos
futuros»?.

En esta descripcién no se percibe apenas rasgo
negativo; la persona de Mahoma se dibuja coma’lahde un
«caudillo» salido de la nobleza que toma.<decisiones
siguiendo los dictados de su prudencia «intelectiva y
previendo consecuencias futuras. La \< evisién de
acontecimientos futuros» es un rasgo e recogen los
analistas medievales del islam conQ atributo propio de
su fundador, Mahoma, a quien §e ‘denomina «augur»
(vate) y se evita el caliﬁcative\\de «profeta»; es un
«pseudopropheta». El apelatiwp de conocedor del futuro
(«vate») tendrd, en las fuentés posteriores, también una
connotacién positiva, como astrénomo, mago o concedor
de las ciencias?. El ctor mozarabe del siglo XIlI,
Marco de Toledo, le<hace habil en matematicas, y muy
leido en artes magicas, pero mucho mas frecuente es la
negativa, de «falso’profeta» en los textos religiosos.

La «Crénica mozarabe andénima» acentla Ila
imagen negativa del islam y de los musulmanes, cuyas
principalés\tualidades son el engano y el fraude frente a
la pot\eﬁ&ia bélica cristiana:

.

«Los’sarracenos, en el afio VIl del Emperador Heraclio, el
656 d.C. reivindicaron, por medio de una rebelién
a la que les incité Mahoma, su caudillo, méas por
engafno que por la fuerza, las provincias de Siria,

20 Cronica Byzantina n.13: CSM, | p.9: Adgregata Sarracenorum

copiosissima multitudo Syriae, Arabiae et Mesopotamiae prouincias
invaserunt, supra ipsos principatum tenente Mahmet (...), de tribu
illius gentis nobilissima natus, prudens admodum uir et aliquatorum
futurorum prouisor gestorum. Véase también: R.Barkai, p.23ss.

2l . G.Vajda-M.Th.d'Alverny, "Marc de Toléde, traducteur d'lbn
T_mart": Al-Andalus 16(1951) p.119.



2

Arabia y Mesopotamia, y saguearon las provincias
vecinas, mas por medio de incursiones que en
batallas abiertas. Asi, mediante el arte, el fraude y
la fuerza incitaron a la rebelidn a todas las
ciudades adyacentes al Imperio»?.

De la invasién de la Peninsula Ibérica el cronista
destaca la destrucciéon «furiosa» de muchas ciudades
hermosas, de cuya belleza se admiraba el mun o'desde
los tiempos de los romanos. El cronista.“mozarabe
cordobés pinta con tonos oscuros la crueldadi.de Musa, el
conquistador que arrasd ciudades hermesas. Con estas
imagenes se resumen las caracteristicas que la
cristiandad medieval vera en los seguiddres de Mahoma:
una gente inculta que sigue al pro\fe a empujada por el
hambre y el ansia de lucro®. \\:

De esta breve comparacion, vemos aparecer en
nuestro espiritu las primeras reacciones netamente
hispanicas ante la religidn_y el poder triunfantes de los
musulmanes. Las huxste\s orientales se componen de
hombres rebeldes, impostores y crueles, mientras que
sus conquistas se deben a artimanas y el uso del fraude.

\.
3.3. Intentos de didlogo heterodoxo con el islam
N\
\\\..
,”\\, Sarraceni in era DCLVI, anno imperii Eracli VII, Siriam,
Arab@b’s et Mesopotamiam furtim magis quam uirtute Mahmet eorum
ducatere rebellia adortante sibi uindicant atque non tantum publicis
irruptionibus quantum clanculis incursationibus perseuerando uicinas
prouincias uastant. Sicque quoquo modo, arte, fraude, uirtute
cunctas adiacentes imperi ciuitates stimulant (...) et rebellant (...) in
era DCLVI, anno imperii Eracli VIl, regnum inuadunt, quod crebro et
uario euentu belligerantes fortiter uindicant (Chronica muzarabica,
n.7, CSM |, pag.18).
23 Chronica muzarabica (n.45) compara la caida de Espafia a la
de Troya o Jerusalén: Nam si omnia membra uerterentur in linguam,
omnino nequaquam Spanie ruinas uel toth tantaque mala dicere
poterit humana natura (...) omnia et toth ut Spania condam deliciosa
et nunc misera effecta tam in honore quan etiam in dedecore
experibit (CSM 1,p.33); Cfr. R.Barkai, o.c.p.23.

22
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De forma contemporanea a estos testimonios de
la llegada del islam a la Peninsula se detecta una
fragmentaciéon intelectual dentro del cristianismo
mozarabe. Segun los testimonios de las herejias que han
llegado hasta nosotros, surgié una corriente eclesial que
intenta entrar en dialogo con la religion de los
vencedores, sin renunciar a la propia; otra, mas adelante,
busca vencer al islam por medio del mart|r|o como
hicieron los primeros cristianos frente al imperio romano.

La primera corriente heterodoxa surgQ)‘ en la
ciudad de Toledo, en la persona del obispo.gue ocupaba
la sede, Elipando (nacido el 717). La dqctrina de este
metropolitano, junto con la de un presbl\ero de la Marca
Hispanica, Félix de Urgel, pret nde’ «suavizar» el
contenido de los dogmas de la<Encarnacién y de la
Trinidad por medio de tesis préxi\(?\‘as al «adopcionismo».
En el plano doctrinal, se gun los obispos que les
condenan, Elipando y Féli Urgel «llamaban a Cristo
hijo natural de Dios segun\|a divinidad, adoptivo segun la
humanidad». Esta condepcién del misterio de Cristo no
sélo la predlco Elipando en su sede episcopal, sino que
traté asimismo dewdilatarla hasta los montes de Asturias
e incluso los reinos francos, desde donde el Beato de
Liébana e inclso Alcuino protestaron contra su herejia?.

El tetérr de fondo de la heterodoxia de Elipando y
Félix de Urgel se estudia, entre los heresiarcas y analistas
tradicionales, como consecuencia de un rebrote de
nestb( nismo?>. Los orientalistas contemporaneos
mtérpretan la herejia como un intento de atribuciéon de
elementos isldmicos a la naturaleza de Jesus, en el
contexto del didlogo socioreligioso con los musulmanes
de esta época®®. La herejia, segun dice el mismo

24 R.Menéndez Pelayo, Historia de los heterodoxos esparioles: en

Obras completas, Madrid, 1917-1934. Citamos la edicién (resumida):
Madrid, BAC, 1954, p.319.

25 R.Menéndez Pelayo, o.c., p.318. E.Flérez, Espafia Sagrada,
Madrid, 1753, V, esp. p.527ss.

26 M.de Epalza, "Sobre el origen isldmico del adopcionismo":
Didlogo filosdfico-religioso entre cristianismo, judaismo e islamismo
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Elipando, naci6o en Cérdoba entre unos «hermanos que
aprecian a Dios correctamente» (qui de Deo recta
sentiunt), es decir, que no mezclan, segln este autor
toledano, la transcendencia divina con la humanidad de
Jesus?’. Segun M. de Epalza, estos cristianos cordobeses
eran personas laicas cultas que convivian y trabajaban
con la élite de la religiosidad islamica.

Junto con esta doctrina que elabora Elipando de
Toledo surgieron otras herejias mas pintorescas en
Cérdoba, como la de Migecio, quien defendia una
Trinidad, quizd judaizante («de David, de jesus -hijo de
David segln la carne- y de san Pable>¥); a la vez,
defendian la santidad sacerdotal para\aponerse a los
musulmanes, entre cuyos fieles no existia la posibilidad
de un sacerdocio especifico. Si \ Elipando refuta la
herejia de Migecio, debido al mgaio isldmico y no judio,
en que vive su cultura, tal, vez asumiria también
inconscientemente algunos ‘ptanteamientos isldmicos y
transmitiria sus fundameéntos al obispo Félix de Urgel.
Este habria tenido, desde’joven, contacto asiduo con las
guarniciones islamica instaladas en los valles
pirenaicos®, entrewlas cuales buscaria efectuar alguna
suerte de proselitismo. En intima relacion con las ideas
coranicas qué niegan la trascendencia de Jesucristo
(Coran 5,116;*Coran 4,157), la cristologia adopcionista de
estos auteres defendia que el Hijo de Dios Padre no fue
cruciﬁc&do «sino el hombre por El asumido» (adoptio,
assymptio), con lo cual la naturaleza divina de Jesus
quéd"arl’a a salvo dentro del cristianismo y se haria frente
a las acusaciones de politeismo que les hacian los
musulmanes. Se trataria de un procedimiento de
«revestimiento» religioso de las doctrinas cristianas, para
hacerlas admisibles a los musulmanes; y de

durante la Edad Media en la Peninsula Ibérica (en adelante=DFR),
Brepols 1994, pag.30.

27, PL96, 881C; CSM I, p.110.

28 M.de Epalza, o.c., p.32; R.Menéndez Pelayo, o.c., p.315.

M.de Epalza, o.c., p.34; J.F.Ribera Recio, Historia de la Iglesia
en Esparia, Il, 1, p.21.34.

29
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«encubrimiento» de doctrinas islamizantes bajo
expresiones tradicionales, para hacerlas aceptables a los
cristianos®®. La condena de la herejia por los obispos
hispanos subraya precisamente la naturaleza divina de
Jesucristo, el cual no pudo ser adoptado tras |la
crucifixion: «Creemos y confesamos al Hijo de Dios
unigénito, eterno, incorpdéreo, inefable e invisible, sin
adopcién»3! .
X

3.4. Los martires mozarabes de cérdobaulm\

\..

Contrariamente a la revuelta popul 'F‘hel barrio del
Rabal de Cérdoba, en vano buscariamos éntre las fuentes
arabes noticias acerca de la ola de martirios, primero
forzados luego espontaneos o<wvoluntarios, que se
sucedieron durante los ultimos aﬁbs de reinado del emir
Abd al-Rahman Il y comienzos de Muhammad I, en los
anos 850-858 dC. El reIatKé'e los incidentes ha llegado
hasta nosotros Unicamente* en fuentes cristianas, muy
proximas a quienes tc{méron parte en los hechos?*2. El
historiador del siglo{pasado R.Dozy sacd a la luz estos
hechos, dandoles wna gran importancia, tal vez excesiva
respecto al restQ de la historia de la época®. Lo cierto es
que a partirnde los relatos de los protagonistas y
animadoresy del movimiento, el presbitero Eulogio de
Cérdoba " su  bidgrafo, el judio converso Alvaro,
saber{w\o:s muchas noticias sobre el estado de la iglesia

a\

30 \.\ M.de Epalza, o.c., p.38.43.48.

31 Credimus igitur et confitemur unigenitum Dei Filium sine
tempore, incorporeum et ineffabilem et inuissibilem et sine adoptione
(Epistula Episcoporum Hispaniae,n.4; CSM 1, p.89).

32 B.Bennasar, Historia de los esparioles, s.VI-XVIl,Barcelona,
Critica, 1989, p.150.

33 Historia de los musulmanes de Esparfa, Barcelona, Turner,
1982, Il, p.92-145.

34 Eulogio de Cérdoba, Memoriale Sanctorum, Documentum
Martyriale, Apologeticus Martyrum (CSM |l, 363-495; PL 115);
Epistulae (PL 121); Alvarus Cordubensis, Indiculus Luminosus (CSM
1,270-314), Vita vel passio S.Eulogii (CSM, |, 330-344; PL 121).



mozarabe en esta época.

Coérdoba, mas aun que Toledo, fue el gozne de la
vida eclesidstica de esta época. Segun se narra en las
obras de san Eulogio y Alvaro, dentro de la ciudad de
Cérdoba y en sus alrededores, se hallaban varias iglesias
y monasterios. Entre las iglesias, la de san Acisclo y san
Zoylo tuvieron importancia no sélo por el culto cristiano y
el rezo de la liturgia, sino por trasmitir la cultura
cristiana, desde el aprendizaje de las primer s\letras
latinas hasta la filosofia y las Sagradas Escrituras. Los
clérigos eran llamados abades, como es corrlente en
arabe (ab_na, «nuestro padre»); } Abad
Speraindeo, de la iglesia de san ZoyI , Se educaron
Eulogio y Alvaro; también era famosa la libreria o
biblioteca de la iglesia de san Acisclo. En la sierra de
Cordoba, mas alejados de la gﬁdad se hallaban los
monasterios de San Crlstob@l y de Cute Clara; fue
edificado en este tiempo ‘et muy importante de la
Tabanense; a orillas del er uadalquivir se hallaba el de
los santos martires Cosme y Damidn. Los monasterios
eran mixtos, de m ﬁ‘j S y monjas, en edificios cuyas
dependencias estaban separadas, siguiendo la regla
benedictina®. . {_

\\

\\ La narracion de los hechos
o\

\\\Los inicios del movimiento martirial fueron dos
casos fortuitos, en el bullicio de las intrincadas
callejuelas de la ciudad. En la primavera del 850 un
presbitero llamado Perfecto, que estudio letras en la
escuela de la iglesia de San Acisclo, y conocia bien la
lengua arabiga, iba caminando por el zoco hacia su
trabajo; ciertos hombres le preguntan sobre la fe
cristiana. Tras tirarle de la lengua, pues al principio no

35 I. de las Cagigas, o.c., |, p.195-203; F.Simonet, Historia de los

mozarabes de Espafia, Madrid, 1897-1903 (reedicién: Madrid, Turner,
4 vols, 1983); A.de Morales, Crénica General de Esparia, t.Xll, Cap.77
(t.VIl, Madrid, 1791, cap.XII-XXVII).



2

gueria decir nada, le prometen seguridad si escuchan lo
que de Mahoma se dice en el Evangelio: «comenzé
entonces a decir que los cristianos tienen a Mahoma por
falso Profeta y perverso engafnador, y que era uno por
quien Jesus habia dicho: “Muchos falsos Profetas vendran
en mi nombre y engafaran a muchos”» (Mt 24,11).
Aunque, segun su promesa le dejaron libre, pocos dias
después vuelven a encontrarlo en el mercado y lodlevan,
entre insultos, ante el Juez quien lo manda enca célar. Su
ejecucion se prorroga hasta una fiesta .publica de
regocijo, el «Dia de la ruptura del ayuno» de.Ramadan o
fiesta del «Sacrificio del Cédero», el 18 de abril del 850,
cuando los fieles se hubieron reunido a orar al aire libre,
ante el alcazar, y su cuerpo quedd e%puesto junto a la
vera del rio. )\

Poco después ocurre \“'\Q segundo  suceso
importante. Se trata de un vendedor cristiano que tenia
su tienda dentro del zocomusulmén; para encarecer la
buena calidad de sus prothtos solia jurar «por vida de
Mahoma». Este heche,”en un cristiano, podia ser
interpretado, por mysulmanes suspicaces, como indicio
de poca seriedaden relacién con el islam o, peor aun,
como testimoni@_de adhesion a la comunidad del Profeta.
Con ello, si llexado ante el juez se confesaba cristiano, se
podria cre,eﬁhue habia abjurado de su fe musulmana y
merecia la*pena capital. En principio, el juez parece que
opté (po¥’ la primera interpretaciéon y le mand6 dar
quinj@htos azotes y una pena de carcel temporal, ya que
enella se encuentré después con Eulogio. Alvaro y san
Eulogio aprovechardn este suceso para extender su
predicacion anti-musulmana por las iglesias de
Cérdoba®®.

* . Memoriale Sanctorum (n.18-23: CSM II, P.383-388): refuta a
quienes piensan que era voluntario el martirio cuando los
musulmanes atacan las iglesias, molestan a los presbiteros. Eulogio
considera la fe como raiz y fundamento de todas las virtudes y signo
de victoria, por lo que no solo hay que creer en Cristo, sino combatir
por él hasta la muerte. A continuacién (n.25-31: CSM II, p.391-393)
exhorta a resistir contra los que quieren mutilar la gloria de los
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Un afo después estalla una ola de martirios
voluntarios. Son personas que espontdaneamente se
presentan ante el «juez» afirmando la divinidad de Jesus
y la falsedad de Mahoma. El primer caso de martirio
espontdneo fue el de lIsaac, joven que habia llegado
hasta un alto cargo publico en la ciudad, secretario
publico o k tib, debido a su inteligencia y al
conocimiento de la lengua &rabe que posela Pero
abandona este cargo, desenganado de la vi alen la
corte, y se retira al Monasterio Tabanense,” recién
fundado por su tio Jeremias y su mujer Isab%,,er'\ la sierra
de Cérdoba. Tras tres afios de vida menacal vuelve a
Cérdoba en la primavera del 851 y se '&esenta ante el
Juez, al que pide le exponga su f musulmana?. Tras
exponerla éste con franqueza, crey. ndo que el monje
busca convertirse, lIsaac la sé’fumnia publicamente:
«Debo pelear contra el dem\onlo y su falso profeta
Mahoma, inventor de falsa 'y malvada Iey>> El Juez le
abofetea y le pregunta ‘ss\\h insultado asi a Mahoma
vencido por el vinos\Poco después es degollado vy
quemado su cuerpe,_-para que sus reliquias no fueran
veneradas- y arrojadas sus cenizas al Guadalquivir. Los
seguidores ven {en’visiones su martirio como semejante
al sacrificio deNsaac por Abrahan.

Casitodos los casos documentados a continuacion
se testlm‘oman entre monjes de los monasterios cercanos
a CordQ a o presbiteros de la misma. A partir de estos
hechﬁé se puede sospechar que se produjo algun
moWimiento de conversién voluntaria al islam entre los
cristianos acomodaticios, mientras los  misticos
fervorosos huian de Cérdoba®®. Segun Eulogio el cruel

martires.
37 Memoriale Sanctorum 11, cap.ll, CSM IlI, p.402; Alvaro,
Indiculum Luminosum 12, CSM 1, p.285.

38 Segln el andlisis que presenta Th.FGlick, la tasa de
conversién al islam es logaritmica y puede representarse mediante
una curva logistica. Pocos adoptan la innovacién al principio pero
cuantos mas lo hacen, la probabilidad de que otros les sigan
aumentan. La tasa de conversién es lenta hasta el siglo X (menos de
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acto perpretado contra el sacerdote Perfecto hizo que
muchos abandonasen la ciudad para trasladarse a los
montes y la soledad de los bosques®.

Mencién especial, en la obra de Eulogio, merece la
vida y martirio de las dos santas Virgenes, Flora y Maria,
debido a la amistad y afecto que profesé san Eulogio a la
primera de ellas, los problemas familiares que sufrieron y
el tiempo que permanecié junto con ellas en la_cércel,
amonestandolas de palabra y mediante un e chito (el
Apologeticum Martyrum) a que derramasen sussangre.

El padre de Flora era musulman,\de Sevilla,
casado con una mujer cristiana, cordobé&sa de noble
linaje. Tuvieron un hijo, que abrazé la fo, Mmusulmana, y
varias hijas, entre ellas la hermos Flora, brillante por
sus virtudes: «Flora, floreciente %Jrimer lugar por el
porte decoroso y noble de su gﬁerpo, mas floreciente
por el comportamiento internq»“. Mientras la madre la
habia educado en el cristianismo, su hermano queria que
permaneciese en su religign: en su «secta» como perfido
adorador de dogmas\.pestiferos (pestiferi dogmatos
perfidum haberet €ultorem). Ella, en cambio, seguia
practicando en secreto su fe, hasta que huye de casa. El
hermano, despechado, manda prender algunos
sacerdotes déxCdrdoba y entra en algunos monasterios
(lacerat ecclessia), maltratando a las monjas en busca de
su hermdna, la cual decide regresar publicamente para
defe dé} la fe de la Iglesia. El hermano la lleva ante el
Juez,\donde Flora, tras recibir crueles azotes, es
enfré‘gada a su hermano, quien la encierra en casa y
encomienda a las criadas. Tras intentar convencerla con
suaves palabras, la deja con la cabeza medio hendida, a
latigazos, de donde huye a refugiarse en un cenobio con

un cuarto del nimero total de conversos) y la explosién en cifras
coincide con el reinado de “Abd al-Ram_n 111(912-961): Th.F.Glick,
Cristianos y musulmanes en la Espafia medieval, p.44ss.

39 Memoriale Sanctorum, 6, CSM, II, p.401.

Primus igitur specie decoris et uenustate corporis nimium
florens uirgo sanctissima Flora, sed interiore habitu florentissima
(Memoriale Sanctorum, 3, CSM Il,p. 409; véase, p. 408-415).

40
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su hermana. Alli traba conocimiento con Eulogio, que se
muestra compungido por sus heridas: «y yo mismo,
pecador, vaso de iniquidades que gocé de su amistad en
los comienzos de su martirio, con mis dos manos traté
de forma reverente sus cicatrices y su cuello delicado,
cuando por los golpes de los flagelos se desparramaron
sus cabellos»*.

El padre de la otra martir, Maria, era cristiano y
cas6 con una musulmana, cosa prohibida en e%(‘:orén y
gue da cuenta de las libertades que tenian los-eristianos
de noble linaje. Con su ejemplo la madre la\convierte al
cristianismo. Maria entré en el monasterio_ dé Cuteclara.

El mismo dia sintieron Flora y Maria el deseo de
presentarse ante el juez, pasando a tes por la iglesia de
san Acisclo, donde se encuentran\g f vez primera y se
explican mutuamente sus prop:é*s itos. Alvaro, en su
«Vida de san Eulogio» escribe jque por este tiempo el
obispo de Cérdoba, Recafredo, movido Unicamente por
deseo de lucro, se inclina” hacia la esfera del poder
musulman y consient%qhe el emir mande encarcelar a
san Eulogio, para qué’no propague su doctrina, como
hombre que incitaba al martirio*?. En la carcel «como de
tanto tiempo atras’ conocia a la Santa Virgen Flora, y le
tenia muchag“amor, alli lo renovd, y lo acrecentd con
santas y grandes muestras de él. Las alentd al martirio y
a que no‘se‘desviasen de él con su «Apologeticum». Alli,
Flora @edita el texto evangélico: «Quien me niegue
dela:h?;é de los hombres» (Mt 10,33). Tras ser interrogada
se\i"ega a confesar a Mahoma, al que insulta: «confieso
que vuestro falso profeta fue un adultero, mago y
embaucador» (vestrum pseudoprophetam adulterum,
magum et maleficum esse protestor); junto con Maria es
degollada. Las cabezas de ambas fueron a parar a la

41 Et ego, ego ille peccator, ego diues iniquitatum, qui a

principio martyrii sui amicitia eius fruitus sum, combinatis manibus
meis cicatrices reuerentissimi et delicati illius uerticis attrectaui, cum
ictibus flagellorum uirginalis coma elapsa fuisset (Memoriale
Sanctorum,8, CSM,II, p.411).

%2 Vita Eulogi, 2-4, CSM 1, p.331-332.
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Iglesia de san Acisclo: «alld fueron a tener reposo
cristiano, adonde poco antes habian ido a pedir
resistencia para la gran victoria que alcanzaron».

Tras la muerte de casi una treintena de martires
en ese afo, muchos venidos a estudiar a Cérdoba de
otras ciudades de al-Andalus, e incluso desde las tierras
cristianas del Norte, para atajar el mal creciente, "Abd al-
Rahm_n Il tuvo que recurrir a la facultad, que se habia
reservado el emirato, de convocar concilios y n mbrar o
deponer obispos, prerrogativa que habia recogido de las
regalias de la corona visigética. Se convocéun. concilio el
852. GOmez, el representante de los cristianos ante el
emir, puso de relieve la inutilidad del sacrificio que los
cristianos hacian de sus vidas y pi e %los obispos que
desaprueben a aquellos que aspi{gn voluntariamente a
aquella muerte sagrada®. El L'm'@‘o que fue contrario al
proyecto fue Saulo, el obispo, de Coérdoba, mientras el
metropolitano de Sevilla, Recafredo, emite un fallo sobre
los acontecimientos pasados y prohibe se repitan en lo
futuro. Los cristianos,\.desprevenidos ante semejante
actitud, optaron p@r}‘esconderse*. A pesar de las
precauciones tomadas san Eulogio, el obispo Saulo y
varios de los.sacerdotes mas comprometidos, fueron
descubiertosc'en sus escondrijos y conducidos a las
carceles publicas. Poco después moria “Abd al-Rahman I,
«por vengdnza del cielo» segun los cristianos.

~~'~&)davia fue liberado Eulogio por su sucesor, el
em':\l\\ﬁuhammad | y visité Toledo y el Norte, en busca de
un “Aermano gue marchdé hacia Europa por motivos
comerciales. En pos de la cultura latina visita los
monasterios de Pamplona, como el benedictino de Leyre.
De regreso sigue animando al martirio, pero es detenido
por la guardia del emir Muhammad |, quien arrasa,
ademas, el monasterio de Tabanos. Desde la carcel
dirigié al obispo de Pamplona una larga e interesante
epistola. San Eulogio recibe también en la carcel la

43 B.Bennasar, Historia de los esparioles, Barcelona, Critica,

1989, I, p.154.
44 l. de las Cagigas, o.c., |, p. 204.
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noticia de su eleccidn como obispo de Toledo, el 858, la
cual no fue aceptada por el emir. Escribe entonces su
«Apologia de los martires» y su «/ndiculum luminosum».
Eulogio tuvo que responder ante el cadi de los esfuerzos
que desplegaba para reclutar prosélitos e insulté al
profeta Mahoma sin retractarse de sus palabras, cosa
que le hubiera cubierto de ignominia ante sus adictos.
Por ello, fue ajusticiado en marzo de 859.

La provocadora actitud de los mozarabes tUvo sus
consecuencias. Muhammad | despidié a losteristianos
que servian en las milicias, los catélicos acomodaticios
se cubrieron de miedo y aumentaron |as tonversiones.
Todavia Cérdoba presencié de formas espaciada la
ejecucién de algun cristiano aue proclamaba
publicamente, incluso en la mezquiga\mayor, su odio o su
desdén ante la religion de sus:‘%ser"\ores. Tenemos un
testimonio, algo posterior, de€uentes arabes sobre cémo
tenian lugar estos procesos™o «inquisiciones» ante el
cadi, o autoridad religiosa: Se trata de un dictamen
reproducido en una co\rec\cién de sentencias legales por
el jurista musulman<[bn” Sahl, entre 910-912, poco antes
del que subiera alspoder “Abd al-Rahman Ill. Comprende,
de un lado, los.testimonios relativos a la acusacion y, del
otro, la resplesta de los jurisconsultos. Los testigos
afirman que, un dia fue introducida una mujer Ilamada
Dhabba “ante el juez, la cual «dijo ser cristiana vy
procl nié la negacién de la divinidad de Allah Poderoso y
Grande, diciendo: “Jesus es Allah”. Luego se arrebaté
hasta decir: “Y Mahoma ha mentido al presentarse como
encargado de una misién profética”». La respuesta de los
alfaguies o magistrados cordobeses, segun el
documento, fue: «Considerando lo dicho por Ila
mencionada Dhabba..., a propésito de su negacién de la
divinidad de Allah, de su afirmacién de que Jesus es
Allah, y del hecho de que ha tachado como falsa la
mision del Profeta, opinamos que es necesario condenar
a muerte a esta mujer y enviarla sin demora a la
hoguera»*.

45 B.Bennasar, o.c., p.152.



La literatura sobre los mdartires de Cordoba

La literatura escrita sobre los martires cordobeses
es inmensa. Cada uno de los autores incluye una
particular valoracién del martirio.

K.B. Wolf incluye, en una obra reciente, una
historia de la literatura sobre el tema, cuyo estade de la
cuestién presentamos®. El Unico manuscrito de as.obras
de Eulogio permanecié en Oviedo, junto con los-restos de
Eulogio, desde el afio 884. En el afo 1523\\el'cordobés
Ambrosio de Morales utiliza este manusc{éb para escribir
algunos capitulos de su «Crénica General‘de Espafa», en
un momento en que la armada \es%'ar"\ola acaba de
vencer en Lepanto a la armada turea,’Juan de Mariana en
su «Historia general de Espaﬁa{\:aparecida en latin en
1592 y nueve afios después_en castellano se refiere a la
situacién como una «tolerable forma de esclavitud»*’ .
Tres siglos después, el P.~E}rique Florez en su «Espafa
Sagrada» *® habla de dos estados o condiciones en al-
Andalus, «de paz y<dé ‘persecucién». En la primera, los
cristianos colaboran, con el gobierno y la administracion
mientras en el.segundo resalta las noticias de impuestos
y abusos per%bnales que refiere Eulogio en sus obras.

Una\tradicién historiografica diferente surge,
allende_ 16s™Pirineos, con la llustracién. Reinhardt Dozy,
fuegb@és importante historiador de este periodo, con su
Histoire des musulmans d'Espagne (1861). En esta obra®
habla de «excepciones en la acomodacién de los
indigenas a la dominacién extranjera». En primer lugar,
los «sacerdotes y monjes» constituian la mayoria de
descontentos y eran incapaces de considerar el islam

46 K.B.Wolf, Christian Martyrs in Muslim Spain, Cambridge

University Press, Cambridge, 1988, p.36-51.

47 Hemos consultado la edicién castellana: Madrid 1789.

8 . Madrid, 1753, t.X,p.336.

49 Historia de los musulmanes de Espafia, Barcelona, Turner,
1982, 1l, p.94-96, 105 (ed. francesa de Levi Provencal, Leiden, 1932, |,
p.318-321).
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como algo diferente al paganismo. Presentan sus
costumbres inspiradas por el diablo. La detencion de
Perfecto y Juan fue, para el autor, causa del comienzo de
la «ola de fanatismo», pero fue el martirio espontaneo de
Isaac el que proveyd a sus contemporaneos de un
modelo para expresar su descontento y su ansia de
santificacién.

Esta tesis fue rechazada por historiadores
espanoles posteriores, como revolucfxﬁa y
racionalista. F.Simonet, en su obra muy promozarabe,
pero de mérito singular, «Historia de los zarabes de
Espafia»®®, describe el estado de _10$* mozarabes
andaluces como floreciente en religién y\en letras, frente
al cual se alza la opresién imp esta por el Estado
musulman, con sus violaciones \Qe los canones y la
disciplina  eclesiastica, todo\\: lo cual conduce
irremediablemente a la lucha“moral entre el cristianismo
y el islamismo. o

Segun el juiciQ\ del eminente historiador
Menéndez Pidal®! fu@. kinteresante, aunque doloroso
espectaculo el de una‘taza condenada a la servidumbre y
al martirio»...«Para,, nada influye en las obras de los
primeros mozarabes la cultura musulmana, fuese grande
o pequefa la“que entonces poseian los conquistadores
(...) Algunav[libertad] aunque pequena, disfrutaron los
mozarabésy.

'ﬁfste florecimiento de lo hispano o latino aportd
una\:é&plicacién gue acerco las posiciones de las escuelas
«tradicionalista» y «racionalista». Dozy habia explicado

°0 Madrid 1983, II, cap.XII-XXI.

o1 Historia de los Heterodoxos Esparioles, Madrid 1954, p.346ss.
Obras clasicas sobre el proceso de aculturacién son: A.Castro, Esparia
en su historia; cristianos, moros y judios, Buenos Aires, 1948; La
realidad histdrica de Espania, México, 1966. Polemiza C.Sdnchez
Albornoz, Espafia, un enigma histérico, Buenos Aires, 1956 (nueva
edicién, Critica, Barcelona, 1984); del mismo, "Espafia y el islam":
Rev.de Occidente, VII, 1929, 1-30. R.Menéndez Pidal, Espara y su
historia. Cristiandad e Islam, Madrid, 1957, 349-382. A.Maravall, e/
concepto de Espana en la Edad Media, Madrid, Centr.Est.Const., 1997,
cap.V (12 ed.1954).
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la rebelidon religiosa como algo inspirado también por «el
ardor militar y deseos de venganza politica»>2. Este autor
puso de manifiesto las turbulencias a que daban lugar los
matrimonios mixtos, que engendran mestizos o
muladies, tenidos en poco aprecio por los drabes de raza.
De este desprecio se vengaron los muladies,
aprovechando su gran nimero, como en el caso de la
revuelta de ibn Hafsun (musulmén indigena convertldo
después al cristianismo, que tuvo en jaque a | s~tropas
califales). Evaristo Levi Provencal, sucesor<deé Dozy,
emplea criterios parecidos al criticar las tesis religiosas
de Simonet sobre la persecucién, pero también considera
estas comunidades mozéarabes «focos” 8€ movimientos
nacionalistas»3, -

La imagen de los D martires, como
<<protonaC|onaI|stas>> y espanolrs:bs oprimidos, alcanzé
su maxima expresion en Ia\obra de Isidoro de las
Cagigas. Este autor describe'los mértires de Cérdoba, las
rebeliones de Toledo de ese’siglo, y la que protagonizé a
finales del s.IX ibn gh como brotes de un mismo
fendmeno de oposicioh nacionalista a los dirigentes
isldmicos. Remarca.la oposicion, frente a los intentos de
renovacion cristiana, de los cristianos acomodaticios:
«existia, pues,\esta grave enfermedad moral y ética de la
comunidad-eristiana». Eulogio, con su busqueda de libros
clasicos, ‘presenta la «batalla cultural por las obras de
I&doroﬁy la elegancia latina». A esta batalla dialéctica
habrfx':l\de sobreponerse la que enfrentaba al cristianismo
conv el islam: «los buenos creyentes musulmanes
comenzaban a inquietarse ante el movimiento de
renovacién cristiana que brotaba impetuoso ante sus
ojos vigilantes»>*. Siguiendo la linea de andlisis de los
documentos cristianos, E.P.Colbert publicé, en Estados

52 Historia de los musulmanes de Espafia, Barcelona, 1982, I,

p.117 (ed.Levi Provencal, Leiden 1932, I, p.338).
53 E. Levi Provencal, Historia de Espafia, IV, p.150-156.
o1 Historia de los musulmanes de Espafia, Barcelona 1982, |,

p.195-201.
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Unidos, un estudio sobre el tema*, en el cual reivindica a
los martires y la cultura mozarabe.

La reaccién a esta explicacién socio-politica de los
hechos consisti6 en un nuevo analisis de las
motivaciones religiosas de los martirios. Franz Richard
Franke®, subraya que la mayoria de confesores venian
de monasterios, a los que se retiraron para huir de la
corrupcion de la sociedad andalusi, infundidos -de un
espiritu ascético. Uno de sus motivos para desear el
martirio seria la seguridad de obtener en un instante, por
la confesién de Cristo, la salvacién que se p%d,l’a'arriesgar
en una larga vida de lucha. J.FRivera Retio®’ también
cree que el Unico mévil de los mozéarabes fue religioso,
no de rebelién nacionalista, hecho hue silencian las
fuentes. )

Por ultimo, el célebre orieti?a ista Norman Daniel>®
al relatar esta historia, habla\de odium theologicum de
los antes privilegiados hacia™~sus sucesores y de ideal
ascético extremo, como‘en el caso de lsaac, que es
tratado de ebrio al c\axﬂ‘esar ante el juez. Analiza la
controvertida perso@ldad de Eulogio, llevado de un
misticismo inocente, que trasparenta, tal vez, un amor
no del todo purp hacia Flora®, «entusiasta animador de
los martires» y«casi hasta el final dudando si juntarse con
ellos. Daniekh‘ega a afirmar que pudo ser un «clérigo que
se convirtié-en lider de un partido, edificando su prestigio

-~
o Wi

55 \,.\.\\ The Martyrs of Cérdoba (850-859): A Study of the Sources,
Was\hington 1962.

56 "Die freiwilligen Martyrer von Cordova und das Verhaltnis der
Mozaraber zum Islam": Spanischen Forschungen des
Gorresgesellschaft, 13 (1953), 1-170 (véase p. 19-24).

57 "La Iglesia mozarabe": Historia de la Iglesia en Espafia, l, 1,
Madrid 1982, p.48.

o8 The Arabs and Mediaeval Europe, London- New York,
Longman, 19792, p.23-48.

59 «Yo, pobre de mi, toqué las heridas de su bellisismo y

precioso cuello»: "Spanish-Christian Sources of Information about
Islam (ninth-thirteenth Centuries): Al-Qantara 15 (1994) 365-384;
véase: p. 371.




2

eclesiastico sobre los cadaveres de las victimas». Entre
esos motivos se podrian incluir la frustracion ante una
jerarquia eclesiastica que parecia trabajar mas en interés
del gobierno islamico que de su propia comunidad.

Wolf, en su propia aportacion®, analiza la
personalidad y la obra de Eulogio de Cérdoba y halla un
motivo apologético en la redacciéon de sus escritos: las
criticas a los martires de la propia comunidad cristiana.
Segun esto, los reproches a Eulogio d& sus
contemporaneos debieron consistir: 1) en latdiferencia
respecto a los martires de la iglesia primitiva que
recibieron torturas y obraron milagros. Poréso trata de
asemejar los martirios, como el de Isaéc, con visiones
sobrenaturales; 2) son martirios sin ac_}anos: los martires
morian a manos de gente que veneraba a Dios y una
Ley, no como los primeros mértire;§, obligados a sacrificar
a los idolos; 3) son martirigs sin persecucion: mas
probleméatica que la ausencia~de tortura era la ausencia
de persecucion. Por eso se defiende Eulogio diciendo que
no ejercian violencia Srior; su influencia conllevaba el
peligro de destruccién'de la propia voluntad, como en los
casos de Ignacio_de.Antioquia o Tertuliano en la primitiva
Iglesia. Por eso concluye Eulogio: hay que dar testimonio
de la verdad (/ustitia), sean cuales sean las
consecuencias.

S
{a}magen del islam en la literatura mozarabe
o\

" La literatura mozérabe la podemos estudiar desde
dos &ngulos principales, el cultural y el religioso.

1. El elemento cultural. La cultura drabe no era
entonces apenas conocida en la Peninsula y todavia
habia de alcanzar sus cotas maximas de desarrollo como
trasmisores de la filosofia y la ciencia griegas, y
creadores originales de pensamiento. Por ello, la
confrontacién cultural de los autores mozarabes coloca
por encima de la orgullosa y heroica poesia arabe, la
cultura latina y su tradicién literaria clasica, juzgada mas

60 Christian Martyrs in Muslim Spain, p.77-104; 107-119.
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racional y superior a su contrapartida entre los «barbaros
de Oriente». Eulogio de Cérdoba, durante su visita a un
monasterio de Pamplona trae obras de maestras de
teologia, como La ciudad de Dios de Agustin y obras de
literatura clasica como la Eneida de Virgilio, Odas de
Horacio y discursos de Demadstenes y Cicerén. En uno de
sus pasajes Eulogio deplora la educacién arabizada a la
gue se veian obligados los cristianos®.

El afdn por dejar patente la superiorida Cultural
de la tradicién latina no tenia en sus miras a los~arabes y
bereberes, sino al grupo de cristianos <<acorQQd'aticios» o]
«evolutivos» que colaboraban en palaciey,” muchos de
ellos, acababan por convertirse al Nelam. Algunos
cristianos servian en las milicias vol{nt\arias, otros en los
palacios de los ricos senores. LQé nobles ejercian de
puente entre la comunidad islékf?alca y la cristiana, el
exceptor, funcionario fiscal “cargo que detentaba un
«conde» de la nobleza visigética (qumis). El funcionario
de esta época se llamaba\Gémez y tuvo un papel en el
concilio del 852 recerhdando la moderaciéon y, mas
tarde, bajo el reinadd 'de Muhammad | se convirtié al
cristianismo. El obispo de Cérdoba, Recafredo, se mueve
hacia la esfera del' poder musulman y consiente en que
el emir mande encarcelar a san Eulogio para que no
propagase~su* doctrina, como hombre que incitaba al
martirio®*\Jodo ello, indudablemente, para aproximarse a
las ¢ sl;\mbres practicadas entre los musulmanes, con
un_cogicepto diferente de familia, y para progresar en la
carfera de las letras. Segun la corriente rigorista, este
acercamiento a la sociedad isldmica suponia una grave
enfermedad para la comunidad cristiana. Waltz®® separa
el movimiento martirial de la labor de Eulogio y Alvaro.
Segun él, la tarea de ambos fue levantar los valores de
superioridad de la cultura latino-cristiana ante sus

61 Eulogio, Memoriale Sanctorum, 1,1 (CSM |l, p.397):

Abderraman deseaba ennoblecer y sublimar mucho a Cérdoba.

62 Alvaro, Vita Eulogii,, n. 2, CSM |, p. 332-333.

63 "The significance of the voluntary martyrs movement of
ninth century Cérdoba": Muslim World 60 (1970) 156-159.



sequidores.

2. El elemento religioso. Segun N.Daniel la base
intelectual de este movimiento prefigura, aunque no
engendre, la actitud de los europeos hacia el Islam en la
Edad Media y probablemente hasta el presente®.

Eulogio vio en un monasterio de Pamplona una
vida del Profeta Mahoma que debié recoger para
redactar sus escritos, aunque el abad Speraindeo de
Cérdoba habia ya escrito una biografia critica/sobre el
fundador del islam®. Dozy, ya en el siglo p’aéado, se
quejaba de que hubiera tal desconocimiente_de la vida
del profeta Mahoma entre los cristianos_gue hubiera san
Eulogio de trasladarse hasta un monasteric de Pamplona,
para traer de alld una obra latina sobre el islam. Sin
embargo, esta vida del profeta débic') ser redactada,
segin M.Th d'Alverny®, en el sUr de la Peninsula. Se
trata de un opusculo muy viglento que debié conocer
fuentes orientales. Considera a Mahoma un hereje
(nefandus propheta), quesservia a una rica viuda. En sus
viajes, este joven rec “relatos cristianos que cuenta a
los arabes incultos irtér suos brutos Arabes). Casa con
su patrona y el espititu maligno se le aparaece en forma
de buitre; predica que abandonen el culto a los idolos y
adoren al I@&s incorporeo, que reside en el Cielo.
Después tes>manda tomar las armas y matar al
adversario®en nombre de la fe. Vencen al hermano del
Emp ra:dor y conquistan Damasco. Sigue un pequeno
resumen del Coran: el profeta ha compuesto «salmos»
en \os gue pone en escena animales: la vaca roja, la
arana, la abubilla vy la rana (uppupae et ranae cantus

¢ | The Arabs and Mediaeval Europe, p. 39.48.

6> . Apologeticus Martyrum, n.15-16 (PL 115, 859-860; CSM II,
p.483). El opusculo del abad Speirandeo contra el islam es recogido,
en parte, en Eulogio: Memoriale Sanctorum (PL 115, 745-746; CSM I,
p.375ss).

66 "La connaisance de l'islam en occident du IXeme au milieu du
Xlleme siecle": Settimane di studio del Centro italiano di studi
sull'alto medioevo 12. L'Occidente e l'islam nell'alto medioevo,
Spoleto 1965, Vol.ll, p.588.
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quosdam composuit). Ha dedicado algunos «cantos» a
José y a Zacarias, y a Maria madre del Sefor,
acomoddandolos a su manera. Ademas narra la historia de
Zayd, esclavo liberado de Mahoma y uno de los primeros
conversos y su esposa, de la que se divorcié para que
Mahoma pudiera casarse con ella, perpretando adulterio.

La imagen del Profeta Mahoma surgida de las
confesiones de los martires converge hacia la
caracterizacion de Mahoma como un hereje iﬁ]\pirados
por un espiritu maligno, un pseudoprofeta o-Anticristo
que busca extraviar hasta el Ultimo moqu,,erito de la
confesién cristiana. La martir Flora, en la_&arcel, medita
el texto evangélico ("quien me niegu&elante de los
hombres"). Tras ser interrogada, ¢ nflesa ante el juez:
«vuestro pseudo-profeta es add/te(o, mago y maléfico».
Expone asi claramente los elem\entos de la vida del
Profeta que mas rechaza “Qccidente, en un orden
jerarquico. o



Il. EL AUGE DE LA MINORIA JUDIA

La cultura judia no tuvo, a diferencia de la latina,
dificultades en entrar en didlogo con elemento§ de la
cultura arabe, tanto culturales como literarios; \désde el
punto de vista religioso, no se vio abocada”a una
confrontaciéon semejante a la que hemos opgerv’ado entre
los cristianos mozarabes. Miembros de eé‘t»a comunidad
tuvieron acceso a cargos importantes en |la
administracion, hecho que aprovech roh para defender a
sus correligionarios sin, por otra parté, recibir criticas de
«acomodaticios» de las instam%?z\as religiosas. En el
comercio, gracias a su conocimiento del arabe, idioma
emparentado, y a que conVivieran con los antiguos
sefores visigodos, pudieron hacer de intermediarios
entre el mundo latino dieval y la cultura y civilizacion
arabes, que empezaba 'a desarrollarse prodigiosamente.
En la Peninsula convivian tres culturas «independientes,
auténomas, delimitadas y, sin embargo, homogéneas,
complementarias, y completas»®’. La investigacion
histérica actual no estd de acuerdo en admitir una
colaboracidn hebrea en la invasién de Espafia por las
tropa "ﬁ\usulmanas. La causa de esta «traicién», segun
las~cténicas medievales, habria que buscarla en la
Ieg}sTacién antijudia de los reyes visigodos. Una vez
realizada la conquista, los judios dejan de ser aliados y
se convierten en protegidos®. Dos siglos después de la
conquista, comienza el despertar de la comunidad judia
a través de un miembro que tuvo un papel relevante en

&7 C.Carrete, "The renovating Legacy left by the Spanish Jews":

The Jews in Cordoba (X-XIl centuries) Cérdoba, El Almendro, 1988,
p.30.
68 A.Sdenz Badillos, Literatura hebrea en la Espafia medieval,

Madrid, Univ.Nac.Ed.Dist., 1991, p.35; Ch.E.Dufourq, Vida cotidiana
de los drabes, p.200.



la corte omeya de Cérdoba, asday ibn Sapru.

1. Influencia politica y cultural en Cordoba

La influencia cultural de personajes judios
comenzd a ponerse de relieve durante el siglo X, en
ciudades como Cérdoba, Granada y Lucena, ésta-uUltima
de poblacion casi exclusivamente judia. Q

Cérdoba poseia, en la segunda mitad .del*siglo, X
la comunidad judia mas importante de toda Andalucia® .
Esta ciudad era entonces el centro espjfittial, politico y
social de los judios. El barrio judio se haNaba situado en
la parte norte de la ciudad, junto coQ otro barrio situado
al sur, cerca del palacio califal. K

\
\ 3
. Y
asday ibn Shaprut: médico, mecenas cultural y
d/p\l\o atico

\.

La vida d “%asday ben Saprut (915-970)
representa el paradigma de la carrera politica,
diplomatica, profesional y cientifica que podia realizar un
judio en la £Espana musulmana de Abd al-Rahman llI,
califa que,\e% lugar de perseguir a las minorias, se
propuso ‘sacar partido de lo que podian ofrecerle. La
personalidad de asday contribuy6, directa 'y
emifentemente, a la rapida maduracion de la cultura
andalusi’™. Su familia, procedente de Jaén, se trasladé a
Cordoba donde proporcioné a Hasday una educacion
exquisita.

Conocimientos médicos y habilidad diplomatica’™

69 H.Beinart, Andalucia y sus judios, Cérdoba 1986, p. 39;

J.L.Lacave, Juderias y sinagogas espariolas, Madrid, Mapfre, 1992,
p.358-368.
70 A.Séenz Badillos, Literatura Hebrea, p. 21.

I Véase esta parte de su biografia en: J.Peldez, "Hasdai ibn



asday fue un famoso médico y farmacedutico; se
decia que habia conseguido farmacos complejos y
eficaces en la corte de Cdérdoba. Entre ellos, la famosa
theriaka, cuya antigua férmula redescubrié, a base de
opio y diferentes especias, servia como calmante y
antidoto de muchas enfermedades y de mordeduras
venenosas. El califa cuenta con él, ademas para
misiones diplométicas. Como conocia el &rabe, el hebreo
y el latin, recibié a una embajada de Empetador de
Bizancio, Constantino VII Porfyrogenetos (947-949) en la
Corte cordobesa. La embajada tenia<_4na finalidad
politica: impedir la expansién del callféto fatimida de
Egipto por el Mediterraneo. TI’aI% nsigo, ademas,
presentes culturales, como un manuscrito del tratado de
Dioscérides, De Materia e@ic con magnificas
miniaturas, escrito en grlegO\Hasta entonces circulaba
una traduccién al &rabe,shécha por el monje griego
Stephanos, de Bagdad,\que transcribia al arabe el
nombre griego de ¢has plantas sin haber sido
identificadas. Ademds;*acompafiaba al manuscrito un
monje llamado Nieglas que sabia latin. Con su ayuda,
asday pudo traducir la mayoria de nombres griegos al
arabe, gracias‘a su conocimiento del latin.

Mas~tarde, vino a Cdérdoba una embajada del
emperador-Oton | (936-973), compuesta de monjes y
laico ~»,§ue quedaron deslumbrados por el esplendor de
la corte califal. Otén pedia poner fin a las bandas
descontroladas de sarracenos gue saqueaban las costas
de Francia e ltalia. El califa se ofendié de esta embajada
y escribi6 una carta llena de ofensas contra el
cristianismo, a lo que el emperador respondié con otra
carta ofensiva contra Mahoma. Los espias del califa
conocieron su contenido y asday fue encargado de
negociar con la Embajada la supresién de esta carta
antes de llegar a Cérdoba; de lo contrario, los
embajadores recibirian la muerte, segln prescribe el

Shaprut in the Court of Abd-Ar-Rahman Ill: The Jews in Cordoba (X-XII
Centuries), Cérdoba, El Almendro, 1987, p. 61-77.
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Coran. Les pidi6 que presentaran negociaciones de
palabra y entregaran los regalos.

Desde la faceta de sus conocimientos dietéticos,
asday curo la obesidad del rey cristiano, Sancho el Craso
de Ledn. Su gordura le habia hecho objeto de irrision
entre sus subditos, hasta el punto que el conde Fernan
Gonzalez inicié una conspiraciéon que dejd, hacia el 958,
a Sancho sin reino. Su abuela, Dofia Toda de Navarra,
para curar su enfermedad y reinstaurarle en QT‘\trono,
envid una embajada al califa de Cdrdoba .en*pos de
ayuda y del consejo de un médico. A cambio, le ofrece
diez de sus fortalezas. El califa decidid\enviar como
embajador suyo a Pamplona a asday, el eal aconseja a
Sancho viajar a Coérdoba. Alli interita conseguir su
curacién con un tratamiento, al recer de remedios
herbolarios y de ejercicio fl'sico\“'Eomo resultado de la
cura y del apoyo del ejército @ndalusi, recupero el trono
el afio 960. \““"

A\

Las escuelas ta/mdQ’cés y gramaticales en Esparia
N

El primer influjo cultural judio en la Peninsula se
relaciona con .€l ambito de la gramatica y la poesia
hebrea, tanto“religiosa como secular, comenzando un
poco después’ el desarrollo de la filosofia. La causa del
interés potos aspectos linglisticos de la lengua hebrea
sed éa su relacion de parentesco con la lengua arabe.
A finas del siglo VIII, el emir Hisham ordena a todos sus
suk\)d?tos, sin distincién de credos, que acudan a las
escuelas drabes para aprender el uso de esta lengua. La
orden irritdé a los mozarabes, que consideraban el latin
vehiculo de su cultura, mientras que a los judios, el
aprendizaje de lenguas les representaba ventajas
singulares en los negocios, sus relaciones con la corte
hispano-omeya y el estudio comparado de su propia
lengua’.

Apoyado en su prestigio en la corte califal, Abd-al-
Rahman nombré a asday ibn Shaprut «principe» (nas/) de

72 A.Sdenz Badillos, La literatura hebrea, p.39.
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todas las comunidades judias de Al-Andalus, hecho que
fue considerado por la comunidad judia como una
intervencién a su favor de la providencia. Sus relaciones
con las comunidades judias no se limitaron, desde
entonces, a los judios asentados en la Peninsula. Escribe
una carta al rey del lejano pais caucasico de los jazares,
para interesarse por las noticias que ha recibido de un
pais, como seguidor de ley de Moisés. Este pueblo
habitante del curso inferior del Volga y de ori ensturco,
se convirtié al judaismo en el siglo VIIl y permanécié asf
hasta el siglo X. Hacia el 948, intervino para_que no se
obligara a las comunidades del sur de Italia}a convertirse
al cristianismo, debido a las persecuci?)nes que habia
levado a cabo el emperador b{za}ntino Romano |
Lekapenos.

Hasday ibn Saprut es \ﬁ’aportante por ser el
creador de la escuela talmud\ca espanola. Esa labor la
ejerci6 mediante un ficaz mecenazgo en tres
direcciones: apoyo ﬁnanc‘t@ a las escuelas rabinicas, a
las que confié la edicién® de libros de interés. También
mand§ traer libros de“ibliotecas y centros culturales de
Oriente. Desde elwprestigio que le otorga su cargo de
principe, se esfuerza en hacer de Coérdoba un centro
cultural judip™de la mayor importancia. Debido a sus
cargos diptematicos, habia mantenido relaciones muy
estrechas\’con las academias rabinicas del norte de
Africaghkairawan y Constantina; y con la mas lejana, de
Babﬂ‘Q ia, la cual le concedié el titulo de resh kallah”.
Cuando las academias de Sura y Pumbedita
experimentaron un rapido eclipse, tras la muerte de
Saadia Gadén (942 d.C), trajo a Espafa, de Oriente,
algunos de sus maestros mas prestigiosos, instaldndolos
en la sinagoga de Cérdoba. Entre ellos, especialmente,
Dunas ben Labrat, discipulo de Saadia, quien jugara un
papel destacadisimo en el renacimiento cultural

73 El Resh Kallah ocupaba los primeros asientos en las

Academias de Babilonia y podia predicar en ellas publicamente. H.H.
Ben-Sasson,H.H., A History of the Jewish People, Cambridge (Mas.),
1994°, p.452.
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cordobés. Este escribe sobre su mecenas: «sus manos
son nubes | para los poetas: en invierno traen lluvia y en
verano derraman | oro y joyas | énice y diamantes;| para
los hijos de la Torah | es luz y salvacién. | Sus riqueza
llegan hasta Sura,| a cambio de libros,| para instruir en
los preceptos | dulces como la miel»’*.

De lItalia mandé venir asday a Rabi Moisés ben
anok, también maestro talmudico de origen orlental
junto con su hijo. Se trasladan a Cérdoba, junt “eon los
métodos de estudios de las famosas aca las de
Pumbeditah y Sura, en Oriente. Existe una\leyenda en
Abraham ibn Daud (1110-1180), que trata de conectar la
autoridad espiritual judia oriental (los <<t§aones») con la
Espafia andalusi, sin que se romp\ieE'e la cadena de
trasmisién o «rabinato»: S

\

«Sucedi6 que Yahvéh dequseyo a las academias
[orientales] de los ingrésos que les llegaban desde
Espafa, el Magreb\A ica, Egipto y Tierra Santa».

Entonces, la< h\owdenaa hizo que saliera de
Cérdoba un capitdn, designado por el califa “Abd al-
Rahman al-Nairj_al frente de una flota del corso contra
los crlstlanoi\Llegaron hasta las costas de Israel y alli
abordaron-un*barco en el que viajaban cuatro grandes
sabios désfde Italia (Bari) a Babiblonia. El capitan apresé
a Ios i0s rabbi Moisés ben anok y su hijo, mientras «la

S% se arrojaba al mar para no ser violada». De
reg 350, los vendié el capitadn «y los rescataron los judios
de Cdérdoba, creyendo que era gente humilde. Habia en
Cérdoba una sinagoga llamada del Midras y un juez
llamado rabbi Natdn, que era piadoso y grande. Pero los
judios sefardies no eran todavia instruidos en las
palabras de los sabios maestros del Talmud «pese a lo
cual, con lo poco que sabian hacian comentarios e
interpretaciones, mas o menos correctos»’>.

I Citado en A.Sdenz Badillos, Literatura Hebrea, p.43.

75 : Abraham ibn Daud, «Libro de la Tradicién» (Sefer ha-
Qabbalah), ed.L.Ferre, Barcelona, Riopiedras, 1990, p.83ss. En esta
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En este centro cultural, creado por asday al
«rescatar a los cautivos», el saber cientifico y literario
despierta gradualmente, en medio de disputas con los
caraitas, secta judia que sélo reconoce valor religoso al
texto biblico escrito’®. Este estudio religioso viene
acompafnado del cultivo de la poesia, sagrada y secular,
lo que contribuye a una mayor pureza de la lengua y a la
creacién de un estilo biblico, inspirado en modelos y
técnicas arabes, pero con personalidad propia. u.?ge una
nueva figura, la del poeta secular y cortesane~andalusi,
que vive de su profesién’’. Las obras en\Euto'sa fueron
escritas en ocasiones en hebreo, pero 4as mas de las
veces en arabe. El interés por la graméﬁta de la lengua
hebrea, para la cual fijaron unas r las’ cientificas cuya
validez ha permanecido practicaKQe te hasta nuestros

dias, marca el interés ﬁIoIégi&Q\:y cientifico de este
periodo. N\
Doy
Cara’é\(é oriental

\.

Sin  embarg w\:\asday también se comporté
siguiendo las costumbres del despotismo oriental. Su
secretario, Menaem ben Sarug, venido a Cérdoba desde
Tortosa, baJC\bromesa del mecenas de cubrir todos los
costes de/su“trabajo, se encargd de redactar la carta
mencionada al rey de los jazares, anhelando la redencién

y la V{ehta a Jerusalén:
~\

<<L65\fatigados por el retraso dirdn a Dios: llegé la hora
anhelada | el Tabernaculo de David y la ciudad de
Dios | arrojara a los gentiles | y el Resto vera con
sus mismos ojos | las alturas de la ciudadela |
donde el hijo de Jesé reinara para siempre»’®,

escuela se formard, mas adelante el gran Maimoénides.
76 H.H.Ben-Sasson,o.c., p.448ss.
Sobre las caracteristicas del hebreo medieval sefardi, tanto

en prosa como en verso: A.Sdenz Badillos, Historia de la lengua
hebrea, p.218-255.
8 Véase en: H.H.Ben-Sasson, o.c., p., 454; texto hebreo en:

77



Luego, le encomendd la labor de escribir un
«trabajo sobre la lengua santa», el diccionario hebreo-
hebreo de raices biblicas Maberet. En esta obra, junto
con la agrupacion de los textos biblicos de acuerdo con
Sus raices y acepciones, incluye precisiones gramaticales
y exegéticas79 Puso, sobre todo, las bases para entender
la raiz hebrea como formada bdésicamente por tres
radicales. El libro fue objeto de fuertes criticas K mas
publicado. Dunas ben Labrat, el maestro~ oriental
mencionado, la critic6 en unas <<Respuest§, (TeSubot)
por supuestas desviaciones teoldgicas y<pohia en duda
sus conocimientos filoldgicos®®. Al par er, asday ibn
Shaprut hizo caso a este brlllant Jven y actudé en
consecuencia, sin pagarle a que le habia
prometido. Ademas, mando \aestrwr la casa de
Menahem, hecho del cual se quejo amargamente en un
poema: «me golpearon ar\ te”tus OJOS y me desnudaron
en el dia santo de descarnso*[sabado] (...) y en dia festivo
ordenaste que derribaran mi casa (...) Nno a manos de
gentiles sino de log§ Yhismos judios (...) escucha mis
palabra, poderososWNagic®® [Principe] y sefior. Tu estéds

H.Schirmann, Ha\ﬁ/}ﬁah ha-"lbrit bi-Sefarad u-be-Provence, Jerusalen-
Tel Aviv, 1954.@960 p.7-8. También se cita en: A.Sdenz Badillos,
Literatura hébrea p. 32 33.

79 ASaenz Badillos, Literatura hebrea, p.28,

\Sobre esta disputa y sus consecuencias, con citas de textos:
Gra\m‘ét/cos hebreos de al-Andalus(siglos X-XIl): Filologia y Biblia,
Cérdoba, El Almendro, 1988, p.42-63.

81 El titulo de Nagid procede de las Academias de Babilonia y de
Bagdad. Miembros de la familia de Daniel ben asdai, el exiliarca cuya
ascendencia remontaba a David («nuestro sefor ben Daud»),
pasarian a Egipto (hacia el 988); el titulo llega tambien a Al-Andalus
en esta época. Segun un rabino contrario a ellos, en el Egipto del
siglo X, el naguid llevaba vestiduras reales: «Desde el dia en que se
nos deporté de Israel y aceptamos vuestro reino [musulman]
decretamos un edicto. Que no se darifa el titulo de rey a ningun hijo
de Israel. Y este hombre [Yehuda ha-Nassi] se ha puesto el titulo de
rey, ya que le llaman naguid. Naguid quiere decir rey, que es la
traduccién de naguid segun el pueblo de Israel, rey del pueblo de

80
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hecho de la misma arcilla que yo, y El que me hizo es tu
Hacedor»®,

Ello dibuja como una sombra en el brillante perfil
cultural de este mecenas, a quien alaba el novelista
hebreo al-arizi en su obra Takhkemoni (cap.XVIl):

«Ocurrié en el aflo 4700 de la creacién [940 d.C], en el
séptimo siglo, que invadié a los sefardies “un
espiritu de consejo, fortaleza y pureza d lengua”
[Is 11,2]. Comenzaron entonces los.hebreos a
conducir su idioma por los senderos, poéticos, las
llamas de la elocuencia empezaron_a incendiar su
corazén “y una columna de humo\empezé a subir
desde la ciudad” [Ju 20,40] togo\s los sabios de su
generacion se reunieron en torno suyo (...):
entonces despertaron pé?a tocar “en octava
menor” [Sal 6,1] y asentaron la casa de la poesia
conforme a plan y modelo -“y tomaron medida del
plano” [Ez 43,10] desde su tiempo en adelante, las
ciencias abrieron\brecha en Espafia (...) En Sefarad
por aquellos <di brill6 en el firmamento de la
grandeza elsol de la gloria, el gran principe R.Yiaq
ha-Sefardi ben asday (...) Y se congregaron hacia
él los¢sabios de la época, ilustres como astros
Iumino\SOS, para disponer una pauta de sabiduria
ante\'quienes buscan la religion de Dios (...) Y
't:lfesde aquel tiempo los saberes abrieron brecha

\:\\en Sefarad y se propagaron por toda la tierra” (Gn

’ 9,19). Desde entonces hasta los reacios
aprendieron doctrina y avanzaban poetas tras
musicos»®,

Israel». Hecho relatado por Josef ben Sambari, que escribe su
«Crénica» hacia 1673. Véase: E/ Séfer Divré lossef (Les Croniques de
Josep, ed.M.E.Barjau, Barcelona 1996, p.67. El titulo lo llevara
también el famoso visir de Granada, Samuel ha-Levi, ibn al-Nagrila,
véase infra.
82 Citado en A.Ben-Sasson, o.c., p.452; texto hebreo en
Schirman, Ha-Shirah ha-"lbrit bi-Sefarad, 1, p.11-19.

83 Traducido por A.Navarro y L.Vegas: "La poesia hebrea,



El declinar de la comunidad judia de Cérdoba

Sin embargo, junto a estos judios favorecidos por
las artes y las ciencias, convivia el resto del pueblo llano
sometido a un trato tolerado, a veces discriminatorio. Las
comunidades judias no estaban autorizadas a construir
nuevos edificios religiosos. Cuando en el siglo X la
comunidad judia de Cérdoba decide edificar un“nuevo
templo, los jurisconsultos musulmanes<~ordenan
destruirlo®. Hombres y mujeres estdn sujetes a normas
muy precisas en materia de indumentarta y signos
distintivos. Nadie tiene derecho a llevar érmas, montar a
caballo o vestir ropas de seda, so p na‘de latigazos y ser
paseado por la ciudad ignominiesamente. Los juristas
aconsejan cautela con los vendesfc?res ambulantes judios,
que pregonan su género de puerta en puerta, a quienes
las mujeres suelen recib(“bara distraerse un rato y
aconsejan distanciarse .de>ellos. En los litigios entre
judios y musulmanes.los jueces sientan el principio de
que «los judios cQ'hsideran legitimo estafar a los
musulmanes» y «tedos sus negocios, poco mas o menos,
tienen por objeto fines usureros»

La escuela de Coérdoba tuvo sus continuadores, a
finales del"siglo X y comienzos del XI, en la ciudad de
Lucena, \tiudad donde practicamente todos los
habitantes eran judios®. Alli destacaron, en el estudio
filoldgico de la Escritura y en la ensefianza, Yisaq ibn
Chiguitilla e Yisaq bar Levi ibn Mar Sa'ul®, éste Gltimo
ensayando un tipo de poesia liberada de las imposiciones
poéticas palestinenses. La llegada de los gobernantes

capitulo XVIII del Takhkemoni": Sefarad XLIl (1982), 151ss. Véase la
introduccién, p.141.

8 C.E.Dufourq, Vida cotidiana, p.201.

85 Véase sobre esta comunidad: C.Carrete, "Apuntes para la
Historia judia de Lucena": Los judios y Lucena, Cérdoba 1988,: «Todos
los cronistas judios (...) o musulmanes anteriores al Renacimiento
europeo no dudan en calificar a Lucena como ciudad de los judios».

86 A.Saenz Badillos, Literatura Hebrea, p.65.
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bereberes almoravides y, mas tarde, almohades, hizo
crecer la tension contra los judios y acabd con la relativa
tolerancia en que vivian las comunidades judias de
Cérdoba y alrededores. Desde entonces las principales
familias emigraron a los reinos cristianos, donde
continuaron el cultivo de su ciencia y sus tradiciones.
Pero fue la juderia de Granada la que, durante los reinos
de taifas que siguieron a la caida de Cérdoba, cobré
relevancia gracias a otro judio excepcional, Sa@uel ibn
al-Nagrila. o
O

El gedgrafo arabe Abu-I-Fid ' ecla gue Granada es
una «ciudad muy fuerte y deleitosa,”y se asemeja a la
amena Damasco; pero la aventajfé en no hallarse como
ésta, asentada en la llanuras, sino levantada sobre su
vega, ho menos deIeiQéa' que (...) la campifa
damascena y descubierta *por la parte septentrional,
dominando las risuefias.Vistas de los campos vecinos».
Un autor citado per YAl-Maqq_ri dice que rodeaban a
Granada 270 alquerias. El viajero ibn Battuta, hacia
1351, elogia los_alrededores de la ciudad, consignando
que no existihada semejante sobre la tierra:

N\

2. Los judios de Granada

«Después\continué la marcha hasta Granada,
'Qapital del pais de al-Andalus, novia de las
\:\\ciudades. Sus alrededores no tienen igual
 entre las comarcas de la tierra toda,
abarcando una extensién de cuarenta
millas, cruzada por el famoso rio Genil y por
otros muchos cauces mas. Huertos,
jardines, pastos, quintas y vifias abrazan la
ciudad por todas partes. Entre sus parajes
mas hermosos se cuenta la "Fuente de las
ldgrimas” un monte donde hay huertas vy
jardines, sin parecido alguno posible» (lbn
Ba_a, Através del islam, Madrid, Alianza,
1987, p.763).
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Sobre la amena vega, se levantaba la ciudad de
Granada, sobre cinco collados que divide un valle que
atraviesa, entre huertos y solares, el rio Darro. En sus
ondulaciones se hallan dispersas las alquerias, las casas,
preferentemente de labor que aun cuando inmediatas
unas de otras, son independientes entre si. Tendiase la
poblacién desde la cumbre de los collados hasta las
riberas del Genil; situada en las vertientes y
estribaciones de Sierra Nevada sus casas se caonst ruyen
preferentemente de un piso, para que puedan resistir
mejor las grandes nevadas y vendavales, niimuy grandes
ni pequefas. Como la describe el geégraf\o'\“é—ldrisi:

«Granada fue fundada en la époc e?f'que los grandes
seflores de Espafha [los %/es de taifas] se
declararon mdependlenteg .) Quien Ila hizo
construir, la fortificé y\a rodeo de murallas fue
Habus (...), al que .su¢edié su huo Badis (...) La
ciudad esta atrave‘s\ a por un rio llamado Darro.
Por su mitad & el «rio de la Nieve» que se
llama Genil y<qu€ nace en la cadena de montafias
llamada Shulai’ro «montafas de nieve»?’.

La d&‘&mlnauon de Gebel Shulair para Sierra
Nevada sera; segun Ibn al-Jatib, una corrupcién de
nombre Iatrno Solorius o Solaris (mons) o monte del sol,
<<porq\tﬂ§\éste brilla hasta deslumbrar la vista, reflejado
por\‘{a perpetuas nieves que se cuajan sobre las
cumbres hasta convertirse en una piedra dura»®. En su
época de esplendor sus grandiosos alcazares, las altas
almenas de sus muros y sus torres y alminares
resplandecian a través del dorado follaje de las
arboledas, como estrellas de plata sobre un cielo de
esmeralda con finos hilos de oro bordados por la luz del

87 Al-ldrisi, Description de I'Afrique et de I'Espagne, ed.R.Dozy,

Leiden 1866, p.230.
88 Ibn al-Jatib (n. en Loja, en 1313, de una familia originaria de

Cérdoba): Descripcion del reino de Granada, ed.F).Simonet, Madrid,
1860, p.47.
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sol. Al fondo, la sierra brilla y deslumbra al reflejar los
rayos del sol y herirla la primera luz de la mahana.
Brotan por todas partes el dlamo, el ciprés y la palmera.
Crece, a la derecha de la arboleda y a la otra parte del
rio, el aspero Albaicin coronado por los sombrios restos
de la que fue Alcazaba. La Alcazaba es la parte mas
antigua de la poblacién y, seglin muchos, fue residencia
de los judios. La Alcazaba no fue, en un principio, mas
que la antigua fortaleza de Garnata, alrededor eVa cual
fue extendiéndose la ciudad, con tres barrios~el de la
Casa de la Lona, donde estuvo el palacio\\de'l caudillo
Habus; el barrio de los mercaderes y ekde san Juan o
mezquita de los conversos. Segun ibn al-Jatib, los
habitantes de Granada, segun su lihaje eran en su
mayoria extranjeros bereberes y Qs 'moros eran habiles
en fabricar collares, brazaletes»:'y zarcillos; y trabajar
piedras preciosas como rubi¢5\y esmeraldas. Hablaban y
escribian la lengua arabe ot elegante diccién, aunque
confusamente: «solian se\r\altivos y obstinados en las
controversias y discusjenes»8. Hacia 1476, poco antes
de la conquista, 4a)*habitaban unas cuarenta mil
personas, sin contax,la poblacién dispersa en sus més de
trescientas alquerias®.

N
Samuel [bn\a/-Nagrf/a.' la cultura en la época de taifas
N\

'erante el periodo que va desde el afio 1008 al
103\1} n que desaparece el califato, la Espafna omeya
atraviesa un periodo de decadencia y desintegracion de
sus estructuras politicas y sociales. Con sus clanes,
implantaron también las rivalidades  tribales,
especialmente las del clan de los Sinh__a y de los Zan_ta
del Magreb, cuyas intrigas venian a sumarse a las de una
poblaciéon heterogénea de arabes, andaluces y judios.
Para la historia de este periodo contamos con

89 Para toda esta decripcién de Granada: Ibn al-Jatib,

Descripcion del reino de Granada, ed FJ.Simonet, p.48-51.
90 Ibn al-Jatib, Descripcidn del reino de Granada, F).Simonet,
p.498.



2

documentos de primera mano en la relacién de los
hechos de la dinastia Ziri, que compuso el ultimo
miembro de la misma , Abd-All_|h (1073-1090), una vez
destronado. Personaje descrito por E.Garcia Gdmez como
dominado por la tutela de su madre y de las mujeres de
palacio, «un fantoche, siempre alerta, luchando sin
tregua, ojo avizor, por escapar entra las apretadas mallas
de las mil redes de la intriga que se tejian en su proplo
palacio; un tiranuelo impopular detestado por SL\ opios
vasallos»*,

Se ha supuesto que en Granada la yoria de la
poblacién, asi como la de Lucena, era judiayantes de que
los Ziries la convirtieran, de pequeio pﬁeblo fortificado
de la montana, en su capital en el.s 610 Xl, dejando de
lado la antigua poblacién de EIV|ra I}esde los tiempos de
la conquista, los bereberes se\(“f’#antuweron como una
comunidad descontenta, quejskndose de que no recibian
su justa parte de las riquezas, a pesar de profesar el
islam y prestar sus servrg en el ejército. A partir del
siglo X, vinieron en gran’ nimero del norte de Africa y
lograron controlar €% ¢alifato. Tras la caida de éste,
establecieron pequenos principados como en Albarracin,
pero los princiales fueron los reyezuelos de Badajoz
(1022-1095),1%es Dh_I-N_n de Toledo (1016-1086), y loz
Ziries de Gr‘a\ada (cca.1010-1090)%2.

La\época de los reinos de taifas resulté para los
judio ,,\\en comparacién a las calamidades que
acomp Aaron a la destrucciéon del califato, un relativo
remanso de paz. Desde la importante juderia de Granada
se estimulé la actividad de Lucena, pues nunca se volvid
a reconstruir la antigua escuela de Cérdoba®.

Durante el siglo XI, como sucedi6 entre los arabes,
fildsofos de la religiéon, misticos, cientificos y poetas
pudieron desarrollar su genio en un florecer magnifico de

o En su introduccién: E/ siglo XI en primera persona, Madrid,

Alianza Tres, 1988, p.15.

92 A.Chejne, Historia de Espafia musulmana, p.64.

En el siglo Xl esta comunidad es destruida por los
almoravides. Véase el relato en Dozy, o.c., Leiden 1932, Ill, p.158-159.
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literatura hebrea. Judios habiles obtuvieron cargos
importantes al servicio de los reyes musulmanes, tanto
en la esfera de poder politico como en la administracién.
En el plano cultural, los reyezuelos tendieron a imitar las
practicas omeyas y hacer de sus ciudades centros de
actividad creativa. Pero, ademas, se incrementd Ila
tendencia hacia la cultura secular y Ilas ciencias
exactas®.

Este periodo de la vida del pueblo judfosen la
Peninsula es calificado de «Edad de Oro», durante un
espacio de tres generaciones. En Granada, podemos
considerar como representante de este {lorécer y de la
obstinacién en triunfar sobre la malevoléncia del pueblo
llano granadino, al que llegaria a visit del rey Bad_s

(1037-1073), el judio Samuel ibn Q\L-\I\Tagrﬂags.
\ 3

o)
Origenes y educacion cordobesa de Ibn al-
/\*(q rila®®

\.

Samuel ha-L "i%en Josef ibn al-Nagrila (cca.993-
1056), poeta, gramatico, talmudista y hombre de Estad,
jugé un papel también providencial para la pervivencia
del judal'smo\‘espaﬁol, tanto por sus obras como por su
personalidad “politica, fue De familia procedente de
Mérida, re¢ibié una esmerada educacién hebrea y &rabe
en | ~ﬁudad de Cérdoba. Los padres de Samuel no
ahorraron esfuerzo en su educacion, enviandole a
estudiar junto al erudito rabino Moisés ben anok. Los
estudiantes se reunian en casas privadas, asistian a
sesiones de poesia, y escuchaban musica. Samuel ha-
Levi superaba a todos en la composicién de versos. Se

%4 E.Ashtor, The Jews in Muslim Spain, Philadelphia, 1973, p. 25.
9% E.Ashtor, o.c., p.27; A.Sdenz Badillos, Historia de la literatura,
p.49; R.Dozy Historia de los musulmanes de Esparia, Barcelona 1982,
IV, p.36-102.

96 Tomamos los datos de su biografia de E.Ashtor, The Jews in

Muslim Spain, p.50-116. Véase también: R.Dozy, Historia de los
musulmanes de Espania, Barcelona 1982, IV, p.38-102.
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dedico al estudio del drabe en cuya caligrafia descollaba,
estudidé latin y romance bereber. Su conocimiento de la
lengua del Talmud y de las lenguas peninsulares fue muy
profundo, hasta el punto que se dice que llegé a dominar
siete lenguas. Aprendié astronomia y légica. También le
interesaron las ciencias religiosas, pues se dice que
conocia los comentarios de los Padres de la Iglesia a la
Escritura, y estudié el Coran. Todo ello le sirvidé en el
debate religioso que tuvo de joven con el doctoI\BN azm
de Cérdoba®’. N

Las luchas internas entre los <<esq§1yo’s» de la
guardia de palacio -de origen europeo- Yy las tropas
bereberes hicieron dificil la vida en la ciudad de Cérdoba,
por lo que muchas familias judias hah”abandonaron la
ciudad en torno al 1031, rumbo a Eﬂaga 0 Zaragoza. Es
el caso de la familia de Samuel.\kn julio de este afio su
familia no aguanta mas y huye hacia el sur. En una tarde
calurosa buscando el rio Guadalhorce, marchan camino
de Mélaga. El joven y sensible Samuel, de veinte afios,
va con ellos. Sus finas.manos denotan que no las ha
confiado al trabajo <mahual. Malaga esta bajo gobierno
«eslavo». Samuel ben Josef ha-Levi, cuya familia lleva el
nombre arabe.de los Ibn Nagrila, al llegar a Malaga se
dirige al barrie’judio, donde comienza a dedicarse al
comercio, siq un fin determinado, pues no tenia ambicion
de prosperar en los negocios, sino en la poesia y las
letrassyEn’” esta época, en su tiemo libre, entabla una
interasante correspondencia con el poeta cortesano,
venido de Africa, Yisaq ibn Jalfun®.

Segun la tradicién legendaria del cronista judio
toledano Abrahan ibn Daud, su primer contacto con la
corte Ziri de Granada fue asi:

«R.Semuel ha-Levi escapéd a Malaga, puso una
tienda - colindante con la casa del

o1 E.Garcia G6mez, "Polémica religiosa entre ibn azm e ibn al-

Nagr_la": Al-Andalus IV (1936-39) 1-28.
o8 Véase, Isaac ben Jalfén de Cérdoba, Poemas, ed. C.del Valle,
p.28-34.45.



secretario del rey ab s de Granada- de
drogueria y se dedicé al comercio . La
criada del secretario, llamado ibn al-"Arif,
hacia compras en su tienda y admiraba su
caligrafia. Entonces, le pidié que redactara
unas cartas para el virrey quien se
sorprendié de su sabiduria y mandé
buscarle: «No eres tu hombre para esta

sentado en una tienda»- le dijo. A

A\

Noy,

Cuando estaba a punto de morir este secretario, le
confesd al rey ab_s: «Yo no te aconsejaba_&n mi corazén
[sobre las guerras que te rodean] sino pb\s medio de este
judio que es mi secretario»®°. Al mor'Kre\T'secretario, el rey
ab_s lo llevé a su palacio. S

Esta explicacion, basada\“én la idealizacién del
talento personal, tiene de cierto el hecho de que los
reyes ziries de Granada, de origen bereber y guerreros
de poca cultura, buscaron*apoyarse en los judios. La
razén era la desconfianza de estos monarcas del norte de
Africa hacia los musslmanes de origen arabe o andalusi a
la hora de asocjarlos al poder'®. Una de las
caracteristicas.de las taifas es la posibilidad de acceso a
puestos de ésnando para hombres de otras religiones,
judia o cris '\a, debido a que se ha relajado la vigilancia
sobre la ‘oftodoxia religiosa, por la que debian velar los
califa J&i‘b Los usurpadores actuales proceden en su
mayotfa de familias no arabes, son bereberes o
«eslavos», carecen de orgullo nacional y no tienen
grandes ambiciones politicas o culturales, sino aferrarse
en el poder y conquistar el territorio de sus vecinos. En
este contexto, componer cartas era una profesion
respetada. Los encargados de redactarlas o estilistas
eran «expertos» y ocupaban tiendas especiales. Ibn al-

99 ) Libro de la tradicién (Sefer ha-Qabbalah),ed.M.].Cano,
Barcelona, 1991, p.91.

Loo R.Dozy, Histoire des musulmans d'Espagne,24, Leiden 1931,
I, p.19-20.

1o E.Ashtor, The Jews in Muslim Spain, p.24.
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"Arif, el secretario bereber del rey Ziri, tomé a Samuel a
su servicio y lo llevd a Granada, donde las tribus
reinantes no habian organizado por completo Ila
administracién y tan solo recaudaban los impuestos. Los
bereberes sélo conocian el arte de la guerra y temian ser
traicionados por los indigenas andaluces en |la
administracién.

R.Samuel se dedica a recaudar |mpuestos Y llama
para ello a algunos judios de Mélaga, como el .8dayyan
(oficial) rabbi Juda. Ello provoca la reaccion de-os judios
de Granada contra el recién llegado, por odig_a su cargo
de colector de impuestos, y logran que_sea ‘encarcelado
hacia el 1020. Entonces, ha de pagar uha fuerte multa a
cambio de la libertad. ~

Sin embargo, en 1027, se | \>uelve a encargar de
la recaudacién de los mpuestoxﬁ‘e todos los judios y le
es conferido el titulo de N4g d o «Principe» de esta
comunidad. A la muerte del’rey abus, Samuel consigue
que salga elegida la cand\ tura del hijo mayor de éste,
Bad_s, al cual ayudara en’las tareas de gobierno y en las
campafas que orgafiza contra los enemigos exteriores,
principalmente lasstaifas de Almeria, Malaga y Sevilla. A
la muerte del agterior ministro de finanzas Ab_-I-"Abb_s,
se le nomtk para tal cargo, con autoridad sobre
musulmanes, *Este hecho le fue siempre criticado a
Samuel pQ\r parte de los musulmanes granadinos. Con
ello ﬁwuel ocupa un puesto de visir, nunca alcanzado
hasta\ ntonces por los judios de la Peninsula, hacia 1030.
El hetho, segln se narra en las «Memorias» del rey “Abd-
All_h, se debié a que Samuel anul6 la carrera del hijo
primogénito de Ab -I-'Abb s, el anterior ministro de
finanzas, y comunicé a Bad_s la conjura que contra él se
fraguaba para entronizar a su primo Yaddair:

«Cuando ab_s murid, le sucedié en el trono mi abuelo
Bad s, que hubo de hacer frente a graves
negocios...En tan criticas circunstancias se mostré
siempre, sin embargo, adornado de excelentes
cualidades politicas y paciente para resistir la
adversidad. Un judio llamado Ab_Ibr h m (...) se
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creyé en el deber de ponerse a su servicio y
trabajar por complacerlo, en cuanto le fuera
posible, ya que era el momento en que las gentes
intrigaban contra él (...) Tenia este judio una
inteligencia y una ductilidad en el trato que
casaban a maravilla con la época en que ambos
vivian y con las gentes con quienes tenian que
habérselas. Bad_s se servia de él, desconfiando de
todos los demas. Por otra parte, el tal judfo‘era un
tributario [dhimmi] que no podia aspirae-a ningln
puesto de gobierno y, al mismo tie , N0 era un
andaluz de quien fuese de temer ‘due tramase
intrigas (...) Tenia, pues, absoluta}yec_sidad de un
hombre como éste, capaz de redriir todo el dinero
preciso para realizar sus prQyectos (E/ siglo X/ en
primera persona, lll, 15, eeLTE.Garcia, p.99-101).

Samuel ha-Levi teni ,’“b\or causa de su cargo y su
origen judio, enemigos ftiera de Granada. Uno de ellos
era el visir del reino«de Almeria, bajo el dominio del
general eslavo Khairn, a quien sucedié, al morir en
1028, el eunuco Zuhair, quien extiende sus dominios
hasta Jativa, en{Valencia. Su visir, de nombre Ab_ _a far
Amad ben JAbb s, odié siempre al judio granadino.
Conocido ,su,\ombramiento, envia una carta al rey de
Granada ‘pidiéndole que despida al visir Samuel, pues su
pueston.es contrario al Coran'®. El visir de Almeria, lbn
"Abb\sy” procede de una familia arabe que remonta su
oribé?u a Medina, en Arabia, y quiere arrojar de su puesto
a Samuel. Su rey, Zuhair, hace un pacto con el rey de
Carmona, con lo que rodean Granada, a la que quiere
anexionar a sus dominios. En agosto del 1038, Zuhair al
frente de su ejército se acerca a Granada. Luchan en una
emboscada y por primera vez contempla Samuel los
horrores de la guerra, que le inspiran una «suplica al

1oz E.Ashtor, o.c., p.71. Véase el relato de esta enemistad en un

poema de Samuel: S_mu'el ha-Nagid, Poemas: | desde el campo de
batalla. Granada 1038-1056, ed.texto hebreo, intr., trad. y notas por
A.Sdenz Badillos y J.Targarona Borras, Cérdoba 1988, p.4-14.
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Creador del universo». El visir de Almeria es hecho
prisionero y eliminado, pese a la alta suma que se
proponian pagar por su rescate!®. Un afio después, el
1039, es obligado el reino andh ya de Granada a
combatir contra Sevilla, que quiere expulsar a los
bereberes de la Peninsula'®. Granada hace una alianza
con el rey bereber de Carmona y luchan contra Sevilla.
Bad s va acompaﬁado de Samuel. Mas adelante de
nuevo el principe Yaddair quiere suplantar a suhé&tmano
Bad s y firma, en 1041, otra alianza con el«\ey de
Carmona. En 1043 asaltan Granada pero son.derrotados.

Nuevas intrigas cortesanas se desataron contra el
valimiento de que gozaba el visir Junto é}\soberano esta
vez tratando de indisponer al Jove hijo de Bad_s,
Bulugg_n Sayf al-dawla, contra Sar{{\el

«“Ese individuo se monta encrma de ti, como encima de
todo el Estado” (... )D& esta suerte, los criminales
aspiraban a suprler\a su enemigo por mano del
hijo del soberino echandose ellos fuera del
asunto (...) cesaron, pues, de instigar al
principe csntra el judio, calumniandolo vy
atrlbuyengole falsedades, al mismo tiempo que
iban aljudio con mentiras que ponian en boca del
principe» (E/ siglo XI en primera persona, lll, 20,

ed‘é‘ Garcia, p.111).

\\\Como el principe Bulugg n va pregonando que
ple\sa envenenar a Samuel, éste decide adelantarse vy,
conocedor de su aficién al vino, le ofrece una bebida
enponzofada que le produce la muerte.

Asi, los primeros afios de Bad s como rey de

103

105.
104

El siglo XI en primera persona (lll, 17), ed.E.Garcia, p. 104-

Aparte de los andh_y estaba la tribu de los Zan_ta y los
eslavos que se disputaban el poder. Las tropas de los andh_y eran
poOCO numerosas, unos cien jinetes, pero comenzaron a aumentar
conforme su general Z w_ conquista los pueblos de alrededor de
Granada y luego el valle del Guadalquivir.
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Granada y Samuel como Vvisir consistieron en una
sucesidn de crisis de gobierno y campafas militares. No
obstante, conforme iba haciéndose mayor el abuelo de
"Abd-All_h, mas notable era el influjo de Samuel en el
gobierno. Bad_s se ha vuelto despético y huye de la
guerra desde que tiene una edad mediana: «Entretanto,
mi abuelo iba teniendo muchos afos, se daba cada vez
mas al descanso, y tanto por la edad como por la muerte
de su hijo, cesé de proseguir sus conquistas tggi%oriales
y permitié que, en lugar suyo, se hiciera cargo~de todos
los negocios el judio, que desde entonces.disfruté a su
antojo de todos los resortes del Estado»%%,

En 1049 y 1050 Samuel comanda®otra alianza de
principes bereberes contra Sevilla. CQ:}\'do Samuel iba a
la guerra no era distinto de sus contemporaneos. La
vispera de la batalla suplicaba ~a:I": reador, como era la
costumbre de la época entre4os espanoles. En el fragor
del combate, el choque “de espadas y lanzas le
atemorizaba; y como los_‘cristianos veian a Santiago
guerreando a su favan. Samuel imaginaba contemplar
angeles del Sefior a sﬁ%ervicio.

Qg\

\\\" Samuel, educador y poeta
N\
Cuanhdo hubo nacido su hijo Josef, en 1035, su
felicidadvfue completa. En 1042 le envia una gufa de
conducta, a la vez testamento, antes de una dificil
batalla:
«Y_hosef, todo cuanto sufro y soporto, | la afliccién
en la que me adentro, es por tu causa...| Si
fuera decretado, hijo mio, que no vuelvas |
a verme y que nunca mas te vea, | atiende
a mi carta siempre que te sientes | y que te
levantes, que ella te desvele si te
duermes...| Adquiere razén y
entendimiento, pues sera la inteligencia | tu
alabanza y la razén de tu esplendor. |

105 El siglo XI en primera persona, |ll, 21, ed.E.Garcia, p.114.



Respeta a tu madre, sé afable con tu tio,
honra a tus companeros, | haz que te quiera
toda creatura, y mejor que | conseguir
riquezas, logra buena fama en tu ciudad»'°,

Samuel busca tiempo para supervisar la educacion
de su hijo e incluso, durante las campafas militares,
copia poemas arabes y se los envia para que aprenda su
estilo: «Y_hosef, toma este libro que selecuone\‘para ti
de la mas bella lengua de Qedar y 'Efah.<ko” escribi
estando aun la espada afilada | en nuesth manos, la
espada desenvainada»'?’.

Samuel estd orgulloso de su asceﬁ}ienaa levitica y
se siente revestido de responsablgcijla\d a favor de su
pueblo (Nagid). Como dice la cronlc\a e ibn Daud:
«R.Semuel fue nombrado nagurq n el afo 4787

[1027]. Favorecié a Isr\ael en Espana, el

Magreb, Africa (...) .££0mpré muchos libros,

las Santas Escrlturag\la Misnah y el Talmud

(...) Todo aquel gque’queria hacer del estudio

de la Torah Stgb cio, podia contar con que

le pagaria. Tenia secretarios que escribian la

Mishnah. iy el Talmud y los regalaba a los

discipules’ que no podian comprarlos (...)

Cadasafno salia de su casa aceite de oliva

suficiente para las sinagogas de

dsalén»1%,
\\\
A pesar de favorecer la inmigracién judia a
Granada, no obtuvo la adhesién de todos sus
correligionarios, una parte de los cuales emigré a

Loe Poemas: | desde el campo de batalla, ed.A.Séenz-

J.Targarona, p.48. El poema anterior alaba una poesia de su hijo: «Tu
escrito es tan brillante, | como &gata entre zafiros; | tus versos tan
perfectos, | como esplendido bordado» (ibid.p.46).

Loz Poemas: | desde el campo de batalla, ed.A.Saénz-
J.Targarona, p.88.

108 «Libro de la Tradicién» (Sefer ha-Qabbalah, ed.L.Ferre, p.92.



Sevilla®,

Entre su produccién literaria figura un tratado
contra el islam en arabe. Su obra escrita en hebreo
comprende poesia amorosa, guerrera y sapiencial. Con
ayuda de su hijo reunié sus versos en tres colecciones:
ben T_hill_ m poesia sacra basada en los salmos que no
ha aparecido; ben Mislé y ben Qohelet, poesia sapiencial
inspirada en los libros de Proverbios y Eclesiastés. Los
poemas de amor se cuentan entre los mejor compuestos
entre los judios espafioles, pero es en los versos,épicos y
guerreros donde sobresalié el talento poético.de Samuel.
En su Diw n'*®, colecciéon de poesia s€cular al estilo
arabe, recoge unos 41 poemas, escritos en el campo de
batalla como continuacién de las erhpresas guerreras
que narran los salmos de la Biblias Eiruno de ellos alaba
la cadena de tradiciéon de la 1'({?\'-% oral y condena la
doctrina caraita, que se separa de ella, y promete
escribir una obra de comer{a‘ﬁo sobre el Talmud:

«Por eso, vedme aq%?nvestigando la religién
divina | nueva@ente, segin mi capacidad y
entendimiento; | mencionando los errores
para destruirlos (...) | disponiendo lo que
nadie discute, | en un lenguaje claro y por
camir\,}s limpidos | sacando lo recto de los
sepbm‘cros, | y llevando a la tumba lo que es

tortuoso» i,

Y

J Los triunfos de las tropas de Granada son como

109 A.Séenz Badillos, Literatura Hebrea, p.51.

Existe un sélo manuscrito de esta coleccién [ms.Sasson
589], editado por D.Salomon Sasson, London-Oxford, 1934. Se han
hallado fragmentos en la Genizah del Cairo. Algunos de sus poemas
hebreos los recoge H.Schirmann, Ha-Shirah ha-lbrit bi-Sefarad, |,
p.74-168. Una edicién bilinglie de sus poemas: Poemas: | desde el
campo de batalla. Granada 1038-1056, Cérdoba 1988.

11 Poemas: | desde el campo de batalla, ed.A.Sdenz-
J.Targarona, p.119; véanse los poemas 27 y 28. Sobre la obra
talmudica, véase la intr., p.XXXI.

110
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nuevas intervenciones de Dios en favor de su pueblo.
Para la descripcidon de las batallas emplea una original
envoltura biblica y se cree investido de una vocacién
divina que le garantiza el éxito: «Los enemigos vertian
sangre como agua | aquel dia angustioso; yo, mi plegaria
| al Dios que a los inicuos abaja y arroja | a la fosa por
ellos excavada»!'?. Segun el juicio que sobre él ofrece el
novelista hebreo del siglo Xll Yehudah al-Harizi:

«En verdad no hay poesias tan vigorosas coh% las de
R.Shelomoh [ibn Gabirol]; ni tan prefundas como
las del Nagid [Samuel ibn Nagr?llah{f\ni tan suaves
y pulidas como las de Ben asda}» (...) [De otros
poetas no hay recuerdo a cau%a\de la debilidad de
sus temas]; hasta que apate i0 el gran principe
(nagid) R.Samuel ha-Lew(i‘: (...), cuyos poemas
fueron principes vy _Soberanos y sus temas
consistentes y origiqa‘lés; sin embargo, la mayor
parte de sus poesfas®son tan profundas y dificiles
que requieren cckméntarios»m.

N
“~ \
- Ve

Eltin de la aljama de Granada

La alra%a de Granada tuvo un destino tragico, ya
que su cfetimiento dependia de la fortuna politica de su
jefe. Q?ucesor de Samuel fue su hijo Josef ibn al-Nagrila,
que,. bia sido cuidadosamente preparado para la
sucesién durante diez afios. Su padre le habia advertido
(1045-46) de las dificultades morales de la vida politica:

112 Poemas: | desde el campo de batalla, ed.A.Séenz-).Targarona,

p.9. Citados en A.Sdenz Badillos, Literatura Hebrea, p.82.85. El rey de
Almeria y su visir son como Haman en el libro de Ester (Est 7):
traman la destruccién de los judios pero son desenmascarados por el
docto varén Mardoqueo y la liberacién, celebrada en la fiesta de
Purim.
113 Takhkemoni, cap.lll, traducido por A.Navarro y L.Vegas: "La

poesia hebrea, capitulo XVIII del Takhkemoni": Sefarad XLI (1981),
329.332.
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«Y_hosef, hijo mio, no derribes el edificio | que yo
cimentara con recta cuerda y plomada. | Ponte junto a
mi, que como a David me vean, | y te miren a ti como a
Qohelet»!4,

El temperamento de su hijo no era tan conciliador
como el de su progenitor Segun Ibn Daud, «de las
muchas virtudes de su padres s6lo le falté una: no era
humilde como él, pues crecié en la opulencia (...) Su
corazén se envanecié hasta corromperse. Le envidiaban
tanto los principes bereberes que fue asesmade\> el ano
1066 y se prohibié a la comunidad Juc@ residir en
Granada»''.

Las «Memorias» de “Abd-All_h saé\dn alaluz aun
personaje aventurero, al-N_ya, esclavo huido de Sevilla a
Granada quien, con sorptendente habilidad,
desencadend la furia popular p?‘l:o\ntra los judios, los
suplanté en el poder y arryino la vida del hijo de
Samuel'®®, Y suf (Josef) ibn™al-Nagrila fue la primera
victima del famoso pog de Granada del 1066. Josef
llamé en su ayuda a<ibn umadih de Almeria, pero un
esclavo embrlagad 6% a conocer la conjura de aquél
con el reyezuelo: ~~\

«En vista de eﬂ&"el judio huyé hacia el interior del
alcéza}' pero la plebe amotinada lo
petsiguié, consiguié apoderarse de él y lo

t6. A continuacién pasaron a espada a
\\\todos los judios que habia en la ciudad y se

apropiaron de muy buena parte de sus

114 Poemas: | desde el campo de batalla, ed.A.Séenz-

J.Targarona, p.85.

15 . Sefer ha-Qabbalah, ed.M.J.Cano, p.93; ed.hebrea G.D.Cohen,
Sefer ha-Qabbalah-The Book of Tradition, Filadelphia, 1967.

116 Segun las «Memorias» de “Abd-All_h, Samuel ibn Nag_lla
habia mandado construir la fortaleza de la Alhambra para refugio
suyo y de su familia, primera noticia de esta fortaleza del otro lado
del Darro: El siglo XI en primera persona IV,26, ed.E.Garcia Gémez, p.
131.



riquezas»''’.

Las fuentes judias narran asi los acontecimientos:
«En la gran ciudad de Granada fue propalada una grave
calumnia contra R.Yosef ha-Levi que resulté asesinado, y
con él toda la comunidad, que se componia de mas de
mil quinientas familias'*®. Quien no vio su magnificencia,
su gloria y esplendor, jamés vio hermosura algupa. Sus
miembros eran famosos por su sabiduria vy biedad.
Guardaron luto por ellos tanto los que vivian-proximos
como los alejados, en consideracidn a su¢excelencia y
también por temor a que les sobreu(r’ﬁ ra idéntica
suerte»!?, N
Entonces, los judios superviv'Qn}es se trasladaron
a la Sevilla del rey poeta aI-Mu'ta’m{d. Pero fue la taifa de
Zaragoza la que proporcioné ma@ar acogida a la cultura
rabinica. En esta taifa residieron temporalmente vy
brillaron figuras como SanQ”é‘n ibn Gabirol, ibn Paquda y
Judah ha-Levi. \
\\
\:

Qg\

117 El siglo XI en primera persona, IV, 26, ed. E.Garcia, p. 132.

Fueron asesinadas unas tres mil personas.
Salomén ibn Verga, La vara de Yehudah (Sefer Sebet
Yehudah), ed.M.J.Cano, Barcelona 1991, p.27
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I1l. LA MADUREZ DEL PENSAMIENTO MUSULMAN
ANDALUSI (S.XI-XII)

Al-Andalus continué su ascenso cultural en el siglo
Xl, a pesar de que el afno 1009 las bibliotecas, palacios
magnificos y otros monumentos cordobeses \fueron
objetos de una barbara destrucciéon, como consgcuencia
del caos politico que acompaid al final del.califato. La
famosa biblioteca de al-akam 1l fue saquqa\da y muchos
de sus libros vendidos y llevados a @tfas ciudades.
Cérdoba era conocida por sus lib 0% y Dbibliotecas
publicas y privadas, mientras Sevilla lo &ra por su amor a
la musica y a los instrumentos musicales. A pesar de las
diferencias étnicas, la inestabi{?élad y la decadencia
social, Al-Andalus, y Cérdoba eq particular, gozan en este
momento de un esplendor clttural que la lleva a plena
satisfaccion por su contﬁb%cién a todas las disciplinas
eruditas. Al-Andalus c htd, en el terreno educativo, con
un amplio plantel<_8é sabios que habian recibido
instruccién en Oriente. Durante el siglo XI florecen los
eruditos religiosos, gramaticos, lexicégrafos,
historiadores; ¥, fildsofos que pueden compararse a los
mayores talentos de Oriente.

Dentro de esta floracién intelectual, Ibn azm de
Cérd ba\ con su controvertida personalidad, brilla como
una,de’las mentes mas originales de la cultura islamica,
en “materia religiosa y en talento poético. EI mismo
describe, en un tratado, la creatividad y el talento
andaluces. Las numerosas mezquitas se convirtieron en
centros educativos abiertos a todo el que quisiese
aprender. La filosofia y las ciencias religiosas comienzan
a florecer, paradéjicamente, en medio de la intolerancia
religiosa, primero almoravide, luego almohade**.
Buena muesta de ello son los pensadores reformistas
que florecen en el siglo posterior.

120 A.Chejne, Espafia musulmana, p.137,144-145.150.



1. /bn azm, el enciclopedista

Ibn azm de Cérdoba (994-1064) fue un tedlogo vy
poligrafo de origen hispano-andalusi, nacido en Cérdoba
a finales del siglo IX d.C. Su padre Amad era un
funcionario  importante de al-Manur (961-976),
lugarteniente (ayyb) del Califa. Los origenes de su familia
son oscuros'?'. Si bien se gloriaba de que su IlnaJe
provenia de un cliente persa de la dinastia OQ a de
Siria, todo el mundo sabia que su familias*era de
procedencia ibérica y su abuelo, Sayid, fue_el primero
que dejé el cristianismo para convertlrse a‘k slam En su
biografia se entretejen las empresas Xs s entusiasmos
mas pintorescos, sus amores juvenil y una agitada
vida politica, en defensa de <un” califato que se
desmorona, y su intensa vida Iltq?arla (80.000 folios, en
unos 400 volimenes). Su prchIeccaon por los omeyas,
cuya estrella declinaba er}gl“Andalus le lleva a buscar
refugio en Valencia, de donde vuelve a Cérdoba (1018)
para escribir su obra \mdas conocida, «El collar de la
paloma». En ella, ﬁ\t s de cumplir los treinta anos,
describe cuasi “fen@menologlcamente" los sintomas que
preceden al nacimiento del amor, los signos que lo
acompafnan ¢yx los gestos que anuncian su ruptura.
Contiene beh)s pasajes autobiograficos en que narra su
amor Juvehﬂ por dos hermosas mujeres de Cérdoba, una
de elk:iﬁ na antigua esclava de la familia, cuya belleza
ya 6‘& ha marchitado tras cinco afios de separacion,
producida el afio 101322

121

Sobre su biografia véase la introduccién de M.Asin,
Abenhdzam de Cordoba, vol.l (citamos la reedicién, Madrid, Turner,
1984,2 vols.); E.Garcia, E/ collar de la paloma, Madrid, Alianza, 1987;
C.Adang, Islam frente a Judaismo, Madrid, ed. Aben Ezra, 1994, p.25-
34.
122 Escribe la obra, segun A.Castro, «siendo aun joven el autor,
mds en un tiempo en que ya preferia la meditacién religiosa y moral
al goce de los sentidos» (A.Castro, Esparfia en su historia, p.384).
Anade este historiador liberal que «islamismo y neoplatonismo
combinados hicieron posible la pacifica convivencia del erotismo y la
religién, imposible como simultaneidad para el cristiano, cuya



«Te contaré de mi que, en mis verdes anos, anduve
prendado de una esclava que se habia criado en
nuestra casa y que tenia a la zazén dieciséis anos.
Era cuanto puede pedirse en punto a hermosura
del rostro y del entendimiento, castidad y pureza,
pudor y dulzura. Nunca gastaba chanzas ni se
daba a nifierias; se mostraba a maravilla risuefia,
pero llena de cortedad; carecia de chas, y
hablaba poco (...) Era gentil en su desvio y se
sentaba con gran compostura (...) Seati inclinacién
hacia ella y concebi por ella un amQ?& esatinado y
violento, su ademan era aTgno, y huia
deliciosamente (...) Dos anos pbto mdas 0 menos,
anduve esforzandome con I ras grande conato
en que me diera una resp@esta (...) pero no logré
nada en absoluto (...) Me acuerdo que un dia se
dio en nuestra casa una fiesta, en una de esas
ocasiones en que‘suelen celebrarse tales saraos
en las casas de\toé grandes. En ella se reunieron
nuestras familias y la de mi hermano (iDios lo
haya perdonado!) (...) Esas mujeres se quedaron
en casa.durante el centro del dia, pero mas tarde
se trasladaron a un torre6n que habia en la finca,
dominando el jardin de la casa, desde el cual se
divisaba toda Cérdoba (...) Me dirigi al hueco de la

\v:emtana en que ella se hallaba, con la mira de

creéndia no le permite abandonarse justificadamente a las dulzuras
del amor carnal» (/bid.p.372). «Solo la literatura arabe y luego la
espafiola han poseido medios "apercipientes" para convertir en forma
de arte la vulgaridad de amar muchas mujeres y hastiarse pronto de
ellas» (/bid. p.429). Américo Castro encuentra similitudes entre
elementos de este libro, aunque no en la estructura, y la obra del
Arcipreste de Hita. Para A.Chejne (o.c., p. 222): «quizd en Andalucia
mas que en otro lugar del mundo musulman resalté el bello sexo en
todo su esplendor», y la obra de lbn Hazm es «ejemplo de amor udri
o platénico, que pudo propagar este libro por toda la cuenca
mediterrénea, hasta recogerlo los trovadores». El amor udri es el
perteneciente a la tribu arabe de "Udhra», cuyos miembros, segin se
dice, murieron de amor no correspondido.
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aproximarme a ella y procurando tenerla cerca;
mas, apena me vio a su lado, abandoné aquella
ventana y con gracioso meneo se encaminé a otra
(...) Las demas mujeres no caian en la cuenta de lo
que haciamos, porque eran muchas y todas se
mudaban de unas ventanas a otras, para ver
desde las unas aquellas partes del paisaje que no
se dominaban desde las demas (...) Luego bajaron
al jardin y...pidieron a su sefiora que les dejara oir
cantar a mi amada (...) tomé ella eléladd y lo
templé con tanta modestia y rubor«que nunca vi
; 123 -~
nada parecido»'?3, \\\

Veinte afios mas tarde, cumpl'do\s los cincuenta, el
1031, el dltimo califa Hisam IH, fue destronado. La
incontinencia verbal de lbn azm\Tb granjed la condicién
de persona poco grata a los nyevos sefores de Cordoba
y Sevilla. Hacia el 1040- desembarca en la isla de
Mallorca de donde fue obligado de nuevo a salir hacia el
1047. Vuelto a Sevillah.8e atrajo la enemistad de los
nuevos sefiores ‘Abbadies. El rey Al-Mu'tamid se
encolerizdé contra *él, de suerte que ordené quemar sus
escritos Pese aiello, en 1055 es nombrado jefe de la
escuela de %Wecho zahiri, la cual interpreta literalmente
el Coran. /~

Al'\final de sus dias escribi6 una especie de
auto i@brafl’a moral en la que reconoce conocer a fondo
sus«defectos, sin haber podido hacer nada para luchar
contra sus desenganos. Es el «Libro de los caracteres y la
conducta» (kitab al-ajl_q) publicado por M.Asin en 1916.
En la obra ofrece consejos sobre la vida honesta y
virtuosa y dedica un capitulo a una especie de confesién
publica:

«Desea que te tachen de candido y guardate de que te

123 «El collar de la paloma», ed.E.Garcia Gdmez, p.251. También

la cita R.Dozy, Historia de los musulmanes de Esparia,Barcelona,
Turner, 1982, Ill, p.269. Américo Castro, Espania en su historia, p.421-
422,
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tengan por astuto, porque la mayoria de las
gentes evitaran tu trato (...) Fiate del hombre
religioso, aunque profese religién distinta de la
tuya, y jamas fies de hombre ligero y descreido,
aunque parezca profesar tu propia religion (...) Yo
he tenido algunos defectos, pero asiduamente,
con celo, he puesto gran empeno en corregirlos
por medio de la disciplina ascética y estudiando lo
que acerca de los habitos morales y la edUcacion
de las pasiones ensefian los profetas. s mas
eximios filésofos antiguos y modernas.(...) Uno de
estos defectos era el mal humor y Ta”ira violenta
(...) Otro defecto era una inclinacién irresistible a
la burla en son de chiste, por ue“el hablar en serio
me parecia fastidioso y propio”de gente soberbia
(...) Otro defecto fue una g{r‘ande vanidad (...) Otro
defecto era el amor de la fama y del prestigio
cientifico (...) Otro defecto era un exceso tal de
pudor, que llegué.a sentir repugnancia absoluta y
dificultad instintiva’para el matrimonio (...) Causa
de este defec{{)\: ueron algunos sucesos adversos
gue me acaecieron?*.»

Su co nlz"ja biografia puede hacernos considerar
esta personalidad variopinta como la de un ambicioso
resentido\especialmente en el dmbito politico. Segun el
prestigioso arabista E.Garcla Gémez, lbn azm es un
repreésentante genuino del alma de la Espafna
musdimana, desde su addmica soledad?s.

En su principal obra religiosa de madurez «El libro

124 Los caracteres y la conducta, ed.M.Asin, Madrid 1916,

p.27.33.43-45. Citado también en parte A.Castro (o.c. p.420). Para
éste: «cuanto se habia escrito acerca de moral en la Espafa cristiana
anterior al siglo XIV, suena a ingenua puerilidad, si lo parangonamos
con ese formidable y poco leido tratado». Se puede comparar el
pasaje con el andlisis de los vicios, en las ciudades imperfectas, que
hace Avempace de Zaragoza (véase infra).

125 R.Dozy lo considera un resentido; véase: M.Fierro, "El Islam
andalusi en el siglo V/XI": DFR, p.74.
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de las soluciones decisivas acerca de las religiones,
sectas y escuelas» (Kit_b al-fial di'l-milal wa'l ahwa' wa'l
nial) se muestra como un defensor apasionado de la
civilizacién arabe y un conocedor de otros credos
religiosos, como el judio y cristiano, con los que entabla
una lucha apasionada.

El libro de las soluciones decisivas acerca de las
. 126
religiones W\\

En el trasfondo de esta obra'?’<\del insigne
poligrafo cordobés hay que considerar el o‘h acto directo
e inmediato en que vivia el islam peni uIar con otras
religiones y el incapié de la formacign Mmusulmana en los
estudios histéricos. Con ello se r aciona el aprecio del
musulman hacia aspectos souaxlg que integran la vida
comun de otros pueblos y el a1\5|a por el cultivo del saber
y las ciencias!?,

En el prélogo se\(%s ofrece una alabanza del
sabio: \\\

<

«Aunque la igmorancia no tuviese otro
inconvenignte que el de engendrar en el
corazgn\xignorante envidia de los sabios, al
par/~que viva emulacién contra sus
sem\ejantes en la ignorancia, bastaria para
I,q ir de ella (...) Aunque la ciencia y el

- \estudlo sirviesen sélo para librar al hombre
) de tentaciones importunas y de vanos e

126 Ibn azm pertenece plenamente a la época de las

enciclopedias, con una curiosidad que le lleva a estudiar desde los
origenes del lenguaje hasta el andlisis del amor platénico: Véase,
M.Cruz, Historia del pensamiento en el mundo isldmico, Madrid,
Alianza, 1996, Il, p.359-381.

127 La obra fue traducida por M.Asin Palacios, Abenhdzam de
Cérdoba y su historia critica de las ideas religiosas, 5 vols., Madrid
1927-1932 (reedicién: Madrid, Turner, 1984, 2 vols.).

128 H.Corbin, Historia de la filosofia isldmica, Madrid, Trotta,
1994, p.207; A.Chejne, Esparia musulmana, p. 149-151.



ilusorios proyectos que sdlo le proporcionan
cuidados y preocupaciones molestas y aun
dolorosas, esa sola utilidad seria el mayor
estimulo»'?,

El saber beneficia al que lo busca en este mundo
y, sobre todo, en el mundo futuro. Por ello, Ibn _zm habia
compuesto antes otro tratado, «Categorias de las
ciencias» (Maratib al- 'ul_m) en la que da la prlQ%ma Ias
ciencias religiosas y al Derecho musulman (Shar. > ah).
ella se presenta a Mahoma como «lo <mejor de Ia
humanidad y el mas puro de los de Cehdientes de
Ad&n»'3. Existen ciencias censurables;’como la alquimia
y la magia, pero las mejores son las ‘c}ue conducen a la
salvacién eterna. Segun la Jera(gu fa que ofrece, las
ciencias religiosas -Coran, tradr{bnes jurisprudencia y
teologia- representan el prlnchaI componente educativo
de la persona, a continuacién vienen las ciencias del
lenguaje -gramatica y lexicografia- y, luego, la Historia*'.

El titulo de s?‘hbro enciclopédico sobre las
religiones, E/ libro s soluciones decisivas acerca de
las religiones, nos~~orlenta hacia la perspectiva con que
Ibn azm pasa reyista a las «sectas y escuelas», y aborda
las religiones:“desde la ‘i/m shariat al-islam («la ciencia
de la revelacién del islam»)*3?, El estudio de las ciencias
religiosas\}iene importancia en la cultura isldamica, pues
el islam)vdesde sus comienzos entré en contacto con las
«religiones del Libro» (judaismo y cristianismo) y
combatié al antiguo politeismo. Por ello, una parte de la
reflexion teolégica musulmana consiste en entender la

129 Los caracteres y la conducta, tratado de moral practica por

Abenhazam de Cdrdoba, ed.M.Asin, Madrid 1916, p.17.

130 Recogido en: A.Chejne, Espafia musulmana, p. 155. Véase
otra clasificacién en M.Asin, "Un cédice inexplorado del cordobés ibn
Hazm": Al-Andalus 2 (1934) 51-54.

131 A Chejne, o.c., p.158.

132 A.Chejne, o.c., p. 258. Un anélisis filoséfico de la obra en

H.Corbin, Historia de la filosofia isldmica, p.207ss; M.Cruz, Historia
del pensamiento en el mundo islédmico, I1,.367-388.
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verdad del islam y rechazar conceptos falsos, con ayuda
de la fe y de la ldgica. Esta obra es, pues, una especie de
heresiologia desde la concepcién musulmana de Dios
como «suma perfeccion, eterna, autosuficiente» y de la
revelacion como «trasmisién del mensaje trascendente»
a través de los «profetas» que reciben la enseflanza de
Dios; igual que las ciencias y oficios se reciben a través
de la ensefianza, la ciencia divina la aprenden de Dios los
profetas desde Adan hasta Jesls y Mahoma. \\

Entre los adversarios de estas creencias*figuran
«los més alejados», las «escuelas» filoséficas_agndsticas
0 ateas, como los sofistas griegos, que n(e\g n todo tipo
de verdad (cap.2) o afirman que el mundo es eterno,
doctrina que se subdivide entre qu'en%s afirman que el
mundo tiene un rector, como Aristoteles, y quienes lo
niegan (cap.3-4). Mas préxima &\I“"islam esta la doctrina
de los brahmanes, pero ngQ, aceptan la revelacion
profética ni la existenciac<dé~los &ngeles (cap.9). Tras
pasar revista a estas doctrinas se centra en aquellas
religiones que comparten la creencia en que el agente
del mundo sea mas<dé uno, aunque discrepen en cuanto
a su numero, atributos y modo de accién, asi como en
las respectivas,_leyes religiosas: son los «magos o
zoroastras», ¢ 'es decir, los maniqueos Yy dualistas,
defensoresy dos principios agentes en el mundo
(cap.6; cap:14) 3,

‘Ehtre las «gentes del Libro», poseedores de una
doctj"t\ha revelada, figuran, con entidad aparte, el
judaismo y el cristianismo (capitulos 7 y 15). Ibn azm
analiza ambas religiones desde la premisa de que el
Islam es la verdadera religiéon y aventaja a las otras dos
doctrinas reveladas. Para demostrarlo, basa su critica en

133 Este método filoséfico-teoldgico también fue ensayado por

al-B_yi (m.1081), en una «Réplica a la carta de un monje de Francia»
quien divide asi las sectas no monoteistas: brahmanes, materialistas,
filbsofos defensores de la eternidad del mundo. A.M.Turki, "La lettre
du «moine de France» a al-Mugqtadir billah, roi de Saragosse, et la
réponse d'al-B_i, le fagih andalou (présentation, texte arabe,
traduction)": Al-Andalus XXX| (1966), 73-153.
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ejemplos sacados del Antiguo y del Nuevo Testamento. A
lo largo de su desarrollo, segun cree Ibn azm con la
ortodoxia isldmica, los judios introdujeron falsedades en
las Escrituras, permitiendo atribuciones inciertas a Dios,
los angeles y los profetas. Los cristianos, siguieron los
errores judios, afadiendo otros, terribles, y atribuyeron a
Cristo toda «clase de naturalezas. Considera Ilos
Evangelios menos veridicos que el Antiguo Testamento,
conteniendo cosas abominables sobre Dio \y los
profetas; por ejemplo, la genealogia de Jesus,‘segun san
Mateo, al hablar de la Encarnacién, tendria 4 _gran vacio
y es contradictoria respecto a los escritQ“’s judios. lbn
azm cita otros pasajes del Nuevo Testaménto y de san
Pablo, para argumentar contra el dog?na de La Trinidad
desde la Escritura cristiana®3*. ,PleejempIo, critica la
intimidad de Jesus con el Paéﬂ%e a favor desde la
interpretacion coranica de la\relacion hombre-Dios, de
Doy

tipo igualitaria:
\\

«Se les puede respon%? gue también en el evangelio
dice Jesus m\ re y "vuestro Padre", "mi Dios" y
"vuestro Dies"™ y, asimismo les mand6é en el
Evangelio _que cuando orasen, dijeran: "Oh, Padre
nuestrocelestial". De modo que Jesus tiene de
esto [\d¥ la filiacién divina] lo mismo que tienen los
cristianos, sin  diferencia alguna»  (cap.7,

\e}i.M.Asfn, I, pag.162).

\‘:x
Otra doctrina que el islam discute con el
cristianismo es la Pasién, Muerte y Resurrecciéon de
Jesucristo'® . El testimonio sobre estos hechos se juzga y
valora desde el criterio historico de la credibilidad de las
sociedades y civilizaciones humanas:

134 1 Cor 1,24: Jesus, «fuerza y sabiduria de Dios»; Jn 1,1: Jesus,

«Verbo de Dios»: ed.Asin,ll p.154.160.
135 Véase Cordn 4, 156: «y les parecié [a los cristianos] que fue
crucificado».



«[Objecién de un cristiano]: Si créeis que es

posible que esas sociedades humanas tan
numerosas, tan distantes, tan discrepantes
entre si en sus opiniones y creencias
religiosas, tan distantes en el tiempo y en el
espacio, y tan diversas en las razas,
transmitieron, no obstante, un error, no va a
ser la sociedad humana que vosotros, los
muslimes, formais, de mejor condicién quées
aquellas al transmitir las noticias relativé?s\a
la persona de vuestro profeta» (ed.M\é.sl'ri I,
phay

pag.164). \\ \

La respuesta musulman a~las tradiciones

evangélicas busca restar credibiIiQa a la «cadena de

testigos del cristianismo»: \

"\

w
«Decimos, pues, con la ayudarde Dios y el auxilio de su

Q>

gracia, que la crucifixion del Mesias no fué jamas
confesada de Qal\abra por toda una sociedad
humana (...) €lahdo examinamos quiénes fueron
los que trasmitieron la noticia de la crucifixién del
Mesias, . iefectivamente encontramos que son
grandess _agrupaciones o sociedades humanas,
veraces sin duda en el testimonio que han ido
transmitiendo de generacion en generacion, hasta

~U§gar a aquellas personas que pretendieron haber

\bresenciado como testigos de vista su crucifixién;

pero aqui es donde ya cambia la calidad del
testimonio; porque éste se reduce en ultimo
término a unos guardas [sic, los del sepulcrol,
sometidos a la autoridad de otro (...) los cristianos
reconocen también que no fue crucificado sino en
un lugar apartado de la ciudad, en el huerto de un
alfarero®® (...) reconocen también que Maria
Magdalena, que era una mujer del pueblo, no se

136

Se refiere al lugar donde segun la tradicion se ahorcé Judas,

el "Campo del Alfarero", el Haqeldamd («Campo de sangre» en
arameo) (Mt 27,7).
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atrevi6 a estar presente en el lugar de Ia
crucifixion, sino que se quedd distante mirando
desde lejos(...) Simén Cefas penetré6 en casa de
Caifas el sacerdote, con la luz del dia, y alguien le
dijo: "Tu eres de sus discipulos: "Pero él, lejos de
reconocerlo, lo negd y salio huyendo de la casa.
Luego es falso que la crucifixiéon del Mesias conste
por el testimonio de un solo individuo cuya
veracidad no sea sospechosa» (leM.Asin,
Il,p4g.166ss). Com

\..

Dentro del islam primitivo se cons Tfﬁyc’) un grupo
especial de personas, llamados «tradicionalistas» que
referian de memoria toda una cadena de autoridades
que remontaban un hecho o dich | Profeta hasta los
compaferos que convivieron GQ“?i él. Estas citas nos
demuestran que Ibn azm ’hxbl'a leido los Evangelios,
quizd todo el Nuevo Testathento, del cual hace una
interpretacién muy particular y un analisis filolégico para
combatir la interpretaQ’é?\ cristiana neoplatdnica de las
relaciones Padre-Hijo{%

Y
«Algunos pretenden que la lengua latina exige que se
diga que la ciencia del Cognoscente [el Padre] es
su Mijo. Pero eso es evidentemente falso vy
erféheo, puesto que para nadie es discutible que

'e}EvangeIio, en el cual se menciona al Padre, al

N \Hijo y al Espiritu Santo es sélo una traduccién de
N a lengua hebrea, de la cual fue vertida al sirfaco y

a otras lenguas (...) y en la lengua hebrea no hay

nada de eso que afirma y pretende el adversario»

(cap. 7, ed.M.Asin Il, padg.154)**.

137 En su obra kit b al-ik m fi-I-'u_| al-ak_m («Examen sobre el

fundamento de la sabiduria») discute sobre cudl fuera la lengua
adamica y el origen de las mismas: griego, siriaco, hebreo o arabe.
Considera emparentadas las tres Ultimas y el siriaco como el tronco y
raiz comun de las otras lenguas. Citado en: C.Adang, /slam frente a
Judaismo,p.88. La obra la tradujo M.Asin, E/ origen del lenguaje y
problemas conexos, en Algazel,Ibn Sida e Ibn azm, Al-Andalus 4(1936-



De las citas senaladas del Nuevo Testamento y del
método seguido por lbn azm, se pueden extraer, segun
M.Fierro, estas conclusiones: 1) Ibn azm habria leido todo
el Nuevo Testamento que debid circular por esta época
en version arabe; 2) ve en los Evangelios contradicciones
y confusiones [que él aumenta con sus citas erréneas] y
ademas afirma que su transmisién no tiene garantias de
fiabilidad; 3) considera el dogma una el boracion
especulativa posterior a los inicios de la lg%sia, en
tiempos de Constantino®®2, W\ )

-~

En el analisis histérico del dé\s\arrollo de las
religiones, a Ibn azm le interesan aq ellos dogmas que le
permiten efectuar una comparacion con el islam
ortodoxo. Se describen hasta se;i’s. Sectas cristianas. El
criterio de su presentaciQn\es la mayor o menor
proximidad al monoteismo\ébsoluto profesado por la fe
islamica: \

\\

«Los cristianos son d%’barias sectas. Una de ellas es la de
los secuaces.de Arrio, que fué un presbitero de
Alejandria. *Afirmaba, entre otras cosas, el
monog‘fsmo absoluto: que Jesus fué hombre y
creado;*que fué, ademas, el Verbo de Dios, por el
cuabE'ste cred los cielos y la tierra. Vivié Arrio en la

poca de Constantino |, el que edifico

\:\\Constantinopla. Fué este el primero de los

) emperadores romanos que profesé la religiéon
cristiana y siguid la doctrina de Arrio (cap.7,
ed.M.Asin,ll, pdg.150ss).

39), p.253-281 (reimpr.en: A.Martinez Lorca, Ensayos sobre la filosofia
en al-Andalus, Barcelona, Anthropos, 1990, p.286-309).

138 Véase, M.Fierro, "El Islam andalusi en el siglo V/XI": DFR,
p.63. La misma autora analiza la religiosidad de esta época y las
disputas religiosas en "Los reinos de taifas": Historia de Esparia VIll,1
(proyecto R.Ménendez Pidal, coord.M.).Vigueras), 399-500 (esp.455-
492); VIII,2, p.523-540.
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Después, pasa revista a los seguidores de Pablo de
Samosata, los macedonianos, jacobitas, nestorianos y los
melquitas o catdlicos, de los cuales analiza fragmentos
del «Credo» (Asin, Il,pag.151.159). Pero la cita que da del
«Credo de Nicea» omite el filioque: «Creemos en el
Espiritu Santo, el Unico, espiritu de verdad, el cual deriva
de su Padre, espiritu de amor» (ed.M.Asin, I, pag,159).

Otro aspecto que nos interesa, de su visién del
cristianismo y del judaismo, es la descripcion
antropoldgica del hombre, del paraiso y la eseatologia,
diferente de la concepcidn judeo-cristiana. €q_el capitulo
15, polemiza «contra las evidentes cm@s dicciones y
falsedades que contienen (...) la Toras y los Cuatro
Evangelios». Ibn azm se dirige a Ios}im\usulmanes y trata
de hacerles comprender que Ios\ bros sagrados, de
judios y cristianos, no merecen@veneracién que estos
les profesan. El texto actual del Antiguo Testamento no
es sino un engafio 0 una nueva redaccién, llevada a cabo
por Esdras tras el Exilio®’.> Desde aqui se explican las
diferencias dogmética&\cbn el islam. La constituciéon del
hombre «a imagen y.semejanza» de Dios, es un principio
del judaismo, queta,religién cristiana interpreta desde la
vocacion comunitaria y trascendente del hombre, hechos
obscurecidos: ‘por el pecado original. Ibn azm critica,
como deformada, la cita del Génesis (1,26) y la explica
desde el Monoteismo més extremado:

N
%

«Ah@r} bien, en medio del folio primero de esa Tora, dice

) Dios (Gn 1,26): "Yo haré la construccién de Adan

como nuestra figura, como nuestra semejanza". Si

no dijese mas que "como figura", tendria el texto

una aceptacién justa y un sentido verdadero, a

saber: el de que nosotros atribuiriamos a Dios la

figura, bajo la relacién de posesiéon y creacién,

como cuando tu dices: "Esto es obra de Dios",...

en el sentido de que la figura que tiene es

propiedad y creaciéon de Dios solo. Pero lo que

luego anade, "como nuestra semejanza", impide

139 Ver, C.Adang, Islam frente a Judaismo, Madrid 1994, p.68-69.
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ya las interpretaciones, cierra el paso a las salidas
y corta los caminos, pues exige sin excusa y
necesariamente atribuir a Dios la semejanza con
Adan, y esto consta que es falso, ya que la
semejanza y la imagen son una sola y misma
cosa, y de Dios no cabe decir que tenga
semejanza ni imagen"» (cap.l5, ed.M.Asin, I,
pag.240).

N
N

A continuacién, rechaza la descripcic’m\ de los
cuatro rios del paraiso (Gn 2), y se<burla de Ia
distribucién geografica, que los relaciona\'éb\ una fuente
gue alimentan los rios Tigris, Eufrates “&I"Nilo. Se ha de
poner el paraiso, segln la cosmovisioh” musulmana, en
un lugar del cielo, o en una tieqa celeste a donde
volveran los hombres que §g§n la via recta del
Profeta?: N\

Doy
«Los judios no podran jam\és interpretar el texto de su
mentida Tora enq\Jla forma que nosotros ahora lo
hemos hecho; porque en el texto de su Tora se
dice que elvparaiso, del cual fue expulsado Adan
por haber comido del arbol que en €l habia, estaba
al oriente’ del Edén, en la tierra, y no en el cielo,
comondecimos nosotros (...) Aunque en su Tora no
hubiese mdas mentira que ésta tan solo, bastaria

c})n ella para mostrar que es apdcrifa, que no es

\:\\obra de Moisés en modo alguno, que no procede
 de Dios» (cap.15, ed.M.Asin, pag.244).

La critica a los judios ocupdé siempre un lugar
importante en la obra de Ibn azm, y se debe, tanto a
motivos teoldgico como a discusiones personales que
tuvo con representantes judios de al-Andalus. Entre ellos,
tal vez, figuran motivaciones politicas, como el
descontento ante lo que consideraba corrupcién de los
reinos de taifas, donde los reyes, a cambio de dinero, no
dudan en confiar el poder a gentes infieles. Se ha

140 ¢fr. Cordn 108,1; 76,18.
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sefalado que los polemistas musulmanes prestaron
tanta atencién al judaismo como religién, debido a que
los judios no constituian, como los cristianos, una
amenaza politica para el islam ni un desafio religioso.

Ibn azm es el principal autor hispano-andalusi que
polemizé contra el judaismo®!. Escribié al menos tres
obras contra el judaismo, dos de ellas reflejadas
parcialmente en el Fial, obra de que hemos hablado; otra
de ellas es una carta contra el visir Samuel ibn al-Nagrila,
descubierta hacia 1934 en una mezquita de Estambul*2.
El motivo de enviarle esta carta a ibn al-Nagrila es que
"supuestamente" el nagid compuso una{obra contra el
islam mostrando ciertos errores y contradicciones en el
Corén. Ibn azm afirma haber pole izado oralmente en
Cérdoba con ibn al-Nagrila en 103,60 sea mucho antes
de que fuera nombrado visir.\khora es Vvisir y vive
aparentemente en la opulengia, mientras Ibn azm ha
conocido una existencia desdichada®.

Ibn azm escribe\nteve articulos en los que
deshace las contradicciones que cree ver ibn al-Nagrila
en el Coran'**; en el epilogo se lanza desaforadamente
contra la mala few.,la ignorancia de los judios, con sus
necedades. Entte ellas se desriben pasajes del Talmud,
gue considerasescrito por ateos, y se critica la tradicidon
oral judia'®x\1) Los judios son la gente mas mentirosa de
la tierra afemplear una lengua que no sea el hebreo; la

-~
o Wi

14l x.i\\M.Fierro, o.c. p.57-58.

14z Publicado en : E.Garcia Gémez "Polémica religiosa entre ibn
azm e ibn Nagrila": Al-Andalus IV (1936-39.

143 Segun E.Garcia Gémez, o.c., p.4-5: «por lo tanto es un
documento de primer orden para estudiar el "antisemitismo" de la
espafla musulmana».

Lad En el prélogo lbn Hazm alude a que su adversario, que
conoce personalmente, estd asociado a un reyezuelo musulman.
Véase C.Adang, Islam frente a Judaismo, p.39ss.

145 Resumimos los puntos en que los divide E.Garcia Gémez.
Sobre la influencia de esta critica en el debate antijudio de cristianos
posteriores, véase: 6.Adang, o.c.,p.100; H.Lazarus-Yafeh, Intertwined
Worlds. Medieval Islam and Bible Criticism, Princeton, 1992.
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razén de ello es que creen que los angeles llevan cuenta
de las acciones humanas, sin entender mas que el
hebreo, y sin enterarse de las mentiras dichas en otra
lengua. Para Ibn _zm Dios conoce las conciencias como
también todas las lenguas y sentidos*; 2) los judios no
se recatan de decir que sus profetas cometieron
adulterio; 3) en libros misticos del periodo del Talmud se
emplean antropomorfismos, como «que la distancia que
separa la frente de la nariz del Creador es de\téntos y
tantos codos».

Ibn azm acaba con una critica al\\(ey Ziri de
Granada que, pese a sus errores rellglosc@‘ le mantiene
junto a si como visir:

\.

«El rey musulman [de Granqa‘a] gue ha oido esto
y, sin embargo, los acerca a si y{éne con ellos intimidad
personal, merece (si Dios e&salzado sea- quiere) que
Dios haga descender sobre &Mo mismo que sobre ellos,
es a saber, la ruindad, .la_mezquindad, el desprecio, la
vileza y la humillacién.én este mundo, sin contar el
doloroso tormento ‘q}‘i les infligira en la otra vida»
(E.G.GOmez, o.c.p23).

En su ‘a, él-AndaIus opté por la ortodoxia religiosa
desde un /principio y permanecié no solo fuertemente
conservador, sino también altamente intolerante contra
cualqg tér tipo de herejia y sectarismo. Tal vez por ello,
perma ecidé libre de las guerras religiosas que padecid
Oriente. En el siglo Xl se pudo producir un aumento en la
intensidad del debate contra los cristianos, como
consecuencia de la «modificacién religiosa radical que se
produce en al-Andalus a partir de la segunda mitad de
ese siglo en el equilibrio politico religioso»'4’, con el

146 Para esta tradicién judia, segin la cual los dngeles sélo

conocen el arameo: Talmud Babli, Sotah 33a; L.Ginzberg, The Legens
of the Jews, Philadelphia 1909 (reimpr.1968), VI, p.45. Al presentar
sus ruegos a Dios, lo han de hacer en la lengua litirgica, no popular.
Véase, C.Adang, Islam frente a Judaismo, p.104.

147 M. Fierro, "El islam andalusi", p.76: «La ofensiva cristiana



avance cristiano hacia el sur.

2. El pensamiento politico musulman en tiempos
de crisis

En la zona de la Peninsula bajo control musulman
no existen huellas del derecho feudal, ni -de Ia
organizacién ciudadana en gremios o "herm@\dades"
como en la zona cristiana'*®. El pensamiente “politico
musulman desconoce la idea de nobIezQ,dé sangre,
debido a que el islam es una religion{ &sencialmente
igualitaria y no establece las diferenciag de clases o
estados tipicas de la Edad Media ristiana. En cambio,
presenta una jerarquizacion de nol&Le a religiosa segun la
mayor o menor proximidad a Ia\?‘e\milia del Profeta, sea
en cuanto a sangre, parentesco o vinculos morales o
lingUisticos. Ello daré lugar-a’divisiones y partidismos en
el seno de la historia isldmica'*®. En concreto, el reparto
de tierras en la Penihsula Ibérica es claramente
aristocratica; el eleménto arabe procedente de Oriente

Proximo recibe las'mejores tierras de las fértiles vegas de

\.

contra el islam.encel s.XVI, especialmente a partir de la conquista de
Barbastro ens1064, produjo un afinamiento de las lealtades y
antagonismq§~religiosos y ello trajo consigo un empeoramiento de las
minoriaaﬁligiosas en la d r al-isl_m [tierra isldmical) debido al auge
sociqu\pblitico que la comunidad mozéarabe va adquiriendo conforme
avanZa hacia el sur la conquista cristiana». Véase, M.de Epalza,
"Notes pour une histoire des polémiques anti-chretiennes dans
I'occident musulman": Arabica 18 (1971), 99-106.

148 La historia de las relaciones sociales en Castilla esté
marcada por las tensiones en las relaciones entre la nobleza y la
realeza, en el intento de ganar mayor influencia y peso decisorio. Al
mismo tiempo las clases populares se organizan en «Hermandades»
para defender mejor sus intereses. Véase, L.P.Harvey, Islamic Spain:
1200 to 1500, Chicago and London 1990, p.5-74.

149 En concreto en Oriente, la revolucidn abbasi (x.VIIl) se hace
bajo el grito de una mayor participacién del elemento no arabe, persa
o extranjero, en el poder. La revolucién shi'i pretende una mayor
democratizacién en la eleccién del califa o sucesor del Profeta.
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los grandes rios hispanos, mientras que los elementos
tribales procedente de la parte occidental de Africa (el
Magreb) reciben las tierras de secano y de pastos de
Cuenca y del Maeztrazgo. Alli contindan, por otra parte,
ejerciendo unas tareas que ya realizaban en las
montanas del Atlas magrebi.

Frente al conservadurismo teolégico mencionado
en lbn azm, que proporcioné una armazén Jurldlca y legal
unitaria, las divergencias internas y de pen amiento
social dentro de al-Andalus estallaron en ultiples
rencillas de tipo politico-étnico. Esta crisis interna vino
aumentado por el avance del cristianisme_en el norte de
la Peninsula. La conquista de Toledo porN onso VI el afo
1086 representa un cambio profundo do“en las relaciones
entre cristianos y musulmanes. Lo \spano musulmanes
hubieron de llamar en su auxnrq\al Imperio almoravide
de Marruecos, cuyo auxilio temporal se convirtié en una
dependencia politica dificil.de”soportar. Todo ello conduce
a un pensamiento ﬁlosoﬁ}o politico que busca, en la
razon y el |nd|V|duaI|\mo el «regeneracionismo» de la
sociedad islamica. «

El pensamientd politico musulman forma parte,
ante todo, de la educacién ética y moral de la
personalidad- “propia de los pueblos orientales, cuyo
pensamiente ‘se centra en la practica. A este respecto
cabe sefiatar las palabras de un pensador &arabe, ibn
Moga zi\(nacido en 724 en Persia) en su prélogo a la
coIeCc n de cuentos orientales Calila e Dimna*°. Alli
menciona que los «filésofos entendidos de qualquier ley
et de qualquier lengua sienpre punaron e se trabajaron
de buscar el saber, et de representar et hordenar la
filosofia, et eran tenudos de fazer esto». Estos filésofos
de la India ponen ejemplos y semejanzas en su arte «con
palabras apuestas», haciendo hablar, en la mayoria de
esos ejemplos, a las bestias salvajes y a las aves. El

150 Obra de gran influencia en la literatura europea, traducida

al castellano en el taller de Alfonso X el Sabio (hacia el 1251). Véase
este prélogo en: Calila e Dimna, ed.].M.Cacho y M.J.Lacarra, Madrid,
Clasicos Castalia, 1984, p.89-91.
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objetivo de esta técnica literaria es « decir
encobiertamente lo que querian» acerca de la sociedad y
fomentar el gusto por la filosofia. Juntos van, pues, el
arte de narrar y el arte de ensefar, es decir, segun
A.Castro, el gusto por «el saber acerca de la conducta
humana, habituando la mente a descubrir lo interior tras
lo exterior, sin lo cual ningun saber es provechoso» !,
Junto con la observacién y educacién practicas, la
ciencia politica se nutre de las bases socio-p Iiticas y
teoldgicas que se hallan en el origen del califato, cuya
forma de gobierno ideal y teocréatico es pregiso justificar
y renovar filos6ficamente!®. M.).Vi '“§as estudia
diversos tipos de escritos politicos bajo"tlerras del islam:
los planteamientos de los tedlogo musulmanes (entre
ellos Ibn azm), el pensamiento politico de los juristas, la
literatura moralizante de <<espe~j§>‘: de principes» y las
ideas politicas de los filésofos musulmanes®>®. Estos
ultimos, concentraron su problematica en la comparacién
entre Ley islamica y Ieyes\h,lmanas, reflejo de su intento
de equiparar Revelacién®y Razén. La Ley revelada vy
razonable es el ¢] % Estado perfecto y permite al
hombre cumplir sus.objetivos terrenales y trascendentes.
Conocieron profundamente y estudiaron a los filésofos

121 Citan también en: Americo Castro, Espafia en su historia,

p.423, quie\\eomenta: «El saber no se refiere aqui al conocer sino al
obrar (...No versa tal saber sobre la naturaleza sino sobre el hombre
y su\m\&a’ es la valoracién de la conducta, sin deducir de ello normas
absefutas y rigidamente objetivables».

152 M.J.Vigueras, "El mundo isldmico": Historia de la teoria
politica, ed.FVallespin, Il, Madrid, Alianza, 1990, p.331. Segun la
autora: «La politica en el Islam se denomina siy sa que
etimolégicamente significa «arte de amaestrar animales», y sobre
todo «caballos», y por extension se aplica, en textos arabes desde el
siglo VIl d.C., al arte de gobernar, al arte de sofrenar a los seres
humanos (...) la destreza y habilidad en el gobierno y, en general, en
cualquier conducta» (p.329). Ademas: «el Islam, (...) al establecer el
origen divino del poder gubernativo, produce que el estudio de la
politica no constituya una disciplina independiente, sino una parte de
la teologia y de la jurisprudencia candnica» (p.331).

53 o.c., p.338-350.
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griegos («Las Leyes», «La RepuUblica», «La Etica a
Nicémaco») y procuraron denodadamente, hasta llegar a
Averroes, armonizar las teorias de Aristételes y de Platén:
«La Politica tiene para ellos una dimension tedrica y otra
practica. La tedrica explica el fin del hombre, que es
lograr su Bien trascendental». En la sociedad virtuosa, su
«cabeza es la autoridad y sus miembros armodnicos los
ciudadanos, bien organizados en el Estado ideal. La
vertiente practica de estas reflexiones politicas/consiste
en el andlisis de los comportamientos perfectos.y de los
imperfectos, que ocurren cuando el Esta\do ‘ignora e
impide realizar al hombre su fin trascendente:.

Segun el Coran, diremos, que Diog%a enviado un
rector que es al mismo tiempo gui p}oll’tico y religioso,
mientras cumpla la ley candnica %9 bierne de acuerdo
con la fe y las virtudes corénieq?. Dentro del contexto
histérico, ello se traduce en un,dilema: la felicidad y el
bien de la sociedad pueden Venir desde arriba, desde la
cUpula de la pirdmide.'sotial, o cuando el poder se
corrompe en manos«de’ los militares, del sabio que
protagoniza una especie de fuga mundi o ascesis
intelectual, para traér de nuevo su ensefianza a la
sociedad. El Estado perfecto es, para los filésofos
andalusies, €k Estado isldamico que cumple la ley
candnica, ,s'}racic')n pocas veces realizada, ante lo cual
algunos de“estos pensadores proponen el aislamiento (el
<<so|itg{1ib» de Avempace o al «autodidacto» de Ibn ufayl),
como\tnica forma de realizacion, antes de que Averroes
volviéra a reconocer por entero la dimensién social del
hombre. Los tres son eximios representantes de la Edad
de Oro de la filosofia en al-Andalus, la cual, a pesar de
ciertas restricciones impuestas por el poder, corrié mejor
suerte que otras regiones isldmicas en lo que al cultivo
de la ciencia se refiere.

Avempace de Zaragoza y el aislamiento de los "brotes”

Este filésofo (1080-1138?) es un representante de
la filosofia andalusi del norte de la Peninsula. Nacié en
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Zaragoza a fines del siglo Xl, pero al ser conquistada por
el rey Alfonso | de Aragén el afio 1118, se refugia, tras
pasar por Valencia, en Sevilla donde ejerce la medicina, y
mas tarde, en Granada y, finalmente en Fez, donde fue
mortalmente envenenado, bien por un enemigo
envidioso o por sus opiniones heréticas. Compuso,
ademas de bellas muwashashas (composiciones
poéticas) obras diversas sobre medicina, musica,
matematicas y varios tratados filoséficos de comentario
a las obras de Aristételes y, sobre todo, sé~obra «El
régimen del solitario» (Tadbir al -mutawahhid. En ella
plasma la doctrina ética y socio-politica *del filésofo
oriental al-Farabi, aplicada a la realid hispana del
momento®>*. ~

La obra fue analizada a fi Es del siglo pasado
por S.Munk'*> debido a que el\?ﬁosofo judio provenzal
Moisés de Narbona (s.XIV) la Rabia citado profusamente
en su comentario hebreo al ‘dyy ibn Yaq n (o «El filésofo
autodidacta»), que se analizaréd después. D.Miguel Asin
descubrié el original &rabé en la universidad de Oxford?®e.

La obra de Avempace muestra su familiaridad con
la filosofia de sus predecesores, griegos y musulmanes, a
cuyos sistemas{ - Platon, Aristoteles, Galeno, Al-Farabi,
Avicena- remite 'y, como dice M.Asin en la introduccién,
asienta su~doctrina en el postulado aristotélico de la
felicidad siprema y el fin Ultimo del hombre. Este no se
halla pi.en las virtudes éticas o morales ni siquiera en las
dianbéticas o intelectuales sino en la renuncia ascética a
la Wida social, para formarse a si mismo mediante un
régimen de virtudes antes de servir como modelos o
brotes (0 «malas hierbas») para sus conciudadanos y

154 . Al-Farabi, La ciudad ideal, intr.M.Cruz, tr.M.Alonso, Madrid,
Tecnos, 1995; H. Corbin, Historia de la filosofia islamica, p.211; A.
Chejne, Espafia musulmana, p.283.

155 S.Munk, Mélanges de philosophie juive et arabe, Paris 1859,
p.410-418.
156 Bodleyana (Poc.206) 165r-182v. A partir de este original

realizé la primera traduccién al castellano: «El regimen del solitario»,
ed.M.Asin, Madrid, CSIC, 1946.
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servir a la reforma de la sociedad. Como dice en el
prologo Avempace, «estos solitarios son los que los
sufies designan con el sobrenombre de “extranjeros”,
porque aunque vivan en sus respectivas patrias y entre
sus conciudadanos y vecinos, son extranjeros en cuanto
a sus doctrinas por haber viajado con sus mentes a otras
moradas que son para ellos como sus patrias» (ed.
M.Asin. pag.42ss).

Un siglo antes Al-Farabi en su «Comentario a la
“Repulblica” de Platéon» habia partido del-concepto
utdépico de una sociedad modélica, para. dividir la
sociedad en dos categorias, «la ciudad{perfecta y las
ciudades imperfectas». Sélo algunos individuos selectos
pueden aspirar a reformar la soci dad en su declinar
histérico, aislandose en la soledad Iviendo luego para
convertirse en sus senores natos\(Asin, intr, pag. 14).

La palabra «regimen» (tadbir) la analiza
Avempace, en la introduccidfy desde sus connotaciones
filoséfico-politicas y terapetiticas, como «la ordenacion
de varias acciones respecto a un fin propuesto», en
cuanto todo acto «esté”dotado de ordenacién, plan, y a
esa ordenacién sesllama “régimen”». Tomado en sentido
absoluto significa el «régimen de las ciudades», y en
sentido es{i;&to puede dividirse en «atinado vy
equivocado»™. Las ciudad defectuosa se considera que
sigue un“r&gimen imperfecto y estd enferma, ya que no
existe-ségun la naturaleza. En cambio, la ciudad ideal no
necesita de médico o de juez, debido a que sus acciones
son\"perfectas. Solo en las ciudades imperfectas se
enriquecen los médicos y los jueces pero, como
contrapeso, surgen personas que buscan la sabiduria,
aunque el vulgo les llame «malas hierbas» o «brotes».
Dentro de la clasificacién que establece Avempace de las
ciudades, el criterio jerdrquico dentro de ellas es el
ejercicio de las virtudes, especialmente, las intelectuales
o dianoéticas. Por eso distingue entre cuatro tipos de
ciudades, de mayor a menor imperfeccién, segln sean
sus habitantes. En las cuatro ciudades imperfectas las

157 ed.M.Asin, p4g.33,35.
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«malas hierbas» llevan una existencia solitaria, lo cual es
positivo para que se gobiernen a si mismos y alcancen
una existencia perfecta y dichosa. En esta descripcién
social, Avempace considera que la mayoria de las
acciones humanas en las ciudades imperfectas tienen
categoria mixta, de animal y humana a la vez. En su
critica tiene en cuenta a las élites de la sociedad:

1) La primera ciudad imperfecta es aqu li&ven la
gue sus rectores y sus ciudadanos toman come-fin de sus
actos el deleite ante las formas fisicas \\<\ el placer
sensual de los manajares, aromas y vestld\‘s

«Los actos humanos, en efe o?se realizan, una
veces, con el fin de conseguir con €Hos la forma corpérea
y no mas(...); lo que vya trasQ“ésa los limites de lo
necesario,v.gr., los manjares y aromas exquisitos y todo
aquello en lo cual se buscha delectacién sensible y no
mas, es ya puramente_ ‘corpéreo. Dentro de esta
categoria entran la e Paguez el juego del ajedrez y la
caza por dlverS|on o«re eo» (ed.M.Asin, pag.71).

2) A cont{r]uauon son menos censurables quienes
en sus acteswaspiran a las formas espirituales que
residen en-el sentido comun que acompafa a las formas
corpbreas,es decir a los colores, como la finura y la

elega{r\cls

“~

<<Lés”‘que mds gozo producen son los que afectan a los
vestidos, pues a los actos propios de la primera
clase [naturales] corresponde simplemente el
hecho de vestirse para cubrir la desnudez...Los
colores, en efecto, hacen que se conserven en el
sentido comun las formas espirituales, es decir,
unidas al traje y a las cosas percibidas en él (...)
En esta clase entran también las cualidades o
modos de ser de las habitaciones, los guisos o
maneras de preparar los manjares y las bebidas y
sus utensilios e instrumentos (...) Con actos como
estos se extinguen principalmente las dinastias,



en la mayoria de los casos» (ed.M.Asin, pag,73).

3) En tercer término vienen aquellas sociedades
que aspiran a producir formas espirituales que residen en
la imaginacién, como el inspirar terror con el aspecto y
aparato externo que acompafna al poder; o buscar ser
agradable con muestras de afecto y de donaire.

«Dentro de este grupo entra la costumbre que ienen los
principes de rodearse de un aparatoteuyo solo
aspecto inspire terror, cuando dan gntrada a los
palacios a la gente del vulgo y a<]0s” extranjeros
(...) Otro grupo es el de los actoshcon los que se
intenta agradar, como por €] mbio, la sonrisa, las
muestras externas de afect y,beneficiencia... Otro
grupo lo forman |OS\ ‘actos que tienden
exclusivamente a la pes(ecuon del sujeto (...) Este
grupo estd integradopor las virtudes de orden
intelectual, que son“las ciencias, la inteligencia
que Aristételes menciona en el libro VI [de la
Moral a N/coma'?%] ed.M.Asin, pag,75).

4) La ulti(na forma espiritual imperfecta es la de
quienes aspiran a conseguir la forma espiritual que
reside en~a> memoria. La mayoria de los drabes
consideran™~como felicidad suma la fama conquistada
medi nie obras artisticas y cientificas, cuyo mérito se
transgmte en prosa y verso, provocando en los animos la
admiracion.

«Estos actos son los preferidos per se para la mayoria de
los hombres (...) Los arabes otorgan por eso a la
fama o renombre una importancia que no le
otorgan muchos de los pueblos; y por eso dijo el
poeta: [(No sabes] oh, Mawiya, que la riqueza
viene y se va | y solo quedan de ellos el relato y el
recuerdo? Creen también que el renombre es la
supervivencia de la cosa o persona renombrada; y
por eso dijo el poeta: La fama del joven es su
segunda vida. Y como estas formas perfectas son
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publicas y notorias entre los hombres magnanimos
y entre los dignos de regir las ciudades y, ademas,
son muchas en nimero, deben llegar a producir en
estos ultimos tan grave temor del castigo como el
gque engendran las amenazas que la Revelaciéon
fulmina contra las acciones malas e imperfectas,
tales como la usura y los vicios corporales»
(ed.M.Asin, pag,77.79). <
Los «brotes» parecen malas hierbas,&p\ero son
reformadores que surgen en estas ciudade \imperfectas
para mostrarles el camino de la perfecciénisocial. En las
sociedades perfectas no existen doctrf?tas falsas, sino
acciones llevadas a cabo a través del\re}ciocinio:

«Las formas intermedias [menciQ“?\%das] no son fines ni
se encuentra solitario alguno que por ellas obre.
Antes bien, tan séloentre los que no son solitarios
se encuentra qwer\%bre por algunas de aquellas
tres formas [esp%u?uales] pues la mayoria de las
artes, o sea, ‘las facultades y los oficios e
industrias, se,reducen a estas tres categorl'as (...)
Su estuer por consiguiente, no le proporciona al
solitariox, el conocimiento del fin que deba
proponerse en sus actos, sino tan solo le
proporciona el conocimiento de las causas
otcasmnales que como medios le han de hacer

\ \ﬂegar al fin» (ed.Asin, pag.118).

La filosofia de Avempace distingue, en el proceso
ascético de conocimiento, entre las formas inteligibles
gue han de ser abstraidas de la materia y las formas
inteligibles que estando esencialmente separadas de la
materia, se perciben sin necesidad de tener que recurrir
a la citada abstraccion. En todo caso, la «mala hierba»
solitaria es capaz de llegar a esta ansiada meta de
elevarse desde el mundo sensorial, a través de la
imaginacién y la contemplacién intelectual, hasta Ia
felicidad absoluta de las formas esenciales. Como dice
M.Cruz Hernandez: «toda la filosofia de Avempace parece
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gravitar entorno a dos temas, la concepcion del
conocimiento y la filosofia practica, a veces con tal
intensidad como si utilizase todos los demds problemas
como punto de apoyo de sus ideas psicolégicas,
gnoseoldgicas y éticas. Lo que, ante todo, le ha
preocupado mas profundamente es el tema del fin dltimo
del hombre»*8, la bUsqueda de la felicidad connatural a
todos los hombres que viven en sociedad. El placer y la
rigueza, tan queridos por las sociedades orie tales, lo
son en tanto instrumentos, pero hay que supetartos para
reformar la sociedad actual. La imagen delsolitario de
Avempace fue recreada, en forma de filasoffa novelada,
por su discipulo ibn Tufayl en su obra a&}\' n Yagan

N\
Ibn Tufayl de Guadix:\é'/::f'/ésofo en su isla

Ibn Tufayl nacié en G’U“a\dix a comienzos del siglo
Xl 'y vivié durante aIgL'm\tiempo en Granada, donde
ejerci6 la medicina \?\trabajé como secretario del
gobernador de esta<itddad. Aunque sabemos poco de su
juventud, parece., que conocia la astronomia,
matematicas, pQesia, filosofia y las disciplinas religiosas.
La madurez de ibn Tufayl coincidié con la llegada de los
almohades *a\la Peninsula, cuyos primeros gobernantes
mostraroh.respeto a las especulacion filoséfico-teoldgica.
El afigyl163 se convirtié en el médico de cdmara y visir
del-Califa Ab_ Ya'q_b Y_suf (1163-1184), puesto que en
1182 cedi6 a Averroes (m.1198), a quien atrajo al Magreb
junto con otros destacados talentos de la época y le
encargd escribir un comentario a las obras de Aristételes.
El aflo 1185 fallecié en Marrakesh.

Hay que considera dos datos biogréaficos
importantes para entender su novela filoséfica, «El
filésofo autodidacta». El primero es la menciéon de su
nombre entre los integrantes de una ariga o cofradia
mistica isldmica de caracter sufi. Su maestro es Ab -I-
asan ibn “Abb d, médico que deja su cargo para

158 M.Cruz, Historia del pensamiento, I, p.427.
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entregarse a la vida del espiritu. El segundo dato
importante es la mencionada presentaciéon que hizo de
Averroes ante la corte almohade hacia el afio 1169%°,

El fendbmeno de la época de ibn ufayl que mas
interesa destacar es el auge del sufismo en la peninsula
ibérica y la recepcion de la obra del fildsofo de origen
iranio Algazel (1058-1111). El movimiento sufi posee la
caracteristica de todo misticismo, de independencia
frente al poder. Algazel, en su obra «Las confesiones» 6
hace una presentaciéon del sufismo, despojade*de sus
excesos, préximo a la ortodoxia, que dio prei(er'encia ala
revelacién sobre el razonamiento para llegar’a la verdad.
De este modo consiguié que fuera “ebnsiderado el
sufismo un bien inapreciable dentro delNglam.

La obra «El filésofo autodidacta® o Ris la Hayy ibn
Yagzan fi asr r al-ikma a/-mas”n'q“lyya («Epistola de ayy
ibn Yagz_n sobre los secretos\de la sabiduria oriental>»),
pieza novelada, es considerada no sélo como una obra
filoséfica excelente sino.‘como una obra maestra, junto
con el collar de la paloma de lbn azm, de la prosa
andalusi. Siguiendo40% secretos de la sabiduria oriental
explica, en sintesis,, que junto al conocimiento racional
existe una degustacion o «sapientia» (dawg) intelectual,
mediante la cbal es posible al mistico unirse y llegar a la
transcendencia, si se aisla de lo que impide esta uniodn.
Es una pétcepidon mistica diferente de la que entiende el
restodevla filosofia. Pero también a la del mistico sufi
que,tiende a la autoanulacién. El autor lo explica en la
intreduccion con una imagen:

«Imaginate a un ciego de nacimiento, pero que
sea de buen talento natural y que pase por una ciudad
conociendo las gentes, las calles, los colores, por las
percepciones del resto de sentidos o lo que le cuenten

159 . Ibn Tufayl, E/ filésofo autodidacto, ed.M.Tornero, Madrid,
Trotta, 1995; véase la introduccién de M.Cruz Hernandez, p.XVIIl.
Existe otra traduccién de A.Gonzdlez Palencia, Madrid, 1934. Véase
también: H.Corbin, Historia de la filosofia islamica, p.117.

160 Editada en castellano por M.Tornero: Madrid, Alianza, 1989.
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los sabios, si sus ojos se abren y vuelve a recorrer la
ciudad no encontrard nada diferente de lo que sabia por
las descripciones excepto «dos grandes cosas,
consecuencia la una de la otra: una mayor evidencia y
claridad y un mas grande placers.

Los que investigan sélo por la razén son los
ciegos, pero a los que investigan, ademas, con la-fuerza
de la santidad, Dios les concede esta vision. .

Una vez sentada la base sobre estas d&érencias
de conocimiento, Ibn Tufayl, en la Parte Il de.su obra, en
seis capitulos, quiere comunicar y propagar sus ideas
acerca de la mistica con la historia de%yy ibn Yagz n
(nombre que significa «viviente, hij ded despierto»). Ya
Su mismo nhacimiento, posiblemg%te por generacion
espontanea indica el carécter\ékocial o de vuelta al
estado de naturaleza que lbn\Jufayl quiere comunicar a
este buen salvaje®®?.). o

Segun el Coran, Ia\}reacién de Adan fue un acto
prodigioso de Dios, pue\géste ya nacié en una especie de
generacién espontéx{i\a, diciendo Dios «sea» y llegando
éste a la vida (Corén 3,59). Asi nace Ibn Yaqzan:
«Cuentan n e‘&t}bs virtuosos antepasados que hay una

isla,en fa India, situada bajo la linea ecuatorial, en

la “ctral nace el hombre sin padre ni madre (...)

Clettamente que tal aserto esté4 en contradiccién

\:\\con lo que opina la generalidad de los filésofos y

) grandes médicos, quienes afirman que la
temperatura mas templada del mundo es la de los
paises habitados del cuarto
clima»'%*(ed.M.Tornero,p.43).

16l Ed.M.Tornero,p.43.

162 Por ello ofrece una alternativa para los incredulos en la que
le convierte en hijo de una princesa oriental y de Yagz_n con la que
cas6 en secreto. Debido a ello, lo coloca en una cesta y lo lanza al
mar hasta que llega a la isla y sus lloros atraen a una cierva que le
sustenta.
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Otra caracteristica de los relatos sobre Adan en
las fuentes darabes es el presentar al primer hombre
dotado de toda especie de sabiduria, incluso la
«intuitiva» que le hace conocer las verdades sin
necesidad de recurrir a silogismos'®. Una vez
engendrado de la arcilla y del «espiritu de Dios», ayy es
criado por una gacela y observa al resto de animales de
los cuales se considera inferior: &

«Luego, contempldndose a si mismo, vel’a;»éu
desnudez, su falta de armas, su S,’citud
para la carrera, su poca fuerza respecto a
los animales que le disputaban o% frutos
(...) reflexionaba acerca de ello y en si
mismo no veia '\l\a causa»
(ed.M.Tornero,p.51). \\:

Con el paso del ié‘ﬁ1\po llega a la edad del
conocimiento sensitivo, los Siete afos, y se viste de hojas
de arboles y empleaarmas para defenderse de los
animales. La tristezé\ ue siente por la muerte de la
gacela que le criata le mueve a reflexionar sobre el
origen del dolor, Abre el pecho de la gacela en busca de
su alma, que gobierna el cuerpo. Entretanto, movido por
estas meditaciones descubre las artes practicas, como la
caza y I‘e@pesca, y domina el fuego para asar los
alimentos. Entonces se convence de que el alma animal
es uha*especie de aire vaporoso que reside en el corazén
de 105 seres vivos.

163 La Biblia se recrea en el acto creativo de Dios, cual habil

artesano, que con sus mismas manos va modelando amorosamente
al primer hombre a partir del barro y le infunde su aliento
comunicandole sus dones (Gen 3). Entre ellos se encuentran los de
entendimiento como la «ciencia infusa» de la teologia cristiana que
acentUla el caracter social y practico del saber. También Santo Tomas
afirma que «convenia que el hombre poseyese desde el primer
instante la ciencia necesaria para instruir y gobernar a los otros» (I
C94 a3c), si bien la teologia cristiana pone un mayor énfasis en la
«integridad» y «justicia original» de Adan, dones de la gracia
santificante. Véase, Dictionnaire de Spiritualité, Paris 1937, 1, p.189.
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los veintiun afos, ayy se ha construido una
choza, domesticado ciertos animales y comienza a
observar las coincidencias y diferencias de los reinos
mineral, vegetal y animal y las especies que se dan en
ellos, junto con las funciones y cualidades de los cuerpos
y del alma. Con ello pasa, del conocimiento adquirido por
los sentidos, al basado en la experiencia; toda la filosofia
va desfilando ante sus ojos, la que hace referencia a la
tierra y la del mundo celeste cuando contemplasen la
noche el cielo plagado de estrellas, hasta llegar, a los
treinta y cinco afos a la experiencia de Dios,\al cual priva
de atributos y cuya visién intuitiva le coln\\é e dicha:

«Una vez que ayy se cerciordé de q e'ta perfeccion y el
placer de su propia esenC| '<olo consistian en la
visién intuitiva, perpetua S|empre en acto, de
este Ser necesario qu&) gue- sorprendiéndole la
muerte en estado de Visién en acto- alcanzase un
placer sin mezcla ‘Qe mal alguno» (ed.M.Tornero,

83ss
p. ). \\k

Con todo,'cualqwer objeto sensible o el grito de
los animales le distraen de esta reflexion. Entonces juzga
que es necigarlo asimilarse a los cuerpos celestes y
diferenciarse Ymas del resto de animales, incluso
ellmlnandc} |os atributos de la corporeidad por medio del
reposo» inmovilidad y el ejercicio de la vida
contéh’nplatlva en su alma. Como resultado de ello,
alcanza la visién intuitiva del Ser necesario, en su
madurez, a los cuarenta y nueve anos:

«No dejé de buscar la inconsciencia de su yo vy la pureza
en la intuiciéon de la verdad hasta consequirlo; de
su recuerdo y de su pensamiento se borraron los
cielos, la tierra, (...) todas las facultades
espirituales y las facultades corporales (...) y sélo
gquedé el Uno, la Verdad, el Ser eterno»
(ed.M.Tornero, p.94).

Entonces descubre que el fin supremo de este
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alejamiento del mundo y de la vida en comunidad, es la
fusion con la divinidad, el maximo grado de perfeccidon
en la teologia mistica sufi:

«Luego de haber perdido ayy la nocién de su propia
esencia (...) vinole a la mente la idea de que él no
tenia esencia que le distinguiese de la Verdad (...)
De aqui inferia necesariamente que qwen
consigue poseer el conocimiento de I&‘I‘ encia
divina, posee la esencia divina» ornero,

p.96). \\\

Las influencias de la mistica sufi, s\bre este tipo de
pensamiento son evidentes. Vesz “nas etapas de
ascética y de renuncia al mundo* exterior que van
purificando el alma vy asimila@ola a Dios. Pero el
lenguaje es el de la ﬁlosofla %o el de la teologia. No se
habla de gracias ni de caristhas divinos, ni tampoco es
necesaria la oracién ni lascomunicaciéon con un Maestro
espiritual para conseguit.€l progreso del alma.

El punto de« 'l;}wlon de esta alegoria con la
religiosidad revelada se nos da en la parte lll, el apéndice
del autor a este relato. Narra la «historia de Abs | y
Sal_m_n» que‘se localiza en una isla cercana a aquella en
que nacié ayy, donde «habiase introducido una de las
religioneS\verdaderas, derivadas de uno de los antiguos
profe as\le“ Uno de ellos, Abs |, es partidario de la vida
de Fétj 0 y oracién; conoce las leyes religiosas pero busca
su\ggnlﬁcado esotérico, como hizo ayy con la naturaleza
en su retiro forzoso, mientras que el sabio Sal m n es
partidario de la vida social:

«De ambos, Abs | era muy sagaz para penetrar en el
sentido intimo de las cosas (...); Sal_m_n, al revés,
preferia el sentido exterior, absteniéndose de la
interpretacién del libre examen y de la
especulacion. Ambos eran, no obstante, celosos
en el cumplimiento de las practicas exteriores, en

64 ed.M.Tornero, p.102.
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el examen de conciencia y en la lucha contra las
pasiones (...) No obstante, Sal_m_n, inclinandose a
las maximas que juzgan preferible el trato social,
buscaba la compafia de los hombres (...) Segun su
opinién, la vida mundana permitia, ademas,
facilmente apartar las tentaciones y librarse de las
sugestiones de los demonios. Tal divergencia de
criterios fue causa de que ambos se separasen»
(ed.M.Tornero,p.103). < X

Noy,

Abs | se retira a la isla donde ayy vivia.y, al trabar
contacto con él, no hace de Maestro espiritual que le
conduce a los misterios de la religién r\/elada sino, al
contrario  declara superior la n I(_}ron intuitiva del
fil6sofo, de la que la primera no ofsqc sino simbolos:

«Abs_| no dudé de que todas4as cosas contenidas en su
ley religiosa, respecto'de Dios, de sus angeles, de
sus libros, de sus % ofetas, del dia del juicio final,
de su gloria y infierno, eran simbolos de lo
que habia vista “intuitivamente ayy ibn Yaqz n»
(ed.M.Tornere,p.108).

El fin I\(}é la historia ofrece, ante los ojos del
lector, a ayy como profeta de esta religién del espiritu.
Viene a predicarla a Sal_m_n y sus amigos, pero pronto
se dece}sciona y les pide excusas dado que la naturaleza
humana es muy préxima a la animal y la religién ensefa
al Shombre a huir de las «novedades». Finalmente,
regresa a su isla donde consigue «volver a su morada
espiritual sublime por los mismos medios que otras
veces», para pasar el resto de su vida contemplando la
Verdad Eterna (ed.M.Tornero, p.113).

Seglin M.Cruz Herndndez, Ilbn ufayl es el
testimonio de la recepciéon del pensamiento de Avicena
en la Peninsula’®®, aunque su interpretacién de la obra de
aquel «estd mas préxima a la iluminativa oriental que a
la realizada por Averroes y la Escolastica latina. Incluso

165 Historia del pensamiento, p.445-446.
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toma de Avicena el titulo de su obra y la de su personaje
principal, ayy b.Yaqz_n». Para Menéndez Pidal la novelita
presenta «la estructura mas original y curiosa en aquella
literatura», la concordancia de la razén y la fe expuesta
de forma novelada®. Su enseflanza consiste en que la
razbn humana puede desarrollarse de forma
independiente a las influencias del medio social: tanto el
mistico como el filédsofo fracasan al predicar su doctrina
en medio de los que siguen la religién formalista’ éxterna
tradicional. La obra tuvo, segun los especialistas, nhotable
influencia en la literatura y el pensamien{q €europeos,

desde «El Criticon» de Gracian al <<Robins'\b“n Crusoe» de

Daniel Defoe!®’, \\
N\
Averroes de Cordoba (1{2\3-1198) y la ciencia
sogia(
Doy

La sociedad en q\@ vivio Averroes no fue una
sociedad justa y él r\&}uvo pelos en la lengua para
sefialarlo. Por ello, considera una concesién no llamar al
gobierno almohade " «oligarquico» para otorgarle el
calificativo de «timocratico» (de «honores»).

Averro€s. fue quien mayor impacto ejercié en el
pensamiente occidental. Nacié en Cérdoba en el seno de
una distir‘@uida familia, cuyo abuelo fue juez m_liki de la
ciuda 'QEI joven Averroes recibi6 instrucciéon en el seno
de_.la >familia, estudiando ciencias religiosas: Coran,
tradiciones, jurisprudencia y teologia para iniciarse
después en la filosofia, donde sobresalid, especialmente
en sus comentarios a Aristételes.

En su obra teoldégica Fal al maq | («Doctrina
decisiva [acerca de la concordancia de la razén y la
sabiduria»])*®® Averroes distingue tres clases de
individuos, segun la disciplina que les caracteriza: la
retérica, a la que pertenecen la mayoria; la dialéctica, a

166 Citado en M.Cruz, o.c., p.453.
167 A. Chejne, Espafia musulmana, p.288.

168 A.Chejne, Espafia musulmana, p.291.
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la que pertenecen los tedlogos; la élite filosofica, cuyas
teoria no deben ser conocidas de los tedlogos ni de las
masas. Averroes tenia, sobre todo, en cuenta a al-Gaz_li,
el principal tedlogo islamico, cuyos libros estuvieron
prohibidos en al-Andalus.

En el plano del pensamiento politico escribe su
obra «Exposicién de la “Republica” de Platén»'®, hacia
1169, tras ser presentado por el mismo Ibn Tufayl al
sultdn almohade "Ab_ Yaqub Y _sub b.”Abd al-Mu iR en la
kutubia de Marrakesh donde éste pretende orga izar los
estudios, rodeado de letrados vy pense res. Como
consecuencia fue nombrado Cadi (juez ‘religioso) en
Sevilla donde compone sus célebres comentarios a las
obras de Aristételes. Entre los afios.1178 y 1183 escribe
este «Comentario» a Platon debidq, entre otros motivos,
a la pérdida temporal de la <<PoI|’t'C‘a>> de Aristételes?’,

En el andlisis social que realiza en esta obra,
Averroes otorga un caracter unitario a las dos
dimensiones "personal y.social" de la ética, consecuencia
de su aristotelismo: cuando el hombre se aparta del
recto camino natural ';hrge lo monstruoso, representado
en la vida ética por.el descarrio; este camino natural no
esta reservadoi{a unos cuantos escogidos y solitarios,
sino a la m fa de la sociedad'’’. El punto de partida
de su deseripcion social consiste en el analisis del
concepto’de virtud o sabiduria préactica y la busqueda de
las v'rthdes intelectuales, sociales y practicas, a través
de la\ ducacién, las cuales son imposibles para un solo
hombre y sb6lo se pueden hallar en un grupo de
individuos'’2.

Especialmente las virtudes sociales de justicia,
prudencia, fortaleza y templanza y las artes practicas
deben ser promovidas y desarrolladas en la educaciéon de

169 Edicién de M.Cruz Hernandez, Madrid 1990.

170 Prélogo M.Cruz, p.XIX-XXI.

e M.Cruz, Historia del pensamiento, 11,p.563; H.Corbin,
Historia de la filosofia islamica, p.221.

72 Intr.de M.Cruz, p.4-5.
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los ciudadanos'’®. Por medio de esta educacién se debe
dar el transito hacia una sociedad modelo en la que el
papel de los médicos y de los jueces quede reducido
(1,18-19) debido a que la formacion del cuerpo y del
espiritu han llegado a un éptimo desarrollo. Sin embardo,
los hombres se dividen en tres grupos: los materiales o
sequidores del placer, regidos por la virtud de la
templanza; los esforzados o buscadores del honor
controlados por la fortaleza; y los sabios o conszg~4 rados a
la pura contemplaaon dirigidos por la sabiduria4’.

Esta visién optimista de la educaciéni\convive con
la evidencia de una sociedad en la que_eXisten clases y
resulta, en la época en que es}rlbe Averroes,
evidentemente militarizada (1,20, e M:Cruz, pag.35). El
origen del poder en esta dad resulta una
consecuencia de la guerra entre {[Eos y pobres:

«Los guerreros [acuciados p’bﬁ“\la falta de bienes] puede
ser que luchen c‘Q ra los que les duplican o
triplican en nimerd. Esto podeis observarlo en las
comunidades<crecidas en el desierto que son tan
pendencieras, Como pobres, y que rapidamente
subyugaron a las sociedades pacificas y prosperas,
como sticedié con el emir de los arabes frente al
rey de Persia» (1,26, ed.M.Cruz, pag.43).

>~
E\ste es el contexto actual de Averroes, donde las
trlbu‘st\almohades procedentes del desierto magrebi,

pobres pero libres, han subyugado a la floreciente, rica y

culta sociedad andalusi, cuyo poder militar se basa en el

reclutamiento de mercenarios. Ello explica Ia
ambigledad de las relaciones del sultan almohade frente

a la ciencia misma desarrollada en la peninsulat’.

173 Intr.de M.Cruz, p.11.
174 M.Cruz, Historia del pensamiento, ll, p.570.
Esta idea es desarrollada en un contexto politico similar por

otro gran sabio de origen andalusi, ibn Jaldun, quien ve el nacimiento
y decadencia de las civilizaciones en una dialéctica entre el facto
cohesionador del espiritu de grupo (assabiyya) y el influjo

175
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Por eso, recuerda Averroes, una vez este grupo se
ha hecho con el poder, debe dejar en segundo plano la
virtud de la fortaleza y el poder militar, para realizar la
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idea de justicia'’®. Ello lo hardn si se dejan asesorar de
aquellos que conocen el fin Ultimo del hombre, es decir,
los filésofos, la mas pequefa de las clases sociales. O,
recogiendo el simil de Platon, cuando la cogitativa
domina sobre la Jrascible y la concupiscible en un
equilibrio social que debe mantenerse inamovible.

La equidad y la justicia en la sociedad equivalen a
la salud del alma comunitaria y consisten en. estar
regidas por la razén, por lo que la ignorancia q?gendra

Nopsttt,
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sociedades enfermas'’’. Por ello, la «democracia» en la
que el vulgo rige los asuntos comunes no responde a la
idea de justicia, ni la monarquia donde es imposible que
un solo individuo, el rey o imam posea todas las virtudes
es posible realizar el gobierno virtuoso, sino tan sélo en
la oligarquia de los mejores (Il 2, ed.M.Cruz, p.72).

«Si la realizacién de todas o de la mayor parte de-dichas
perfecciones solo fuera posible para algunos
hombres en esta sociedad, mientras~que los
demas estuvieran naturalmente limitados a otras
cosas distintas (...), resultaria evidénte que esta
segunda clase de hombres debe\ffésser la regida y



la primera clase la gobernadora»*®.

Finalmente  Averroes ofrece un  analisis,
evidentemente pesimista, de la transformaciéon de las
sociedades politicas: desde la oligocracia, pasando por la
sociedad demagdgica, hasta la tirania (lll,2-21), donde
merece particular relevancia el estudio de la dialéctica
entre el amo y el esclavo en que este uItlmo acaba
sojuzgando a su sefior: XL X
«Y como acontece que no hay una comunid§ con gentes

mas tristes y llorosas que las de esta®comunidad,

también es asi la situacién del alma del déspota,

siempre atenazada por c nstantes deseos y

amores insatisfechos» (lll, 22\, d.M.Cruz, p.141).

Vemos, pues, un tratago en el que no existe
ninguna alusién directa a Jas“circunstancias politicas de
su tiempo, pero en el un e pueden establecer ciertas
conexiones con el |mp§&o almohade.

Del andlisis Hewado a cabo, podemos establecer
los siguientes rasges de este pensador filoséfico-politico
hlspano \
) No(se, da ninguna alusién a la teocracia como
forma de %lerno isldmica, basada en la sucesion al
Profeta o\%callfato» sino que estamos ante un analisis, en
apari mbia absolutamente filoséfico, sin vinculaciéon con
la t{éﬂ cendencia. La sociedad en que vivié Averroes no
fue'una sociedad justa, sino militarista.

b) Unicamente puede considerarse, tal vez, una
alusién indirecta al Profeta, cuando describe la persona
que hubo encarnado un dia «todas» las Vvirtudes
intelectuales y sociales, imposibles de realizarse en un
solo individuo en otro tiempo diferente.

c) No existe una justificacién filoséfica del poder
teocrético isldmico, que ni siquiera viene mencionado.

d) En el andlisis de la trasformacion de los
regimenes que conduce, en la tirania, a la dialéctica del
amo y el esclavo, puede haber una critica indirecta a la
situacién politica actual en al-Andalus donde el espiritu
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empobrecido del sultan o califa, que detenta el poder, es
manipulado por los esclavos que conviven con él en el
interior del palacio y a quienes confia la direccién de sus
asuntos.
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INTRODUCCION

Toledo, al ocupar su regiéon el centro de la
Peninsula fue, durante la época visigética, la capital del
Reino. En ella tuvieron lugar los concilios que trataron de
la unidad religiosa del reino y del problema judio. Las
crénicas musulmanas describen la importancia politica y
cultural de Téledo:

N\

«E Toledo fue siempre camara de los reyes g:t'o\dos la
escogieron por mejor, e sefaladamente la
conoscgieron por su morada, porque\\el*a en todas
las cosas fecha a su voluntad...E q\uando entraron
los moros a Toledo, tomaron la mesa de Salamon,
fijo del rrey Dauid, e tenianla los christianos»
(Cronica del moro Rashi “Qhadrid, Gredos, 1975,

64ss). \\

Doy

Desde la llegada dé“os musulmanes el 711 hasta
su conquista a manos{ckistianas el afo 1085 continud
siendo la sede Prlmﬁ“ de la Peninsula. A partir de
entonces su admlmstrauon pasoé a ser dependencia de la
corona de Castllla cuyos pueblos y villas aministré como
poblaciones _de™realengo, o entregd a las Ordenes
Militares o §én rios eclesiasticos o seculares.

TQl:\DO SEDE DEL SABER Y DE LAS CULTURAS
N
Q>

La ciudad de Toledo, situada sobre un gran
monticulo montafoso al pie del cual discurre el Tajo, que
la rodea como un foso natural, en forma de herradura. El
pefidn que aloja la ciudad no asciende a formar una
cUspide Unica, sino que forma una serie de lomas o
cerros que la imaginacién popular asocia a las siete
colinas de Roma. Las calles, estrechas, tortuosas vy
empinadas forman un verdadero laberinto, conservando

80



en su mayoria su aspecto medieval. Cada uno de los
barrios de Toledo tiene su peculiar fisonomia.

El arrabal de Santiago ocupa el centro de lo que
fue el Toledo isldmico, desde la puerta de la bisagra, a
través de las empinadas callejuelas, hasta la plaza de
Zocodover, de donde se llega hasta la Catedral por la
calle del Comercio, la antigua Alcana musulmana, donde
se comerciaba en la Edad Media con las mas ricas joyas
y preciadas especias, detras de santa Justa (cen sus
calles de Tornerias, Cordonerias, Chapinerias): ka plaza
de Zocodover («mercado de las bestias») evoca el
recuerdo de los diversos pobladores qued}sfante siglos
han recorrido la plaza. En plena Edad Média, en el siglo
XIll, se distinguian capellinas y turbantes, sobrevestes y
albornoces, en busca de humildes utensilios domésticos,
de la receta farmacedtica que s nése una enfermedad o
de restos de la ciencia his\é;i a Yy natural, cultivada
tiempo ha por los arabes, » cultura y las artes de
entonces se hallaba representada en el grave musulman;
el trafico comercial en Xejl%:dio de mirada penetrante, la
autoridad de la tradicion en el mozarabe; en el
castellano, que aparecié tras la conquista del 1086, se
apreciaba el porte Brave curtido en la conquista; en los
allegadizos, vg?frdos de Francia y otras regiones, el
espiritu avqhturero, el ansia del saber y la reforma
eclesiastica,’ En efecto, tras la conquista, siguid
celebrandose los martes un mercado «franco», hasta el
Siglg\\dé Oro, en cuyo trafago y a la vista de cuyos
personajes Cervantes, Lope y Quevedo aprendieron
muchas costumbres populares, el respeto hacia la
tolerancia y, cdmo no, la picaresca de quienes se ganan
la vida holgazaneando en la plaza*. Dominando esta

179 Cervantes, D.Quijote Il parte, cap.9, ed.).).Allen, Cétedra,

Madrid, 1, 1983, p.146: «Estando yo un dia en el Alcand de Toledo,
llegé un muchacho a vender unos cartapacios y papeles viejos a un
sedero; y como yo soy aficionado a leer, aunque sean los papeles
rotos de las calles...tomé un cartapacio de los que el muchacho
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plaza y la ciudad antigua se hallaba el Alcazar, que
cobijaba con su sombra el barrio del Rey. Bajando de
nuevo, alrededor de la Catedral reina la quietud solemne
y recia de las mansiones clericales y al descender hacia
el rio llegamos al barrio de san Juan de los Reyes en cuyo
entorno se encierra la que fue préspera juderia.

En visperas de la conquista, el lujo y la
magnificiencia de al-Mamudn de Toledo no tuvieron
parangon; eran famosas las construcciones exgticas,
imitacién de las fabulosas de Medina Azahara,sjunto a
Cérdoba, como pabellones de cristal situ\ados en el
centro de estanques, por los cuales se des&aban chorros
de agua. La situacion cultural no era me}wos envidiable.
El mecenazgo de este principe bereber congregé a
sabios y artistas del desmembrado “mundo andalusi. Se
reanen bajo el amparo de s S\\jmuros gedgrafos y
jurisconsultos y se escriben obras de astronomia y
tratados de agricultura, dedirc}dos al cultivo de la fértil
vega del Tajo*e°, N\

El rey Alfonso ha |'a\conocido la ciudad de Toledo y
sus habitantes cuandQ\ ue destronado por su hermano
Sancho. Desterrado durante diez meses, desde el alcazar
de la ciudad, cg\nte\mplé SUS muros, conocidé sus partes

N

vendia, y vile«q& caracteres que conoci ser ardbigos. Y puesto que
aunque los\cenocia no los sabia leer, anduve mirando si parecia por
alli algun\morisco aljamiado que los leyese, y no fue muy dificultoso
(...), pUes aunque le buscara de otra mejor y mas antigua lengua
[hetireo], le hallara». Toledo es también un modelo de contraste entre
lenguaje popular y culto: «-Asi es -dijo el licenciado-, porque no
pueden hablar tan bien los que se crian en las Tenerias y en
Zocodover como los que se pasean casi todo el dia por el claustro de
la Iglesia Mayor» (ll, cap.19; ed.J.J.Allen, p.169).

180 R.Pastor, Del islam al cristianismo, Barcelona, Peninsula,
1985, p.76; P. Tello, Judios de Toledo, CSIC, Madrid 1979, t.I, p. 25).
J.M.Millds Vallicrosa, "El «Libro de Agricultura» de ibn W fid y su
influencia en la agricultura del Renacimiento": Estudios sobre historia
de la ciencia espafiola, Madrid, CSIC, 1987, p.177-195.
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mas indefensas y trabé contacto con nobles mozarabes,
que le ayudarian en el asedio posterior. La conquista de
Alfonso VI tuvo lugar después de un largo asedio, contra
el principe Hischem, hijo de al-Ma'mun. Iba el rey al
frente de un ejército, en el que marchaban numerosos
francos y cristianos del norte, y con la colaboracién de la
numerosa poblacién mozdrabe de la ciudad.
Acompafiando al ejército vino también un contingente de
monjes clunyacenses y clero francés, de entre los\cuales
se nombraron los primeros obispos. Por ello el reparto de
las tierras tuvo que respetar, no sin teriones, los
intereses de todos los grupos sociales. \\ ”

N
l. GRUPOS SOCIALES\.

N\
Dentro de Toledo hubie.%oﬁ de convivir cuatro
grupos heterogéneos bien deﬁqid S:
Ty
1. Los mozarabes \\
\\

Segin A.Gonzalez Palencia®®! la situacién de los
mozarabes en Toleg% ‘antes de la conquista no fue en
absoluto desespérada. Mientras la poblaciéon berberisca
vivia en el ca ﬁb dedicandose al pastoreo, los cristianos
seguia ded@\éndose a la agricultura, destacando el
cultivo de\i\.t'rigo y de la vid. La Créonica musulmana de
Rasi d\iggaca la buena agricultura de la vega toledana:
«E\é’s\tierra de buenos ayres, e el pan dura y mucho e

non pudre nin se dafa, e pueden y tener el trigo

diez afos»(Cronica del moro Rashi, p. 65).

En la segunda mitad del siglo VIII, con la creacién
del emirato de Coérdoba, unas veces los toledanos

181

1930, p.232.

Los mozéarabes de Toledo en los siglos Xl y X/ll, Madrid
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colaboraron con el poder omeya, pero las mas veces
dieron muestras de querer sacudirse el yugo extrajero
que pesa sobre la antigua ciudad regia. Asi, el aho 807,
Amrus («Amorés») un converso al islam hispano, degollé
a los principales opositores a Cérdoba, ante Abd-al-
Raman, invitados a una fiesta nocturna y arrojé los
cuerpos de unos 700 toledanos al foso excavado junto a
su castillo al sur de la ciudad. En cambio, a partir del afo
873, hasta el 932, viven en una especie de Republica
independiente, mediante el pago de un tributoahual

Los mozarabes de Toledo tenian cincg iglesias en
el interior de la ciudad, aunque el inﬂuj&\si’ocial de la
Iglesia se trasladd, durante este perl’odox\c» Cérdoba. Con
todo, la situacién fue de relativa libertad y no de
persecuciéon, como en Cérdoba'®*. \ Tras la conquista
siguen llamdéndose con nombres\'é\:habes y empleando la
lengua arabe para sus contratos“particulares y para sus
testamentos. ¢{Puede decirse¥ que les forzaban sus
opresores? Tras la conquiSta continuan usando su propio
derecho tradicional, el {ibér judicum, pero no tardara en
unificarse con la entrada del Derecho Romano*®3.

Respecto de “os mozarabes toledanos eran
diferentes de los del resto de Espafa, a cuyas ciudades,
como Leén, hal\)]‘an emigrado. La mozarabia toledana, era
numerosisima,y recibia a los hispano-romanos, en parte,
como con\qulstadores. Posiblemente, el grupo mozarabe
fue el gue'mas padecio, politica y econdmicamente, con
la ce\hq”vista, ya que fueron los cristianos venidos del
nosﬁe, junto con los francos, quienes recibieron mayores

182 A.Gonzédlez Palencia, o.c., p.118: «Si durante toda la

dominacién isldamica de Toledo se mantienen iglesias cristianas, si
como nota Simonet se conserva hasta la silla metropolitana y se
nombra arzobispo, édénde estd la persecuciéon? No han tenido en
cuenta los elegiacos cantores de la opresién isldmica contra los
mozdrabes un hecho que resalta principalemente en Toledo: la
persistencia misma de la raza mozdarabe con su religién cristiana.»
183 A.Gonzélez Palencia, o.c., p.118-123.
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beneficios en la ciudad. La politica econdmico-social del
rey Alfonso traté de retener al campesinado mozarabe,
igualar sus derechos con los de los castellanos y poner
nuevamente en cultivo las tierras abandondas. Hasta el
siglo Xlll los mozarabes continuaron siendo los mayores
productores del campo toledano. Con los cambios de
poblacion de la ciudad, algunos de los mozdarabes
abandonan los campos. De los que permanecieron en la
ciudad, la mayor parte eran artesanos y contiquaron
ejerciendo sus oficios. Por Uultimo, una élitexcultural
contribuyé a la formidable empresa (ultural de
traduccién de textos cientificos y filoséficos de los
arabes. Tras la conquista, las grande\,s propiedades
rurales, salvo excepciones de @grandes familias
eclesiasticas o judias, como la del arzobispo D. Rodrigo
Ximénez de Rada, fueron donaci nés reales a cristianos y
eclesiasticos venidos del no;%e;s 7 Uno de los conflictos
eclesiasticos fue la superstitio toletanae, como se
conocié la liturgia mozarabe entre los clérigos recién
llegados. Los monjes Qu les acompanaban lograron
imponer el rito romangyno sin recurrir al arbitrio del rey.
Este propuso un jujc\la’entre caballeros y un juicio divino
en la ciudad de“Burgos!®. A pesar de la victoria de los
mozarabes, sg\impone el criterio de los monjes
AN

A
184 R.Rastor, Del islam al cristianismo, p.106-110.

L« \EFa M2.C2.XV®, dominica de ramis palmarum, apud Burgis,
pugqaéb?unt duo milites, unus regis Aldefonsi pro lege romana, et
a/te(’"caste//anus scilicet Lupus Martinez de Matanza pro lege
toletana, et uictus est miles regis. Super quo illis adhuc
contendentibus, accenso magno igne in plateae medio, misi sunt in
eo duo libri, unus romanum officium continens, alter uero officium
continens toletanum, sub tali conditione ut ciuis modi liber ignem
illesus euaderet, eius officium teneretur. Sed cum Toletanus magnum
extra ignem saltum dedisset, mox rex iratus illum in ignem pede
reiciens dixit "ad libitum regum flectantur cornua legum (Cronica
Najerense: textos medievales, Valencia 1966, p.116). Otra edicién,
(Corp.Chr. 71a), Brepols 1995.
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cluniacenses, fieles al papado, y el viejo rito mozarabe
s6lo se admite en las «viejas parroquias de sangre».

2. El clero y la catedral.

La Iglesia Catedral estaba asistida por clero venido
del Norte de la Peninsula y, en parte, por las érdenes
monasticas surgidas en Francia, como el Cister. Este
estrato eclesial representa una expansion contiqua en
poder y en esplendor. La iglesia toledana fue Ja principal
compradora de los bienes mozarabes. La - Catedral
adquiri6 las mejores tierras que ya~~~}e’staban en
explotacién. En la ciudad de Toledo tq\mbién comproé
casas para viviendas de sus miembros.y un conjunto de
mesones, tiendas y corrales®®, Desde, la ocupacion por la
fuerza del terreno de la mezquigjmayor, llevada a cabo
por un grupo de francos a pesar de las promesas reales
de salvaguada, se procedié\{,a la compra de terrenos
colindantes para su ampliacién. Ademas la catedral
amplia sus ingresos c stantemente por medio de
compras de terrenos'w)?\casas que alquila a particulares.
Los arcedianos adqgmi’eron mesones junto a la catedral y
seforios en los alrededores, con sus alquerias y tierras
de cultivo. LQ\s\contratos dejan constancia de estos
cambios bajosescrituras todavia bilinglies, en latin y en
arabe. C@fmenen invocaciones, clasicas en el mundo
musulman, como «en el nombre de Dios misericordioso,
qgue hace misericordia» (aflo 1231) y «la alabanza a Dios
sc')ki’» ano 1224)'%, Ya a partir de 1138 van aumentando
gradualmente los bienes del cabildo, tal vez siguiendo la
costumbre isldmica de los «bienes piadosos (habices)!8.

Junto a la Catedral se situaba el arrabal de los

186 A.Gonzélez Palencia, Los mozdrabes de Toledo, p.163;

R.Pastor, Del islam al cristianismo, p.104.
187 A.Gonzélez Palencia, Los mozarabes de Toledo, p.2 y 39.

18 A.Gonzélez Palencia, Los mozdrabes de Toledo, p.160.260ss.
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francos, que tenia un fundug o alhéndiga donde se
hospedaban quienes venian de fuera'® .

3. Los judios

Los judios continuaron desempefiando sus oficios
artesanales y comerciales. La juderia creci6 en época
cristiana. Poseia casas y heredades alrededor de Toledo.
Al comienzo de la conquista son frecuentes las férmulas
de respeto al nombrar un judio, lo que indicasque en
Toledo eran considerados, especialmente ‘hasta la
segunda mitad del siglo XII**°. Algunos~figiran como
representantes en transacciones de propg%dad, como las
del convento San Clemente de Toledo, y del propio
Arzobispo D.Rodrigo. De los documentos de titulos de
propiedad se desprende que t mhen trabajaban como
labriegos en la explotacién bienes eclesiasticos,
entregando una cuarta parteﬁé la cosecha a la iglesia o
monasterio®®', Con \persecuciéon almoravide vy
almohade, la pobIaC| sJjudia de Toledo se vio muy
aumentada, lo cual cohtrlbuyo al desarrollo del comercio
entre los judios de_lavparte cristiana, con al-Andalus vy el
resto de Europa: ET]o hizo que se elevase su posicién
social. Entre<lds’ judios importantes del reinado de
Alfonso VI tg‘nemos a Yosef ibn Ferrusel (Cidelo), médico
y conseje\ ro.del monarca. Yosef conocié al filésofo judio
tudelage Judah ha-Levi, durante su estancia en la ciudad,
y su NOpinién era siempre tenida en cuenta en la
sinq\goga. Debido a su consejo, se expulsd de Toledo a la

189 A. Gonzélez Palencia, Los mozdrabes de Toledo, p.57.69.

P.Leén Tello, Judios de Toledo, 1, p.30. A.Gonzalez Palencia,
Los mozarabes de Toledo, p.142.
ot Para el periodo alfonsi: J.M. Nieto Soria, "Los judios de Toledo

en sus relaciones financieras con la monarquia y la Iglesia (1252-
1312)": Sefarad XLI(1981)300-319; XLII (1982) 79-91.P.Leon Tello,
Judios de Toledo, |, p.35.
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comunidad judia caraita.
4. Los Musulmanes

Naturalmente es el grupo étnico que menos
influencia ejerce en la vida social después de la
Reconquista. Quedaron moros en Toledo a juzgar por el
Fuero de 1101, pero sin papel director alguno. Buena
parte de ellos se convertiria al cristianismo, pasando a
formar parte de la minoria conversa'®?, que daré,lugar a
los conflictos de limpieza de sangre, que todavia pervive
a comienzos del siglo XVII. Incluso en Jesvafos 1568-
1570, tras el levantamiento de los morisbes granadinos,
50.000 son enviados a Castilla. En Toledo, 190 de los 806
penitenciados por la Inquisicién enNos afos siguientes
eran moriscos!®3. La minoria m r%‘ca todavia pervive a

comienzos del siglo XVII. El afo 1610, durante la
expulsiéon, marchan de Tolede.3¥789 moriscos®.
\\

192 A.Gonzélez Palenciah Lbs mozarabes de Toledo, p.151.

A.Dominguez; Ortiz-B.Vicent, Historia de los moriscos,
Madrid, Revista de Oceidente, 1978, p.51.104; M.Garcia Arenal, Los
moriscos (intr.M.A;Qg Bunes), Madrid, Granada, Archivum, 1996
(reimpr.de 1975)\V/A. de Bunes, La imagen de los musulmanes y del
norte de Africa\év los siglos XVI y XVII, Madrid, CSIC, 1989.

o4 \Bn personaje emotivo al respecto es el morisco Ricote,
tenderowg\iel' pueblo de Sancho Panza. Cuando se encuentra con
Sanc\hci?\tfas el pregén y bando de su majestad contra ellos, exclama:
<<d0c(l]‘1'era que estamos lloramos por Espafia, que, en fin, nacimos en
ella y es nuestra patria natural. En ninguna parte hallamos el
acogimiento que nuestras desventura desea, y en Berberia y en todas
las partes de Africa donde esperdbamos ser recibidos, acogidos y
regalados, alli es donde mas nos ofenden y maltratan (...) agora
conozco y experimento lo que suele decirse: que es dulce el amor de
la patria» («El Quijote»,ll,cap.54; ed.).J.Allen, 1l, p.435). Sobre
musulmanas que quieren convertirse en cristianas, véase la novelita
de Zoraida y su amor a la Virgen Maria (Lela Marién): «El Quijote»
l,cap.40; ed.).).Allen, |, p.467.
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II. LA ESCUELA CATEDRALICIA DE TRADUCTORES

Medio siglo después de ser conquistada, en 1085
por Alfonso VI, consigue Toledo, gracias a las iniciativas
del arzobispo Raymundo (1126-1153), convertirse en la
ciudad europea mas avanzada en traducciones del arabe
al latin'®>. La obra de los traductores contribuyé a hacer
de Toledo un paradigma de sabiduria y convivencia entre
los diversos grupos culturales. De igual forma; Teledo se
ha convertido, en nuestra época, en simbolo de la
tolerancia y luminaria de tradiciones c%tbr’ales judias,
musulmanas y cristianas. Sin embargdy »su labor vino
precedida y acompanada de otras inicGiativas culturales,
como la obra del judio converso\de Huesca, Pedro
Alfonso, y el viaje de Pedro el Vienerable por el Valle del

Ebro. \\

O

1. Pedro Alfonso y lq\su/tura religiosa

\
Desde mediagz}\”del siglo XIl, los espafioles de la
Reconquista ponl'an\ manos de los latinos un escrito
apologético redactado por un judio, converso en 1106,
Poco sabemos te la vida del autor, gue recibié una
educacion éq"abe y hebrea, y la plasmd por primera vez
en los maeldes de la cultura cristiana. Pedro Alfonso fue el
prime\nigmbajador cultural entre estos tres mundos. Su

1954\
N

«.> Este personaje, primero obispo de Osma y luego de Toledo,

donde acrecentd los bienes catedralicios, asistié a la coronacién de
Alfonso VII como Emperador en Leén (1135) y alenté sus campanas.
Una biografia en: A.Gonzdlez Palencia, E/ arzobispo D.Raimundo de
Toledo, Barcelona, 1942, p.44-119.
196 M.Th. d'Alverny "La connaisance de I'islam en occident du
IXéme au milieu du Xlleme siecle": Settimane di studio del Centro
italiano di studi sull'alto medioevo 12. L'Occidente e l'islam nell'alto
medioevo, Spoletto 1964, Vol.ll, p.593. Sus ensayos han sido editados
en: Variorum (Collected Studies Series), Norfolk 1984.
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obra «Didlogos contra los judios»®’ es, en su mayor
parte, una controversia judeo-cristiana que suministra a
los lectores latinos una rica informacién sobre el
judaismo, especialmente el Talmud, que hasta entonces
no estaba a su alcance'®®. La Hebraica Veritas sera el
término, en adelante, para designar el conflicto con el
Talmud, especialmente su «materialismo» teoldgico al
describir a Dios, y sera de tanta importancia para la
Iglesia que provocara la expurgacion del Talmud en
diversas partes de Europa, su retirada, e incluse el que
llegue a ser quemado. La obra, escrita thre 1108 y
1110, consta de XIl «didlogos» entre Pedro»gZ\s’u alter-ego,
Moisés, antiguo nombre judio del autor.QSn ellos, Pedro
demuestra ldgicamente al representante de la Ley
Antigua la superioridad del Evangelio. La obra esta
dividida en tres partes: «Dialogos» I-IV (exposicion del
judaismo), «Didlogo V (exposicion del islam), «Dialogos
VI-XIl» (apologia del cristianis;%o)l‘-”e’.
En el prefacio reIati‘e\l proceso de su conversion:
\

«El autor de la siguie@éé obra dijo: El Todopoderoso nos
inspiré con §E\E5piritu, y nos dirigié por el camino
recto, apartando primero la tenue telilla de los ojos
y después-el pesado velo que cubre a las almas
corro@pldas. Entonces lo oculto de las profecias
nos\aparecié claro y nos fueron revelados sus
arcanos; aplicamos el animo para comprender su

wverdadera significacién, y nos detuvimos en
\\ explicarla. Por lo cual examinamos con toda
diligencia lo que en ello hay que entender y, por
tanto, también creer; esto es: que Dios es uno en

197 Dialogi contra judeos: PL 157, col.538-671.
198 J.Tolan, Petrus Alfonsi and his Medieval Readers, Florida

1993, p.XIV; existen 160 manuscritos medievales existen de la obra,
lo que le dan categoria de best-seller.
199 ].Tolan, Petrus Alfonsi, p.15.
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Trinidad de personas, que de ningun modo se
preceden una a otra en el tiempo, ni tampoco se
separan por divisién, a las cuales los cristianos
llaman Padre, Hijo y Espiritu Santo»2°°.

La base de su ataque al judaismo son los escritos
postbiblicos, especialmente la haggadah o «Leyenda»,
que considera Alfonso cargados de antropomorfismos
sobre Dios y los angeles y desprovistos de Iogica. Un
ejemplo, sacado del Talmud, describe a Dios revestido de
filacterias que contienen las alabanzas que los judios
presentan a Dios al atardecer. Estas ﬁlaetz-}rfas, que se
colocan, atadas, en la frente y en *lbs brazos, las
contemplé Moisés, cuando vio el "dorso" o espalda de
Dios?*!. Alfonso replica: N\

)

«Asi pues, concederé que Dio te\ga nuca, lo que parece
sacrilego al sabio; sinrembargo, pudo suceder que
Moisés no viese (€n’Dios sino la nuca. O si
suponemos que{ wiera algo mas, pudo ver el
cabello o el pudo de la correa, es decir, de la
corona, que_vosotros decis que un angel, llamado
Metatrén‘col‘c?ca cada dia sobre la cabeza [con las
plegarias de los israelitas], (...) Vosotros defendéis
que @%é tiene cabeza, brazos y toda la forma
cokporal. Si esto es asi, preciso es que reconozcais
aue’Dios tenga las dimensiones de largo, ancho y

\\\é‘lto» (ed.A.Ballestin,p.118-119).
N

El «didlogo V» es un tratado consagrado al islam,
bien informado, aunque no exento de leyendas e
interpretaciones peyorativas. En él se presenta una

200 Citamos la traduccién de A.Ballestin, E/ «Dialogus contra

iudaeos» de Pedro Alfonso», Zaragoza 1993 (tesis doctoral), p.112.
201 Ex 33,20: no se pude ver el rostro de Dios; véase, el Talmud
Babli, Menahot 35b; Berakhot, 6a; . Toland, Petrus Alfonsi, p. 22.
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versibn mucho mas precisa del islam, a pesar de
elementos legendarios, de las que corrian hasta entonces
en Occidente?®?, La exposicién no carece de analogia con
una obra apologética cristiana de que se hablara, la
Ris lat («Epistola») de al-Kindi, cuya versidn arabe pudo
conocer Pedro Alfonso, aparte de fuentes hebreas que
hablan del islam .

En este capitulo, la ley de los sarracenos es
presentada como una ley fundada de forma vagea en la
razén, cuyos mandamientos permiten gozar enla vida
presente y proporion alegrias inefables en la{otra vida. El
interlocutor musulman, que seré refutades'enumera los
pilares del islam, sobria vy objetivam\ente, con su
confesion de fe, el ayuno y las cinco pregarias rituales, y
se pregunta por qué Pedro no se convirtié a esta fe, en
cuya familiaridad se ha ed o\ado. A Pedro, para
convencer a un «judio» o.a un «cristiano» de las
deficiencias del islam, le bast\a con ridiculizar aspectos
generales de esta religigns, a) la moral islamica,«cuyo
mayor bien es el goce qe%oral»; b) los origenes del culto
de la Meca, que se relacionan con el politeismo romano,
retocado Iigermang‘EEv por Mahoma?®; c) y la trasmisién

202 El condejmiento del islam, como religién, es un tema vasto.

Los obstéculos\}rincipales para su conocimiento son la diferencia de
lengua y Ia\}ejam’a. Los peregrinos que se aventuraban a visitar los
Santos Lugares no pueden traer sino un conocimiento superficial de
esta feligion. Véase: M.Th. d'Alverny, "La connaisance de l'islam en
occident du IXéme au milieu du Xliéme siécle”, p.578, 594. Al norte
de los Pirineos se hacia de Mahoma un clerigo cristiano despechado
por no ser elegido papa, creian que los musulmanes adoraban a
Mahoma y que eran politeistas (cf.).Tolan, Petrus Alfonsi, p.28).

203 «el nombre del [idolo] de la Piedra Negra era Mercurio, el de
la blanca Jamos (...) Desde la distancia, segin era costumbre, se
lanzaban piedras(...) Muhammad, que aparecié mucho después, no
pudo arrancar esta costumbre, sino que con un cierto cambio de este
uso permitié que dieran vueltas alrededor de la casa vistiendo tldnicas
sin costura(...), mandé que besaran las piedras, y que con las cabezas
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textual del Coran, cuyo resultado es un escrito falto de
orden cronoldgico?**: «El Cordn no fue escrito por mano
de Muhammad (...) Después de su muerte, los amigos
gue habian permanecido con él, cada uno, como diré,
aportando su leccién, compusieron el Coran. Por lo que
no sabemos qué orden fue anterior o posterior».

La persona de Mahoma se lleva la peor parte en
los juicios peyorativos, como persona ambiciosa, amante
de la guerra y de las mujeres: A4

X
«Con las riquezas de aquella (Jadiya) se hizo-muy rico
llegando a tal soberbia mental que»@)rbmetia que
el reino arabe debia correspondeﬂéa él (...) Pero
pensando el modo cémo podria hacerse rey, quiso
figurarse Profeta, confiado én la gracia de su
elocuencia que habia ptado en diversas
naciones con la presteza a‘e su ingenio» (...) De la
potencia de su vicio, es decir de su lujuria, se dice
que alababa a Dios..:), felicitdndose porque, por
gracia divina, el ve olor y la hermosura de las
mujeres le deleitaban muchisimo (...) «Porque

Muhammad, r%ndo saguear a los adversarios de

Dios, hacerles esclavos y matarlos hasta que

qwserauitreer o tributar (...) Esto, como sabes, no

debe\haacerse al contrario, si se quiere convertir a

alguien, debe hacerse no con violencia sino con
amor y dulzura, segun Muhammad en persona
\a"‘testlgua en el Cordn bajo la persona del
\'\ mismisimo Sefor que dice: “Si el Senor tu DIOS
quisiera, todas las gentes creerian”
(ed.M.Ballestin, p.184, 186, 188ss).

rapadas y humilladas lanzaran piedras hacia atrds, y al humillarse
mostraran las espaldas, lo cual es signo de la Ley antigua»

204 . Véase: ed.M.Ballestin, 181,183, 177, 189; sobre el Gltimo
aspecto: G.Monnot, "Les citations coraniques dans le «Dialogus» de
Pierre Alfonse": Islam et chrétiens du Midi, Toulouse(1983), 261-277; ).
Tolan, Petrus Alfonsi, p.28.
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Pedro Alfonso concluye su didlogo con el islam,
reafirmandose en su confesién de fe:

«[Muhammad] niega a Cristo, al cual creemos muerto y
crucificado. Pues ¢él dice: no mataron ni
crucificaron a Cristo sino que les parecié. No sélo
lo encontraras en esto mentiroso, sino que vuelve
a releer todos los libros y dichos proféticos y
encontrards que miente en todo lo que ha dicho
sobre ellos. éCO6mMo me exhortaras, pues,-a que yo
crea en un hombre mentiroso si~0, encuentras
falaz en todo? Suplico Ia pﬁg\dad de Dios
todopoderoso para que me libresde su error y me
haga cumplir la ley que,/ adopté. Amén»
(ed.M.Ballestin, p. 191). \Q\

Por primera vez, los Iat\wms pueden encontrar en
este texto una descrip\cﬁén sistematica y bastante
completa del dogma¢ y* las principales costumbres
musulmanas®®. La amplia difusién de este tratado se
debid probablemeni@’a su larga estancia en Inglaterra,
como médico delirey Enrique | y colaborador de los
naturalistas i%jheses, algunos de los cuales vendrian
después a Toledo. En efecto, entre los afios 1106 y 1116
viajé Pedto. Alfonso de Aragén a Inglaterra, con el grupo
de intelectuales que rodearon al rey inglés, donde
ensel§ 'astronomia. Mas tarde, se trasladd al norte de
Fra@cia donde escribié, hacia 1120, wuna obra
astronémica, la Epistola ad Peripateticos*®®. En una fecha
desconocida escribié su obra Disciplina Clericalis, donde

205

M.Th.d'Alverny, "Connaissance de l'lslam au temps de saint
Louis (s.XIll)": Septiéme centenaire de la mort de saint Louis, Actes
des colloque de Royaumont et de Paris, 1970, Paris 1976, p.238.

206 J.M.Mills Valicrosa, "La aportacién astronédmica de Pedro
Alfonso": Estudios sobre historia de la ciencia espafiola, Madrid, CSIC,
1987, p.197-218.
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introduce fabulas d&rabes como exempla para los
predicadores del siglo Xlll, cuyo material didactico fue
reutilizado en escritores como Boccaccio?”’.

2. El viaje de Pedro el Venerable y el conocimiento
del islam (1136-1140)

Un poco posterior a la obra de Pedro Alfonso, y
casi contemporanea a las mayores empresas de
traduccién de Toledo, es el viaje de los monjes y’sabios
europeos que vinieron a Espana (a+ ayudar
espiritualmente al avance de la Reconquist}\”A partir de
1120, el papa Calixto Il habia concedidd\élos caballeros
que quisieran defender Espafia las mismas indulgencias
que se otorgaron a los caballeros_ cruzados. Durante los
afos 1146-1147, Bernardo de C a'éval fue encargado de
predicar oficialmente la segunda ¢ruzada.

Respecto a |la cultu}a islamica, hemos de
mencionar la personalida\d\abierta a otras culturas del
monje Pedro el Veneraple (1092-1156). Después de ser
abad de Vézelay Yy, 'Q‘sméne, en agosto de 1122 fue
elegido abad de C[gny’. Su interés, aparte de la reforma
de la Iglesia, se“centré en las religiones no cristianas,
como el judajsmo’y el islam. Con motivo de un viaje que
realizo, haci\é\ 142, para inspeccionar los monasterios
dependie@e’s al suyo, en el valle del Ebro, predicaba un
espiritu\de frontera y resistencia frente al islam. Alli se
encotré6 con clérigos, conocedores de la lengua vy
Iiteﬁaatura arabe, como Roberto de Ketton y Herman de
Dalmatia, a los que animé a llevar a cabo una traduccién
de obras de contenido coradnico, y compilar una
coleccidn de textos religiosos que enviaria al abad
Bernardo de Claraval:

«Me propuse traducir, del arabe al latin, la genealogia, la

207 )Tolan, Petrus Alfonsi, p. 11.74-94.
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vida y la doctrina de ese hombre perdido, junto
con la ley que llaman el Coran. Y para que la
traduccion no perdiera fidelidad hicé colaborar con
nuestros traductores a un musulman (...) El
musulman se llamaba Muhammad®® (...)»
«Ademas he traducido del arabe toda la impia
doctrina y la genealogia de este hombre nefasto,
junto con la Ley, que llamé Coran, esto es, el
conjunto de preceptos que le trajo el angel‘Gabriel
del Cielo, segun persuadi6 a hombres simples. [Lo
traduje] al latin por hombres docto\s en ambas
lenguas: Roberto de Ketton, en In%?}érra, que es
archidiacono de Pamplona y Hermyann el Dalmata,
gue esta dotado de un agudo y‘cultivado espiritu,
a quienes hallé en los alredederes del Ebro, donde
estudiaban astrologia, v, *Ejambio, de una buena

suma de dinero, los corQUJ a esta empresa»?®,

by

El resultado fue\\el Corpus Toletanum. Esta
coleccién, como se dice en este prélogo, contiene
narraciones sobre la-fistoria y tradiciones musulmanas
acerca de la vida,del profeta Mahoma (hadices) y una
traduccién del Cordn al latin. Los clérigos estuvieron en
contacto epistolar continuo con sus abadias del sur de
Francia, en ,l\m iempo en que san Bernardo incitaba a la
Cruzada «<entra Tierra Santa. La obra literaria de estos
clérigos\eruditos supone ya un trabajo de colaboracion,
entre’si’y con los mozéarabes, y un conocimiento notable
de\Eax engua arabe. La coleccién de textos islamicos que
se mandé traducir y componer lleva el nombre de
Corpus Toletanum, en honor de la «Escuela de
Traductores» que fundaria en esta ciudad poco después

208 Pedro Venerable, Prol. Contra Sectam Saracenorum,

ed.R.Glei: Petrus Venerabilis: Schriften zum Islam, Altenberge, CIS
Verlag, 1985, p.54.
209 ed.Glei, p.24.
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D.Raymundo de Toledo. Un manuscrito de esta coleccion,
tal vez el original, se conserva en Paris?*°, Cuenta con los
siguientes escritos:

1) «Introduccién» con una Summa totius haeresis
Sarracenorum («Resumen de las herejias sarracenas»),
obra original de Pedro el Venerable.

2) Epistola De translatione sua («carta sobre la
traduccion» del Coran a Bernardo de Claraval), obra de
Pedro el Venerable. e

3) Fabula Sarracenorum («Fabulas- de los
sarracenos»). Se desconoce el original éraIQe.'Contiene
leyendas orales, judias y musulmanas, sobfje”la creacion
del mundo y del hombre, la cronologia d&tos patriarcas y
profetas, la historia de Mahoma y un esbozo de los siete
primeros califas. Traducida por Roherto’ de Ketton.

4) Liber generationis Mah\ubveth («Genealogia de
Mahoma»). Genealogia de origenvlegendario, desde Noé
a través de Patriarcas. ,Traducida por Hermann el
Déalmata. N\

5) Doctrina Mahqg%t («La doctrina de Mahoma»).

Contiene proverbios ~y}enigmas numéricos, sacados de

leyendas biblicas, y“talmudicas, que plantean cuatro

judios, bajo la guiaide Abdia, a Mahoma. Se trata de 100

preguntas sob\ré la Ley?'!, traducida por Roberto de
AN

20 'Ni?jteca de I'Arsenal, Paris [Ms 1162]. Véase la introd. de
R.Glei, S&Qri en zum islam, p.XV. M.Th.d'Alverny, "Deux traductions
latines \déi Coran au Moyen Age": Archives d'histoire doctrinale et
/ittéiaire du Moyen Age 16, Paris 1948, p.108.

21l «Dime Abdensalem qué tienen por uno», por dos, por tres,
por cuatro...hasta cien (...). Mahoma le responde complaciente: no
hay méas que un solo Dios, existe Adan y Eva, hay tres arcangeles,
cuatro libros sagrados (Ley de Moisés, salmos de David, el Evangelio
y el Coran), cinco pregarias canénicas, seis dias de la creacién, siete
cielos, etc. Véase la historia musulmana del erudito irani al-Tabari
(839-923): los judios examinan el Pentateuco y entresacan para
Mahoma las 28 preguntas mas dificiles: Tar j al-Rus | wa-I-mul k
(«Historia de los profetas y los reyes). Vol.l (ed.francesa de
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Ketton precedida de una carta dedicatoria a Pedro el
Venerable.

6) Lex Saracenorum [seu Alchoran] («Ley de los
Sarracenos o Alcoran), traducido por Roberto de Ketton.

8) Epistola Sarraceni et Rescriptum Christiani
[Apologia llamada de al-Kindi], traducida por Pedro de
Toledo y revisada por Pedro de Poitiers, con el prélogo de
la carta del sarraceno y la respuesta del cristiano, una
conclusién y un epilogo. 'S

La coleccién, enviada a Bernardo, constaba de
estos ocho documentos, dos obras de Pedro ¢l Venerable
y cinco traducciones de «especialistas» iskdmiicos. Pedro
el Venerable realizd, como introduccién\\c» la lectura de
este Corpus Toletanum, en Francia, Na Summa totius
haeresis Saracenorum, hacia 1143; y.a envié a Espaia,
para que sirviera a fines apologia\pos frente al islam en
la frontera del Ebro, donde siglos anteriores Eulogio de
Cérdoba habia hallado una «Vida de Mahoma».

El traductor inglés“del Coran, Roberto de Ketton,
ocupado en estudios{ astrolégicos, se queja de Ila
dificultad de la Ieng@a coranica en el prélogo de su
traduccién al aba’g\Pedro de Claraval, debido a su
prolijidad y falta\de éxactitud?'?:

«El mundo ,Lét\iho, preso de ignorancia y negligencia por
petniciosas dificultades, ha tenido que sufrir hasta
ahora el desconocimiento y la omision de una

Nrefutacion de la materia de sus enemigos (...)

Q\ icuantas incomodidades me he tomado con [una
lengual en la cual el ingenio brilla débilmente,
parca en elocuencia, falta de ciencia, sobre una
[materia] vil, etérea y alejada de nosotros, en
tantas maneras, para una traducciéon!»

H.Zotenberg), De /a creation a David, Paris 1984, p.28-29.
212 . Migne, PL 189, col.658. Prefacio de Roberto de Ketton
(Roberti Retenensis) a su traduccién del Coran.

80



Mientras, Hermann el Dalmata, procedente de
Carintia, traducia en Ledn, en el camino de Santiago,
algunas leyendas sobre la vida y doctrina de Mahoma?*.

Otro traductor importante, el mozarabe Pedro de
Toledo, viene relacionado con la traduccion de una
influyente obra en el pensamiento teoldgico occidental
sobre el islam: «La apologia del cristianismo de al-Kindi»,
traducida antes de 1144, que entr6 a formar parte; como
escrito octavo y Ultimo, del Corpus de Nescritos
apologéticos anti-islamicos de Pedro el Venerable. En la
carta citada del 1144, ademas del traba}q\é’onjunto de
estos dos traductores, Pedro el VeneramQ\habIa de esta
obra de disputa, cuya traduccién. fue realizada
probablemente en Toledo, la pieza .de controversia con el
islam mejor redactada en la Ed dQMedia, de procedencia
oriental (la Epistola Sarraceni et Rescriptum Christiani
[Apologia llamada de al-Kindil:,

\\

«Te envio, muy estimade*[hermanol], nuestra nueva
traduccion, cmfno disputa contra la pésima
doctrina deL’Q@r’eje Mahoma, que tradujo el perito
en ambas®lenguas, Maestro Pedro Toledano...Pero
como Ia\féngua latina no le era tan familiar como
la aré\b{ga, se la di a pulir a otro docto varén, hijo
dileeto y hermano, Pedro [de Poitiers], nuestro
otario» (Sendino, 358, Ep.de Translatione («Carta

\\\s bre la Traduccion: PL t.189, col.649ss; ed.Glei, p
\:.\ 24)214_

213 Editada por J.Mufioz Sendino: Misc.Comillas 11 y 12 (1949)
339-360. (Véase, pag.353: De generatione Mahumet et nutritura eius
(...) quam transtulit Hermannus Sclavus, scholasticus subtilis et
ingeniosus, apud Legionem, Hispaniae civitatem (...) De Doctrina
Mahumet ab eodem Hermanno translata) También: N.Daniel, The
Arabs and Mediaeval Europe, London& New York 19792, p.274ss.

214 Mitto vobis, karissime, novam tranlationem nostram contra

pessimam nequam Mahumet haeresim disputantem...Feci autem
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Pedro el Venerable, con frecuencia, se habia
quejado de las fabulas absurdas, que complacian a sus
contemporaneos, sobre el fundador del islam. En ellas se
hacia de Mahoma el discipulo de un primitivo hereje, de
sobrenombre Nicolas, a quien se hace un maestro
cristiano, un alto dignatario eclesidstico o incluso un
diacono de la iglesia primitiva, fundador de la secta de
los nicolaitas, citada en el Apocalipsis®*>. Pedro el
Venerable parece haber conocido una versionde esta
leyenda en la que desaparecen todos los int\ermediarios;
es Mahoma mismo quien es nombrado come Nicolas. En

N

eam transferri a perito utriusque linguae, magistro Petro Toletano.
Sed quia lingua latina non ei adeo familiaris vel nota erat cum
arabica, dedi ei coadiutorem doctum virm%,\ dilectum filium et fratrem
Petrum, notarium nostrum. En una carta\pbsterior a san Bernardo, de
1145, Pedro el Venerable le explice” que le envia también una
traduccién del Cordn y una sumiq de todas las herejias sobre la vida
de Mahoma, compuesta a ba,%e de fabulas [hadices] que un judio
llamado Abdias, con otros j dios, tradujeron. La intencidn es seguir la
costumbre de los Santos\lflghres que no dejaron pasar por alto ni la
mas leve herejia de stistiempo (PL 189, col.339ss); J.Mufioz Sendino,
o.c. pag.359. \

215 Putapténim quidam hunc Nicolaum illum unum e septem
primis diaconius exstitisse et Nicolaitarum ab eo dictorum secta,
quae et ‘Q* Apocalypsi lohannis arguitur, hanc modernorum
5aracen9}um legem exsistere. Somniant (PL 189, col.653; Summa
7btiu\ eresis Saracenoum; ed.R. Glei, Schriften zum Islam, p.4-6).
Nicb{é‘s uno de los siete primeros didconos, es nombrado en el
Apocalipsis. Una tradicién medieval cuenta que cierto Nicolds «que
vivia en tiempo de los apdstoles», y era uno de los siete didconos,
quiso suceder al papa san Clemente. Decepcionada su ambicién, se
volvié herético; uno de sus discipuos, llamado Maurus, experto en
nigromancia, huye tras su muerte de Roma a Arabia, se vuelve
herético y se encuentra al joven Mahoma. Un manuscrito de Pisa
[166], citado en: G.Vajda et M.Th.d'Alverny, "Marc de Tolede,
traducteur d'lbn T_mart": Al-Andalus 16(1951)100-140; 259-307; 17
(1952), 1-56.
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buena parte de las narraciones, en verso y prosa, que
han propagado esta version fantastica, en los siglos Xl y
XIV, Mahoma ha sido elevado al rango de cardenal?®.
Frente a estas fantasias literarias, con la obra de al-Kindi,
se ofrece al mundo latino una vida de Mahoma mas
exacta.

La obra sistematica de Pedro el Venerakle
N

La obra Contra Sectam Sarracenorum s&ompone
de dos libros: El primer libro describe toda%\ as sectas y
herejias con las que Satanas ha infectabo a la lglesia,
desde las menos famosas de Basilides, Marcién y los
encratitas, a las mas universales_herejias, como las de
los maniqueos que negaban el ntl\:guo Testamento, o las
herejias trinitarias, como la arriana, de los donatistas y
sabelianos?’’. Ninguna de estds herejias, que surgié en
tiempos antiguos, pudo salir inmune de «la espada del
Espiritu que es el Veer\~ Dios» (a gladio spiritus quod
est verbum dei). Erltebces, se pregunta: «ipodra restar
inc6lume la  doctrina  errébnea de  Mahoma?»
(Mahometicus ‘erré“r erit?). Pedro el Venerable esta
deseoso, conqg\la mayor parte de heresidlogos, de
aproximar a\t}uellos errores que combate a otros mas
conocidos}\y’utiliza un procedimiento didactico: trata de
reducir\ el islam a categorias conocidas. Por eso
emp rehta la doctrina de Mahoma con las diferentes
hergjias que asolaron la Iglesia. Mahoma rechaza la
Trinidad con los sabelianos; la divinidad de Cristo, con los
nestorianos y niega su muerte con los maniqueos. Es,

216

Manda hacer la traduccién para que conozca quien escriba
contra el islam con qué enemigo debe pelear (PL 189,656: Epistola
de Translatione alcorani). Véase, M.Th.d'Alverny,"Pierre le Vénérable
et la légende de Mahomet", A Cluny, Congrés scientifique, 1949.
Dijon 1950, p.165.

217 ed.R.Glei, p.32-34.
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por lo tanto, el islam una herejia; y se puede comparar a
los musulmanes con los infieles. El diablo, que inspiré al
comienzo a Arrio, debe hacer su obra con el Profeta
como precursor del Anticristo?8,

Esta ensefianza o Ley, no se ha propagado por
medio de argumentos, como hicieron las antiguas
herejias, sino por el furor y la actividad guerrera.
Tenemos, de nuevo, como entre los mozarabes de al-
Andalus, el tema de la ferocidad bélica musulmana, que
aterroriza con sus conquistas: AN

«La necedad de Mahoma, en cambie))ébmenzé por

los arabes ismaelitas y siguié T‘\Bn los persas,

medos, sirios (...); en cuanto priwd a estos pueblos
de Cristo (...) ,y los entreg¢- aldiablo. Desde alli,

Nno con suaves razones)»sino con violentas

incursiones conquisté (Egipto, Libia, Africa para

esta religiéon profana, ~~\ahora por su penetracién
en Europa amenazaa tercera [parte del mundo],

lamada Europa» & R.Glei, p.46).

Este avanc;e\del otro mundo barbaro hacia
Occidente, forzado por el hambre de tierras y de un
espacio vital, y\~acompanado de una doctrina familiar
pero extranq\es lo que mas sorprende de la doctrina de
Mahoma Q\sta desde el espejo de la mirada europea:

o \<”<‘Me indigna que los pueblos latinos ignorasen la
catsa de tanta perdicion y la misma ignorancia no
empujase a nadie a defenderse» (ed.R.Glei, p.54).

El primer libro se ocupa, a continuacion, de la
doctrina isldmica de la corrupcién de las Escrituras, judia

218 M.Th.d'Alverny: "Deux traductions latines du Coran au

Moyen Age": Archives d'histoire doctrinale et littéraire du Moyen Age,
Paris 1948, p.75.

80



y cristiana. El abad Pedro considera auténtica la tradicién
ininterrumpida de los judios hasta el exilio de Babilonia y
la labor del escriba Esdras en la composicién del Antiguo
Testamento, y de los Apdstoles para el Nuevo?®.

El segundo Libro, en cambio, presenta a Mahoma
como el farsante cuya doctrina no esta en la misma linea
de los verdaderos profetas, como Moisés, Elias, Jeremias
y Cristo, por lo que no puede considerarse «sello de la
profecia» (signaculum omnium prophetarum. La.profecia
de Moisés versaba sobre el "pasado", como la creacion
del Cielo y la Tierra y el "futuro", como La salida de
Egipto, la rebelién dle pueblo y el surg\i»@}iénto de un
nuevo profeta . En cambio, Mahoma no-haspredicho nada
nuevo ni aclarado nada perteneciente al futuro ni al
pasado??°, N\

Un balance sobre la e't%jpresa de Pedro el
Venerable no puede sino &)nsiderar positivo su
acercamiento al islam, mas &'éntl’ﬁco de lo que se habia
hecho hasta entonces er\&ccidente. Tampoco se puede
olvidar que su actividQci tiene como fin servir a sus
postulados apologéticbs: la conversion de los «infieles
sarracenos»??'Su _obra manifiesta sentimientos de
compasion caritativa, bastante raros en esta época, en
relacién a lo§ ‘temibles adversarios del cristianismo.
Pedro el Ve,Q‘er ble ofrece, acerca de las colecciones de
documentes’ pintorescos sobre Mahoma que circulaban
en su_tiempo, un juicio tanto mas admirable cuanto que
sus\\bo"htemporéneos los habian admitido casi sin
resenvas. Quiere que se luche contra los adversarios con
documentos serios y no con fébulas??. El abad de Cluny

219 ed.R.Glei, p. 115.127.

220 ed.R.Glei, p. 158.161-165.183.

221 M.Th.d'Alverny,"Pierre le Vénérable et la légende de
Mahomet", A Cluny, Congrés scientifique, 1949. Dijon 1950, p.161.
222 M.Th. d'Alverny, o.c., p.161ss: en la Chanson de Roland se
habla de la «trinidad» que invoca la tropa del rey moro Marsilio:

80



se expresa, en fin, en términos en los que el «irenismo»
contrasta con las invectivas corrientes entre los
heresiélogos: «os abordo no como hacen a menudo los
nuestros, con las armas sino con palabras; os ataco no
por la fuerza sino con argumentos; vengo a vosotros no
con el odio sino con el amor»?3. Si una intencién
demasiado apologética le ha impedido a Pedro el
Venerable llegar a un conocimiento objetivo del islam, no
podemos dejar de reconocer el valor de su iniciativa para
una defensa pacifica de la cristiandad. No debemos de
olvidar que, tanto en Oriente como en la Qfam’nsula, el
cristiano vive en estado de alerta. En esta\época habia
que aceptar el mensaje entero, someferse a la ley
musulmana, o rechazarla, como hacian. los judios y los
cristianos. El esfuerzo apologetico-trata de desautorizar
al mensajero desde su mensaje,comparado con el de la
Biblia, sin el énfasis con que se hacia a veces en Oriente,
con argumentos personales:\h’eﬁciencia fisica y mental
de un epiléptico, licencia.€n sus costumbres personales,
que se refleja en la quigkcién coranica, y promesas de
un paraiso cuyas bienfaventuranzas consisten en goces
carnales. N

Qg\

\.
3. Lo,i\t\réductores de Toledo (1133-1220)
\.

L8 _persistencia de la lengua y la cultura arabe en
Toledos,” después de la reconquista, hizo posible la
forfi\'acién de un nucleo de personas dedicadas a hacer
asequibles, mediante versiones al romance y al latin,
todos los conocimientos cientificos y filoséficos que los
arabes habian transmitido y elaborado. Junto con esta
labor sobre textos cientificos se produjo una seguna labor

Mahoma, Apolo y Tergavante.
223 Contra Sectam Saracenorum, |1, 93: PL 189, col.675; ed. Glei,
Schriften zum Islam, p.156.
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traductora, de textos religiosos de la cultura isldmica?*.

El primer impulso de la empresa, que durd casi un
siglo, se supone bajo el patrocinio del arzobispo
D.Raymundo (1125-1151). AJourdain, en un articulo de
1843 bautizd6 como «Escuela de traductores», por
primera vez, la actividad de cientifica de estos hombres,
titulo consagrado, a pesar de que no queda constancia
documental acerca de la organizacibn o del
funcionamiento como centro de trabajo o de ensefianza
adscrita a un local determindado®®. Las relaciones’ con el
arzobispo no serian de tipo contractual ni{existiria un
sistema docente programado; sin embargb»”la leyenda
da cuenta de un espiritu y un clima. \

Raymundo de Sauvetat, el arzobispo, habia nacido
en la Gascuia y recibido una formacién benedictina. Una
vez elevado a la sede de Toledo '&)nocié por experiencia
la falta de textos para propor ior'%r a los estudiantes una
buena formacién humanistiea> Por este motivo, quiso
convertirse en el mecenas’de un grupo de sabios, buenos
conocedores del érabe% el latin, a quienes encargé la
traduccién de los nuRerosos manuscritos musulmanes
conservados en _laV ciudad®®*®. Este hecho vendria
favorecido por la p?“esencia, en la ciudad, de mozarabes
y, sobre todo,<dé-judios que conocian el &rabe, formando
un <<equin\\d\§ profesionales», aunque no se pueda
hablar propiamente de «escuela de traductores».

En esta empresa podemos distinguir dos periodos:

o Wan

224 \,.‘\\P.Lec')n Tello, Judios de Toledo |, p.53.

225 . P.Leén Tello, Judios de Toledo, 1.p.52-53; J.Jacquart, "La
Escuela de Traductores": Toledo, siglos XiI-Xlll: musulmanes,
cristianos y judios: la sabiduria y la tolerancia (ed.L.Cardaillac),
Madrid, Alianza, 1992, p.185 (ed.francesa, Paris, 1991); el autor
menciona otro articulo posterior, de 1874, del filélogo aleman
Valentin Rose en la revista Hermes.

226 El rey musulméan Al-Ma'mun ya habia atraido a la ciudad los
sabios mas prestigiosos de su tiempo. Véase: ].Porres-D.de Paz,
"30.000 habitantes, ciudad fronteriza": Toledo, siglos XII-Xlll, p.148ss.
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1) El mecenazgo del obispo D.Raymundo y su sucesor, el
Arzobispo Juan (1152-1166), verdadero punto de
arranque de las traducciones toledanas, segun consta en
las dedicatorias. 2) En el siglo Xlll, Toledo sigue siendo el
centro de wuna intensa actividad de traduccién,
institucionalizada bajo el impulso del rey Alfonso X
(1221-1284), el rey Sabio, con obras de astrologia y
astronomia traducidas al romance o al latin.

3.1. La escuela de traductores en el siglo Xl

Dentro de la actividad traductora; el interés
principal lo ocupan los temas filoséficosy después los
cientificos y religiosos. Sobre los tradQ\stores apenas
tenemos mas noticias que las suministradas en los
prologos de sus obras. La jdeptificacion de los
colaboradores es dificultosa ;(\\a veces, se hacen
suposiciones legendarias.

El primer traductor de«Bbras de este tipo, de que
tenemos noticia, es Juan‘de Sevilla (Hispalense, 1133-
1142), el Magister hannes de los prélogos,
probablemente un .mbZarabe que traduce del &rabe
varios tratados ﬁTbsoﬁcos que dedica al obispo
D.Raymundo, entre ellos obras sobre el alma sélo o en
colaboracién Ff“Domlngo Gundisalvo?®?’,

Otro \e mplo de trabajo en equipo es la
cooperaC\ 'de Domingo Gundisalvo y el sabio judio
Avendauth™ o Auendehut. De Domingo Gundisalvo (o
Gon é{Sio sabemos que fue arcediano de Segovia por
est%r‘« presente su firma en un documento de
repartimiento de tierras entre las didcesis de Palencia y

227 Segln una historia medieval, Juan de Sevilla serfa hijo de un

judio converso, el conde Sisnando Davidiz, que con el tiempo fue visir
del rey de Sevilla, antes de ayudar al rey Fernando de Leon a
conquistar Portugal. Hijo de Davidiz, Juan de Sevilla seria el Avendeut;j
(Ibn Daud) colaborador de Domingo Gundisalvo. Véase, D.Jacquart,
"La Escuela de Traductores": Toledo, siglos XlII-Xlll, p.191ss.

80



la de Segovia, fechada el 16 de marzo de 11912, En el
prefacio de la traduccién latina (1151-1166) del De
Anima de Avicena, dedicada al obispo D.Juan de Toledo,
aparece su hombre como Archididacono de Toledo. Se dice
que trabaja asociado con otro sabio judio (israelita
philosophus) llamado Avendauth. ElI P.M.Alonso?*°
propuso distinguir entre dos personajes que aparecen en
los prélogos del De Anima. Uno, Juan Hispalense o
Magister Johannes, seria el sabio mozarabe, conocedor
del arabe y del latin, que ofrece traducciones,a esta
lengua y produce obras originales sobrg astrologia
(Epitome totius astrologiae). En cambio, eQu’an Hispano
que colabora con Domingo Gundisalvo p&?que no domina
el latin, seria Avendaut el filédsofo \israelita que se
convirtiria al cristianismo. El P.Alonse, aporta una cita de
San Alberto Magno en la Sum a\frheo/ogica, en que se
atribuye la traduccién del De“Anima de Avicena al
arzobispo Juan de Toledo?.y piensa que Avendaut,
después de converso, serfasnombrado obispo de Segovia
y, luego, sucesor de\\wl%a'mundo, como arzobispo de
R \\:

D.Mansilla, ':\I:a documentacién pontificia del Achivo de la

Catedral de Burg\os“': Hisp.Sacra | (1948) pég.161. Firma como
sacerdote de S@;ovia: Ego Dominicus Gonsalvi.

229 "Notas sobre los traductores toledanos Domingo Gundisalvo
y Juan Hispano": Al-Andalus VIII<(1943)<155-188; XVIII (1952) 129-
151. A

230\\”\. M.Alonso, "Notas sobre los traductores", p.173: Ad primum
proceditur ex rationibus quas ponit Joannes Toletanus Arhiepiscopus
in libro suo de anima. Et sunt precipuae duae (ST ll, Tract.XlIl, q.73). Al
aducir la ultima razén, afade: ut dicit Toletanus; en la solucién: ad
alium dicendum quod in hoc deceptum est Toletanus. Segun M.Alonso
(ibid. n.2) San Alberto cita la obra unas quince veces en la Summa de
creaturis, atribuyéndola a Tolletanus o Collectanus, que seria
deformacién de Toletanus. Véase también, J.M.Millas Vallicrosa, "Una
obra astronémica desconocida de Johannes Avendaut Hispanus":
Estudios sobre historia de la ciencia espariola, p.263-288.

228
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Toledo?*!; o sea, el Juan Hispanus o "primado de Espafa".

La investigadora M.Th.d'Alverny, por esta época,
presenta otra explicacidon diferente. La autora identifica
el «Abdendeuth» de estos prélogos con el filosofo
israelita de esta época Abraham ibn Daud (1110-
1180)**?, cuya obra filosésfica Emunah Ramah («La fe
exaltada») trata materias filoséficas, recogidas en la obra
de Domingo Gundisalvo.

El prologo a la traduccion latina del «Comentario
al “De Anima”» de Avicena favorece la tesis de’ M.Th.
d'Alverny con la lectura de Juan primado de+vHispania
como objeto de la dedicatoria y no traduct\&}”

«A Juan, reverentisimo arzobispo de la sede de
Toledo y primado de Espafa, el\jsraelita Avendeut,
filésofo, en grato regalo de servi&ib\gobediente»m.

Por lo tanto, Domingo\émdisalvo colaboré con el
mozarabe Maestro Juan'\(Magister Johannes) en la
traduccién de obras de\I:o ica y Metafisica de Avicena,
asi como en la célebre” Fons Vitae de Avicebron (ibn
Gabirol). Y con A\(Qﬁdéhut (lon Daud [?]) en el tratado
«De Anima» dejAvTcena. Entre las obras originales de

2L P.Le@\(e\ﬂo, Judios de Toledo, |, p.56ss.

232 SLD'Alverny, "Abdendeuth": Homenaje a Millds Vallicrosa,
Barcelonan1954, 19-43.

233 \\\"\‘ lohanni reverentissimo Toletanae sedis Archiepiscopo et
Hispémarum Primati, Avendeuth Israelita, Philosophus, gratum
debitae servitutis obsequium: Avicenna Latinus, Liber de anima seu
Sextus de naturalibus, I-ll, ed.van Riet, Leiden 1972, p.3-4. El texto de
dos manuscritos latinos, en la introduccién: pag.103-104. Otra
versién de manuscritos, mas ambigua, favorece la identificacién de
Juan y Auendehut y la confusién con Juan Hispano: Reuerentissimo
toletanae sedis archiepiscopo et Yspaniarum primati, Johannes
Auendehut israelita philosophus, gratum debita servitudinis
obsequium. Véase, M.Alonso, Notas sobre los traductores toledanos,
p.162.
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Gundisalvo figuran obras acerca de esta tematica, De
Anima y De Inmortalitate Animae, donde demuestra su
conocimiento de la filosofia musulmana e hispano-
hebrea; ademas, conoce las obras de la Escuela de
Chartres, inspiradas en un humanismo basado en el
estudio de los autores clasicos y de filésofos como
Platén, Boecio y Macrobio.

Otros traductores llegan a la Peninsula desde el
exterior, Gerardo de Cremona (1114-1187) traslada sin
descanso del drabe al latin. Este inquieto conocedor de la
ciencia drabe se sintié atraido, ya durante sus estudios
en ltalia, por las noticias, que llegaban a»éu”ciudad, de
los nuevos saberes que se desarrollatg\an en Toledo,
recientemente capturada a los drabes\por los cristianos.
Hacia 1134 ya se encontraba /Gerardo en Espafa,
primero como estudiante de e’?;“abe, después como
prolifico traductor de obras Q;;ﬁuadas a transformar la
Escolastica europea. Entrew.8Us traducciones fueron
catalogadas 70 obras enel'siglo Xlll, muchas de ellas
perdidas. De entre eIIas& el campo filoséfico, tradujo el
libro de la Fisica de~Avistételes y el Pseudoaristotélico
Liber de Causis,M\mu’y citado en la Escolastica. En
matematicas y ¢ astronomia el «Almagesto» (o
«Composicién{matematica») de Ptolomeo y en medicina
el <<Can0n>>\\de Avicena, junto con obras médicas de
Galeno yA\AlI-Razi. Su nombre aparece, junto al de
Domingq Gundisalvo, en las actas de los Cartularios de
ToIe@(éntre 1157 y 1176234, La actividad de Gerardo de
Crefhona puede considerarse verdaderamente
enciclopédica, gracias a la cual Occidente comienza a
conocer a Aristételes, lo mejor de la medicina griega y
arabe, y las matematicas, tiempo ha conocidas vy
desarrolladas por los arabes. La presencia de estos
hombres demuestra que Toledo representé no sélo el

234

XIll, p.188.

D.Jacquart, "La Escuela de Traductores": Toledo, siglos XllI-
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encuentro entre la ciencia arabe y el pensamiento latino
a nivel de bldsqueda y traduccién de manuscritos, sino el
encuentro de hombres venidos de horizontes diferentes.
Sabios venidos de ltalia, Inglaterra y otros paises
encuentran en la ciudad del Tajo interlocutores cristianos,
mozarabes, arabes y judios. Los antiguos mozarabes de
Toledo son reforzados por gran nUmero de cristianos
venidos del Norte, y asimismo de «nuevos mozarabes»,
de Cordoba, a partir de 1146, afio de la entrada en la
Peninsula de los almohades?®, SN

Nty

La técnica de traducc{&n
\.

Si el impacto de las traductiones toledanas es
bien conocido, las condicionest} de su elaboracién
encierran parte de su misterio?**¥La personalidad de los
traductores y su método detrabajo no se conoce, en las
fuentes, mas que a través‘de’un velo que cubre la escasa
informacién. El primer\in errogante afecta a la propia
existencia de una esCuéla de traductores. Como toda
leyenda, la de _la‘Vexistencia de una escuela de
traductores en Toleao tiene en cuenta la presencia de un
espiritu y un Qi‘?na. Las tareas llevadas a cabo parecen
responder \é\ iniciativas personales de individuos
particularmente creativos e inquietos en determinados
campaosidel saber y de la ciencia. El hecho de pertenecer
al cabildo de la Catedral, mas que denotar una actividad
insﬂ‘tucionalizada, les proporcionaba una estabilidad
econdmica para el ejercicio de su trabajo particular. Con
todo, estas iniciativas fueron tan universalistas que se
merecen el titulo de "primer renacimiento" europeo que

235 J.P.Molenat, "Los Mozarabes, un ejemplo de integracion":

Toledo, siglos XlII-Xlll, p.101-108.
236 D.Jacquart, o.c. p.184-185. J.Vernet, La cultura hispano-
drabe en Oriente y Occidente Barcelona 1978, p.96-99.
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le dan algunos especialistas. Las dedicatorias de las
obras suministran una de las seflales mas fiables sobre
los lazos que unian a los traductores con sus mecenas,
los arzobispos D.Raymundo y a Juan de Toledo (1152-
1166). En el prélogo de la dedicatoria a este arzobispo
nos habla Avendauth del método que siguieron para
llevar a cabo la obra:

«Tenéis aqui un libro proyectado y traducido.Qor mi
literalmente del arabe al romance, y vertido al
latin en cada expresiéon por Domingo [Gundisalvo],
el archididcono. Para que conozcais~¢uanto dijo el
autor [Avicena] sobre Aristételes \Q\acerca de sus
libros -«de Anima», «de sensu et sensato» y «de
intellectu et intellecto»-237. '\

¢Existia una escuela d e%éﬁanza dirigida por los
mismos traductores? La venida de sabios ingleses a la
Peninsula responde al inti S que suscitd en este pais el
conocimiento de los textos*arabes. El estimulo en tierras
inglesas lo despertd e]\Judlo converso de Huesca, Pedro
Alfonso, quien haa}» 1110-1111 parte para Inglaterra
como médico del rey Enrique I. Uno de estos estudiantes,
Daniel de M , tras volver de Toledo, redacta una
obra, Philo bc;ﬁwa en la que afirma haber tenido una
discusié \con Gerardo de Cremona sobre astrologia
arabe23 n} esta obra muestra su interés en los aspectos

237 *\ Habetis ergo librum, nobis praecipiente et singula verba
vulgariter proferente, et Dominico Archidiacono singula in latinum
convertente, ex arabico translatum: in quo, quicquid Aristotelis dixit
in libro suo de anima et de sensu et sensato, et de intellectu et
intellecto, ab auctore libri sciatis esse collectum». El texto en:
Avicenna Latinus, p.3-4. Traducido en parte al francés en: D.Jacquart,
o.c. pag.187. El manuscrito mds antiguo se halla en Paris
[Bibl.Nat.Lat.8802] junto con varias traducciones toledanas.

238 D.Jacquart, 0.c.,189-190. Editado en: Mit.Jahrbuch 14 (1979)
244-245,
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filosoficos y cientificos de la doctrina arabum y deja de
lado los teolégicos o humanisticos. Con el simil del
despojo de los israelitas a los egipcios comenta:
«siguiendo el mandato y con la ayuda del Sefor,
tomémosles prestada la sabiduria a los filésofos de las
naciones, y agarrémosla como botin de su increencia, de
modo que seamos enriquecidos con sus despojos»2%.

Otros estudiantes ingleses de ciencias fueron
Adelardo de Bath y Guillermo de Strattford. Adelardo
escribe una obra De Quaestiones Naturales**’-én’la que
su interlocutor no es un griego, representant\e tradicional
de la sabiduria, sino un é&rabe?! y afirma que ha
aprendido de los arabes a oponer la razc'm\a la autoridad.
Entre sus traducciones figuran algunas de tablas
astronémicas, tratados sobre el astrolabio y obras arabes
sobre la geometria de Euclides. (™

Més adelante, en el sblo Xl conocemos la
actividad traductora del érabe de Marcos de Toledo,
posiblemente mozéarabe,‘que vierte al latin obras de
Galeno y otros médicos\é bes, entre 1199 y 1216. De su
mano procede, asimi‘s)no, una segunda traduccién del
Coran, mejor que la“de Roberto de Ketton, aunque con
peor fortuna®*?, ~ &

Entre 17 y 1220 aparece la figura de Miguel
Scottus, sqbio escocés que traduce las obras de
Aristételeixs()bre los animales, De Animalibus, y las obras
de Averroes, el segundo comentador de Aristoteles. Abre
asi eN¢amino para la discusién de sus ideas en las
uni\zersidades de Bolonia, Paris y Montpellier, en el

239 N.Daniel, The arabs and Medieval Europe, pag,277.
240 Die Quaestiones Naturales des Abelardus von Bath, MlUnster

1934.
24l N.Daniel, o.c., p. 269.

M.Th.d'Alverny "Deux traductions latines du Coran au Moyen
Age": Archives d'histoire doctrinale et littéraire du Moyen Age, Paris

1948, p.109.
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ultimo cuarto del siglo XllI, y su recepcion y refutacion en
la filosofia de Santo Tomas.

La obra de estos estudiantes europeos podemos
considerarla, en analogia con la llevada a cabo en la
colaboracién de Domingo Gundisalvo con Juan Hispano o
Ibn Daud. Los estudiantes europeos serian los
promotores de la traduccién de una obra arabe a través
de su versién al romance, y su nueva traduccion al latin
de parte del sabio o clérigo que la encarga.

Se ha acusado a la perspectiva filoséfica de estas
obras arabes de haber introducido elemento\s platénicos
en la trama de la herencia aristotélicas\Desde otra
perspectiva se puede considerar su obrq\una «sintesis»
espléndida que proporciona a Occidente multitud de
definiciones en la linea aristotélica(«alma», «elemento»,
«sensacién», «pensamiento»), 'j\\ghto con el espiritu
contemplativo de Platén, que organiza las realidades en
una jerarquia mistica®*. Es}e interés por definir vy
sintetizar la hereda asimismo la cultura latina occidental.
No es por ello de extrafar que, entre los tratados
filosoficos y cientiﬁce& de los arabes, lo primero que
lamara la atencidn\’los latinos fuera la psicologia, el
origen del conocimiénto y la doctrina sobre el alma y su
inmortalidad, <témas Utiles a la teologia, extraidos de
multitud de,\é&mentarios arabes a Aristételes.

243 T.Burckhardt, "La culture musulmane en Espagne":

Chrétiens, musulmans et juifs dans I'Espagne médiévale, ed.R.Barkai,
Du Cerf, Paris 1994, p.181. A.Gonzdlez Palencia divide la actividad
traductora en filoséfica, de ciencias exactas (astronomia vy
matematicas) y ciencias médicas (medicina y alquimia): E/ arzobispo
D.Raimundo de Toledo, p.120-149; 149-176; 177-194. Filosofia,
ocultismo y matematicas fueron temas que centraron la atencién de
los latinos. Véase: ).Vernet, La cultura hispano-drabe en Oriente y
Occidente, Barcelona 1976, p.114-130.
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Domingo Gundisalvo: la obra filosdfica original de un
maestro toledano

De entre estos traductores Unicamente poseemos
en Domingo Gundisalvo una obra filoséfica original. Su
influencia fue mayor en el pensamiento del resto de
Europa que en la Espafia posterior?**. A Gundisalvo se le
atribuyen las siguientes obras: De divisione philosephiae,
De Unitate, De processione mundi, De Immortalitate
animae, De anima. En ellas, hace uso de(las fuentes
aristotélicas y neoplaténicas érabesr\\}‘iebreas y
agustinianas junto con escritos de Boeci’&,\san Isidoro de
Sevilla y Beda el Venerable. Presenta un conjunto
filos6fico amplio e influyente/ ‘en la Escolastica
posterior’®. N

En la obra De division ph*i/oso,ohiae246 ofrece una
clasificacién de las ciencias;. inspirada en la tradicién
adrabe vy aristotélica, segun dos apartados, «ciencia
humana o filosofia» y <<Qs cia divina o de la revelacion».
La divisién estd inspitada en «El catdlogo de las
ciencias» de AI-Fan;g\p' *7. La ciencia humana la divide en

4
244 Es(cOntemporaneo de los victorinos y la Escuela de

Chartres, pero«pof su mentalidad pertenece ya a un horizonte muy
distinto» pok su ideologia se adelanta a los maestros de Paris del
s.XIll, entrando ya en la nueva orientacién que seguira afios después
la Escol?st ca». Véase: G.Fraile, Historia de la filosofia, ll, Madrid, BAC,
19 5,};).109; Historia de la filosofia espariola, Madrid, BAC, 1985,
p.129-142.
245 J.Ferrater Mora, Diccionario de Filosofia, Madrid, Alianza,
19824, 1,p.858.

246 Beitrdge zur Geschichte der Philosophie des Mittelalters,
ed.L.Baur, IV (1903) 3-39.

247 Véase M.Asin, "Un cédice inexplorado del cordobés ibn
Hazm": Al-Andalus 11(1934), 46-49 (parafrasis de la «Epistola de la
clasificacién jerdrquica de las ciencias». Véase: M.Cruz Herndndez,
Historia del pensamiento, |, p.177.
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«ciencia de la elocuencia», de gran tradicién entre los
arabes, «ciencia media o Ldégica» y «ciencia de la
sabiduria» con la filosofia tedrica (fisica, matematicas,
metafisica) y la practica (ética, economia, politica). Por
primera vez se rompen, con esta obra, los viejos moldes
del trivio y del quadrivio latinos y se consolida un
esquema tripartito de la ciencia. Gundisalvo acumula
contraposiciones un poco artificiosas para los distintos
géneros del saber, tal y como los encuentra entre los
arabes y Boecio®*®. Toledo fue célebre en la Edad’ Media
en el estudio del Quatrivium o ciencias ma\teméticas y
naturales, y otras pseudociencias, como Ia»@ig”romancia y
la alquimia, recogidas por el Maestro Gq\\disalvo en su
catdlogo. \.

La obra De Unitate et unoe?*® fue falsamente
atribuida a Boecio por un cédice de\:\la Biblioteca Nacional
de Paris. En las primeras pagi as\se nota la influencia de
Boecio y otros autores latinos, ,como Alano de Insulis. Sin
embargo, la mayor partg\del tratado consiste en una
parafrasis, a veces literal,” de la obra «La Fuente de la
Vida» (Fons Vitae) de\is fildsofo judio ibn Gabirol®*° (el
Avicebron de los_latinos; cca. 1020-1059, Malaga-
Zaragoza), cuya“obra ya habia sido traducida al latin®®.
La tesis centr\g €s la teoria de la universalidad de la
materia (hilghqorﬁsmo universal latino), la cual no sélo es
el Ultimo«éslabén de la cadena de los seres, sino que se
halla a“[h'\%nde haya una forma:

%

N , | |
» «Cuanto mas cercana sea cualquier especie de
unidad a la unidad primera y verdadera, tanto mas

248 G.Fraile, Historia de la filosofia, Il, p.111.

F.Correns (ed): Beitrage zur Geschichte der Philosophie des
Mittelalters 1,1 (1891) 12-49.

250 Véase: Shelomé ibn Gabirol, La fuente de la vida, tr.F.de
Castro; intr.C.del Valle, Barcelona 1987.

251 F.Correns, o.c., p.21

249

80



simple y una sera la materia formada por ella; y, al
contrario, cuanto mas lejana esté de la unidad primera,
sera tanto mas multiple y compuesta» (ed.F.Correns,
p.21).

El conocimiento humano no se da abstraido
totalmente de la materia sino que es producto de la
conjuncion de un principio general, la forma («casi luz»)
y su concretizacién por la materia®’. La tesis sqbre la
unidad de los seres y el Uno divino hay que relacionarla
con la influencia platénica, pero tamb'{én con la
insistencia del Coran en la unicidad de Djosy Ya Al-Farabi
habia desarrollado el concepto de Ser ne\,cesario per se,
causa primera y fuente de la que proceden todos los
demas?3, N\

Las obras De immorfﬁa?ate animae y De
processione mundi son a de las fuentes
fundamentales de multitud de\:esis gue se incorporaran
a la corriente medieval «agustiniana»®*. En el prélogo de
De immortalitate ani a§55 se muestra convencido de
que el error mate&sta, de los filésofos griegos
escépticos, destruye el fundamento de toda honestidad
y religiéon», que esi«Fuente de Vida». Las almas conocen
su procedencia\§~continuidad de esta Fuente de la vida y
que nada p@ede interponerse entre éstas y la Fuente de
que manan. Como el espiritu se halla disperso en las
cosas .sensibles es imposible esta experiencia y se
nece\@t”é una demostracion filoséfica de la existencia de

S

252

«Cuanto sea mds sublime la materia se torna mas sutil y

penetrante para la luz (...) cuando la materia fuere inferior, se vuelve
mas espesa y oscura y no se atraviesa por la luz» (ibid., p.25).
253 M.Cruz Hernandez, Historia del pensamiento, |, p.186.

G.Frayle, Historia de la filosofia, Il, p.114.
G.Bulow (ed): Beitrdage zur Geschichte der Philosophie des
Mittelalters 11,3 (1893), 1-38.
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Dios*®. Por ello se propone recopilar en su tratado las
pruebas que convencen de la inmortalidad del alma: las
leyes y costumbres de todos los pueblos, la razon, la
revelacion , el «sentido intimo» y hasta el testimonio de
la experiencia sobre aparecidos o resucitados®’.

En De processione mundi®® vuelve a demostrar la
existencia de Dios (el «Uno» absoluto) y combina la
doctrina cristiana de la creacién con el uso de algunos
conceptos derivados de la teoria de la emawnacion,
también desde la obra, «La Fuente de la Vidax de ibn
Gabirol. Dios es uno y simple pero la creacién que
procede de él debe ser compuesta y deblé. Por ello,
incluso los dangeles estan compuesto$, de materia y
forma, aunque la suya es una \materia sutil vy
transparente®*. Dios no crea directamente las almas,
sino por medio de los angeles, 'q\gﬁenes no las crean a
partir de la «nada» sino de Ia\materia espiritual». El
rigor de su argumentacién Ie\\,Heva a no admitir formas

N\

Agnoscunt et/'arn\gbntinuitatem suam ad fontem uitae et
nihil esse interponibile 3%1 et fonti uitae...sed ista experientia
animabus in sensibilia }ffusis atque dispersis (...) est impossibilis
(ed.G.Bilow, p.2).

257 In qu a\bparet, quan noxium et quam perniciosum diuina
bonitas reputa{k(it errorem animarum humanarum circa se ipsas, et
maxime illum,’ qui est de immortalitate naturale illarum, quoniam
destruit fundamentum honestatis et religionis (ed.G.Bullow, p.1-3).
M.Pel yQ"hnaIiza la obra en su Historia de los heterodoxos esparioles,
Madrid*1954, p.173-186.

2358 La edité M.Menéndez Pelayo, Historia de los heterodoxos
espanoles; véase en Obras completas, Madrid, 1917-1934: t.lll 1918,
Apéndice X.

259 La ordenacién de la tierra como caos informe (Gn 1,2) no fue
la primera configuracién de la «materia» segun los filésofos que
sostienen que la criatura angélica consta de materia y forma: Sed
secundum philosophos qui tenent angelicam creaturam constare ex
materia et forma, non videtur hec fuisse prima materia omnium
creaturarum (ed.M.Pelayo, Apéndice, p.XXVII).

256
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separadas: todo ser, fuera de Dios, incluso las almas,
«creadas» por ministerio de estos angeles, estan
compuestas de materia y forma?®. Por ultimo, siguiendo
esta légica que no admite la creaciéon o emanacion de la
nada, tampoco admite el final del mundo: la sustancia
corporal y la espiritual en tanto que procedentes de Dios,
son incorruptibles e infinitas y «todo cuerpo en cuanto
cuerpo es perpetuo»261 Otra de las fuentes de Domingo
Gundisalvo es, segin M.Alonso, Abraham ibn Dau\d por
su comun aristotelismo e hilemorfismo?®2,

Segun, A.Castro, aquella mente po erosa brilla
solitaria en el siglo X123, Para Ferrater Meta®*, «uno de
los rasgos caracteristicos de Domingo Ghﬁwdlsalvo y uno
de los que mds contribuyeron a la influencia ejercida por
el filésofo, es la presentacion dé\ algunas tesis en
féormulas precisas y susceptible ulterior desarrollo y
comentario», especialmente e\ias nociones metafisicas
y psicolégicas. ™
N\

N

3.2. La escue/a&a"e traductores bajo Alfonso X el
sabio N

Qg\

La Iabo(\de traduccion de obras cientificas y la

N . . , ,
260 ‘Apend|ce p.XXXIV: Ministerio enim angelorum dicunt

ph//osoplgéx materie et forma novas cotidie creari animas, celos
eCIam eri
261 Unde ex prima copulacione materie et forme non nisi tria
rer% processisse videntur, scilicet invissibile creatura et celestia
corpora et quatuor elementa;, ideo hec tria perpetua...Unde
composicio primarum formarum cum materia non fuit in tempore, et
similiter creacio materie de nichilo non fieri non poterit (Apéndice,
p. XXXIII).
262 "Las fuentes literarias de Domingo Gundisalvo": Al-Andalus
Xl (1946) 159-173.

263 A.Castro, Espafia en su historia p.268.

264 Dijccionario de filosofia, 1, Madrid, 1986%, p.858.
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efervescencia de pensamiento que hemos descrito,
vuelve a reanudarse, a mediados del siglo siguiente,
gracias a la proteccion que Alfonso X, amante de la
difusion de todos los «saberes» desde su juventud y él
mismo historiador y literato?®®, aporta a las ciencias.

Los traductores judios

La participacion personal del rey Alfonsoien la
redaccién de las obras que salieron de su orte, fue
mayor en las de caracter legal, histérico o {iterario que
en las obras cientificas, de astronomia o astf6logia, bajo
la responsabilidad de sus colaboradcmés, casi todos
judios, a las que el rey daria los \ultimos retoques
literarios. El hecho que mas se subraya en la obra de los
traductores judios de Alfonso X es?jque se dedicaron a la
obra cientifica y que contrib y&on al desarrollo de la
lengua espafola, aunquews.SUs traducciones estan
plagadas de arabismos vy literarismos?°°.

La primera obra\~ aducida fue el «Lapidario».
Yehuda®’, el traduetor al castellano, informé de la
utilidad de la obra_ Sse encargé de su traduccién, entre
1243 (conquista de Murcia) y 1250, (conquista de
Sevilla). Seg(nq\&ice en el prélogo:

N\

«Aristotil 3\:c\iue fue mas complido de los otros filésofos
{%\.),"dixo que todas las cosas, que son so los velos,

\sé mueven e se enderezan por el movimiento de

Q\ los cuerpos celestiales, por la vertud que han

265 PLeén Tello, Judios de Toledo, | p.7.

266 J.M.Millas Vallicrosa, "El literalismo de los traductores de la
corte de Alfonso X el Sabio: Al-Andalus | (1933) 155-187. N.Roth, "Les
collaborateurs juifs a I'oeuvre scientifique d'Alphonse X": Chrétiens,
musulmans et juifs dans I'Espagne médiévale, p.204.

267 Yehuda Mosca el Menor, astrénomo y alfaquin (médico) de
Alfonso X.
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dellos segund lo ordené Dios, que es la primera
vertud (...) Et mostré que todas las cosas del
mundo son como travadas et reciben vertud unas
dotras, las mas viles de las mas nobles; et esta
vertud paresce en unas mas manifiesta, asi como
en las animales e en las plantas, e en otras mas
escondudas, asi como en las piedras e en los
metales (...) E entre los sabios que se mas desto
trabajaron fue uno que hubo nombre Abotays. Et
como quier que él tenie la ley de los moros, era
homne que amaba mucho los gentiles, et
sennaladamiente los de tierra de G@Mea, porque
dalli fueran sus abuelos» (ed.AQG.SoIaIinde, p.
197). \.
N\

La traduccién del sirfaco Qj}abe fue hecha por un
astronomo desconocido iden@'ec do como Abolays. Un
amigo suyo le trajo de Orienteeste libro que hablaba de
las 360 piedras y muy contento Abolays lo tradujo del
caldeo [siriaco?] al aL e. Tras su muerte, anduvo
perdido el libro, hasta?que cayé en manos de Alfonso X,
el ano que conquist@Murcia (1243):

«Fizo lo{leer a otro su judio que era su fisico et
dicien Yhudq\M sca el menor, que era mucho entendudo
en la arte\&de’ astronomia et sabie et entendie el arabigo
et el latin"(...) et ayudol en este trasladamiento Garci
PergR\Ih su clerigo» (ed.A.G.Solalinde, p. 198)

N

La obra trata de la division de 360 piedras
preciosas en 12 grupos, correspondientes a los 12 signos
del zodiaco?®®.

268 vg. La piedra esmeralda «su vertud es atal que si la traaxiere

alguno consigo sera bien quisto de los viejos, et de los escribanos et
de los alcaldes de las villas, et fara lo que quisiere con ellos de guisa
que serd bien andant» (ed.A.G.Solalinde, p.201). A esta obra siguié,
en el taller alfonsi, la traduccién de apélogos literarios: Calila e Digna.
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El colaborador judio aparece con distintos
nombres en las obras alfonsinas (Yhuda f.de Mosé; Yhuda
f.de Mosé fi de Mosca; Yhuda el Coheneso, alfaquin de
Toledo; Yhudd bar Moseh Alcohen, natural de Toledo)?*°.
Se le ha identificado con Yehuda ben Shelomé ibn Mosca
guien compuso una enciclopedia cientifica cuya segunda
parte es un tratado de astrologia. Segin N.Roth no es
posible identificarlo con este personaje, pues éste
marché a ltalia hacia 1247, mientras Yehudé\Cohen
realizé su actividad cientifica en la corte alfohsi entre
1243 y 1276%°. Sin embargo, pudiera tener Una relacién
de parentesco con el astrénomo Yehuda<bénh Salomon
Cohen ibn Matga (relacionando Mosca coQ\Matqa) de ser

[, perteneceria a la célebre familia ibn'Shoshan, cuyos

miembros estuvieron al servicio de-Alfonso X.

En marzo de 1254 come%szehudé la traduccién
del «Libro Conplido o Libro de los juicios de las
estrellas»?’* y, dos afos des ués, el 1256 realizé la
traduccién de otro libro (de, astronomia, «El libro de la
ochava sphera» (o «Lib oﬁe las estrellas fixas o las XVIII
figuras dela VIl esfera}, revisado en 1276, en su parte
linguistica, por el rey, ayudado por dos italianos y dos
hebreos, el misrgo Yeéhuda y Samuel ha-Levi:

«Este es el,[rb\r\o de las figuras de las estrellas fixas que
son\en ell ochavo cielo, que mandé trasladar de
caldeo et de arabigo en lenguaje castellano el rey

“don Alfonso (...); et trasladélo por su mandado
Q\ Yhuda Coheneso, su alfaquin, et Guillen Arremon

269 Otra apelacién, Yhuda Mosca el Menor serfa una confusién

de Qaton por Cohen. P.Ledn Tello, Judios de Toledo, |, p.71.

270 N.Roth, "Les collaborateurs juifs", p.208.

G.Hilty, «El libro conplido en los judizios de las estrellas»:
Al-Andalus 20 (1955) 1-87. El original de la obra es el tratado de
astrologia de Ali Abenragel ("Ali b.abi Riyal) de Qayrawan. Véase:
J.Vernet, La cultura hispanodrabe en Oriente y en Occidente, p.200-
204.
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d'Aspa, so clérigo (...) et en cuanto el lenguaje
endrecélo él por sise (...) et en los otros saberes
hobo por ayuntadores a maestre Joan de Mesina,
et a maestre Joan de Cremona, et a Yhuda el
sobredicho, et a Samuel en 1276 (...) Et despues lo
endrecé et lo mandd componer este rey
sobredicho, et tollé las razones que entendié eran
sobejanas, et dobladas et que non eran en
castellano derecho, et puso las otras que entendio
que complian (...) Et por ende nos, el @y\'AIfonso
sobredicho, cobdiciando que las grandes-vertudes
et maravillosas que Dios puso en Ias}cbsas que el
fizo, que fuesen conoscidas et “s}abudas de los
homes entendudos de manera\que se podiesen
ayudar dellas (...) mandamos\trasladar este libro,
en que fabla de las vertLQu\ﬁ de las estrellas fijas
(ed.A.G.Solalinde, p. 18{).
-

La obra carece de atractivo literario para un lector
moderno. Junto al interéf, or las reglas matematicas del
sistema ptolemaico, a@arece el interés astrolégico por el
conocimiento del mo\vi’miento de las estrellas, una de las
causas de que; se ‘considerase después al rey como
Sabio: \\~

AN
«Et cada«una [de las esferas] cual vertud ha et qué obra
face, et sobre cuales cosas, et en qué manera, et
Neh qué tiempo, et cuales cosas deben ser catadas
Q\ porque esto se cumpla, asi que el fecho que es en
si verdadero, se demuestre por obra complida»
(ed.A.G.Solalinde p.181)

Esta obra fue mencionada en la créonica historica

en hebreo de Abrahan Zacuto, astrénomo judio espafiol
del s.XV cuyas tablas fueron utilizadas por Cristobal
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Colén?72,

Este Yehuda Mosca, junto con Rabbi Cag es autor,
ademas de la famosa obra original «Las tablas
alfonsies».

Rabbi Cag es identificado como Ishaq ben Zadoq o
ben Sid, el don Cag de la Maleha, mencionado en una
carta de Alfonso X, del quince de julio de 1278, hijo del
tesorero del rey, Salomon ben Ishaq ha Levi ibn Zadog.
Ishaq ben Zadog desempefié importantes empleos\como
visir y almojarife, y era hazzan o cantor de la_sinagoga
de Toledo?”3.

El libro de las «Tablas» esta dividido e)\tres partes:
la fabricacion del astrolabio, la \Q\aturaleza del
«firmamento» y sus movimientos y\a utilizacién del
astrolabio. En el prélogo se da cuenta de la antigliedad
de las tablas de Azarquiel “Qd la necesidad de
actualizarlas en «la era alfonsi»?’

Ty

Dixo Yhuda, fi de {/mse, fi de Mosca, et Rabicag
Aben Cayut:
porque la sciencia \a astrologia es cosa que non se

puede averQ r sinon por rectificamientos, et los

rectificamientos que tienen los sabios (...) non los
puede }npllr en vida de un hombre (...) et ha
pasad\b\ del rectificar de Azarquiel aca cuanto

o

212 }efer Yuasin, ed.H.Filipowsky, London 1857; reim. Frankfurt

9@ p.222. El rey Alfonso el Sabio era amante de los eruditos y
de ra stronomia; cuando el sabio Abraham ben Sid preparé las
Tablas, lo hizo con tal precisién -como precisé el sabio Gersénides, de
Provenza del siglo XIV- que se rompieron las tablas anteriores desde
Alemania hasta lItalia. Véase la traduccién en: N.Roth, "Les
collaborateurs juifs", p.218.
273 . Abraham Zacuto, o.c., p.221; N.Roth, o.c., p.218, P.Le6n
Tello, Judios de Toledo, |, p.69.
274 Cfr.).M.Mills Vallicrosa, "La obra astronémica de Azarquiel y
las Tablas Toledanas": Estudios sobre historia de la ciencia espafiola,
Madrid 1987, p.125-176.
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doscientos afios (...) Don Alonso, que Dios
mantenga, et porque amaba los saberes et los
preciaba, mandé facer los estrumentos que dixo
Ptolomeo en su libro del Almaieste, segund son las
armillas, et otros instrumentos. Et mandonos
rectificar en la cibdat de Toledo que es una de las
principales cibdades de Espafia, guardela Dios»
(ed.A.G.Solalinde, p.190).

Otros judios menos importantes que colaboraron
en la traduccién y elaboraciéon de obras alfansies fueron
Maestre Abraham, probablemente Abraham}i )n Waqar; y
Salomén ha-Levi, quien Roth conjetur&k\pudo ser un
ancestro del tesorero de Pedro | y patrdn de la famosa
sinagoga de Toledo (hacia 135Q),“\ahora llamada del

Transito, Abulafia?’>. \\:
S
Los judios y musulmanesen la obra literaria de Alfonso
\<Y~ | Sabio

\

En la obra Jit@r’aria de Alfonso X, mas personal,
pero fruto asimismo del trabajo de recopiladores,
aparecen Ios\\T'nusuImanes y los judios desde Ia
perspectiva,popular comun al vulgo de la época.

\\”‘ Los musulmanes
.
Alfonso X, rey de las tres religiones, fue un

cristiano ferviente y devoto, que fundé en Sevilla una
escuela en la que los estudios arabes tuvieron un lugar

275 N.Roth, "Les collaborateurs juifs", p.222. P.Leén Tello, Judios

de Toledo, |, p.73ss. J.Vernet, La cultura hispanodrabe en Oriente y
Occidente, p.172-175.
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preeminente?’®. Entre su obra histérica y literaria, en
donde aparecen los musulmanes, merece tenerse en
cuenta «La Crénica General», «Las Partidas» y «Las
Cantigas».

a) La «Crbnica General» o «General e Grande
Historia» (hacia 1279).

En esta obra aparece la siguiente biografia
legendaria, que resumimos, sobre el fundador del islam.

Segun la «Cronica», Mahoma naci6 de\Emina
(Amina) en un afio de sequia, en un tiempo enque las
gentes de Arabia no sabian a qué creencia(atenerse, la
de los cristianos, de lo judios o la de Jaysécta de los
arrianos. Un judio astrélogo (<<estrellefs>>), segun la
conjuncién astral vaticiné que el nifle,, Mahoma, seria
«mucho esforzado et alzado et podéeroeso en regno et en
ley». \

A los cuatro afios urdié\ el judio astrélogo la
historia de los dos angeles* sacaron un coagulo de
sangre negra de su corazOn, para purificarlo; a los ocho
anos su tio Abu Talib lo.encomendé al judio, para que le
ensefiase a leer, el cual’le ensefid la ley de los judios y
cristianos. A los_ Vveinticinco afios se convirtié en
mercader v, siendo” mercader, conocié a un monje de
nombre Johan d‘ue era hereje y le ensefid muchas cosas
para defenq‘e\rse de judios y cristianos. Casdé con «la
reina» CKdLg’a (Hadiya), a la que traté de ganar para sus
propositosdiciéndole que él era el Mesias. Como sufria
de eQi(e‘psia, un dia tuvo un ataque ante su mujer, a la
quef*convencié que no era una dolencia, sino el angel
Gabriel que entraba en él cuando yacia en tierra. Pero
era el diablo, convertido en angel de luz, quien entraba
en él y le hacia decir cosas que habian futuras para que
le creyesen las gentes . Después fue a Cérdoba donde
predicd su secta, hasta que se lo impidié san Isidro que
llegaba de la corte de Roma. Entoncés huyd por mar y

276 A.Chejne, Espafia musulmana, p.100, 114, 368.
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predicd en Africa y Arabia, probandoles lo que decia por
la ley de judios y cristianos, y diciéndoles que quien mata

los enemgos va directo al paraiso. Después se alzd
como rey, el 620, y viajé a Jerusalén a lomos de una
bestia, al-Borach, y mintié diciendo que se encontré con
Abrahan, JesUs y Moisés y que subiria a los siete cielos.
El afo 628, a los cuarenta y ocho afios marché a la Meca
a purificar el santuario y a predicar su fe abiertamente,
dandoles los mandamientos del Coran a unas‘gentes
dormidas en el pecado de la lujuria, como estan hoy. El
ano 629, cuando hacia diez afios que fue nombrado rey
de los arabes en Damasco, un discipulo thso probar si
resucitaria al tercer dia, como hab}a dicho, y le
suministré6 un veneno. Los discipules guardaron su
cuerpo, pero cuando hedia, lo abandonaron a los perros y
se le enterr6 en Medina alra\cﬂ\ («la cibdad de los
mandaderos»)?’’.

La Primera Crénica\\General utiliza fuentes
anteriores, por lo que no\bodemos atribuir al rey sabio,
de confesién cristiana, una”actitud de hostilidad personal
hacia el islam. Por ot’rva\parte esta preocupado por crear
un pensamiento ensanchado abierto a toda la Peninsula
y, en ella, la conqwsta musulmana supuso un duro
quebranto deKahtiguo imperio visigodo, rico, poderoso y
honorable B\ rénica anterior, Historia Arabum, escrita
por el }spo de Toledo, D.Rodrigo Ximénez de Rada
(cca.11%0-1247), tiene algunos puntos comunes, aunque
el arﬁaﬁlspo deforme el relato para subrayar el contacto
dedalglesia con la vida de Mahoma?’®.

Su educacion, segun la Historia Arabum, se

277 Resumimos la crénica. Véase: ed.A.G.Solalinge, p.88-98.

La Historia Arabum comparte otros elementos: la historia
de la sequia de Arabia y la vacilacién de sus habitantes entre la fe
cristiana, judia o arriana. Mahoma, también se retira de la Meca a
Yatrib (Medina) para luego hacer la guerra a Bizancio y conquistar
Damasco, donde se proclama rey: Rodrigo Jiménez de Rada, Historia
Arabum, ed.).Lozano, Sevilla, 1974, p. 4-13.
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encomienda, en lugar de al astrélogo judio, a otro
personaje, el monje Sergio o Bahira, conocido de los
padres de Mahoma, que observa las estrellas y predice
gue sera un profeta. No recoge tampoco la «Crénica» de
Alfonso la leyenda sobre la reparacion de la Meca, a los
35 anos, que la Historia Arabum convierte en una
antigua iglesia cristiana derruida. En tiempos del Profeta,
los arabes politeistas cogian de ella madera para una
iglesia del rey cristiano de Abisinia. En su predlca‘c\on en
la Meca, Mahoma manda substituir las campanas’de las
torres por el canto del mohecin. Se traslada de > 1a Meca a
Yatrib (Medina) y conquista Siria, donde se\))r’odama rey.
Entonces predicé fabulas para seducir a“{bs cristianos de
Siria, como el viaje Nocturno. Despuésy.vuelve a la Meca
donde participa en una dlsputa\teologlca con los
goraixies, la tribu de Mahoma, s la Ley. Es el periodo,
de los raptos de Gabriel qu S56%0 proferia como azoras
(o versiculos coranicos), laseuales «embriagadas por la
fuerza del diablo y eduIc radas por la lujuria» recibié el
pueblo infeliz. Muere d| z&nos después, tras la conquista
de Damasco, y es sepu ado en el infierno.

Las fuentes v propiamente judias contienen
asimismo elementos legendarios y subrayan los
elementos de<cdntacto del islam con el judaismo. Segun
el resumen de a «Vida de Mahoma» que aparece en las
<<Cron|cas>}x] e Josep Sambari (ElI Cairo, 1640-1703)%7°,
Mahoma _shacié en tiempo de los rabinos savoraitas
(maestros babildénicos). El gran astrénomo Bujairadn, un
pag:a“no, (y no Bahira, el monje cristiano), «el insensato»,
predice a su padre la fama de Mahoma.

Cuando crecié se le unieron dos judios malvados, uno
Turhiman («Traductor»), otro un sabio de Israel que se
cambié el nombre por el del imam Ali. Para su

279

lossef ben Issaac ben Sambari, E/ Séfer Divré lossef (Les

Croniques de Josep), Barcelona 1996, p.21-24. Aunque escrita hasta
el afo 1673, la «Crénica» parece contener antiguas leyendas judias
medievales.
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predicacion, Mahoma instruyé a una paloma que
revoloteaba sobre su cabeza y se acercaba a su oido,
pareciendo susurrarle una revelacion que, como era
iletrado, el sabio Ali fue encargado después de escribir
con tinta. De este modo, también arrastré al pueblo,
permitiéndole licencias sexuales y tomando elementos
de la liturgia judia (las cinco oraciones diarias y el mes
de ayuno), exagerando mucho en otros aspectos, como
el trato a las mujeres. Mas adelante, Bujairan, «el
Gentil», aconsejé a Mahoma destruir a los judfos, pero
Ali y otro sabio, judio converso, que tomé el nembre de
Abu Bakr (uno de los principales compaﬁemfs”del Profeta)
consiguieron asesinarle con vino envenenado, por lo que
Mahoma lo prohibié en adelante. \.
N\

b) Las «Siete Partidas». E ta\j\ibro, dividido en siete
partes, es el esfuerzo legisl tis\>o mas completo de la
Edad Media. La realizacign..de esta obra, que daria
unidad a las leyes de losreinos hispanos, fue terminada
en 1256. Basandose { principalmente en el derecho
romano, Alfonso da_reglas para la vida de la Iglesia, de
los reyes, y para.regular la hacienda, la justicia y los
delitos. La obra‘her‘ﬁa los intereses de la nobleza, que se
constituyé en-obstaculo para su aplicacion.

La Pal %a séptima consagra el titulo 25 a los
moros, Sth. religiéon, el trato a los conversos y las
relaciones ‘con los cristianos, para evitar los matrimonios
mixtQs, o el proselitismo musulman. La base legal es la
desIguaIdad religiosa medieval. No se les puede otorgar
derechos y privilegios equiparables a los cristianos:

«Moros son una manera de gente, que creen que
mahomat fue Profeta e mandadero de Dios: e
porque las obras que fizo non muestran del tan
gran santidad, porque a tan santo estado pudiere
llegar, poren de la su ley es como denuesto de
Dios (...) queremos dezir de los moros, e de la su
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necedad que creen»?°,

Deben ser convertidos por la palabra y el ejemplo
y no por la fuerza:

«Por buenas palabras, e conuenibles predicaciones
deuen trabajar los Chrisianos de conuertir a los
Moros para facerles creer la nuestra fe» (Ley Il).

c) Las «Cantigas de Santa Marfa». Las «Cantigas»
fueron compuestas entre 1251 y 1283 por Alfonso X,
pero recogiendo gran cantidad de matfer’ial de los
juglares de su reino®!, La coleccién se copapone de unos
427 poemas liricos, escritos en \lengua galaico-
portuguesa, de los temas mas variados, con la devocidon
a la Virgen como hilo cond ct\or Los moros estan
presentes en 42 de ellas, descritos de manera variada?®.
En 8 se menciona méramente,su caracter, mientras que
en 35 reciben atencién considerable. Los musulmanes
son, en particular, los abnohades con quienes Alfonso
tuvo relaciones en eleampo de batalla.

Los moros g@w’vistos de forma favorable, ante
todo, por su acepta?:ién del cristianismo, en escenas que
ocurren en Iugg}es de Oriente o tierras de moros (C 46,
167, 181, ZQR). Cuando se les describe de forma positiva
aparecen’\como conversos o individuos notables, por
poseer Yas virtudes caballerescas universales en la Edad
Med@.{El rey almohade de Marruecos gana una batalla
cosﬁcr»a otro senor bereber, porque hizo caso del consejo
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Libro de las Siete Partidas, glosadas por el Licenciado
Gregorio Lépez, Vol 3, 1565, reimpr. fotoestdtica, Madrid 1974, p.76.
28l Véase la intr. de Jests de Montoya a su edicién: Cantigas,
Madrid, Catedra, 1988, p.31-33. Esta edicién apenas incluye material
judio o arabe.

282 A.l.Babgy, The Moor and the Jews in the Cantigas, Kentucky
1968; del mismo, "The Moslem in the Cantigas of Alfonso X, el Sabio":
Kentucky Romance Quarterly 20(1973) 173-207.
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«eclesiastico» de la ciudad: salié de la ciudad con gente
leal, llevé a la batalla la ensefia de la Virgen, e hizo salir
delante dos cristianos con las cruces:

«E logo fora da vila | a sina sacar mandasse

da virgen Santa Maria, | e que per ren non
dultasse
que os logo non vencesse, | pois la ouvesse tenduda; (...)
Demais, que sair fezesse | dos crisch_os o concell

conas cruzes da eigreja [ e el creeu seu consello (C
181 20-26, ed.W.Mettmann, I, 588ss). $ .

"N\

Otro ejemplo es la cantiga 46,\éﬁ1bientada en
tierras de Oriente. En ella se muestra.a un moro que
vuelve con rico botin, ganado a Bizancio, a su pueblo,
una bella imagen de la Virgen\"%\ la que envuelve en
mantos de seda y oro: \

«E dest'av_o assi | coma\gs quero contar | dun mouro,
com aprend/ que con ost'en Ultramar | grande foi,
segund’oy, porver/sch os guerrejar | e roubar (...) |
h_a omagen, q e vyu | da Virgen que non a par; e
pois la muito cousyu, | feze-a logo alcar | e
guarda&}“en panos d'ouro tecudos» (C.46,6-12;

27- 33\)\

})ués el musulman, admira la estatua con
deteQ@Ién porgue no entiende cémo el Dios Infinito
pue\da venir a salvar el mundo encerrado en los limites
de un cuerpo mortal: que non podia creer | que Deus
quisess' encarnar | nen tomar carn'en moller (ibid. 7-41).
Entonces la imagen de la Virgen comienza a manar leche
de sus pechos: quand a omagen enton [ viu duas tetas a
par, | de viva carn'e d‘al non, | que foron logo m ar | e
deitar | leite come per canudos (ibid.63-68). De la alegria
se hace bautizar.

Las mujeres moras también reciben, en peligro,

80



una intervencion favorable de la Virgen Santa Maria. Es
el caso de una mujer y su hijo, que cayeron de una alta
torre salvando la vida. Cuando el caballero Alfonso Tellez,
con gran compafia de gentes de Uclés y Calatrava
derrumban la muralla del castillo moro, estos se refugian
en la torre de guardia. Entonces los cristianos le prenden
fuego. La mora, huyendo con su hijo de la asfixia, sube a
la almena. Desde alli, les parece a los cristianos como si
fuera la figura de la Virgen con el nifio y rezan para que
no muera. Por ello, la Virgen los traslada sanos-y'salvos a

un prado: ¥
.»\\ o

Con esta coita tan grande | do fogo que oé\éegava
e d'outra parte do fogo | que os mui forte
queimava,
h_a moura con seu fillo, que mui m}is ca si amava,
sobiu-sse con el enc'ma\, | que lle non foss'
afogado ™
\\

E entre duas am (as>se foi sentar a mesqu_a,
con seu fillo piq\uen_o que en seus bracos t ia, ...

E quando viron a torre | que era toda cav/alda

e viron ontr’as\a‘m_as | aquela mour'assentada,
semellou-/le\s\a omagen de com'esta fegurada
a Virgen Qan’ta Maria | que ten seu Fill'abracado (C 205).

\’L§s moros son vistos, por lo tanto, de manera
fav@r\able por vivir en peligro y alcanzar un favor
milagroso de Maria. En una Cantiga, salen victoriosos
frente a los catalanes, descritos como corsarios de malas
artes, que atacaan Oporto: mais lenno[s] de Catal es,
cossarios ch_os d'artes, fazian danos nos portos, ca
desto son sabedores. E roubavan aos mouros | que ali
per mar querian | v_ir, € muitos matavan | deles e
muitos prendian (C 379, 20-26, ed.Mettmann, Il, p.322).
La Virgen, al ver en aprieto a los moros, les ayuda
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carinosamente, aunque otras veces le den guerra: e,
empero que os mouros | a vezes le fazen guerra, | aos
que vee coitados | nunca lle-la porta serra [ d'acorrer con
sa mercee | que é mayor das mayores (ibid. 1in.55,58;
p.323).

En las Cantigas también aparece la Vvisién
peyorativa del mundo musulman. Los musulmanes,
I6gicamenete, son descritos como modelos de crueldad y
avidez guerrera, de falsedad y engafio. En 20 Cantigas,
los moros realizan alguna misién militar o deNpvasion
contra Espana o Constantinopla, son traidores, paganos o
crueles perseguidores de cautivos. El temade la ciudad
asediada de moros, salvada por la Virge}a, presenta un
estereotipo, frecuente en la Edad Media..

Un rey moro, con su hueste depaganos, pone sitio
a Constantinopla, para ser mas %&ﬁdo: unreif(..)] v.oa
vila cercar | mui brav e mui.sahnudo, | pola per forca
fillar | per seer mais temude.({C 28,16-19, Ed.Mettmann
1,183). Otro rey vino a ToQbsa y pone a los cristianos en
gran aprieto, hasta que se*encomiendan, en su iglesia, a
su patrona Santa Mqrfe}.\ Quand'a gente de Tortosa [ viron
atan gran poder [ ge’mouros v_ir sobr'eles, | cuidaron
mortos seer; | € foron-ss'aa eigreja | sas ora¢_es fazer,
dizend": “Ai, <Santa Maria” (165,25-29; ed.Mettmann,
1,553). En Q‘t(as cantigas, se pintan las algazaras de
moros tra pueblos cristianos y sus actos de
vandalismo. En una de ellas destrozan con safa una
iglesias, pero al querer robar la preciosa imagen de santa
Mar:ra, ésta les deja inmdviles en su sitio y acaban
muertos por su malvado atentado: E as omages toller |
das paredes e raer | a quant'eles abranger | podian per
seu peccado (C 99, 22-25, ed.Mettmann, p.383). Cuando
oprimen cruelmente a los cautivos cristianos, la Virgen
les ayuda a escapar de su prisidon. En la cantiga 176 un
cautivo de la ciudad de Mallorca, cuando era de Moros,
es liberado tras prometer a la Virgen que serd su siervo.

No sélo vienen con bravura y poder, sino también
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con fingimiento y falsedad. La Cantiga 185 narra cémo
un moro traidor, de Belmez, se finge amigo del rey
cristiano de la ciudad de Chincoya (Villanueva del
Arzobispo, Jaén), para buscar luego entregar el castillo al
sultdn moro, cosa que impide Santa Maria: mas o
traedor, que fez? Falou con rei de Gr ada e dise-lle:
“Desta vez | vos darei eu o castelo | de Chincoya en
poder (C 185, 16-18, ed.Mettmann,l, p.597).

Como «paganos» se ponen de relieve los\rasgos
que muestran su agresividad contra el cristianismo,
como insultos y destrucciéon de imagenes. En la Cantiga
192 un moro cautivo de un cristiano, y muydéscreido, es
encerrado en una carcel o caverna dondg\es poseido del
demonio: o mouro barbudo, | falss'esdescreudo...E ali
Jjazendo [o demou chegou e logo correndo | en ele entrou
(C 192,62.72) y la Virgen se le pérece para decirle que
si este pagano quiere curar, debe «alejarse del falso,
vano, muy loco y villano Maho}na de pelo cano: pag o, /
sse queres guarir, | do deL'gro de ch_o | t'as a depatrtir, | e
do falsso, vao, | mui louco, vildo | Masomete cao (ib.97-
104, ed.Mettmann, J,'~~b»q618). En la contraposicion entre
los arquetipos relig’i\gso’s, el nombre de la Virgen y su hijo
se extiende por“el mundo, mientras el de Mahoma es
corrido y dejadé);‘en exilio: Ca se ela quer que seja lo seu
nom'e de s,g‘u illo | nomeado pelo mundo, | desto non
me mara\w'[/’o, | e corrudo del Mafomet | e deitado en
eixillo ['el.é o diab'antigo | que o fez seu avogado (C 328,
5-9,\@”.Mettmann, I, p.199).

\”\
Los judios

El reino de Alfonso X fue wun periodo
extremadamente fecundo y benéfico en su conjunto para
los judios. Hubo también ciertas acciones restrictiva,
pero las leyes de las «Siete partidas», son consideradas
de naturaleza enteramente teéricas desde su contexto
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medieval®®®. La mayor parte de las alusiones a judios
hemos de ir a buscarlas también en su obra legal,
histérica vy literaria.

a) «Las Partidas». La legislacién alfonsina aminoré
la dureza del «Forum Judicum» anterior, de origen
visigético, y reconocié ciertos derechos a los judios. Las
normas que coartaban su libertad eran las tradicionales
en la Iglesia, que los considera «como en cautiverio»,
con derecho a las sinagogas y a sus libros, ejerciendo un
oficio que no pueda ofender a los cristianos y con senales
externas de diferenciacion. La introduccigmal Titulo XXIV
de la Séptima Partida define el estatutO\}eIigioso de los
judios: \.

N\

«Judios son una manera de hom’e\gs gque como quier que
non creen la fe de nuestrd senor Jesucristo, pero
los grandes seﬁoresw%é los cristianos siempre
sufrieron que viviessh entre ellos».

\

En la ley primeﬁé\ﬁe precisa la definicién religiosa:
«judio es aquel que Cree et tiene la ley de Moisen segunt
que suena la letra della, et que se circuncida et facelas
otras cosas que ‘manda esa su ley (...) et la razén porque
la eglesia, etJ0s emperadores, et los reyes et los otros
principess<sufrieron a los judios vivir entre los cristianos es
esta: paQrque ellos viviesen como en cativerio para

; 0284
>
S|er1}gﬁe :
N

El Titulo sigue narrando las relaciones entre judios
y cristianos, sus oficios y sus instituciones, como la
sinagoga, Yy el trato a los conversos.

283 N.Roth, "Les collaborateurs juifs", p.206.

«Libro de las Siete Partidas», Madrid 1974, p.74ss;
cfrA.G.Solalinge, p.173.

284
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b) En «Las Cantigas» se halla reflejado el
sentimiento popular, ingenuo, a veces salaz e
irreverente, hacia el pueblo judio, vertido en el molde de
cantigas religiosas en honor de la Virgen. En las
miniaturas medievales que acompanan a las Cantigas se
caracterizan los rasgos, atuendos y oficios de los judios.

En las alusiones generales?®, los judios son
quienes mataron en la cruz a Jesucristo. Sin embargo,
Jesucristo es nacido de Maria, la que sigue reprendiendo
a los judios en su lglesia: Virgen Santa Maria,-[“con que
Jjudeus an gran guerra | porque naceu Jesu LCristo | dela
que os reprende (C 6, 7-8, ed.W.Mettmapa)l,p.121). En
casi unas cuarenta cantigas, que pudiéon provenir de
repertorios universales, los judios.. figuran como
protagonistas, nimero inferior a las\gue tienen relacién
con los moros. En seis, apareceq“'bositivamente; gracias
a favores de la Virgen se¥ da su conversion,
especialmente de mujeres e, nifos; en cinco, reciben
castigos o amonestacionn\ﬁ,\ por su mal comportamiento
hacia los cristianos. \

Entre las Cantijgas de conversiones, la cuarta
describe a un nifig judio, adelantado en los estudios y
aficionado al canto,’ que entra en una lglesia, donde la
Virgen se apa\r‘éce cuando se daba la comunién. El
comulga y I,Q\cuenta al padre, que lleno de rabia lo mete
en un horng. de vidrio, del que le salva la Virgen. El padre
es castigado y el nifo se bautiza. En otra, situada en
IngL rra, un nifo judio muy listo, apuesto y hermoso,
cuyoy padre ha muerto, cantaba maravillosamente, y su
cantar preferido (el Gaude Virgo Maria) era en honor de
la Virgen: e deamis tan ben cantava, | tan manss'e tan
saboroso | que vencia quantos eran | en ssa terr'e

285 Tomamos los datos de X.Filgueira Valverde, "Os xudeus nas

Cantigas de Santa Maria": Xudeus e Conversos na Historia (Actas do
Congreso Internacional), ed.C.Barros, Rivadabia 14-17 de Outubro de
1991, t.l, p.245-265. Véase también: A.l.Babgy, The Moor and the
Jews in the Cantigas, Kentucky 1968.
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alende. | E o cantar que o mog¢o | mais aposto dizia, e de
que sse mais pagava | quen quer que o oya, | era un
cantar en que diz: “Gaude Virgo Maria” (C 6, 17-24;
ed.W.Mettmann [.p.121). Lo mata un judio malvado, pero
la Virgen le resucita: «o men_'enton da fossa, | en que o
soterrara | o judeu, comencou logo | en voz alta e clara |
a cantar “Gaude Maria”, | que nunca tan ben cantara, |
por prazer da Groriosa, que seus servos defende (ibid.67-
70; p.123). 'S

En otra ocasion, la Virgen salva de la mueNe a una
judia de Segovia. El hecho cercano al tlempo de
redaccion de la cantiga, comienza sefialando Ta realidad,
en contraste con las meras tradicionés. Una judia,
hallada en adulterio, es llevada por los‘judios a despefar:
D a judea achada | que foi en err’eNiillada | e a esfalfar
levada | d_a pena qu'i esta. En &es implora a la Reina
Maria, en quien confia la cristiandad; es salvada por la
Virgen, milagro al que sigue bautlsmo y la afirmacién
en la fe: Mais pors dali f0\ uda [ da Virgen foi acorruda,
| poren non foi perecuda,®| pero caeu long'ala...| e tan
tost'aquela gente | a-Qaticou mantenente [ e foi sempre
ben creente | da ques por nos rogard (ibid. 41-44; 66-69;
p.406ss). En Ia h|§tor|a segoviana se la conoce como
«Maria la del

Las % |dades negativas de los judios son la
crueldadyaobstinacién, frente a inocentes y pecadores, a
quienes\protege Maria. Ademas, se les presenta como
dades<a la astrologia y a las ciencias ocultas. En la
Ca@r‘rga 109 libra Santa Maria a un cristiano poseso de
cinco diablos, mientras que un judio astrélogo se
pregunta por qué los judios no son presa de posesiones
(mal de ojo). Recibe la respuesta de un demonio:
«porgue sois mios y os esforzdis en servirme» (ca meus
sodes e punnades me servir, C 109, 37-38;
ed.W.Mettmann, | p.412). En la Cantiga 3, Tedfilo, un
sirviente de la Virgen, decide, mal aconsejado por un
judio, escribir una carta de sumisién al demonio. Luego
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se arrepiente y llora largamente ante la Virgen, que
manda al demonio devolver la carta ante el altar: Pois ar
fez perdon aver | a Theophilo, un seu| servo, que fora
fazer | per conssello dun judeu carta por g ar poder (C 3,
16-21; ed.W.Mettmann, I, p. 109).

Algunas escenas, sobre castigos y amonestaciones
de santa Maria a la obstinacién judia, se trasladan a
Oriente. La cantiga 27 narra cédmo santa Maria, en
tiempos de los Apdstoles, convierte, en Siria, una
sinagoga en iglesia: Porend'un miragre a Madre'de Deus
| fez na sinagoga que foi dos judeus | e que @s Apostolos,
amigos seus, | compraran e foran | eigrejq\ azer (C 27,
10-14; ed. W.Metmmann, |, p.180). Cuanbo los judios la
reclaman al Emperador, los Apéstoles ‘visitan a la virgen
en el monte Sién: Os Apostolos /oQ:’\a\Monte Syon [ foron,
u a Virgen morava enton (ibid.35ss,%.181). El Emperador
da permiso a los judio para \Qre entarse a reclamar la
iglesia y, cuando llegan, Pedro”estd barriéndola y en el
altar se les muestra unaimagen de la Virgen: Des que
foron dentr', assi lles c n%ceu | que logo San Pedr'ant'o
altar varreu, | e aos judleus tan tost'appareceu | omagen
da Virgen pintada seer...Os judeus disseron: “Pois que a
Deus praz | que esta omagen a Maria faz, leixemos-
II'aqueste seu\@yar en paz” (ibid.50-58).

La ca\ﬁtjga 34 narra cOmo santa Maria castiga, en
Constantingpla, a un judio que quiso robar, de noche, un
hermaosg_icono de Santa Maria Virgen que habia en la
callesNPoren direi un miragre, que foi gran verdade, que
fez{en Costantinoble, na rica cidade...H_a omage pintada
na rua siya | en tavoa, mui ben feita, de Santa Maria, |
que non podian achar ontr'outras mais de cento | tan
fremosa, que furtar foi un judeo a tento (C 34,5-6,10-14).
El judio la llevd a casa y la estimaba mas que las
especias de Ultramar, el balsamo y el unguento, pero al
final la Madre de Dios le castiga.

La cantiga 12 es el relato de un progrom
antisemita en Toledo, en la fiesta de santa Maria de
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agosto. Mientras el Arzobispo entra, en procesién y en
medio de cantos en la Iglesia, se oye la voz dolorosa de
la Virgen, porque los judios le mataron su hijo y no
quieren la paz con él: E a voz, come chorando, | dizia:
“Ay Deus, ai Deus, | com'é mui grand'e provada [ a perfia
dos judeus | que meu Fillo mataron, seendo seus, e
aynda non queren con ele paz” (C 12,1-19; ed.
W.Mettmann, |, p.137). Cuando el arzobispo va corriendo
derecho a la juderia, halla a los judios profanando una
imagen de cera de Jesucristo. De estos simulacros, y
también de raptos y crimenes, hablan las Partidas.
\\\
ll. LOS JUDIOS DE TOLEDO Y LAFILOSOFIA
N\

La juderia de Toledo se fq';bonservado viva en la
tradicién de la ciudad, aunque no”se sepa con seguridad
qué calles ocupaba .exactamente. Segun las
investigaciones recientes/ no toda la juderia quedaba
encerrada dentro del muro que la protegia o cercaba,
hecho que llevd a‘"{é creencia generalizada de que
existian dos judeu[gs;’la «mayor» que coincidia con el
barrio judio de Jas sinagogas; y la «menor», localizada
errbneamenteCen’ el barrio comercial de alcana, que
ocuparia la .Qélle de la Cava. Otro hecho a resaltar es que
en ella viwian también cristianos, asi como otros judios
residiarnen otros barrios de Toledo. El momento de mayor
exngsTBn de la juderia cabe situarlo en el aflo 1350%¢.

O Los primeros documentos que informan de la
juderia son del siglo Xll, en el barrio de san Martin,
proximo al barrio de la Cava. Contaba con un castillo,
cuya parte exterior era el muro de piedra que cercaba la
ciudad; y en el interior, en época cristiana, se construiria
el muro o valla que lo separaba del resto de la ciudad,

286

p.294-318.

J.L.Lacave, Juderias y sinagogas espariolas, Madrid 1992,
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fuera del cual iria creciendo, hasta la parte que asaltaron
las tropas de Enrique de Trastdmara en 1355. El nucleo
central de la juderia estaba en lo que ahora se llama el
Barrio Nuevo, a occidente de la ciudad, bajando hacia el
rio, donde podia haber un mercado, junto a la Calle del
Angel, que se podia considerar su calle mayor. Existirian
unos banos cerca de la actual casa del Greco. La
carniceria o matadero de los judios se hallaba emplazada
en la actual calle de los Reyes Catdlicos, junto akrio. El
castillo nuevo fue construido en tiempo de “)Alfbnso X,
cerca del viejo. A fines del siglo XIV existian varias
sinagogas, entre ellas la Sinagoga Nueva (»S}ﬁta Maria la
Blanca). Esta fue edificada o restauradq\por Yosef ibn
Sosan antes de 1203 o mediados del siglo XllI, de estilo
mudejar toledano y con grandes arcos’de herradura; y la
Sinagoga Mayor o del Transito, or{s‘truida hacia 1357 por
el tesorero real Samuel Levi, quiza una restauraciéon de
una anterior. Su interior es» }1a obra maestra del arte
mudéjar. Sus inscripciones ‘hebreas son las méas famosas
de la Edad Media. Ademds, existian cinco centros de
estudio y oracién o rp'a?}rasas y banos rituales.

En el barrig de la Alcand, situado en el actual
claustro de la Cate?iral, los judios tenian tiendas, tanto
los sederos y\]byeros, como los sastres y zapateros,
donde vivir@\ algunos para custodiar las mercancias.

\% Abraham ibn Daud y la fe exaltada

El filésofo judio Abraham ibn Daud pudo ser el
colaborador del arzobispo D.Raymundo en la traduccién
del libro «Sobre al alma» de Avicena hacia 1150-1166. El
autor nacié en Cordoba (cca. 1110), en plena época
almohade, donde recibié una formaciéon esmerada en las
disciplinas judias, asi como en la filosofia griega a travé
de su version &rabe. Al llegar los almohades a la
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peninsula march6é a Toledo donde ejercié su actividad,
hasta su muerte hacia 1180. Asi describe la venida
almohade el historiador apologético judio Salomoén ibn
Verga (hacia 1550):

«En el afio 4902 [1142 d.C.] aparecidé en el mundo la
espada de Ben Humard?®’, quien publicé un bando en
todo su reino ordenando que los que no se convirtieran a
su ley religiosa, serian pasados por las armas y
requisados sus bienes para el tesoro real. Eptonces se
levantaron todos los judios -ellos, sus hijos, incluso los
nifios- y marcharon hasta la puerta del rey~Ya cerca de la
entrada clamaron: -iPiedad, oh rey!. Respondi6 el rey
diciendo: -iOh, pueblo necio y estupido! ¢Acaso no os
llamo a mi fe para salvaros de que Vayais al infierno por

QiGN 7?5288 .

la religion?»*%°, \\:

Como historiador apo@gético destaca ibn Daud
por su obra, Sefer ha-qabbalah («Libro de la Tradicién»)
en la que defiende el jugal mo contra las ensefanzas de
la secta de los carajtas. En ella dedica buen espacio al
judaismo espaﬁol,ﬂcbfho garante de las tradiciones mas
fieles e incluye noticias sobre los principales intelectuales
judios de Sefarad: de esta obra dimos noticia al hablar
del poeta )(\ ecenas judio de Granada, Samuel ibn
Nagrella.« €omo filésofo escribié en darabe la obra Al-
‘Aqgida‘al raf "a, hacia 1160, conservada Unicamente en
traduccCiones hebreas, Ha-'Emunah ha-Ramah («La fe
exs@tada»)zsg. En ella se muestra hijo de los nuevos

287 El mahdi ben Tumart, cuya primera victoria en el Magreb

tuvo lugar en 1145,

288 Salomoén ibn Verga, La vara de Yehudah (Sefer Sebet
Yehudah), ed.M.J.Cano, Barcelona 1991, p.26-27.

289 . Abraham ibn Daud, The Exalted Faith, ed.N.M.Samuelson,
Cranbury (N.Y), 1986 (intr.trad. y texto hebreo).
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tiempos, plenamente aristotélicos?®, fuera de la tradicién
neoplaténica de los judios que le precedieron.
Adelantandose a Maidnides, es el primer pensador judio
gue busca acordar la filosofia de Aristételes con Ia
religion judia.

Especialmente importante es su teoria sobre las
funciones del alma, no desarrolladas con toda claridad en
la «Guia de Perplejos», donde la influencia de Avicena es
digna de consideracion. El concepto filosofico de
«materia» es otro de los temas desarrollados-con suma
claridad®. La obra «La fe exaltada» es, sobre todo, una
alabanza de la fe judia como acorde eep.la filosofia
griega de Aristételes. N

Se divide en tres libros: el primero consta de una
introducciéon y un comentario a los Topicos o categorias
aristotéliscas: materia, forma, 'e\Jementos, clases de
movimiento y cantidad (cap.<4\r para llegar a nociones
como el Primer Motor, el alma; los angeles y los Cielos
(cap.5-8). El segundo Iibrr{ksa los elementos del primero
para explicar los «Principios de la fe judia» como la
«unicidad» de Dios, sUvdefinicién como «Ser necesario,
los «atributos», el «Ihtelecto agente», la «profecia» y la
«divina providenci5>>. El tercer libro se ocupa de la
«filosofia préc{iéa», como la salud del alma, desde el
analisis de,\l‘a virtud personal, la familia, la Ley y la
dialéctica filosoéfica entre necesidad y libre albedrio.

introducciéon nos da el motivo de escribir su
libros\unh compafiero que le pregunta sobre el libre
albédrl'o: «Tu, seas de Dios exaltado, me hablaste afos
ha, sobre tu investigaciéon acerca de la necesidad y el
libro albedrio» (2b,2ss, 370; p.39 trad. inglesa). Con
este tema esta relacionado el problema del pecado y el
envio de profetas.

290 ). Targarona, Los judios y Lucena: historia, pensamiento,

poesia, ed.).Peldez del Rosal, p.50.
291 Intr de.N.M. Samuelson, p.9ss.
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Su concepto de materia disiente de la teoria
neoplaténica de lbn Gabirol, cuyo influjo vimos en
Domingo Gundisalvo. lbn Gabirol describia en «La Fuente
de la Vida» la pluralidad de formas y su emanacion
desde la Unidad. Ibn Daud la critica, l6gicamente, desde
el concepto aristotélico del paso de la potencia al acto:

«Por tanto, ibn Gabirol cometié seis errores al principio
de su discurso: [1] Se equivocé porque no existe la
materia prima, ya que la existencia se predica de
lo actualmente existente. Aristételes{ dijo, en su
explicacién [de su teorial que lo-ifexistente se
dice de tres cosas: de la privacién\\absoluta, de la
privacion considerada en relacidon a una forma
determinda, y de la materiaz [primal. [2] Se
equivocé porque [la materigvprima] no existe por
si misma. [3] Ademads, [se& equivocd] porque [la
materia prima] no essuma ni multiple, ya que lo
inexistente no tieng Admero ni unidad. [4] Ademas
[se equivocd] porque [la materia] no es sujeto de
cambios, ya queslos cambios son accidentes, que
tan sélo convienen a los seres reales y existentes.
Sin embargo‘,“[la materia prima] es [Unicamente]
sujeto Qe\los seres alterables, esto es, de los
cuerp\és. [5] Ademas, [ibn Gabirol se equivocd]
po&gu’e [la materia prima] no confiere [a nada] ni

mbre ni definicién. Sin embargo, la forma lo
\\\ﬁhce. [6] Otrosi, [se equivqcé] porque [la malte.ria
0 “prima] no posee ninguna Caracteristica
determinada, porque tales propiedades son
accidentes que necesariamente se siguen al ser
real (N.M.Samuelson, p.62-63;%).

Por ello, la materia prima no es una substancia

292 M.Alonso, "Las fuentes literarias de Domingo Gundisalvo":

Al-Andalus Xl (1946) p.166ss

80



universal que puede recibir formas sucesivas
cualesquiera, sino que existe antes una materia potencial
determinada, compuesta de elementos:

«Por ejemplo, un huevo es la materia para un pollito de
acuerdo con la percepcion sensible. [El motivo de
ello es] que observamos cémo el pollito existe a
partir del huevo. Sin embargo, si consideramos la
cosa desde el intelecto [advertimos que]sambos
tienen una materia comun, porque cuando la
forma del huevo desaparece, el poIIito\comienza a
existir; pero es imposible que la retnbcién de la
privacién sea lo que recibe la fonn\a de lo que es
generado, porque una de las..condiciones del
recipiente es que, como tal; debe perseverar con
lo que recibe, y la forma %@}huevo no permanece
con la forma del pollito.que‘es generado. Tampoco
la privacion puede sek causa del ser del pollito,
porque entonces . ‘podria nacer el pollito de
cualquiera cosa <distinta del huevo vy, por
consiguiente, podria nacer del pez, pues éste no
es huevo; e igualmente, podria desarrollarse un
pollito a par’fl'r de una piedra [en la incubadora],
porquest\a\?npoco la piedra es huevo. Incluso podria
gener\é{se el pollito de la nada absoluta, ya que
ésta.nada no es un huevo (...) La razén de ello es
aue” el pollito no procede de un no-pollito

\\\c”Uanuiera, pues no se debe su evolucién a una

» "piedra o a una palmera, sino a partir del huevo y
de la privacion de la forma del huevo»
(ed.N.M.Samuelson, | ibid.)

Es evidente que hay cosas, como los cuerpos, que
existen so6lo en potencia y no en acto, como existe, por
ejemplo, «la planta en la semilla y el pollito en el huevo».
Lo mismo ocurre con el alma humana, creada junto con
el cuerpo, pero en potencia para recibir una perfeccién
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angélica:

«Asi, la creaciéon [de las almas] es corelativa a la de los
cuerpos (...) pero la nocién de relaciéon termina con
la desaparicion de uno de los términos
relacionados [el cuerpo] (...), cuando ninguno de
los dos tiene existencia perfecta (...) Por lo tanto,
el alma humana no tiene relacién de dependencia
con el cuerpo» (Cap.7, ed.N.M. Samuelsorip.113,
115-116). X
La comparacioén del huevo y el pollitq\\l‘“Ue utilizada

asimismo por Domingo Gundisalvo y pOr\\ﬁIésofos judios

posteriores, como Shem Tob ibn Shaprut en el siglo

XIV?3, hablando de la materiaconformada por los

elementos. N

\ 3
A

O

N\
IV. TRADUCCIONES AL +ATIN DE OBRAS RELIGIOSAS

MUSULMANAS\EN L CONTEXTO TOLEDANO

Dentro el circulo de traducciones toledanas
circularon vlebnes originales arabes y traducciones
latinas de.\\obras que contribuyeron a un mayor
conocimiento del islam e influyeron en obras europeas
posteer(es. Una de éstas traducciones, la «Apologia» de

293\\"\\. Domingo Gundisalvo, De Processione Mundi, ed.M.Pelayo,
p.-XXV: materia ergo prima (...) dicitur eo modo quo dicitur ovum esse
animal. Ovum enim actu non est animal, sed tantum potencia...qua
propter materia in se non est nisi possibilitas essendi; Cf.M.Alonso,
o.c., p.165. José-Vicente Niclés, Shem Tob ibn Shaprut, «La piedra de
toque»(Eben Boan) una obra de controversia judeo-cristiana, Madrid,
CSIC, 1997, cap.XIV, p.420: «No se puede admitir la teoria de que un
elemento sea la materia para el otro, como la forma del huevo es la
materia de la gallina (...) antes nos vemos forzados a admitir que
ambos poseen una materia asociada, que es la hy/é.
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al-Kindi se realizd en la empresa de Pedro el Venerable,
el andénimo  «Liber Denudationis» se realizé,
probablemente, dentro de la escuela catedralicia de
Toledo y la tercera, «El viaje nocturno» del profeta
Mahoma, en la corte de Alfonso X el sabio. Las
traducciones al latin de las tres obras mencionadas
tuvieron un gran influjo en la literatura occidental. La
tematica del «Viaje nocturno» del profeta Mahoma es
recogida e interpretada por la literatura suffi cuyo
exponente maximo en la Peninsula Ibérica es la“obra del
mistico tedlogo Ibn al-Arabi. $ .
-~

O

1. La apologia de al-Kindi \.

N\

Ya mencionamos el traba'O\\:de traduccién de esta
obra, «La disputa epistolar, entre el sarraceno y el
cristiano al-Kindi» al Iatl’m«,\dentro del Corpus de
traducciones hechas por Pedro el Venerable, hacia 1142,
destinada al publico de toda la Europa cristiana, puesto
que poco influyd em\as discusiones de los propios
musulmanes?®*.  Su" traduccién contribuyé a un
conocimiento del islam en Occidente superior al de la
Espafa del sigl\cNX, en las obras de Eulogio y de Alvaro
de Cordoba®®” Se la puede considerar el tratado
apologétice. mejor informado sobre el islam en lengua
arabe, Redro Alfonso, que consagré un capitulo de sus
<<Di§\ég"bs» al islam, hacia 1108-1110, pudo tomar esta
ob¥ay én su redaccion arabe, como una de sus fuentes La

294 Véase,A.M.Turki, "La lettre du «moine de France» a al-

Mugtadir billah, roi de Saragosse, et la réponse d'al-B_y”i, le faqgih
andalou (présentation, texte arabe, traduction)": A/l-Andalus XXXI
(1966), 73-153.

29 P.van Koningsveld, "La apologia de Al-Kindi en la Espafa del
siglo Xll. Huellas toledanas de un "Animal Disputax": Estudios sobre
Alfonso VI y la reconquista de Toledo: Actas del Il Congreso
Internacional de Estudios Mozéarabes, p.107.
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obra latina procede, segun parece, de un original arabe
que busca remontar su origen a una discusién real,
llevada a acabo ante el califa abbasi de Bagdad al-
Ma'mun (cca.819), acerca del valor del islam y del
cristianismo?®, Segun van P.van Koningsveld el original
arabe habria pasado por una adaptacién arabe aljamiada
en caracteres hebreos antes de su traduccién al latin, lo
que explicaria los errores en los nombres no familiares?®®’.
El tratado se escribiria hacia el final del sigle; IX o
comienzos del X. En el prélogo se presenta’ a los
interlocutores: .

\,

"N\

«En nombre del Dios misericordioso y CQ\npaswo en su
ayuda, el Senor. En tiempo de Abdalla Al-Mamun,
Emir de los creyentes, vivi¢- cierto vardn lleno de
prudencia y excelencias, aT\Haschlm hijo de Al-
Ahabet, familiares del rey. Destacaba en religién y
probidad, asi como en perfeccion y profundidad
sobre la ley de Igs\moros (...) Tenia un amigo
cristiano, sabio cto, oriundo de la regién de
Quinda, perfect«o\en la fe cristiana (...) Al-Haschim
le escribid al\erlstlano una carta, cuyo tenor era
éste»?%,

a) La,\&C\}arta del Sarraceno que invita al cristiano a

x\s.
296 \ "Apologia del cristianismo", ed.].Mufioz Sendino,

Misc. Q{ﬁlllas 11y 12 (1949), p.345.

27O o.c., p.117-118.

In nomine dei misericordis et miseratoris adiutorium tuum, o
domine. Tempore Abdalla Helmemim, Emirhelmomini, fuit quidam vir
de prudentissimis et excellentissimis, Elehesmini, filii Alahabet, de
familiaribus regis; notus in religione et probitate et in fide maurorum
perfectus atque profundus (...) Et erat illi amicus de christianis
doctus et sapiens, ex Qiuinda oriundus, in fide christianorum
perfectus, et erat in servicio regis et proximus illi (...) Scripsit itaque
Elheschimi christiano cartam, cuius exemplar hoc est (ed.].Mufioz
Sendino, p.377).

298
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su secta»®®®. El musulmdn hace una exposicién
aparentemente objetiva de su fe y los preceptos de la
ley, invitando al cristiano a entrar en su «camino». En
ella, invoca sentimientos de mansedumbre vy
benevolencia, cosa poco usual en la época, cuyo modelo
estaria en Mahoma:

«Sobre ti la salud y la misericordia de Dios. Comienzo el
escrito que te envio con la paz y misericordia, a
imitacién del Sefior mio y del Profeta- Mahoma,
enviado de Dios»3°, o

m\\s.

Esta virtud se muestra en las tra@ﬁéiones de sus
mayore sobre el Profeta: \.
N\

«Dirigia su palabra a todos los horf)‘bres invocando la paz
y la misericordia, cuando les prescribia [los
preceptos], sin distinguir entre rico ni pobre, ni
entre fiel o incrédulo, Decia: Me han enviado con
mansedumbre de mente y suavidad a los hombres
y no con sobe{k'ﬁ.b y ferocidad»3°L,

Los discipulo§ imitaban su doctrina y la nobleza y
la generosidaq\de su conducta, junto con la mente
decorosa (s\blerciam animi et mentis venustatem), de
modo queé..el autor sarraceno de la carta, con paz y
misericordia y un amor de padre hacia el cristiano, le

o Wan

299 \,.\\\. Seglin este modelo se escribieron cartas posteriores.
CfnhM.Turki, "La lettre du «moine de France», p.73-153.

300 Salus super te et misericordia dei. Scriptum meum tibi cum
pace et misericordia incipio aperire imitacione domini mei et domini
prophetarum Mahumet, dei nuncii (p.377).

301 Aperiebat enim verbum suum omnibus hominibus cum pace
et misericordia, quando eis scribebat, non discernens inter pauperem
et divitem nec inter fidelem et incredulum Dicebat namque: “Missus
sum in moderamine mentis et lenitate ad homines et non sum missus
in superbia et ferocitate”.
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invita a abrazar esta via (hoc itinere et huius doctrine

adepta honestate).

A continuacién le expone, con simpatia, los
distintos puntos de la fe coranica, la misidon del Profeta,
su Ley y las Promesas del islam (ed.].Mufoz Sendino, p.
377-391).

La misién del Profeta se presenta claramente
como divina, fruto del descenso de la Palabra de Dios
sobre Mahoma, ultimo Profeta y sefior de los hijos de
Adan3°2, AN

La «ley de los sarracenos» se ofrece qomo una ley
revelada, enmarcada en los pactos de Dips %écogidos en
el Antiguo y Nuevo Testamento, y, por ta1\\fs>, obligatoria:

\.

«Mahoma se expresaba, diciendo: vesotros que creisteis
fielmente, temed a Dios vy tegmed morir sin haberos
hechos sarracenos» (O. vo§ qui fideliter credidistis
deo, timete eum et\.\no/ite mori nisi effecti
sarraceni). N\

)

Tras declararse\\mnocedor de los escritos judios y
cristianos, asi cor 0 de las herejias posteriores
nestorianas y arrianas, declara que los monjes jacobitas
sirios anuncia(g}r esta doctrina y con ellos se aconsejé
Mahoma?*®. A, éstos monjes ha conocido el «sarraceno»
junto con\su’s oraciones diarias y los dias de ayuno con
lagrimas, ,'asi como ha dialogado con arzobispos vy
obiip\bs? por lo cual le invita, después de conocer su fe, a
que’yconozca la Ley musulmana (ed.).Mufoz Sendino,

302 Tibi de verbo dei refero, quod, videlicet, descentit supra

Mahumet prophetarum ultimo et domino filiorum Adan (ed.].Mufoz
Sendino, p.378).

303 . Ed.).Mufioz Sendino, p.379-380. P.Khoury clasifica a Kindi
entre los autores nestorianos: Materiaux pour servir a I'étude de la
controverse théologique islamo.chrétienne de langue arabe du Vil au
Xll siecle, (Religionswissentchafstliche Studien II/1) Wirzburg, Echter
Verlag, 1989, p.23.
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p.380-381). Esta es una ley amplia, fundada en la razén,
cuyos mandamientos permiten gozar de la vida presente,
y gozos inefables en la otra vida. Se basa en el culto a un
solo Dios, unidad singular y firme, que no tiene esposa ni
hijo, y se dio a conocer desde Abrahan, que fue un
perfecto «sarraceno». Y exige la aceptacion de Mahoma,
la mejor de las criaturas divinas y sello de los profetas
hijos de Adan, a quien hablé Gabriel en espiritu fiel,
cuando fue enviado a anunciar a los hombres la
justificacion, y al cual se adhirieron todas las-haciones.
Quien negare su profecia o escritura o incumpla sus
mandatos carecerd de valor y fundame@to” (Quisquis
ergo eius propheciam vel epistolam négaverit eiusque
mandata neglexerit, inanis et vacuus.-erit). EI mismo
Trono de Gloria de Dios, asentado, «antes de que el
mundo fuese creado» (anteqbem secula crearet),
testifica sobre la misién salvffﬁa?\de Mahoma, pues en él
estaria escrito: «no hay mas+Djos que Dios y Mahoma es
su Profeta», vestigio de\l‘a teoria del Coran eterno o
preexistente3®4, \

Por ello, le J@v\Tta al cumplimiento de estos
preceptos que si,g\yeh una ley «racional»: las cinco
oraciones, el ayuno del Ramadan, la peregrinaciéon a la
Meca, la Guel{é\Santa, y la Sahada (profesion de fe o
confesién dQ\Dlos), a cuya sefal resucitaran los muertos
para ir al\paraiso o al infierno: «Otrosi te invito a la
“confesion” de Dios”, a cuya sefal resucitaran los
muettes, a los cuales juzgard en justicia», y quienes le
corﬁ'resen a él y a su siervo Mahoma, guardando su ley,
llegaran al paraiso «en el cual hay preparadas muchas
cosas hermosas, como el que vestiran armaduras de oro
y electro y tunicas de seda, proclamando: “gracias a Dios
gue aparté de nosotros la tribulaciéon”3%. Alld no habra

394 Cfr.).Mufioz Sendino, p4g.583, 420.
305 Item invito te ad confessionem dei, ad cuius nutum
resuscitabuntur mortui, qui iudicabit eos in iusticia (...) in excipiendo
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pena ni tribulacién, se servirad vino delicioso, se comeran
carnes sabrosas y frutos diversos, servidos por siervos y
siervas, y se gozara de mujeres de o0jos hermosos
(mulieres venustis oculos)» (ed.].Mufoz Sendino, p.384-
387). Los malvados comeran, en la gehenna, del amargo
arbol Azachum dado para deleite de los impios. En este
juicio final, el profeta Mahoma tiene el privilegio de
intervenir a favor de sus fieles para que no pierdan todo

el beneficio de esta gloria futura3°® e
SN
b) A continuacién viene la «Contestacién del

cristiano» al Musulman, mostrandole que_su\.ey no tiene
ningun mérito ante la razén3"’. El cristianb retoma punto
por punto sus argumentos y demuestra.un conocimiento
profundo del islam. N\

El Dios que adoraba Mah%r;\\:a no era el Dios Unico
hasta que abandond los idolos, mientras que el Antiguo
Testamento testifica sobre Iaiﬁnidad y Trinidad del Dios
cristiano3%é, N\

N
\.
legem, videlicet, de par )75> in quo multa bona preparata sunt, cum
habuerint armillas de..,g\u et electro, eruntque vestimenta eorum
serica et dicent: "Gracias deo, qui abstulit a nobis tribulationem”.
306 Considéra’gitur quam bonum sit et hic habere gloriam et in
futuro. Prophe@\enim noster in die resurrectionis,cum unusquisque
regum acsarophetarum occupatus fuerit circa seipsum, suos
advocabft dicens: “Domus mea, domus dea, plebs mea, plebs mea:
ed.J.IVQﬁGGz Sendino, p.388.
3973 Y Ed.).Mufioz Sendino, p.382-460.
308 7 Ed.).Mufioz Sendino, p.392-400. Las vidas de Mahoma de las
crénicas identifican estos dioses con los del panteén greco-romano.
La poesia épica castellana da un ultimo paso, y hace de Mahoma
mismo un idolo, aungue el islam condena totalmente las imdagenes:
«Por las sierras de Altamira huyendo va el rey Marsin (...) las voces
que iba dando al cielo quieren subir: / iReniego de ti Mahoma, y de
cuanto hice en ti! / Hicete cuerpo de plata, pies y manos de un
marfil; / Hicete casa de Meca donde adorasen en ti, /y por mas te
honrar, Mahoma, cabeza de oro te fiz» ("Romances de la batalla de

80



El profeta Mahoma, ademas de ser un adorador de
los idolos antes de su vocacién, estuvo privado de las
virtudes pacificas y de la mansedumbre de caracter.
Como no pudo saciar su ambiciéon de ser rey se hizo
pasar por profeta, consultando a astrélogos. Realiz6 tres
expediciones guerreras, huyendo cuando era vencido y
actuando como hombre belicoso en sus expediciones
vencedoras. Se comporté como hombre cruel con quien
le contradecia, como los judios®®. En la vida .privada,
cometié incestos y adulterios, siendo la lujuria-s4,norma.
A los que se le oponl’an no dudaba en asesinarlos, en
vigilia o durante el suefio. Decia que le deléitaban sobre
toda otra cosa las mujeres de olores agrabablesm Y, por
eso usurpd el titulo de profeta, por medio del consejo de
astrélogos, en contraposiciéon con_todos los profetas del
Antiguo Testamento, que predecfa cfan’lo desconocido, del
pasado o del futuro, con S|g\1os y milagros, y la
mansedumbre y piedad de Jes, cristo. Sus discipulos son
hombres procedentes de sectas judaicas y homicidas o
gente inculta y fug|t| or ello, el juicio final no se
realizard de acuerdo~a.Ta confe5|on de solo un Dios y
Mahoma su enwado «¢éacaso Dios escribirfa su nombre
[antes de la creacidon del resto de seres], no fuera a
olvidarsele?» Q\,\&zpara gue lo leyesen los angeles»?»3',

\

Roncesvalle{'\ en Epica Medieval, Barcelona 1994, p.19).

309 Sidqui in istis suis maleficiis ei contradicerent vel in aliquo
eum é;ﬁ’}henderent statim eos, ubicumque sibi contingeret, aut per
se per suos, dormientes sive vigilantes, proditorie iugularet:
ed.J.Mufoz Sendino, p.403.

310 Facinorosam vitam incesta et adulteria perpetrare:
ed.).Mufioz Sendino, p. 403-405. Es bellicosus ac luxuriosus, como en
la literatura apologética tradicional cristiana Véase un andlisis de
estos calificativos en: N.Daniel, /slam and the West, Edimburgo 1960.

311 Propheta est ignota predicens, sive de preteritis sive de
futuris. Quod autem verum dicat de preteritis, quomodo poterit ei
credi nisi per signa et mirabilia: ed.].Mufioz Sendino, p.406; véase,
p.401.404.419-420. El Trono se describe en estas tradiciones misticas
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La Ley que recibimos de Dios es de dos tipos: una
de gracia y otra de justicia: la primera dada por Cristo, la
segunda por Moisés®?, El monje jacobita Sergio ensefié
su ley a Mahoma, bajando de Siria a la Meca una vez que
fue excomulgado por sus pecados. La Guerra Santa es
una obra del diablo, sin misericordia, cuando la fe nace
del interior (ed.).Mufioz Sendino, p.413.425).

La escatologia individual es duramente criticada
por el sabio cristiano, como indigno de la noblezacde los
seres racionales: SN

Nopsttt,
«Porque aquello a lo que me invitaste, verséx\éobre cosas

labiles y fugitivas, tan absurdas yg\vanas que, de
ser eternas, en absoluto deberia desearlas un
hombre racional..., especialmente al ser comunes
al asno, al perro, al cerd *y?\al resto de animales,
en los cuales no existe otro'deseo que de comida,
bebida y procrear®*? (Q}* Los hombres sabios, los
cuales tratan por medio de la gracia de extinguir
los vicios y las concupiscencias, se alejan mucho
de estas promgfsas, hechas por el musulman, y
observan una ‘ley espiritual, y con amor se
preparan para la vision eterna de Dios. Por ello,
sélo le qéyeron hombres congregados de lugares
rustic\ds; las promesas del paraiso eran las
priQ{ei’as letras que escuchaban»3',

i

como. el:@ntro cosmoldgico del mundo.

1280 Duas enim leges a deo accepimus; unam gracie, alteram
iusiticie; lex gracie a Christo data est, lex iusticie a Moyse.

313 Quoniam illa, ad que me invitasti, de rebus labilibus et
fugitivis tam stulta et inania sunt ut eciam, si eterna essent,
nullatenus homo racionalis ea deberet inclinare, presertim cum sint
communia asinis et canibus et porcis sive ceteris animalibus, in

quibus nichil et aliud quam comedere et bibere et concumbere:
ed.).Mufoz Sendino, p.434.

314 Qui ab eo locis silvestribus congregati, cum has primas
literas audissent: ibid.p.434. Véase en la lll parte el eco de esta cita
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Tras la venida de Jesucristo fueron enviados los
Apédstoles que realizaron muchos signos y milagros,
mientras los monjes actuales, si no los hacen es porque
no son enviados a convocar a los hombres, aunque
realizan muchos signos en lo oculto de sus monasterios
(ed.).Munoz Sendino, p.455).

Finalmente, el cristiano declara que permanece en
la fe de los Apostoles que consignaron las accioges de
Jesucristo3®® AN

La influencia de la obra de al-Kindi en el debate
cristiano-isldmico fue inmensa y en el mismo Toledo dio
lugar a continuaciones, como la carta\éntre Al-ulayuli
(«El toledano») y al-Qurubi («El cordobés»), escrita hacia
1157. Segun P.van Koningsveld el autor de la adaptacién
latina del original arabe de al-Ki @g\fue el converso judio
Pedro Alfonso (nacido hacia el 62), quien conocia la
obra por sus Dialogi, escritosshacia 1110 y podia hallarse
en Toledo, de vuelta de sg\viaje por Inglaterra y Francia,
cinco afos después. Qlta, en apoyo de su tesis, dos
documentos de Toled@xuno del 1115, que habla de un
«Maestro Pedro, g@}nético»; y otro de 1138 en el que
aparece como  testigo «Magister Petrus»3!®, Hacia el
1142, a avanz\afb‘a edad, realizaria la adaptacion latina
que tendrl'a\‘uma influencia enorme gracias al papel que
desempediaron los conversos, judios y mozarabes, como
eslabdrentre la cultura arabe y latina, y su recepcién en
la ob(&”éscoléstica.

S

2. El «Liber Denudationis»

en un texto de Ramén Marti y de Tomds de Aquino.

315 Ego tibi expressius declaravi gesta domini mei Ihesu Christi
et quedam de actibus apostolorum, a quibus istam fidem, in qua
stamus, sucepimus: ed.].Mufoz Sendino, p.456.

316 P.van Koningsveld, o.c., p.113-114.
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Esta obra lleva por titulo el «Libro de la
desvelacion [del islam]l» (Libre Denudationis) y por
subtitulo, el anotador del Unico manuscrito que nos ha
llegado, del siglo XVII, lo llama Contrarietas alfolica,
deformacién del posible titulo Contrarietas al-fugaha
(«Refutacién de los alfaquies [musulmanes»])3'’. Parece
ser que por «jueces musulmanes» se ha de entender los
companeros del Profeta o los tradicionalistas, que en el
capitulo central, el 6, aparecen en desacuerdg-mutuo en
cuanto al contenido del Coran. El libro s\eﬁala otras
«contradicciones» de las autoridades del-igkam sobre la
vida del profeta, la ley y la recompensQ\y castigo. Se
trata de una obra andnima, cuyo original debié ser
escrito en lengua arabe. Existe un @nico manuscrito en la
Biblioteca Nacional de Paris (g)a}jnos, 5). Fue escrito
probablemente en Espanfa, no en el sur de ltalia,
debido a la familiaridad dek.gutor con una comunidad
cristiana de habla arabg,“\gque se podia encontrar en
Andalucia o el norte de\ ica. Por ello debié ser escrito
entre 1085 vy 1132,~~§<a que estuvo circulando en la
segunda mitad de[}ig’lo XIll, en sus versiones arabe y
latina y fue conocida de Ramén Marti (Explanatio
Symboli, afio<1285), Ramén Llull y Ricoldo da Monte
Croce3!8, La\bb a fue escrita, probablemente, fuera de la
jurisdiccié{q,,i’slémica, debido a sus ataques al Profeta, en
un lugax_como Toledo. Tras 1085 no fueran escasas las
conv@@ones al islam de musulmanes, incluso de gentes

o3

37 Editada y traducida en: Th.E.Burman, Religious Polemic and

the Intellectual History of the Mozarabs, 1050-1200, Leiden 1994:
Liber Denudationis, .241-385). Sobre los nombres de la obra, p.37.

318 Dominico nacido en Florencia (1243-1320). Viaj6 a Palestina,
de donde toma el nombre de Montecroce, hacia 1288. Llegé hasta
Bagdad, donde disputé con los musulmanes. Huyd de alli tras la caida
de san Juan de Acre (1291). Redacté en Florencia, hacia 1320 su
Improbatio Alcorani (ed.Sevilla 1500).
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cultas, como el cadi de Toledo3®®. La traduccién latina
estd dividida en 12 capitulos:

En el primer capitulo, el autor explica que se ha
convertido al cristianismo tras vivir en la «ceguera y
estulticia» del islam:

«Permanecimos en nuestra ceguera y estulticia hasta
que comprendimos las circunstancias en que
viviamos, es decir [la religion] del Coran,‘con las
fabulas o narraciones de sus tradiciones, y la
contradiccion de los elfolicha (al-fugah_ o
alfaquies), es decir, los hombres maswersados en
la religién de Mahoma»3*°. N\

\.

El capitulo 2 describe la_vanidad de los que
adhieren a Mahoma, segun "s\patro categorias de
personas: los que se adhiere a}a ley de Mahoma por la
espada (per gladium); los enrc_]:;}ﬁados por el diablo como
gente rustica (decepti a Diapolo credunt vera esse quae
falsa sunt); los hijos das eyentes que no se atreven a
modificar la fe de SQS padres (a progenitores errore
discedete uolunt,,_ sed dicunt se tenere quae patres
eorum tenuerunt); o los que lo escogen por la laxitud de
costumbres \(\/}ropter laxiorem vitam in uxorem
multitudine et aliis concessis)**. Y, aunque el mismo
Mahoma Qndncié que, tras su muerte, se separarian sus
sequidgkes en 73 divisiones o sectas, de las cuales sélo
una <3¢’ libraria del fuego, les dio un Coradn que se
corﬁcr»adice a si mismo (dedit suis sibi ipsi contrarium

319 N. Daniel, Islam and the West, p.6.12.

320 Et mansimus in nostra caecitate et stultitia donec
intelligimus conditiones in quibus versabamur, Alchorani videlicet et
fabularum seu narrationum de traditioninbus suis, et contrarietate
“alfolicha”, id est perfectorum in lege Machometi». ed.Burman,
p.241-242; intr., p.40).

321 ed.T.E.Burman, p.244. Esta descripcién fenomenoldgica
retoma la de al-Kind_ e influye en Ramén Marti y en Santo Tomés.
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Alchoranum, ed.T.E.Burman,p.246).

El capitulo 3 es una defensa de la escritura
cristiana, que da testimonio de Cristo, mientras que ni el
Antiguo ni el Nuevo Testamento anuncian a Mahoma,
pese a lo que dice en el Coran (Coran 10,94) y a que el
Profeta se jacta de ser «el Senor de entre los hijos de
Adan entre todos los profetas, martires y santos»3%2

El capitulos 4 trata de cdmo Mahoma no realizé
milagros que autentificaran su mision, sino que congregé
a su pueblo con la espada y falsas visiones:};{Como la
Escritura no daba testimonio de él, desenvainé la espada
y maté a los capitanes (...) y llamd a Ias»@a’ciones a su
religién sin ningun signo de profecia»?@ El capitulo
siguiente (5) presenta la educacién \de Mahoma bajo
unos maestros, cristianos y judios,\heréticos, y persas
(Coran 16,103). Cierto monje llaniado Boheira [Bahira]
fue su primer seguidor, y su mee tro, que le animé a leer
libros324, ™

El capitulo 6 presenta la redaccién final del Coran
como obra de los com Qﬁe os del profeta, en desacuerdo
mutuo en cuanto a~~gu contenido: «Les preguntamos,
éiconcuerda su qutu}*a’ con otras mas antiguas que las
gue tenéis? Probarémos que no, ya que el texto de la
primera parte<es-contrario a la segunda y en tiempos de
Mahoma sdlo, tonocian el Coran dos discipulos»®*. El
capitulo 7\\déscribe el Cordn como una mezcla de cosas

322 ""%e quo ipse Machometus in tantum se iactat, ut dicat, “ego

surq;,\\inquit “ dominus filiorum Adam ex prophetis et martiribus et
pacificis”, ed. T.E.Burman, p.252.

323 Nudavit glaudium et primates interfecit...et uocavit gentes
ad legem suam sinre certitudine aliqua seu prophetia :ed.T.E.Burman,
p.260.
324 Et factus ei doctor et promouit eum in lectura librorum. Se
puede deducir la influencia de estos pasajes en las vidas de Mahoma
de las crénicas, como la Historia Arabum y la «Crénica General»
descritas arriba.

325 . ed.T.E.Burman, p.275.
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impuras, como la actitud de Mahoma con sus mujeres
(Coran 5,87; 66,1-5; 33,50-52), especialmente con la
hermosa y joven Zaynab, que se divorci6 de su
compafero Zayd para casar con él; y de una mezcla de
palabras de profetas biblicos (Lot, Job, Jonas) y de otros
profetas, no biblicos y desconocidos®?®. El capitulo octavo
vuelve a refutar el cardcter milagroso del Coran
negando la gran elocuencia arabe del lenguaje
coranico®’ y la universalidad de la misién de Mahoma
frente a los discipulos cristianos de Jesus, que hablaban
lenguas. El capitulo 9 describe con prolijidad las
contradicciones del Coran: el dia del juic{&,” el paraiso
(ed.T.E.Burman, p.312,326-330). \

El capitulo 10 demuestra ‘que Mahoma es
infinitamente inferior a Cristo, incluso,con citas del Coran
(Coran 3,45; 4,171). Mahoma ¢ m}nzé a profetizar a los
cuarenta afos , y ofrec emostraciones de la
Encarnacién y Pasién de Criste teéd.T.E.Burman,p.340ss.).

El capitulo 11 contiepe tradiciones sobre el culto
musulman, la idolathdaz>de Ila Meca, y leyendas
apologéticas sobre e{\origen de su piedra negra, la
ka'bah: fue traqurtéda por Gabriel, cuando era blanca,
del paraiso para‘darla a Abrahan y Moisés, pero se volvié
negra al cont\a‘tto con los infieles que vinieron mas

N\

328
tarde>?, A\

N

326 ) \\ . Saleh, Houd, Saleh: Corédn 7,65-93.
Ed.T.IQB\l’J”rman,p.289.293. Este andlisis ve la ley musulmana como
me.@ta de opuestos: lo verdadero y lo falso, lo amargo con lo dulce, lo
puro®y lo impuro; ya lo vimos en los mozarabes y reaparece en la
Escol3stica.
327 Desde la retérica latina se condena el acusativo interno
semitico:  «establecimos vuestro suefio como suefio: Statuimus
somnum uestrum somnum (Coran 78,9).

328 ed.T.E.Burman, p.375-385; esp.p.367: Comparese (supra)
con la Historia Arabum del arzobispo Rodrigo Ximénez de Rada. Este
hace edificar el templo de la Meca con la madera de los restos de una
iglesia cristiana.
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El capitulo 12 es una glosa del viaje nocturno de
Mahoma como «la ficcién de la visidn mas inverosimil»
(de fictione improbabilissimae visionis):

«Afhadié que habia ascendido a los siete cielos, en un
viaje de quinientos afos (...), en tal estado, que
los angeles se le aparecieron, hablé a Dios con su
boca, y Dios colocé sus manos sobre él de forma
que, como él creia, la frialdad de la mano.de Dios
lo atravesé, icémo es posible, entonces, que
tuviera dudas y falsas creencias sobre\Dies?»329.

La explicacién de este viaje contieng® :

a) El Viaje Nocturno: el angel Gahriel le despierta y
ordena visitar a Dios en Jerusalén; a domos de Alborak,
hasta la «Casa Santa» (“O Ma\gh\:bmete, praecepit tibi
Deus ut eum uisites” Cui dixi “Et ubi eum uisitabo” et
dixit Gabriel “In loco ubi est.,

b) La «Ascensién».ahcielo, no en una escala, sino
a hombros del angel GQ tel (et portauit me in humeris
suis usque ad caelumy\N

C) Atraviesan Tos siete cielos, con el interrogatorio
de cada guardian y.alguna descripcién de los &ngeles.

d) Llevado-ante el tribunal de Dios, le toca con su
mano y nQ@cx Su frialdad (donec stare coram Deo et
tribunali < ejus; tetigitque me Deus manu sua inter
humecps\bsque adeo ut usque ad medullam spinae dorsi
me rjanus frigiditas perueniret).

\\ e) El autor latino explica al lector que ha abreviado
la historia (plus de uisione ista est illud quod dimisimus,

329 Addidit etiam quod ipse ascendit ad septimun caelum, iter

quingentorum annorum (...) Sed quomodo convenit (...) ut ei angeli
apparerent, et ipse Deum ore tenus alloqueretur, et Deus imponeret
ei manus adeo ut, sicut aestimabat, eum manus Dei frigiditas
perforaret, de Deo esset dubitans et male credens?:
ed.T.E.Burman,p.252.

330 ed.T.E.Burman, p.377-385.

80



dicit auctor, quam quod narrauimus). Después que
Mahoma narré esta ficcién, prometiendo el paraiso,
sesenta mil personas se convirtieron al islam.

Ramén  Lull (1232-1316)** y Ramén Marti
(d.c.1285)3*? |eyeron este tratado, importante como
sintesis de la «ley» musulmana. También se inspira en
ella el dominico Ricoldo da Monte Croce3*? y Santiago de
la Voragine*3*. Por tanto estuvo circulando en la segunda
parte del siglo XIII, en sus versiones arabes y latinas.

La obra testimoniaria el uso de vogabulario
religioso y apologético, de origen orlenta\ “entre los
mozarabes espafoles®>®. Asimismo, influirffa en las
crénicas eclesiasticas y reales y, en Ia\\«eplca» de la
Reconquista. \.

N\
~S

3. El relato de «La Qsc\dla» de Mahoma y la
escatologia musulmana

\\

El «Viaje Nocturng~ » del «ascenso» del Profeta o de
la «escala» escatol g~g que le condujo al mas alld lo
forman un ablgarrad cojunto de tradiciones, que fueron
progresando progreswa y heterogéneamente. Estos

mo Stud/a\L\b//ana 32 (1992), 88ss.

332 ﬁescnta en A.Berthier, "Un maitre orientaliste du Xllle
siécle: RQ(m nd Martin, O.P.: Archivum Fratrum Praed. 6 (1936) 279-
281.

333 \,.‘\ Contra legem sarracenorum [28 Mss ,216].

334 Véase el capitulo 181 de su Legenda Aurea (S.Pelagius
Papa), ed.inglesa, W.Granger, Princeton, 1993, Il, p.367ss.

335 Otro ejemplo visto es la «Epistola de al-Kindi» y la obra de
Pedro Alfonso, que usa en su refutacion la obra de al-Kindi:
T.E.Burman, Religious Polemics, p. 92-93; 121. La aproximacién es
idéntica a estas obras, pero es diferente en detalles, como el monje
Bahira del Liber Denudationis que es Sergius-Nestorius en la
Apologia, 128-141; PVan Konigsveld, La apologia de al-Kindi, p.127-
129. P.Khoury, Materiaux, Wirzburg 1989, p.277.
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temas, desde tiempos antiguos, se han considerado una
de las grandes fuentes de inspiracién para la imaginacién
popular y culta, y como complemento teolégico de otro
gran tema musulman, el descenso del Coran del cielo,
como obra perfecta.

Todas las tradiciones coranicas sobre el paraiso y
el infierno se han fundido en unos relatos orales, hadices,
que hablan del Viaje Nocturno del profeta Mahoma, hasta
Jerusalén y el Mas Alla. El viaje (al-/sr_’) hasta Jerusalén
lo realiza, el Profeta, desples de la aparicién-del angel
Gabriel; purifica su corazén, una noche en que-oraba en
el Templo de la Meca. Se realiza en un animal fantastico,
mitad hombre, mitad bestia, mitad ave\\més pequefio
que una mula pero mayor que un asno». La bestia le
lleva a la «mezquita mas lejana»y,’la ciudad de los
profetas, Jerusalén, o la Jerusalé(ﬁ‘eleste del Apocalipsis.
Alli desciende al Templo .y Yconversa con otros
«enviados»: Abraham, Moisés Yy Jesus y preside con los
tres la plegaria ritual. Estad parte de la narracién contiene
imagenes inspiradas, Qg%‘blemente, en el relato de la
transfiguracién de ‘jefsus en el monte Tabor y es
posiblemente la pg\rte’ mas reciente de la tradicién. A
continuacién se“cidenta la ascension de Mahoma a los
cielos por medio’ de una escala prodigiosa (al-Miraj),
pasando par\los diferentes grados de proximidad a la
Presencia\divina y hablando con los «enviados» vy
profetqs\aq\Ue le reciben. Al final, llega junto al Trono de
Dioss. \del cual sélo le separan dos velos, posiblemente
traﬁ*sparentesm. Finalmente, en el descenso se
encuentra con Moisés, cuya comunidad observa las mas
estrictas observancias legales, y consigue, volviendo
hasta Dios, rebajar la plegaria, de cincuenta a cinco

336 Véase sobre la mistica de «ascensos» a los palacios celestes

(Hekalot) en el judaismo rabinico:).V.Niclés, «Misticismo y filosofia
judia en la Edad Media: una cita de "Los Capitulos de Rabbi Eliezer"
en Maiménides y en S.T.ben Sapru»: Revista de Teologia de Catalunya
XXI1/1(1997), 1-18.
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plegarias rituales.

Desde la dimensién ritual, la oracion legal (al/at) se
considera como una ascensidon que lleva al creyente
hasta Dios y de vuelta al mundo. La escala en que
ascendié Mahoma se identifica con aquella en la que el
creyente asciende hasta Dios después de la muerte. En
la dimensién del pensamiento, el mir‘aj plantea
cuestiones teoldgicas: ifue corpdreo el ascenso? évio a
Dios o permanecio éste tras un velo? Desde el sufismo se
considera interesante establecer una analogia “entre la
estructura del cosmos, por la que ascendié Mahoma, vy el
alma humana, de la que el cosmos ne\splatonlco y
ptolemaico es como un espejo, en la bus'qbeda de unidad
antropoldgica. Los autores sufistas pronto vieron en el
mir’aj el modelo para el retorno a Dios’en esta vida.

3.1. La traduccion /at/na\d}l «Ascenso» o «Libro de

la escala de Mahoma» ™
\\

De tal recuento{de" tradiciones, conservadas en
muchos autores arabe\s de Oriente, Alfonso X el Sabio
(1221-1284) mando hacer una sintesis y una traduccién
del arabe al ca§te|lano la cual en seguida fue
retraducida allatin, por Buenaventura de Siena y al
francés, ya €n 1264. El compendiador y primer traductor
del text alrectamente del drabe fue el sabio judio
toledage_,Abraham Alfaqui, uno de los mas sabios
traductores judios del taller alfonsi, entre 1260 y 12803,
EstasVersién al latin estaba llamada a propagar una
vision del islam en Occidente que influiria en los tratados
teoldgicos, y, también, en la concepcién imaginaria del
mas alla plasmada en la literatura, como en la obra del
Dante (Divina Comedia). Aunque posiblemente no
conocia directamente la versién latina ni francesa del
Viaje Nocturno o Libro de la Escala de Mahoma, Pedro el

337 Mestre Abraham o Abraham ibn Waqgqar; véase supra.
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Venerable comenta asi la escatologia musulmana,
tomando datos del Coran:

«[Mahoma] describio los tormentos del infierno
como le plugo y como le complacio inventar a este
sumo falso profeta**®. Tampoco pinta el paraiso como la
companiia angélica, ni la vision de Dios, ni el sumo bien,
(...) sino como lo que desea la carne y la sangre, qué
digo, lo que la escoria de la carme y la sangresanhela
conseguir. En él hay carne para comer y toda €lase de
frutos, arroyos, leche y miel junto con aguas\lmvpidas; en
él, los besos y abrazos de hermosisimas virgenes. En eso
consiste la esencia de ese paraiso suyo\bue promete a
sus secuaces (Summa Totius Haeresis Saracenorum, 8-9,
ed.R.Glei, p4g.10-11)%¢, N\
~S
\ 3

La versién latina dek,\«Libro de la Escala»3*,
aunque el Ultimo resumem parece hecho por un sabio
judio, parece que utilizostradiciones que recrean sobre
todo el tema del «Ascenso» o (mi‘ra_), por encima del

«viaje nocturno>>3‘1}\;\ us caracteristicas son el prurito

338 cfr. Cota™d5,44: «[La gehennal tiene siete puertas y cada

una tendrd un/grupo definido de ellos. Los temerosos de Dios estaran
entre jardines y fuentes». Cfr. Coran 104.

339 ;r\.,Contra Secta Saracenorum, 129,8-9, ed.R.Glei, p4g.196.
.\lGitamos de: «Libro de la escala de Mahoma: segun la versién
latinay del siglo XllI de Buenventura de Siena», trad.].L.Oliver,
prol.M.J.Vigueras, Madrid, Siruela, 1996.

34l A nivel literario y de manera general, M.Asin Palacios
distinguia tres grandes ciclos de tradiciones, segun el énfasis en
elementos de la leyenda: el ciclo 12, o del «viaje nocturno» (isr_’):
contiene la purificacién y viaje hasta Jerusalén a lomos de Alborak,
con dos redacciones, Ay B; El ciclo 22 o de la «_scensién» o Mi'ra_,
con tres redacciones (A,B,C), segin su mayor o menor elaboracién. La
redaccién C da gran importancia al cielo teolégico o primer cielo, que
estrucura el resto de elementos. El ciclo 32 fundiria elementos de los

340
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abusivo de las repeticiones, y las descripciones
hiperbdlicas de paisajes y personajes celestiales, seglin
un criterio preternatural, e huyendo de los recursos
groseros, a no ser concesiones, empleados en el Alcoran
para la pintura del paraiso. El estilo del «Ascenso» es
mondtono, recargado de hipérboles y de repeticiones y
de un gusto barroco. Mahoma y Gabriel ascienden por
cada uno de los «Siete cielos» y se encuentran con
diversos personajes. Mahoma pregunta a Gabriek quién
es su interlocutor (un éangel o un profeta) y estos\también
interrogan: {«quién es éste»?  Gabriel re§ponde: «Es
Mahoma, el siervo de Dios». Seria .ua  redaccion
«fragmentaria», pues casi prescindé del «Viaje
nocturno». \.
N\

En el ascenso se en{uéntran estas etapas
principales34:

I. Llegada hasta el pﬂ}\er cielo. Presenta estos
elementos y figuras escatolégicas:

a) La imagen del\rén el de la muerte que promete
a Mahoma que su pyéb 0 sera el que mas gloria tendra
en este mundo. Segtn la tradicién, cuando algun justo
esta a punto de’ morir, Gabriel envia junto a su lecho
angeles de su(derecha, que le susurran dulces palabras
sobre el inﬁ\h{t amor de Dios en el mas alla. Si es un
pecador Qs’éngeles que le acompanan son negros y
despiden ,un olor fétido: le amonestan con severas
palabl=a"‘~y le anuncian castigos terribles. Se le entrega,
Iue@o, a un angel maloliente que lo conduce hasta el
infierno, pues se le han cerrado las puertas del paraiso.

c) El gigantesco gallo que identifica el texto latino
con un angel, alegoria del gallo celestial que une todos
los cantos de los gallos de la tierra y cuyas notas invitan

dos anteriores, el «Viaje» (isra’) y el «Ascenso» (mi'ra_). M.Asin,
Escatologia musulmana, p.31-32.
342 ¢p.V-XIl, ed.).L.Oliver, p.51-61.
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a la diligencia en la plegaria. Es el angel de nieve y fuego
que invita a fundirse los corazones de los pueblos que le
son obedientes3*.

c) El tesorero o guardian del infierno. Anuncia a
Mahoma que los de su pueblo, quienes vayan al infierno,
tendran menos castigos que los demas. El fuego del
infierno es rojo, blanco y negro. Los dngeles del infierno,
por su parte, se alimentan de este fuego; son sordos y
mudos y muy crueles. Al castigo del fuego, afiaden sus
tormentos con enormes mazos de hierro~ ton que
atormentan con extrema crueldad. MahorQa,~aterrado
ante el humo y el hedor, se aparta con Gabriel, lleno de
pavor del primer contacto con el inﬁerbo, no situado
debajo de la tierra. \.

d) Entonces penetra Mahomasen el primer cielo,
de hierro, o cielo del mundo, d n}’ie halla innumerables
angeles, con rostros humanos\c erpo de vaca y alas de
aguila. ™y

Il. Los cielos 2 al 7.y los simbolos visuales®**

Cada cielo es de metal o de un elemento precioso:
bronce, plata, oro, pesla, esmeralda, rubi. Llama Gabriel,
abre un angel y §e\saluda a Mahoma. Se describe en
particular a un‘pergonaje biblico. En el texto latino son
por este ordem\}osé, Enoc junto con Elias, Aarén, Moisés,
Abrahan, Adan.” Este dltimo indica a Mahoma: «has de
saber, Mahoma, tu que eres el padre de mis hijos, que el
paraisgiesta cerrado; ningun profeta, ningdn hombre ha
de rar hasta que tU y tu pueblo contigo estén en
é1»35” La figura de JesUs desaparece, tal vez para

343 Este &ngel se halla ya dentro del primer cielo en la versién

latina.
a4 cap.XlI-XVIIl, ed.).L.Olive, p.59-69. En la descripcidn de estos
«Cielos» la versidén latina parece inspirarse en relatos del segundo
ciclo, redacciéon A de Asin, pues la redaccién C los menciona muy
someramente.

345 «Libro Escala», p.68. En la versién de Asin son: Jesus, Juan,

José, Idris (Enoc), Aardén, Moisés y Abrahan: M.Asin, Escatologia
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adaptar el relato a lectores cristianos. Los episodios de
los cielos 2 al 6 corresponden al paraiso del vulgo de los
musulmanes, de los santos, de los martires y de los
profetas, el 7 corresponde a la morada de las criaturas
angélicas3*e,

lll. El octavo cielo, morada divina. Es el cielo
teolégico o morada de la divinidad?*’. Su descripcién es
el principal tema de narracién de esta leyenda.

a) Setenta filas de querubines se alzan ante
Mahoma alabando a Dios. Forman una masa apretada y
compacta, aunque los separan circulos ~~5Z\t:ortinas de
perlas preciosas. N

b) La descripcién del Trono dewDios es la meta
definitiva del viaje. Dios elogia\\a Mahoma como
mensajero y pregunta por su v\eblo, si es obediente.
Entonces Dios le ordena ayune sesenta veces al afio y
rece cincuenta veces cada. dia¥ Contempla el trono que
contiene los cuatro elementos, los dos mundos, el
paraiso y el infierno rilla como nada nunca visto
(«Libro de la Escala»',Qsap.XX). Al mismo tiempo que el
trono Dios cred un ‘tabla para escribir, la tabla del
«decreto» con la que hace y deshace y crea y mata, y
una pluma que\\éscribe toda la historia del mundo. Unos
angeles trq§portan el Trono que tiene cuatro patas
(«Libro de.la escala», cap.XXl). El angel de figura
humana, fogara a Dios por los hombres. Cuando
desciende Mahoma contempla detenidamente los
ejéﬁdtos de angeles y querubines («Libro de la escala»,
cap. XXII-XXI111)348

musulmana, p.431.

346 M.Asin, Escatologia musulmana, p.13,22.

37T cap.XIX-XXVII, ed.).L.Oliver, p.69-79. Cfr.M.Asin, Escatologia
musulmana,p.33. La descripcién del octavo cielo vuelve a responder,
a grandes rasgos, a la redaccién C del segundo ciclo de M.Asin.

348 En M.Asin (/.c.) la descripcién del Trono es mucho mas larga:

80



c) A continuacién, Mahoma atraviesa por unos
mares y rios, de luz y fuego, cordilleras de nieve,
océanos de luz y de agua, y una tierra de color blanca,
heraldos de la majestad del Altisimo («Libro de Ia
escala», cap.XXIV-XXVIl). Mahoma comprende que Dios
habia hecho dieciocho mil mundos y el nuestro es sdlo
uno de ellos3*°,

IV. Los paraisos®*°. Entonces vuelve a ver Mahoma,
en un instante, todo lo que habia visto anteriofimente,
pero de manera clara, comenzando por el gallo, para
entrar en los jardines del paraiso y visitar de{emdamente
las mansiones de gloria de los bienaventurados. Esta
Ultima etapa es una recreacién de Ia§\descripciones
cordnicas del paraiso, donde el autor de.la «Leyenda» de
este ciclo, hace concesiones _a\ das concepciones
populares sobre el mas alld. M@\:tras en el resto de la
obra toma sus imagenes de “elementos visuales o
acusticos, aqui halaga sentidoS mas groseros. Tras la
descripcion de su magnitud y enorme distancia a la
tierra, se muestra el paraiso donde fue creado Adan y la
descripcion de los sietg\paraisos. Todas las mansiones de
gloria corresponden®™al concepto de «paraiso» que
significa <<de|eite>>,\que Dios reparte a los suyos segun
sus méritos («Jiibro de la Escala», XXX-XXXIV).

La d,(\a‘scripcién de los siete paraisos del Edén

L

es mayc }Lje los siete cielos y la creacién entera parece una
pequiﬁg\anilla de una cota de malla en su comparacién. Gabriel
colgca ‘al Profeta una guirnalda; Dios atrae hacia si al Profeta para
haéglo depositario de su revelacién, al colocar sus divinas manos
sobre los hombros del Profeta, infundiéndole un gozo intensisimo.
Cuando vuelve en si, comienza un dulce y familiar coloquio y la
guirnalda que le arrebaté al Trono le devuelve blandamente junto a
Gabriel. Mahoma contempla entonces sin que su vista se enturbie
todas las luces que antes le deslumbraron.

349 En la descripcién de M.Asin aparece este episodio al
comienzo de esta seccidn, en el punto primero.

390 cap.XXVII-LIII, ed.).L.Oliver, p.79-110.
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refleja la concepcion ideal del espacio para la
sensibilidad musulmana. En ellos hay «muchas ciudades,
castillos de claridad, palacios»*!. Alrededor, hay
variedad de arboles de especies diferentes que escapan
a la descripcién; asimismo producen la mas amena
diversidad de frutos; son mas hermosos que rubies,
esmeraldas o cualquier otra piedra preciosa. A través de
los paraisos discurren unos rios de tintes vinosos (Coran
56, 11-26; 76,5-22). Hay tal nimero de pabellones; sobre
la ribera de los rios, que el corazén del hombre no los
podria imaginar («Libro de la escala» XXXIV{ pag.87). La
comida y bebida provoca un estad&\’de alegria
bondadosa: «Delante de ellos tendw\q una mesa
preparada de modo que nunca les llegue a faltar cuanto
quieran comer o beber; con solo poher sus manos sobre
la mesa, quedaran tan saciados c@ho si hubieran comido
todas las viandas del mundo»2 Wisitan un arbol, citado
en el Alcorén, el arbol de la felicidad y del deleite (Thubi,
Cordn 13,29) de enormeg“tamano y perfumado como
almizcle y ambar cuyos\ﬁi tos son una mezcla de miel y
jenjibre («Libro de }a,\escala>>, XXXIX, p. 93-94); otro
arbol, a cuya som’g "se pueden escuchar fabulas que
narra un angel, y un arbol especial de una Unica perla, el
loto del térmmb&; de enorme extension, simbolo de las
acciones meritorias de los fieles. A sus pies fluye el rio
del parai&&,, llamado Hal-Kaufkar o «Fuente de la gracia
N\

351 \:”\\Véase, O.Grabar, "Ciudades y ciudadanos": £/ mundo del
islanry *gente, cultura, fe (ed.B.Lewis), Barcelona, Destino, 1995,
p.102-128. Sobre su reflejo en la arquitectura andalusi, especialmente
en la Alhambra:M.Barrucand-A.Berdnorz, Arquitectura islamica en
Andalucia, Colonia 1992, p.208: «Los canales (...) penetran en el
interior (...) hasta caer con suave murmullo en las pilas.
Involuntariamente se piensa en el paraiso cordnico con sus jardines,
sus fuentes y sus "aposentos, en los cuales fluyen los arroyos"».

352 . «Libro de la escala» XXXVII, ed.).L.Oliver, p4dg.91. El
alimento se transforma en su vientre en un suave sudor con olor a
almizcle («Libro de la escala» XXXVIIl,ibid., p4g.92)

80



perfecta» (Kawtar o «abundancia divina»: Coran
108,1)**3.

Las mujeres, en el relato, son seforas muy
hermosas y aseadas, despiden un perfume capaz de
sanar las enfermedades y entonan bellas canciones con
suaves voces, con las cuales seducen a sus prometidos
(Cordn 55, 72-78;56,22-26): «Somos  virgenes
sempiternas (...), sin odio y sin ningdn mal pensamiento
(...) Estamos destinadas a hombres honrados quésirvan
y obedezcan a Dios, nuestro Sefior. Ay!, ~sen muy
afortunados los hombres que nos son otqrgados y a
quienes nosotras nos entregamos». Solo tie})e”n 0jos para
sus maridos, cualidad resaltada en el Gq\én para estas
bellas huries, cuyos ojos son de un negro azabache: «Y
les daremos por esposas a huries, de grandes ojos»
(Coran 44,54)*4, ~N

Esta seccién del relat ,éegun M.Asin3%5, por su
materialismo alcoranico, sei}]espega del todo de la
leyenda anterior y debe considerarse una concesién a las
ideas corrientes entre el vulgo y el clero del islam sobre
el paraiso, cuya pinturé\en el Alcoran ya no tiene apenas
nada de realista, rniéntras en las secciones anteriores se
emplean elementoé“pictéricos como la luz, el color o la
musica. M-

A coptintacion, Mahoma vuelve junto a Dios y

Now
353 \\ «Libro de la escala», XL, ed.).Oliver, p.94; XLVII,ibid.
) “
pag.104.>
344y, «Libro de la escala» XXXV, ed.).L.Oliver, p4g.87-88. lbn

Hazm, «El collar de la paloma» (ed. E.Garcia Gémez, Madrid, Alianza,
1987°, padg.139ss) describe los signos del amor que transparentan los
ojos: «Una sefa con el rabillo del ojo denota veto de la cosa pedida.
Una mirada languida es prueba de aceptacion (...) Sabe que los ojos
hacen, a menudo, veces de mensajeros y que con ellos se da a
entender lo que se quiere...Avanzada certera es del alma, su adalid
orientador, y clarisimo espejo en que ella conoce las realidades vy
analiza las sensaciones».

355 Escatologia musulmana, p.30.40.
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recibe el Coran directamente de sus manos, consigue
rebajar el nimero de plegarias y los ayunos y rechaza el
vino como bebida que invita a la genet a hacer locuras
(«Libro Escala», XIL-LIl, ed.J.L.Oliver, p.105-110).

V. Descripcién del infierno**°. El infierno se sitla en
el camino que va del cielo a la tierra®’. Se halla en un
monte abrupto llamado Kaf, tras la séptima tierra y los
siete mares, que hacen olvidarse al alma de Diosialli, se
abre la boca del infierno como un gran poze.<Jodo es
sustentado sobre los hombros de un dngel gue apoya sus
pies sobre el dorso de un gran pez (<<LibFQ\ scala» LIV,
p.127ss). Los castigos los ejecutan u mujeres de
fuego que abrazan estrechamente\.a los hombres
(cap.LXXI); los tipos de hombres castigados varian seguin
las siete puertas del infiern :“deélatras, descreidos,
avaros, jugadores, llenos de ira, tibios, los que no creen
en los profetas, etc. Los tormentos se corresponden con
los vicios practicados en la‘tierra: los que se les desgarra
la boca, con tenazas, (li& on embusteros; a quienes se
arranca la lengua,~levantaron falso testimonio; las
mujeres colgadas\‘m de aspecto repugnante, son las
adulteras; los de fticos vestidos, que arden en intenso
fuego, son Io{‘ricos de su pueblo que no han dado
limosnas*%.("s€ llega, por Ultimo, a la bestia que
apareceriﬁl’dl'a del juicio, y al puente Azirat, que se alza
sobre ehinfierno y es mas delgado y sutil que un cabello:
serd«atravesado por la gente de Mahoma el Ultimo dia,
div'{ch' a en companias (LXXVI-LXXVIII, ed.J.L.Oliver,
p.138-142).

Este es el relato latino, en cuyos original drabe los

3%6 | «Libro de la escala», cap.LIV-LXXIX, ed.].L.Oliver, p.111-144.
357 Segln M.Asin, es la parte méas antigua de la /sra' o «viaje
Nocturnos». Aqui, en el ciclo del «Ascenso» aparece descrita en ultimo
lugar, tras la visién de Dios.

358 . «Libro de la escala», LXXII, ed.).L.Oliver, p.132-133.
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especialistas hayan influjos de modelos apocalipticos
judeo-cristianos e incluso de un apocalipsis persa®°. La
paternidad de las secciones mas delicadas y artisticas de
esta versién, serian obra de un musulman contagiado de
neoplatonismo; la parte mas legendaria provendria de un
persa del siglo VIII, Maysara b.” Abd Rabbi-hi, en quien la
fe alcordnica no habria todavia borrado las creencias
zoroastricas de su patria, lo que explicaria los similes
luminosos y los simbolos geométricos para ejemplificar
ideas metafisicas3®. AN
O
Influjo en la literatura occidental
N\

Todos estos elementos fant@ticos, procedentes de
una imaginaciéon desbordant c\nstituyen la razén del
influjo de este tratado religioso, como es el «Viaje
Nocturno» de Mahoma, en\numerosas obras del ambito
mediterraneo desde finales del siglo XlIl hasta el siglo
XV3€l, M.Asin ha est dlfa o el reflejo de los temas y de la
estructura del inﬁerr%y,’purgatorio y cielo musulmanes en
la Divina Comendia del Dante, a cuyo alcance pudo estar
una traducciéQ}atina de esta obra. A partir del criterio
filologico co\h\parativo, iniciado en el siglo XIX, se han
querido «decubrir no sbélo temas sino estructuras
escatolbgicas islamicas®*. Por lo que toca a la topografia

359 «M‘\\Encyc/opedie de I'lslam, Leiden 1993, Ill, p.101.

360 M.Asin, Escatologia musulmana, p.40ss.

M.J.Vigueras, prélogo a la edicién castellana del «Libro de la
Escala», p.16.

362 La versién latina se descubrié en 1949, después de que
M.Asin escribiera su obra monumental sobre la escatologia
musulmana. La «Ascensidon» del Profeta servia como modelo para
describir el viaje del alma del fallecido hasta el Trono del juicio divino;
y la ascensién del angel custodio con las obras buenas de su
patrocinado. Cada guardian llena el alma de alabanzas o vituperios

361
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del paraiso dantesco, éste se construye sobre los nueve
cielos astrondmicos del sistema de Ptolomeo. En ellos
aparecen incidentalmente los bienaventurados, que en el
relato musulman se hallaban en los siete cielos, pero su
residencia auténtica se halla en el empireo o esfera de
las estrellas fijas, donde se hallan vestidos de blanco y
sentados en tronos, que dibujan una enorme rosa
mistica, en cuyo centro esta Dios, rodeado de sus
jerarquias angélicas®®3. 'S
N

Nopsttt,

3.3. La escatologia musulmana en @\Arab/’

Durante el imperio almohade..(1130-1269) Ila
potencia musulmana se halla en franca regresion en la
peninsula ibérica, lo cual sig lﬁ}a gue junto a este
refinamiento de lo sensible, tas tribus almohades,
procedentes del desierteo van.a’sunyugar la floreciente y
culta sociedad andalusi y.a@\imponer, con el poder militar,
unas practicas religios as austeras. Como reaccién a
su falta de justicia sQrgen los fildsofos reformiastas y
otras tendencias,_ misticas que buscan «revificar la
religién» desde la intensidad de la vida espiritual y del
fervor espiritudl ascético.

A par:@‘r\%e este presupuesto de la vida mistica, el

\

segun su‘s\o\bras, hasta que es interrogada ante el mismo Trono de
Dios.4«En ‘el Paraiso del Dante son Pedro, Santiago y Juan quienes
int T*ogan al alma difunta sobre las virtudes teologales. Véase,
M.Asin, Escatologia musulmana, p.68.

363 Esta imagineria no existe ni en el Antiguo ni en el Nuevo
Testamento, y sélo puede proceder de apdcrifos cristianos o fuentes
cabalistas judias. Algunos judios conversos al islam, ya en tiempos
del Profeta introdujeron leyendas rabinicas en el islam primitivo. Este
es uno de los motivos por el que Mahoma realiza su ascensién desde
Jerusalén en cuyo vértice simétrico se halla la Jerusalén celeste y las
puertas del cielo. M.Asin, Escatologia musulmana,p . 220-270), cfr.
Tomés de Aquino y su concepto de lumen Gloriae: ST, Supl.lll C92 Al.
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«Ascenso» de Mahoma no sera interpretado como una
subida corporal a los Cielos sino como un itinerario
espiritual del alma que se va despojando de los lastres
materiales en una iniciacién de tipo mistico. Sin duda, el
mejor exponente de esta religiosidad en nuestra
peninsula sea ibn “Arabi de Murcia (1165-1240).Este es
el contexto actual de Averroes, donde las tribus
almohades procedentes del desierto magrebi, pobres
pero libres, han subyugado a la floreciente, rica‘y culta
sociedad andalusi, cuyo poder militar se basa’ en el
reclutamiento de mercenarios. $ .
N\

Ibn "Arabi mistico y maestro de ascética

N\
Ibn Arabi es conocido cgﬁ}o el maestro de la
«religion del Amor», el «Vivificador de la religion» (Muy -
al-D n), el «Maestro maswgrande» (Sayj al akbar),
considerado por muchaos\como el mayor intérprete
musulman de doctrina metafisica.

Nacié en Mureid'y estudié en Sevilla con motivo
de la conquista deMsh\c’iudad por los cristianos, buscando
refugio en territorio del sultdn almohade. Alli tuvo su
lugar su "conversion" e iluminacién tras un retiro; y su
encuentro o\q‘{Averroes en Cérdoba poco después (entre
1179 y 1{*8, )*%% junto con grandes maestros de mistica
andaluces” (adilies). Algunas santas mujeres, como
Shams.de Marchena y Fatima de Cérdoba, actuaron como
actt\’fadoras de su experiencia mistica. Sobre todo en la
Meca, donde llega tras una larga peregrinacion, trabd
contacto, en 1201, con Nizam “Ayn as-Sahms, que le
inspira muchos poemas de amor mistico contenidos en
sus escritos.

364

Véase la introducién de V.Palleja: «Las iluminaciones de la
Meca: textos escogidos», Madrid, Siruela, 1996, p.10-11. Una
biografia completa en: M.Asin, La escatologia musulmana en la
Divina Comedia, Madrid 19854, p.31-117.
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Para los sufies, el relato de la «Ascensién de
Mahoma» sera un simbolo de la ascensién del alma que
escapa a los lazos del mundo sensible, hasta las alturas
del conocimiento mistico. En sus experiencias se
apoderan de la leyenda y se arrogan el papel de
protagonistas de un viaje interior:

«El éxtasis interior es cuando se revela Dios, algunas
veces por medio de los atributos, otras, porkmedio
de la contemplacién de las huellas de la majestad
de su esencia, y se apodera la luz de la Verdad
divina del interior del alma, hasta~qué no quede
ninguna sugestiéon ni mal pensami’e}}to»%s.

\.

Seguin M.Asin®%®, Ibn "Arabi_ofrece el modelo més
interesante de esta adaptacio '\}Negérico—moral de la
leyenda. En su «Libro degcn cturno viaje hacia la
Majestad del mas Generoso»escribe:

N\

«Los ufies o misticos, l%rederos del Profeta, son los
imitadores de~sU vida y doctrina (..) [Para]
mantener vj’vBVen la memoria el recuerdo de su
Amado, I‘Iegé“n por el éxtasis a la presencia de
Dios. Pa@*este mistico viaje, la veloz cabalgadura
que I,Q‘s\transporta es el amor mistico, simbolizado
poriburaq; (...) después de nutrirse con la leche,
simbolo de la direccion recta de la doctrina

\reévelada, llaman a golpes a la puerta del cielo (...)
Q\ Llegados al Loto [del Término], simbolo de la fe y
de la virtud, se sacian de sus frutos y con ello
todas las facultades humanas mas sublimes se

perfeccionan» 3%/,

365 Ibn al-"Arabi, La joya del viaje a la presencia de los santos,

Murcia, ed.Regional, 1990, p.68.
366 Escatologia musulmana, 76ss.
367 | Ms de la Biblioteca real de Berlin [n2 1 1901/1], fol.57v-59r.
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En su obra monumental sobre la doctrina mistica
«Las iluminaciones de la Meca» (Fotuhat al-Makkiyyah),
compuesta de VI partes y 560 capitulos®®®, verdadera
enciclopedia del sufismo, describe la unidad de las
experiencias religiosas, a pesar de sus divergencias
exteriores, por encima de la especulacién filoséfica3®®. lbn
al-Arab_ desarrollé6 las implicaciones cosmoldgicas,
psicologicas y espirituales del relato, especialmente en
las obras en que describe su ascenso a Dios-siguiendo
los pasos del Profeta. Escribe: «Mi viaje fue\ sélo en mi
interior»>" . Ibn *Arabi ha recibido el sello-de’Ta santidad
muhammadiana en el recinto de la Meca\\

\.

«Cuando hube ocupado aquela plaza ilustrisima,
delante de quien en la Noche de’su Ascensién celeste
estuvo “a dos arcos de distancia*o menos” de su Sefor
[Coran 53,9], me levanté, ~ar§ando la cabeza confuso,
mas luego, confortado por &l*Espiritu Santo, empecé una
improvisacién: iOh, Tu e haces descender Signhos y
Anunciaciones, revélq\me las peculiaridades de los
Nombres! | A fin qye\én la alabanza sea completamente
exhaustivo, icon'laé“alabanzas a ti debidas, en la dicha o
enla desdicha@“.

N\

\ . . L .
Tran,a ceremonia de circunvalacion a la Ka aba se
Citaegg\\e% Asin, Escatologia musulmana, pag.77ss.
368 | Véase, M.Cruz Herndndez, Historia del pensamiento, 1l,

p.597ss.
369

No esta traducido por completo al castellano, sino que hay
estractos en la obra de M.Asin, E/ Islam cristianizado, Madrid,
Hiperién, 1981° (12 ed.1931) y en: Las iluminaciones de la Meca,
ed.V.Palleja, Madrid 1996.

310 "Mi‘r_j": The Oxford Encyclopedia of the Modern Islamic
World, New York-Oxford, 1994, Ill, p.117-118.

371 1,46, ed.V.Palleja, p.42; cfr. la introduccién del mismo, p.20.
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detiene a contemplar la Piedra Negra y se le aparece un
joven misterioso, el joven caballero fugaz®’?, quien le
manda seguirle en unas circunvoluciones espirituales
gue le desligan de lo sensible y le abren a la revelacién
mistica inefable:

«S0lo se prolonga el camino por causa de la visién de lo
creado (...) Si ellos supieran esto, no se moverian
de su lugar. Sin embargo, han cubierto,“con la
dualidad de las realidades, la imparidad’ de la
Realidad divina creadora, por la cual(creé Dios la

Tierra y los trayectos» (1,220, ed.\/.liaﬂéj’é, p.91).

El joven sigue adoctrindndole en.el secreto de la
unidad segun la imagen escatoldgicasde la ascension:

"\
«Y si no fuera asi, no h bﬁ‘a’pedido el Profeta -que
Dios le bendiga y Ie%uarde!- gue la ascension
celeste (mi'ra_) se%busiera en marcha, no habria
subido a los cig s y no habria descendido.
Tampoco se hab}ta producido el acontecimiento de
la Asamblea’\S\uprema y los signos de su Sefor en
el momentoioportuno, del mismo modo que se le
retrajo {Q\tierra mientras estaba en su yacija. No
obsta\ﬁte, es un secreto divino (...) porque es “el
Totalizador” de las cosas» (1,221-222, ed.V.Pallej3,

92-93).
N\Y%
\"’\

372

El jadir (lit.«el hombre verde»). En Oriente Préximo se
relaciona su veneracidon con Elias, el soldado cristiano Jorge y este
siervo de Dios. También se le puede relacionar con Henoc y con un
compafero de Moisés a quien Dios ha prolongado la vida hasta ahora.
En el Cordn no aparece con est nombre (Cordn 18,65-2). A lbn "Arabi
se le aparecid tres veces: en Sevilla, en Tunez, la Meca y Bagdad.
Véase M.Asin, E/ islam cristianizado, p.49, 62, 73, 83; cfr. Las
iluminaciones de la Meca, ed.V. Palleja, p.86-92.
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En 11,1673, muestra a un creyente y a un filésofo
gue inician juntos el viaje de la sabiduria espiritual. El
capitulo se titula: «La alquimia de la felicidad». Describe
cémo el filésofo no alcanza sino hasta el séptimo Cielo,
mientras el piadoso sufi participa del conocimiento de los
ultimos misterios. Incluso, al llegar ambos a un tiempo a
las puertas de cada uno de los siete cielos astronémicos,
el tedlogo es recibido y festejado por los profetas que
habitan cada esfera. En cambio, el fil6sofo se ve lignitado
a conversar, lejos de su compafiero, con las inteligencias
que mueven las esferas sobre problemas cos\molégicos y
fisicos. Lleno de tristeza y dolor se ve\’obligado a
abandonar a su compafero, que inicia I’q\segunda parte
de la ascensién, hasta el arbol del paraiso o Loto del
término, que simboliza las acciones’ meritorias de los
creyentes. A sus pies corren cu}»tro rios misticos (el
Pentateuco, el Salterio y el Evgn\&elio, el cuarto, el mayor
y fuente de todos, es el Alceran). Finalmente llega hasta
el escabel de los pies de la‘divinidad, sostenido por cinco
angeles y tres profetas (Adén, Abrahan y Mahoma) cuyos
pies son simbolo ge\\misercordia y justicia y la luz
inefable del trong le envuelve en su resplandor. El
paraiso no se describe ya como el lugar de deleites
sensibles, ni Qe\los raptos de la imaginacién o de la
representac'@n, que corre el riesgo de ser blasfema, sino
dentro d%\,,’un acto de adoracién. Sin embargo, la
escenografia toma sus representaciones de la
cosg\t?{”égl'a espiritual de las ideas neoplatdnicas: la
materia, la naturaleza, el alma, las esferas y los
intelectos que las rigen. Vuelto de su viaje, el tedlogo le
explica a su anterior compafero el gozo de su
experiencia, el cual abandona la filosofia y se convierte
en su discipulo3.

373 Traducido por M.Asin, Escatologia musulmana, p.79-84ss.

Este tema lo vimos también tratado en «El Fildsofo
autodidacta» de Avempace. El esquema formal es el de la predicacién

374

80



Ibn Arabi distingue en su obra dos cielos, uno
sensible y otro ideal, dando cuenta de las dos
concepciones del paraiso presentes en el «Libro del
Ascenso»: «en aquel gozan de felicidad los espiritus
animales y las almas racionales; en éste, las almas
racionales tan sélo. Y este paraiso ideal es el cielo de las
ciencias y de las intuiciones»3>. Con esta divisién se
corresponde la que realiza del alma del amante en tres
tipologias, el amante fisico, el amante espiritual y el
amante divino. En este dltimo no hacen /mella los
discursos sobre el amor o el dolor corporal,{tal-'como se
refieren al paraiso y el infierno. Uno de»és&’os jévenes
iniciados reia al escuchar a su maes:tro, el egipcio
Dzulndn (m.859 d.c.), describir los tormentos del infierno,
mientras lloraba el resto de la audiengia. Preguntado por
la causa, respondié: «Todos ello a:‘Dios rendidos sirven /
Porque temen el fuego del |rsﬁ"rerno/ y creen que el
librarse de esa pena / es ya pa}a ellos beneficio inmenso.
/ Pero yo, que no pongo miis,miradas / ni en el infierno ni
en el paraiso, / en pa Q (¢ | amor que a mi Dios tengo, /
ni quiero recompensayni la pido»*’®. Dios, en efecto, no
hace distinciones cofvsus fieles, se comporta con todos
como el amigo amoroso y afable, como certifica uno de
los 99 nombre{divinos:

N\

El Amor oj\el de amor constante, el amigo afable que
Inantiene con constancia su amor a Sus siervos,

Nsin que sus faltas de obediencia hagan mella en el

Q\ precedente amor hacia ellos, ya que tales
rebeldias no les han sobrevenido sino por efecto

de una disposicion del divino Decreto y de Ia

de un santén o maestro sufi. En los relatos de este género, tras la
predicacién o el prodigio de un Maestro o Santén, los oyentes se
convierten en sus discipulos.

375 I, 809. Citado en M.Asin, Escatologia musulmana, p.216.

376 Véase en M.Asin, «El islam cristianizado», p.515.
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predestinaciéon, mas no para producir la expulsiéon
y el alejamiento de la presencia divina»3"’.

D.M.Asin Palacios estudia, en su libro sobre ibn
“Arabi, «El islam cristianizado», la influencia del
monacato en la mistica sufi, con la doctrina de la
ascética como camino y combate y la catharsis o
purificacién. A ello corresponderia la doctrina islamica de
los «estados, las moradas y los carismas», hasta flegar a
la intuicién mistica, con las etapas de «revelacion,
iluminacién y contemplaciéon» por las que (atraviesa el
iniciado®. Como explica, resumidamentes'en una obra
ibn " Arabi: \

\.
«El estado mistico, al/, se diferencia de la morada
espiritual, mag_m, en qu '§1~ estado es transitorio

y la morada es permanenté’(...) Asi sigue el siervo

de Dios en el estadowtransitorio del examen de

conciencia, hasta Qbke le alcanza el apoyo y la
intuicién de Dips,* y se convierte el estado
transitorio en\mbfada»”g.

El Gltimo* estadio es el amor mistico a Dios, de
que son testim\cmio algunas mujeres devotas. El caracter
profundame\ﬁte cristiano de la espiritualidad de lbn Arabi
eprican’aq,,SegUn Asin, el origen de sus peregrinas
coincidencias con las mas tipicas ideas y consejos
for: 3dos por san Juan de la Cruz y santa Teresa de
Jes(IS», mientras del islam recogeria la presencia de
ciertos fendmenos patolégicos y de iluminismo, su

377 Ibn *Arabi, El secreto de los nombres de Dios, ed.P.Beneyto,

Murcia, 1996, p.342.
318 Islam cristianizado, p.159.188.216.

379 Ibn al-*Arabi, La joya del viaje a la presencia de los santos,
Murcia, ed.Regional, 1990, p.67.
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sincretismo y su esoterismo3®

Segun M.Asin los aspectos positivos de la mistica
de ibn Arabi cabe buscarlos en su formacién espafiola:
«el islam espafiol, mucho mas conservador que el
oriental por su mayor aislamiento y lejania respecto del
foco innovador, mantuvo casi incélume su espiritualidad
primitiva, inspirada en la doctrina neoplaténica y
cristiana de su iniciador, el cordobés Abenmasarra, la
mistica, con sus estadios de perfeccion y los carismas
que los acompafian». Esta visién del influjo del-thonacato
cristiano es, légicamente, contestada desde(los estudios
musulmanes que consideran que el eminénte arabista
hispano abusé de las concomitancias del\cristianismo y
el sufismo a causa de que escribié en‘una época en que
podia parecer arriesgada la admiracién por una literatura
extatica al margen del cristianisq&z 4
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La Marca Hispanica, origen de Catalufia, consiguid
avanzar muy rapidamente, en la conquista de territorio
musulman, hasta el valle del Ebro, aunque este rio oscild
un tiempo entre omeyas y carolingios. Del 778 es la
famosa expediciéon de Carlomagno desde Francia por
Pamplona hacia Zaragoza, que no se le rindi6 como
habian prometido un grupo rebelde a Cérdoba; en la
retirada es atacado su ejército por los hijos del reyezuelo
de Zaragoza, "Aysun y Matruh (el Marsin del Cantar de
Gesta), y por los vascos en Roncescvalles, origen de la
célebre Chanson de Roland. Gerona cae en manos de los
francos el 785, Barcelona hacia el 801,-kindlmente, el
reino de Aragén continuara su expansién\hacia el sur con
la conquista de Mallorca (1229;1334) y de Valencia
(1238). N\

Durante el periodo de ti m\po que comprende el
final del siglo Xlll y comienzos . del*X1V, culturalmente, nos
resultan de interés, las «Es¢uelas de Lenguas» que
fundaron los dominicos, emCataluia, Valencia y Murcia,
para el dialogo con el muRdo musulman de la Peninsula y
del norte de Africa;\'y con los judios de Catalufia,
principalmente desde la ciudad de Barcelona. La
actividad culturat, durante la segunda mitad del siglo Xl
tuvo lugar, €obre todo, en estas instituciones de
enseflanza d\é\lenguas y a través de la ensefanza de dos
grandes dntelectuales, Ramén Marti y Ramén Llull. Las
disputas,  intelectuales con los judios de Girona vy
Barcelona tuvieron lugar bajo este telén de fondo.

Q\ Culturalmente las ciudades mas importantes en el
ambito del didlogo con el judaismo, fueron Barcelona y
Girona. Las ciudades de Valencia y Murcia, junto con el
norte de Africa, imprimieron un caracter peculiar al
estudio de las disciplinas arabo-musulmanes debido al
numero relativo de conversos, musulmanes o moriscos, y
a las perspectivas misioneras hacia la cuenca sur del
mediterraneo, suefio que abrazaron Ramén Marti, Ramén
Llull y grandes santos, desde san Francisco de Asis hasta
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Ignacio de Loyola. Finalmente, Lérida destaco en la época
Medieval debido a que en esta ciudad se fundé la
primera Universidad de la Corona de Aragén3®?, El didlogo
o confrontacién con la minoria judia tendrd, durante la
segunda mitad del siglo Xlll, una forma institucionalizada
solemne, en el debate publico de las ideas religiosas ante
las autoridades, la Corte, los obispos o las autoridades
universitarias. Otra forma, popular u ordinaria, es el
sermon o discurso a las gentes de la aljama, de‘gue es
ejemplo la figura sefiera de san Vicente Ferrer con su
incansable predicacién de la palabra de Dios -entre las
minorias religiosas peninsulares, a comie»nfzds del siglo
XV. \
\.
N\
NS
|. BARCELONA Y LA CUL‘QJm’ MEDITERRANEA
Ty

Barcelona, situada<«€n,la costa del Mediterraneo, al
Norte de las islas BaIeQrés y en la parte Oriental de la
Peninsula Ibérica, e\,\halla, por el sur, al pie de la
montana de Montjuic ‘0 «monte de los judios», donde se
localizaba un Cementerio de esa comunidad; y a
poniente, poOF [ cordillera del Tibidabo o Collserola,
desde dondg\desciende en suave declive hasta el mar.

BarGelona existié como urbe importante en época
romand\y durante los visigodos comenzd, junto con
Touleuse, una era de trascendencia social y politica. En
loss\_tomienzos de la dominacidn musulmana de la
Peninsula, fue conquistada por Musa vy, después,
escenario de luchas intestinas entre las facciones
musulmanas. El afno 781 hubo en Barcelona un

382

Véase el articulo: "Universidades": Diccionario de Historia
Eclesiastica de Espana, ed.Q.Aldea -T.Marin- ].Vives, Madrid, CSIC
1975, TV, p.2617,2633,2647. La universidad de Lérida fue fundada
en el 1300, la de Barcelona en 1450. El afio 1499 se constituye el
Studi General de Valencia que pasaria a Universidad el afio siguiente.
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levantamiento contra el dominio isldamico. Los Ultimos
gobernadores, sea por su alejamiento de Cérdoba o por
espiritu de independencia, buscan emanciparse del Califa
y reconocen la soberania de Carlomagno. Ludovico Pio,
aprovechando las discordias entre los diversos caudillos
arabes, y casi dos afnos de bloqueo, la tomd en diciembre
del 801. El territorio barcelonés pasa a ser dominio de los
reyes francos y Barcelona se convierte en la capital de un
nuevo condado de la Marca Hispanica. Todavia en;914 y
986, ésta Ultima vez con Almanzor, reconquistaron los
musulmanes brevemente la ciudad?®®. En 1]@0; después
de unirse a Aragdn, comienza Barcelona I»a}e’poca de su
florecimiento comercial 'y naval, \\convirtiéndose
progresivamente en un emporio del Mediterrdneo. Sus
relaciones con las ciudades comerciales
(Marsella,Génova, Venecia) y p ise\js riberefios (Turquia y
Grecia) dieron origen a | %‘élebre institucién del
«Consulado del Mar», copiada@>o imitada por varias de
aquellas florecientes ciudades. Las «Cortes Catalanas»
concedieron al rey Jaime 4 haves, dinero y hombres, para
emprender la conqqist?a de Valencia, Murcia y Baleares.
En 1269 este mismo ‘vey se hizo a la mar, para luchar en
Tierra Santa, pero\se vio obligado a desistir apenas
embarcado; uta“parte de sus guerreros lucharon mas de
tres meses, desde el centro de operaciones en san Juan
de Acre. Segun un censo de 1359, la poblacidon contaba
unos treinta y cinco mil habitantes.

NEn 1391 registra la historia la célebre matanza de
Io&[’udl'os, gue vivian en un barrio separado, la juderia o
Call jueu. Los habitantes fueron pasados a cuchillo en
gran numero, por el populacho instigado y dirigido por
emisarios llegados desde Sevilla, segun ocurrié en otras
ciudades de la Peninsula.

383

E.Levi Provencal,"Espafia musulmana hasta la caida del
califato de Cérdoba (711-1031 d.C)": Historia de Espana , fundada por
R. Menéndez Pidal; dirigida por J.M2 Jover, vol.lIV, Madrid 1976, p.61-
128.
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1. Las escuelas de lenguas y su contexto de
dialdégo religioso

Seglin A.Cortabarria®®*, que ha dedicado
numerosos articulos a su conocimiento, las «Escuelas de
Lenguas» (Studia  Linguarum) representaR;  un
movimiento posterior y algo distinto de la obra de los
traductores toledanos. Se trata de un {mevimiento
intimamente hispanico y ligado a la coyuntura del isldm
y el judaismo espafiol medieval. EI\\nas conocido
miembro del movimiento, el dominico Ramén Marti
(1230-1285) ha sido llamado el \«prlmer orientalista
europeo» y su célebre obra <Rl gio fidei», calificada
como «el mejor tratado de t oamea espafola del siglo
Xlll». La originalidad de este*movimiento consistio en
buscar, para el didlogo Q otras religiones, un camino
basado en el conocimiento’de la lengua y cultura de dos
grandes manlfestacm@e«s religiosas y culturales: el islam
y el judaismo. -

La creacién. ‘de los Studia Linguarum es una
consecuencia<dét espiritu intelectual y misionero de la
Orden de Sq‘nt\}) Domingo. Las fuentes sobre el tema se

384 \ s " o . . e .z .
. NA. Cortabarria: "Originalidad y significacién de los «studia

Iingu\agw» de los dominicos espafioles de los siglos Xl y XIV":
Pens\éﬁniento 25 (1969) 71-91. El pionero de esta investigacién fue
J.M. Coll: «Escuelas de lenguas orientales en los siglos Xl y XIV:
Analecta Sacra Tarraconense, XVII (1944) 115-138; XVIII (1946), 59-
89; XIX(1946) 217-240; E.Colomé, "La controversia islamo-judeo-
cristiana en la obra apologética de R.Marti": Didlogo filosdéfico-religioso
entre cristianismo, judaismo e islamismo durante la Edad Media en la
Peninsula Ibérica, ed.H.Santiago, Brepols, 1994; del mismo: "Ramén
Llull y Ramén Marti": Estudios Lulianos 28 (1988), p.8-11; E.Berthier,
"Un maitre orientaliste du Xllle siece: Raymond Martin, O.P.: Archivum
Fratrum Praed. 6 (1936) 269-276.
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hallan en las «Actas» de los Capitulos Generales y los
Capitulos Provinciales de la Orden dominicana de Espafia
de este periodo. El bidografo de Ramén de Penyafort y
cronista de Jaime |, fray Pedro Marsilio (h.1313)3% vy los
historiadores de la orden dominicana, como Fr.FDiago
(1599), se han ocupado del tema mdas o menos
directamente®®®. En nuestro siglo, hay que sefialar los
trabajos de los dominicos A.Berthier y J.M.Coll. Todo ello,
bajo el telén de fondo de la historia del reino catalano-
aragonés en esta época, su politica de reconguista y su
expansién hacia Africa, sin olvidar la politica interna de
los monarcas respecto a los judios y mus}t’manes que
viven en su territorio. Detras de su fundq\cién hubo, por
lo tanto, una motivacién religiosa, politica y militar3®’. La
motivacion apologético religiosa tuvossu precedente en la
«Escuela de Traductores de Q@do», precedente del
esfuerzo por conocer el islam ¥a fondo. La finalidad
politica, en la expansién mediterranea de Jaime [; la
empresa militar contaba con el dominio del Mediterrdneo
a través de la empresa Q& as cruzadas.

De estas escyelas, tan importantes en Catalufia,
ya existian precedggte’s, dentro de la Corona de Castilla,
en la «Escuela de Toledo» y el «Centro de Traductores de
Sevilla» con 4ina’ citedra de &rabe. En la Corona de
Aragén se éb%n mencionar los esfuerzos realizados en
la Abadi{x,, e Santa Maria de Ripoll en materia de

RN

. 3
385 \\\\ Véase la «Crénica latina de Jaime I», ed.M2 D. Martinez,
Almeria 1984, p.379ss.398.405ss. También: Ramén de Penyafort,
«Diplomatario», ed.Rius Serra, Barcelona 1954, p.22ss.
386 Véase, Histoire des Maitres Generaux de I'Ordre des FP,
Paris 1903-1914, vol.l, p. 518-533; Acta Capitulorum Generalium
Ord.Praed., ed.Reichert, Roma 1898, voll,p. 9; Actae
Cap.Prov.Or.Frat.Praed., ed.C.Douais, Toulouse 1894, p.612. También
la andénima: Vetus Vita, de Ramén de Penyafort: Monumenta
Ord.Praed. Historica IV, Roma 1898.
387 A.Cortabarria," El estudio de las lenguas", p.80-86.
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traduccién de obras de astronomia y medicina®®®. En Vic
se tradujeron del &rabe obras astrondmicas bajo la
direccién del judio Judah Bonsenyor®® y, en Tarazona,
bajo la proteccién del obispo Miguel (1115-1151), trabajo
Hugo de Santalla’®. Tanto la accién misionera como la
accion apologética de los dominicos se basaron en el
conocimiento de la lengua y el acercamiento a la cultura
del islam y del judaismo. En el «Capitulo General» de
Valenciennes (1259), al que asistieron santo Temas y
Ramoén Marti, se encargé al Provincial de Espafia la
creacion de una Escuela de arabe en Barcglona u otro
lugar. EI nimero de «Studia» fue, al meqes, de cinco
probablemente en periodos sucesivos. E\ls\P.CoIP91 habla
de periodo raymundiano y periodo postraymundiano.

Al primer periodo, le corresponden los estudios de
Tdnez (1250-1259) y de Murcia({ /1-1275). Su promotor

38 ].M.Millds, Estudios so{fé?a historia de la ciencia espariola,
Madrid 1987, p.44-64.

389 Judah ben 'Astruc,«médico e intérprete, fue hijo del que fuera
trujiman de Jaime |. Tra{i})o al cataldn obras de materia médica y
compuso obras didaeticas con maximas éticas de la sabiduria
oriental. Véase tam\bién: A.Cortabarria, "El estudio de las lenguas",
p.86. "
390 Hugqﬁe Santalla es el introductor en el mundo latino de la
tradicién oeultista que llegé a Espafia desde Oriente. Traduce al latin
la Tabulg“smaragdina atribuida a Hermes Trismegisto, conocida en la
Cérdeba, del siglo X, e incorporada al final del libro de Alberto Magno
Dexaebus metalicis et mineralibus. Trata de la generacién de todas las
cosas, animadas e inanimadas, a partir de los elementos. La conocié
Reger Bacon. También tradujo una Espatulomancia (adivinacién por la
contextura de los omoplatos de los animales) y una Geomancia
(adivinacién lanzando granos de arena que dibujan figuras de
constelaciones). Véase: ).Vernet, La cultura hispano-drabe en Oriente
y Occidente, p.114, 119,154-156.

391 "Escuelas de lenguas orientales en los siglos Xlll y XIV
(periodo raymundiano)": Analecta Sacra Tarraconense, XVl (1944)
115-138.
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entusiasta fue Ramén de Penyafort (1180-1275) y el
Maestro General, Humberto de Romans (1254-1263), el
cual escribid a sus religiosos, entre otras cosas, adquirir
un conocimiento del islam, de la vida de Mahoma vy del
Cordn**2, Desaparecido el de Tunez, y antes de Ia
creacion del de Murcia, existiria otro en el convento
dominicano de Santa Catalina de Barcelona. Por
desgracia, de este periodo, solo se conservan cinco actas
de los Capitulos Provinciales, a pesar de celebrarse cada
afio por esta época. Son importantes también las Actas
del Capitulo General de Valenciennes, cglebrado en
1259. El caracter de las escuelas, verdaderas Facultades
de la época, tenia una finalidad apq\ogética y no
gramatical o filoldgica: demostrar la doctrina catélica por
medio del conocimiento de las lenguas y tradiciones de
otras religiones monoteistas. T{N h un interés, pues,
practico y concreto.

Esta iniciativa sobreviviB\a su fundador, Ramoén de
Penyafort, unos cuarenta“afos; al que pertenecen las
escuelas de Barcelona, ,\@l ncia y Jativa. El periodo de los
«Studia» abarca, pue$ unos setenta anos espacio de
tiempo considerab’l\gnSe ha aceptado, por el titulo de
algunas obras, gue estos hombres estaban imbuidos de
un espiritu faQético y hostil respecto del islam y del
judaismo, p\é(o, desde su propio y genuino contexto
histérico«les animaba el deseo de dialogo desde un
aposthg;\do cientifico y el amor a entrafable a las
alm .

Q\ La escuela de Tunez fue la primera, cuya fecha de
fundacion se sitla en 1250, afio del Capitulo General de
Toledo, en que el Maestro General, Juan el Teutdnico,

392

En su obra De vita regulare se muestra contento de los
progresos de los frailes en este terreno. Véase, A.Cortabarria,
"Connaissance de l'lslam chez Raymond Lulle et Raymond Martin O.P.:
Cahiers de Fanjeaux 22, Toulouse (1987) p.200.

393 A.Cortabarria, "Originalidad y significacién de los «studia
linguarum»", p.81.
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nombra ocho religioso, frailes escogidos (fratres electos)
para que se consagren al estudio del drabe en dicha
ciudad en un centro especializado (Studium Arabicum).
El lugar elegido es el norte de Africa, en un territorio de
amplio pasado cristiano y de notable desarrollo de la
cultura islamica. El punto de inserciéon es importante y
simbdlico. Tunez era, en este periodo, el centro mas
importante de la vida intelectual de Ifriquiya (norte de
Africa®®*). Aparte de ello hay que destacar que, de\hecho,
un periodo de calma en las relaciones entre cristianos y
musulmanes y unos intercambios comerciale,§ excelentes
entre TUnez y Catalufia. Ello se demuestra\eon el hecho
de que los monarcas catalanas posel’an,\q\partir de 1235
y seguro a partir de 1253, una hostexia (funduk) y un
consulado para sus asuntos comerciales. La delegacion
de comerciantes era asistid ,Q}espiritualmente, por
capellanes del clero secular y por religiosos, al menos
dominicos. Como fecha dewllegada de los dominicos a
Tunez se sefala 1230, aprovechando la existencia de un
convento de la Orden n%quella ciudad. Todo esto debid
pesar en el animo Qe\Ean Ramén de Penyafort, durante
este «Capitulo» de Toledo. Esfuerzos posteriores, como
el de Ramén LLull, sé inspiraron en el ejemplo y la tactica
dominicanas. <D&” este Studium saldrdn, en un primer
momento, los,misioneros llamados a trabajar en el norte
de Africas'en las Baleares y en la propia Peninsula3®®. Su
desapqs{c’i\én debié ser poco menos que repentina, a
fines’deé 1258 o 1259, pues el «Capitulo General» de
Valénciénnes (1259) manda abrir, por entonces, una
escuela de arabe en Barcelona. La razén debié ser el
deterioro de las relaciones con el mundo musulman,

394 Kairawan fue la capital del norte de Africa y sede de la

cultura. Véase: First Encyclopedia of Islam, Leiden 1913-1936, IV,

p.646-649.
395 A.Cortabarria, "Originalidad y significacién de los «studia

linguarum»", p.82.84.
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debido a la politica de «cruzada» de de san Luis, rey de
Francia, el cual habria sofiado con la conversién del rey
de Tunez, 'Abu Zacariya (al-Mostansir), primer soberano
Hafsida, el miramamolin de las crénicas, y de sus
subditos, al cristianismo. El viaje de Ramén Marti a Tunez
entre 1268 y 1269 estaria relacionado con este asunto3®°.
Alli se entrevista con el califa al-Mostansir, que parecia
receptivo al cristianismo, pero no al punto de
comprometer su estatus de soberano musutman3’.
Durante este viaje san Ramén de Penyafort ‘tenia al
corriente al Papa de la obra de los dominicos en Tunez,
tema al cual la misma Orden no era mengs,sénsible, con
el ambicioso proyecto de cristianizar el n‘e}te de Africa.

La escuela de Tunez continuakia durante unos
anos, en Barcelona o quizd en Valéncia, hasta que los
deseos de todos cristalizaron 'a\h los privilegios del
monarca Jaime | a favor de la «Escuela de Murcia», en
1271-1272%*%8, Una caracteristica de este estudio fue el
ser bilingie, de d&rabe. y\ hebreo. Algunos maestros
musulmanes serian coqw\'tldos por la habilidad de sus
discipulos, si tenesz\En cuenta el precedente de Miguel
de Bennazar, |nS|gne vconvertido y fraile predlcador que
evangelizd en tierras de la Mallorca recién conquistada.
Entre los dISCLQl}fOS de esta escuela murciana se cuenta
el PJoan ngventos mas tarde insigne profesor de
lengua & abe en Valencia. El cierre de la escuela tuvo
lugar entre los afios 1275-1276, parece que ocasionado
porJa;&”frecuentes sublevaciones de los moros de aquella

5 ]
396 . A.Berthier, "Un maitre orientaliste", p.276. Sobre Abu

Zacariya véase: First Encyclopedia of Islam, Leiden 1913-1936, VIII,
p.852ss.
397 E.Colomer, ""La controversia islamo-judeo-cristiana en la
obra apologética de R.Marti": DFR, p.239; R.I.Burns,"Christian -Islamic
Confrontation in the West. The thirteenth Century dream of
conversion: The American Historical Review 76(1971) 1386-1434.

398 A.Cortabarria, "Originalidad y significacién de los «studia

linguarum»", p.87; "L'étude des langues", p.206.
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region, recién conquistada (1266).

Las «Escuelas» de Barcelona, Valencia y Jativa,
pertenecientes al periodo postraimuniano, son el ultimo
esfuerzo de producir obras y personal cualificado en el
estudio del islam y el judaismo. Las «Actas» del
Capitulo Provincial de Estella (1281) asignan religiosos a
los centros (Studia) de hebreo de Barcelona y arabigo de
Valencia. El estudio barcelonense tuvo a su frente a
Ramon Marti, con quien estudié Arnau de Vilanovay(1240-
1311) antes de 1292. Es posible que otros-religiosos
extranjeros, como Ricoldo da Montecroce, (pasaran por
esta escuela o al menos tuvieran noticiande la labor
llevada a cabo en ella. El hebreo infmducia en el
conocimiento de la literatura rabinica\y habilitaba para
poder entablar discusiones publicas, con los judios. El
colegio de Miramar fundado por}R.LIuII en Barcelona,
para el estudio del &rabe, c menzé a funcionar desde
1276. El Studium arabicum.de Valencia, también fundado
hacia el 1281, fue dirigido ‘por el citado Joan Puigventds.
En ellas estudiaban POCOS, pero selectos alumnos. En ese
afio estudiaban cop~Ramén Marti cuatro alumnos en
Barcelona, y cincq\gon’ frJoan Puigventés en Valencia3®.
Un detalle de ¢émo trabajaban los Maestros de estas
Escuelas nosdo‘da las Actas del Capitulo Provincial de
Valencia, erk\l 02, que disponen se utilicen los servicios
de un judie.o de un musulman para que «lean» en ese
estudigh\en la ensenanza de la lengua. Los estudios de
arabeXxjntroducian en el conocimiento del islam, y su
cu}(txra filoséfica y teoldgica*®. La desaparicion de este
estudio debid ocurrir hacia 1313, pues ya no se habla de
él mas en las Actas.

399 . J.M.Coll, Anal.Sacr.Tarr. XIX (1946) p.234; A.Cortabarria,
L'étude des langues", p.208-209.
400 J.Formentin,"Funcionamiento pedagdgico y proyecto cultural

de los estudios de &rabe y hebreo promovidos por san Ramén de
Penyafort": Escritos del Vedat (1977) 155-175.
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El constante crecimiento de la Orden dominicana
en Espafia obligd al «Capitulo General» de Colonia, en
1301, a crear la Provincia de Aragén, cuya extension era
la del territorio de esta Corona. Un afio después, en el
«Capitulo Provincial» de Zaragoza de 1302 se habla del
Studium de Jativa, del cual se hablaba ya en el «Capitulo
General» de Palencia de 1291. En el estudio de hebreo
alli fundado se ensefiaba también el arabe, por un lector
dominico o por un judio o sarraceno, bqjo la
responsabilidad del Lector principal®®’. Este interes fue
secundado por doha Blanca, esposa de aime Il de
Aragén, que dona a este centro una suma»t}e doscientas
libras*2, Debi6 cerrrarse hacia 1314. A\

De estos estudios salieron nuMerosos
especialistas en controversia con I‘&s judios, asi como
religiosos eminentes encargadoi examinar los libros
rabinicos. Las polémicas publicas*con los judios tuvieron
su origen en Francia y de ali pasaron a Catalufa. Las
obras de Ramén Marti constituyeron, durante mucho
tiempo, la base para tales, iscusiones*®, La desaparicion
de los Studia {bvguarum no trajo consigo,
necesariamente, el ese del estudio del &rabe y del
hebreo entre Ios daminicos espanoles ni del empleo de la
persuasion en\ debates publicos. Vicente Ferrer debié
aprender I‘go de hebreo en Barcelona®*. A nivel
|nst|tUC|o en el Concilio de Viena (1311), el Papa
Clemente ordena la creacion de catedras de lenguas
orler@sﬂés en las universidades de Roma, Oxford, Bolonia,

\’\

401 . J.M.Coll, "Periodo postraymundiano”, An.Sacr.Tarr. XVIII
(1945) 235-241.
402 A.Cortabarria, "L'étude des langues", p.210.

403 A.Cortabarria, "L'étude des langues", p.223-248.
404 V.Genovés, San Vicente Ferrer Valencia 1997 (12 ed.1943),

p.30. A.Robles, "San Vicente Ferrer en el contexto del didlogo: las
minorias religiosas": Escritos del Vedat XXVI (1996), 141-176 (p.145).
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Salamanca, etc*®®. En esta decisién influyé Ramén Llull,
cuyo estudio de Miramar funcionaba desde 1276.

2. La disputa de Barcelona de 1263

La disputa de Barcelona tuvo lugar el afno 1263, tal
vez a peticién de san Ramén de Penyafort ante el rey
Jaime Il, ya que se inserta en la linea misional de este
dominico. Fue algo anterior a la creacién del Studium
Hebraicum en la ciudad condal y pertenece altipo de
controversia solemne que tenia lugar muy (de-tanto en
tanto, como las célebres disputas de QPaNs; ademas,
tenian lugar otras disputas de caréctel\?}rdinario, a las
que los reyes autorizaban a los predicadores*®. Esta tuvo
lugar, segun las actas, en el palacio real de Barcelona, en
sus inicios al menos, ante la corte?jreal y las autoridades
eclesiasticas. En ella se enfrenta}on dialécticamente Fray
Pau, converso y fraile domini@c}, con Moisés Nahmanides.
Fray Pau Cristia era originario de un convento del sur de
Francia, Montpellier, pe{’fe eciente entonces a Cataluia;
pero su misién entr k}s judios la realiz6é en las ciudades
del sur de los Piringosy’

De la disguté“ se conservan varias versiones: dos

N

\
195 . A Cottabarria: "El estudio de las lenguas", p.114.

406 Lg‘primera controversia solemne tuvo lugar en Paris el afio
1240, anﬁ\&el rey Luis IX de Francia, entre el converso Nicolds Donin y
Rale'\%iél. Véase, H.Maccoby, Judaism on Trial, London 1993, p.19-
38.\O‘tra disputa de Paris fue la de 1269 entre Fray Pablo, que
J.Shatzmiller identifica con Pau Cristia y el «maestro Samuel»
(J.Shatzmiller, La deuxiéme controverse de Paris, Paris-Louvain 1994,
p.15-32. En catalufia se deben al celo misionero de fr.Pau Cristia,
despertador de un movimiento controversista que se sirvié de los
conocimientos de Ramén Marti y encauzé san Ramén de Penyafort. El
rey otorgaba licencias a Fr.Pau Cristia para predicar, como enviado
suyo, a los judios. Véase, J.M.Coll, "Escuelas de lenguas orientales en
los siglos Xlll y XIV": Analecta Sacra Tarraconense XIX (1946) 217ss;
documento real, en apéndice, p. 240.
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actas latinas, una de las cuales va autentificada por el
registro de la cancilleria de Jaime | y se conserva en el
Archivo Real de Barcelona. Esta version deja muy mal
paradas las argumentaciones y silogismos del maestro
de Gerona, Moisés y el fracaso de su dialéctica, tanto
ante cristianos como judios. Existe también wuna
pretendida relacién contemporanea, en hebreo,
supuestamente escrita en primera persona por el
protagonista judio. Ofrece una refutacion puntual de
todos los argumentos del adversario y lasentencia
lapidaria del rey, que se siente maravi{lado de la
poderosa dialéctica del rabino de Girona*?=\"

El' documento de la cancillen’a\\ cristiana fue
utilizado ya en el s.XVI por el P.Diago en su «Historia de
la Provincia de Aragdén» quien dice le vio personalmente
en el Archivo real de Barcelona®®~'Segun esta crénica se
debian tratar cuatro puntos, . de“os cuales sélo fueron
discutidos los tres primeros, ~débido al abandono y huida
de Nahmanides de las sesiones: 1) que el Mesias, que
significa el Cristo, era yas enido; 2) tal Mesias, predicho
por los profetas, era, B\g‘@s y hombre; 3) habia padecido y
muerto por la salyd de los hombres; 4) habia cesado la
parte legal y ceremonial (el derecho y el culto) con la
venida del Mé&sias. La sola condicién que se impuso a
Nahménides\\fue gue no atacara explicitamente al
cristianismdo.’ ni vituperara la fe catdélica*®. Cuando se
interrumpid o acab¢d la disputa, el rey Jaime Il publicé

o Wan

407 \,.\\.\ Véase la traduccién catalana de la pretendida crénica latina
y dér relato hebreo en: E.Feliu, Disputa de Barcelona de 1263 entre
Mestre Mossé de Girona i Fra Pau Cristia, Barcelona 1985. Una edicién
inglesa del relato hebreo: H.Maccoby, Jjudaism on Trial. Jewish-
Christian Disputations in the Middle Ages, London&Toronto 1982.

408 Barcelona, 1599, fol.32ss. Véase un resumen en J.M.Coll,
"Controversias y misiones a los judios", An.Sacr.7arr. XIX (1946)
p.221ss.
409 E.Feliu, La disputa de Barcelona, p.65ss; Ibid.p.73

(documento de amparo a Nachmanides del 12 de abril de 1265).
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hasta cinco decretos autorizando a predicar de forma
ordinaria a fray Pau entre los judios. Segun el relato
hebreo, el rabino de Girona fue obligado a permanecer
una semana en Barcelona, pues los predicadores, con el
rey, debian ir a hacer un sermdén, en sabado, a la
sinagoga. Posteriormente, volvié a Girona y escribié un
libro, a peticion del obispo de Girona, del que fue
acusado por supuestas injurias contra el cristianismo.
Comparece de nuevo en Barcelona ante el rey,\gue le
absuelve de los cargos mas graves, pero pide ‘su exilio
por dos anos. Los Frailes Predicadores ng aceptan la
sentencia y piden la amnistia, que le es co@sédida, junto
con un salvoconducto **°. Poco después,vsin embargo,
Nahmanides marché a Palestina donde‘acabd sus dias.

Este es someramente el relato,de los hechos, que
han suscitado rios de tinta d sd} el siglo pasado: el
P.Denifle puso en duda la autenticidad del relato hebreo e
I.Loeb, historiador judio,». desacredit6 la crénica
cristiana*'!. Posiblemente la*disputa terminé en tablas
dialécticamente, aunqugj%s consecuencias las sentiria la
comunidad judia, obeada a recibir peridédicamente la
visita de predicadqresy

En cuanto*a.la veracidad de los relatos, J.Riera**?
considera sin( fiabilidad histérica a ninguno de los
documentos\.\né crénica latina se copiaria en el registro
de la canque’rl'a, pero no por un notario, ya que no existe
su nomfbre’. La exactitud o veracidad de la cronica habria
de _juzgada por la persona que la redacté. J.Riera
condidera que fue el propio frPau Cristia, dado el

410 "Documento del 12 de abril de 1265": E.Feliu, La disputa de
Barcelona, p.77ss.

4 Un estado de la cuestién sobre el tema en: J.Cohen, The
Friars and the Jews. The Evolution of Medieval Anti-judaism, Ithaca,
1983. Sobre todo: R.Chazan, Barcelona and Beyond. The Disputation
of 1263 and its aftermath, California 1992.

412 intr. de J.Riera a La disputa de Barcelona, p.XIlI-XV.
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anonimato, quien solicitd al rey que estampase el sello
real a su documento y lo colocase en el registro de la
cancilleria.

Por lo que respecta a la relacion hebrea el juicio de
este investigador no es menos escéptico. La noticia que
aporta de que el rey Jaime, junto con los frailes, se
trasladaron en sabado a la sinagoga y el tema que alli
trataron, es una pura invencién, asi como la mencién de
una suma de dinero que el rey entregd al rabino de
Girona, al que tributé una alabanza*®. E} ‘caracter
novelado de la narracién hebrea lanzaria ot\ra sospecha
sobre el conjunto y la haria mas propia éde’ in hombre
renacentista, del siglo XV (época de la coQ\a mas antigua
que se posee) en ltalia, que de un rabino del s.XIll. Por
tanto, la narracién seria una recreaciéon novelesca de los
hechos a partir de un resu en\:\ de los argumentos
esgrimidos, redondeados por otro”para enzalzar la figura
de Nahmanides y de la comunidad hebrea .

iCudl es el motivonde esta ansia de vencer al
contrincante por medi los argumentos, demostrar
gue callé o no supqc«bn estar (relato latino)? ¢éO de dar
un protagonismo al rey en las argumentaciones, en cuyo
palacio se celebran Tas sesiones, al cual, junto a judios y
gentiles, rebatg\Nahménides (crénica hebrea)? Uno de
los principa\l‘es motivos es la confianza en la razén
universalgue comparten las tres religiones. Este hecho
lo vemos probado en la confianza apologética,
desmentida en la practica, de hombres como Ramén Llul
o F\\a'mén Marti. La psicologia del momento atribuia una
confianza ilimitada a la razén. Como escribe E. Berthier:
«desde este postulado se pensaba que la perfecciéon de

413 E.Feliu, La disputa de Barcelona, p.59-61.

E.Feliu, La disputa de Barcelona, p.89-96. El resumen de

estos argumentos se debe a un tal R.Menahem. El manuscrito de
donde procede esta crénica se halla en la Biblioteca Nazionale
Centrale de Roma.

414
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un razonamiento era capaz de suscitar una conviccidn
por parte de todo hombre inteligente. Llevar a un
adversario a una discusion leal debia conducir a hacerle
confesar la verdad, a la que conduce un silogismo. Esta
utopia hizo nacer el suefio de un acuerdo intelectual, con
la venida de la paz a los espiritus, por su acatamiento de
la verdad catdlica»**. La idea teoldgica de base es la del
«rapto de la sabiduria» a los griegos*®; éstos la habian
tomado antes, sin citar, de los libros judios del.Antiguo
Testamento. La idea filoséfica ya era conocida, por la
apologética de la época patristica y aparece\también en
Averroes y en Santo Tomas: se ha de aceptar cualquier
investigacion de los antiguos, realizada\?;he acuerdo con
las leyes de la légica, que concuerde con la verdad
real*’’. La novedad es buscar esta verdad en los libros
talmudicos de la tradicién judia..Gomo dice Ramén Marti
«el sabio prudente no menos r&ia el tomar una piedra
preciosa aunque la encuentre.en la cabeza de un dragén
o de un loco bufén»*8, ES{e\hecho aparece reflejado en la
\

415 E.B H u - }\f" H H n 4 H

: .Berthier, "Up“maitre orientaliste", p.307. Veéase el mismo
postulado para Llull en: .Colomé, "Ramén Llull y Ramén Marti":
Estudios Lulianos 28°(1988) p.5ss.
416 or;*ejemplo, Clemente de Alejandria aporta tres
explicaciones ,\s})bre el origen de la filosofia: a) algunos filédsofos
pueden hab%r;s’ido inspirados por el mismo Espiritu que inspiré a los
Profetas; Q) 16s angeles robaron la sabiduria de Dios y la comunicaron
parcialménte (tergiversada) a los hombres; c) en la filosofia griega
hay_elementos verdaderos porque los tomaron de Moisés (también
Filbn*de Alejandria). Véase, Protréptico 67ss: «Ahora bien, Platén (...)
en lo que se refiere a las leyes verdaderas y a las opiniones acerca de
Dios, has encontrado ayuda en los mismos hebreos».
417 Averroes, Kitab falsafa p.4; Santo Tomas, Com. | «Metaphys.»
lib.ll, par.l. Citados en M.Asin, "El averroismo teolégico en Santo
Tomas de Aquino": Homenaje a D.Francisco Codera, Zaragoza 1904,
p.279ss.
418 Lapidem enim pretiosum prudens nequaquam despicit, licet

inventus fuerit in draconis capite vel bufonis (Pugio Fidei, Proem.,

156



crénica hebrea, al mencionar la haggadah (sermones o
leyendas judias) para probar la venida del Mesias como
Jesucristo.

«Entonces [Fray Pablo] cité una Aggadah sobre el Mesias,
que reza a Dios por Israel para que perdone sus
pecados y que aceptd sobre si el sufrimiento,
aunque dijo (...): acepto los sufrimientos con la
condicion de que la Resurreccion de los muertos
tenga lugar en mis dias; no sélo para les‘que han
muerto en mis dias sino para los que han muerto
desde Abraham en adelante. Y np~$0lo para los
que han muerto de muerte natu@} sino para los
que se ahogaron en el mar Yy.los que fueron
devorados por los lobos y qtros’animales (Pesigta
Rabbati 36,1). Ahora big\m\dijo fray Pablo, los
sufrimientos que padacio el Mesias fueron Ia
Pasion de JesUs, gue“ la acepté por propia
voluntad»*® \\

N
La contestaci'r\ﬁ“e Nahmanides, segun la crénica,
es que todavia no _sevha visto resucitar a los muertos y
gue el Mesias ha de”ser hombre y no Dios. Como motivo
histérico, apoc{é“el hecho de que la paz mesianica de
Isaias esta a\usente de los reinos cristianos y lo estuvo en
la Roma p\agana cuando nacié Jesucristo**.
L9 disputa acab6é en tablas porque no habia
22
ed. é&\ig 1687, p.3ss). M.Asin, o0.c..p.280. Segun el historiador judio
Y.Baer el fracaso formal de la Disputa de Barcelona llevé a Ramén
Marti a elaborar su método misionero en el Pugio Fidei, en el cual no
s6lo aporta una sino varias citas del Talmud y las combina para
«desorientar». Este método, segun Baer, prepardé las conversiones
masivas del siglo XIV: A History of the Jews in Christian Spain,
Philadelphia 1961, |, p.152s5.185.
419 E.Feliu, La disputa de Barcelona, p.34; también en: Judaism
on Trial, ed.Maccoby, p.123.
420 E.Feliu, La disputa de Barcelona, p.31-32.
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condiciones para un auténtico didlogo y Nahmanides,
pocos afos después, abandoné la peninsula.

3. Raimundo Martiy la filosofia tomista

Los Studia Linguarum no produjeron obras
cientificas, con excepcién de la obra de Ramén Marti, que
podemos considerar el alma de las escuelas en Espana.
Nacido hacia 1230 en Subirats, cerca de Villafranca del
Penedés, toma el habito en el convento de santa‘Catalina
de Barcelona; completaria sus estudios en el{convento de
saint Jacques de Paris, con Tomas de Aqbtmo y Alberto
Magno como co-discipulos. Ramén de Pe@yafort Maestro
General de 1238 a 1240, le orientaria‘hacia los estudios
de lenguas. En 1250, se le asigna al «Estudio de
Lenguas» de Tunez y en 126 's\é halla de nuevo en
Barcelona, al frente de una comisién nombrada por Jaime
| para examinar los libros judios: Poco antes, en 1263, ha
tenido lugar la famosa ««Bjsputa de Barcelona» entre
Mosé ben Naman (Na m\emides) y el converso fray Pau
Cristia, cuya argumentacién mesianica es tan similar a la
del Capistrum judaeorum que, segun E.Colomé, cabe
hablar de una colaboracidn entre éste y R.Marti*?L. Tras
su viaje a Tu é‘z (1268) vuelve a Barcelona donde en
1281 se le e\r’rcarga del Studium Hebraicum.

La<actividad literaria de Ramén Marti no es muy
extensa,, alinque contiene obras muy voluminosas, lo que
nos «0rienta hacia una personalidad marcada mas al
seﬂz'rmo intelectual de la apologética que a la actividad
practica, como la de un san Vicente Ferrer. Su interés se
fue desplazando progresivamente, del didlogo o disputa
con los musulmanes, a la apologética cristiana entre los
judios*?,

421 E.Colomer, "La controversia islamo-judeo-cristiana en la obra

apologética de R.Marti": DFR, p.237.238.
422 Aparte de estas tres obras, que comentamos, se le atribuyen
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La Explanatio symboli Apostolorum*?® es un
pequeno tratado destinado a los predicadores, con
numerosas citas de autores arabes. La obra fue editada a
comienzos de este siglo*?*. Estd fechada en Tunez, en
1257, durante la estancia de Marti en esta escuela
dominicana que circuld, segin Ramén Llull en arabe*®.
Por tanto, Ramén Marti estaba mas versado, en esta
época, en la literatura islamica que en la rabinica, a la
gue no presta atencion, al revés que veinte afios dgspues
en el Pugio Fidei. En las razones que apoN:a para
«demostrar» la fe de los Apdstoles se muestra  dentro de
la corriente del platonismo agustinianeysin haber
asimilado aun el aristotelismo, como s el caso en el
Pugio, bajo la influencia de la Summancontra Gentes de
santo Tomas. \

En la introduccién?® advierte que el
conocimiento de Dios sélo podr \er perfecto en la visién
beatifica, aunque ahora ya.,somos instruidos por la
misma palabra de Jesucrist 427

otras dos: "El vocabulista: éz‘“arablgo" y De Seta Mahometi. Véase,
J.Hernando i Delgado, "I}»«De seta Machometi» du Cod.46 d'Osma,
oeuvre de Raymond Mattin (Ramén Marti)": Islam et chrétiens du Midi
(Cahiers de FanjeaLXh(“l8) Toulouse (1983),351-371.

423 V se la introduccién de A.Robles a su edicién del
Cap/strum {Q roum Wurzburg 1990, p.11.

424 R.Marti, "Explanatio Simboli Apostolorum": Anuari de
’/nst/ta{}a\/Estud/s Catalans, ed.).March Il (1908) 450-495.

425 \ A.Cortabarria, "L'étude des langues", p.225-228.

426 Un resumen de la obra, en FCavallera, "L'Explanatio
Symboli de Raymond Martin O.P. (1258): Studia Mediaevalia in
honorem R.J.Martin, Brugis, 1918, 201-220.

421 Et, cum corruptionem carnis deposuerimus et erimus in
gloria, tunc intelligemus, licet non ita clare ut nunc vedimus; sed ad
modum speculi. Hoc tale speculum, id est, fidem impressit Spiritus
sanctus in cordibus patriarcharum, prophetarum et apostolorum. Et
dominus Jhesus Christus non tantum impressit hoc speculum, id est,
fidem in cordibus apostolorum sed etiam docuit eos verbo hoc idem:
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Este concepto de la vision beatifica, ensefiado por
JesuUs a los Apdstoles con sus palabras, se contrapone: 1)
a la concepcién popular del paraiso musulman; 2) a los
apologetas musulmanes, que creen saber mas del
Evangelio, por las menciones de JesUs y Maria en el
Coran, que los cristianos. La Escritura cristiana, Antiguo y
Nuevo Testamento, ha conservado mejor la tradicién que
el Coran: como si pudiera saber mas de agricultura un
médico, o un agricultor de medicina, que los.‘Qropios
especilaistas®?®. Por ello, Mahoma no es el «paréclito», o
sea «consolador» que buscan los musulmanes en el
evangelio de Juan, sino un «desolador» (de?sdiator), pues
«vino con la espada a obligar a los homkres a sequir su
secta»*?. Si el Coran, arguye, escrito en.una sola lengua,
no puede estar corrupto, écdmo lossevangelios, escritos
en diversas lenguas, pueder\: star universalmente
corruptos?

Los «Doce Articulos» qu} siguen los dedica Ramoén
Marti a probar la fe cristiana;

1. La Unidad y la Trihidad en Dios es un dogma de
fe, demostrable p0|;~4}~ ey de Moisés (Gn 1,26) y los
profetas (Isaias) y coiv«seis razones» filoséficas. Hay que
mostrar, frente~at los prejuicios musulmanes, que la
veneracion trib}u\“ada a Maria en las iglesias no se puede
confundir CQT\ a adoracion ofrecida al Hijo (ed.J.March,
p.458-465)..

2\ La fe en Jesucristo, nuestro Sefor, viene
demagstrada por versos de los salmos y profetas; y los
mildgros del Nuevo Testamento (ed.J.March, p.465-479).

3. La concepcién virginal se anuncia en la

ed.J.March, p.451.

428 Qua ergo temeritate volunt sarraceni, quod ipsis, vel
domino suo, qui ignoraverunt Evangelium Christi, de ipso Evangelio
magis credatur, quan christianis, qui professionem Evangelii per
succesionem temporum continuam ab initio tenuerunt?: ed.].March,
p.454.

429 ed.).March, p.455.
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bendicion a Abrahan (Gn 22) y tiene por objeto
restablecer al hombre en su estado primitivo. Se muestra
la venida del Mesias en la bendicion de Jacob (Gn 49) y
en la profecia de las LXX semanas de Daniel. Si los
judios, con todo, no creen, es por su ceguera, que da
cumplimiento a las maldiciones anunciadas contra ellos
en el libro del Deuteronomio (Dt 28).

4-7. Estos articulos tratan de «la pasiéon, muerte,
sepultura, descenso a los infiernos y ascensiona los
cielos de Jesucristo», que volvera a realizar el jtﬁéio Final
(ed.J.March, p.476-483).

8-10. El «Espiritu Santo, que procedés del Padre y
del Hijo, la Santa Iglesia Catdlica y la c(}nunlon de los
santos». Al hablar de la comunién, Marti introduce un
largo «excursus» sobre los sacraméentos, anunciados en
los profetas, como la Eucaristi (*QH 1,7-10) e instituidos
por Cristo (Lc 22) (ed.J.March,.482491).

11. La <<resurrecaonx3e la carne» describe la
inmutacién de los cu s en la gloria, con las
propiedades de santid d utilidad, etc., que destruyen
las fabulas musulma@as sobre el paraiso ya que «no
habrd comida n| beblda necesarias ahora por defecto
natural»*° .

12. La «\)ida eterna» se describe con conceptos
extraidos dQT\anaI|S|s de la visidn beatifica en filésofos
musulmages expresamente citados, como Avicena,
Algazel‘y Al-Farabi:

Y
«La/preeminencia de los deleites espirituales y divinos
sobre los corporales, y su falta de comparacion, la
explica Avicena**!* hablando de la promesa divina

y la felicidad del alma: “los sabios y tedlogos

430 Ergo non erit cibus et potus, que sunt propter indigentiam et

defectum: ed.J.March, p.492.
431 Avicenna, Liber de Philosphia prima sive Scientia Divina, Tr.,
cap.VIl, ed.S.van Riet, Louvain-Leiden, 1977.
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tuvieron mayor anhelo de esta felicidad que de la
corporal que, una vez otorgada, no se persigue ni
aprecia, en comparacion con este disfrute, que va
unido a la verdad primera» (ed.J.March, p.493-
494).

Al hablar de la incorruptibilidad de las Escrituras
(prélogo) y del misterio de la Pasiéon de Cristo -cuyo
sepulcro se haya en Jerusalén-, segin M.Th.d'Alwerny**?
pudo tener como una de sus fuentes la obra Cgﬁhtranetas
alfolica» que comentamos en otro lugar. Ramon Marti la
citaria como Liber Telif, por deformacion delii copista.

El Capistrum Judaeorum redactad’q\haaa 1267 ha
sido editado recientemente por el dominico A.Robles*®,
La agresividad del titulo no habria-que tomarla al pie de
la letra: sugiere que hay que | \aér a sus destinatarios
con un cabestro de la mancKp ra gue reconozcan su
error.

El Capistrum desar Oﬂa una argumentacion similar
a la de la <<D|sputa arcelona» de 1263, con dos
partes: la primera - eba que Cristo ha venido; la
segunda responde,; a las objeciones a su venida, de parte
del judaismo vy del islam. La obra estaria destinada a los
predicadores &-1a zona catalana y aragonesa donde
habian numegrosas colonias judias**. En efecto la obra es,
sobre tocg,juna coleccién de autoridades biblicas del
Antigugs _Jestamento, completadas con el Targum, el
Tal sabios medievales, como R.Salomén ben Isaac
(Rashi o Jarqui) y R.Moisés ha-Darsan.

El contexto es, pues, de dialogo franco no exento
de prevenciones: los judios aparecen en la introduccién
como gentes que acuden con engafios a las disputas
(multos habent dolos). De estas astucias se mencionan

432 "Marc de Toléde", p.131.
433 Wurzburg 1990, 1993, 2 vols.
434 A.Cortabarria, "L'étude des Langues", p.230.
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tres expresamente**®: 1) “negar aquello que se aduce, a
partir del Talmud, contra ellos, mas por malicia que por
falta de conocimiento”. Marti hubiera querido escribir
este opusculo (Capistrum) no solo en latin sino en hebreo
(al menos el Talmud) y que los cristianos tuvieran la
ciencia, al menos, de saber leerlo. Este deseo lo satisfara
mds tarde con su obra Pugio Fidei; 2) “dificilmente o
nunca responden [los judios] a lo propuesto, sino que se
trasladan a si [mismos], junto con el .Rombre
[interlocutor], de una cita a otra; 3) emplean-él tiempo
que se les concede para hablar, en Iargo\s discursos,
sobre la eleccién de los Patriarcas y el dennde la Torah,
“para responder finalmente de cualabier forma”**.
Frente a ello, la primera parte de la\obra prueba que
Cristo ha venido mediante “Siete razones” extraidas del
Antiguo Testamento (Is 66,7; %&49,10; Dn 2,31; Sal
117,22; Mal 3,2; Ag 2,10; Hab.1,5).

La “Razén sexta” (s&b}e Ag 2,10) presenta un
interesante pasaje sobre gl\ansia de redencién mesidnica
de judios y musulmanei,f n varias citas coranicas sobre
JesUs y Maria; acab c\sn una de al-Kindi, el autor de la
famosa “Epistola’ %u’e comentamos al hablar sobre
Toledo**’: ~
\.

«Hay que p\bn\ér aqui ciertos prenotandos para que la

ver{iead posteriormente corra con mayor presteza y

brille de mejor manera. Lo primero es que el

435 \\\\ ed.A.Robles, 1,56ss; cfr. E.Berhier, Un maitre orientaliste,
p.2}155;sobre la triple divisién: A.Berthier, ibid., p.307. Véase,
asimismo: A.Robles, "Ramén Marti: una presentacién del mensaje
cristiano a musulmanes y judios del siglo Xlll: Actas del IV Simposio
de Teologia Histdrica: Valencia 28-30 abril 1986, p.129-139.

43¢ cfred.ARobles, |, p.57.

437 El Coran se sitla en el ambiente de una herejia llamada
coliridiana, no marcionita, aunque estd bien descrita por Ramoén
Marti. Véase, la introduccién de J.Vernet a su traduccién: E/ Cordn
Plaza y Janés, Barcelona 1978.
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Mesias fue codiciado por los judios, como se probd
en la razén precedente. Es lo deseado por los
cristianos, lo cual no necesita prueba, pues es de
suyo manifiesto. Y, finalmente, es el deseado de
los sarracenos, lo que ya hemos mostrado un
poco. De donde aqui insistiremos algo maso. En la
Azora tercera, casi al principio, [se dice]: “iOh
Maria! Dios te ha elegido, y te ha purificado. Te ha
elegido sobre todas las mujeres “(Corar\3,42).
También en la cuarta Azora, sobre el final;!¢Gente
del libro! No exageréis en vuestra religiéon ni
digais sobre Dios méas que la verdadi(v..) Creed en
Dios y en sus Enviados. No digai}t Tres" (Coran
4,171). Hay que observar lo que-dice Ya qub ibn
Ishaq al-Kindi, en cierta /carta enviada a un
sarraceno, que estas paIaQor%‘s, es decir: “No digais
Tres”, las dijo Mahoma contra ciertos cristianos
herejes, el heresiarcasMarciéon y sus seguidores,
cuyo error pensoé M}ahoma que era la fe de los
cristianos. Aﬁer~aban aquellos herejes, que
Mahoma tuvacomo muy familiares, que la
Bienaventur:a\ga’Virgen y su Hijo, es decir Cristo,
eran dos” personas en la Trinidad y Dios la

tercera"»\“(Cap/'strum Judaeorum, Ratio VI,12,
ed.A.gh\aes, p.255ss).
\.J

L'es ‘musulmanes los considera aqui Marti, como

muck(oé" medievales, una especie de “herejes”. Tiene,
posfolemente, en mente los proyectos de cruzada de san
Luis y la nostalgia de un norte de Africa cristiana, desde
Cartago hasta Etiopia , evangelizada, segun la leyenda,
por san Mateo*®,

La “Razdén séptima” alude a la prueba del Mesias-

Jesucristo a través del milagro, con una curiosa mencién
de los “filésofos toledanos”, circulo cientifico que hemos

Ratio VI, 12; Nequitia V,4-5; ed.A.Robles, Il, p.177-179.

156



visto trabajar con los obispos de la sede primada y con
Alfonso X el Sabio. Estos hombres aparecen aqui como
una suerte de escépticos que deforman el espiritu hacia
un frio racionalismo:

«Por lo demas, de los mismos modos que les consta a
ellos que Moisés existi6 y que por sus manos
fueron hechos muchos milagros y aun grandes,
consta también, no solo a los cristianos (...)xgue el
Sefior JesUs y sus discipulos obraron tales milagros
cuales son referidos. Y si alguno, Qor~ejemp|o,
quiere negar que Moisés hizo nﬂQag”ros y que
existio, ipor medio de qué se\k convencera?
¢Acaso por la Escritura? Porques.también muchos
judios han negado los milagres y muchas cosas
afirmadas por Moisés, cﬁz‘ando saborearon la
filosofia de los arabes y especialmente la filosofia
de los toledanos» (Ratie, V1,16, ed.A.Robles, p.289).

N\

La tradicion vy a\\fama universal atestiguan a
Jesucristo, hecho de} que carecen otras religiones
monoteistas, aunqug\posean una tradicion (Qabbalah los
judios, y “Relatores de tradiciones o hadices”, los
musulmanes):\\~

N\
«Todos Ios\\p}ofetas profetizaron sobre los dias del Mesias
(,.-) la “obra admirable” que alli dice el profeta
\\\{Hab 1,5] se entiende de la encarnacién y de sus
> "'milagros y de sus seguidores. Y como Cristo hizo
milagros por “fama atestiguada” (crebram famam)

y por sus multiples efectos; y que no se dio de

esta manera en Mahoma, y que hasta la muerte

de Cristo se hicieron milagros entre los judios vy
que no se han hecho después. Y que no tendran el

Mesias ni seran redimidos, hasta que no se

conviertan» (Ratio VII, 1-3, de.A.Robles, 1, p.273).
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Las palabras “vuestros dias” de la profecia de

Habacuc (1,5) las refiere Marti a los milagros de
Jesucristo el Mesias:

«Las mismas palabras de los sabios talmudicos (Pereq

Heleq) afirman que “todos los profetas no
profetizaron sino del Mesias”. Ciertamente, los
judios hacen un cémputo ciego y diferente del
cristiano sobre su venida pero los .mismos
enemigos de los cristianos, esto~ ‘es, los
sarracenos, son testigos de todo (esto, como
aquellos a quienes les consta fbnr la fama
comprobada que el Sefor Jesus hix\o estas cosas y
otras semejantes, y que fue el Mesias, como esta
claro para quienes leen sus\libros. En verdad,
tantos, tantas veces y r{\maniﬁestos milagros
obré Cristo, que no pueden ser negados, no sélo
por los sarracenos sino,\también por los mismoa
judios (Ratio VII, 1Q’xed. A.Robles, 1, p.271ss; cfl,
p.283). O

A continuagigmz el sabio dominico ofrece una

. .z P . . . 7
descripcion sumaria de la historia del islam que sera
recogida casi u&éralmente por Santo Tomd&s**:

N

«Siguierotn un camino distinto [al cristiano] quienes

indujeron, o fueron vistos que inducian, a sectas

\Jenas de error. Asi sucede con Mahoma, que
. . . 7
0y "sedujo fraudulentamente primero a las arabes,

pues como dice Algazel, entre todos los hombres
son los mas semejantes a las bestias; después
sedujo a otros mas, y lo hizo prometiéndoles los
deleites carnales, a cuyo wuso instiga con
frecuencia la misma  concupiscencia. En
conformidad con las promesas les dio también sus

439

Contra Gentes, 1,6, ed.).M.Pla, |, p.168.
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preceptos, concediendo rienda suelta al deleite de
la carne con palabras y ejemplos (...) con
semejantes hombres, ciertamente persuadidos e
ignorantes, obligd a los demds a abrazar su ley
sirviéndose de la violencia de las armas y los
atrajo con vehemencia a las licencias carnales. Los
milagros atestiguados en el Coran, nunca se
pudieron probar como tales milagros, aunque la
elocuencia del Coran quisiera considerarlos.asi. El
mismo afirmé que era enviado por |as,armas,
sefnales que no faltan a los ladrones y Elranos»440

Para A.Cortabarria, Ramoén Marli\ apreciaba la
filosofia arabe e incluso el Coran, pero tomaba una
actitud mucho mas apologética frente a Mahoma y su
manera de imponer, por la fuer@} otras artimafas, sus
creencias*!.

Segun la mentalidad Jud\i‘a como la interpretaba el
cristianismo, la espera del, 'Mesias era el motivo que
separaba al judaismo(de" la fe cristiana. Por eso, la
segunda parte de la obra responde a las objeciones que
pudieran presentarse; de parte del judaismo. En concreto
son 7 obJeC|ones (NeqU/t/as) malicias o falsedades de los
judios, con cu% subterfugios buscan seguir apartados
de la fe: Jr 6; Mq 2,2-4 e Is 2,2-4; Talmud Sukka y
Zac 9,9- ]le 10-12; Is 11,11-12,3; Sal 106,2; Ez 38-39;
por ultimo, Mt 5,17.

\\\Ei comportamiento frente a los judios y el
acereamiento en su trato, por parte de los monarcas y
poderosos, irritan a Ramon Marti en esta segunda parte.

440 Ratio VII, 22, ed.A.Robles, p.301; cf. Pugio Fidei, Dist.ll, 9,

ed.Leipzig, p.368; véase también la introd. al Capistrum de A.Robles,
p.41.
44l "La connaisance des textes arabes chez Raymond Martin
O.P. et sa position en face de l'lslam": Islam et chrétiens du Midi
(Cahiers de Fanjeaux 18), Toulouse (1983), p.294ss; cfr. la

introduccién de A.Robles, p.39.
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Siente una amarga decepcién en cuanto al dialogo. En
Tunez como en Barcelona, habia sido testigo de intentos
fracasados de misiones religiosas, tanto por la politica
mediterranea como por la situacién peninsular:

«Considera cuales son las saetas que lanza contra Cristo
la sinagoga de Satanas (...) Como dice Séneca: Es
de sabio precaberse del enemigo, aunque sea
humilde. Pero si td no quieres temer, cemo el
sabio, teme al menos a los indoctos, teme a los
sencillos (De Prov.V). Si, pues, Mahoema, por
ejemplo, que al comienzo fue muy{sd’litario, que
era totalmente iletrado, que era y pobre, que
fue para los suyos y los extranossmuy odioso y que
estaba muy alejado de nttestros fines, pudo
introducir en el mundo, copla ayuda del diablo
tanta corrupcién, éiqu ahensas puede hacer el
diablo por medio de los.| %dIOS para inducir a error,
gue son tan nume{tdsos que casi todos ellos son
letrados y muy d\~ 0S, que, a causa de su vida y
las usuras ques, réciben de los cristianos son tan
ricos, que, ya vsea a causa de los servicios que
prestan, ya sea a causa de las adulaciones, son
muy est\ dos entre nuestros principes (...), que
esta ‘&cultos en sus falacias que tanta apariencia
ded verdad tiene» (Nequitia 1,2, ed.A.Robles,
Ihp.25ss).

%

\» "El area de dialogo con el judaismo se extendia a la
zona del sur de Francia, el Languedoc y Provenza, con
juderias muy importantes como Montpellier, Perpignan,
Avignon, Lunel, Narbona Barcelona y Zaragoza. La
precaucién y la preparacién en el didlogo de los
misioneros, incluso si son judios conversos, se
recomienda encarecidamente. Ello podemos ilustrarlo
con el caso de un judio converso del sur de Francia, que
predicaba a sus antiguos correligionarios con textos en
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su propia lengua:

«Finalmente, aqui no parece que deba pasarse por alto lo
gue sucedidé con wuno, que convertido en
Montpellier a la fe de Cristo con tres hijos suyos,
cuando llegd a Catalufia se puso a predicar la fe
de Cristo con los judios en un lugar que se llama
Ripoll. Confundia la mayor destreza de todos ellos
por las repetidas palabras de Zacarias (Za\12,10)
comprobando que el Mesias debia sers DIOS y
hombre» (Nequitia 3,29, ed.A.Robles, I{p 157).

Un judio, seguin Marti, d|5|mulo\éste pasaje de
Zacarias, alargando una letra en su Biblia hebrea, para
que la frase “me miraran a quien traspasaron” se leyese
“le miraran” y se aplicase sélo a\M\:ésias y no a Dios:

«Por lo cual, emitida la sente\cia de aquel libro, en el
cual fue insertada\a falsedad, fue quemado,
cuando en reaI| ad>debia haberse quemado con
mayor razdén al\mlsmo judio (...): Refiero, por
tanto, esto, para gue conozcas que tanta es la
eficacia de esta autoridad [la Escritura] contra los
judios Ta perfidia de los judios (...) Con estos
proce\dtrmentos pretenden tergiversar de la verdad
lo que en ella reluce con claridad y desviarla hacia
s\ falsedad (/bid.).

N\

»’La “Segunda objecion”, basada en citas de
Miqueas (2,2-4) e Isaias (2,2-4) es también interesante
por la relacién temética con la «Controversia de
Barcelona» de 1263. Si en estos textos se habla de paz,
segun la interpretaciéon judia no podian, légicamente,
aplicarse a los dias del Mesias cristiano ni tampoco a la
Cristiandad medieval. Observa el judio:

«También que esta clase de paz debia permanecer
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siempre se muestra cuando dice: "no levantara

espada nacién contra nacién (Miq 4,3)" (...). Como

quiera que hasta hoy no haya sucedido algo
semejante, y desde el tiempo de Jesds nozzi

[Nazari?] hayan acontecido tantos cismas, tantas

disensiones y tantas guerras, tantas luchas como

antes y acaso mdas grandes, es imposible que el

Mesias haya venido y que JesUs nozzi sea el

Mesias (Nequitia 2,2, de.A.Robles, I, p.67).\\

Responde Marti a esta objeciéon que la-Escritura
usa a menudo la hipérbole y expresiones~ q‘ué se han de
entender de forma parabdlica, translaﬁ‘cla o relativa.
Ademas, hubo cierta paz en la época ‘del nacimiento de
Cristo, hasta que fue rota por causa de los mismos judios
(ibid. p.65-77).

La “tercera obJeC|or\\aparece también en
comentarios a la Escritura.*del rabino gerundense,
Nahmanides. Es la tradlc%?;qudla gue espera dos Mesias,
uno de la tribu d raim, que sera asesinado
violentamente en su(m ento de congregar a todas las
tribus de Israel (Talmud Babli, Sukkah 51b-52) y el
Mesfas del linaje dé David, que traera la paz sobre la
tierra. Ramoén rti observa que precisamente Jesus, el
Mesias hIJO de David, se puede considerar también “hijo
de José”[ \Efral'n]““z y, seguln textos de Salmos e Isaias
(52-53)\habia de morir. Por tanto, se ha de aceptar la
confeis@n cristiana que cree que el Mesias muerto fue
Di

9 La “Séptima objecién”, basada en Mt 5,17,
presenta un resumen, modificado ligeramente, de la
division de la “Ley Antigua” que aparece en la Suma de
Santo Tomas.

«Después los judios ejercitan la séptima y ultima maldad

442 Nequitia 3,8, ed.A.Robles, II, p.119.
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contra nosotros, lo que hacen tomando nuestras
escrituras y las palabras evangélicas, de lo que
Cristo dice: “no penséis que he venido a destruir la
ley o los profetas, etc. Para mostrar, pues, que
nuestro Sefior Jesds no abolid la ley, como habia
dicho, sino que dio cumplimiento a la ley, hay que
decir que la ley consistia principalmente en cuatro
cosas, es decir, en cosas morales, en promesas
conminatorias, en leyes ceremoniales'y en
preceptos judiciales. Las leyes morales-fieron los
diez mandamientos y otras cosas semejantes a
ellos, sin los cuales no hay salvaéj?)”n para los
adultos. Y estos los cumplié Jesubristo, pues no
s6lo prohibi6 poner las manes en otro, sino
también la animosidado Las\ promesas eran al
modo de la venida de \%&s\ucristo, la tierra de
promisién, y otras semejantes a éstas. Nuestro
Senor Jesucristo d're\. cumplimiento a estas

promesas (... % preceptos ceremoniales
eran los sacrlﬁ ios y algunas otras cosas que
eran figuras, as cosas venideras, como la

comida del cordero, no comer cerdo y otras
semejantes. Todas estas cosas han sido
cumpllq\s, pues ya aquello que figuraban,
comq\la pasion de Cristo y semejantes, han
suc\edldo»443

\P‘or ultimo, el Pugio Fidei hay que considerarlo una
obra%e madurez, acabada hacia 1278, poco antes de su
muerte. El titulo parece conllevar un aspecto combativo
o, tal vez, una «defensa» de la fe ante los monoteistas
no cristianos***. Pese a su dependencia de la filosofia de

443 . Nequitia VII, 1-4, ed.A.Robles, Il, p.237; cfr. Pugio Fidei,
Dist.lll, 3,1, p.774ss.

444 Para «traspasar» a los adversarios en la fe. Véase:
E.Colomé, "La controversia islamo-judeo-cristiana en la obra
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santo Tomas, en el plano estructural, no cabe duda sobre
su importancia, por el manejo directo de fuentes arabes
religiosas y filoséficas, desde el Coran hasta Averroes, y
de obras judias, del Talmud a la Cabala“**>.

En el prélogo de la obra nos indica que la obra fue
escrita por encargo de los Superiores. Con la persuasion
de sus compaferos de Orden pretende, a partir de los
textos del Antiguo Testamento y de tradiciones admitidas
por los judios, componer una obra como instrumento de
trabajo para quienes se dedican a la predicacién entre
los judios. o

El plan de la obra divide a los hombtes segin sus
creencias religiosas, y procede de la ﬁR)sofl'a oriental,
como se vio en el andalusi ibn azm...Se divide a los
hombres seguln sus creencias religjiosas.

En la | parte (p.192-258) on\fdescritos brevemente
los hombres que carecen d k/, como los epicureos,
para quien la suma leywes la voluptuosidad, los
naturalistas y metafisicos‘que proponen la eternidad del
mundo y niegan el cenecimiento y la providencia de
Dios*®. En la refutaciéinde los hombres que «carecen de
ley» (revelada) se.impugna el averroismo teoldgico de la
época (cap.25).. LaT parte termina declarando opiniones
de los filésofos ¢ontra la resureccién de los cuerpos y su
solucién (cap\?25\6, ed.]. de Voisin, p.253-258).

EnMa’ Il secciéon de la obra*’ se reasume la
argumentacion del Capistrum para probar que la «Ley»
cris:c"@n"a revelada es la Unica verdadera, que muestra la
venida de un Mesias de la estirpe de David (cap.1-6,): en

apologética de R.Marti", p.245. A.Cortabarria, «L'étude des langues",
p.230). Citamos la edicién de J.Voisin, Leipzig 1697, reimp.
fotoestatica, London 1967.

445 J. De Voisin ofrece una sinépsis de teologia judia y un
resumen de la Misnd, con una introduccién al Talmud y la Cébala, p.
1-190.

446 cap.3, ed.).de Voisin, p.196-199.

447 cap.1-15, ed.]. de Voisin, p.260-478.
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sus milagros gloriosos acaba con la idolatria (cap.7-10) y
es, a la vez, sufriente y glorioso frente a las objeciones
de los judios (cap.11-14). Esta parte termina con un
capitulo que afirma que las promesas de Dios y sus
amenazas son condicionales y pueden cambiar de
direcciéon*®®, Tanto las citas del Antiguo Testamento, como
el Talmud y las glosas judias (especialmente de Rashi:
Rabbi Salomén ben Isaac) van en hebreo, acompafadas
de la traduccién latina de Marti**. 'S

La Ill parte tiene tres secciones: 1) una defensa del
dogma cristiano de la Trinidad, tal como se Qrofesa en el
«Credo» y la Historia Salutis, que contiené\y supera la
Ley de Moisés, con extensas referenciaS\}r las Escrituras
vetero-testamentarias y a hechos milagrosos contenidos
en la literatura rabinica*®?; termina’ con un capitulo
(cap.11) sobre la accién del Es m\tu Santo en la Iglesia;
2) la creaciéon y la caida deIp\ombre por el pecado
original**. El pecado originakera un tema frecuentado en
las disputas publicas y .Sabemos que en el siglo XIV
discutieron en la Catedsal de Pamplona un judio de
Tudela Shem Tob ibn'gﬁaprut y el Cardenal D.Pedro de
Luna sobre estas~m\at’erias. 3) la redencién del género
humano por Jesucr%to, y los sacramentos de la Iglesia,
con la consiguj\e\?’nte reprobaciéon de la incredulidad de los
judios*?, El\tema de la redencién y los sacramentos ya
ocupaba puesto preferente en la Explanatio Symboli,
aunque\ahora las citas, en hebreo, refuerzan el estilo

L\,

185} ed.).de Voisin, p.464-478.
449 Sobre las citas y la manera de combinarlas, abreviarlas a
manera de centones medievales, véase: U.Ragacs, Mit Zaum und
Zuigel muss man ihr Ungestim bandigen (Ps 32,9). Ein Beitrag zur
christilichen Hebraistik und antijidischen Polemik im Mittelalter,
Frankfurt a.M 1997.

450 cap.1-10, ed.). de Voisin, p.480-542.
1 cap.1-9, ed.). de Voisin, p.549-626.
42 cap.1-22, ed.]. de Voisin, p.627-957.
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argumentativo de forma considerable.

Segun E.Colomé*3, mientras la Explanatio tendria
una orientacién agustiniana, su ultima obra el Pugio seria
de orientaciéon claramente tomista. Las tres partes las
podriamos sistematizar asi: 1) Conocimiento natural de
Dios; Il) Ley y Gracia; Ill) Trinidad y Sacramentos.

4. Ramon Llull y la mistica del didlogo

Ramon Llull, nacido en 1235 en MaIIorca“,;gl\Doctor
llluminatus, en su vida sintié una fuerte atragcién por los
mendicantes, tanto dominicos coma-franciscanos,
aunque nunca recibié érdenes sagradaﬁ,\. Segun cierta
tradicién pertenecié a la tercera Orden‘de san Francisco.

De la época y lugar de nacimiento, Llull conservé
siempre algo del caracter trobati\pr y de la formacién
cortesana y caballeresca. De la Boblacién musulmana de
Mallorca, conquistada poco.antes de su venida al mundo,
aprendié el drabe, lenguaen fa que escribié obras que no
se conservan; y despertdé en él un interés en el
misticismo oriental p~sufi. Hacia los veintiocho afios, en
1263, tuvo unas yistones de Cristo en la cruz que le
resolvieron a se‘guif“de cerca al Sefor en una conversion
espiritual y a\g?’epararse para la misién entre las otras
religiones mionoteistas**.

Frute.'de esta conversiéon son el Llibre de /la
Contemg%cio’ (cca.1272)** con influencia de la mistica
sufi.«EQ’ esta obra pretende ofrecer la verdad cristiana,
sol&fe la Trinidad y la Pasién, en palabras arabes, a
quienes manejan esta lengua (los musulmanes) y quiere

453 "La controversia religiosa entre islamismo, judaismo y

cristianismo en la Edad Media", p.255.

454 Sobre su filosofia, véase G.Fraile, Historia de la filosofia
espafiola, Madrid, BAC, 1985 |, p.181-207.

455 Obres essencials, Barcelona 1957, Il, p.108-1269. Citamos,
de su inmensa produccién, sélo las obras escritas en catalan.
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alabar y bendecir a Dios en lengua arabe (cap.125)%°.
Ello apuntaria a la presencia de una triple redaccion y
edicién arabe, catalana y latina de esta obra voluminosa.
La redaccién arabe la realizaria Llull con la ayuda del
maestro que tenia de este idioma por esta época
(cca.1270)%7,

En el Llibre de I'Amic e Amat*8, cima de la mistica
luliana, aparece el relato de cémo el eremita Blanquerna,
dejados los honores del papado, se retira a la_sqledad,
donde busca ascender en la devocién y amer a su
Amado. La obra se encuentra inserta en el {ibro V de la
novela ejemplarizante Ll/ibre d’Evast e dAloma e de
Blanquerna (cca.1284-1286) pero su redq\ecién pudo ser
anterior, contemporanea o posterior a la.novela*°.

En el capitulo 88 del libro W\del Llibre d'Evast*®
tenemos un relato novelado, cu o:‘origen puede ser una
experiencia personal en el norte de Africa, que explica el
diferente aprecio que Llull tenig“del islam como religién y
del sufismo como arte de, contemplacién: un piadoso
cardenal de Roma envi ce mensajeros para observar
cémo sigue el mundO\}n cuanto a devocidén a Jesucristo,
el Senor. Hacia el Corazén de Africa va un mensajero
desde Tombuct\t\] (Tilbalbert), con una expedicién de

456 Corf_ o vostre servidor el vostre sotsmés s'esforca aitant

com pot com busca entendre lo lenguatge arabic, per tal que pusca
entendre, lo\é'igniﬁcat de les paraules, e per tal que per aquelles
paraul L’é}arébiques pusca significar veritat a aquells qui sén en
len :,;}t e arabic, clam viés mercé, Senyor, que vés me donets gracia
e bénediccié com en breu jo pusca entendre e significar per paraules
arabiques veritat de vostra sancta passio e de vostra sancta trinitat.
Cf.A.Cortabarria, "Connaissance de l'lslam chez Raymond Lulle et
Raymond Martin O.P. Parallele : Cahiers de Fanjeaux 22, Toulouse
1987, p.36

457 Véase, la intr. de M.Arbona, o.c., p.95.

Obres essencials, |, p.260-279.

o.c.. intr. de Joan Pons, p.116ss.

Obres essencials, |, p.247ss.
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camelleros comerciantes de sal. Alli encuentra tribus
semisalvajes que adoran a un dragdén que habita en una
isla que se halla en medio de un lago.

Otro mensajero encuentra, en las tierras del norte
de Africa (Berberia), a muchos embaucadores que
predicaban a los sarracenos el Alcoran y las ensefianzas
del paraiso. Pero lo hacian tan devotamente que movian
al llanto a sus oyentes, cosa que sobremanera era de
mavaravilla, puesto que predicaban doctrinas erxgneas.
Entonces dedujo que el pueblo lloraba por la dulee forma
que tenian de hablar y porque narraban las-vidas de
muchos hombres (santones, sufies) queNmorian por
devocién y amor a su Amado. También eq\contré un libre
d'amic e d'amat donde se relataba la.manera en que
estos hombres devotos componian ‘€anciones amorosas
sobre Dios y dejaban el mundo a's}ir tras la pobreza“®’.

Entonces, le trasmitié su mensaje al cardenal de
Roma y tradujo el Libre dAmic e Amat, para que, a
través de la devocidon a‘gue despiertan las palabras,
fuesen mas agradables\L sermones de los cristianos?*®?,
Afos después, este\ mensajero, identificado con
Blanquerna el Papa ‘gue se vuelve eremita, busca con
afan y entre llantos” cémo adorar més a su Dios. En su
desconsuelo sé-pregunta: éno seria como el amigo ama a
su Amado?\‘En onces se acuerda de que aquella vez,
cuando e&a,,r’nisionero, en que le contd un sarraceno que

N\

N \ B . . .
ot N Preicaven als sarrains I'alcora, e les benanances del parais; e

tandevotament paraules preicaven, que quaix tots aquells qui los
escoltaven se ploraven. Molt fo maravellat lo missatge de la devocié
(...) com sia cosa que ¢o que preicaven fos error (...) € car recontaven
la vida de molt home que per devocié moria, per aco ploraven les
gents. Item atroba un "Libre d'amic e d'amat"”, on era recontat com
los devots homens faien can¢ons de Déu e d'amor, e com per amor
de Déu leixaven lo mdn e anaven per lo mén, pobretat sostinent
(Obres escogides, 1, p.248).

462 E car per l'ordonament que havien los sarrains hom
abrevias los plets exls contrasts qui son entre nosaltres (ibid.).
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los musulmanes consideran como los hombres religiosos
mas preciados a los que llaman sufies, los cuales
conocen palabras de amor y ejemplos breves que
mueven al hombre hacia gran devocién®3. Estas
metaforas y devociones morales llenan las paginas
siguientes, dirigidas a la Virgen Maria y a su hijo, el nifio
Jesus:

«Buscaba el amigo como contar a su amado los.grandes
trabajos y la muerte que por él sufria; y encontré a
su amado leyendo en un libro en gue’ estaban
escritas todas las languideces que el}a’mor por su
amado le daba y todos los gradets que existian.
Llevé nuestra Sefiora a su hijo al.amigo para que
le besase los pies y escribiese en su libro las
virtudes de nuestra Seﬁor{i‘».

Este Llibre d'amic e a&)at posee la impronta de
esta mistica sufi, sin dejar de sequir las huellas de la
tradiciéon franciscana con, la devocién a la pobreza en
Cogita que forga d'amor no sequeix manera com l'amic ama
molt fotrment son\famat...Dementre considerava en esta manera
Blanquerna, ell-’rémembra com una vegada, com era apostoli, i
reconté un sa(r\aw’ que los sarrains han alcuns homens religiosos, e
entre los altres e aquells qui sén més preats entre ells, sén unes
gents quiNaan nom "sufies”, e aquells han paraules d'amor e exemplis
abrew'\éts’e qui donen a home grand devocié: Obres essencials, |,

p.26@:~«

464

463

Encercava l'amic qui recontas a son amat com ell per sa
amor sostenia greus treballs e moria; e atroba son amat qui liia en un
llibre on eren escrites totes les langors que amor li donava per son
amar, e tots los grats que n'havia. Porta nostra Dona son fill a I'amic
per co que li besas son peu, e que escrivis en son libre les virtuts de
nostra Dona. - Digues, aucell qui cantes, {est-te més en guarda de
mon amat, per ¢o que't defensa de desamor (...) -Respos l'aucell: - ¢E
quixm fa cantar, mas tan solament lo senyor d'amor quixs té a
deshonor desamor?: Obres essencials, |, p.261.
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Maria y su Hijo.

En el Llibre del gentil e los tres savis busca
entablar un didlogo sereno, ameno e instructivo entre
representantes de las tres religiones monoteistas,
judaismo, cristianismo e islam, que instruyen,
I6gicamente, a un pagano sobre los beneficios de su Ley.
Este serd la finalidad del «Arte» (Ars) luliano, para cuya
difusidon el autor emplea, de forma pionera, la lengua
catalana*®. La obra pudo ser contemporanea “de las
citadas anteriormente, compuesta a base de<’ notas
tomadas a viva voz en su primer periodo de proselltlsmo
entre arabes y judios (1263-1270)%¢. En~ella se ofrece
tanto el pensamiento mistico como ﬁ|OSQ\ﬁCO de Ramén
Llull y su contacto directo con las rellg‘tones monoteistas
del mediterraneo.

Consta de cuatro libros. Ef lmero introductorio,
sobre la existencia de Dios y los frutos, buenos y malos,
que producen cinco arboles»dg’virtudes cardinales y de
vicios. N\

En el libro segundo se describe la fe judia
distribuida en 8 articules. En el articulo tercero, el sabio
judio prueba la entre}_}a de la Ley de Moisés por Dios a los
hombres, por cuyos mandamientos la bondad se une al
ser y se concuérda el «poder y la justicia» divina. El
gentil preg@\ entonces: «Me complace lo que has
dicho. _ruégote me contestes la verdad: si los
cristianes,’y los sarracenos creen en la ley que tu
dices»{”, EI judio contesta que ellos creen otras cosas
cosﬁcr»arias a la ley judia y en esto no creen en la ley

465

Véase: J.Carreras Artau, De Ramédn Llull a los modernos

ensayos de formacion de una lengua universal, Barcelona, CSIC,

1946.
466

p.1055.

467

Véase: introduccién de S.Garcias Palou, Obres essencials, |,
Assats me tenc per contengut -dix lo gentil al jueu- de co

que has dit; mas prec-te quexm digues veritat sixls crestians exls
sarrains creen en la lig que tu dius: Obres essencials, |1, p.1080.

156



mosaica. En el articulo 5, el judio explica su fe en la
venida futura del Mesias, que liberard al pueblo de su
cautividad, satisfaciendo a su «fe y justicia» vy
redimiéndolo de su estado de postracién. El comienzo del
pasaje guarda analogias con alguno del Kuzari del
fildsofo judio, Judah ha-Levi*®®.

«Cuanto mas somos atormentados y trabajados por la
cautividad y somos conscientes de que‘gs con
justicia; 'y cuanto menos conoce: \nuestro
entendimiento el motivo por el que{estamos en
cautividad, tanto es mayor nuest{a” "fe" y es
mayor nuestra "justicia" en tanto\\sostemenemos
esos trabajos (...) Por cuya ‘imposibilidad [de
conocer el por qué] se significa la "fuerza" que
convive con la "humildad%>en el coraje de los
judios: ésta vence y se_apodera de la fuerza, que
convive con el orgullovep*el coraje de los cristianos
y de los sarrgcenos. Pues, por muchas
humillaciones, tarmentos y cautividaddes que se
impongan al p&e lo judio, no se consigue que
abandonen Mni\d’ejen la santa Ley que Dios dio a
Moisés (..7) por eso, conviene que Dios envie un
Mesias q\t}e destruya por completo el orgullo de los
N\

. «Q@r{ razén [oh, rey] nos averglienzas en esto, porque [en
esto] ng\}ecemos el cautiverio sin fruto; pero muchas personas
imel\ tes, entre nosotros, podrian eliminar el desprecio y la
escki\‘)itud de su alma con una sola palabra [conversién]; se
convertirian en hombres libres, con una posicion méas elevada que
quienes les esclavizaban; la Unica razén por lo que no lo hacen es
guardar la Torah»: E/ Cuzari, traducida del drabe al hebreo por Yehuda
Abentibon y del hebreo al castellano por Jacob Abendana en
Amsterdam (1662), Buenos Aires, 1943, IV 23, pdg.169. Citamos esta
obra a partir de esta edicién bilinglie castellano-hebrea. Existe
también otra traduccién espafiola de J.Imirizaldu, 1979. La mejor
edicién, por sus indices, es la francesa, Le Kuzari, Apologie de la
religion meprisée, ed.Ch.Touati, Louvain-Paris 1994.
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pueblos cristiano y sarraceno, que nos tienen en
cautividad (...) y que sean nuestros siervos. -
{COmo? -dice el gentil al judio. Y si yo, que soy
libre, me hiciera judio viviria en la misma
servidumbre que ta? ¢Y si huia de un error entraria
a ser siervo*®9?»,

El libro tercero demuestra y explica los catorce
articulos del credo cristiano, en donde la Encarnacion, la
Pasién y la Resurreccién ocupan los pasajes qué&,suenan
mas extrafios a los fieles de otras religiones. El articulo 8,
sobre «La Encarnacién por obra del EspititizSanto», nos
recuerda la Explanatio Symboli Apostol@wm que hacia
Ramén Marti y expresa las dificultades y limites del
dialogo. El gentil pregunta por qué ho se pudo encarnar
el Padre o el Hijo: “~

\.

«"Te ruego que me d»'@as gué dicen sobre este
articulo de la concepcién™Nos judios y los sarracenos".
Responde el cristiano: "I%r nuestros pecados, nosotros
los cristianos somos néé‘ligentes a la hora de significar y

N\

. Dy
Aitant cem. hosaltres som pus turmentats e treballats per
captivitat e havémy fe que justament ho siam, e com menys sap
nostre enteni a.\t la rad per que som en captivitat, d'aitant la nostra
fe n'és maj@y e la justicia nostra n'és major en ¢o quxns jutiam a
sosteniraquells treballs a los quals poriem fugir sixns voliem {(...) per
la qqab'mpossibi/itat és significada la forca qui és ab humilitat en lo
cor‘a@e dels jueus, la qual veng¢ e apodera la forca qui és ab ergull en
lo coratge dels cristians i sarrains. Car per moltes d'hontes e per
molts turments e de captivitats que fassen al poble dels jueus, noxls
apoderen que leixen de desamparen la santa lig que Déus dona a
Moissés (...), per aco cové que Déus trameta Messias qui destrua de
tot en tot I'ergull del poble dels crestians e dels sarrains quixns tenen
en catiu(...), e que sien serfs nostres.- Com c¢o -dix lo gentil al jueu-. E
si jo, qui som franc, me deia jueu seria en la servitud en qué tu est?
¢E per eixir de ma error entraria a ésser serf per pecat...?. Obres
essencials, |, p.1082.

™,
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demostrar nuesta fe a los no creyentes, mientras que
ellos tienen un animo recio y un entendimiento grosero
para entender nuestra ley. Y, como nosotros no creemos
en aquella encarnacion que ellos [los judios vy
musulmanes] cuidan que creamos, y la fe que tenemos
(...) es otra que la que creen; por eso no podemos
ponernos de acuerdo y somos contrarios sobre diversas
opiniones"»*°,

El articulo 10 expone la Pasién y Muerte B’e\Cristo
en la cruz, hecho especialmente mcomprer@hdo por los
musulmanes, como explica el sabio crlstlané\

N

«Los sarracenos dicen que Jesucristo no murié,
isabes por qué? Por que le tratap de atribuir un honor
mayor por no estar muerto. Pe onellos ignoran la honra
que Jesucristo recibe en ser lae %eranza y el consuelo de
todos los hombres (...) La cua fuera no una esperanza
tan verdadera si no fu a, Dios y hombre ni hubiese
muerto por salvar al hoql 47!y

El libro cuarto\se extiende en la exposicién de la fe
musulmana, dlvrdlda en 12 articulos. El tercer articulo

N

Dix @\g\enti/: -Prec-te quexm digues los jueus exls sarrains
que dien sere’aquest article de concepcio-. Respds lo crestia: -Per lo
nostre pecat, nosaltres crestians som negligent a significar e a
demostrar nostra creenca als infaels, e ells han dur coratge e gros
entx{mﬂment a entendre nostra lei. E car nés no creem aquella
encarnacio que ells se cuiden que cream, e la cerenca que nés creem
(...) és altra que ells noxs cuiden; per aco noxns podem avenir, e
contrariam-nos sobre diverses opinions: Obres essencials, 1,p.1107.
471 Los sarrains dien que Jesucrist no mori. E saps per qué ho
dien? Per co car li cuiden atribuir major honor en no ésser mort. Mas
ells no coneixen I'honrament que Jesucrist pren en ésser esperanca e
consolacio a tot home (...) Al qual no fora tan vera esperanca sens
que no fos Déu e no fos home no no fos mort per salvare home:
Obres essencials, |, p.1112.
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expone la misiéon profética de Mahoma.

«Acostumbra el rey adaptarse a las costumbres de
su pueblo. Asi, como Dios ha creado la prudencia
en el hombre, para que conozca su poder, por eso,
para demostrar su poder ha enviado en diversos
tiempos profetas y costumbres para demostrar
que tiene poder para establecer unas cosas en un
tiempo y otras en otros. Por eso, envié al‘grofeta
Moisés (...), y al profeta Jesucristo, que fu&espiritu
de Dios, nacido de una mujer virgen Xsanta y dio
una ley que duré hasta que vino Ma\h{xﬁa»m.

Aunque el gentil alega que es imposible que sean
verdaderas la ley cristiana y musulpana a un tiempo,
responde el docto musulman oﬁ\el milagro de que a
Mahoma, hombre sin letras, Dio(s\quiso iluminar para que
transmitiese el Cordn. Por med\b de cuyo cumplimiento y
las promesas que conllevd,'se supera la envidia hacia los
deleites corporales y s &ga al paraiso, que es de dos
tipos, corporal y filosofico-trascendente, conforme a la
descripcién que hag@\lé escatologia musulmana:

«Responde elgh"raceno y dice: "Creemos en dos formas
de go\iar de la gloria en el paraiso: una es la gloria
es%\rjt’ual, la otra corporal. La gloria espiritual
consiste en ver a Dios, amarle y contemplarle (...)

\\\\S”EQGH dice nuestro Profeta Mahoma en sus
.

472 Costuma és de rei que Us de son poble en aquells costumes

de les quals vol usar. On, com Déus haja creada en home prudencia
(...) per aixo a demostrar Déus son gran poder ha tramesse en
diverses temps profetes e costums a demostrar que Déus ha poder
que en alcun temps faca alguns establiments, e en altre temps altres.
E per ac'o tramées Moisés profeta (...) Jesucrist profeta, qui fo esperit
de Déu, e nat de fenbra sancta e verge; e dona lei qui dura d'entré
que tramés Mafumet, qui revela a nosaltres I'Alcora, qui es nostra lig
e paraula de Déu: Obres essencials, | p,1120.
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Proverbios: los hombres que estén en el Paraiso
veran a Dios mafana y tarde (...) La gloria
corporal la tendremos en cada uno de los cinco
sentidos corporales, con los cuales se habra
servido a Dios en la vida de este mundo»*'3,

Como filésofo, Ramén Llull, pertenece a la
tradicidn agustiniana, recibiendo de san Buenaventura la
nocion de la existencia real de las «ideas ejemplares» y
de Juan Escoto Erigena la de los «nombres divinos» como
causas primordiales y «razones necesarias»{ A través de
ellas explica las relaciones dialéctica entré” pares de
virtudes, que producen flores y frutos,*x\las relaciones
éticas y ontolégicas de la realidad. Y estas relaciones las
translada al plano del didlogo interreligioso. En plena
Escolastica representa, por tant ,'N\gma continuidad con el
pensamiento de siglos anteriores. Aungue Ramén Llull
conoce y cita la obra de_ sapto Tomdas y tuvo buenas
relaciones con los dominieos, su talante teolégico es
diferente, asi como su sen ibilidad literaria en el uso de
la lengua romance. I:q\causa de su diferente estrategia
teoldgica es un episedio, que refiere el mismo Ramoén
Llull, el fracaso.de Ta discusiéon de Ramén Marti con el
califa Abu-Zacquya de Tunez, que Llull atribuye a falta de
método*’*. .\

A\
. ,,’\R’}spés lo sarrai, e dix: - Nos creem en dues maneres haver
gloria, ep paradis; I'una és gloria espiritual, I'altra és gldria corporal.
Gléwas éspiritual és veer Déu, e amar e contemplar Déu (...) e segons
que diu lo nostre profeta Mafumet en sos Proverbis, los homens qui
seran en paradis, veuran al mati e al vespre Déu (...) Gloria corporal
haurem a tots los cinc sens corporals, ab los quals haura hom servit
Déu es esta present vida en qué som: Obres essencials, |, p.1131-

1132.
474

473

Sobre el afio 1272, Llull tuvo la experiencia iluminativa en el

monte Randa de Mallorca, donde se le muestra todo el universo en
dependencia y relacién con los atributos divinos. Los principios de su
«Arte» le son revelados y, con ellos, el sistema para descubrir los
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El resto de su vida lo pasé en la difusién de su
proyecto con la fundaciéon de la Escuela de Lenguas en
Miramar, junto a Montjuich, que duré pocos afos (1272-
1292). Como hombre de accién, obtiene del Concilio de
Viena (1311) la creacidén de catedras de arabe en las
principales universidades. Por ultimo, hacia 1315, viajaria
a Tunez como misionero, en busca de martirio que
recibid, muriendo apedreado segun la leyenda piadosa.

;,ﬁ\
Il. LOS JUDIOS CATALANES: NAHMANIDE\E\DE GERONA
\.

Situada a orillas del Onygér,\en medio de sus
pintorescos arrabales duerme, de ada a la montafa, la
ciudad antigua, quieta y me%eval, de Gerona, en un
ambiente incomparable, . gu le ha merecido el
calificativo de Toledo <Catalana. Por sus calles
medievales, paralelas QI\\Onyar, se respira un espiritu
anacrénico, pero grate'y atractivo. Estas vias, estrechas
y himedas, hablan_ n lenguaje propio e intimo. En su
interior, junto a ¥enerables iglesias, como la Catedral y la
de san Félix, y\vetustos y seforiales palacios, hallamos la
huella de .@\os bafos d&rabes bien restaurados. Los
musulmages sélo ocuparon durante un siglo el territorio
gerundénse, en el que apends dejaron monumentos. Mas
impg@é‘nte fue la huella dejada por la presencia de

-

primeros principios del conocimiento y su reduccién a la unidad.
G.Morey, La localitzacio del primitiu eremitatge de Ramon Llul al puig
de Randa: Estudis lulians (1988) p.39-49. A.Cortabarria
"Connaissance de l'lslam", Toulouse 1987, p.38. Segun E.Colomé de
aqui deriva la diferencia de método, positivo en el dominico, filoséfico
racional en Llull, cuyo nucleo central se halla en dos teorias, nucleo
de su arte: la teoria de las dignidades y la de los correlativos. Todo
converge hacia la clave de bdéveda que es Cristo. Véase de este autor:
"Ramoén Llull y Ramén Marti": Estudios Lulianos 28 (1988), p.4.20-21.
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judios, cuyo barrio, el Call jueu, ha sido redescubierto en
el presente siglo y relativamente recuperado. En
comparaciéon con la juderia de Barcelona, practicamente
desaparecida salvo alguna inscripcion ciudadana, la
juderia de Girona ha conservado su sabor y alguna casa
ha sido reconstruida para el publico visitante. En esta
juderia tuvo una escuela cabalista Isaac el Ciego (lsaac el
Cec), y vivid el comentarista prestigioso de la Biblia,
Nahmanides*”. El barrio judio de Girona es, juntq al de
Toledo, el que mas admiracion despierta en Espafia.

En un primero momento, antes del siglo XllI, la
juderia se emplaz6 en terrenos préximos~asla Catedral;
mas adelante, se extendi6 hacia el sur, ebtorno al actual
Carrer de la Forga, cuyas calles conservan un halo de
antigledad y encanto, fuertemente medievales; Ila
tercera y Ultima sinagoga estarl’iﬁtuada en buena parte
de los edificios conocidos hoy“¥en dia como Centre
Bonastruc ¢a Porta, en la wealle de lIsaac el Cec. Las
anteriores se situarian préXimas a la Catedral y la calle la
Forca. En ese conjunto de,edificios se situaria también la
carniceria y los baﬁos@e los judios.

La juderia, de Girona fue la segunda en
importancia de Catalufia, después de la de Barcelona,
tanto por el %'h'nero (unas mil personas) como por la
calidad de'sus miembros, talmudistas, cabalistas y
cortesan@{».:\Entre ellos destacé la figura de Mosheh ben
Naman;\Nahmanides.

\"\.
\\\ Nahménides (1194-c1270)*

Nahmanides o Ramban fue uno de los principales

475 J.L.Lacave, Juderias y sinagogas espafiolas, Madrid 1992,

p.29-40; D.Romano, Per a una historia de la Girona jueva, Girona
1988; Jornades d'Historia dels jueus a Catalunya, Girona 1990.

476 Véase Encyclopedia Judaica 10,774-782; A.Séenz-
J.Targarona, Diccionario de autores judios, Cérdoba, 1988, p.75-77.
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autores de literatura talmudica, filésofo y exegeta, de la
Edad Media judia. Su nombre catalan era Bonastruc ca
Porta, que da lugar al centro que hoy dia lleva su
nombre. Por su nacimiento en Girona se le Ilamé
Rabbenu («nuestro rabbi») Moses Gerondi. Hizo estudios
en Barcelona, que le familiarizaron con los principales
talmudistas de Provenza, y tuvo contacto con el anti-
racionalista Meir b.Todros ha-Levi Abulafia de Toledo.
Cuando estallé la controversia contra los escritos de
Maiménides en Provenza, hacia 1232, su prestigio’ya era
notorio e intenté mediar entre ambos bando§, aunque se
incling, sin éxito, por poner freno a los estudios de la
filosofia y las ciencias seculares, al ménos hasta los
veinticinco afios. Parece ser que ejercid la profesiéon de
médico y se dedicé a la ensefianza, gozando de la
simpatia del rey Jaime |I. sfé monarca le hizo
comparecer en el palacio real de'Barcelona para tomar
parte en una disputa publica, con el converso fray Pau
Cristia, en 1263. Un afo“después, Rabbi Moisés ben
Naman es nombrado qub}no mayor de Catalufia y, poco
después, obligado q'@q juicio por supuestas injurias al
cristianismo. A continuacién marché a Palestina. En
Jerusalén describe” la situacién angustiosa de la
comunidad jddfa’ tras la llegada de los tartaros,
reorganiza LQ\comunidad, erige una sinagoga y funda una
casa de<estudios. De Jerusalén pasdé a Akko donde
terming\ st célebre «Comentario a la Torah» en que
reacciena contra las explicaciones alegéricas, aunque
incliu*ye algunos comentarios cabalisticos. Alli murié hacia
el 1269.

Sus obras*’’ reflejan una sintesis de la cultura
sefardi y de la piedad del norte de Europa, el
conocimiento de la Cabalah y de obras literarias
cristianas. Los comentarios exegéticos, que reflejan su

477 Edicién hebrea en Kitbé Ramban, Jerusalén, 1976°, ed.

C.B.Chavel. Citamos la ediciéon inglesa: Ramban (Nachmanides),
Commentary on the Torah, ed.C.B.Chavel, New York, 1971 (5 vols.).
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vision de Dios, la Ley e lIsrael, los escribié en edad
avanzada y completé en Palestina. En ellos, examina
criticamente las fuentes talmudicas y midrasicas que
utiliza. En su «Comentario a la Torah» presenta, en el
prologo, la doctrina rabinica de Moisés como escritor del
Pentateuco revelado en el Sinai:

«Es probable que la escribié [la Torah] por etapas: en el
monte Sinai, pues alli se le dijo: Sube hasta;mi en
el monte, y permanece alli; y te daré las tablas de
piedra y la Torah y los mandatos que he escrito,
para ensefiarles [Ex 24,12] (...) Cuandd descendi6
del monte, escribio la Torah, desde\él comienzo del
Génesis hasta el final de la narracién sobre el
tabernaculo[Ex 35-40]. Escribié,la conclusién de la
Torah al final de los cuar téaﬁos de vagar por el
desierto [Dt 31,26]» ({C mentario a la Torah»,
ed.R.Chavel,|,p.7). . w.

N\

A continuacién e\{&a}ﬂna la doctrina de la creacién
o Hexameron como uNa exposicién mosdica de caracter
homilético, ya que\’\l\a \Creacion es la raiz de la fe y de las
promesas e /imprecaciones que acompafan el
cumplimiento<dé-la Ley*’® . La razén es que el «proceso
de la creacién“es un profundo misterio que no puede
deducirse\’\solo de los versiculos sino de la tradicion que
va hasta” Moisés quien, la recibi6 de boca del
Todopederoso»*’®. La obra de la creacién ensefa
horﬁﬂeticamente a lIsrael que Dios tiene poder sobre
todas las cosas de la tierra y puede darle la Tierra
Prometida en heredad a su pueblo *°. En efecto, el
mundo fue creado segln diez Emanaciones, cuyas

478 «Comentario a la Torah», ed.Chavel,l, p.17.

ed.Chavel, I,p.1. En el Talmud, agigah, 11b se explica que el
proceso de la creacién no se ha de exponer mas de dos discipulos.
480 ed.Chavel, I, p.19.

479
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principio es la Sabiduria identificada con Israel y con la
Esposa del Cantar (Ct 3,11: «Con la corona que me ciiid
mi madre»)*®, Las almas de los justos son creadas como
luz el dia (Gn 1,14): «Haya luminarias». Segun interpreta
la Escritura, Dios separé la luz, lo que significa las almas
de los justos creadas en el principio: «Si supieras la
intencion de los sabios al decir en la [plegaria de]
bendicion de la luna: "Una corona de gloria para los
nacidos para El desde el principio, conocerias el ‘secreto
de la luz primigenia, su conservacién y el asunto de la
separacién mencionada» («Comentario 3 la Torah,
ed.Chavel, |, p.44). ~N

La creacion del hombre (Gn 1,26)%2 es descrita
como cooperaciéon («hagamos») de Dios con la tierra,
mencionada anteriormente (Gn 1,20)’para crear un ser
distinto del resto: similar a las (:@K:Sas inferiores y a las
mas superiores. Comentando Gn\2,3: «Y Dios bendijo el
séptimo dia y lo santificé y [desCansd de todas las obras]
que Dios habia hecho a{:&rear»“:" elabora teorias que
buscan expresar la dura&ion y el final de nuestro mundo.
El punto de partidq'w@\etodolégico es la division entre
obra «creativa» (primer dia del Génesis) y obra
<<conformativa>>‘('ciﬁ“co dias restantes). Por eso, «advierte
que en la pala\b‘?‘a la-"asot («hacer») se alude a que los
seis dias de\\la creacion representan todos los dias del
mundo. 4Les’ seis dias de la creacién eran como un
anuncio\profético de los seis milenios que habia de durar
el universo y el sdbado, un oraculo sobre el «Dia del
Sef{mr». El tercer dia corresponde al milenio tercero, de
Abrahan un «fruto recto»; el «cuarto dia» al cuarto
milenio, del Santuario en que lucen las «luminarias». El
quinto milenio comienza 172 afos tras la destrucciéon del
Segundo Templo y es el dominio de las aguas, o sea de

481 ed.Chavel, I, p.21-22.
482 ed.Chavel, I, p.52.
483 ed.Chavel I, p.60-61.
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las naciones sobre Israel («Comentario a la Torah,
ed.Chavel |, p.62).

“Los dias del Mesias” representan para
Nahmanides el tiempo escatoldgico anunciado en la
bendicién de Jacob (Gn 49,1):

«“Al final de los dias”. Estos son los dias del Mesias, pues
Jacob alude a él con estas palabras, incluso
cuando dice, “hasta que venga Siloh, .a¢quien
rinden homenaje las naciones (Gn 49,10).” Ahora
bien, nuestros rabinos han dicho que\Jacob quiso
revelar el final del exilio de Iskaél, pero la
“Sekinah” [Presencia Divina] se ag\arto de él. Asi,
en opinién de todos los sabios,.“al final de los
dias” se refiere a los dias de['"Mesias, el “cetro no
se apartara de Juda” sig&ﬁca gue reinara sobre
sus hermanos, en la persona de David, lo que no
descarta que se veassometido a otros pueblos
(«Comentario \l‘a Torah», ed.R.Chavel, |,
p.580.582.586). O

-~

El mlsterloso §h|loh se interpreta como el hijo de
David [Salomdn] que obtuvo la obediencia de las
naciones"». \ "

@ao comenta el final del Pentateuco, el pasaje
sobre 1&5 endiciones y maldiciones futuras del pueblo
elegi Dt 32, justifica los sufrimientos presentes de
Isragl como anuncio de un gran gozo y una bella
recompensa divina:

«“Si, yo alzo mi mano al cielo”. Segun el sentido literal
de la Escritura esto es un juramenteo por el Trono.
Dice “levanto”, ya que quien pronuncia un
juramento alza la mano, toca el objeto por el que
jura. Y mediante la Verdad [las ensefanzas
misticas cabalisticas], jura también. Durante el
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tiempo del exilio se ha precipitado “idel cielo a la
tierra el esplendor de Israel! (Lam 2,1). A
continuacién dice que “en tiempo favorable” (Is
49,8) alzara su manos hasta lo mas alto de los
cielos, aludiendo a la “mano fuerte” (Ex 14,31)
que lucha a favor de lIsrael (...) pues entonces se
cumplird el Nombre del Sefior y el Trono serd
perfecto. El estudiante aventajado en los misterios
de la Cabala lo entendera. Entonces este ‘Qantico
[de Moisés] (...) nos dice claramente lo guenos ha
de suceder. Menciona, en primer Jlugar, Ia
misericordia que tuvo el Santo, ben{ﬂ’o sea, para
ser [nosotros] su porcion. Menci‘@na los favores
gue nos hizo en el desierto, y como nos entregé la
tierra de naciones grandes' y,’poderosas (...) Y,
claramente, conforta a Isﬁael en relacién a la
redenciéon futura ya qLQ,}jurante la construccién
del segundo Temple,> las naciones no se
regocijaron con \éu pueblo, sino que Ilo
ridiculizaron: “{Qu€é*hacen estos pobres judios”?
[Ex 3,4]0 Por~tanto, este cantico es una clara
promesa de_la‘redencién futura”» («Comentario a
la Torah»,\'ed?R.ChaveI, V, 367-369).

En sq\\éomentario a Job», este rabino de Girona
considera\’al personaje biblico como una figura histérica y
el libro\entero como una respuesta al sufrimiento del
justhCl‘a prosperidad del malvado, cuya solucion seria la
doetrina cabalista de la transmigracién de las almas. Lo
mismo dice en su libro «Excelencias de la Torah»:

«Nuestros doctores, de bendita memoria, se expresan
asi: “Aquello de “el espiritu del Sefior planeaba
sobre las aguas” (Gn 1,2) se refiere al espiritu del
Mesias [Midras bereshit Rabba, 1,2), con lo cual
aluden al dnima bendita del Mesias y al hecho de
que, junto con ella, fueron creadas las restantes.
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Asimismo dijeron nuestros doctores: “En los
““Arabot” [el séptimo cielo] hay justicia, equidad,
tesoros de vida y tesoros de paz, las almas de los
justos y las almas que han de ser creadas”, es
decir, que entraran en un cuerpo. Es lo que afirma
Juda ha-Levi: “creé las almas con la luz primera,
cuando comenzd la palabra del Sefior” (...) Los
seres incorruptibles como los angeles, son creados
desde el momento de su creacion y_.mo son
creados cada dia. También las almas, fueron
creadas entonces»*®, o
m\\s.

La época del Mesias, de atbe‘rdo con la
escatologia judia, es la Edad de Oro, que Israel sitda en
el futuro, en un tiempo intermedio, eén’la Tierra de Israel,
cuando se cumplan las promes 'sifde Isaias (11,6). Tras
este breve tiempo de cinco aios mesianicos la vida serd,
de nuevo, como en el Jardin deEdén:

\\

«Es manifiesto que fue a‘“causa del primer pecado del
hombre por lp~qQué las bestias se convirtieron en
devoradoras’\a‘e’hombres, pues dice la Escritura:
“Pondré enemistad entre ti y la mujer [y entre tu
linaje y<eltsuyol: Ella te herird en la cabeza y tu la
heriré\é\en el talén”. Asi, la serpiente no le muerde
en«el talén, sino por la enemistad que hay entre
£llos; y lo mismo dijeron del resto de animales. Es

N\posible que no se devorasen entre si, hasta que

Q\ pecd Adan, y la tierra fue maldecida por su culpa.
Sin embargo, esa situacién se anulara con la
llegada del Mesias (Excelxlencies de la Torah,
p.132; ed. E.Feliu, p.132).

484 Excelxléncies de la Torah: en Mossé ben Nahman, E/ Llibre

de la redempcié i altres escrits, Barcelona, ed.E.Feliu, 1993,
p.143.145.
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A continuacion viene la retribucion final de los

justos en un paraiso exclusivamente espiritual:

«Has de saber que nuestra retribucién final no es el

tiempo del Mesias ni poder comer los frutos de
aquella tierra, ni bafiarnos en las aguas termales
de Tiberiades, ni cualquier delicia semejante. El
objetivo final que anhelamos no son los sacrificios
ni el culto del Templo. Nuestra retribucion y
nuestra esperanza son el mundo futuro y gozar del
lugar placentero conocido como “jardl’Q de Edén” y
la liberacion del castigo de la Geheénna (...). Lo
podremos conseguir, aunque no\'sea hoy, que
vivimos en medio de pueblos que nos desvian y
ensucian y contaminan. Entoneges, en el tiempo del
Mesias, sera abolida la aﬁ;\inclinacién, para que
podamos llegar a la verdad*tal como es” (Ll/ibre de
la redempcio, ed.E.FeIiu,\p. p.58-59).
\\
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IV. LAS UNIVERSIDADES

ANTO TOMAS
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INTRODUCCION

Casi paralelo al fendmeno de los «Studia
Linguarum» es el surgimiento en Europa de las
principales universidades como centros de elaboracion y
trasmisibn de un pensamiento  riguroso. Las
universidades en la Edad Media son el resultado del
resurgir intelectual del siglo XIl, uno de cuyos centros fue
la Espafia medieval y la actividad traductorat.de la
Escuela de Toledo*> AN

Las dos universidades mas antiguas §urgieron en
Italia, en Salerno y en Bolonia. La %Li}ﬁéra estuvo
dedicada predominantemente al estudionde la medicina;
en 1231 se establece que fuera la Wnica facultad de
medicina del reino de Sicilia. En Bolonia cobraron fuerza
los estudios de Derecho, ya e%\ el siglo Xll, y los
estudiantes, con alto poder econémico, se asociaron en
Universitas en 1250, cuando+as escuelas dieron origen a
la Universidad®*e®, N\

Un hecho imp r%nte para el tema de las
relaciones con las cqltﬁras arabe y judia, a nivel filoséfico
y teoldgico, es la fundacién en Francia de la Universidad
de Paris®’, la cual”sirvi6 como modelo para un gran
nimero de %Nersidades europeas. Esta universidad
surgio de Ia\fusién de tres Centros superiores: la Escuela
catedralic{a,’la Escuela de san Victor y el Estudio de Ste.
Genevjéye: Al contrario de la de Bolonia no se trataba de
una\Q‘s@ciacién de los alumnos o estudiantes sino de los
Maestros y hacia fines del siglo XII se forma un Udnico
consorcio de todos los maestros de teologia, filosofia y

485 Véase, |.Verger, "Patterns": A History of the University in

Europe, ed.H. De Ridder-Symoens, Cambridge 1992, p.35-76.

486 . P.Nardi, "Relations with Authority": A History of the
University in Europe, Cambridge 1992, p.77-107.

487 M.Asztalos, "The Faculty of Theology": A History of the
University in Europe, Cambridge 1992, p.409-441.
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artes, que hasta ese momento habian impartido clases
en puntos diferentes de Paris.

Existian dos tipos de ensefanzas en la Universidad
medieval, a nivel filoséfico-teoldgico: la lectura y la
disputa. La primera consistia en la explicacién vy
comentario de ciertos textos, en especial las Sentencias
de Pedro Lombardo. La disputa incluia la presentacién del
pensamiento de las autoridades en la materia discutida,
tanto a favor como en contra de una tesis, y el juicio
razonado del Maestro sobre la tesis mas verdadera o

. N
probable. En Adviento y Cuaresma tgnlan lugar
discusiones especiales, sin tema fijo a~desarrollar, al
contrario del curso seguido durante el\\aﬁo, llamadas
Quaestiones quodlibetales, que presentaban problemas
filoséficos, teoldgicos o incluso politices candentes en el
momento. \'\

N\

O

I. SANTO TOMAS YkAS CULTURAS ARABE Y JUDIA
\

En Paris, el sab@}? tedlogo que asumidé y comentd
prontamente en qu\s’obras ideas procedentes de la
cultura arabe y judia fue Toméas de Aquino. Segln Avital
Wohlman?*, existe una ley de la vida del espiritu que
enuncia la r\é{aci()n entre la pasién por la verdad de un
lado y su ‘capacidad de asimilar otras investigaciones y
otros _sistéemas. De este poder de integracion dan
muestxas algunos pensadores de los siglos Xl y XllI,
como santo Tomas.

El Santo Doctor*®, en los afos 1239-1243, estudia
en la Universidad de Népoles, fundada en 1224 por el
emperador Federico Il, donde entra en contacto con la

488 AWohlman: Thomas d'Aquin et Maimonide, un dialogue

exemplaire, Paris, Du Cerf, 1988, p 17.
489 S.Ramirez, Introduccién a Tomds de Aquino: Biografia, obras,
autoridad doctrinal, Madrid, Bac Minor (36), 1975, p.14-74.
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recien nacida orden de Predicadores a la que ingresa en
1244. En Colonia es discipulo de Alberto Magno (1248-
1251), donde se ordena y comienza a ensefar.
Posteriormente es nombrado bachiller biblico vy
sentenciario en el Estudio General de Santiago de Paris
(1252-1255). Cumplidas brillantemente sus obligaciones
de profesor es nombrado Maestro y Regente de la
Catedra de extranjeros, a los treinta y un anos; redacta
veintinueve cuestiones De veritate y comienza la.Summa
contra Gentes. Regresa a ltalia y ensefia en €KEstudio
General de la Corte pontificia (1259-1268). §on los afos
mas fecundos de su vida, como Profeservdel Estudio
General del Papa, fundado en 1245 pm\\inocencio V'y
como tedlogo consultor del mismo. ‘Durante los afios
1265-1267 ensefia en el Estudio Genheral de la Orden de
Predicadores en el Convento e\\:Santa Sabina, donde
comenzd a explicar por segqunda vez el libro de las
Sentencias de Pedro Lombra?(ﬁo y concibe la idea de
escribir una nueva obra‘gue sirviese de texto a sus
discipulos, la «Suma Teologica». Los afios 1269-1273 es
enviado de nuevo a-Parfs donde escribe comentarios a
obras discutidas g\e~AristéteIes, compone De unitate
intelellecto contra = averroistas y termina la Suma
Teologica®®. \\~

N\

\

\,,

,,(_\Q}isién religiosa del islam y del judaismo
\"\.

\\\ Santo Tomas dedica muy poco espacio en sus obra
a tratar del islam como religién y a describir sus dogmas.
Santo Domingo de Guzmén, fundador de la Orden de
Predicadores, tuvo ocasion de probar su celo apostdlico
con los albigenses del sur de Francia y, después, la

490 Una lista de la obra de Santo Tomas en Suma de Teologia

(ediciéon dirigida por los Regentes de Estudio de las Provincias
Dominicanas de Espafia), Madrid, BAC, 1988, |, p.48ss.
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disputa directa se reservé a grandes controversistas
dominicos, conocedores del drabe, como Ramoén Marti y
Ricoldo da Montecroce.

El método de razonar contra los musulmanes
aparece brevemente pergefiado en su opusculo De
Rationibus  fidei contra Saracenos, Graecos et
Armenios(1261-1264)%*

La «Suma contra Gentiles» es la apologia de la fe
cristiana del intelectual mas prestigioso de la Orden. La
finalidad de la obra es discutida, ya que algunesipiensan
que es una refutaciéon del averroismo latino, “mientras
otros creen que tiene por objeto un~~{cé’nocimiento
filoséfico del islam?2, N

En toda la «<Suma contra Gentiles» sélo se habla,
en dos breves articulos, acerca _del’ Profeta Mahoma,
como un falsario, y sobre Ia\'\\yﬁanidad del parasiso
musulman.

a) En I, 6 aparece una\descripcién de la vida y
obra de Mahoma, cita\\asi textual del Capistrum
Judaeorum®®. La podemos*considerar un resumen de las
obras de polémica de\)srocedencia oriental y de las que
se escribieron em’\\a’ Peninsula ibérica, tal y como
comentamos anteriormente. Contrapone el camino de la
fe cristiana, Qk&a verdad resulta probada por muchos
oraculos de\l‘os profetas y por la conversién del mundo a
la fe cristiana -«indicio de los prodigio pretéritos que no
es necesario repetir de nuevo pues son evidentes en su

%

RN
Opuscula Theologica, Marietti, Roma, 1957,l, 253ss.

Depende de si se considera la influencia del Capistrum en la
Suma o viceversa. Casi todos los autores, menos M.Asin, estan de
acuerdo que la Suma precede al Capistrum. E.Colomer, "La
controversia islamo-judeo-cristiana en la obra apologética de R.Marti,
p.239,n.23; 240,n.24.

493 Ratio VII,22; ed.A.Robles, |, p.299-301. Véase, L.Robles: "En
torno a una vieja polémica: Rev.Esp.de Teol. 34(1974)p.345;
35(1975)32.39.
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156



mismo efecto»*** -y los fundadores de falsas sectas,
como Mahoma, que «promete a los suyos deleites
carnales, a cuyo deseo les incita su misma
concupiscencia». Junto al testimonio verdadero del Coran
sobre Jesus y Maria, «introdujo muchas fabulas vy
falsisimas doctrinas». No adujo prodigios sobrenaturales,
en cambio, «afirmdé que era enviado con las armas,
sefales que no faltan a los ladrones y tiranos». Se
contraponen la gente incivilizada y del desierto que cree
en su mensaje por la fuerza de las armas a los-<hombres
sabios, conocedores de las cosas divinas y humanas».
Ningln oraculo divino da testimonio de<~é&l™y prohibié
astutamente la lectura de los libros del K}}tiguo y Nuevo
Testamento «para que no fueran conwencidos por ellos
de su falsedad». N\
)

b) En Ill, 274> describ «la felicidad humana que
no consiste en los deleitesjc\rporales» en el paraiso.
Vuelve a criticar la corncepcién sensible del paraiso
musulman y, de paso, \Iwa\ oncepcién escatoldégica judia.
El nlcleo del artl'c;ulbs consiste en exponer que «la
felicidad no reside™en la voluntad, menos en las
delectaciones que radican en el apetito sensitivo» sino
en el Ultimo<finy que tiene razén de éptimo para el
entendimiente.” Las operaciones que siguen a las
delectaci%Q],e’s no son el ultimo fin, pues la comida es
para lg‘conservacion y el coito para la generacién de la
prol\eQ\Por ello, «se rechazan las fabulas de judios y
safgacenos que ponen en dichos deleites la recompensa
de los justos, puesto que la felicidad es el premio de la
virtud».

La concepcién judia del paraiso, pues que ya
hemos tratado de la musulmana, esta ligada a su visiéon

494 Suma Contra los Gentiles 1,6 (ed.bilingiie con el texto critico

de la leonina), ed.).M.Pla, Madrid, BAC, 1952, p&g.107.
495 ed,).M.Pla, Il, p4g.147.
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de la escatologia. La informacion sobre las «fabulas de
los judios», indudablemente, le viene asimismo a Santo
Tomas a través de informaciones de Ramon Marti y los
frailes espafoles que se habian especializado en
controversia con la religién judia.

La filosofia arabes y judia en la obra de santo Tomas

Averroes y de Maimdnides son los representantes
eximios de la filosofia hispana medieval, aungue el drabe
Avicena, traducido en Toledo al latin asi cotho Avicebron
-el judio lbn Gabirol-, también son una*@ente de santo
Tomas para su obra. Santo Tomés es un.ejemplo de cdémo
los grandes maestros reciben una, waloracion segun su
valor intelectual, sin tener en cuehta su origen, condicion
de posibilidad para un e%&ntro entre diferentes
culturas. ™,

El tratamiento de«0s 'filésofos musulmanes, que
comparten la misma cosm vision neoplatdnica medieval,
es objeto de un ace ca?mlento diferente al que merece al
tedlogo cristiano «Ja doctrina perversa de la «secta
mahomética». /Podemos observarlo en los puntos
comunes, dentro”de sus limites, en el enfoque de la
"psicologl'a".\‘humana, muy importante en la teologia
medievak\conectado con la profecia, la providencia
divina.}x la inmortalidad. La dialéctica entre la ley y la
gragi@,\”‘comunicada a través de los sacramentos es otro
punte de reflexidon y confrontacion, pero aqui el didlogo
se muestra ya imposible. Comparemos la doctrina de
santo Tomas con la de Averroes y Maimonides.

a) La psicologia

En este tema comparten similitudes de enfoque y
divergencias el sabio cristiano y el fildésofo musulman.
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496 De Veritate. The Disputed Questions on Truth,

ed.].V.McGlynn, Chicago, 1953, 3 vols. También en Quaestiones
Disputatae, Ill, Turin 1924 (ed.Marietti).
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497 «Asi, resulta claro que nuestra mente se conoce a si misma

en cierto modo a través de su esencia, como dice Agustin, y en cierto
modo a través de una intencién o de especies, como sostienen el
Fil6sofo [Aristételes] y el Comentador [Averroes, In de Anim 1,
com.151» (De Verit. C11 a3, ed.McGlynn Il, p.42). La traduccién al
latin de los comentarios de Averroes: Opera Omnia Aristotelis.
Averrois cordubensis in ea opera omnes qui ad nos pervenere
comentarii, Venetiis apud junctas, 1562-1567; reimpr. Franckfurt a.M,
1962; el «Comentario al De Anima» en: Supl.ll.
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cita:

«el hombre, en su naturaleza, resulta proporcionado a un
fin para &l cual posee un apetito natural y para
obtener el cual puede trabajar con sus poderes
na%w les. Ese fin es la contemplacién de las cosas
divinas como le es posible al hombre con sus

\capacidades; y en esta contemplacién los filésofos
<& hg;gg)uesto la Gltima felicidad del hombre» (Q27
a .

En la Summa contra Gentes cambia su postura

498 Véase, junto con la doctrina de otros filésofos: Averroes De

Anim Beatitudine | (IX: 148b); cfr. M.Asin Palacios, "El averroismo
teolégico de Santo Tomas de Aquino": Homenaje a D.Francisco
Codera, Zaragoza 1904, p.271-331.
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respecto a algunas tesis de Averroes que antes habian
podido pasar por alto. Esta obra, cuyos libros II-V, sobre
el conocimiento de Dios y la creacién, se fechaban en los
anos 1261-1264, préoximos al De Veritate, un editor
reciente de la obra, P.Marc los fecha entre 1270-1272%.
Es entonces cuando se produce en Paris la famosa
controversia de los averroistas latinos. San Alberto
Magno recibe, en la primavera de 1270, una carta de un
fraile, junto con quince proposiciones que corsidera
peligrosas®®. Alberto le contexta diciendo quel3 eran
heterodoxas, pero dos de ellas, sobre la escgtologl’a y la
vida bienaventurada, las ensefian él y Tomés”de Aquino.
Las proposiciones heterodoxas las defem\ﬁa desde 1266,
el candnigo y brillante profesor de..Paris, Siger de
Brabant, a quien impugné Fray Tomds en su De unitate
intellectu contra averroistas (1 7@ La critica de Tomas
surgié efecto sobre Siger, quien la tiene en cuenta en su
obra posterior, De anima intellectiva.

En efecto, en la «Suma contra los Gentiles» Santo
Tomas critica la doctring:a erroista del intelecto posible,
como substancia separada del hombre y situada en el
mundo de las esferassde Plotino, ya que en este intelecto
radica la posibilidaa' de inmortalidad personal, segun la
psicologia dieval. Santo Toméas admite que el
<<entendimie\hto posible» no es una potencia corporal,
puesto que._posee una capacidad infinita para entender
los unjversales, en los que estan comprendidos los
infinites’ particulares en potencia; pero es una potencia
anf@'ﬂ'ca individual, no externa al hombre y localizada en
las esferas. Por esta razon, erré Averrroes al «suponer
que el entendimiento posible, por el que el alma
entiende, existe separado del cuerpo y no es la forma del

499

DFR, p.239.
500

E.Colomer, "La controversia religiosa en la Edad Media":

De quindicibus problematibus. Véase: S.Ramirez,
Introduccion a Tomds de Aquino, p.56.
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cuerpo»°°t, Por eso Santo  Tomas comenta
detalladamente la definicion de alma de Aristoteles (De
Anima, ll, cap.1,5,6,) para sefalar que éste demuestra
claramente que «el entendimento posible es algo del
alma, mediante lo cual el alma entiende». Por tanto, «el
entendimiento no esta fuera del alma, sino que es una
de sus potencias» (ll, cap.61, ed.J.M.Pla, I, p.551)°%,

En el aspecto del goce espiritual de la luz de la
gloria (lumen gloriae), en el paraiso, coincide Ia\V|S|on
del Doctor Angélico plenamente con Averrees. La
doctrina de Averroes sobre Dios, como causa prlmera y
causa final, es la de un ser inmaterial, sepa?ado del resto
de las cosas sensibles; por lo cual gozarﬁ‘e Dios no tiene
que ver con este deleite: \.

«De aqui que el Comentador [ roes] en el libro «de
las Causas» (propos.9),.dic que la causa primera,
por la misma purezaxde’su bondad, se distingue
de las otras y, en C\éﬁto modo, se individualiza» (I,
cap.26, ed.].M. Pla\p 164).

Dios no es, e\ser o causa formal de todas las
cosas. Lo mismo* rep|te Tomas en el capitulo 27, al negar
que Dios sea Ia\ fma de un cuerpo:

N
«Los qu ,a’ﬁrman que Dios es el alma del cielo o del
Mmundo se deslizan en la idolatria y el culto del
Npundo mientras el Comentador afirma que en
Q\ este punto estuvo la equivocacién de los Zabios>®

2011, cap.59; ed.].M.Pla,l, p.537.

502 No se une el intelecto al hombre «por los fantasmas [de la
imaginacién»] sino como forma»: 11,68,ed.J.M.Pla,p.563; la substancia
intelectual es subsistente y al mismo tiempo es principio formal de la
materia; el entendimiento posible no es Unico para todos los hombres
que fueron son y seran (ll, cap.73, pag.575). Contra las opiniones de
Averroes, in lll de Anim, parr. 5,1; ibid. p.149.

203 Sabeos, monoteistas gnésticos: Coran 2,62.
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es decir de los idélatras que admiten que «Dios es
la forma del firmamento» (1,27, ed.).M.Pla, p.166).

b) La profecia

El tema de la profecia en Santo Tomas, asi como el
siguiente, de la Ley, lo vamos a enmarcar dentro del
didlogo del Santo Doctor con la filosofia judia?®%,ya que
se abordan, en la Suma Teoldgica y otras obras,teniendo
presente el pensamiento del fildsofo judje\edrdobés. En
muchas tesis comunes, santo Tomas rec@re a menudo a
formulaciones de Maimdnides e incluso.lega a veces a la
identidad literal. Por tanto, el lazo“entre la Suma y la
Guia es mas estrecho de lo que ssx}‘)iensas"s.

La obra de Maimdnides, en*su época, buscaba una
sintesis entre la fe tradicional}que halla su expresion en
la practica de los mandamientos- y la filosofia de
Aristételes. Tomas de (Aquino, por su parte, también
busca reconciliar la traflicién agustiniana, dominante a la
sazdn en el pensam%rito cristiano, con la nueva filosofia
aristotélica. En el t€ma de la providencia y la profecia®®®

o04 Egzé\\r\elacién ha sido estudiada por pensadores judios y

cristianos c@t’emporéneos. Véase las obras: A.Wohlman, Thomas
d’Aquin%\Qt Maimonide, un dialogue exemplaire, Paris 1988;
Maimgnide et Thomas d'Aquin, un dialogue impossible, Fribourg,
edUhiversitaires, 1995. De M.J.Dubois, "Thomas Aquina on Jews and
Judaism: Immanuel 24/25, 1991, 241-266.

205 Véase la introduccién del filésofo judio contemporaneo Isaiah
Leibovitz a A.Wohiman, Dialogue exemplaire, p.10-15.

506 En el «didlogo» filoséfico e intelectivo que se producird entre
santo Toméds vy la obra de Maiménides afloran otros temas
importantes, como la creacién. Maimdnides traté de mostrar que la
«eternidad del mundo» no era necesaria filoséficamente, incluso a los
ojos de Aristételes, y que era posible mantener, para la fe, la novitas
mundi (creacion de la nada).

156



existe cierto acuerdo con el Maestro judio. Pero en ciertos
puntos decisivos Tomas llega a criticar e incluso a
rechazar las posiciones de Maiménides. En el corazén de
la misma problematica se ve aparecer, con frecuencia, la
ruptura entre dos universos religiosos, dos maneras
distintas de concebir las relaciones entre el hombre y
Dios.

El judio y el cristiano son considerados como los
mayores teélogos, cada uno en su propia esfera religiosa,
entre quienes han dado razén de su fe en términos
filoséficos. En el tema de la providencia y de\ la-profecia,
Maimoénides se acerca a un andlisis desdeN\él punto de
vista de las relaciones del hombre con\\Dios, mientras
que Tomds las aborda desde el punte.de vista de las
relaciones de Dios con el hombre,-Maiménides presenta
estas relaciones como <<perfecc'on\:bmiento» del hombre
en su camino «ascendente» hacba el conocimiento y la
adhesién a Dios. Para Tomas; esas relaciones son la
iniciativa de la gracia divina que «desciende» sobre el
hombre. La profecia e\sw%ara Maimoénides la suprema
perfecciéon y el L]Itimo\fﬁn del hombre, un fin que puede
alcanzar naturalmente gracias a las fuerzas del cuerpo y
del alma, que le han sido dadas, como la santidad, la
inteligencia, Ia\\imaginacién y la voluntad. EI hombre,
dotado asi n\éturalmente, y que orienta sus fuerzas hacia
el Unico {fin_del conocimiento de Dios y su adhesion al
«Unicos\ es el Profeta. Para Tomas, la profecia es una
graciaxparticular, entregada por Dios a los hombres que
ha\éfegido y que supera sus propias fuerzas®’.

El tema de la profecia es un punto importante que
abarca muchos aspectos filoséfico-religiosos. No es
extralo que las tres religiones monoteistas hayan
elaborado teorias sobre la profecia. Los musulmanes
fueron quienes abrieron y desbrozaron el camino para su

507

p.10-15.

Isaiah Leibovitz, intr. a A.\Wohlman, Dialogue exemplaire,
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tratamiento filosofico. En Maimodnides se observa un
interés particular por la doctrina de al-Farabi*® y en
Tomds de Aquino ciertas referencias a Avicena>®®,

Temas especulativos en que dialogan, se
complementan o discrepan ambos autores son los
siguientes:

La profecia como habito (Maimonides) o aptitud
(Averroes, Santo Tomds)*®  ~

En la obra De Veritate Ia cuest"rq’)v}”XII estaba
dedicada al estudio de la profecia. LaS\\CLJestiones que
mdas nos interesan son la primera, ‘sexta, séptima y
doceava.

El articulo 1 de la cuestién XI: <<%’+é~profecia es un habito
0 un acto»’!! trata de colocar, ya“a profecia en el marco
de la filosofia &rabe medieval.\Si la profecia es un acto
serd, teolégicamente, un an de Dios y, segun la filosofia
helénica, se relizara erUa parte «pasiva» del alma que,
segln el mismo Aristbteles, es la parte imaginativa y
sensitiva, y entonqes\é profecia carecera de vigor para el
intelecto. Se tratard de «visiones, imaginaciones vy
fantasias». \\~

N\

N
>08 Véa\s% su comentario a la «RepuUblica» de Platén: «La ciudad

ideal», eap,25, tr.M.Alonso, prol.M.Cruz, Madrid, Tecnos, p.79ss.
M.Cruzs; toria del pensamiento, |, p.195.

209 \\\ La cuestién 12 del De Veritate, cita el VI De naturalibus
(comentario al De Anima de Aristételes y a la Metafisica). M.Cruz,
o.c., |, p.253.

510 Véase J.M. Casciaro, "Contribucién al estudio de las fuentes
arabes y rabinicas en la doctrina de Santo Tomas sobre la profecia":
Estudios Biblicos 18,2 (1959) 117-148, esp. p.128-134. Del mismo
autor: E/ didlogo teoldgico de Santo Tomds con musulmanes y judios.
El tema de la profecia y la revelacién, Madrid, CSIC, 1969, p.79-110
(Averroes y Maiménides), p.111-206 (Santo Tomas).

°iL ed.).V.McGlynn, II, p.102.
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Por ello, Santo Tomas discute si la Profecia es un
habito. En primer lugar cita la definicion que da Averroes
de «habito natural», es decir, «aquel por medio del cual
alguien realiza una actividad cuando lo desea» (/n de
Anim. lll, par.18). Los inconvenientes de esta tesis son
evidentes para la explicacién de la revelacion profética,
dado que de ella no hace uso el profeta cuando quiere.
Tampoco puede ser un habito infuso, como la fe -mas
perfecto que un habito adquirido- en razén de su.ocigen y
su fin, ya que pertenece a todos los hombres, que la
poseen. Por eso la conclusién de Santo Tomds, en el
cuerpo del articulo, es admitir «en el-profeta cierta
aptitud (habilitas) para la profecia, qué no debe ser
confundida con el habitus natural: \.

N\

«De aqui que la mente del Kr?\:l‘eta, tras recibir una
inspiracién divina, una 0 varias veces, permanece
con mayor aptitud para\recibir la revelacién otra
vez (...) Y esta aptitld puede ser llamada el habito
de profecia, co ice Avicena [/n de Anim. V,6],
en nosotros: ek\abito de la ciencia no es sino
ciertas aptitudes de nuestra alma ordenadas a la
recepcion de Ta iluminacién del intelecto agente y
las espg‘t’res inteligibles derramadas desde él
hasta\‘nuestra alma. Sin embargo, no puede ser
llamado propiamente un habito, sino una aptitud o
disposicion, en razén de la cual podemos llamar

“\profeta a una persona aln cuando no esté
> "actualmente inspirada» (De Veritate, XI,1).

Santo Tomas precisa en la Suma Teoldgica que la
profecia es un «habito» pero no natural sino «infuso» por
el Intelecto agente, no directamente por Dios, en el alma
de quien posee las condiciones requeridas y Dios lo
quiere conceder®2,

°12 ST |I-ll, 171-174; esp. 174 a.2.
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En cambio, Maimdnides hace mas incapié en la
fuerza de la imaginacién humana, de la que usa Dios
para transmitir un mensaje de salvacioén a su pueblo:

«Sabido es que mediante las tres cosas que hemos
expuesto como normativas, a saber: perfeccién de
la facultad racional mediante el estudio, de la
facultad imaginativa en su primera formacioén; y
de la ética derivada del apartamiento intelectual
de todos los placeres corporales (...), los hombres
perfectos adquieren una superridad, y
precisamente en razén de dichas tre$.cosas todos
los profetas aventajan en categm{‘a unos a otros
(...) Bien sabes que toda facultad corpdérea se
amortigua, debilita o deterioray,0 bien se fortalece,
y la imaginativa es, a no du\:ﬁarlo, una facultad de
ese orden; por tal motivo hallarés que los profetas,
en momentos de tristeza, célera u otras pasiones
semejantes se absQ“enen de profetizar, (...) como
nuestro padre Ja&ob se vio privado de la profecia
durante su duelo(...) Tal fue sin duda la causa
esencial e inmediata de por qué cesé la profecia
en tiempo dé la cautividad, puesto que no hay
motivo<mayor de abatimiento o tristeza que ser
esclaye»” (Guia, I, 36, ed.D.Gonzalo Maeso,
p-337).

N |

\Segun ha demostrado J.M.Casciaro, en este
aspie}to Sto.Tomas se muestra mas proximo a Averroes
gue a la forma de entender la profecia en Maiménides. El
acento recae en la parte intelectiva de la profecia, de
verdades reveladas trascendentes, mas que de

«visiones» de cosas, futuras o presentes, que hagan

referencia a este mundo.

Naturaleza de la profecia: disposicion del hombre
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(Maimodnides) y don de Dios (Tomas)

Maimoénides muestra que la profecia es
cumplimiento o perfeccion, en el hombre, de las
capacidades inscritas en su naturaleza intelectual. Tomas
subraya los aspectos por los que la profecia es don de
Dios y examina las condiciones, segun las cuales el
hombre puede expresar en su lenguaje las verdades que
recibe de Dios. Le interesa, ante todo, abordar esta
cuestion: ¢qué significa creer? Es decir, uno insiste en la
profecia, como medio para la entrega de la Ie\y, otro en la
fe513

El esfuerzo de Maimodnides consmj;\e en hallar un
camino intermedio entre la creencia pepular espontdnea
(segun la cual la profecia es don de‘Rios sobre cualquier
hombre, sabio o ignorante) y la obmlon de los filésofos,
al-Farabi o Avicena, para lo Bales era consecuencia
necesaria de la perfeccién que”naturalmente poseemos,
de las virtudes naturales-”“\EI sabio cordobés, conforme
a la actitud de los fil¢sefos judios de la Edad Media,
prefiere dar cuenta deNa forma en que el profeta habla
en nombre de Dlos\a mostrar la manera en que el
hombre se adhiere”a su palabra. Por ello, pone en el
principio de ig\reﬂexmn la certeza de una revelacién
profética, cL@‘o ejemplo mas notorio es el don de la Ley
en la esce\na del Sinai:

\<”<‘Aunque todos contemplaron, por via de milagro,
. .
el <\granfuego (...), no llegaron, sin embargo, a la
categoria de profecia sino quienes se hallaban en

o13 A.Wohlman, Dialogue exemplaire, p.268. Segun Elders si en

la teoria profética de Maiménides existen misterios, «no se da un
conocimiento sobrenatural ni se ve su relaciéon con la salvacién»:
L.Elders, "Les rapports entre la doctrine de la prophétie de Saint
Thomas et le «Guide des Egarés» de Maimonide: Divus Thomae
Piasenze 1,68 (1975),453).

514 1,32, ed.D.Gonzalo Maeso, p.328.
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condiciones para ello, y eso en grados (...) :Ya lo ves por
el siguiente pasaje: “Sube a Yhwh td, Aarén, Nadab y
Abihu, con setenta ancianos de Israel” (Ex 24,1) (Moisés)
(ila paz sea sobre él) ocupa el grado supremo. Aarén le
sigue por debajo de él (...); los setenta ancianos, por
debajo de ellos» (Guia, Il, cap.32, ed.Gonzalo Maeso,
p.330).

La revelacion es, para Tomas, el principio.de la fe
cristiana®®, como para Maimoénides la profecfa’ es el
comienzo de la vocacion de Israel. El esfuerzo de Tomas
consiste en sacar a la luz el caracter solrenatural del
conocimiento profético, al cual el fiel se abhiere por la fe.
Por ello, sorprendentemente, no exige.del enviado de
Dios, ni siquiera buenas costumbres morales, requisito
del hombre o6ptimo maimoni e*a\:ho, sino el don de
carismas pertenecientes al, entendimiento libre de
pasiones vehementes®'®, Amb\os autores comparten el
esfuerzo de relacionar la“trascendencia divina con la
autonomia humana, au\qgu el acento es diferente®'’.

R \\:
El equi/[bri5 del profeta y las condiciones de su
lenguaje: p ccionamiento racional (Maimonides) e
\\Uum/nacién interior (Tomas)>*8

\./
,,PQ@}nénides se acerca a la condicion del profeta

515 «:\\\ ST 1 C1 a 8 r2: «<Argumentar por autoridad es lo mas genuino
de hdoctrina sagrada, puesto que, como quiera que los principios de
esta doctrina han sido establecidos por revelacién, es necesario creer
en la autoridad de aquellos a quienes les ha sido hecha la
revelacién...Nuestra fe se funda en la revelacién hecha a los Profetas
y Apédstoles, los cuales escribieron los libros candnicos» (ed.Regentes
de Estudios, |, p.96).

°1& Il C 172 a3 C, ed.Regentes de Estudios, IV, p.589.

oL A.WohIman, Dialogue exemplaire, p.272.

518 Véase, A.Wohlman, Dialogue exemplaire, p.273-279.

156



desde el énfasis en la comunicabilidad de su mensaje y
en su revestimiento por medio de imdagenes sensibles,
para hacerlo comprensible. El autor sefardi elabora una
gradacién del conocimiento profético como intermedio
entre el del sabio filésofo y el del augur o vidente. El
profeta auténtico, no es un visionario o augur, sino un
filésofo auténtico y judio fiel, no dominado por la
sensualidad o la ambicién®'® . El profeta halla el equilibrio
en su interior entre las facultades racionalesyy las
imaginativas, por lo cual puede ser mediador ehtre Dios

y los hombres: .

N
\

«La razén es que [la profecia] advienga veces a un
individuo en cuantia suficiente para
perfeccionarle, sin mdés, aqtras’ con exceso a tal
efecto, en pro del pe fbcionamiento de los
demds. Lo propio acaece¥en orden a todos los
seres, entre los cuales.algunos tienen perfeccion
suficiente para regif“a- otros, en tanto los hay con
mera capacidaq\g%ara ser regidos» (ll, 37,
ed.D.GonzanQéeso, p.338).

El sabio, .en Eambio, hace un uso exclusivo de la
razén y el <{atlivino tan sélo emplea la facultad
imaginativa,\\M iménides presenta una concepcion de la
profecia €n_la cual la «imaginacién» si no un aspecto
esenci; epresenta un elemento insoslayable, ya que
Dios«s€’sirve de la imaginacién, como hébito comun al
horﬁbre, para infundir en él sus visiones si se dan otras
condiciones, especialmente la integridad de vida y un
intelecto perfecto®®°.

519 . 11,36, ed.D.Gonzalo Maeso, p.336ss.
220 «De consiguiente, has de saber que si tal emanacién del

intelecto activo se derrama Unicamente sobre la facultad racional,
con exclusién de la imaginativa, bien por insuficiencia de la
emanacién, bien por defecto de la imaginativa en su formacién
primitiva, es la clase de los sabios especulativos. Por el contrario (...)
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Por lo tanto, Maimdnides considera un elemento
esencial de laprofecia la imaginaciéon, junto con Ia
inteligencia, que tiene un peso semejante. El autor de la
Guia explica que el sueho profético se distingue de la
visién profética por su intensidad, no cualitativamente,
ya que en el sueno la potencia imaginativa alcanza una
intensidad mucho menor y es como «el fruto abortivo de
la profecia» para quienes no saben interpretarlios>?.

La unidad que consigue el profeta entre la.facultad
racional y la facultad imaginativa se expresa en su
manera de hablar. Las metéaforas, pardbolas, hipérboles
forman el tejido del lenguaje que les es propio®?. El
profeta vive adaptado a la sociedad en le toca vivir:
Isaias habla a los ciudadanos y les dice simplemente:
«he visto al rey» (cf.ls 6,1-2); Ezeguiel ha de describir a
los campesinos con detalle su a(es\;de cabalgar, el alarde
de tropas y sus servidores (c&Ez 1; 10; y Talmud Babli,
haggigah 13b)>?3 . ™y

Un acercamiento diférente a esta descripcién de la
condicién profética hallamos en Santo Tomas hallamos>?.
Las mismas categor@s de la psicologia de Aristételes
-intelecto agente,Me}Tténdimiento humano, imaginacién,
voluntad- se enmarEan en la accion positiva de Dios:

Tomas QEérga un lugar decisivo a la accion positiva
de Dios, tqhto desde el lado de la luz como de las
species ('Qn,a’ginativas). Ello se debe a que la profecia,

si se Tf«}\de conjuntamente sobre ambas facultades, a saber: la
raciep\zgl\/ la imaginativa (...), y ésta ha sido creada primitivamente en
todﬁ@u perfeccién, entonces serd de la clase de los profetas. En fin, si
la emanacion recae exclusivamente sobre la facultad imaginativa, sin
intervencion de la racional (...), tenemos la clase de los estadistas,
legisladores, adivinos, agoreros y forjadores de suefios verdaderos»
(ibid., ed.D.Gonzalo Maeso, p.339).

521 1l 36, ed.D.Gonzalo Maeso, p.335.
522 11,46, ed.Gonzalo Maeso, p.360ss.
523, 11,6, ed.D.Gonzalo Maeso, p.379.

524 A.Wohlmann, Dialogue exemplaire, p.279-287
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para Tomas, es, sobre todo, anuncio y «revelacién de
contenidos y verdades». Pero la profecia no es la
culminacion de la actividad de un sujeto bien preparado,
sino concecuencia de la voluntad divina de comunicar,
en su sabiduria, un mensaje de salvaciéon. Maiménides
elaboraba una gradacién exterior, comparando el profeta
al sabio y al augur. Tomas elabora una gradacién interior
de este orden profético®®®: 1) luz profética. Esta funcién
perfecciona el juicio de la luz intelectual y es la aétividad
mas importante: las especies inteligibles son
representaciones trasformadas vy reordena\das por la
razén y el influjo del intelecto agente; 2) Juz\sin especies
como cuando el profeta es llamado a }'q&gar sobre las
visiones de otros; 3) especies sin luzy.como el caso el
Faraén o Nabucodonosor, incapaces,de interpretar sus
suenos: es algo imperfecto en el ox\:den de la profecia que
algunos llaman extasis profe ’t/?t) (casus prophetiae o
fruto abortivo de la profecia *de*Maimoénides).

Como ha demostrado, }.M.Casciaro>?® , aqui éxtasis
profético [casu propheﬂa ) es una alusién a la cita
mencionada de Maimiénides («el suefio es un fruto
abortivo de la profecia»).

Otra diferencia que separa el andlisis de la
profecia, en <Maiménides y en Santo Tomds, es la
consideracié\h\ del grado de excelencia profética
alcanzade\. por personajes del Antiguo y Nuevo
Testarue(\%).

“Mientras que Maimédnides considera que lsaias vy
Eze:qwel, debido al contenido esotérico de algunas de
sus revelaciones, poseen un grado superior al de David,
el Doctor angélico coloca al «salmista» en un rango
superior de excelencia profética. Para Maiménides la
profecia comienza con el entendimiento y es
perfeccionada con la imaginacién, por lo cual es mas

525 . 1I-Il 173, esp.a.2, ed.Regentes de Estudios, IV, p.594.
526 Contribucidn al estudio de las fuentes, p.134.
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perfecta la segunda que la que solo pertenece al
intelecto. Santo Tomas se separa de este analisis:

«En este punto no seguimos a Rabbi Moisés, pues él
mantiene que la profecia de David estuvo por
debajo de la Isaias y Jeremias, lo que es opuesto a
lo que afirman los santos varones. Aunque, hay
cierta verdad en lo que él dice (...) pues la visién
del entendimiento se perfecciona con la vision de
la imaginacién, como lo comln se determina por
lo que es particular»>?’, o

m\\s.

Respecto a la diferencia entre k}s‘profetas del
Antiguo y del Nuevo Testamento, Santo Tomds coloca a
Moisés como el mas insigne de los-profetas, porque se le
revelé6 el nombre y la esencia divina, y realiz6 signos:
hablé con Dios cara a cara y se o\lrrige a todo el pueblo®?,
Pero Juan el Bautista es mayor profeta que Moisés, en
tanto pertenece al Nuer\testamento, Cuyos ministros
son superiores inclusq@ “@ Moisés, «por el hecho de
contemplar la verdag+al descubierto, como se dice en 2
Cor 3,7s5»°%°, - N

Desde su“canon de profecia, Maimdnides sitla a
David entre \I\o§~ hagiografos, en el segundo grado.
Compuso SQ‘& obras «en estado de vigilia, cuando los
sentidos f{;}(}tionan como de costumbre. De tal hombre se
dice que habla por el Espiritu Santo. Por obra de éste
conlplxs”‘o David los Salmos y Salomén los Proverbios, el

S

527 De Veritate, Q12 al2 6. Véase: «David es llamado el profeta

mds excelente porque profetizé mas claramente acerca de Cristo sin
ninguna visién de la imaginacién» (Q12 al4 2).

%28 Cf. Guia ll, 35, 39, 45.

%29 Cf De Veritate, 12,12,3m; 12,14,5m; ST lI-ll, C174 a4 R3
(ed.Regentes de Estudio, IV, p.603.Tomds, como habia hecho
Maiménides, ilustra cada uno de los casos con ejemplos tomados del
Antiguo o Nuevo Testamento, comparando san Pablo a Moisés; véase:
C175 a3 R1, ibid., p.609.
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Eclesiastés y el Cantar de los Cantares»**°, aunque no
sean profetas en sentido estricto.

La divisién de los grados proféticos de Tomas,
segun los niveles de excelencia de la visién imaginaria
sigue, por tanto, el analisis de Maimoénides (I, cp.45),
aunque en diverso orden>3,

Pese a la similitud de términos, una comparacién
atenta de la Guia (I1,45) y la cuestidon 174 de la Suma
revela que los grados, para Maimoénides .sgn de
excelencia humana; para Tomas son grados deldon del
influjo divino .

A \,

1) Los dos grados preliminares sonspara ambos,
cuasi-proféticos e inferiores: el <<Esp|’rftb~ de Dios» se
apodera de un hombre para que realice una accién
virtuosa, como los Jueces de- Nsrael; en Moisés
permanecia inseparable esta fl{e(\;a de «hablar por el
Espiritu Santo.

2) De los restantes ~~9,\grados de conocimiento

profético, segun Main‘koiqjdes, los cinco primeros
responden al suerio pggfe ico; los cuatro ultimos, a la
11,45, ed.Gonzalo Maeso, p.355ss. Para Tomas David seria en
cierto modo un perieta cuando anuncia al Mesias. Por otra parte,
Tomas precisa en\gue «el escritor sagrado» se diferencia del profeta:
el profeta conte}qpla, mediante visiones imaginarias o mediante una
visién inteledtual, una verdad sobrenatural; el hagiégrafo no juzga,
normalmente, sino de verdades naturales que estan al alcance de la
razé ara Santo Tomas «saber decir» y «saber escribir» no es por
fuerz: signo de alcanzar perfeccién en el conocimiento (ll-ll C174 a2
3R). Véase,A.Wohlman, Dialogue exemplaire, p.284.
31 J.M.Casciaro,"Contribucién al estudio de las fuentes arabes y
rabinicas", p. 134ss; AWohlman, Dialogue exemplaire, p.286ss.
L.Elders, "Les rapports entre la doctrine de la prophétie de Saint
Thomas et le «Guide des Egarés» de Maimonide: Divus Thomae
Piasenze 1,68 (1975),455-456. Elders resta importancia a esta
dependencia de Santo Tomas respecto de Maiménides. Hace una
breve historia de la investigacién, en el presente siglo, y concluye que
la Escritura y los Padres tuvieron mas importancia en él.

530
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vision profética.

La diferencia es que Tomas insiste en el caracter
revelado de la verdad sobrenatural que tiene la iniciativa
y se muestra en el grado mas elevado sin visién
imaginaria®*.

3) El grado doceavo. Ambos concuerdan en decir
que Moisés comprende la palabra divina sin intermedio
de la imaginacién (Il,35), es decir, Moisés dominaba
absolutamente su imaginacion al servicio de su\mision
intelectual (I1,34) y su mensaje es la piedra-de toque
para verificar al resto de profetas.(174 a4 R1).-En tercer
lugar, insisten, en el caracter extraordinarie,dé los signos
de Moisés (I,35; ibid R2). Toméx\reconoce su
superioridad, por su papel Unico y eminente de legislador
de Israel, aunque bajo ciertos aspectos David, Josué,
Isaias, Elias y Juan Bautista l%acy\an sido superiores a
Moisés. Sobre todo por la restriccion de que Moisés no
parece haber dicho nada de €xjsto.

La revelaciéon doctrinal o el éxtasis intelectual,
ejemplificados en Mqois€s y en san Pablo son Ilo
caracteristico de lo mé}umo a lo que se puede aspirar en
la revelacion cristiaﬁa; una nocién emparentada con la
vida bienaventU{adS gue describia Averroes®*,

\\

c) a)ey

L9 "doctrina sobre la ley fue desarrollada
sistemgticamente en la segunda mitad del siglo XIlI,
pexf 0 aureo de la Escolastica y fue el franciscano
Alejandro de Hales quien, en sus cuestiones De

532 |I-Il 174 a3 C; ed.Regentes de Estudio, IV, p.602.
533 Véase M.Asin, "El averroismo teoldgico en Santo Tomés de

Aquino": Homenaje a D.Francisco Codera, Zaragoza, 1904, p.315: «Es
muy de notar que la célebre teoria tomista del /umen gloriae tiene su
tipo y modelo en la especial manera como Averroes concibe la unién
(Al-ittiad) del intelecto pasivo con el activo».
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legibus, inicia este tratado de capital importancia®*. El
autor ensefid en la Universidad de Paris, de 1231 al
1245, donde escribi6 su «Comentario al libro de las
Sentencias» (Glossa vel Commentarium in quattuor
libros Sententiarum Petri Lombardi, especialmente los
libros I-1ll). La primera referencia a Maiménides en la
Escoléstica es precisamente el «Tratado de la Ley» de los
escritos de Alejandro de Hales; sélo a partir de 1230
Maimonides es citado como Rabbi Moyses .en una
Summa de Rolando de Cremona, primer dominico que
accede al grado de «Maestro» de Paris. Mas -adelante,
también en medios dominicanos, Moneta-de Cremona y
Alberto Magno, alrededor de 1240, ~s;?mministran los
primeros analisis consistentes del \pensamiento de
Maimoénides (philosophus quidam>\0 autor del dux
neutrorum). \

El Tratado de la Ley %en\Santo Tomas ocupa las
cuestiones 90-108 de la _ primera parte de la Suma
Teoldgica. Las cuestione\sa\98 a 198 corresponden al
«Tratado de la Ley Antigua» o Antiguo Testamento, con
un énfasis relativo"q\ as leyes del Pentateuco y la
revelacion del Decdlego. El contexto en que hay que
situarlo es el del ambito de la moral y los dos modelos de
ésta que ofrecgr"rel Antiguo y Nuevo Testamento con sus
profundas iq’rpllcaciones para la civilizacion occidental y
la concepg'()h judeo-cristiana de la vida®®.

L9 redaccion del tratado tuvo lugar en Paris,
prot\){tﬂémente durante el curso 1269-1270, tras casi 18
afiesyde docencia, incluidos dos de iniciacion al estudio
textual de la Biblia. Como dice N.Blazquez >3 la «ley

o34 R.Ruiz Coracheo, "Comparacidén entre las leyes morales del

Antiguo y del Nuevo Testamento en las obras de Alejandro de Hales":
Verdad y Vida 100-102 (1968) 61-90.

535 N.Bldzquez, "Los tratados de la ley antigua y nueva en la
«Summa Theologiae»": Scripta Theologica 15 (1983/2) p.421.

236 "Los tratados", p. 423. Véase su introduccién al «Tratado de
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antigua» es sometida a un estudio racional severo,
mediante la divisidn de su contenido en tres dimensiones
(moral, civil, religiosa), segun preceptos: 1) morales; 2)
ceremoniales; 3) judiciales.

El principal tema de dialéctica entre Tomas y el
sabio cordobés es el de la necesidad o superacién de la
ley. Maiménides estudia la ley en los capitulos finales de
la Il parte de la Guia de Perplejos (lll, cap.25-53). Los
mandamientos de la ley de Dios son expresiép de la
sabiduria y voluntad divinas (lll, cap.2\6)~ ante la
necesidad de vivir en una sociedad &\}a paraddjica
diversidad fisica y moral de los individues*. La Ley no es
natural al hombre sino en cuanto\contribuye a su
existencia, aunque en ciertos aspectos entre en la
categoria de ley natural. N\

¢Es sobrepasable la L ?§38 Maimodnides se ocupa
de ello®*. Contesta: <<nada~~2§ imposible a Dios» Pero
tiene la misma repugnanciasgue Tomas hacia el hecho de
que Dios altere milagqos mente la naturaleza de las
individualidades hupr@nas. Lo que los nervios son al
funcionamiento del ¢uerpo es la ley a la direccién del
organismo social: Las leyes, ademas de inculcar nociones
verdaderas tieﬁn‘den a eliminar las injusticias entre los
hombres. Po\?\e lo, en las primitivas leyes no se apuntaba
a las ho/qca’ustos y sacrificios, que tienen un propdsito
secundario’ sino al fin principal, dar culto al Dios
verdadero (Sal 50,7). Asi, para Maimdnides el don de la
Topa}) por Dios a Moisés consiste en una astucia de Dios

la ley antigua": Suma de Teologia, ed.Regentes de Estudios, Il, p.762-
763. La cuestién 102 es, de hecho, la mas extensa de la Suma.

=37 111,40, ed.Gonzalo Maeso, p.481ss.

A.Wohlman, Dialogue exemplaire, p.314. Véase del mismo
autor: Maimonide et Thomas d'Aquin, un dialogue impossible,
Fribourg, 1995, p.117-125.

539 . 11,32, ed.D.Gonzalo Maeso, p.460.

538
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para ayudar al hombre a cumplir su vocaciéon de ser
racional.

El esquema de Santo Tomas®* subraya una triple
economia: antes de la Ley, bajo la Ley, bajo la gracia. La
preocupacion constante de Santo Tomas es distinguir sin
separar. El esquema aristotélico del acto y la potencia es
el instrumento a su servicio pues cada etapa es la
actualizacién de lo que estaba en potencia®*'. Segun esta
estructuracion del tratado, en el Doctor Angélicoyla ley
antigua responde a una economia intermedia en‘tre la ley
natural y la «ley nueva» del Evangelio. La Iey antigua,
divina en su origen, es: 1) «Imperfecta» en\jv-j’zén de que
se cifra exclusivamente en las observacignes externas y
no contiene los «consejos» al corazén 'de la nueva ley>*;
2) estos preceptos «cesaron» en su obligatoriedad con la
venida de Cristo, aunque de m\anera diferente: «los
preceptos judiciales» fueron abrogados con la venida de
Cristo. Pero de diferente man&a que los «ceremoniales»,
que fueron «de suyo ‘X de primera intencion (...)
instituidos para figurar lo* tocante al culto divino y el
misterio de Cristo» I\}t 104 a2 C) y son no sélo cosa
muerta sino mQ[t/fera para quienes los observan
después de Cristo®®, Lejos de encontrar en la oscuridad
de estos précéptos una invitacién a reconocer la
ignorancia ana, Tomas lee una invitacion a leerlos
ﬁguratlva@ente (I-11 C101 al S4).

En todo caso, segun N.Blazquez, las diferencias no
rom én Ia continuidad. La Ley Antigua no es estudiada
corﬁo una ley de temor y la Nueva, como una ley de

540 I-Il, C98 a6 C, ed.Regentes de Estudios, I, p.785.

o4l A.Wohlman, Dialogue exemplaire, p.312-314.

I-1l C98 a6; C197 a2 (le ley antigua es perfeccionada por
Jesucristo); C107a.3 (la ley nueva estd contenida en la antigua como
el arbol en la semilla); C108 al (la ley antigua resulta completada con
los signos externos sacramentales).

543 | |-Il, C104 a3 C, ed.Regentes de Estudio, I, p.860.

542
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amor. La ley nueva, desde este continuismo, esta
contenida «virtualmente» en la antigua como el arbol
frondoso en su diminuta semilla (I-1 C107 a3) Y, por otra
parte, ocupa un lugar pedagdgico superior respecto a la
«ley natural» y las «supersticiones gentilicas» que
seguian los pueblos anteriores (I-1l C102 a5). La
controversia judeo-cristiana medieval ofrecié a Santo
Tomas el material para el articulado de algunas
cuestiones, como la 98 y la division de la ley Antigua en
preceptos morales, ceremoniales y judiciales, r&avivara,
como veremos, la polémica>*. ~
; . \\,

Asi, la Ley es buena vy Justb, pero es
inevitablemente imperfecta. Lo mismo\\los sacrificios,
para Tomas tienen un sentido literal y ‘etro figurativo, del
Cristo. Para Tomas los preceptos ceremoniales son los
sacramentos de la Ley Antig a\:\EI sentido literal lo
entiende como manifestacién dél gesto por el que el
hombre vuelve su espiritu»aDios, primer principio y
ultimo fin, frase ajena\,’al mundo espiritual de
Maimoénides; el sentidofiglrativo como alusién a Cristo y
su sacrificio: mandamiéﬂ 0s y sacramentos son signos de
Cristo (I-1 C102 a3 C)

La dimensién escatolégica de los sacramentos,
con las tresCpalabras que resumen la concepcidn
cristiana de\ 1a salvaciéon, Encarnacién, mediacion,
sacrame@ajldad, tal como las expresa la teologia
tomista\de’ la redencién, habrian parecido a Maimonides
come@\una incomprensién total de la trascendencia de
Diogy de la posicién del hombre ante EI5*.

Il. OBJECIONES AL TEMA DE LA LEY DESDE UNA OBRA
JUDIA DE POLEMICA DEL SIGLO XIV

a4 N.Blazquez, «Introduccién», p.763.

245 A.Wohlman, Dialogue impossible, p.192.
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Sem Tob ben Saprut®*® (ca.1340-1410), fue un
judio de la ciudad de Tudela, versado en el conocimiento
de la Ley y sus tradiciones, aparte de médico y de ejercer
como prestamista. Hacia 1379 se presentd a un debate
religioso con el cardenal D.Pedro de Luna en la catedral
de Pamplona, cuyo tema principal fue el pecado original.
Mas adelante, en 1383 sabemos que reside en Tarazona
donde destaca como médico interesado por la filesofia, el
comentario a la Escritura®*’ y la haggadah o ‘literatura
rabinica®®. Alli escribe la mayor parte dg\ﬁu obra de
controversia, el Eben Boan o «La Piedra“si‘e Toque» (cfr.ls
28,16)°**°, un didlogo imaginario entre ‘un Judio (Unitario)
y un Cristiano (Trinitario), dividide ‘en XV libros con la
siguiente distribucién: Los fu da\mentos de la fe (l),
pasajes del Antiguo Testamer{o {1-X), la haggadah (XI),
el Evangelio de Mateo (XMW, YMa resurreccion (XIIl), el
Mesias (XIV), las teorias.del*Maestro Alfonso (Abner de
Burgos) sobre la Biblia 1\01 haggaddah (XV). La obra tuvo
un largo proceso de fedaccion, pues la obra proyectada
estaria terminadaMgN 1380 (libros I-XII), completada en

1385 (libros XIIIQ(IV) y finalizada en 1405 (libro XV).
o)
N

N v
. \l]?]a sucinta biografia de Sem Tob ben Saprut en José-
Vicente N{F\Iés Shem Tob ibn Shaprut, «La piedra de toquex»(Eben
-

Boan) «(r'na obra de controversia judeo-cristiana, Madrid, CSIC, 1997,
p.17%2\§.

547

546

Véase su obra of nat Pa'anea o «El Descifrador de lo
secreto», cfr. Gen 41,45.

548 Véase su obra Pardes Rimmonim, "el Jardin de los
Granados".

549 El Eben Boan (=EB) es un voluminoso tratado (XV libros) de
los que se han editado, consultando sélo algunos manuscritos, los
libros 1I-X, en una tesis doctoral de N.Frimer, Yeshivah University, New
York, 1953 (mecanografiada). El libro | ha sido objeto de mi edicién,
CSIC, 1997, de donde tomamos las citas.
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La discusion sobre la ley

El analisis de la vision tomistica del Antiguo
Testamento, como «sacramento» que lleva en si como
germen y apunta al Nuevo, es un tema recurrente en las
disputas judeocristianas, ya antes de escribirse la Suma
Teoldgica®®.

En el didlogo del Eben Bohan, el sabio judio trata
de objetar a la fuerza renovadora e universalistaxde las
promesas espirituales contenidas en el /Nuevo
Testamento, desde el contenido creativo y cohesionador
para un pueblo presente en la Ley de M}N’Sés, con la
vision educativa y humanizadora de I‘ag\Ley, de cufo
maimonideano, que otorga bienes racionales en esta
vida y promete la "corona de la gleria”, que menciona el
Talmud, para el mundo futuro. T‘\\:t’narco de la discusién
es la sistematizacion de la Ley ‘en tres categdrias que
hizo santo Tomas. ™

N\

Dice el cristiano [al 'Qlél'o]: "Tu profesién de fe
es buena, Iést'ﬂi}a que sea imperfecta: no
crees en la :[rﬁﬂ’dad, como habrias de hacer
ya que plzi)fegas la ley de Moisés; en ella se

230 En«u}wa obra del siglo XI, el Sefer ha-Berit o «Libro de la

Alianza» deL\judl'o del sur de Francia Josef Qimhi se muestra la
problemé‘\t{ca que podemos plantear asi: "los judios no toman de la
Escri\t\ ‘més que la corteza y desechan la médula. Nosotros, en
camb’T‘o, la interpretamos de forma simbdlica, o sea a modo de figura.
Por eso, toda vuestra lectura de la Biblia es errénea, y os parecéis a
aquél que roe el hueso, mientras nosotros chupamos la médula
interior. Sois como las bestias que rumian la paja, mientras nosotros
comemos el grano. Véase, Jerébnimo, Ep 58, 9, 1, Paris Il (1953),
83:Totum quod legimus in divinis libris nitet quidem et fulget etiam in
cortice, sed dulcius in medulla est. La obra de Qimhi en : «Un tratado
de polémica judeo-cristiana de raices sefardies. Yosef Qimhi y su
"libro de la Alianza". Introduccién, traduccién del hebreo y notas»:
Hispania Sacra 47(1995) 249-298.
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revela esta Trinidad en muchos pasajes, tal

como te mostraré con pruebas evidentes.

[1] Respecto a lo que tu dijiste [capitulo I]:

«el justo se salvara por su justicia y

heredara el paraiso si guarda los

mandamientos de la ley de Moisés»; no es

correcto a no ser que se cumplan los

mandamientos del Nuevo Testamento; en

efecto, no hallards en ninguna de la

promesas de la Ley Antigua palabra alguna

sobre la salvacién del alma: todas sus

promesas se refieren a los biengs” del

mundo presente Unicamente. [2] Pc} cuanto

toca a tu espera del Mesias, es una

esperanza falsa: ya vino, y.“no le habéis

conocido; esto te lo mostraré con pruebas

evidentes, sacadas di}a Escritura. [3]

Ignoro qué peligro pueda-haber en recurrir a

un intercesor en puestras oraciones entre

nosotros y nuestgg ios, al rogar, suplicar y

pedir a Dios pef\causa nuestra: ¢ acaso no

esta escrito, «acuérdate de Abrahan»...(Ex

32,13) « y rogara por ti»(Gn 20,7); «eleva,

[pues],\QTégaria [por el resto]» (2 Re 19,4).

Y tarQbien, «ilejos de mi el pecar contra el

Seifiar, cesando de rogar por vosotros!"» (1

Sm12,23) (EB 1,2, ed.).V.Niclés, p.60-62).

N
O El analisis de la Ley, segun los principios

aristotélicos, de causa eficiente,
causa formal y causa final es la
piedra de toque para su valoracion
racional:

«Abundando en esto®!: has de saber que en la Ley se

oot De Santo Tomés de Aquino procede en Ultimo término esta
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consideran tres aspectos: 1. Respecto a su causa:
la Ley presupone la existencia de Dios, el cual es
su fundamento®>?. 2. Respecto al contenido de la
Ley, esto es, por razén de los mandamientos que
en ella se contienen®. 3. Respecto a su
finalidad®**» (EB 1,2, ed.).V.Niclds, p.64).

A continuacién, el Maestro cristiano presenta la
division de la Ley en la Suma Teoldgica de santO\Tomas
segun los tres niveles: AN
«Pues bien, cuando examinas la Ley de MQ‘jEés en estos

tres aspectos la hallaras imperfecta} en el primero

porque apunta a misterios divinos que hacen
alusion a la Trinidad _On’ alusiones muy
encubiertas®™®, mientras 'Q}ue estos misterios
quedan patentes en | Nueva; en cuanto al
segundo y tercero [co%ﬁemdo y finalidad] porque
los mandamlentosq‘e\Ia Ley se distribuyen en tres

i\,
divisién de la Ley en Los\lsres aspectos citados, en su «Tratado de la
Ley Antigua»: ST I-H, €99 a2- 6; c107 a2. La divisiéon responde a la
causa eficiente, | c%usa formal y la causa final aristotélicas.

552 ST I- II\Q 8 a2: «hay que decir»: La ley fue dada por el Dios
bueno, Padi\de Nuestro Sefior Jesucristo. La ley, en efecto, llevaba a
los hombres“a Cristo de dos maneras: la primera, dando testimonio
de El ( }\l_o segundo, la ley disponia a los hombres, apartandolos del
culga,l\liolatrlco y reteniéndolos en el culto del Dios verdadero, que
habia’de salvar a los hombres por medio de Cristo».

93 ST I-Il C98 al: «Una doctrina se muestra ser buena por
cuanto concuerda con la razén».

554 . ST I-Il C.99 al: «Contiene diversos preceptos segin la
diversidad de las normas ordenadas al fin».

299 Sobre la interpretacién literal o alegérica de la Ley: "Un
tratado de polémica judeocristiana de raices sefardies: Yosef Qimi y
su libro de la alianza: Introduccién, traduccién y notas" (ed.).V.Niclés):
Hispania Sacra, LXVII (1995), p.280.
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grupos>®:[1] normas civiles, esto es, las leyes
racionales que perfeccionan al hombre en si
mismo y en lo que tiene en comun con los otros
con los Diez mandamientos, llamados morales; [2]
normas legales, llamadas judiciales, que versan
sobre las conductas de los dirigentes y los
estatutos del pueblo; [3] normas cultuales, con las
leyes especificas del culto divino, que contienen
los ritos cultuales y los tiempos litdrgices: son
llamadas "ceremoniales" porque "siri" n, lengua
griega significa divinidad>’ (EB 1,2, gd.j.V.NicIés,
p.64-66). \\
D
Contindia el cristiano la presentacion de la Ley
Antigua, atacando su falta de coherencia y racionalidad,
causa de su imperfeccién y de Sl{\il‘gencia temporal:

«Los mandamientos de la Ley\}le Moisés son imperfectos
en los tres grupos mencionados: En el primero,
porque la Ley ([elVil] no se preocupa de Ila
disposicién d I@oraz()n, sino sélo de la integridad
[externa] dg a obra, como cuando [dice la
Escritural:® «no codiciaras» (Ex 20,17): significa
realizar{actos en los que se demuestre que tu
toma,g\ parte materialmente, como los de
co&su’piscencia; es decir, no hay en ellos una

monicién a la pureza del corazon ni a las
\\\”/Trtudes principales que presenta el Nuevo
» "Testamento. Respecto al segundo [de la norma
judicial]l: el permitir [prestar con] interés al

226 Ver, ST I-1l c.99, a.2-4.

557 La palabra "ceremoniales", deriva de la latina Caerimonia, y
significa "cardcter sagrado de una legacién; veneracién, culto
religioso". La fuente remota es Tomas de Aquino I-ll c99 a3: «Este
culto segun algunos, se llama "ceremonia", como si dijéramos "dones
de Ceres", la diosa de las mieses, porque era de ésta deesa que se
hacian a Dios ofrendas».
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extranjero®? escapa a toda ldgica; lo mismo lo que
dictamina: el que mata sin intencidon sea
desterrado hasta la muerte del Sumo Sacerdote
(Nm 35,11.15); a veces vivira mas que aquél, pero
tal vez muera el mismo dia en que fue desterrado:
{COmo puede la Ley ser igual para ambos [casos]?
Anade que si lo mata a propdsito el vengador de
sangre no sera condenado a muerte, a pesar de
que el otro cometié un crimen sin premeditacion
(Nm 35,27). En cuanto al tercero [o cultual]: [La
ley]l no consigue una expiacién perfecta [de la
culpa] hasta la muerte de Jesis®*®;a~aste respecto
es muy imperfecta bajo el punto\\de vista de la
finalidad; también [el contenidol.porque aquellas
ceremonias litdrgicas estaban‘contaminadas por la
combustiéon de carnes, Sas y aspersiones de
sangre; en cambio nuestraiturgia, con pan y vino,
es pura y expia todas tas*faltas de modo completo:
al comer el pan c&hsagrado de nuestro Dios nos
santificamos; quien’a Dios tiene en su interior no
teme nada mQ@} EB 1,2, ed.].V.Niclés, p.66-68).

Qg\

La conte\sstacion del judio retoma el marco racional
de la triple\‘sausalidad aristotélica, de causa eficiente,
formal y@él-”“. La causa eficiente divina la ejemplifica

558 \’"\\’ El tema del préstamo a interés es otro de los puntos

cru T‘aks en la polémica judeocristiana. Véase el articulo citado de
YosefQimi p. 274ss. Cfr. Dt 23,21.

559 Sobre la disputa sobre el valor de la Eucaristia como
sacrificio, Cfr. D.Lasker, Jewish Philosophical Polemics against
Christianity in the Middle Ages, New York 1977 p.135ss, donde se cita
este texto del Eben Boan.

560 Esta divisién tomista de la Ley, en un texto polémico judio,
se halla asimismo en dos autores contemporaneos de ibn Shaprut,
por lo que no podemos saber si su aparicién en el Judaismo se debe a
este autor o a los otros. Ibn Shaprut escribe esta parte de Ila obra
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Ibn Shaprut, como Maimdnides, en la relevancia de la
teofania del Sinai, especie de nueva creacién en que el
pueblo participa con un éxtasis profético, y su
plasmacién moral en los diez mandamientos:

«Lo que dijiste: «es imperfecta en razon del [testimonio
sobre el] autor»; no es verdad, antes en ello
cuenta con la suma perfeccién, pues ensefia y da
un testimonio evidente y verdadero, y<sefiala
como con el dedo la Existencia de Digs (bendito
sea), su providencia, su sabiduria y su unidad, de
forma que todo el pueblo, aL’m\\é;in querer,
proclama: «El es mi Dios, y he dg\encomiarle, el
Dios de mi Padre, y he de ensalzarle» (Ex 15,2). Y
confiesan en la morada escogida®®!, «ahora hemos
visto que puede Dios h bi\ar al hombre, y éste

sobrevivir(Dt 5,24)>>(EB{2, ed.].V.Niclds, p.84).

Dy
En cuanto a la caus\a\formal, el contenido, trata de
demostrar la racionalidad 'de la norma judicial desde el
particularismo de la &\Nosaica:

«Lo que comentas’ «"al extranjero podras prestar a
interés’ (Dt 23,21) escapa a la légica»; me extrafia
cémQ\‘l\o te causa mas problemas el pasaje de la
Esc{i,tt]ra: «no dejards viva alma alguna» (Dt
2Q,16). Si les concede sus cuerpos, éno [les

\\\6torga] con mayor motivo sus riquezas? La
0y "intencion de la Ley es que nos alejemos de ellos y
poner enemistad entre ellos y nosotros para

hacia 1385 (ed.).V.Niclés, p.63, Ben ema (Mallorca-Argel, 1361-1344)
escribe en Argel tras 1391 y su discipulo Yosef Albo, que tomé parte
en la Disputa de Tortosa de 1413, hacia 1425: Simon ben emah
Duran, Keshet u-Magen, Institute oh Hebrew Studies, 1975, p.54-57
(tesis doctoral mecanografiada). Yosef Albo, Sefer ha-'lkkarim, Book
of Principles, ed. I.Husik, vol. lll, Philadelphia 1946, cap.25.

o6l "Morada escogida" se refiere al Sinai.
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siempre. La norma de desterrar al asesino
involuntario, {desconoces por qué depende de la
muerte del Sumo Sacerdote su destierro? No te
cause dificultad. El sentido es que con su muerte,
todo el pueblo experimentaba un gran temor al
faltar aquella autoridad principal; con aquella
[muerte] el vengador de sangre se consuela de la
muerte de su pariente; cuanto al motivo de la
dispensa del vengador de sangre, ya loghabia
expllcado la Ley: esta forzado por el pareﬁtesco de
su corazén y la compasiéon impide la amnlstla al
pensar que fue asesinado intenciongc‘{‘amente»%z.

El mas delicado es el tercer aspecto, la finalidad
de la Ley, con la obtencién de una-redencién completa a
través de los preceptos ceremo @‘Les La causa final no
es la vuelta a Dios, por los sacramentos cristianos, que
pareceria idolatria a un judie,*sino la felicidad en esta
vida y en la otra. Por ello\ usca Ilbn Shaprut demostrar
su perfeccion a través>de textos del Pentateuco,
especialmente del «€Qdigo de Santidad» y su eminente
legislador, Moisés, Munto con las «bendiciones y
maldiciones» qu\e ciérran el libro del Deuteronomio:

«También la qu\é dulste «los cultos litdrgicos no obtienen
un \explaC|on completa», ¢éolvidas que dice la
critura: «el sacerdote hara expiacidon por él...y

\\\s"é Ie perdonara» (Cfr.Lv 5, 10). Y afiade, «de todos
0y 'vuestros pecados sereis limpios delante del
Sefor» (Lv 16,30). Otrosi, «que nuestras ofrendas
estaban contaminadas y las vuestras limpias»;

ojala se encontrasen en vuestras ofrendas las
cualidades que observais en las nuestras, como
descender fuego del Cielo (Dt 4,11; 1 Re 18,38),

562 . EB 1,2, ed.].V.Niclés, p.86; cf.Maiménides, Guia, lll,cap.40,
ed.D.Gonzalo Maeso, p.483.
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manifestarse la Gloria del Sefor (Is 6,4) vy [«si
seguis mis caminos] la espada no pasara por
vuestra tierra» (Lv 26,6). Si bien seria interesante
ampliar la respuesta®®, al ser un asunto donde no
se ve ninguna cualidad de importancia, no hay
que valorarlo entre las materias de un interés
relevante; o, éacaso puedes decir que la plata
alimenta mejor porque es mas pura que la carne?
El propésito de la Ley es otorgarle adhesign a El
(bendito sea) durante la vida, come \dice la
Escritura, «adhiriéndoos a él» (Dt 11,22), pues El
es la meta de la felicidad. En s&@]’ndo lugar,
Malaquias, sello de la profecia, es&ibe al final de
su profecia, cuando promete la.venida de Elias:
«acorddos de la Ley de Mois€s,’mi siervo, a quien
yo prescribi en el Horeb \ha todo lIsrael leyes y
preceptos» (Ml 3,22). De ﬁu’ se desprende que la
Ley de Moisés nos instruye incluso para el tiempo
del destierro. Y dicg'la secciéon R_‘eh [de la Ley]***:
[«estos son] las leyes y decretos que cuidaréis de
practicar en erais que el Sefor, Dios de tus
padres, te M@r’concedido para que lo poseais
cuantos dfas "vivdis sobre el suelo» (Dt 12,1). Y
anade Q\seccién V -hayya®®>: «maldito quien no
mant@qga las palabras de esta Ley, poniéndolas
eni\practica» (Dt 27,26). Y, «sucederd que si
,,gs\c\chas la voz del Sefor, cuidando de practicar
\\\\S”US preceptos que hoy te prescribo , el Senor, tu
» "Dios, te exaltara por encima de todas las naciones.

°63 Véase una refutacién de la transubstanciaciéon en: asday

Crescas, The Refutation of the Christian Principles, ed.D.Lasker, New
York 1992, p.59-61.

264 Se refiere a las secciones del Pentateuco leidas en la
sinagoga. El pasaje pertenece a la seccién R ‘eh ("mira") (Dt 11,26-
16,17), con la que se inicia propiamente el cuerpo legal del
Deuteronomio (Dt 12-26).

565 La seccién ve-hayya o, mejor, ki-tabo (Dt 26,1-29,8).
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Y vendran sobre ti todas estas bendiciones» (Dt
28,1). Pero, «si no escuchas la voz del Sefior, tu
Dios (...) te sobrevendran todas estas
maldiciones» (28,15). Todo esto nos declara la
permanencia de los mandamientos y preceptos de
la Ley y la vigencia perpétua de todas sus
bendiciones, asi como lo contrario para los que
pecan contra ella» (EB, I,2, ed.).V.Niclés, p.86-88)
&\
Finalmente, Ibn Shaprut pasa a la ofensiva, con
citas de autoridades cristianas, sobre todc\agiél Evangelio
de Mateo, el de un trasfondo mayor judég-=cristiano, para
tratar de autorizar, desde las palabras de Jesus, la

permanencia y eternidad de la Ley'\\
N
«Estas citas manifiestan q e,\ en el tiempo de la
redencién auténtica, »cuando [Dios] retorne los
deportados a nuest{htierra desde el confin de los
cielos y circuncidenuestro corazdn, para que ame
al Sefior, cumpﬁiremos todos los mandamientos
que nos diQ,\;}or’ medio de Moisés. Se demuestra
con esto que la Ley es eterna... Dice el Evangelio
de Mateo; capitulo 14°%¢: «dijo Jesus a sus
discip\O{os: "No penséis que vine a destruir la ley ni
los profetas no vine a destruir, sino a llevarla a
término. Antes se fundiran los cielos y la tierra,
K gue se anule una letra o un punto de la Ley y los
) profetas hasta que se realice todo"» (Mt 5,17). Y
dice el capitulo 16 de Lucas: «es mas facil que el
cielo y la tierra pasen, a que caiga un acento de la

%66 G.Howard, pag. 17. Un comentario del texto en: J.V.Niclés,
"Aspectos cristolégicos y haldquicos de caracter polémico en la
traduccién y comentario al Evangelio de san Mateo de Shem Tob ben
Shaprut": Escritos del Vedat XXV (1995), p. 220-221, donde se explica
que ibn Sapru aplica al evangelio de Mateo la regla rabinica de la
ampliacion de lo que dice un texto, recurriendo a pasajes paralelos.
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Ley» (Lc 16,17). Y Mateo escribe, capitulo 82°°:
«le pregunté un joven a Jesus qué obras buenas
habia de hacer para obtener la vida en el mundo
futuro, y le respondié Jesus: "si quieres entrar en
la vida guarda los mandamientos". Le respondio:
"¢cuales son?" Le contestd: "honra a tu padre y a
tu madre, no robaras", hasta "amaras a tu
préjimo" (Mt 19,16-22)» (EB 1,2, ed.).V.Niclds,

p.90). 'S
o\
El Decalogo que, en el analisis de santo Tomas

ocupa un lugar especial, hay que interpreta}‘ol’o, segun el
judio, literalmente: \\
\.

«Si persistes: «la intenciéon de JesUs,se restringia a los
Diez  Mandamientos»,t n§‘o para ti  dos
respuestas®®®: 1. La Ley V¥ los Profetas incluyen
todos los preceptos  ysmandamientos escritos en
ella. 2. El sdbado, ¥nho'de los Diez mandamientos,
dia que Dios bendijo'y santificé debido a que en él
ces6 de todos 9{)5 trabajos y es un memorial de la
creacion deL\rp\lhdo, siendo uno de los mas sélidos
pilares de la” Ley al que se refieren todos los
profetask}quién de entre vosotros lo sustituyé por
el do@mgo? {Qué ventaja sacais con el cambio? Si
se«feemplaza, segun vuestra practica, habria de
,,bqérse en todo su rigor; por lo tanto, quien de

\yosotros trabaje en domingo «sea lapidado»»>%°

»7(EB, 1,2, ed.).V.Niclés, p.90-92).

Desde un punto de vista cristiano se contestara

267 G.Howard, o.c., p.85.

La respuesta se centra sobre todo en el tema del sabado. El

tema de los diez mandamientos es otro /ocus clasicus en la discusién;
cfr. en Yosef Qimi " Un tratado de polémica judeocristiana", p.273ss.
569 . Cfr.Ex 31,14-15; Nm 15,32-36.

568
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gue este analisis representa una lectura parcial del
Nuevo Testamento, de un solo Evangelio y sin tener en
cuenta el acontecimiento definitivo y escatolégico de la
Resurreccién, pero tal y como la hemos presentado
supone las objeciones que hacia un sabio judio, en el
siglo XIV, a los textos y la tradicion cristiana. La
pedagogia de la Ley frente al signo y el sacramento que
suponen los motivos de liberacién y de redencién para el

cristiano. \‘\

O\
\,
[ll. UNA RESPUESTA CRISTIANA A PROPG@TO DEL TEMA
DE LA LEY \.
N\

El encuentro o confront c{bn filoséfico-teoldgica
entre santo Tomas y Maimoénides dejé patente tanto la
ejemplaridad del didlogo entre, estos autores medievales,
como la imposibilidad d% ismo, debido a que ambos
pertenecen a esferas r: sas diferentes.

Desde el text*e\ analizado de Ibn Shaprut se
subraya aun mas el diferente enfoque en la relacién del
hombre con Dios y el abismo que separa a judios y
cristianos med\léVaIes El judio reverencia el don de la
Ley como p\érfeccionamiento ascendente del hombre y
reflexionahsobre su bondad. El cristiano, desde santo
Tomés,,\@naliza desde la Escritura y la Tradicion, la
tran: rmacion por la gracia descendente efectuada
sob(e la naturaleza humana.

Sobre todo, en el aspecto ceremonial o cultual, el
judio, hombre de la Torah y los mandamientos, se situa
en el punto de vista del culto que el hombre tributa a
Dios. El cristiano, hombre de la sacramentalidad,
considera la relacién del hombre con Dios a partir del
proyecto de Dios sobre el hombre, el plan de salvacién
de Dios, creador y redentor. Culto y sometimiento
agradecido a Dios desde la Ley para el judio,
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sacramentalidad que apunta a un misterio lleno de la
maxima rigueza en Jesucristo que abre a la
trascendencia absoluta para el cristiano>’°.

El analisis de esta «sacramentalidad» del Antiguo
Testamento, en cuanto lleva en si y apunta al Nuevo, es
recogido de nuevo en obras de controversia posteriores.
Tenemos el caso de un texto en romance castellano, del
siglo XV, de autor andonimo: un judio converso podria
retomar, desde su nueva condicion, el dialogo que
dejamos interrumpido, en lbn Shaprut, para profundizar
en las condiciones sacramentales de acceso\del hombre
a Dios desde el Nuevo Testamento.

Se trata del libro de dlsput‘ag\ llamado «El
declarante de los judios», conservado en un solo
manuscrito de la Biblioteca de Santiago de Compostela®’!
. La obra estd escrita en rom m&\é castellano del s.XV.
Segln la editora, el autor .de“la obra es anénimo,
posiblemente un fraile predl}ador un converso, que
participé en debates puhliepos con judios. La obra seria
posterior al siglo Xlll, posiblemente escrita hacia 1450-
60°72. Se divide en tres,\gartes

En la prlmera\se ofrece la interpretacion cristiana
del Antiguo Testaménto, con el Talmud y otros escritos
judios. M

En | ‘Segunda parte se desarrollan las objeciones
de los Jtﬁc\uos contra la fe cristiana, especialmente la
venida del”Mesias, seguidas de la solucién cristiana. Es
la parté mas homogéneamente estructurada con doce
objéciones judias y doce respuestas cristianas>’>.

570 Véase: A.Wohlman, Dialogue impossible, p.97ss.

[Ms 74]. M.Tchimino, Declarante de los judios, intr.histérico-
critica y notas de C.del Valle, Madrid, Aben Ezra, 1996.. Segun
Abraham Zacuto también Yosef Albo escribié por esta época, pero
contra el cristianismo, una obra en espafol.
572 M. Tchimino, Declarante, p.15,16.

Declarante, intr.C.del Valle, p.23.

571

573
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La tercera parte concluye a favor del cristianismo
y declara que las promesas hechas a los judios eran bajo
condicién de que cumplieran los mandamientos, por lo
gue han quedado fuera de la esfera de la gracia®’* .

El tema casi privativo responde a la tematica de la
disputa de Barcelona, del aho 1263, y a la estructura que
daba Ramén Marti a sus obras. Demuestra, pues, la
existencia de argumentos contra estas tesis cristianas,
elaboradas por los judios de esta época: las
«oposiciones» (oppositio) o «malicias» (nequitjas) de que
habla Ramén Marti>"> . ()

Nos interesa la «objecién» décima deNos judios. El
judio arguye que los cristianos no ‘sbmplen la ley
mosaica, no practican la circuncisién w,.en la Eucaristia,
ofrecen un sacrificio que contradice los dogmas de la ley
judia. En concreto, el polemist{'}\udl’o cita Mateo 5,17
(Cristo vino a cumplir la ley, no a anularla) y la ley
prescribe la circuncision que?%o practican los cristianos.
La segunda parte de la objecién, Dt 5,4 ("Dios es uno"),
objeta que JeslUs mandashacer a Dios de pan de trigo
cada dia y los cristianbs lo adoran y lo comen, como si
fueran muchos dioses?’.

El cristiano “tontesta que el Bautismo es una
circuncisiéon e&gh“itual y la Eucaristia, un sacramento que
no contradic\é\la unidad divina afirmada en la Escritura®’’.
Segun la Q;spuesta de este predicador converso:

e
<<Esta§\6‘ircuncisién carnal figura otra espiritual que es
.
N

574 M.Tchimino, Declarante, p.16-17.

°’5 . Declarante, intr.C.del Valle, p.23-24.

576 «tornades cada dia e fazedes otros tantos o méas». Si fuesen
dioses verdaderos se volverian limpios los sacerdotes (“Cohenes”),
pero sucede al contrario, pues los sacerdotes tocan a los muertos
[¢las reliquias del altar?], estdn manchados y comen lo que no deben
(Lv 21,2.11): ed.M.Tchimino, p.150-151.

577, Cf.Declarante, intr. C.del Valle, p.29.
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mejor que ésta, porque salva y es comun a
hombres y mujeres (...), ansi debemos echar de
nos las superfluidades que empecen el anima ansi
como los malos pensamientos de corazén e
luxuria e malquerencia . .. e porque era menester
de tomar aguas limpias para alimpiar del pecado
original, lo que vos non facedes e estades en
pecado (...) Esta circuncisién llama el cristiano
baptismo, que es fecho por la virtud.“de las
palabras de nuestro Sennor>’8. AN
La segunda parte de Ila objecié)é,” sobre la
Eucaristia: debfa acercar mas bien a los judios al altar
por causa de la forma consagrada, «pues Cristo vino a
cumplir la ley y hacer cumplir lo qué\estaba escondido y
ninguno cumplia»®’®. Por tant%\: 0 contamina ni es
idolatria:
o
«A lo que dezides que Ihe\E‘u Christo mandé fazer dioses,
digo que no es ansi; que aquella torta de pan de
trigo se tornayen Mesias, dichas las palabras
santas, e nQQeI’Mesfas en torta de pan de trigo. E
ansi siempre es el mismo. .. A lo que dezides que
cada dia-lo‘manda fazer, digo que verdad es, ca el
bien (Nentras gue mas vezes se faze e es fecho
mas..vale, mas ése mesmo es el que fue el otro
,,g'@» («Declarante», ed.M.Tchimino, p.158).
%
»'La Eucaristia estaba prefigurada en el Antiguo
Testamento, cuya figura, en el sacrificio cordero, recibe
por la gracia el cristiano:

«E quando Dios te queria librar de la captiuidad de
Egipto, te fue mostrado por figura: Esto figuraua el

o718 ibid., p.151-153, modificamos la ortografia.

°19 ed.M.Tchimino, p.156-157.
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cordero sacrificado sin manzilla que seria el fijo de
Dios» («Declarante», ed.M.Tchimino, p.159).

Por ello, los sacerdotes estan limpios cuando
ofrecen este sacrificio, por el bautismo, como habia
predicho Ezequiel (36,25) y el culto que ofrecen es el de
un sacrificio puro®®.
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EPILOGO

Con esta controversia sobre la ley terminamos
este libro que ha intentado ofrecer una panoramica sobre
la literatura vasta y amplisima que se escribié en Al-
Andalus, Sefarad, Hispania, durante la Edad Media, en
arabe, hebreo, latin y castellano. Nuestro intento ha sido
que el lector haya podido convivir con unos hombres y
unos textos y fuentes que transparentan musho de
convivencia y de diadlogo, pero otro tanto del abismo que
separaba unas concepciones de Dios, el hombre y la
escatologia. Si se ha conseguido despertar cierta

inquietud sobre este palpitante peri de nuestra
historia doy por bueno el trabajo que en.él he empleado.
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