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Introduccion

El presente volumen recoge las actividades realizadas por el grupo europeo, Las minorias
en la Espafia medieval y moderna (siglos XV al XVII)! realizadas durante el afio académico
2015-2016. Sefialaremos cuatro partes bien diferenciadas en esta publicacion:
a-En primer lugar cinco colaboraciones que tienen como base la documentacién eclesiastica y
real en la corona de Castilla 'y Aragon.

Maria Isabel del VVal Valdivieso, de la Universidad de Valladolid (“La doctrina sinodal en
relacion a moros y judios: el bautismo™), en el Coloquio y después en el seminario del
Colegio de Espafa de Paris, estudié como las minorias musulmana y judia eran percibidas,
pues a pesar de considerarseles infieles debian pagar el diezmo. Los sinodos recogen también
normas sobre el “apartamiento” de judios y musulmanes estableciendo las mismas sobre la
vestimenta, la participacion en festividades comunes, el consultar médicos infieles o el ingerir
alimentos cocinados por estos ultimos. Las mas especiales fueron las relacionadas con el
punto mas importante, evidentemente, el bautismo, especificandose en las normas sinodales
las palabras exactas que se debian recitar asi como se sefialaba la importancia de utilizar el
agua bendita consagrada el Jueves Santo de preferencia. Los obispados parecian estar
preocupados por la cohabitacion entre las religiones y le llama la atencién a la autora la poca
importancia que parecen darle al adoctrinamiento de los recién convertidos.

Por su parte Rica Amran (Université de Picardie Jules Verne) en, “El Fuero real de Alonso
Diaz de Montalvo y la problematica conversa a finales del siglo XV: ¢puntos de vista e
influencias de una minoria?”, estudia las diferentes leyes relativas a las minorias haciendo
especial hincapié en la judia, para después analizar las causas por las cuales no se debia
estigmatizar en los cristianos nuevos y separarlos de la sociedad mayoritaria; la autora se
pregunta si Diaz de Montalvo no consideraba a los nedfitos, en su totalidad, un grupo social
minoritario.

Las colaboracion de German Gamero, de la Universidad de Valladolid (“;Servicio o
beneficio? La colaboracion de los grandes linajes judeoconversos con el entorno de Fernando
el Catdlico”), quien abord6 la actividad cortesana de los judeoconversos, sefialando la
dificultad del estudio debido a la pérdida de una parte de la documentacion y al interés de
ciertos nedfitos en esconder sus origenes. Gamero analizé el por qué de la ascension social y
econdmica de ciertas familias conversas y cuales fueron sus motivaciones, llegando a la
conclusion que ellos consiguieron administrar la hacienda aragonesa al mismo tiempo que
llevaron a un entendimiento cordial con la castellana, defendieron sus propios intereses
personales gracias a la proteccion real de la cual gozaron, perdiendo vitalidad sélo a la llegada
de los Habsburgo al trono; el autor piensa, por tanto, que actuaron como una minoria.

Por su parte Youssef EI Alaoui (Université de Rouen) en su trabajo “Ignacio de las Casas,
Juan de Almanza y Manuel Sanz”, estudi6 la controversia antimusulmana a la “manera”
jesuita”, analizando las obras de polémica redactadas entre los siglos XVI y XVII; en su
articulo EI Alaoui explica la evolucion clara de los puntos de vista de la Compaiiia de Jesus
hacia posturas altamente negativas relativas a los moriscos.

Ligado con este trabajo, Juan Hernandez Franco y Pablo Ortega del Cerro (“De los
modernos callaré”: agitacion social, politica ¢ intelectual y las utdpicas propuestas de
Fernando de Valdés sobre limpieza de sangre, 1632”) analizaron la obra de Jerébnimo de Santa
Cruz publicada en Zaragoza, en el afio 1637 (Defensa de los Estatutos y Noblezas espafiolas.
Destierro de los abusos y rigores de los informantes), en la cual incluia al final de la misma

! Hacemos referencia especialmente al coloquio internacional realizado en Valladolid en noviembre pasado
titulado “Las minorias en Espafia y América: Cronicas, tratados, relaciones de sucesos y pliegos sueltos (siglos
XV al XVII)” y al seminario organizado en el Colegio de Espafia de Paris durante el afio académico 2015-2016,
“Les minorités dans I’Espagne médiévale et moderne (XVe-XVlle siecles)”.
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un capitulo sobre los tratadistas que habian deseado corregir los “abusos” de la aplicacion de
los estatutos. Los autores analizaron cémo, desde la segunda mitad del siglo XVI, se
consideraba una necesitad la reforma de estos, apoyados por la sociedad, y dependiendo de las
épocas, con el acuerdo de la monarquia, haciendo especial hincapié por su aporte en la obra
del jesuita Fernando de Valdés.

b-El segundo apartado lo denominaremos Reflexiones especificas sobre las aljamas.
Introduciremos este apartado con la conferencia de Emilio Gonzélez Ferrin de la
Universidad de Sevilla, quien intervino en el Colegio de Espafia con un trabajo sobre
“Minorias en la tercera Espafia: de conversos a erasmistas”, en donde analizo 1a historiografia
sobre al-Andalus, la percepcion de esta minoria y su rechazo. Propone la “recuperacion” de
esa “tercera Espafia”, haciendo revivir aquello que significd su pasado, que se transformé en
erasmista como consecuencia del propio fendmeno de conversion.

El trabajo de Gonzalez Ferrin se completa con el de Olatz Villanueva de la Universidad de
Valladolid ( “Conflictos y arbitrajes en la moreria de Valladolid a través de pleitos de la
Chancilleria”), quien nos lleva de la mano por la aljama vallisoletana, una de las mas pobladas
de la zona, cuya identidad se preservo hasta la fecha del bautismo obligatorio en 1502; estos
musulmanes constituian un grupo integrado de forma plena en la sociedad urbana de su
tiempo, cuestién que vemos cuando participan en asuntos que afectaron directamente a la
sociedad mayoritaria. La autora intenta analizar si estos provocaron de una u otra forma
conflictos en la localidad; llega a la conclusion de que mudéjares y moriscos participaron en
la actividad comercial y artesanal de Valladolid, tomando parte en la guerra civil entre
Enrique 1V e Isabel, posiciondndose en el bando de los primeros y obteniendo incluso
importantes privilegios. Posteriormente los moriscos también intervendrian en las revueltas
comuneras de la zona. Opina, por tanto, que los conflictos en los que mudéjares y moriscos
estuvieron envueltos no fueron causados por su religiosidad, sino que coincidieron con los
eventos en los que los diferentes grupos sociales participaron.

Por su parte Gonzalo Pérez, también de la Universidad de Valladolid, con su estudio “Los
judios de Carrion de los Condes: una villa del Camino de Santiago”, analizé la dicha
comunidad y los fueros que la rigieron hasta el afio 1391, cuando esta pierde una parte de su
poblacion y la lleva directamente a la expulsion.

Y en relacion al arte, dos trabajos, el de Luis Araus Ballesteros (“Un aleman y un morisco.
Alejo de Vahia y Francisco de Andado en el convento de San Francisco de Valladolid”,
Universidad de Valladolid) estudié un retablo desaparecido del siglo XVI, el de Nuestra
Sefora del Rosario en el monasterio de San Francisco en Valladolid, haciendo hincapié en la
colaboracion entre Alejo de Vahia y Francisco de Andado, que termind en pleito al no haber
sido respetadas las medidas originales preparadas para el dicho retablo. Por su parte Ludolf
Pelizaeus (“Caminos de circulacion en la representacion de minorias espafiolas en la
Alemania del siglo XVI en obras graficas”, Université de Picardie Jules Verne) analiza las
imagenes de atlas alemanes publicados fuera de la peninsula entre 1572 y 1617/1618,
centrando su investigacion en la representacion de los moriscos; este autor sefiala el interés
que existia en el Sacro Imperio Romano Germanico sobre las ciudades espafiolas durante el
siglo XVI.

c- La tercera parte la hemos titulado, la mujer como “minoria”, y estd compuesta por tres
trabajos. En primer lugar el de Scarlett Beauvalet (Université de Picardie Jules Verne,
Amiens), quien en el Colegio de Espafia de Paris expuso sus puntos de vista sobre “Les
femmes en France et en Espagne a I’époque moderne : mineures au regard des représentations
et du droit”; se intereso sobre el papel que jugaba la mujer, sefalando dos tipos de discurso,
el médico, basado en la naturaleza de la fémina, imperfecta, calificada como “sexo débil” y el



defendido por los clérigos, el cual cubria dos vertientes, el médico, que acabamos de citar y el
religioso, basado en la superioridad masculina desde el Génesis, en este Ultimo se realizaron
alegorias a cierto tipo de mujer, como las figuras femeninas que aparecen en los relatos
biblicos, con especial referencia a la Virgen Maria.

Y ligado directamente con el de la profesora Beauvalet, a continuacion dos articulos, el
primero presentado por Diana Pelaz Flores (Universidad de Valladolid) en su “La parturienta
te llama, oh partera morisca. El servicio de las parteras musulmanas en la Corte castellana del
siglo XV a través de las cronicas y otros testimonios documentales”, analizo la labor de las
minorias en relacion a las ciencias médicas, especialmente el papel de las comadronas de
origen musulman, a pesar de las disposiciones legislativas adoptadas contra ellas, a las cuales
encontramos ejerciendo esta profesion no sélo en las ciudades sino también en la corte.

Por su parte Teresa Martialay, que también participé en el seminario del Colegio de
Espafia, en esta ocasion con su trabajo, “Minorias y género: mujeres judias ante la justicia
castellana”, en donde aporta una vision general sobre las misma haciendo hincapié en su
situacion familiar, doméstica y laboral a través de una documentacién variada.

d- Por (ltimo traemos a colacion dos trabajos, en un apartado que hemos denominado, Otras
minorias, otros mundos, en los que hemos insertado dos articulos, el de Igor Sosa Mayor (*
El esclavo en la teologia moral catélica, 1550-1570”, Universitat Erfurt) y el estudio de
Maria Jesus Zamora Calvo (“Tratados contra las brujas: una minoria perseguida”,
Universidad Auténoma de Madrid), en donde ambos autores hacen especial hincapié en el
numero tan importante de tratados sobre ambas tematicas, en donde la moral cristiana en el
primer caso no pone en entredicho la existencia de la esclavitud, y en el segundo, como
Subraya la profesora Zamora, se siguen persiguiendo y creyendo en los “vuelos nocturnos” de
las brujas a pesar de haberse iniciado el denominado movimiento humanista y la
Modernidad.

Cerramos el volumen con la conferencia de Teresa Martialay Sacristan de la Universidad
Rey Juan Carlos de Madrid (“Judios y moriscos a través del Tesoro de Covarrubias™), en esta
ocasién con aquella que esta profesora realizé en el coloquio organizado en la Universidad de
Valladolid. Nos expuso como estos dos grupos minoritarios, judios y musulmanes, fueron
percibidos en la primera mitad del siglo XVII por Sebastian de Covarrubias, sobre quien la
autora piensa rechazaba su ascendencia conversa, intentando mostrar su lealtad a la nueva
religion a través de su Tesoro.

Consideramos que las dos actividades realizadas por el Grupo Europeo, que publicamos a
continuacion en estas paginas, se complementan y nos muestran el interés levantado por la
temaética de las Minorias estos Ultimos afios. Queremos agradecer a todos los comparieros del
Grupo Europeo su apoyo incondicional, tanto aquellos que han publicado en el presente
volumen, como los que por cuestiones personales y profesionales no han podido hacerlo.
Terminaremos diciendo que esperamos para el afio que viene las contribuciones de todos los
colegas interesados en esta tematica, deseando nos acomparien en la proxima publicacion.

Rica Amran
Antonio Cortijo Ocaria
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La doctrina sinodal en relacion a moros y judios: el bautismo?

M? Isabel del Val Valdivieso
(Universidad de Valladolid)

La actitud de la sociedad castellana cristiana respecto a judios y musulmanes fue
variando hasta radicalizarse en la etapa final de la Edad Media. Paralelamente, al menos en
algunos sectores, se mantuvo una actitud tendente a buscar la conversion sincera al
cristianismo de los fieles de las otras dos religiones. Se fue creando asi un sector converso,
procedente de ambas minorias, que tuvo que enfrentarse con la animadversion de la mayoria
cristiana (Gofi Gaztambide; Alvarez Palenzuela; Villanueva Zubizarreta; Alcala; Marzal
Palacios; Perea Rodriguez). Pero no es de estas cuestiones de las que me voy a ocupar, sino de
la actitud que muestran hacia esas minorias las constituciones sinodales,® y del paso
imprescindible que es preciso dar para entrar en la comunidad catolica, el sacramento del
bautismo.

1.- Judios y musulmanes en los textos sinodales castellanos

Para considerar esos asuntos es necesario empezar indicando que judios y musulmanes
castellanos son calificados por la Iglesia como infieles, tal y como se les denomina en las
constituciones sinodales en diversas ocasiones; a eso se afiade a veces “enemigos de nuestra
santa fe catholica”. Pero esa condicion no les exime de tributar, de manera que también son
percibidos como sujeto de tributacion.

Unos y otros pagan diezmos,* y de ello se hacen eco las didcesis castellanas, algunos
de cuyos obispos lo incluyen en sus constituciones. Asi se observa en una fecha temprana, en
el sinodo de Badajoz de 1255, donde puede leerse que “los judios e los moros, de todos sus
bienes patrimoniales e de todos los otros que an agora e averan daqui adelant en el territorio
de nuestra cibdat, paguen conplidament todos los diesmos al tercero, e todas las primicias al
tesorero de la dicha eglesia” (Badajoz 1, 1255, 1: 11). En 1440, siendo obispo Lope
Barrientos, el sinodo de Segovia se refiere a que judios y musulmanes han de pagar el diezmo
tal y como lo establecieron los obispos que en afios anteriores ocuparon la didcesis; pero en lo
relativo al ganado, queso y lana ordena que se satisfaga en las parroquias “so cuyas campanas
moren los dichos judios e moros, salvo si andovieren en la sierra”, en cuyo caso “paguen por
alvarranes” (Segovia, 7, 1440, 9: 392).

Ademas tributan a la Iglesia en caso de habitar en casas de cristianos. A este respecto
es muy claro lo establecido en Avila en 1481, recogiendo un canon anterior, referido al
incumplimiento de moros y judios de su obligacion de vivir en barrios apartados. Asi, tras
constatar esta situacion, que se entiende como anomala, el articulo correspondiente especifica
que tales infieles, a los que denomina “enemigos de nuestra fe y religion christiana”, ocupan
casas habitadas en otros tiempos por cristianos, quienes segurian ocupandolas de no vivir en

2 El presente trabajo se ha realizado en el marco de los Proyectos de investigacion HAR2012-32264 del
Ministerio de Economia y Competitividad del Gobierno de Espafia y VA058U14 de la Consejeria de Educacion
de la Junta de Castilla 'y Ledn.

3 \/oy a utilizar las constituciones sinodales de las didcesis de Avila, Segovia, Badajoz, Plasencia, Coria-Caceres,
Palencia, Salamanca y Burgos, publicadas en los volumenes 1V (Ciudad Rodrigo, Salamanca y Zamora), V
(Extremadura: Badajoz, Coria-Céceres y Plasencia), VI (Avila y Segovia) y VII (Burgos y Palencia) del
Synodicon Hispanum editado por Antonio Garcia Garcia. Los diferentes sinodos seran citados por el nombre de
la didcesis seguida del nimero de sinodo y la fecha de celebracion, a continuacion el nimero del articulo y la
pagina, (por ejemplo: Palencia 19, 1500, [204] 10: 528).

4 Por supuesto, pagan también otro tipo de impuestos, directos e indirectos. Para el caso de los pagos a la
hacienda regia de los mudéjares, véase, Ladero Quesada. Sobre el pago del diezmo por parte de los judios véase,
Sanz Gonzélez.
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ellas moros y judios, por lo que entienden que se causa perjuicio econémico a la Iglesia. De
esta forma, para evitar ese mal, y acatando una norma del obispo Lope Barrientos, se ordena
que los judios y moros que ocupen casa que haya sido de cristiano “paguen y satisfagan, a la
iglesia parrochial e ministros della, en cuya parrochia fuere la tal casa que asi ocuparen, diez
maravedis de quarta”. Contando con que hay una convivencia con los fieles de la religion
mayoritaria que podria llevar a que se encubriera esa situacion, y por tanto a evitar el pago de
ese tributo, la misma norma establece que los cristianos que no lo cumplen “sean compelidos
con toda censura eclesiastica”. Finalmente solicitan a la autoridad secular “que guarden tan
salubre e sancta constitucion” (Avila 7, 1481, 20: 180-181).

Es decir, a pesar de profesar otra religion han de contribuir al mantenimiento de la
Iglesia cristiana. Tiempo después, en 1499, cuando hace afios que los judios han sido
expulsados de Castilla, el sinodo de Plasencia dice que ‘“qualesquier cristianos, moros e
judios,® casados e viudos, asi homes como mujeres, que mantienen casa porque si hasta aqui
no pagaron quarta, que de aqui adelante que la pague en tanta quantia quanta se acostumbro
en el tiempo antiguo de pagar” (Plasencia 1, 1499, 3: 376). al afo siguiente en Palencia se
vuelve a insistir sobre lo mismo. En este caso sélo se habla de moros, es decir se hace
referencia a la realidad presente; tras recordar que los moros e infieles que “labran pan y
vino” tienen obligacion de pagar el diezmo, y constatar que al respecto se cometen muchas
irregularidades, deciden tomar medidas para obligarles a cumplir con esa obligacién. Si los
cristianos, dice el sinodo, se ven compelidos a cumplirlo debido a la presion de la Iglesia 'y a
las penas espirituales a las que se exponen de no hacerlo, para presionar a los musulmanes
establecen que los cogedores y receptores del diezmo puedan entrar en sus casas para ver lo
que han recogido y exigirles el diezmo correspondiente (Palencia 19, 1500, [204] 10: 528).

Establecida la obligacion de realizar ese pago, parece que el siguiente problema que se
plantea, al menos en algunas didcesis, es cdmo debe repartirse lo recaudado. Por eso la de
Avila, tras haber estudiado lo que se hacia en tiempos anteriores, establece, en 1384, para
despejar las dudas que existian al respecto, que en adelante, en Avila y su arcedianato, cobren
los obispos, de lo que “labraren por pan en qualquier manera, dos fanegas de ¢enteno para la
su mesa .... Et si de mas montar en el diezmo ... la demasia se partiesse” un tercio para el
cabildo, otro tercio para el prestamero del lugar en que “labrava el judio o moro”, y la otra
tercera parte para el clérigo del lugar. En los arcedianatos de Arévalo y Olmedo se repartirian
por tercios entre el cabildo, el prestamero y el clérigo. Lo mismo regiria para el vino, “et
ganados et apregiaduras et otras cossas”, salvo en la ciudad de Avila, donde los moros tienen
establecido un acuerdo con el cabildo sobre su ganado y heredades, conforme al cual “de los
ganados que y crian et traen et de las huertas que y labran, suelen dezmar las dos partes al
cabillo de la nuestra eglesia et la otra parte al cabilllo de la clerezia de la dicha cibdat” (Avila
3, 1384, 26: 29). Un siglo después, en 1481, vuelve a establecerse la misma ley (Avila, 7,
1481, 15: 175).

Si en lo referente al diezmo se les iguala al resto de los castellanos, en otras muchas
cuestiones judios y musulmanes son tratados de forma diferente y apartados del resto de la
poblacion. El sinodo de Avila de 1481 prohibe que judios y moros arrienden beneficios o
préstamos de la iglesia, por un lado porque los que asi lo hacen “por desordenada codicia
ponen en manos de infieles la heredad de Dios”, pero también porque “los fieles, viendo que
aquel infiel es el que lleva el diezmo y que ya lo tiene arrendado y igualado, o no diezman, o
menos de lo que avian de dezmar de mala voluntad y por fuerca, y, demas, son molestados
por los infieles a esta causa...” (Avila 7, 1481, 7: 206).

5 Es evidente que estamos ante un texto antiguo que se inserta sin los cambios debidos, ya que en esta fecha en
Castilla no hay judios; pero, en cualquier caso, es significativo de la mentalidad respecto a las minorias religiosas
y cémo se mantiene a lo largo del tiempo. La misma norma se incluye en Plasencia 2, 1534, 22: 486.
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Si de lo tributario pasamos a lo politico, llama la atencion que en alguna ocasion esta
fuente eclesiastica recoja normas que responden a intereses politicos concretos. Esto es lo que
sucede en Palencia en 1412, cuando el sinodo condena con la excomunidn a quien, de alguna
forma, ayude a los granadinos contra Castilla, lo que, por otra parte, no hace sino poner de
manifiesto la familiaridad y fluidez de las relaciones cotidianas entre los castellanos y, en este
caso, los granadinos (aunque como enseguida veremos esto es extensivo a los musulmanes
castellanos). Literalmente la clausula sinodal dice que

los que se llaman christianos e venden a los moros galeras o naos, o les lievan madera
para ellas o fierro o0 armas o viandas, e los que toman cura de gobernar e gobiernan las
sus galeras 0 naos, o en fazer engenios o lonbardas o otros algunos artificios o les dan
consejo e ayuda para impugnar los christianos: todos son por ese mesmo fecho
descomulgados e anathematizados e siervos de los que los prendieren, e deven perder
todos sus bienes. (Palencia 11, 1412, [7] 5: 411)

Por lo que se refiere al apartamiento de moros y cristianos, los sinodos recogen
normas al respecto, estableciendo tanto la identificacién en la vestimenta como la residencia
en lugares exclusivos para ellos. Respecto a la primera cuestion, es justificada en el obispado
de Avila por los inconvenientes que se suceden cuando no se sabe a qué comunidad religiosa
pertenece cada uno: “Porque muchas vezes los tales infieles, no seyendo conoscidos por el
habito como de derecho deven y son obligados, acaesce que, por error, christianos conoscen
judias y moras, y los moros y judios, christianas” (Avila 7, 1481, 5: 204). Es decir, se trata de
poder identificar siempre a los miembros de las comunidades religiosas minoritarias, lo que
en esta ocasion se justifica por razones de tipo moral, evitar la relacion carnal entre ellos,
pecado que es considerado muy grave como se desprende de que sea uno de los casos de
absolucion reservados al obispo (Burgos 19, 1503-1511, [188] 2: 150).

En lo relativo a la conveniencia de que moros y judios vivan en barrios apartados, se
observa cierta inquietud por el incumplimiento de la norma. Las leyes eclesiasticas establecen
la prohibicion de que judios y moros vivan con cristianos. Asi, y “porque de su conversacion
de los dichos judios e moros se siguen muchos feos pecados e errores e dafios”, en la
compilacion de leyes anteriores que realiza el sinodo de Burgos de 1503-1511, se recoge la
prohibicion de que vivan juntos cristianos con moros o judios,® dando un plazo de treinta dias
para que se separen quienes estén en esa situacion (Burgos 19, 1503-1511, [167] XXXI: 141-
142). Por otro lado, en 1500, el sinodo palentino se preocupa sobre todo por la proximidad a
la comunidad mudéjar, haciéndose eco de que se han “seguido grandes dafos e
inconvenientes a los fieles cristianos de la mucha familiaridad e participacion de los moros e
infieles e otros”, causa por la cual establecen que en adelante “los moros no vivan entre los
cristianos ni los cristianos entre los moros”; debido al interés general, sdlo se permite que los
moros vendan y tengan talleres fuera de la zona en la que tienen obligacion de residir y a la
gue han de volver al anochecer (Palencia 19, 1500, [98] 63: 490).

En otro orden de cosas, esa separacion de los cristianos respecto a judios y
musulmanes afecta también a su presencia en el templo, por razoén de “limpieza” moral y/o
espiritual, pero también para que no resten fe a los fieles ni los distraigan. Asi, se puede leer
en el sinodo de Avila de 1481 que “la Yglesia de Dios ... debe ser limpia en tal manera que
quando en ella se celebren los divinos officios no sean admitidos ni consientan estar en ella
infieles, judios y moros, por que no ayan ocasion de detraher de nuestra fe o sea impedida la
devocién de los fieles” (Avila 7, 1481, 4: 203). Por su parte, el sinodo de Palencia de 1412
prohibe a los miembros de esas dos comunidades estar en el templo “quando se dizen los

& Como se ha dicho en la nota 4, se trata de la incorporacion de una ordenanza anterior a la expulsién de los
judios, dado que en la fecha de la compilacion hace ya afios que habian sido expulsados de Castilla.
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divinales ofigios e especialmente la missa, salvo por grant necessidat”, pero incluso si se diera
esta Gltima circunstancia, comenzado el prefacio de la misa deben ser expulsados (Palencia
11, 1412, [5] 3: 411). En la misma didcesis, en el sinodo de 1500 se repite esta norma,
indicando que quien debe echarlos es el sacristan u otra persona que se encargue de ello, y
que en caso de permanecer en el templo habrian de ser “apartados e reclusos, por manera que
no esten entre los fieles cristianos hasta ser acabada la misa” (Palencia 19, 1500, [61] 29: 471-
472). Al cristiano que contraviniere esta norma, en Avila se le condena con la “excomunién
mayor”. Ahora bien, en el afan de procurar la conversion de los infieles, ese mismo sinodo
establece que “puedan entrar los infieles en la yglesia a oir el sermon, y a esto puedan estar en
la yglesia fasta missa de los cathecumenos” (Avila 7, 1481 4: 204). La importancia de la
palabra vuelve a ponerse de manifiesto, pero también la idea de la necesaria instruccion de
aquellos a quienes se pretende atraer al cristianismo, siendo el sermon un eficaz instrumento
en ese sentido.

Los cristianos tienen prohibido casarse con judios o musulmanes, y esto también se
recoge en alguna compilacioén sinodal. Asi leemos en la de Salamanca de 1410, entre “las
cosas que enbargan el matrimonio de futuro e desfazen el que es fecho”, que el matrimonio no
es posible cuando los contrayentes “son departidos en la fe, asi commo si christiano casase
con judia o pagana o judio con christiana” (Salamanca 9, 1412, 69: 280).

A esto hay que afiadir las normas que prohiben a los cristianos acudir a médicos
“infieles” (Del Val Valdivieso; Palencia 19, 1500, [97] 62 y [99] 64: 490-491), y a los no
cristianos trabajar en domingo y fiestas de guardar, como se establece en Palencia en 1500,
donde podemos leer que “los moros que biven entre los christianos, no hagan sus officios e
labores en los domingos publicamente”, por entender que esa practica “mengua es de la
religion christiana” (Palencia 19, 1500, [97] 62: 490).

Se intenta también evitar que unos participen en las fiestas, ceremonias y ritos de los
otros, como establece el sinodo de Palencia de 1500, refiriéndose ya solo a los musulmanes:

Assi como el pueblo christiano es apartado en profession e cerimonias del pueblo de
los infieles, assi conviene que sea apartado en la conversacion e costumbres. E porque
no se inclinen los fieles a las supersticiones de los infieles, en especial los simples,
defendemos firmemente, so pena de excomunion que por esse mismo hecho incurran,
gue ningun christiano sea presente a las bodas o enterramientos de los moros o infieles
otros, ni en estas cosas especialmente sigan sus ritos en cosa alguna. (Palencia 19,
1500, [100] 65: 491)

Se prohibe también que se les llame a participar en procesiones cristianas, como se
hacia en Avila en algunas festividades, entre ellas en la del Corpus.” Precisamente en esta
didcesis esa préactica es prohibida en el sinodo de 1481, en un articulo en el que el obispo
muestra gran escandalo y explica el porqué de lo desviado de esta forma de proceder y la
necesidad de acabar con ella. Tras declarar que no ha visto en ningln lugar cristiano un abuso
tan grande, el prelado relata como moros y judios son obligados (“‘compelidos”, dice) a
participar en esa procesion bailando y dando otras muestras de alegria; declara no saber “por
que razén o con que ceguedad, a tan sanctos y fieles ayuntamientos ayan de concurrir y ser
necessitados a intervenir los infieles, a fazer un cuerpo monstruoso, ayuntadas dos especies de
infidelidad a tan sacta y verdadera cabeca de fe como la nuestra, donde, en lugar de honor de
Dios se sigue vituperio”; ante esta situacion, y dejando claro que si pueden ir a “las
processiones y ayuntamientos que se fazen a recibimientos de reyes y principes y otros actos

7 Se trata de una fiesta que nace el siglo XI1I al calor del desarrollo de la piedad laica, y se afianza en el XIV,
durante el pontificado de Clemente V. Sobre el particular véase Rubio Garcia; Labarga Garcia; Moran Martin;
Romero Abao; Narbona Vizcaino.
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seglares”, prohibe que en adelante judios ni moros “vayan ni puedan intervenir, ni puedan ser
a ello compelidos”, condenando a pena de excomunidon mayor y seis doblas a quien lo
ordenara o permitiera (Avila, 7, 1481, 6: 205).

Con todo, y a pesar de que la convivencia se quiebra en muchos lugares, a mediados
del siglo XV sigue habiendo buena relacion entre familias de diferente religion, tal y como se
desprende de lo dispuesto en el sinodo de Coria-Céaceres de 1457-1458, en el que se constata
que los padres y madres cristianos “convidan los infieles, como judios o moros, que sean sus
conpadres, e las judias e moras sus comadres”, habito que prohiben considerando que es
“contra Dios y contra la ley y contra razon e contra buenas costumbres los cristianos haber
parentesco con los judios ¢ moros” (Coria-Caceres 4, 1457-1458, 27: 139-140). Disposiciones
semejantes e incluso mas explicitas se encuentran en otros sinodos, como en el de Avila de
1481, donde ademas de explicar que esa prohibicién responde a la necesidad de evitar que los
cristianos se expongan al peligro de “inclinarse” a sus herejias y errores, se especifica que ni
los cristianos pueden ir a “bodas, o circuncisiones o mortuorios o otros semejantes actos”, ni
los infieles ser invitados ni admitidos en “bautizos de sus fijos 0 bodas o exequias y
enterramientos de sus difuntos o a qualesquier otros semejantes actos”. Pero en este caso
quiza lo mas expresivo de la relacion cotidiana entre las personas de diversas comunidades
sea la prohibicion de que “estuvieren judias y moras endechando o llorando en qualquier otra
manera” en los entierros cristianos (Avila 7, 1481, 2: 202).

Por otra parte, parece que los cristianos comen alimentos judios 0 musulmanes, lo que
provoca el escandalo de la jerarquia que considera que, teniendo en cuenta que los infieles
aborrecen de los manjares cristianos, es muestra de inferioridad para un cristiano comer los de
aquellos. Asi las cosas, el obipo de Avila prohibe que “ningun christiano o christiana de
nuestro obispado coman o bevan de los manjares y viandas y fructas y vinos que los dichos
infieles por sus manos enderecaren o adobaren o guisaren” so pena de excomunion (Avila, 7,
1481, 3: 203).

2.- El bautismo y su administracién a judios y musulmanes segun los sinodos castellanos
de la Baja Edad Media

Paralelamente a estas restricciones, como decia mas arriba, se pretende que los no
cristianos se acerquen al cristianismo y adopten esta religion, llegdndose a utilizar la fuerza en
casos extremos como es bien conocido, lo que llevd a plantear la cuestion de la validez de
tales conversiones logradas por métodos coercitivos (Gofii Gaztambide, 211). En definitiva
aspiran a bautizar a quienes no pertenecen a su religion con el fin de integrarles en la
comunidad mayoritaria en lo relativo a la fe religiosa.

En el cristianismo el bautismo es el primero de los sacramentos que recibe el neofito.
En torno al mismo se desarroll6 una amplia literatura en la que destaca Hugo de San Victor,
para quien el bautismo es agua santificada por la palabra de Dios que lava los pecados.
Anselmo de Ladn escribe también sobre el particular, pero es a Tomas de Aquino a quien
seguiran y citaran los tratadistas posteriores, como Juan de Torquemada, por ejemplo
(Borobio; Florez Garcia). Para todos, y esto se observa igualmente en los sinodos castellanos
de la Baja Edad Media, el bautismo tiene dos elementos principales, el agua y las palabras
pronunciadas, aunque también se utiliza la sal y el santo oleo. De todos ellos es al agua a la
que se da mayor relevancia, sin duda por el origen del sacramento cristiano que se sitda en el
rio Jordan, pero también por su valor simbolico, ya que el agua purifica y vivifica, y sobre
todo hace germinar la simiente.

Las palabras también son importantes, ya que sin ellas no habria bautismo. En el
sinodo de Salamanca de 1410 se dice que
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el bautismo es beneficio o lavacion del cuerpo de fuera,® fecha con forma de palabras
ordenada, segund dize el Maestro de las Sentencias (Pedro Lombardo) en el quarto
libro. E estas dos cosas son tan necesarias en el bautismo, que si alguno lavase el
cuerpo e non dixese las palabras, 0 non mojase en el cuerpo con agua en alguna
manera, non seria bautizado.

Es decir, agua y palabras son imprescindibles. Estas ultimas, segiin el mismo sinodo son “ego
baptizo te in nomine Patris, et Filii et Spiritus Sancti. Amen” (Salamanca 9, 1410, 13: 196-
198). La importancia que tienen esas palabras queda reflejada en su mencién entre aquellas
que los “sacerdotes especialmente han de saber”, entre las que se incluyen expresamente “las
palabras essenciales del baptismo”, de manera que si no se puede administrar el sacramento
conforme la ceremonia establecida y recogida en el libro correspondiente, al menos “sepan
quales son las palabras que basten para el baptismo de aquel que esta en necesidad para lo
recebir” (Badajoz 6, 1501, 1: 59). Sobre la forma de administrar el agua, el articulo 13 del
citado sinodo de Salamanca de 1410, al explicar cdmo ha de bautizarse de urgencia, dice que
se

tome la criatura en metiéndola tres vegadas en el agua ....e si tan solamente una
vegada lo metiere en el agua, bautizado es .... E si por aventura contegiere que non
pueda ser avida tanta agua en que pueda ser metida toda la criatura, o por aventura se
teme que la criatura, metiéndola toda so el agua, pueda peligrar o morir, tome el que
bautiza el agua en un vaso o escodilla e langela sobre la cabeca de la criatura...

Salvo en caso de urgencia, para bautizar no sirve cualquier agua, hay que utilizar la
bendita, a la que se afiade sal y dleo catecumenal bendecido por el obispo el dia de Jueves
Santo. Sobre la sal las noticias son practicamente inexistentes, pero sobre el 6leo se
encuentran multiples referencias en las constituciones sinodales. En todas las iglesias debe
haber 6leo catecumenal, en ningln caso se puede dar a cambio de dinero, practica que esta
considerada pecado de simonia (Palencia 19, [266] 38: 557), y hay que utilizar el del afio en
curso; sélo de forma excepcional, si este no ha llegado todavia, se puede utilizar el viejo para
bautizar. A este 6leo se le da suma importancia, por eso los visitadores eclesiasticos deben
controlar si se tiene y si se guarda en buenas condiciones. Se regula también como debe estar
guardado y donde. En Burgos debe estar bajo llave en buenas crismeras de estafio (Burgos 19,
1503-1511, [25]: 158; [75] 3: 87; [150] XXVI: 129); en Badajoz se dice que estas, antes de
recibir el 6leo nuevo, deben lavarse con agua caliente (Badajoz 6, 1501, XII1.3: 87-88); en
Coria-Céceres se amplia la recomendacion al decir que deben lavarse con diligencia (Coria-
Céceres 4, 1457-1458, 54 y 55: 152-154. Coria-Céceres 6, 1537, VII.5: 187 y 9.4: 193); y en
Plasencia, ya en 1534, se establece que debe guardarse en crismeras de plata si la iglesia tiene
recursos para ello, y si no de estafio o de plomo “con la mas limpiega que se podiere tener.
Para la quales crismeras se haga una alhagena, con sus puertas muy buenas, en la pared, junto
con la pila del baptismo, la qual pila e alhagcena mandamos que este debajo de clausura de
pared de reja, la qual se cierre con llave y la tenga el cura o la persona encargada de
administrar los sacramentos”, pendndose la negligencia con una multa de 300 maravedis
(Plasencia 2, 1534, 4: 393-394 y 78: 459-460).

Pero maés alla de la presencia de la sal y el 6leo, lo que es imprescindible, y aqui todos
coinciden, es pronunciar la formula adecuada vy utilizar el agua de la forma debida. Como se
dice en las mencionadas constituciones sinodales de Salamanca de 1410, “si alguno lavase el

8 El Stnodo de Segovia de 1325 afiade a continuacién: “Sin el qual non se puede ninguno salvar” (Segovia 3,
1325, [I. Libro sinodal] 16: 280). Este libro sinodal fue publicado también por Martin y Linage Conde, la cita en
p. 186.
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cuerpo e non dixese las palabras, o non mojase en el cuerpo con el agua en alguna manera,
non seria bautizado”. En caso de extrema necesidad puede servir cualquier tipo de agua que
esté limpia, pero la que se utiliza en la ceremonia bautismal es la bendita, salvo excepciones
bien justificadas en las que se podria utilizar agua sin bendecir.

En ese sinodo salmantino se explica que “materia devida de bautismo es agua
verdadera e natural, e non faz fuerca ora sea fria, ora caliente, e por ende non es bautismo si
se faz en alguna agua artificial, asi como es agua rosada o el agua ardiente o la otra semejante,
nin si se faze con saliva” (Salamanca 9, 1410, 13: 197). Esta advertencia, lo mismo que las
palabras precisas, se repite en todas partes; por ejemplo, en la recopilacion sinodal realizada
en Burgos entre 1503 y 1511 se dice que el agua debe ser “verdadera e no agua artificial”, y
un poco mas adelante repite “verdadera e natural”, a la vez que insiste en la formula que se ha
de pronunciar (Burgos 19, 1503-1511, [17 y 51]: 53 y 73). Eso mismo se incluia en las
disposiciones del sinodo abulense de 1381: “La materia deste sacramento es agua verdadera
et natural, non agua artificial, asi commo es agua ardiente o rossada, ca en tal agua non se
podria fazer el baptismo” (Avila 3, 1384, 4: 10).

Para preservar el agua bautismal y la propia pila de bautismo, el sinodo de Badajoz de
1501 establece que las pilas bautismales han de estar en una capilla con una reja alrededor
cerrada con llave, para garantizar que estén limpias y que el agua se respeta; si no pudieran
preservarse de esa forma por alguna razén, se ordena que al menos tengan “cobertores de
madera puestos, de manera que se puedan cerrar con llave” (Badajoz 6, 1501, 6: 91-92). En
otros casos, como en el obispado de Céceres, mandan que la pila de bautizar esté cerrada con
tapa de madera con su llave por la misma razon (Coria-Céaceres 6, 1537, XXXIV.3: 265). Y lo
mismo leemos en Salamanca, donde se establece que no solo la pila bautismal, sino también
el crismay el 6leo santo han de guardarse bajo Ilave (Salamanca 9, 1410, 12: 196).

Por su parte, los pensadores y tratadistas exponen sus puntos de vista sobre este asunto
del agua, que se van repitiendo a lo largo de los siglos. En los inicios del siglo XV el cardenal
Juan de Torquemada escribe un libro sobre el agua bendita en el que se hace referencia a la
bautismal (De la Rosa Cubo y Del Val Valdivieso). Varios siglos después, la exposicion de
los tedricos sigue siendo mas o menos la misma. Asi en el tratado sobre el tema publicado en
1776 por Nicolas Collin se insiste en que hay tres tipos de agua bendita, bautismal, gregoriana
y comun. La primera, que es la que ahora nos interesa, es la que bendice el sacerdote en la
Vigilia Pascual, ceremonia en la que se le afiade santo crisma® y aceite catecumenal. Collin
indica que el primer y mas importante uso del agua bendita es el bautismo, pero explica que
tiene otros muchos empleos y utilidades, que no es el caso enumerar aqui.

En los sinodos también se hace referencia a esos otros usos del agua bendita, como
podemos verlo en el de la iglesia segoviana celebrado en 1325 siendo obispo Pedro de
Cuéllar, en cuyas actas se dice que los pecados veniales se borran “por el aspersion del agua
bendita”, y que “El agua bendita faze estas cosas .... e alimpia los suzios e amochigua todos
los bienes e tira los acechos del diablo e defiende el ome de las versugias de las fantasmatas™
(Segovia 3 1325, [I. Libro sinodal] 19: 290. Martin y Linage Conde 194). Pero vamos a
volver al bautismo, en cuya administracion el agua juega un papel estelar, pudiéndose
proceder de varias formas, pues como se dice en 1410, en Salamanca, “en bautizandolo
metalo en el agua o alange el agua por encima o derrame el agua por ¢ima de la cabeca e
sobre la mayor parte del cuerpo” (Salamanca 9, 1410, 13: 97).

Y es que el agua tiene un profundo valor simbdlico, por eso se mezcla con el vino en
la consagracion, tal y como establecen las constituciones sinodales, que a su vez explican el
coémo y el por qué; o se utiliza para bendecir y dedicar iglesias; o se asperja sobre el cuerpo
difunto. Porque el agua significa la vida y puede causar la muerte; en este sentido el agua del

9 En 1410 el sinodo de Salamanca dice que el crisma esta compuesto por 6leo y balsamo. Salamanca 9, 1410, 12:
196.
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bautismo puede entenderse como el renacimiento, el nacimiento del nedfito a la nueva vida
como cristiano. De alguna manera incluso se podria entender como representacion de la
muerte y resurreccion de Cristo (Contreras Gallego; Chevalier [voz agua] 52-60).

Estar bautizado es fundamental para alcanzar la vida eterna, de ahi la importancia y
urgencia de administrar ese sacramento. En general las normas eclesiasticas se refieren a los
recién nacidos cuando tratan de este asunto, aunque no solo a ellos, ya que bautizar a
cualquier persona en peligro de muerte es darle un salvoconducto hacia la eternidad. Si bien
es cierto que cuando se trata de adultos debe existir voluntad de ser bautizado y
arrepentimiento.

Precisamente por el valor esencial que tiene el bautismo, la Iglesia da normas sobre
cémo proceder en caso de peligro de muerte, lo mismo que establece quien puede administrar
el sacramento en caso de extrema urgencia. En este punto nos encontramos con una
consideracion que a primera vista sorprende. Quien debe bautizar es el “sacerdote e cura
propio” (el de la parroquia a la que pertenezca el nedfito), “pero si temiese peligro de muerte,
puede baptizar didcono o subdiacono u otro clérigo o lego o muger o aun el judio o moro o
hereje, haviendo intencion de fazer lo que faze la santa Yglesia, e aun el padre o la madre, no
podiendo haver otro que baptizase” (Burgos 19, 1503-1511, [51] 3: 73). En la misma
recopilacién sinodal, un poco mas adelante se dice que, en ese caso de peligro de muerte de la
criatura, estd permitido que cualquiera le meta “en el agua, quier en cocina, quier en caldera,
quier en otra cosa cualquier, diziendo estas palabras que aqui son escriptas”, y que “si varon
ay no acaesciere, puedalo fazer muger, diciendo estas palabras sobre dichas. E si christiano o
christiana ay no acaesciere, faziendolo moro o judio o hereje, varon o muger, esta forma vale”
(Burgos 19, 1503-1511, [197]: 156). Pero esto no es nuevo, puesto que ya se incluye en el
sinodo celebrado en Avila en 1384, que dice que “si se temiese peligro de muerte, puede
baptizar el diacono u otro clerigo o lego o muger, et aun el judio 0 moro o ereje, aviendo
entencion de fazer lo que faze santa eglesia, et aun el padre o la madre, non podiendo aver
otro que baptizasse” (Avila 3, 1384, 4: 10). Lo importante es garantizar la salvaciéon del
moribundo, por eso se admite que el sacramento pueda ser administrado, no solo por varones
no clérigos, sino incluso por mujeres, y mas aun, por una persona no cristiana, incluso mujer,
si no hubiera nadie mas que pudiera bautizar a quien estuviera al borde de la muerte.

En otro orden de cosas, hay que destacar que los sinodos insisten en que “se requiere
entengion devida de parte de aquel que bautizare .... Otrosi requierese en aquel que requiere
el bautismo, fe, 0 propia si es grande, o de otro si es pequenno” (Salamanca 9, 1410, 13: 197-
198). Por eso todavia en el siglo XV1 se sigue repitiendo la necesidad de que los adultos que
reciben el bautismo han de estar bien instruidos.!® Asi puede leerse en el Sinodo de Coria-
Céceres de 1537. Sin duda se trata de un ordenamiento antiguo, pero lo que nos interesa
resaltar es la insistencia en que ningln clérigo bautice a ningun adulto “sin que primero sea
suficientemente instruydo en nuestra sancta fe catholica e sin que le conste que con pura fe e
intencion viene a se convertir a ella, e sin que lo pida y demande expresamente e con
insistencia” (Coria-Céceres 6, 1537, XXXIV.3: 265). Con todo, la cuestion estd en saber qué
se entiende por “bien instruido” y qué es 1o que en cada caso se va a poner por delante, la
instruccion o incorporar un alma mas a la comunidad cristiana.

En el caso de los adultos, que seria el mas comun tratandose de conversiones de judios
0 musulmanes, es evidente que en primer lugar se requiere voluntad manifiesta de quien
quiera hacerse cristiano a través del bautismo; a pesar de que luego, con mucha frecuencia, se
desconfie de su sinceridad y voluntad. Precisamente por esto las constituciones sinodales se
ocupan del asunto, y lo regulado se repite en diferentes didcesis y épocas.

10 Lo que no parece estar refiido con los decretos de conversion forzosa (Moratinos Garcia y Villanueva
Zubizarreta).
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En la recopilacion sinodal que se realiza en la didcesis de Burgos en 1503-1511 se
expone con precision “que diligencia han de fazer los curas e clerigos quando quisieren
baptizar algun judio o moro”. Cuando la persona a bautizar es mayor de siete afios, debe
mostrar libre voluntad y consentimiento de adoptar la fe catolica:

Se debe procurar saber la intencion del que pide el baptismo . E porque la esperiencia
nos ha demostrado muchas vezes en esta cibdad que algunos judios 0 moros mayores
de los dichos siete afios, estando con sus padres e parientes o aquellos con quien viven,
no movidos con la voluntad e conoscimiento que dicho es, antes por enojar a los
dichos padres e parientes o aquellos con quien estan, e porque no los osen castigar e
corregir de sus vicios, amenazan que se tornaran christianos, o por otros malos
respetos vienen pedir baptismo e los clerigos inocentemente los baptizan...

Es decir, mas alla de la veracidad literal de estas palabras, parece que, por un lado cada una de
las tres comunidades religiosas es celosa en mantener su propia fe y defenderla; y parece
igualmente que el cambio de religion puede constituir una amenaza contra los miembros del
propio grupo familiar o una artimafia para obtener por vias espurias un fin deseado. Esto
llevaria, para el caso que nos ocupa, a que pudieran recibir el bautismo personas que ni lo
quieren realmente ni estan preparadas para ello, no sélo por la mala intencién de quien pide
ser bautizado, sino también porque la Iglesia no vela por garantizar que la conversion sea
verdadera, de lo que, segin palabras del sinodo se “han causado otros grandes escandalos e
males que no queremos dezir aqui” (Burgos 19, 1503-1511, [305] XVI: 220).

Para que quien vaya a administrar el sacramento esté seguro de estas circunstancias, la
Iglesia dispuso que “los que quisiesen ser baptizados, primeramente fuesen ensefiados por
espacio de ocho meses, para que en este tiempo fuese conoscido si con pura fee lo querrian”;
pero posteriormente este plazo fue reducido a cuarenta dias, y al final de la Edad Media aln
se habia acortado mucho mas. Nos encontramos asi con que, para evitar tales inconvenientes,
el obispo burgalés ordena

que de aqui adelante ningun clerigo en nuestro obispado no sea osado de baptizar
ningun judio ni moro, varon ni muger, mayor de edad de siete afos, ni dar lugar en su
yglesia que otro alguno lo faga, sin que primeramente el clerigo o cura de la tal yglesia
lo tengan consigo por espacio de tres dias e fagan diligencia por saber su voluntad e le
ensefien los articulos de la fee, especialmente como se contienen en el Credo menor,
diziendogelos en romance fasta que los sepa e faziendogelos entender quanto mejor
pudiere, salvo si caso fuere de necesidad por enfermedad o peligro de muerte o otro
temor de algun dafio por la dilacion.

La pena para el clérigo beneficiado que no actuara de esta forma seria la suspension del oficio
por espacio de un afio, asi como una multa; el castigo seria la multa y la excomunién para el
infractor que no fuera beneficiado (Burgos 19, 1503-1511, [306]: 220-221).

Conclusion

Llegados aqui, parece claro que existe en los obispados una preocupacién sostenida en
el tiempo respecto a los efectos que para los fieles cristianos puede llegar a tener su
convivencia con los de las otras dos religiones, judios y musulmanes, y también una actitud de
rechazo a los integrantes de estas dos minorias. La budsqueda de su conversion al cristianismo,
aunque se contempla, no es algo que ocupe la actividad de los sinodos, que estan mas
centrados en los perjuicios que los cristianos pueden sufrir debido a la convivencia con los
“infieles”. Esto explica que las normas eclesiasticas recojan el sentir de las leyes de
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apartamiento que la propia Iglesia ha inspirado en buena parte a los gobernantes castellanos, y
que se ocupen de prohibir la convivencia con ellos, asi como la presencia de miembros de las
religiones minoritarias en los templos cristianos.

Encontramos en los sinodos ordenamientos relativos a la obligacion que moros y
judios tienen de pagar diezmos ya desde mediados del siglo X111, manteniéndose referencias a
esa cuestion en diferentes didcesis hasta el siglo XVI. En el resto de los temas relativos a lo
que podemos entender como vida cotidiana o relaciones de vecindad, tales como las que se
producen en el taller o el mercado, la participacion en fiestas de las otras confesiones (bodas,
bautizos, circuncisiones, velatorios...), el consumo de productos preparados por personas de
otra comunidad religiosa, o que los cristianos acudan a medicos judios, vemos que las noticias
se suceden a lo largo del siglo XV.

Sobre el bautismo, no cabe duda de la importancia que la Iglesia otorga a este
sacramento, del que se ocupan los sinodos repetidamente, insistiendo en la ceremonia, su
sentido, a quien administrarlo, cbmo hacerlo y quién puede administrarlo; llegando a admitir
en este ultimo punto que incluso un no cristiano puede bautizar en caso de que se den dos
circunstancias conjuntamente: que no haya nadie mas que pueda hacerlo y que quien vaya a
recibirlo esté en peligro de muerte.

Por dltimo, y lo mas relevante para el tema que ahora nos ocupa, los sinodos
bajomedievales castellanos tratan sobre la conversion de moros y judios, es decir sobre la
administracion del sacramento del bautismo a miembros de esas dos comunidades, medio a
través del cual pasaban a ser conversos.!! Lo que llama la atencion es la poca relevancia que
tiene la instruccion en la nueva fe de quienes van a ser convertidos en fieles cristianos, pues el
periodo de formacion se va rebajando escandalosamente a medida que avanza el tiempo,
desde los ocho meses iniciales a los tres dias que se instituyen en el sinodo burgalés de
comienzos del siglo XVI. Ante esta realidad cabe preguntarse si, junto a otras circunstancias
bien conocidas, y con frecuencia ajenas a las creencias y a las practicas religiosas, esa
evidente falta de instruccién no fomentaria también el recelo de los cristianos viejos respecto
a los nuevos. Por otro lado, y més allad de la complejidad del fenémeno anticonverso y las
causas que lo mueven e inspiran, para comprender la situacion de desconfianza hacia los
recién convertidos habria que poner en relacion, esa falta de instruccion de los neofitos, con la
ignorancia que sin duda reinaba también entre los castellanos cristiano-viejos, y con la
conservacion de su cultura de origen por parte de los nuevos.

11 Como es bien sabido, de estos también se desconfia, con lo que se hace palpable que sélo el bautismo no
mitiga la animadversién contra ellos cuando esta existe (Amran).
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El Fuero real de Alonso Diaz de Montalvo y la problematica conversa a finales del siglo
XV: ¢puntos de vista e influencias de una minoria?

Rica Amran
(Université de Picardie Jules Verne- Amiens)

Cuando estudié la problematica conversa, consecuencia de las revueltas toledanas de
1449 (Amran 2002:35-56; Amran 2003: 75-77; Amran 2009a: 98-100) y el numero
importante de trabajos que a favor o contra los cristianos nuevos circularon en esa primera
mitad del siglo XV, me llam6 entonces la atencion que un cristiano viejo expresara unos
puntos de vista tan favorables, en un momento historico, en el que ya los conversos habian
perdido la oportunidad de integrarse a la sociedad cristiana eran considerados, si me puedo
permitir como una minoria.

Sin embargo, y a pesar de haber analizado la obra de Montalvo, no habia examinado el
Fuero real de forma detallada, comparandolo con otros autores contemporéneos a él. Es lo
que pretendo realizar a continuacién, en mi colaboracién al presente Homenaje.

Alonso Diaz de Montalvo (Arévalo, 1405 - Huete, 1499)

Fermin Caballero, cuyo libro, Conquenses ilustres'?, sigue siendo referencia
inevitable para establecer una biografia de este autor, nos dice en su introduccion:

Céabele el tercer turno al egregio jurisconsulto Alonso Diaz de Montalvo,
lastimosamente olvidado en los diccionarios historicos nacionales y extranjeros, y de
quien no conozco biografia alguna especial. Hice su elogio en la junta publica que
celebré la Real Academia de la Historia el 26 de junio de 1870; mas un folleto de 46
paginas no bastaba para honrar cumplidamente una de las primeras glorias de la toga
espafola. Hube de limitarme alli al breve discurso, que consienten tales actos, y de
otra parte me estrechaba el no poseer entonces suficiente caudal de materiales.
(Caballero 1873: 9)

Fermin Caballero remonta los origenes familiares de los Diaz de Montalvo hasta su
ancestro, Fermin Martinez de Montalvo, quien estuvo al servicio de Alfonso VI de Castilla, y
fue recompensado en repetidas ocasiones en la zona de Arévalo, en donde residié la familia de
nuestro autor hasta finales del siglo X1V y principios del siglo XV (Caballero 1873: 19-21).

Su padre, Gonzalo Diaz de Montalvo se establece en la provincia de Cuenca,
acompafiado por sus tres hijos, Francisco, Juan y Alonso, quienes habian visto la luz en
Arévalo, y desde donde se habian trasladado a Huete!® cuando este ultimo contaba pocos
afios.

Si sobre los origenes de Alonso tenemos algunas lagunas que deberian ser
completadas, sabemos que estudid jurisprudencia civil y canonica en las universidades de
Salamanca y Lérida'4. Casado en tres ocasiones, en 1439 con Elvira Ortiz, con la que tuvo dos
hijos; en 1461 con Mari Vélez de Guevara, y en torno a 1480 con Maria de Leon, quien
también murid, por lo que enviudd en tres ocasiones. Entre los muchos cargos que detentd

12 publicada esta obra en Madrid en 1873, trabajaremos en el presente estudio el volumen 111, 9-113.

Ver también: BermUdez Aznar, Brunet, Caballero 1870, Caballero 1877, Goicoechea, Torres Fontes.

13 S6lo me gustaria sefialar la importancia de la comunidad judia de Huete durante los siglos medievales. Valga
como prueba el siguiente trabajo de Carlos Carrete Parrondo, publicado en Sefarad en el afio 1976 (ver
especialmente las paginas 121 a 127).

1% | a universidad de Alcala todavia no existia.
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destacamos: corregidor de Murcia y Madrid durante el reinado de Juan 11, asistente a la ciudad
de Toledo por los afios 1461, gobernador y alcalde mayor de la orden de Santiago de Castilla,
oidor de la Chancilleria de Valladolid, oidor de la audiencia del rey y su refendario®®, y por
altimo consejero real de los monarcas Juan Il, Enrique 1V y de los Reyes Catolicos (Amran
2009a: 98-99). Recordemos también que fue investido doctor, entre 1464 y 1472,
probablemente en Salamanca (Caballero 1870: 10).

Sabemos que gozoé de un privilegio de “doce escusados” concedido por Enrique IV,
que significaba que doce contribuyentes, que debian pagar impuestos al rey, eran eximidos de
este deber pero se les obligaba a abonar dicho tributo a Alonso, quien habia obtenido dicho
derecho (Caballero 1873: 59). Desde 1476 y hasta su muerte en 1499, vivio retirado en
Huete, dedicandose a la redaccion de sus obras*®.

Como vemos su vida no transcurre lejos de la zona centro de Castilla, bien emplazado
en todos los puestos claves durante el periodo de Juan Il y de Enrique IV. Conoci6 por tanto
los graves acontecimientos acaecidos en Toledo en 1449 y la continuacion de los mismos
entre 1467 y 1468. Seria a mediados del siglo XV, cuando Juan Il de Castilla le pide a
Montalvo de redactar un texto sobre los dichos alborotos, siendo entonces cuando compone
su tratado, conocido como la Unidad de los fieles, que finalmente insertaria en el Fuero Real,
libro 1V, ley I, titulo I11.

El Fuero real glosado por Alonso Diaz de Montalvo®’

En 1391 se produjeron las graves persecuciones contra la minoria judia, iniciadas en la
zona sevillana, que se expandieron por toda la zona peninsular. Provocadas por la
inestabilidad politica del reino de Castilla, al igual que por una problematica econémica,
consecuencia directa de la crisis acaecida por la aparicion de la peste y la falta de mano de
obra, y aprovechadas por ciertos elementos provocadores, que desde los afios ochenta del
siglo X1V habian intentado acusar a la susodicha minoria de ser la culpable de todos los males
del reino. La consecuencia directa de dichas revueltas fueron las conversiones masivas de
judios, al mismo tiempo que una importante emigracion hacia el norte de Africa y otras zonas
del mediterraneo.

Resultado de esta grave crisis en el suelo peninsular, fue la aparicién del elemento
“converso”, que aunque individualmente existieron desde tiempos inmemorables nunca, hasta
estos momentos, el nimero de cristianos nuevos habia sido tan importante. Estos se fueron
integrando poco a poco a la sociedad mayoritaria, pero incurren en competencia con los
cristianos viejos en la obtencién de prerrogativas econémicas y sociales.

La situacion se ira deteriorando y en Toledo, tras la llegada de don Alvaro de Luna®®,
quien habia exigido un millon de maravedies a la ciudad, por orden del rey de Castilla, ya
que este se hallaba envuelto en una guerra contra la corona de Aragén. Un dia antes de
hacerse efectivo el pago la revuelta estalla, cuando los cristianos viejos asaltan las zonas en
las que se asentaban los conversos, robando sus posesiones y asesinando a un buen ndmero de
entre ellos, y acusandoles, al ser conversos en su mayoria los encargados por el rey de
recaudar los impuestos, de desear la destruccion de la ciudad. Encabezada dicha revuelta por
Pedro Sarmiento, alcalde de la ciudad, estos deciden excluir de todos los cargos publicos a los

15 Es decir, secretario, con ejercicio de decretos.

16 Destacamos: Fuero Real de Espafia glosado, Ordenanzas Reales de Castilla, la publicacion de las Siete
Partidas, etc.

17 Para estudiar en profundidad estas rebeliones toledanas, es necesario completar con los autores siguientes:
Amran 2002: 47-77; Amran 2009a: 51-78; Benito Ruano, Netanyahu, Hinojosa Montalvo 1999, 2001, Suéarez
Fernandez 1964, 1980.

18 Diaz de Montalvo tuvo buenas relaciones con el condestable a pesar de haber asistido, como representante del
rey, en 1453, a la junta de Valladolid donde se le condena a muerte
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conversos, al mismo tiempo que publicaban una sentencia-estatuto, en donde se intentaba dar
una legalidad a estas medidas. S6lo queremos sefialar que la realidad fue otra, y los conversos
se vieron envueltos en las rivalidades que enfrentaban a dos familias importantes de la ciudad:
los Silva y los Ayala.

La reaccion de Juan Il no se hizo esperar y sitia la ciudad, en donde la situacion se va
degradando, sobre todo tras la aparicion de otros dos textos (la Suplicacién, y el Memorial de
Marcos Garcia de Mora) que los rebeldes enviaron al rey y a las autoridades eclesiasticas. Y
aunque Juan Il y Nicolas V (este ultimo con tres bulas) condenan la actitud de los rebeldes, y
Pedro Sarmiento y sus seguidores son castigados, dicha sentencia provocara reacciones
violentas entre aquellos que la defienden y los que la rechazan.

Diaz de Montalvo vivio esta situacion, y conoci6 el problema, y sobre todo debemos
recordar que sera el propio Juan Il quien le pida escriba un tratado condenando el susodicho
texto.

El mas importante de sus trabajos, y quizas el mas conocido es el Fuero real, cuya
primera edicion fue realizada en Salamanca en 1500; la segunda edicion fue publicada en
Venecia en 1781 y aparece con el titulo de Fuero glosado de Spagna. Con privilegio”, con un
escudo grande, en donde figuran las armas reales castellanas asi como el consabido lema
“tanto monta”*°.

Iniciamos el estudio del texto propiamente dicho con el prélogo del autor, citaremos
por una vez, una traduccion del latin al castellano, magistralmente realizada por Fermin
Caballero:

Como quiera que, atendida la debilidad del entendimiento humano, nadie puede
elevarse al estado de virtud, & no estar protegido por la mano del Omnipotente, de ahi
el que se haya dicho, que es falsa la virtud que no se funda en el conocimiento de la
verdad eterna é inconmutable. Por tanto yo Alfonso de Montalvo, el mas pequefio
entre los profesores de derecho candnico, oidor del muy ilustre sefior Rey de Castilla y
de su consejo, flaco de ingenio, indocto en la elocuencia, pobre de palabra y de
ciencia, considerando que el noble y esclarecido doctor Vicente Arias, obispo de
Plasencia, ha trabajado ya un breve compendio sobre el libro que se llama fuero de las
leyes 6 vulgarmente fuero castellano; mas por cuanto ha omitido algunas cosas que
requerian explicaciones, si bien no confio poder acometer con éxito empresa tan
dificil, puesto que con razon podria notdrseme de presuntuoso si intentara allegar
siquiera una sola gota & tan caudaloso rio de elocuencia...En medio, pues, de tantos y
tan poderosos motivos para temer, alentado por la misericordia de D., que con la
inmensidad de su poder, suele conceder y llevar & cabo las cosas mas desesperadas,
empecé & trabajar este pequefio opusculo, que ya hace tiempo dediqué, como prueba
de mi mas sincero afecto al inclito y reverendo Fernando Diaz, doctor eximio, oidor,
consejero, referendario y relator del ilustrisimo Rey de Castilla, al cual afiadi después
algunas cosas que faltaban, cuyo conocimiento fui adquiriendo. (Caballero 1870: 10)

En su prélogo Montalvo utiliza una férmula tipicamente medieval, presentandose
pudorosamente al lector?®. Interesante también nos parece el hecho que dedicara el tratado

19 Nosotros vamos a utilizar la edicion que se encuentra en la Biblioteca Nacional de Madrid, del afio 1781, con
signatura 4/3334 3-4. Trabajaremos sobre el libro 1V, titulo 11, 1, 2, pp.339-353; en donde se haya inserto el
tratado que objeto de estudio en estas paginas.

20 Interesante nos parece esta presentacion que Montalvo hace de su persona, que nos recuerdan otros escritos
realizados por autores contemporaneos e incluso un poco posteriores a él. Podriamos sefialar el caso del rabino
Eliyahu Capsali, que redacta una cronica, Séder Eliyahu Zuta, en donde inserta una descripcion sobre los judios
que salen expulsados de la peninsula ibérica, en donde nos dice textualmente: “...Ya que existe el Séder Eliyahu
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sobre el que vamos a trabajar a Fernan Diaz de Toledo?, lo cual nos sefiala las buenas
relaciones que tenia con este, y con el entonces obispo de Cuenca Lope de Barrrientos??, y al
que a su vez Fernan Diaz de Toledo dirigira una Instruccion en defensa de los conversos®

Termina diciendo que si hubieran individuos que rechazaran introducir sus tratados,
seria incompleto, pues el s6lo cuenta en ellos la verdad; creemos por tanto que ya Montalvo
esperaba criticas importantes a su trabajo:

Y si hubiere algunos, lo que no creo, que reusasen insertar en sus codigos estas mis
adiciones, les aseguro que hacen mal, no precisamente porque en ellas se contiene la
verdad, segun la posibilidad de mi ingenio (flaco como llevo dicho) sino porque en
ellas se corroboran las doctrinas antiguas, se confirma el fundamento del derecho, se
recuerdan las cosas olvidadas por mucho tiempo y se introduce la doctrina y el gusto
de los doctores modernos. (Caballero 1873: 98-99)

Continuara diciendo que esta prohibido interpretar las leyes, y que él s6lo ha insistido
introduciendo explicaciones, sobre aquellos puntos que le han parecido méas importantes:

Donde quiera, pues, que la ley prohibe la interpretacion, el estatuto 6 la ley no admite
interpretacion alguna; y tal interpretacion no debe recibir un sentido extrafio, sino el
verdadero y propio y conforme al derecho civil... Sin embargo, sabiendo que esta
prohibido por las leyes del reino el dar cualquier interpretacién 6 declaracion, no es mi
intento desviarme un punto de las palabras y sentido de las leyes ni de sus autores, ni
escribir de cosas en que no puedo entrometerme; tan sdlo me he propuesto para mi
instruccion y como ensayo de mi corto ingenio, insistir simplemete, segun la
costumbre de los antiguos doctores, sobre las apostillas para la concordancia de estas
leyes. (Caballero 1873: 100-101)

Montalvo acompafia el Fuero real con ocho opuUsculos que sefiala desde la
introduccién, en un indice. Son los siguientes:

1-De consilio Regis, en el proemio: analiza los consejeros que debe escoger el rey, la
actitud que estos deben adoptar, asumiendo la idea de que el soberano no puede gobernar
solo.

2-De los que no obedecen al madamiento del rey?*: Aparentemente este tratado tiene
relacion directa con la suerte que corrid el condestable de Castilla, D. Alvaro de Luna, y las
causas que llevaron a su caicla (Caballero 1873: 105-107).

3-De la doctrina adiscendi®®: intenta sefialar un método de aprendizaje para que los

Raba, y yo soy por otra parte pequefio en sabiduria y en caridad, pobre y despreciable, yo firmo Eliyahu el
Pequefio...” ( Amran 2011: 69-86).

21 Fernan Diaz de Toledo fue uno de los funcionarios mas importantes de la corte de Juan 1l de Castilla; habiendo
nacido en Alcalad de Henares, se habia convertido al cristianismo, muy probablemente en 1391, siendo todavia un
nifio; experto en derecho canénigo y civil fue nombrado Relator del rey de Castilla. Muere en 1457.

22 ope de Barrientos nos expresa sus puntos de vista sobre la revueltas toledanas de 1449 en el capitulo 171 de
la Refundicion de la Crénica del Halconero donde afiade esta variante al capitulo 375 de la Crénica del
Halconero: “...Como Pedro Sarmiento se vido ansi tan apoderado de la ciudad e del pueblo, mandé prender
ciertos ciudadanos, hombres honrados e ricos, por grande condicia que le tomé de lo suyo, e fizoles dar ciertos
tormentos sin haber fecho delitoninguno, que nunca por otra ni por pensamiento pensaron. E como tenia de su
parte el escribano a él era justicia, fizo de algunos dellos cruel justicia, sin merecer cosa ninguna. Después
tomoles los bienes, e persiguio e desterré otros, diciendo que tenian la voz del maestre...”

2 Es por ello que trabajaremos también sobre Fernan Diaz de Toledo analizando los puntos de encuentros y las
diferencias entre ambos autores.

2 Libro I, titulo 4. Es un tratado redactado por orden de Juan 11 contra el conde Carlino (o Carlin) de Décia.

3 Libro I, titulo 6, ley 4.
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estudiantes estudien con el mayor provecho posible. Segun F. Caballero?®, Montalvo realizé
este tratadito para su hijo Martin. Expone los cinco fines por los cuales el hombre tiene sed de
conocimientos: a-Para poder hablar bien (aunque se puede caer en el pecado de la
vanagloria); b- para adquirir prudencia, como los te6logos v juristas; c- para conocer las cosas
atiles (segun Montalvo el fin de los soberbios); d- Por afan de lucro, como los fisicos y
algunos juristas deseosos de obtener el mayor nimero de riquezas (caerian en el pecado de la
avaricia); e- Para “edificar” como buenos maestros y determinados prelados. Pide, por tanto, a
su hijo que observe especialmente los puntos “b” y “e”, pues solo de esta forma podra obtener
el mayor provecho posible.

Afade que hay ciencias que califica como peligrosas, como la magia y la nigromancia,
de las cuales debe apartarse, evitando caer en la curiosidad, que es a fin de cuenta, otro de los
pecados en los que puede ser inducido el ser humano.

4-Del procedimeinto contra el reo ausente®’: Marca en este tratado las formas en que
debe llevarse a cabo los procesos: a- La acusacion debe establecerse frente a un juez; b- el
juez debe arrestar al acusado, buscandolo en la ciudad y zona si es necesario; c- Sino se le ha
encontrado, un alguacil debe dar fe de su fuga; d-debe pregonarse el hecho; e- debe
informarse a la familia; f- se reacusa contumacia para evitar engafios; g- que la citacién a
comparecer se observe; h- que se hagan tres citaciones con intervalos de unos treinta dias; i-
una vez pasado el periodo, que el juez y el acusador busquen una defensa para el acusado
ausente; j- que el juez o bien sea el que previno el caso o aquel donde esta domiciliado el
acusado; k- que el juez proceda por via de acusacion y no de inquisicion (Caballero: 111-112)

5-De la excelencia del matrimonio?®: parte de la base que aquellos quienes van a
casarse lo hacen por propio consentimiento. Faltando este habrd un gran problema, incluso
después de haber relaciones sexuales y bendicion sacerdotal. Apunta que el matrimonio fue
concebido antes del sacerdocio, enumerando las cualidades de este como la conservacion de
la especie, evita la fornicacion, consolida la paz, haciendo especial hincapié en la transmision
en la herencia del individuo (Caballero 1873: 112-114)

6-De la potestad del papa y del rey o Emperador?: en este oplsculo nuestro autor
hace referencia a la “Iglesia” y al “reino”, es decir a la autoridad papal y al rey. Alude al poder
temporal de este ultimo, mientras el soberano pontifice posee toda la autoridad que le confiere
ser el vicario de JesUs en la tierra, siendo su potestad superior a la del concilio®®

Montalvo cita la potestad ordinaria y la absoluta, y afiade la que él denomina como
“plenitud de potestad” (con arreglo al derecho y en oposicion a este). El principe es superior a
todo y a todos, pero sin embargo ni el papa ni el principe pueden condenar sin haber tenido
conocimiento de lo ocurrido, y sin citar al culpable y a testigos. A pesar de todo afiade que al
rey se le debe obediencia, aunque ordene cuestiones que no entran plenamente en su
jurisdiccion, pues los individuos le deben obediencia, al haber sido instaurado en su potestad
por “gratia Dei” (Caballero 1873: 114-115).

7-El Gltimo que abordaremos, De la conversacion con las mugeres®; aunque lleva el
numero ocho en el indice de Montalvo (el nimero 7 es el que centraremos muy especialmente
nuestro trabajo, De la unidad de los fieles). Nos hablara sobre todo del adulterio, y de las
relaciones extra- conyugales, la vileza de este por ser pecado, para terminar con una
recopilacion de la vida de algunas mujeres ejemplares Caballero 1873: 339-340)

26 Caballero 1873: 107-111.

27 Libro 2, titulo 3, ley 4.

2 Libro 3, titulo 1, ley 1, de los casamientos.

2 Libro 3, titulo 6, ley 17. Aparentemente este tratado le fue encargado por Lope de Barrientos, al que
anteriormente hemos hecho alusion

30'Sino hay cisma, pero en caso de producirse prima el concilio.

31 Libro 4, titulo 7, De los adulterios.
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El tratado nimero 7, De la unidad de todos los fieles, libro 1V, titulo 111, ley 2a®

Alonso de Montalvo introduce el optsculo cuando analiza el término “tornadizo”%?,
aplicado a los conversos, lo cual le da pie a explicar todos sus puntos de vista sobre el tema.
Redactado a peticion de Juan Il de Castilla tras las revueltas toledanas de 1449 y la
publicacion de la sentencia-estatuto; se inicia de la siguiente manera:

Ad quod facit tractatus quidam leius, quem de mandato illustrissimi domini nostri
regis loannis Il super factis Toleti contignetibus invalide compilaui, quem hic licet
minus caute inservi e incipi et sequitur. (Fuero real 339-341)

Segun Montalvo, Pedro Sarmiento y sus seguidores provocaron un cisma dentro de la
sociedad cristiana mayoritaria:

Christi fidelibus facere infideles, in sana mente per debia sophismata, et cavillationes

accessissent, et sacrilego schismate unitatem christianam collidere non erubuissent

indiscretam. (Fuero real 339)

Los rebeldes creen tener razén apoyandose en un privilegio de Alfonso IX concedido a
la ciudad de Toledo, en donde se prohibe a los judios y conversos detentar puestos publicos,
pero este habia sido anulado desde hacia mucho tiempo:

Hi namquue primum calicem fundare concedunt per sententiam Domini dicentis:
quadraginta anis ... et per quodam privilegium civitati Toleti per regem Alphonsum a
trescentis annis et ultra concessum, quae jura una cum dicto privilegio dicunt
disponere, quod nec Judaei, nec hi, qui ex eis sunt, officia publica habere possint, et
propter hoc asserunt, quod generaliter nullus de conversis ad Christi fidem possit
officijs fungi publicis, ex quibus antiqui hostis invidia sinistrum aspersit rumorem, et
fidelium opinionem ad praesens simulando dilacerat. (Fuero real 339-340)

Los seis principales puntos de vista que Montalvo expone en su texto son:

1-Las razones que aducen los rebeldes toledanos son contrarias a Dios y al rey, es
decir, a la iglesia y al reino:

Quae conclusiones, seu opiniones sic generales quantum sint detestabiles, quantum
Deo, sanctisque sint contrarae divina, et prophetica, nec non evangelica lex, et sacri
canones docent, et fere omnibus recte credentibus, manifestum existit. (Fuero real
340)

En el mismo sentido que Montalvo, Juan de Torquemada®* se expresaba afios antes:

32 para nosotros sera el nimero octavo, pero respetamos el orden impuesto por Montalvo. Nicolas Antonio
designo este tratado con el siguiente titulo: “De que los judios convertidos & la fé son admisibles 4 los oficios
pUblicos y honores eclesiasticos”.

33« _E si home de otra Ley se tornare Christiano, y alguno le llame tornadizo, peche diez maravedis al Rey, y
otros diez al querelloso: € si no hubiere de que los pechar, caya en la pena que manda la Ley...” (Fuero real 339-
341). Ver Amran 2009a, 99.

34 Juan de Torquemada nacié en Valladolid a finales del siglo XIV, aproximadamente en 1388; su padre fue
Alvar Fernandez de Torquemada, de la provincia de Palencia, cristiano viejo; su madre probablemente de origen
converso. Entra en la orden de los dominicos a los diecisiete afios, en el convento San Pablo de Valladolid. Ird
acompafiando al prior Luis de Valladolid a Constanza, como secretario, pasando después, en 1425, a estudiar a
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Secundo describitur praefatus processus e irrationabilis et iniustus cum dicitur
sonuerunt. Dicitur autem luxta Glossam insonisse, tu ostendatur eso irrationabiliter et
iniuste processisse ...quod valde irrationabile et turpe videtur, tu homines tam parvi
pretii in tam notabili et insigne ecclesia et in materia fidei, quod, ut exgestis eorum
patet, nec quid sit fides canonica, nec quando quis haereticus veniat ludicandus, adhuc
plene noverunt, ludicum cathedram teneant [...] Quantum autem nocument afferat et
inhonestatis ludicio praecipitatio...Ex parte quidem testum iductorum apparet etiam
iniustitia praefati processus, quia, cum essent de numero rebellium domino suo
naturali flerentque multi eorum criminosi, utpote qui rapinis, incendiis et caedibus
praedictos conversos invaserunt, merito tamquam suspecti repellendit veniabant a
testimonio. (Torquemada 130-132)

Montalvo ataca las ideas sefialadas contra los conversos como heréticas y peligrosas.
Asi nos dice:

Nunc autem 21 distinctione, quod autem dictae opiniones seu conclusiones sic
generaliter promulgatae haereticam et insanam sapiunt doctrinam, per legem et
prophetas et sanctorum patrum auctoritates liquido intimatur. (Fuero real 340)

Juan de Torquemada, una vez mas, expone de forma parecida sus puntos de vista:

Amplius tertio: quod praefatum fundamentum praefatorum implorum Mediatinarum e
Ismaelitarum sit haereticum ostenditur manifeste, cum tam sancta Scriptura quam sacri
canones Spiritu Sancto conditi illud improbent et condemnent. (Torquemada 141;
Amran 2003: 70)

2-Montalvo alude la importancia de la llegada y pasion de Jesus, unificador del pueblo
cristiano:

Per adventum tamen ejus, et passionem, qua redemit nos inimicitias illas tollit : tu
patet ad Ephe. 2. Ipse enim Christis est pax notra, quod fecit utraque unum et medium
parietem, macerie selvens inimicitias, in carne sua legem mandatorum decretis
evacuans, tu duos condat in semetipsum, in unum novum hominem faciens pacem, et
reconcilians ambos in uno corporeo Deo per crucem, interficiens inimicitias in
semetipso. (Fuero real 340)

Torquemada también habia expresado ideas parecidas

Hanc pretensissiman et universalem medicinam passionis et mortis Chrsiti praefati
impii homines evacuare et restringere aut negare nituntur, cum fidelis Christianos de
populo Israelitico descendientes dicunt adhuc suspecti haberi de sectis et
generationibus unde descendunt et imputari eis delcita praeterita. (Torquemada 145;
Amran 2003: 70)

No se puede realizar la diferencia dentro de la comunidad cristiana, ya que todos son
hijos de un mismo padre, es decir, que una vez convertidos todos deben ser tenidos como

Paris. Nombrado prior del convento San Pedro Martir de Toledo hasta 1431, por Juan Il legado suyo en Basilea.
Avrdiente defensor de los derechos papales, fue uno de los personajes mas importantes de la época (Beltran de
Heredia 58-118; Amran 2003: 125 n.64)).
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iguales dentro del cristianismo:

Secundo, praeterea differentia illa non potest stare inter hos, quia populo gentili, et
Israelitico ad fidem Christi sunt conversi. (Fuero real 340)

Sobre este apartado varios autores contemporaneos a Montalvo expusieron puntos de
vista muy parecidos, como por ejemplo Fernan Diaz de Toledo.

Ya que el Santo Bautismo, y la eficacia de él, el qual face el bautizado nuevo hombre,
y lo laba, y lo quita de todo reato, y culpa, y pecado, y sacalo alli de €él, y quedase
ebacuado y como si no lo hubiese cometido: pues el Santo Bautismo obra en él todos
su efecto, quedando deshecha en él cualquier mancilla o defecto; lo contrario seria
notoria heregia. (Cartagena 151)

Sobre este punto nos gustaria hacer hincapié en la utilizacion por parte de Montalvo
del término “gentil”; la connotacion es la misma que en su momento utilizdo Diego de Valera
en su obra Espejo de la verdadera nobleza®®, es decir la importancia que el pueblo judio tiene
para el cristiano, por lo que Valera, al igual que Montalvo atribuye una superioridad de los
conversos sobre la de otros pueblos que llegan al cristianismo (una nobleza):

Pues si a la theologa nobleza avemos respecto, en qual nacion tantos nobles fallarse
pueden como en la de los judios, en la qual fueron todos los profetas, todos los
patriarcas e santos padres, todos los apostoles e finalmente nuestra bien aventurada
sefiora Sancta Maria, y el su bendito fijo Dios e onbre verdadero nuestro redenptor, el
qual este linaje escogid para si por el mas noble, lo qual paresce por el libro de la
Generacion de Thesucristo, e por aquella palabras que dixo: “yo raigué en el pueblo
honrado y en los mis escogidos meti raices. (Valera 47v; Amrén 2009a: 147-150)

3-La importancia de numerosos conversos provenientes del judaismo quienes
alcanzaron grandes distinciones en el seno de la Iglesia. La Iglesia es una:

Hanc unitatem Apostolus praedicat ad Corinth 12. Omnes inquit nos in unum corpus
baptizati sumus, sive Judaei, sive Gentiles, sive servi, sive liberi, et omnes in uno
spiritu potati sumus... Unum corpus in una Ecclesia comparatione membrorum, unus
spritus, una spes vocationis nostrae, unum baptima, ad quod omnes sumus vocati, unus
et Dominus una essentia, una fides, unus Deus, quam unitatem tenere
firmiter...haereticaenim est differentia ob quam unitatis fidelium fit sectio. (Fuero real
342)

Fernan Diaz de Toledo se expresa de forma parecida a Montalvo, entre los que existe,
como hemos expresado con anterioridad una estrecha relacion:

Y la Ley de Dios y los Derechos no quieren que el Padre sea punido por el Hijo, ni el
Fijo por el Padre, ni la mujer por el marido mucho menos lo debe ser los otros, que no
tienen que hacer en ello, aunque todos dicen que descienden de un Pueblo, e de una
Gente. Ca cierto es que la Iglesia de Dios en fecha, e ayuntada de os pueblos, el uno

% Diego de Valera nace en el afio 1412 y muere en Puerto de Santa Marfa en 1488; este historiador, poeta,
ensayista, cuya carrera politica le retuvo en la corte de Juan Il, asi como en las de Enrique IV y en la de los
Reyes Catolicos, en donde participé a un buen ndmero de actividades que le proporcionaron distinciones y
privilegios.
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Ysraelitico y el otro Gentil, e despues comenzo todavia de tiempo en tiempo,agora de
los unos, agora de los otros, siempre se convirtieron e se convertiran, hasta la fin de
mundo. (Cartagena 347; Caballero 1877: 243)

Dentro de este apartado, e intentando explicar la union en el seno de la Iglesia,
Montalvo apuntara dos cuestiones centrales en su discurso:

a- El sacramento del bautismo, que hace del individuo un nuevo hombre, borra el
pecado original, al igual que una vida pasada fuera del cristianismo. Los rebeldes toledanos, al
negarles la igualdad a los conversos niegan a fin de cuentas este sacramento, que sera
considerado por Alonso como herético.

Tantum enim effectum , et virtutem nunc operatur sacri baptismatis unda sicut tempore
Beati Petr Apostolorum Princips, alidu asserere est manifesta haeresis, unde ait
Dominus: Joan [...] Temeraria ergo videtur differentia, quam hi zelo ultionis, et odii
faciunt inter Christianae Religionis fidelis antiquos, et novos, ob quam haereticum, et
absurdum asserere videntur sub Christianorum velamine, quod si Baptismus, et qui
janua est omnium Sacramentorum, et fidei fundamnetum omnium, scilicét, careat
virtute, ministerio, eteffectu, scilicet, noviter aqua Sacri Baptismi abluti salvi non
fierent et officia [...] per Baptismum namque renascitur homo...Negant unum baptima
in remissionem peccatorum, in quibus nostra vera fides consistir, tu in Symbolo
continetur, obstinate tu sserunt dicendo non aeque, et aequaliter baptismum in
omnibus antiquis, et novis quoad omnes effectus operari. (Fuero real 344-345)

Con idéntica connotacion se expresaron Fernan Diaz de Toledo® y Diego de Valera.
Al primero habiamos hecho alusién cuando, en el primer punto arriba citado, recordamos a la
unidad del pueblo cristiano; para Diaz de Toledo la unién es indestructible e irremplazable
pues se basa en el bautismo. La explicacion de Diego de Valera se parecerda mas, creemos, a la
de Montalvo, estableciendo un discurso muy similar:

Ya que el Santo Bautismo Y la eficacia de él, el qual face el bautizado nuevo hombre,
y lo laba, y lo quita de todo reato, y culpa, y pecado, y sacalo alli de él, y quedase
ebacuado y como si no lo hubiese cometido; pues el Santo Bautismo obra en él todo su
defecto; lo contrario seria notoria heregia. (Cartagena 345)

b-El segundo punto que se abordaré en el tratado sumado por Montalvo al Fuero real,
sera la relacion especial entre el pueblo elegido, el judio, y el cristiano, de donde provienen
Jesus, la Virgen, y los padres de la Iglesia. Alonso nos lo dice de la siguiente manera:

Negare enim non possunt quod populus a quo nostra Redemptio processit, sed Virgo
Snctissima Salvatoris Genetrix, necnon, et Sancti ejus Apostoli, Mrtyres, et
Confessores, a quibus Ecclesia Domini est fundata, est excelsior cunetis gentibus quas
Dominus creavit in laudem, et nomen, et gloriam suam, et est populus sanctus Domini.
(Fuero real 345)

En esta misma linea de pensamiento figurara Diaz de Toledo cuando escribe:

Ca como dice San Jerénimo, esto tenian ellos muy ligero de facer por su mesma Ley,
la qual no vino a desatar nuestro sefior Jesu Christo, mas a la cumplir. Mas el trabajo

36 Ver apartado 2
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propio era con los Gentiles, que se habian de convertir de el mal al bien, de la
infeidelidad a la Fee; y por esto los llama conversos el dicho Maestro de las Historias.
Y yo no se como se aplicard a guardar lo que pertenece a nuestra Santa Fee el
nuevamente convertido, mayormente de él Pueblo Israelitico, nin de los que vinieron
de ellos, nin como honraron las fiestas de Nuestros Sefior, que es nuestra cabeza y
vino de aquel linaje a la carne, nin de quanto a la Virgen Gloriosa Nuestra Sefiora
Maria, su madre, nin de los otros Apdstoles, Santos y martyres que fueron de este
mesmo linaje. (Amran 2003 :152-153; 2009c: 288)

Subraya la importancia del pueblo de Israel, y se acentua las raices comunes con el
cristianismo. Es exactamente, aunque formulado de forma diferente, como Juan de
Torquemada lo expone en su Tractatus:

In quo onstenditur quod fundamentum secundum inductum per adversarios in
impietatis suae favorem, adversus noviter conversos ad fidem Christi de genere
Israelitico descendientes, sit erroneum et blasphemum. (Torquemada 187)

Para Torquemada, si se acusaba a todo el pueblo judio se terminaba por inculpar al
propio Jesus, lo cual seria, evidentemente herejia (Amran 2003: 70). Una vez mas, y en esa
misma linea también Diego de Valera construye un discurso ideolégico parecido:

Pues si a la theologa nobleza avemos respecto, ¢en qual nacion tantos nobles fallarse
pueden como en la de los judios, en la qual fueron todos los profetas, todos los
patriarcas e santos padres, todos los apdstoles e finalmente nuestra bien aventurada
sefiora Sancta Maria, y el su bendito fijo Dios e onbre verdadero nuestro redenptor, el
qual este linaje escogio para si por el mas noble, lo qual paresce por el libro de la
Generacion de Thesucristo, e por aquella palabras que dixo: “yo raigué en el pueblo
honrado y en los mis escogidos meti raices. (Valera 47v)

Como vemos Montalvo sigue la misma dindmica de esas tres personalidades citadas,
oponentes acérrimos de la sentencia-estatuto. Los puntos que acabamos de subrayar en este
apartado, se convertiran en el principal argumento de defensa de los cristianos nuevos.

4-La legitimidad de los conversos.

En su cuarta tesis que expone Montalvo, afirma la ilegitimidad de los rebeldes
toledanos quienes habian sido guiados sélo por la avaricia, y no por el celo religioso, tal y
como pretendian hacer creer:

Non ergo sunt a Religione Christiana alieni noviter ad fidem conversi, nec ab officiis,
publicis cum in fide et meritis non differunt ab antiquis, ut dictum este: patet hoc
expresse Deuteron. 33. in fiubi inquit...usque adeo autem contrarium asserentes
calumniandi cupiditate caecantur, tu non attendant quantam in Christiano populo
schismam nutriant, cupiditate, avaritiaque pleni usurpatione damnabili hoc attentant,
ut non habeant in mundanis bonis compossessores,et dominandi cupiditate inflamati,
et fastu dominationis elati non desiderant haberi consortes. (Fuero real 345)

Juan de Torquemada habia aducido también, aludiendo al hecho de que al expoliar a
los conversos de sus oficios y dignidades, los rebeldes toledanos habian sido guiados por sus
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instintos méas depravados, y habian caido en el pecado de la avaricia®’. Montalvo continGia en
esa misma linea afirmando que al hombre no se le debe juzgar por sus origenes, a pesar de las
excelencias de estos, Sino por sus actos:

Sexto autem evidentissimis rationibus differntia iam dicta, improbatur. Augustinus
inquit: “Undecumque homines nanscantur, si parentum vitia non sectantur, honesti, et
salvi erunt. (Fuero real 345)

Y Diego de Valera, una vez mas, profundizara esta idea, empleando los siguientes
términos:

Pues de necesidad se sigue, que los tales venidos a la verdadera Fe, no solamente
retengan la nobleza de su linaje, antes la acrescienten tanto que honestamente hivieren
sin se entremeter en viles oficios ni venir a malas costumbres, ca nuestro verdadero
Mexias no vino en el mundo por amenguar ninguno de los bienes pasados, mas por
quitar todo pecado. (\Valera 46r)

5-A nivel juridico analiza las diferentes disposiciones concernientes a los cristianos
NUevos.

En este apartado subrayamos los argumentos expuestos por Montalvo, que como buen
jurista, tuvieron evidentemente una base legal. Son recordados el concilio de Basilea®®, las
disposiciones adoptadas por Juan I de Castilla en las cortes de Soria, afio 1380 y las Partidas
de Alfonso X ( mas especificamente la Partida 7, titulo 24, ley 6). Estas disposiciones
contribuyen a formar un aparato juridico que legitima la actividad y posicion social de los
conversos castellanos para que nadie pudiera poner en duda.

Idem, statuit santa Synodus Concilii Basilien, ubi neophitos ipsos a detractionibus, et
contumeliis paterna affectione mandat defendi,et quoniam per gratiam Baptismi civis
Sanctorum , et domestico D. efficiuntur...Hoc idemfirmat ista lex, et hoc expresse
continetur de jure istius Regni:7. Part.tit. 24,1.6, quae disponit, quodnoviter ad fidem
Christi conversus non est a Chrisitaniis ob generis commemorationem vituperandus,
imo succedit cum fratribus ludaeis, et potest habere officia, et honores Chrisitanorum.
(Fuero real 346)

Fernan Diaz de Toledo se habia expresado en el mismo sentido:

Y esto mismo dice en las leyes de las Partidas, ordenadas por el Rey D. Alonso el
Sabio,por las quales nos havemos de regir, y gobernar : pues son Leyes del Reynpo y
no por otras algunas.Y assi lo tiene el rey D. Alonso en la subordinacion de Alcala de
Henares, y aun assi lo tiene ordenado el Rey nuestro sefior en sus Leyes: y aun mas
hay en esto: esta misma question vino ante el Rey D. Enrique, Padre del Rey N.S. En
tiempos del arzobispo de Toledo, de buena memoria D. Pedro Tenorio. (Cartagena

87 “Quinto describitur preocessus antedictus impius, utpote impietatis et malignitatis consilo conceptus et

formatus, cum dicitur super populum tuum malignaverunt consilium, deliberantes conversos ad fidem Christi, de
genere lIsraelitico sive ludaeorum descendentes, nonesse admittendos ad testimonia danda, ad publica offcia, ad
honores mundanos sive ecclesiasticos” (Torquemada 180; Amran 2003: 69)

38 El concilio de Basilea, 1431-1437, fue convocado por Martin V y continuado por su sucesor Eugenio 1V; la
asamblea se traslad6 primero a Ferrara en 1438 y después a Florencia donde finalizaria en 1445; un grupo se
quedo sin embargo en Basilea, llegando a deponer a Eugenio VI y nombrando al antipapa, Félix V. Esta
situacion continuaria hasta 1449 cuando abdica Félix V.
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344-345)

Y ese otro gran hombre de leyes que fue Juan de Torquemada también utilizaria
términos parecidos:

Item ad idem canon concilii Basilienseis, factus tempore quo santae memoriae domini
Eugenii auctoritate celebratur . Inter alia in quo de noviter ad fidem Christi
venientibus, ita decretum este: “Quoniam bper baptismi cives sanctorum efficuntur,
longeque dinius sit regenerari spiriti quam nasci carne, haec edictali lege setatuimus,
tu civitatumet locorum in quibus sacro baptisme regenerantur privilegiis, libertatibus
et immunitatibusgaudean, quo ratione dumtaxatnativitatis et origins alii
consequuntur...Primo quidem illustrissimus et religiosissimus dominus rex Alfonsus,
Sapiens cognominatus, in lege V1 tituli 24, de ludaeis instituit ...Praeterea serenissimus
felicis recordationis dominus rex Henricus, pater mooderni domini regis, facta querela
ex parte fideium conversorum...Ceterum virtuisissimus ac illustissimus loannes, rex
modernus, pietatem, religionem ac fidei sinceritatem suorum clarissimorum
progenitorum imitatus. (Torquemada 228-231)

6-La fidelidad de los conversos hacia el cristianismo.

Este serd uno de los argumentos mas importantes de Montalvo. Al igual que otros
muchos defensores de los conversos, optaron por sefialar que no todos los cristianos nuevos
pecaban de falta de fidelidad a la nueva religion y que la culpabilidad (y el pecado) de unos
cuantos no deberia recaer sobre la totalidad de ellos:

Octavo, licet aliqui nationis israelitici populi in haeresim incidant, seu in aliqua
superstitione, vitioque culpabiles existant, vel ad ritus seu mores revertantur
Judaeorum, hi tantum legitime sunt commonendi, et puniendi, et si incorrigibiles, et
relapsi fuerint, ut haeretici sunt damnandi. (Fuero real 346)

Juan de Torquemada también habia expresado opiniones parecidas:

Item ex concilio quarto toletano idem error manifeste confunditur. Dicitur enim in
capitulo ludear, I, g.8: ludaei baptizati, si postea, praevaricnates in Christum, qualibet
poena damnati existerint, a rebus eorum fidelis fillos exccludi non oportebit, quia
scriptum est Filius non portabit iniquitatem patris. (Torquemada 185)

Sin embargo el verdadero punto en donde las ideas de Montalvo afiaden algo novedoso
a aquellos que redactaron con anterioridad a él fue el hecho de comparar a los rebeldes
toledanos con otras sectas heréticas que pulularon durante el Medievo por toda Europa y a las
que la iglesia atacé con gran energia.

Item, olim Graeci, et nunc Bohemi ab Ecclesia Dei recesserunt, et divissos errores
conta catholicam fidem perfidé sustinere contenderunt, tamen cum ab haeresi reversi
sunt, per catholicos juste fuerunt recepti, et in suis officiis, et ordinibus per papam
fuerunt restituit, quod licuit, [...] Nam blandius etenim pia mater ampleetifur, et de
illus multo amplius quam de his quos nunquam perdiderat gratulatur...Pro his enim
dissensionibus schismaticorum, et haereticorum, qui quadam simulata sanctitatis
specie hoc faciunt, qui oculus divinae majestatis offendunt, et grave in se continent
periculum animarum, nonnumquam Ecclesia Dei concussa periclitatur. (Fuero real
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347).
7- La conclusion que expresa Montalvo en su texto.

Alonso Diaz de Montalvo terminard con una recopilacion de todos sus puntos de
vista, los cuales le llevan a oponerse a Pedro Sarmiento y a sus seguidores. Aludira al
bautismo 3°, recordara ciertas epistolas y salmos (Fuero real 348-349), algunas leyes del
reino®, etc, concluyendo con determinacion que aquellos que deben ser apartados de los
cargos publicos son los rebeldes toledanos y sus seguidores (haciendo alusion probablemente
a los continuadores de estos a finales del siglo XV); por ultimo afiade la necesidad de
devolver a todos los conversos expoliados sus cargos publicos y dignidades. Hace un
Ilamamiento a aquellos que se vieron obligados a convertir, recuerda las causas nefastas de la
mala recepcion de la fe, criticando con valentia las conversiones forzosas.

A modo de conclusién

Diaz de Montalvo realiza una defensa sin igual de los conversos toledanos. Sin
embargo sus tesis son muy parecidas a aquellas que en estos momentos circulaban en Castilla,
entre aquellos que pensaban que los conversos en general, y los cristianos nuevos toledanos
en particular, no debian ser separados de la colectividad. Montalvo nos dice claramente que:
1- Jesus sufrié para salvar a toda la humanidad; 2- en la Biblia se encuentra el argumento que
Israel seria salvado, por tanto considera a los conversos como verdaderos cristianos, es decir,
cree en la sinceridad de los mismos, tiene fe en sus méritos y hace hincapié en el odio que han
despertado por los puestos y privilegios que han obtenido.

Juan de Torquemada, Fernan Diaz de Toledo, Diego de Valera y nuestro autor,
Alonso Diaz de Montalvo, expresan tesis muy parecidas, que nos llevan a preguntarnos cuales
inspiraron a quiénes, sin querer entrar en la polémica sobre quién redact6 sus escritos antes.
Solo afiadiremos que sus opiniones, y las de los otros tres autores con los que le hemos
comparado y que las publicaron antes que él, influirdn a otros escritores que intentaron
trasmitir la idea de no estigmatizar a una parte de la poblacion peninsular, como sabemos sin
muchos resultados. Para finalizar estas paginas s6lo sefialaremos el hecho de que Montalvo
inserta este tratado, en el Fuero real, en un momento en el cual los conversos habian perdido
la batalla, en el afio 1500, la situacion de los cristianos nuevos se habia hecho irreversible.

39 “Cum ergo per Bqptis,un renascitur homo, et per sacrum lavacrum deponuntur praeterita peccata, et homo fit
novus , restat quod per mutationem vitae, et mundificationen pecatorum videtur sentetia Domini mutata, et licet
Deus dixit ad populum Israel: tota die expandi manus meas ad populum non credentem” (Fuero real 348).

40 Como por ejemplo el fuero juzgo diciendo que fue corregida en las Partidas, y si ese fuero estuviera todavia en
vigor, solo haria alusion a aquellos que provocaron fraude contra la ley de Jests. “Item, non obstant lec fori
juzgo in contrarium producta, quia lex illa auctentica non est, nec servatur in Hispania, et cum fit antiquissimus,
illa lex este jam correpta per legem contratiam: 7 part, tit.24.L.6 supra alleg. Quae este posterior, etiamsi de illa
mentionem non faciat” (Fuero real 349).
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¢Servicio o beneficio? La colaboracion de los grandes linajes judeoconversos con el
entorno de Fernando el Catdlico

German Gamero Igea*!
(Universidad de Valladolid)

0. Introduccién

El cuerpo documental referente a la actividad cortesana de los siglos bajomedievales y
modernos esta siendo revisado desde las Ultimas décadas por investigadores de muy diversas
disciplinas académicas.*? Este renovado interés por temas clasicos de nuestra historiografia ha
llevado a que innovadoras perspectivas metodologicas planteen nuevos problemas y
reflexiones sobre qué es lo politico en los siglos de transicion entre la Edad Media y el
Renacimiento (Viroli). En este contexto, aungue no es un campo en exclusiva, la cuestion del
Estado Moderno ha asumido un rol méas que destacado ya sea para su aseveracion, matizacion
o directo rechazo (Maravall; Genet; Clavero 1981; De Dios; Nieto Soria 1993). Replanteado
en si mismo y como hecho social, una de las Ultimas necesidades historiogréficas ha
consistido en conocer y comprender la participacion de las diferentes replblicas en la
construccién del orden politico bajomedieval-moderno. En concreto el papel de los estudios
sobre los séquitos cortesanos ha permitido indagar en la naturaleza y expresion del poder
monarquico. Igualmente ha permitido a la comunidad cientifica mostrar toda una pléyade de
modestos colaboradores de los soberanos que hicieron posible, y marcaron con su autoria
silenciosa, el desarrollo de las formas de gobierno de estos siglos (Solana Villamor;
Paravicini; Vale; Costa Gomes; Narbona Carceles; Cafias Géalvez; Beauchamp). Sin ser
posiciones divergentes, este estudio puede encuadrarse con mas acierto en la segunda que en
la primera.

Asi pues, conocer a quienes participaron en los séquitos de los soberanos permite a su vez
indagar en los motivos, en los resultados y en las dinamicas generales de actuacion. Un caso
especifico es el que presentamos en este trabajo: la labor de los judeoconversos. La
historiografia precedente ha puesto ya de manifiesto en sobradas ocasiones la idoneidad de los
judeoconversos y su buena inclusién en los cuadros de gobierno de los ultimos soberanos
medievales (Rabade Obradd; Romano Ventura). Sin embargo en pocas ocasiones se han
analizado las motivaciones y los beneficios que estos oficiales alcanzaron con el servicio
regio. Mas alla del reconocimiento social y del poder politico, muchos de ellos destacaron
dentro y fuera de la Corte por su interés en la gestion del dinero y los negocios. El objetivo al
acercarnos al problema de las motivaciones judeoconversas no es el de volver a caracterizar a
estos oficiales, en exclusiva, como mercaderes y agentes econdmicos. Se trata de alejarnos de
una vision teleoldgica que la propia nocién de moderno impregné en los estudios sobre el
Estado en un primerisimo momento. Con ello estas paginas pretenden intentar comprender un
poco mejor, por medio del andlisis de realidades concretas, una evolucion serpenteante,
tortuosa y muy apegada a las necesidades del momento. En este escenario la voluntad del
soberano se entremezcld con las de sus colaboradores, y el régimen que finalmente sali6 a la
luz se analiza como una conjuncién de voluntades ascendentes y descendentes. El reinado de

41 Este trabajo se ha realizado en el marco del proyecto de investigacion HAR2012- 32264 del Ministerio de
Economia y Competitividad.

42 De reciente aparicion son los trabajos contenidos en Tomo 45-2 de los Mélanges de la Casa de Velazquez
(2015) titulado La société de cour dans la péninsule Ibérique (X1Ve-XVe siécle): étude des sources, coordinado
por Alexandra Beauchamp y Maria Narbona Carceles, cuyas reflexiones sobre las diferentes realidades ibéricas
son en todo momento resefiables. Sin embargo la profunda revision de las fuentes comenzé con los estudios
liderados por Martinez Millan sobre las cortes de los Habsburgo (1999, 2000, 20082, 2008b etc.)
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Fernando el Catdlico, tan marcado por los altibajos de la politica, es un sujeto de estudio
propicio, a nuestro parecer, para este campo (Vicens Vives; Sesma Mufioz; Azcona; Suarez
Ferndndez 2004; Belenguer Cebrid). Ello no implica negar la voluntad o capacidad de
maniobra del estratega. Ni de éste ni de ningun otro. Consideramos, al contrario, que refuerza
dicha dimension al conectar sus motivaciones con las movibles arenas de la sociedad, en este
caso bajomedieval. Se trata por tanto de una Historia Social del Poder, también de una Nueva
Historia Politica y por ello metodologias como la prosopografica o las influencias de la
sociologia son basicas para entender estos planteamientos (Dedieu; Imizcoz Beunza).

A pesar de los supuestos renovadores, la tradicional preocupacion por la organizacion politica
del Estado, lejos de ser un inconveniente para el estudio de las cortes supone una ventaja
afiadida que la mayoria de los investigadores han sabido aprovechar. Fondos como los del
Archivo General de Simancas, el Archivo del Reino de Navarra o el Archivo de la Corona de
Aragén no son ni mucho menos desconocidos por los investigadores (Sarasa Sanchez). Han
podido ser relegados por ciertas corrientes historiograficas, pero raramente olvidados. La
informacion contenida en sus legajos, mas o menos explorada dependiendo del caso, nos
permite avanzar en su conocimiento como literaturas/escrituras grises, concepto puesto en
valor recientemente por los especialistas en las Ciencias y Técnicas Historiograficas asi como
en la Archivistica, y muy especialmente por aquellos de nacionalidad francesa.** Comprender,
desde la dptica del historiador, las series y secciones de los archivos como fuentes historicas
puede ayudarnos a entender algo mejor aquellas oficinas y a los oficiales que produjeron esa
documentacion. Confiando en esta premisa, este trabajo se divide en dos secciones
diferenciadas aunque complementarias. Por un lado, el andlisis del cuerpo documental, o al
menos de las fuentes mas relevantes para el estudio de una Corte a medio camino entre dos
tradiciones: la castellana y la aragonesa. Por otro, bucear en los diferentes fondos y sistemas
archivisticos en un intento por conocer mejor la responsabilidad de los oficiales
judeoconversos y su papel como agentes de Estado.

Para el caso judeoconverso aparece sin embargo muy pronto el problema de la opacidad de
los testimonios. En ocasiones la pérdida documental, pero sobre todo la voluntad de esconder
un pasado judaico puede suponer un limite importante a nuestras investigaciones. La
confluencia entre este deseo de ocultar, la imposibilidad de llevarlo a cabo en algunos casos, e
incluso la reivindicacion de pertenecer a la minoria conversa seran algunos de los hilos
conductores de estas paginas. ¢Fue el favor regio determinante en el ascenso y consolidacion
de las principales familias conversas? ¢ Debe analizarse, por el contrario, la relevancia socio-
econdmica de estos agentes como fuerza fundamental de dicho ascenso? ¢Cuéles son las
motivaciones que llevaron a unos y otros a mantener estas élites sobre otras en algunos de los
pilares claves de la administracion? A la espera de una respuesta, baste por el momento
caracterizar a los judeoconversos como una minoria, en un doble sentido. En primer lugar
como una minoria sociocultural. Esto le obliga, en la sociedad en la que se encontraban, a
situarse en una posicion de desventaja en los procesos de aculturacion respecto a su grupo
receptor. No obstante, los judeoconversos forman parte también de la minoria de los
poderosos. En ella se incluyen a la perfeccion en la época que nos ocupa, asumiendo ciertas
caracteristicas y roles propios de este estrato social y no tanto de su situacion religiosa
(Alcald).

Bajo todas estas coordenadas procuraremos mostrar una panoramica general de unos oficiales
no siempre bien comprendidos, sobre todo cuanto mas nos alejamos de las grandes figuras del

43 pendientes todavia de publicacion los diferentes encuentros organizados por la Ecole Fracaise de Rome, o las
reuniones tenidas en Avifion y otras universidades francesas, debemos destacar el liderazgo del proyecto de
investigacion Ecritures grises. Les instruments de travail administratifs en Europe méridionale (Xlle-XVlle
siécle), asi como algunas obras de referencia anteriores a estos coloquios como la editada por Coquery, Menant y
Weber.
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reinado. Su labor, dentro y fuera de la administracién del Estado, se estudiard como una
realidad complementaria, como una vinculacion que no sélo residio en lo institucional sino
que trascendié a otros &mbitos de la vida como los negocios y los afectos.

1. Una vision comparada de la presencia cortesana: las oficinas castellanas y
aragonesas

Enfrentarse al estudio del séquito de Fernando el Catdlico implica encararse con el problema
de la comprension y armonizacion de diferentes sistemas administrativos 'y,
consecuentemente, archivisticos. Se trata pues de realidades documentales y situaciones
historicas no siempre féciles de compaginar. Ademas la posicion de Fernando el Catdlico en
cada uno de los territorios fue modificandose a lo largo del tiempo y con ella las fuentes que
se generaron. Por tanto la investigacion histérica sobre este personaje se ve obligada a
considerar muy diferentes variables para acceder al conocimiento de su entorno, de su
actuacion y de la interactuacién entre unos y otros. Asi pues, una de las primeras
consideraciones que deberiamos tener en cuenta a la hora de analizar la documentacion
fernandina se refiere al propio contexto de creacion de los documentos. A pesar del profundo
respeto institucional que rigié el matrimonio entre Isabel | y Fernando Il no tendremos que
esperar al deceso de la soberana para poder observar cambios en el poder cortesano de la
época a favor del aragonés (Martinez Millan 2000: 45 y ss.). Tampoco la administracion
aragonesa, a pesar de su consolidada trayectoria, es homogénea en lo que se refiere a la
gestion de los asuntos cortesanos. Por ello conviene analizar y comprender en primer lugar las
realidades documentales para pasar posteriormente a un analisis de su produccién por los
oficiales judeoconversos.

1.1.La gestion aragonesa

Hablar de la gestion cortesana aragonesa es mencionar dos oficinas bien diferenciadas y
delimitadas por la autoridad regia expresada en las Ordinacions: la Escribania de Racién y la
Tesoreria (Savall y Dronda y Penem y Debes: 507 y ss). En ambos casos, hablando de la
Corte del altimo soberano Trastdmara, nos referimos a oficios regentados por importantes
familias judeoconversas con una cierta trayectoria al servicio de la Monarquia. Frente a otros
oficiales menores como despenseros, menuciers 0 especieros (encargados de partidas
relativamente reducidas), el control de los gastos de la Corte y del soberano quedaba a cargo
de estas dos oficinas, respectivamente. Es cierto que la Gltima palabra sobre el control y
fiscalizacion del gasto quedaba en manos del Maestre Racional. Sin embargo este oficial
habia quedado relegado a finales de la Edad Media a una posicién secundaria, ya sea por su
alejamiento de la Corte o por su supeditacion a otras estructuras cortesanas (Gamero Igea
2015).

Entre estos dos oficiales, de quien disponemos mas noticias para nuestro estudio es el
Escribano de Racion.* El oficio fue ejercido por los hermanos Jaime y Luis Santangel y, en
principio, estaba ideado como una oficina administrativa (no pagadora). Sus albalaes y
ordenes resultaban necesarias para que la Tesoreria, como oficina libradora, se encargase de
resolver los despachos pecuniarios, a no ser, claro esta, que hubiera una intervencién directa
del monarca por medio de sus secretarios o escribanos de la Cancilleria. Esta tercera oficina,
la Cancilleria, registraba este tipo de operaciones en una serie cuyo nombre, pecuniae, refleja
a la perfeccion su contenido. Si bien estos despachos se referian en su inmensa mayoria a

4 La familia Santangel ha sido estudiada con especial dedicacién con motivo del centenario de la muerte de Luis
de Santangel, nos remitimos a esos estudios, que abordan con mayor profundidad el tema aqui tratado (VVAA;
Ballesteros Gaibrois y Ferrando Pérez).
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labores extra-cortesanas, es de notar que pueden encontrarse esporadicas referencias en sus
libros tanto a pagos de cortesanos como a celebraciones de banquetes, pagos referentes a los
desplazamientos etc. Durante el reinado de Fernando el Catdlico, en el que tantas cosas
cambian, esta es una de las series menos desarrolladas de la Cancilleria Real de Aragon. Sin
descartar razones que aduzcan a la mera transmisién documental, resulta interesante hacer
notar que esta laguna aumenta, a su vez, con la ausencia de los propios libros de tesoreria en
los fondos de los archivos aragoneses. Es por ello por lo que, el estudio de la tesoreria
Fernandina depende siempre de fuentes indirectas (castellanas, Cancilleria, Escribania de
Racion, etc.) que ofrecen una vision incompleta y que por tanto debe ser analizada con
matices.

En un esfuerzo por caracterizar esta oficina, es conveniente subrayar que la Cancilleria puede
servir a la investigacion historica desde una doble perspectiva. Sus volimenes, como hemos
comentado, pueden ayudarnos a recrear las actividades més significativas de estos oficiales y
por ello serd una fuente fundamental en el apartado siguiente. Ademas, como organismo de
gobierno, la Cancilleria Real disponia de una cierta autonomia administrativa que le permitia
alejarse de la férrea presencia de los Escribanos de Racion. Gracias a la labor del protonotario
y al control de los derechos del sello, el pago de los oficiales (escribanos y capellanes, en su
practica totalidad) quedaba en manos de los propios responsables de la oficina. Asi, por
ejemplo, sabemos que los ingresos debian ser tan suculentos que también el Escribano de
Racion podia cargar sobre ellos ciertas quitaciones, si bien eran siempre los oficiales de la
cancilleria los encargados de su administracion. Debido al mal estado de conservacion de los
legajos del reinado de Fernando el Catolico tan sélo uno puede ser consultado, con la perdida
que ello supone para la investigacion.*® En cualquier caso, estableciendo el centro de nuestro
analisis en la labor judeoconversa, la Cancilleria s6lo enfatiza la dindmica ya indicada. Tanto
unos (Escribanos de Racion y Tesoreros) como otros (Protonotarios) fueron personajes
sefialadamente conversos.*® Para el caso del protonotario, es de destacar la importante familia
Climent, cuyos miembros ejercieron el cargo durante todo el reinado.*” Asi pues, su posicion
es la de productores de la documentacién y administradores de las retribuciones a los
cortesanos. Este es uno de los rasgos que mejor caracteriza la administracion aragonesa y su
enclave en el centro de la red cortesana, sobre todo si se compara con la vision castellana de
este seéquito real. Dicha posicion debe ser tenida en cuenta para conectarla con las
motivaciones del poder judeoconverso que posteriormente observaremos.

Sin llegar a este punto, puede deducirse de lo dicho hasta el momento que uno de los
pilares de los oficiales judeoconversos fue el control de los efectivos dentro de la Corte
aragonesa. Este hecho podria enfatizarse por si mismo teniendo en cuenta el monte
econémico que suponia. Sin embargo para el caso de los cortesanos del Rey Catolico esta
funcion es especialmente resefiable por la eficiencia mostrada por las dos familias de
conversos en el desempefio de sus funciones. A nuestro parecer esta deberia contarse entre
una de las razones que les convertiran en imprescindibles a los ojos del monarca. Atendiendo
a las fuentes producidas por la Escribania de Racidn, podemos destacar un cambio profundo
en la gestion de los registros, hasta el punto de encontrar un antes y un después del ejercicio
Sanchez-Santangel. Para entender este cambio conviene tener presente la realidad
inmediatamente anterior que nos permita después el contraste. Asi, la administracion dirigida

45 Archivo de la Corona de Aragdn [ACA].Real Patrimonio [RP]. Maestre Racional [MR] .Serie B, Vol. 29

4 También los secretarios tuvieron una fuerte influencia del entorno judeoconverso y su influencia se
mencionara en paginas sucesivas. Sin embargo en su calidad de productores de documentos de gobierno del
reino, no de la Corte, su presencia serd& minima. Para un mayor conocimiento nNos remitimos a trabajos
especializados sobre su figura en los que se analiza con mas detalle esta posicion (Escudero).

47 De tradicion de servicio juanista, el Libro Verde de Aragon da noticia de ellos como conversos, teniendo
incluso importantes choques con la Inquisicién (Combescure Thiry: 88 y ss)
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por Gaspar de Maymo se caracteriz en primer lugar por una relacién fuertemente organica de
los oficiales, o al menos asi lo muestra la documentacion que ha llegado hasta nosotros.*® En
el més antiguo y completo de sus volimenes, las cartas de racion y pagos se encuentran
estructurados en funcion de los oficios de la Corte. Cada cargo dispone de un espacio
determinado dentro del libro registro para adoptar, ya dentro de ese folio o conjunto de folios,
un criterio cronologico. La rigidez del sistema hace que incluso sea frecuente observar
duplicaciones y traslados de los oficiales de unas oficinas a otras, prevaleciendo sobre el
individuo el departamento u oficio que ostenta. Frente a este primer testimonio se encuentra el
segundo de los volumenes, complementario y representativo de la practica administrativa, que
pasa a estar organizado en funcién del cortesano. En él se refleja la expedicion irregular de
albalaes con las raciones y acorriments a su nombre, mostrando los ultimos destellos de la
administracion del oficial catalan.

Si la puesta en practica de la administracion siempre debe ser tomada con precauciones, al
menos podemos anotar como la produccion documental cambia radicalmente entre unos
oficiales y otros. Frente a una documentacion basada en una concepcion de la Corte de tipo
organicista, o personalista, los conversos valencianos establecen unas sinergias de las que
resulta dificil determinar si son causa o consecuencia. Asi los libros de registro o Cartas de
Racion dejan de usarse e incluso de completarse en el volumen ya iniciado por Maymo salvo
en muy contadas ocasiones.*® De la misma manera el registro personal se abandona
paulatinamente para seguir un estricto orden cronoldgico de expedicion, por otro lado cada
vez mas constante. La falta de los registros de la Tesoreria nos impiden determinar hasta qué
punto esas Ordenes eran verdaderamente libradas y hasta qué punto el crédito, imperante en la
sociedad de la época, impregnaba también la vida de los cortesanos®l. En cualquier caso la
sola administracién de la Escribania de Racion muestra un séquito cada vez mas estable en lo
que supone la percepcion de derechos y salarios, y muy dinamico en lo que se refiere al
volumen de oficiales. De un séquito reducido, fuertemente caracterizado por la fidelidad de
sus integrantes hacia su monarca, y con un fuerte caracter personal, se avanza, poco a poco,
hacia una dimensién mas abstracta del servicio, mejor consolidada y con un fundamento
fuertemente institucional. Confluye por tanto una dindmica especifica del joven rey Fernando
junto con la tendencia generalizada de expansion cuantitativa de los cortesanos, junto con las
posibilidades de estos financieros que contaban con una avalada trayectoria al servicio regio
dentro de la Casa Trastamara.

La capacidad de gestionar el creciente volumen de cortesanos nos hace pensar en una
necesaria colaboraciéon de administradores y pagadores, fortaleciéndose una relacion que ya

48 Gaspar de Maymd seria uno de los gestores econdmicos mas eficaces al servicio del poder regio en el transito
del reinado de Juan Il al de Fernando Il. Procedente de una familia radicada en Villafranca del Penedés asumira,
no en balde, el cargo de protonotario de Juan Il y de Escribano de Racion del que era todavia rey de Sicilia
(Morales Roca: 197). Movido por su propio pie o por el empuje de los Santangel delegaria su responsabilidad
cortesana en 1481 (ACA.RP.MR.V0l.939.fol.66v; nétese, por tanto, poco después del ascenso al trono de
Fernando Il -1479-). En concreto los dos volimenes mencionados son ACA.RP.MR.V0l.939 e Ibid.Vol. 838

49 El libro, si bien recoge alguna mencién entre 1481 y 1485, no puede compararse con la exhaustividad de
periodos anteriores, hasta llegar con su lacénica decadencia a la total inutilizacion. Por otro lado sélo se crearé
un nuevo libro registro que debe ser interpretado con varios matices. Al tratarse del resultado de la creacion del
Cuerpo de Gentileshombres de la Casa del rey (ACA.RP.MR.Vol. 940) se trata de una modificacion de
importante calado para la organizacion del séquito asi como de la representacion de la majestad real.

50 Aunque al inicio de cada una de las cadencias de pago pueden observarse algunas tendencias, como la de
colocar en primer lugar a los capellanes y cantores que no cobraban sus emolumentos por los derechos del sello,
por lo general no son estrictas y no interfieren en la interpretacion de un ritmo consolidado y una nueva manera
de gestionar los asuntos curiales.

51 Libros de contabilidad como los de Ochoa Pérez de Salinas o Juan Bautista Granada muestran una realidad
dificil de reconstruir en su totalidad pero que sin duda debid estar presente en la época que nos ocupa. Sobre el
fendmeno del crédito véase la obra de Garcia Mansilla (2002) y Carvajal de la Vega (2014).
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ha sido destacada para sus negocios privados (Ballesteros Gaibrois y Ferrando Pérez: 142). Tan
solo podria achacarse una disminucion de competencias al tandem Sanchez-Santangel dentro
de la Corte: el aparato militar. Siendo unos efectivos importantes en cualquier sequito de la
Baja Edad Media, para el caso de Fernando Il resulta incluso mas sorprendente por la
omnipresencia de la actividad militar en la vida del soberano, por lo menos hasta la década de
los noventa del siglo XV. El control de las pagas del ejército era una atribucion sefialada, por
lo menos, desde tiempos del Ceremonioso, y los recientes estudios sobre el séquito de
Alfonso V no permiten dudar de que los trastdmaras conociesen y continuasen con estas
atribuciones (Beauchamp y Saiz Serrano: 63 y ss.). Resulta incluso més sorprendente si
tenemos en cuenta que disponemos de importantes partidas que estos linajes judeoconversos
adelantaron a los soberanos para el mantenimiento de dichas huestes.®? Sin embargo los
Santangel o no lo asumieron como propio o al menos no nos han legado testimonio alguno
(directo ni indirecto) sobre la gestion de las soldadas de los militares que acompariaban al
monarca.>

Hasta aqui hemos podido hablar de la labor del Escribano de Racién, lo que para el
reinado de Fernando Il supone la practica totalidad de las fuentes aragonesas de que
disponemos sobre la gestion conversa de los asuntos cortesanos.>* Sin embargo desde la otra
cara de la moneda las noticias de las oficinas castellanas (en especial los tesoreros de la reina,
sus contadores, y en ocasiones registros como los de la Camara o el Registro General del
Sello) son también conjuntos documentales a tener en cuenta pues pueden reportarnos
valiosas noticas sobre una posicion intermedia entre lo institucional y su faceta como hombres
de negocios. De la misma manera, nos acercan a la siempre complicada relacion entre el
séquito isabelino y el fernandino, dada su condicién de grandes cortesanos del Rey Catolico.

1.2. Los judeoconversos aragoneses en Castilla

La informacién aportada por las fuentes aragonesas resulta desigual por la propia evolucion
del séquito regio y su administracion. Tanto ellas como sus modificaciones suponen una
fuente de primer orden para conocer la consolidacion del séquito fernandino, la del servicio
regio en la Corte del Gltimo Trastamara y el papel que las élites judeoconversas tuvieron en
aquellos procesos. Por su parte la vision castellana, también desigual, aporta una imagen
igualmente necesaria para la comprension del papel de los judeoconversos: la actuacion como
hombres de confianza de un rey consorte. Sin duda la colaboracion con el solar castellano, y
con Isabel I como reina titular, ha sido uno de los problemas que mayor interés ha suscitado a
la historiografia. Gracias a los ya clasicos estudios de Luis Suarez (2004) conocemos el
reparto (o las pugnas) de poder dentro de la pareja real. De estos textos se desprende una
desigual implicacion del poder fernandino parejo, y muy probablemente complementario, al
desarrollo de su séquito mostrado por la administracién aragonesa. La capacidad de actuacion
fernandina quedaria por tanto al socaire de los diferentes intereses politicos de cada uno de los
partidos que ambos monarcas capitanearon, e incluso de la marcada reposicion de las
sucesivas generaciones politicas. Sin embargo en todo ese discurso no se incide en el papel
que el propio monarca y sus colaboradores tuvieron en el término de unos objetivos en
muchas ocasiones muy lejanos a la tradicional politica castellana ¢Cuéal fue el papel de los

52 Por ser un elemento extra-cortesano se ha desarrollado con mayor hincapié en el apartado correspondiente.

%3 Tan solo, de nuevo la excepcionalidad de los Gentileshombres de la Casa del rey nos permite un acercamiento
a atribuciones semejantes, y por las razones ya aducidas de excepcionalidad e innovacién que conllevéd la
creacion de este cuerpo de caballeros.

> A los ya mencionados registros del protonotario pueden sumarse también las noticias aportadas por la labor
fiscalizadora del Maestre Racional de las cuentas de la administracion aragonesa (ACA.RP.MR.Vo0l.660-
663,802-803 y 811), claramente insuficientes para la reconstruccion de la actividad de los Sanchez dentro de la
Corte.
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judeoconversos en este juego de influencias, y cuales sus canales de actuacion? Ante el
mentado respeto institucional, uno de los campos de actuacion mas fecundo para este grupo,
como para tantos otros, se desarrolla en los intersticios que los renovados impulsos de los
Reyes Catdlicos propusieron en el solar castellano. El Ejército, la Hermandad o los Consejos
se suman a todas aquellas plataformas de poder no normalizadas que surgieron de la
excepcionalidad histérica que supone una pareja regia con tamafios poderes compartidos,
cambios en los roles en funcion del género y un largo etcétera.

En todo este contexto la Corte resulta un caso de estudio idoneo al constituirse como un
organismo intermedio entre la dimension institucional y aquella dependiente de la Gracia. Es
decir aparece como un punto intermedio entre los reinos y el ambito méas cercano a unos
soberanos firmemente defensores de un poderio real absoluto (Nieto Soria 1998). En este
equilibrio de poderes, es precisamente la ductilidad de la Tesoreria quien mejor nos puede
ofrecer una panoramica sobre esta evolucién, desde diferentes perspectivas. Asi pues, si hasta
ahora venimos enfatizando el papel de los judeoconversos en el mantenimiento y desarrollo
del capital humano del séquito fernandino, el ejemplo castellano es un puente intermedio en el
analisis de la actividad institucional y el rol de estos linajes como destacados hombres de
negocios. Si en las oficinas aragonesas la Tesoreria quedaba relegada, en Castilla cobra un
papel protagonista. En concreto, frente a la multiplicidad de tesorerias desarrolladas en la
Corona (alguna de ellas asumidas por nuestros propios protagonistas), °® son las cuentas de los
tesoreros de la reina quienes aportan una informacion mas relevante. Asi pues la comparacién
entre Gonzalo de Baeza, desde su dimension méas cortesana (De la Torre y del Cerro 1955-6),
y Alonso de Morales, con su perspectiva mas “extraordinaria” (De Andrés Diaz), puede
reportar diferentes matices a la panordmica general de la administracién castellana. En primer
lugar se establece una clara diferenciacion entre los dos ambitos de actuacion de los gestores
fernandinos. Si bien colaboran con la administracion castellana, no parece que llegaran nunca
a penetrar en el entorno de la soberana (no asi del principe). Este matiz resulta sugerente por
mostrar una diferenciacion sustancial entre las actividades realizadas en el ambito de lo
politico y de lo cortesano. De la comparacion destaca la impermeabilidad de la Corte sobre
otras estructuras administrativas, reforzando el caracter exclusivista que siempre mantiene la
administracion cortesana respecto a los subditos y estructuras territoriales. Asi, es sobre todo
el destino del capital lo que resulta méas llamativo. Salvo en muy pocas ocasiones en las que la
documentacion no especifica con suficiente detalle el destino de los maravedies, en la
inmensa mayoria de los casos se trata de asuntos de gobierno y de alta politica. *® La
indefinicion de lo extraordinario, uno de los motores que en tantas ocasiones dinamiza las
estructuras de gobierno, es tal vez uno de los mejores ejemplos de los intersticios del poder
que no afectan a la Corte, pero si a la evolucién de la politica en su conjunto, como
observaremos en el apartado siguiente. A mayores, y lejos de este interés por lo puramente
administrativo, el testimonio diferenciado de ambos tesoreros confirma también la evolucion
de los partidos en el seno de las cortes de los Reyes Catolicos tal y como la conociamos hasta
el momento, en especial en su cronologia.®’

% Las citadas obras sobre los Santangel ya han puesto de manifiesto el control de la Tesoreria de la Hermandad
por parte de Santangel y Coalla, asi como la versatilidad de esta plataforma de poder que, conviene recordar,
habia sustituido en gran parte a los subsidios votados en Cortes.

% Excepciones a este respecto son un préstamo a la reina que corre a cargo de Santangel o algunas partidas
concedidas a los reyes para gastos indeterminados (De Andrés Diaz: 181, 199, 241, 585)

5" Destaca asi la importancia tomada por los judeoconversos aragoneses en el uUltimo decenio de la Reina
Catolica, precisamente el periodo de un liderazgo menos marcado de la soberana, sumida no sélo al final de sus
dias en una larga enfermedad, sino también en los diferentes problemas dinasticos que comienzan con el
fallecimiento del principe Juan (Martinez Millan 2000: 43 y ss.). No obstante, al no ser la gestién econdémica la
Unica manera de influir en el séquito cortesano, nos remitimos a otros estudios sobre este aspecto (Gamero Igea
2016).
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De manera semejante, y reforzando las ideas anteriores, resulta también significativo como
aparecen los nedfitos aragoneses en los legajos castellanos. Mas alla de la tesoreria, la
documentacion simanquina ofrece también su papel como nexo de un séquito construido a
partir de la colaboracion castellana y aragonesa. Como maximo responsable de los pagos
realizados por la Corte la Tesoreria Real de Aragdn recibia, por los acuerdos firmados a
principios del reinado, determinadas cantidades acordadas en funcion de la propia situacion
hacendistica de la Corona castellana. EI monto en su conjunto ha sido estudiado por la
historiografia precedente (Ladero Quesada 1998). No obstante para nuestro caso de estudio
destaca, de nuevo, mas la forma que las propias cantidades. En el caso anterior habldbamos de
una colaboracion de los aragoneses con el tesorero de lo extraordinario (frente al tesorero de
la Casa). La otra cara de la moneda debe buscarse en la vision diferenciada que nos aportan
los registros de ndminas frente a las quitaciones. Sin concebirse como parte del entramado de
casas reales castellanas, el pago de los oficiales fernandinos por cuenta castellana se hace
desde el solar de origen por medio de los contadores mayores que libran, en calidad de altas
instituciones del Estado (al mismo nivel, por ejemplo, que los consejos) las partidas
acordadas. Una vez libradas serian los propios oficiales los aragoneses, a medio camino entre
hombres de negocio y administradores cortesanos, los que gestionarian los recursos en
funcidn de su propio organigrama (Gamero Igea 2015).

Sin embargo ¢Ddnde quedaria el papel de la Gracia real? También a este respecto el analisis
de los judeoconversos fernandinos puede aportar luz al entramado administrativo de los Reyes
Catdlicos destacando especialmente el papel de la Camara. Asi frente a la expedicién de las
famosas Mercedes y Privilegios en las que los oficiales aragoneses aparecen de manera
realmente excepcional, destaca la CAmara Regia como un mecanismo menos encorsetado en
las tradiciones castellano-aragonesas. En primer lugar en tanto que muchas de las mercedes
que no encontramos en las series de la Cancilleria pasan por la Camara como una via de facil
despacho (De Dios: 141 y ss). Lo mismo ocurre con los mas variados asuntos econémicos,
que complementan la vision ofrecida por la tesoreria. Pero ademas es de destacar como en el
dilatado reinado de Fernando Il sus oficiales judeoconversos fueron adquiriendo un papel
preponderante en la propia gestion de la Camara. Son los reputados secretarios, de conocida
ascendencia o vinculacion conversa en la mayoria de los casos, y cuya preeminencia ya se
expresa en las plumas de la época.®® Si su pujanza se deja sentir desde el comienzo del
reinado, estos encargados de los despachos alcanzaran su punto culminante una vez
instaurado el Rey Catolico en la regencia castellana™.

Castilla supone, pues, una Corona a medio camino entre el beneficio de los colaboradores
fernandinos y el engrandecimiento de sus oficios. Supone ademas un primer escenario en el
que poder comprobar cémo los judeoconversos actuaron mas alla de los esquemas propios de
sus cargos,pero no es el Unico. Esta vision no quedaria completa si no tuviésemos en cuenta
otros multiples &mbitos de actuacién, dentro y fuera de las fronteras de la naciente Monarquia
hispanica. A ellos dedicaremos las siguientes paginas.

2. La colaboracion extra-cortesana y sus réditos

Delimitar los principales campos y mecanismos de actuacion de las élites judeoconversas en
los solares aragonés y castellano puede servirnos para conocer como desde la propia

%8 Son famosas las quejas veladas de Gonzalo Fernandez de Oviedo sobre el poder adquirido por los secretarios
aragoneses y lo lucrativo del cargo (Escudero. I, 381) . Podriamos también destacar el papel de los Caballeria a
principio del reinado, momento en el que defienden la preeminencia de la autoridad fernandina sobre la
isabelina; o el papel de Coloma como secretario de Fernando Il y protonotario de la Reina Catolica.

% En el caso de la Camara, sera Conchillos el principal secretario al cargo. No obstante la actividad de estos
secretarios se extendera hacia practicamente todas las labores de gobierno.
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organizacion de la Corte pueden matizarse ciertas peculiaridades de la administracion de la
gue son protagonistas estas familias. De la misma manera, resulta necesario detenernos en
algunas de las actuaciones que rompen estos moldes para poder obtener una visién mas
amplia de la actividad de los neofitos. Desde su propia posicion de poder, pero no
exactamente bajo las competencias de sus oficios, los judeoconversos continuaron
colaborando con unos monarcas que les protegieron y favorecieron en grado sumo, en una
relacion que bien puede calificarse de antidoral. Si desde el punto de vista administrativo o
formal el control de la gracia (por medio de la Camara) fue uno de los culmenes de estos
judeoconversos durante la regencia de su valedor, esta situacion se complementa con las
numerosas disposiciones que fueron tomando tanto Fernando Il como lIsabel | de Castilla
respecto a este grupo de fieles colaboradores. Analizando esta situacion desde el punto de
vista de la antropologia catolica de la economia moderna no sélo ponemos en valor las ya
clasicas consideraciones de Bartolomé Clavero. También indagamos en las motivaciones que
de manera bidireccional se dieron en la construccion del régimen de los Reyes Catolicos.
Tomando el concepto de Monarquia, mas extensivo y global frente al exclusivismo del
monarca, ponderamos el papel no siempre valorado de los colaboradores. Se trata por tanto de
una complementariedad que involucra tanto a los soberanos como a los reinos, a la Corte
como a la actuacion politica que de ella emana y que puede y debe considerarse tanto en un
sentido ascendente como descendente del poder. Por razones de operatividad, si bien este tipo
de relaciones puede extenderse a multiples ambitos y analizarse desde diferentes puntos de
vista, hemos dividido nuestro estudio en una doble perspectiva radicada en la politica interior
y exterior, intimamente conectadas.

2.1 La politica interior, o la consolidacion del grupo judeoconverso

Si hemos podido comprobar como en las instituciones de la administracion central el grupo
judeoconverso aporté fecundas herramientas, no debe descuidarse el interés mostrado por
estos linajes por afianzar y mantener su poder en sus solares de origen e incluso en Castilla
(Ladero Quesada 1992). Al contrario, observamos un claro interés por parte de la élite
judeoconversa por mantenerse (o alcanzar) algunos de los puestos clave de la administracion
con los que completar su influencia. En la mayoria de los casos, como resulta l6gico, se trata
de puestos relacionados con la gestion econdémica del patrimonio regio. Destaca asi por
ejemplo los cargos de Maestre Racional, Baile General o Procurador del Real Patrimonio de
los diferentes reinos, la mayoria de las ocasiones ocupados por conversos fuertemente ligados
al servicio regio.®® Especialmente interesante resulta el caso de los peajes valencianos, con
importantes tensiones entre la ciudad y los Santangel por su administracion, no sin beneficio
del erario regio (Ballesteros Gaibrois y Ferrando Pérez: 114 y ss.). De la misma manera,
también en los numerosos casos en los que la fiscalidad extraordinaria permitia al soberano
aumentar sus arcas los judeoconversos ocupaban un peso especial. Tal es el caso de los
Paternoy, recaudadores en Aragon del maridaje de la reina y princesa Isabel de Trastdmara
(ACA.Real Cancilleria [RC].Vol.3606.fol.232r) asi como del coronaje de la Reina Catolica,
su madre (Ibid.Vol.3608.fol.36v). También el maridaje de la princesa Juana seria asumido por
Guillén  Séanchez, destacado miembro de esta familia de judeoconversos
(Ibid.Vol.3537.fol.52v). Del mismo modo, otros subsidios votados en Cortes pasaban, en
ocasiones, por manos de estos judeoconversos. El caso de las sisas del periodo 1491-1492 en

80 Tal es el caso del baile general de Aragdn asumido por Luis y posteriormente Gabriel Sanchez, asi como la
Bailia General de Valencia, bajo la responsabilidad tanto de los Santangel como del lugarteniente del tesorero,
Alonso Sanchez. Santangel por su parte seria secretario de la bailia general de Valencia practicamente desde el
inicio de su carrera como Escribano de Racion.
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Aragén, por parte de Gabriel Sanchez (Ibid.Vol.3537.fol.127r) es s6lo uno de los maltiples
ejemplos en los que no podemos detenernos.5!

En otro orden de ideas, resulta igualmente interesante destacar el caracter polivalente de estos
oficiales, y su ductilidad en la participacion en actuaciones politicas tanto de orden ascendente
como descendente.® Si en el Gltimo de los casos las comisiones y ordenes reales suponen el
mecanismo mas habitual, en el caso de la mediacion ascendente los cortesanos
judeoconversos tuvieron un papel muy relevante como valedores de las comunidades
regnicolas, ya fuera gracias al contacto epistolar como por medio de embajadas.®® Un caso
especial es el de la actuacion de los Séanchez en Aragon y Valencia, quienes parecen
encargarse de algunos de los temas mas espinosos del reinado. Asi, por ejemplo, Gabriel
Séanchez sera reclamado por el rey para el conocimiento y actuacion en las ciudades de Jaca
(ACA.RC.V0l.3612.fol.63v) y Teruel (lbid.Vol.3607.fol.135r),%* en varias ocasiones Alonso
Sanchez aparece como un personaje que en Valencia encarna las multiples ramificaciones e
intereses del poder regio.®® En el caso barcelonés es posible subrayar la destacada presencia
de otro miembro de este clan, Guillén,% copero del rey y Maestre Racional, que junto con los
regentes de la tesoreria (Casafranca, reconocido converso) y los virreyes realizarian una
importante labor al servicio regio. También puede destacarse la participacién del Tesorero
General junto con Alonso de la Caballeria en las cortes de Barcelona de 1480 como
representantes del rey. Este ante las dilatadas deliberaciones de los catalanes parte en
direccion a las Cortes de Calatayud, dejando a estos conversos como los maximos
procuradores de sus intereses. Ya por ultimo, también especialmente sensible para los
espiritus de la época fue el caso de los censales catalanes. Verdadero nudo gordiano de la
politica interior aragonesa, para su resolucion se estableceria una comision compuesta, entre
otros por De la Caballeria y Jaime Sanchez.®’

61 Podria destacarse en este sentido la gestion del patrimonio de la sede zaragozana durante la minoria de edad de
Alfonso de Aragon, también controlada por conversos fieles a la causa de Fernando Il como pueden ser Gaspar
de Arinyo y Juan de Pedro Sanchez (ACA.RC.Vol.3605.fol. 143v) y Pedro de la Caballeria
(ACA.RC.V0l.3608.fol. 46v)

62 Puede destacarse como un caso particularmente interesante (por el simbolismo de la orden mas que por la
gestion econodmica en si) la comisién mandada por el soberano a Luis Sanchez en la que le requiere interceder
por la Reina Catolica ante la ciudad de Zaragoza para conseguir la plata que esta ciudad deberia aportar por la
entrada real de la soberana (ACA.RC.Vol. 3605. fol. 112r). También el mismo S&nchez, como autoridad
aragonesa, recibird el encargo de animar a los aragoneses a participar en la Guerra de Granada
(ACA.RC.V0l.3605.fol. 164v). En 1482 Santangel seria el portavoz de todo un programa politico emanado
directamente desde la Corte, con cuestiones referentes a una multitud de temas que van desde la Inquisicion a los
censales, la Casa de la Moneda etc. (ACA.RC.Vol.3606.fol.48v). La casuistica tan abundante, no nos permite
mas que subrayar estos entre otros tantos ejemplos.

8 Ya Sesma Mufioz destacaba el pago regular de la Diputacion del reino de Aragén a determinados oficiales, la
mayoria de ellos conversos (Caballeria, Sanchez, Paternoy) en un intento de agilizar la resolucion de las
peticiones que desde la institucion se proponian al soberano (Sesma Mufioz: 63)

84 Resulta igualmente interesante el poder concedido por el rey ante los oficiales del reino de Aragon (siempre al
Tesorero General para actuar) para inquirir en contra de los oficiales de las ciudades en 1496
(ACA.RC.V0l.3607.fol.209v) asi como su mediacion, ya a principios del reinado, para solucionar los Gltimos
problemas con el Castellan de Amposta, heredados del reinado anterior, si bien ya en territorio catalan
(Ibid.Vol.3605. fol.43r).

% Para este caso nos remitimos a la bibliografia especializada sobre la figura de Alonso Sanchez, cuyas tareas
no han pasado desapercibidas (Salvador Esteban). Probablemente, junto con sus hermanos es uno de los
ejemplos méas acabados de intermediacion entre la Corona vy las instituciones de los reinos (de Valencia, en este
caso).

% Destacaria Vicens Vives la labor de este oficial en la resolucién de las disputas acerca de los censales nuevos,
en la confecciéon del memorial econdémico de los asuntos catalanes y los mas variados asuntos, en especial a
inicios del reinado (Vicens Vives: 169y ss., 183 y ss)

57 Es resefiable la cuestion del redreg, tan minuciosamente estudiada por el Vicens Vives en su obra sobre
Ferran 1l y la ciutat de Barcelona. Su peculiaridad reside, precisamente en la escasez de testimonios que nos
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Sin embargo, las medidas tendentes a la consolidacion de estos linajes no sélo se reducen al
ambito politico y administrativo. Tambien desde el punto de vista social se requiere hacer
mencidn a algunos de los hitos mas resefiables. Sin duda el ambiente cortesano, sus formas de
expresion del poder y su peculiar sociabilidad se incluyen en este marco. Como el resto de
cortesanos, nuestros judeoconversos participarian en las distintas ceremonias y mecanismos
de representacion de la majestad regia, alcanzando con ello también su propio beneficio Asi
por ejemplo su consideracion como oficiales mayores les reportd, ademas de una posicion
privilegiada en ceremonias y festejos, diferentes reconocimientos como el titulo de
“magnifico” o mercedes en su ascenso social por medio de matrimonios ventajosos.?® De
manera especialmente representativa para el caso judeoconverso, pero no alejado de la tonica
general del reinado, nuestros protagonistas recibieron también la proteccion y reconocimiento
por su fidelidad desde el punto de vista religioso. No resulta tampoco extrafio que, como a
otros muchos cortesanos, a estas familias se les destacase sobre otras en el nombramiento de
beneficios eclesiasticos, ya sea dentro o fuera de la Capilla Real. En concreto es de destacar la
intercesion de Juan Il de Aragén ante los planes de Luis de Santangel por conceder algun
beneficio eclesiastico a su hijo Galceran (Nicolau Bauza: 42). También el hermano del
vicecanciller De la Caballeria recibiria semejante atencion (ACA.RC.Vol.3609.fol.130r).
Incluso, en el caso de los tesoreros, tanto el hermano como posteriormente los sobrinos de
Guillén Séanchez recibirian la proteccion de un soberano, Fernando II, que en no pocas
ocasiones procuraria mejorar sus rentas y beneficios (ACA.RC.Vol.3605.fol. 87v;
Ibid.VVol.3607.fol.267r; Ibid.VVol.3608.fol.72r; Ibid.VVol.3609.fol.75v; Ibid.VVol.3685.fol.187v;
Ibid.fol.209r).

Por otro lado, bien es cierto que desde la Plena Edad Media, pero especialmente en los siglos
bajomedievales, el entorno religioso del monarca fue adquiriendo un caracter de exclusividad
y privilegio, adquiriendo los monarcas numerosos beneficios para sus oficiales. Con ello se
pretendia tanto dar un valor afiadido a la vida en el séquito regio como reforzar la conexién de
la realeza con la divinidad. A las maltiples gracias que como asistentes a la Capilla Real o
miembros de la cofradia de la Corte podian disfrutar todos los cortesanos, los judeoconversos
sumaron, durante el Reinado de los Reyes Catdlicos, algunas prerrogativas especialmente
beneficiosas. Destaca asi la peticion por parte de Fernando el Catélico de eximir de la
jurisdiccion inquisitorial a “ciertos cortesanos” que el Romano Pontifice terminaria
concediendo. Si bien es cierto que el avance en la autonomia jurisdiccional de la Capilla
contaba con una larga tradicion, gracias espirituales como estas suponen un valor afiadido. No
hemos encontrado documento alguno que nos ofrezca la ndmina completa de estos cortesanos.
Sin embargo problemas como la participacion de importantes linajes zaragozanos en el
asesinato del Inquisidor Arbués, o el propio proceso inquisitorial al que se vieron sometidos
algunos familiares de estos conversos apuntan a nuestros protagonistas.®® Esta relacion con la
Inquisicion se extenderia también a otros &mbitos. Ejemplo de ello fue el trato diferencial que
reciben los Santangel ante la prohibicién de comprar o vender censales de judios y conversos,

ayuden a relacionar a estos judeoconversos con la politica central del soberano en Catalufia (mas alla de la
colaboracion de los principales secretarios y agentes politicos tales como Coloma y de la Caballeria). Asi pues,
encontramos a diferentes cortesanos al frente de los distintos periodos de materializacion del proyecto: Jaume
Ferrer, Miguel Juan Gralla, Jer6nimo Albanell, etc. No obstante no forman parte de las tradicionales familias
judeoconversas, lo que permite cuestionar la proyeccién de aquellas en los asuntos del principado.

8 |adero Quesada destaca la merced de 1000 florines que recibié Santangel para el matrimonio de su hija
(Ladero Quesada 1992: 111). Igualmente deberiamos destacar también el matrimonio de Jaime Santangel con
Francina de Centelles, entroncando con la familia de los Conde de Oliva (Ballesteros Gaibrois y Ferrando Pérez:
99).

8 EI tinico nombre que ha llegado hasta nosotros es el de Gabriel Sanchez, quien junto con su hermana habrian
sido excluidos de la labor inquisitorial, tal y como le hace notar Fernando Il a fray Tomas de Torquemada (De la
Torre 1950. 11, 428)
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impuesto por el Santo Oficio (Ballesteros Gaibrois y Ferrando Pérez: 126). De la misma
manera, en Barcelona, una vez Jaime de Monfort sea juzgado por el tribunal, el monarca
concedio a su viuda e hijos la posibilidad de conservar los bienes del condenado.

Todos estos mecanismos y actuaciones en favor de una élite adicta y fiel a la Corona
quedarian incompletos si no tuviésemos en cuenta un Gltimo aspecto en comun tanto en los
intereses de la Monarquia como de los judeoconversos. Se trata de la politica exterior, un
conjunto de relaciones destinadas a extender el poder de la Casa reinante, pero también de la
influencia y mercados de los hombres de negocio aragoneses. Desde los ya mencionados
estudios de Luis Suarez conocemos la funcion integradora de los lazos comerciales en las
diferentes alianzas fernandinas para cada uno de los estados. En este caso proponemos un
enfoque que conecta la politica interior con la exterior con un caso de estudio muy particular:
Italia, centro y aspiracion de numerosos intereses economicos de una corona volcada todavia
en el Mediterraneo.

2.2. Do ut des: el interés converso en Italia

De lo analizado hasta el momento se desprende que las cuestiones pecuniarias fueron un
solido soporte para las relaciones entre los poderosos conversos y la Monarquia. Sin descuidar
sus labores en la administracion cortesana, la busqueda del beneficio y la expansién de sus
actividades llevaran al grupo converso a hacer uso de su posicion privilegiada tanto en la
escena nacional como en la internacional. Napoles, y especialmente Sicilia como punta de
lanza de la politica fernandina en el Mediterraneo, se muestran como solares especialmente
propicios para la labor de los judeoconversos, destacando especialmente en este caso la
familia y colaboradores de los tesoreros.

Por la documentacion analizada, uno de los puntos cardinales en los que se sustentd esta
prolifica colaboracidn debio de ser el progresivo control de los importantes recursos trigueros
de la isla. Fernando Il no dud6 en conceder licencias de saca y trato de este cereal, y los
Sanchez supieron aprovecharlas convenientemente.”® Sabemos asi que ademas del tradicional
comercio con la Corona de Aragén, no dudarian nuestros conversos en comerciar con las
antagonicas potencias de Venecia y Génova.”* Incluso, y bajo la necesaria autorizacion papal,
durante el reinado de Fernando el Catdlico no se olvidé tampoco reanudar los contactos
comerciales con diferentes partes del levante africano, en principio bajo la justificacion de
explorar las costas de los enemigos de la fe (Suarez Fernandez 2002: 201 y ss.). De este
fecundo comercio y trato diferencial, podemos concretar el liderazgo de nuestros tesoreros, al
menos en el comercio del trigo y ropas en el reino de Tremecén y, en otras ocasiones, con la
ciudad de Bona (actual Annaba, Argelia).”> Sin embargo mas interesante que este comercio

0 La relevancia del negocio del trigo siciliano ofrece pocas dudas, encontrando numerosas referencias y
confirmaciones acerca del mismo. Algunas de estas noticias, son: ACA.RC.Vol.3607.fol.181r;
Ibid.Vol.3611.fol.96r; Ibid.Vol.3685.fol.166r y 170v. En cualquier caso es un negocio en el que participarian, de
una manera u otra, otros muchos oficiales de la corte. Asi por ejemplo, son también famosos los negocios de los
Santangel en Valencia y las quejas de los representantes del municipio (Ballesteros Gaibrois y Ferrando Pérez:
118y ss.).

L (De la Torre. VI, 57). La influencia sobre el mercado del trigo no se circunscribe a Sicilia. Fernando
concederia en 1484 a Alonso Sanchez la facultad de comprar trigo para venderlo en el reino de Mallorca, como
consecuencia de la carestia que se vivia en la isla (ACA.RC.V0l.3608.fol.191r); esta merced se confirma en 1493
con el mismo motivo (ACA,RC.Vo0l.3610.fol.294). También los estudios de Vicens Vives han demostrado la
tensién que surge entre los oficiales del rey (en concreto Alonso Sanchez) y el concejo de Barcelona en relacion
con la comercializacion de este preciado alimento (Vicens Vives: 273 y ss.) La vinculacion de los oficiales
regios respecto al comercio del trigo se observa también en la trayectoria de los Santangel, los cuales durante el
reinado de Juan Il habian combinado este género con otros como las telas, cueros y la sal (un estudio detallado
sobre las actividades econémicas de los Santangel en Ballestero Gaibrois y Fernando Pérez,: 71y ss. y 118)

2 ACA.RC.V0l.3607.fol.181r; Ibid.VVol.3577.fol.58r
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resulta la doble vertiente comercial e institucional que podemos observar en este territorio.
Asi, no puede dejar de destacarse como conforme fue avanzando el reinado los Sanchez y sus
familiares fueron adquiriendo puestos de responsabilidad  (econ6mica) dentro del
organigrama siciliano,”® dato que debe remarcarse teniendo en cuenta que aquella fue siempre
una isla gobernada por agentes de extrema confianza del rey.”.

Como contrapeso a todas estas ventajas los Sanchez reportarian a la Monarquia la
fundamental colaboracion con los distintos virreyes. Si bien los asuntos de politica interior
podian requerir de la buena disposicion entre unas autoridades y otras, nos referimos sobre
todo a la ayuda financiera que desde la peninsula otorgaban a los virreyes en cuestion
militar.”> Bastion de las posiciones fernandinas en la Peninsula Italica y el Mediterraneo, son
cuantiosos los préstamos, giros y adelantos que se hacen por parte de esta familia para
cuestiones bélicas casi siempre a cargo, posteriormente de la hacienda castellana. Vemos asi
coémo es capaz de gestionar nueve millones de maravedies destinados a la armada siciliana, de
adelantar dos millones para una nao o de prestar cuatro millones a los reyes para cuestiones
semejantes (De Andrés: 464, 479). La necesidad tanto la liquidez como los recursos del
crédito para poder realizar con éxitos estas millonarias operaciones permite percibir la
delgada linea entre su funcién como tesoreros y hombres de negocio.”® De la misma manera,
no resulta sorprendente que, cuando el solar de actuacion pase a ser el propio Regno la
presencia de algin miembro de esta familia resulte necesaria o al menos facilite la siempre
dificil paga de soldadas. Asi, es de destacar la presencia de Francisco Sanchez, hermano del
tesorero, Despensero Mayor del soberano y quien las crénicas de Zurita mencionan en
diferentes ocasiones remarcando su doble presencia como financiero y como uno de los
multiples capitanes de la hueste castellano aragonesa.’’

Pero los cortesanos judeoconversos aportaron valiosos servicios a Fernando Il también mas
alla de la guerra.”® Incluso en la diplomacia tuvieron un papel relevante, ya sea por su
contribucion en la asistencia financiera de las embajadas o incluso, en determinados casos,
como propios mediadores.”® Tal es el caso de la paz entre los Reyes Catdlicos y la duquesa
Blanca de Saboya, en la que el Tesorero General tuvo una destacada participacion no
(ACA.RC.V0l.3610.f0l.248v). También, si retomamos el caso partenopeo, uno de los
principales embajadores en el mediodia italiano fue Ram Escriva, Maestre Racional de la
ciudad de Valencia y perteneciente a un importante linaje judeoconverso.®® Incluso las

3 Es el caso, por ejemplo, de la propia regencia de la Tesoreria Real de Sicilia, asumida por lo menos desde
1491 por Juan de Luis Sanchez, primo y lugarteniente del Tesorero General (ACA.RC.V0l.3610.fol.91v).

" Las veleidades secesionistas de los sicilianos, que atemorizaron a Juan Il durante su reinado, amén de la
importancia geoestratégica de la isla, pueden ser algunas las causas por las que personajes como los De Espés
fuesen los encargados del virreinato, y que nuestros tesoreros desempefiasen los mencionados puestos en la
gestion islefia.

> Sobre la gestion interna de la isla destacan testimonios como el del tesorero general, quien no duda en
informar al soberano sobre algunos sucesos de la isla, siendo probablemente uno de tantos canales de
informacion entre el reino siciliano y la Peninsula Ibérica (ACA.RC.Vol.3609.fol. 3r).

8 a tesoreria castellana resulta especialmente rica para conocer este tipo de noticias (De Andrés Diaz: 660 y
686, 901, 940).

7 Zurita (1V, 84;V, 18, 33, 39, 110, 159)

78 Para Santangel se ha destacado el empréstito de casi nueve millones de maravedies que el Escribano de Racion
otorg6 a los reyes con motivo del sitio de Baza (y a la vez ejerce como garante, junto con el siempre empefiado
collar de balajes de la reina, por medio de sus censales de un préstamo de la ciudad de Valencia al rey
(Ballesteros Gaibrois y Ferrando Pérez: 141y ss.)

9 Los préstamos y giros hacia embajadores no son infrecuentes, pudiendo destacar varias (De Andrés Diaz: 164,
237, 345, 346, 451, 470, 477, 546).

8 No seria el Unico caso, destacando también al embajador en Inglaterra, Rodrigo Gonzalez de la Puebla, de
cuyos origenes sospechosos se han hecho eco varios autores (Luis Suarez 1989: 224; Kamen). Incluso Juan de
Albién, importante embajador fernandino en Francia se cuenta entre los conversos mas favorecidos del reinado.
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legaciones en Roma, plaza del mundo, recibieron la ayuda financiera que su centralidad en la
representacion de los Reyes Catdlicos requeria.®

Semejante colaboracion, sin parangon en otros escenarios, no resulta sorprendente si tenemos
en cuenta la conjuncién de intereses italianos, tanto por parte del monarca como de los
mercaderes ibéricos.82 A los ya tradicionales lazos catalano-aragoneses en el Mediterraneo,
incluso el rey tuvo a bien incentivar estas relaciones aprovechado el novedoso e inestable
escenario que supuso la instauracion de la linea alfonsina en el reino partenopeo.®® Es el caso,
por ejemplo, del monopolio del comercio de la sal. Confiado en sucesivas ocasiones a la
familia Santangel, quedaria incluso ratificado por diferentes pactos entre las dos ramas de los
trastamaras aragoneses.* Otro mecanismo igualmente beneficioso para sus colaboradores
financieros fue el de la expedicion de cartas de seguro y marcas, asi como la intervencién de
la realeza en los problemas de sus financieros como consecuencia del inestable tablero
italiano. Uno de los mejor documentados son las intervenciones procuradas por la cabalgada
francesa en la peninsula, y en concreto sus repercusiones en la Toscana en donde los intereses
del tesorero tuvieron que ser socorridos por el monarca ante las autoridades pisanas en un
primer momento y posteriormente ante la Sefioria de Florencia.®

Sin duda no seria el Gnico ambiente en el que la expansion comercial se uniria a los deseos
expansivos del Rey Catdlico. La colaboracion de Santangel en el descubrimiento americano
abre nuevos mundos, al igual que nuevas perspectivas de analisis, situaciones y personajes.
Todos ellos deberan esperar al siempre atento ojo del historiador para desvelar el renovado
interés y motivaciones que surgiran al calor del cambio dinastico y los nuevos desafios de la
Edad Moderna.

3. Conclusién

A lo largo de estas paginas hemos procurado mostrar cémo las actividades de los
judeoconversos quedaron perfectamente encajadas en el devenir del reinado fernandino.
Aportando sus recursos y experiencia en la estabilizacion y desarrollo del régimen de los
Reyes Catolicos, los soberanos sabrian recompensarles en una dindmica de simbiosis y buena
colaboracion no exenta de problemas.

Desde la administracion aragonesa las familias de nedfitos aragoneses, y en especial aquellas
que gozaron de mayor confianza regia, supieron no sélo gestionar un séquito regio cada vez
mas amplio sino también ofrecer las herramientas necesarias para una cordial cooperacién con
la Hacienda castellana. Igualmente, como hombres de negocio, consiguieron defender sus
intereses y ampliar sus mercados, en ocasiones por medio del monopolio regio, en otras,
gracias a su especial proteccion, pero siempre bajo la colaboracion de la autoridad regia.
Tanto la situacion interna en los reinos de Aragén y Castilla como las posibilidades de

81 Tanto por parte de los Sanchez como de los Santangel, los encargos se hacian por vias también muy variadas.
Entre los ejemplos pueden ponderarse el préstamos o adelanto de dinero (De Andrés Diaz: 181, 721), hasta el
pago por medio de letras de cambio “cédulas de cambio” (De Andrés Diaz: 80). Todos ellos resultan testimonios
muy interesantes para conocer los entresijos de esta labor y, una vez mas, la dificil diferenciacion entre el ambito
publico y privado en la actuacion de estos oficiales.

82 Ejemplo patente son los Santangel, con una tupida red de relaciones con comerciantes tan importantes como
los Spannochi, Pinello, Gentil, Espinola, Calvo, y un largo etcétera.

8 Destaca por ejemplo la intercesion del Rey Catélico ante los reyes de Napoles por una deuda contraida con
Martin y Pedro de la Caballeria tiempo atras (De la Torre 1950. I, 220)

8 (De la Torre 1950. I, 73). Ya Luis de Santangel, padre del Escribano de Racién, habia comenzado
importantes negocios en Florencia, defendidos por la corona durante el reinado de Juan Il (Nicolau Bauza: 40 y
Ss.)

8 Los documentos respecto a estos negocios son varios, en funcion de los requerimientos y las sucesivas
instancias por parte de Fernando o las autoridades de la Monarquia Hispanica. Alguno de estas actuaciones
pueden verse en ACA.RC.Vol.3697.fol.112r; 3574; VVol.fol.58r; Vol.3553, fol. 190r

51



expansioén en una Europa cada vez mas conectada, supusieron algunos de los hitos mas
destacados. Sin embargo la promocién social, el cuidado frente a acusaciones y corsarios, asi
como la manifestacion de su poder casi como ministros y grandes agentes de la Monarquia
completarian un circulo virtuoso que pierde parte de su vitalidad con la nueva dinastia, unos
nuevos hombres de negocio y nuevas realidades sociopoliticas que afrontar.
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Ignacio de las Casas, Juan de Almarza y Manuel Sanz.
La controversia antimusulmana a la ""manera’* jesuita™

Youssef El Alaoui
(Université de Rouen-ERIAC)

Las obras de polémica o de controversia antimusulmana, que conocieron un
importante desarrollo en la Espafia de los siglos XVI1 y XVII, son un objeto de estudio que
atrae cada vez mas a los investigadores (Ferds 74-75).

En Madrid tuvo lugar un coloquio internacional organizado por Mercedes Garcia-
Arenal y Gerard Wiegers titulado Polemical encounters. Polemics between Christians, Jews
and Muslims in Iberia and beyond (Madrid, 29-30 de septiembre y 1 de octobre de 2014)
cuyo programa, que aborda esta problematica desde la Edad Media hasta el siglo XVIII, es un
buen ejemplo de ello.®®

Si bien es cierto que para la Edad Media existe una importante bibliografia sobre este
tema,®’ para el perfodo que nos interesa las monografias son menos abundantes. Una de las
referencias para el Siglo de Oro espafiol es Miguel Angel de Bunes con La imagen de los
musulmanes y del Norte de Africa en la Espafia de los siglos XVI y XVII. Los caracteres de
una hostilidad y sus numerosos trabajos sobre la cuestion.®

Aqui, aludiremos a las obras de controversia, haciendo una distincion entre las que
fueron redactadas y/o publicadas en el siglo XVI en el contexto de la evangelizacién de los
moriscos, esencialmente bajo forma de catecismos mayores redactados para los curas o
religiosos como complemento de la catequesis (hay que subrayar que las autoridades
desaprobaban la utilizacién de este tipo de obras por considerar que podian aportar
argumentos a los moriscos para resistir a su evangelizacion), y las que fueron redactadas y/o
publicadas a principios del siglo XVl por autores, en su gran mayoria dominicos, apologistas
de la expulsion que, como lo subraya acertadamente Grace Magnier, tomaron buena parte de
sus argumentos y sobre todo su estilo combativo y agresivo de las obras de polémica
antimusulmana para justificar la expulsion de los moriscos (Magnier 28-31; 119 sq).*

Desde los trabajos pioneros de Louis Cardaillac (1977), podemos seguir también la
produccion de una polémica anticristiana, equivalente musulméan de las obras de polémica
antimusulmana, redactadas en el exilio por autores moriscos después de la expulsion; estos
trabajos han conocido desde entonces un importante desarrollo con investigadores como Luis

* Este trabajo presentado en Valladolid en noviembre de 2015 es una version en espafiol de una parte de un
trabajo mas amplio, en francés, que se publicara a fines de 2016 en las Presses Universitaires de Rouen et du
Havre.

8 Segun los organizadores, “this conference on polemics is concerned with different styles of argumentation and
controversy in the field of religion taking place in the Iberian Peninsula within its Mediterranean (North African,
but also Ottoman) and Northern European contexts, in both the late Middle Ages and the Early Modern period.
By using the term “polemics” we would like to shift attention from the specificity of historical genres of
religious dispute (such as Disputatio, Apologia, Confutatio) to the larger frame of interreligious apologetics. In
this larger frame dialectical exchange with the other also involved recognition, and sometimes even an
ethnographic consideration of otherness. The conference may stress the imaginary discursive nature of texts as
windows onto shared notions of history and in so doing, pay more attention to the particulars of each group’s
idea of sacred history”
(http://www.proyectos.cchs.csic.es/corpi/sites/default/files/attachments/activities/docs/Polemical%20Encounters.
pdf).

87 Ver Vauchez 187-208; Mendizabal 353-368; Hernando 763-791; Puig 238-258; Valkenberg 376-383; Berriot
11-25.

8 Bunes lbarra (1989, 202); ibid. (1989, 41-58); ibid (1994, 399-418). Podemos citar también la tesis reciente de
Ducharme.

8 Ver también Poutrin 111-119.
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F. Bernabé Pons y Gerard Wiegers por ejemplo.*

En el marco de la intervencion de la Compafiia de Jesus en la historia de los moriscos,
quisiéramos proponer aqui algunas pistas para estudiar la manera, el modo en que esta orden
se acercO a este género literario con el objeto de conocer su postura en cuanto a la
controversia antimusulmana y seguirle el rastro en Espafa a las obras de controversia jesuitas
en el siglo XVI y principios del XVII, que podrian haber influenciado, como lo pensamos, la
produccidn posterior de la orden a partir de la segunda mitad del siglo XVII 'y XVIII con los
moriscos —antes y después de la expulsién—y con los musulmanes.

Si es cierto que se suele considerar que la Compaiiia de Jesus, al contrario de los
dominicos,™ no se habia ilustrado en este género en Espafia en el siglo XV y principios del
XVII, el jesuita de origen morisco Ignacio de las Casas afirma, en un memorial dirigido al
papa Clemente V en 1605 (El Alaoui 169-176), haber preparado una confutacion del islam
como complemento de la evangelizacion y, a la par que abogaba por la utilidad de este
género, propone un modelo tedrico de lo que segun él, debia ser una buena obra de
controversia antimusulmana.

En la linea del fundador de su orden, Ignacio de Loyola, preconizaba, a principios del
XVII, y aqui reside su originalidad dado el contexto, un mejor conocimiento del islam y de la
lengua &rabe, no por respeto del Otro, el infiel, o por reconocimiento de la religion
musulmana, cosa que parecia impensable en aquella época, sino con el fin de combatirlo
mejor; no olvidemos que nuestro autor, muy critico con la politica de evangelizacion y de
asimilacion de la corona, consideraba, como todos los protagonistas de esta politica, en un
contexto de exclusivismo religioso, que el islam era una “maldita secta” que, ademas, “no es
ley de Dios ni su autor propheta™® (EI Alaoui 549).

El estudio de las obras de apologética (defensa de la fe), de controversia, de polémica
antimusulmana o de refutacion o confutacion del Coran y del islam permite seguir la
evolucion de este género y sobre todo la de la vision de los musulmanes y sus descendientes,
los moriscos (cristianos nuevos considerados segun el periodo y segin los autores como
infieles, apoOstatas, herejes, enemigos domésticos...), desde la Edad Media hasta el siglo
XVIII.

Instrumento de combate ideoldgico (ver por ejemplo Jaime Bleda, Defensio fidei in
causa neophytorum sive Morischorum Regni Valentiae, totiusque Hispanie (1610) y
Cordnica de los moros de Espafia (1618), cuyo libro I “Historia del falso propheta Mahoma,
y de los reyes, o halifas, que le sucedieron hasta el afio del Sefior sietecientos y treze, en que
comencgo6 la destruycion de Espaia”, es una verdadera obra de polémica antimusulmana a la
manera medieval, redactada en un espiritu de cruzada, de combate contra un enemigo que
habia que derribar) pero también complemento indispensable de la evangelizacién, no
teniamos constancia, como ya lo hemos subrayado, de que la controversia antimusulmana
fuese practicada por la Compafiia en Espafia en el siglo XVI y principios del XVII antes de
que se produjera un cambio de orientacién.*®

Es interesante constatar que en el momento en que el papa Gregorio XV (1621-1623)
fundaba la Congregacion de Propaganda Fide, el 6 de enero de 1622, mostrando asi la
voluntad de Roma de retomar las riendas de la propagacion de la fe tras haber cedido
numerosas prerrogativas al Padroado portugués y al Patronato castellano a partir del siglo
XV en el Nuevo Mundo, los jesuitas y el general de la Compafiia, Muzio Vittelleschi (1621-

% Wiegers 391-413; Bernabé Pons (2010, 27-44; 230-233); Cardaillac.

% Ver este articulo muy interesante para una historia de la intervencién de los dominicos en la evangelizacion de
los moriscos: Callado Estela 109-134; Vincent (2001, 9-19).

92 Ver también Ruiz Astiz 481-528.

93 Existe también una edicion del libro VIII, “De la justa y general expulsion de los moriscos de Espafia”, de la
Coronica de los moros de Espafia. Ver Escarti.
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1645), aquel afio, aceptaban retomar la ensefianza de la controversia en el Colegio Romano.®*
Este cambio de rumbo, que anunciaba su desarrollo en el siglo XVIII bajo el patronato de
Roma,* retomaba postulados defendidos, en la Espafia de los afios 1605-1608, por nuestro
jesuita morisco Ignacio de las Casas, a saber, un mejor conocimiento teérico de la cultura y
religion musulmanas a través de la exégesis del Coran,” un buen conocimiento de la lengua
arabe, la fundacion de centros de ensefianza, como ya lo preconizara el fundador de la orden y
sobre todo, un enfoque menos frontal, menos agresivo de la cuestion.

Ignacio de las Casas, los jesuitas y la polémica antimusulmana

En sus escritos, las Casas insiste muy a menudo en la necesidad de fundar seminarios
para la formacién de un clero indigena y la ensefianza de la lengua arabe. Este dltimo punto se
topod con mucha resistencia de parte de las autoridades espafiolas e incluso de su superior,
Cristébal de los Cobos, Provincial de Castilla, a quien dirigié uno de sus memoriales mas
interesantes. (El Alaoui 566-601) No obstante, pudo contar con el apoyo del general de la
orden, Aquaviva (1581-1615), quien parecia interesarse por sus trabajos y lo alentaba a
proseguir con sus esfuerzos. Y es que Ignacio de las Casas estaba en la misma linea que la
Santa Sede para la que, sobre todo desde Gregorio XIIl (1572-1585), el conocimiento del
arabe se habia vuelto muy importante en el marco de sus proyectos misioneros en lo que hoy
Ilamamos Oriente Proximo u Oriente Medio, con los cristianos de Oriente.

En julio de 1606 Paulo V (1605-1621) publica un breve en el que, segun Giovanni
Pizzorusso, se inspiraba de experiencias medievales, en particular del Concilio de Vienne de
1311, para pedirles a las érdenes religiosas que fundaran seminarios de lengua.®’” Era uno de
los argumentos defendidos por las Casas en su Informacion acerca de los moriscos dirigida en
1605 al papa Clemente VIII (1592-1605), pero recibida por su sucesor, Paulo V, tras la muerte
de aquel en marzo de 1605 (EI Alaoui 428-430). Las Casas afirmaba en el memorial dirigido
al provincial de Castilla, Cristobal de los Cobos, que su Informacion habia influenciado las
decisiones tomadas por Paulo V, quien acabé comprando “la imprenta del duque de Florencia
que desta lengua [arabe] tenia y haze imprimir varios libros para esto con notables gastos y
esta ya despachada una bulla en que manda que la depriendan muchos religiosos y otros,
aunque no a salido” (El Alaoui 566-567). Mientras tanto, las autoridades espafiolas seguian
prohibiendo el uso del arabe en la evangelizacion de los moriscos (Boronat y Barrachina 132).

Para romper el apego de los moriscos a la religion musulmana, uno de los remedios
propuestos por nuestro jesuita era la redaccion de una refutacion o confutacion del Coran.
Para ello, habia que ahondar en el estudio del libro sagrado de los musulmanes y conocer sus
ritos, ceremonias y costumbres:

Hazer una exacta confutacion del diabdlico Alcoran y de toda la secta de los moros, la
qual ande solamente en manos de los doctos predicadores que les an de predicar,
instruir y catechizar porque la primera y principal razon del no convertirse esta gente
es el persuadirse que la secta de Mahoma y su Alcoran es ley dada por Dios y que en

% Pizzorusso (2009, 260-264; 2011, 25-40).

% Pizzorusso (2009, 260-264): “Non si chiedeva tuttavia ai missionari una confutazione dotta delle dotrine
eterodosse (che anzi era meglio evitare), ma un'opposizione pronta ed efficace su concetti elementari, che fosse
adatta “objectionibus rudiorum e muliercularum” e che non facesse sembrare il missionario impreparato di
fronte al ministro eretico o al dotto musulmano”; Colombo (2009, 327-328).

% Jgnacio de Loyola preconizaba un mejor conocimiento de la cultura y religién musulmanas para refutarlas
mejor, e incluso encarg6 una traduccion del Coran. Ver Monumenta Ignaciana, ep. VI, 195: “ha dado orden [San
Ignacio] que se busque un Alcoran para pensar en deshazer sus errores”, citado por Reites (1984, 25).

9 Pizzorusso (2009, 256-257).
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ella consiste la verdad de todas las [e]scripturas, las quales dizen aver sido pervertidas
por judios y christianos, tirandolas a sus gustos y esto ensefia aquel diabolico libro,
poniéndolo en boca de Dios. (El Alaoui 421)

Segln las Casas, las refutaciones existentes eran malas y los reafirmaban en sus
creencias:

De aqui nacen dos cosas; la primera, que por mas que les prediquen no les mueve
porque entienden que no saben sus cosas y 1o ven por experiencia porque assi todas las
confutaciones que oy andan contra ellos, como los mas doctos predicadores y
perlados, les atribuyen cosas que no tienen ni dizen los moros y les niegan las que
claramente confiessan y si no fuera ésta sola informacion, pusiera muchos exemplos
desto y me an dicho a mi muchas vezes que como se atreben a hablar y contradezir la
secta de los moros y su Alcoran los que no entienden ni saben palabra desto y afiaden
que por aqui sacan ellos que no les contradizen sino por solo odio y mala voluntad que
tienen a los arabes y a su secta y no por ser mala y tienen un proverbio en su lengua
que dize: Turpissimum est reprehender quod ignoras. (El Alaoui 422)

Como es sabido, a lo largo de los siglos XVI y XVII hubo en Espafia un aumento de la
produccidn y/o publicacién de obras cuyo objetivo era atacar al islam y todo lo referente a las
practicas religiosas y a la cultura musulmana. Estas obras, dirigidas a los sacerdotes y
religiosos que debian leerlas a sus feligreses, tenian por objetivo convencer a los musulmanes
—en nuestro caso, los descendientes de musulmanes que, a pesar de su conversion al
cristianismo seguian practicando el islam— para que abandonaran sus creencias y profesaran
sinceramente el catolicismo. (Bunes 45) A titulo de ejemplo y de modo no exhaustivo,
podemos citar para el siglo XVI a autores como Juan Andrés, Martin de Figuerola, Bernardo
Pérez de Chinchén, Lope de Obregdn, Pedro Guerra de Lorca, y el catecismo de Ribera-
Ayala.®®

En el memorial dirigido al papa Clemente VIII, Ignacio de las Casas afirmaba, como
ya lo hemos apuntado, haber preparado una confutacion del Coran en estos términos:

No a sido poco que aya llegado a entender lo que leo més que medianamente y de
suerte que sé si es herror o no lo que leo y puedo predicar como lo e hecho en ella
varias vezes en el reyno de Valencia y sé la gramatica de modo que la puedo ensefiar
en breve; e leydo su Alcoran y otros libros y e juntado muchas cosas de sus fuentes en
esta lengua para una confutacidn exactissima en castellano de suerte que, viendo sus
herrores, no los puedan negar y no puedan deprender cosas de sus preceptos y secta
sino antes afrentarse, leyendo lo que tiene y admite con verdad que son travajos graves
y que pedian persona mas desocupada que yo e estado como todos los de la Compafiia
saben. (El Alaoui 114)

En 1605, le escribia tambiéen al Inqusidor General, Juan Bautista Acevedo, que

también me parece forgoso, por lo que e dicho, hazer una exacta confutacion desta
maldita secta que quantas andan en varias lenguas son de gente que, sin saber esta
lengua ni sacar los errores de sus fuentes, siguiéndose por nuestros autores las hizieron
y assi algunas an sido sanctissimamente prohibidas por Vuestra Alteza assi porque por
ellas podian éstos enterarse en su secta y preceptos como porque, moviendo
dificultades, no las declaravan como convenia y por otras cosas tales con la falta de la

9% Ver Garcia Carcel 159-168; Framifian 25-37; Pons Fuster 189-220.
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verdad en cosas. (El Alaoui 548-549)

Segtin Miguel Angel de Bunes, las refutaciones del islam publicadas en el siglo XVI
“se estaban basando sobre las creencias y tradiciones populares de los musulmanes que
conocen, y no sobre la exégesis del Islam” (Bunes 202). Es la situaciéon que analiza
acertadamente Ignacio de las Casas cuando dice que:

A nacido esto del aver parecido siempre a todos los doctos de la santa Iglesia que por
ser esta secta tan material, carnal y bestial, que no avia que hazer caso del modo y
término de su doctrina ni cdmo la ensefia y prueva sino de refutar sus bestialidades con
las [e]scripturas sagradas y assi an sacado los principales errores o0 necedades y contra
éssos disputan en las confutaciones o sermones a nuestro modo, sin saber como ni a
qué fin las puso el Alcoran ni como las explican o exponen sus expositores, que son
muchos y diabolicos. [...] las confutaciones que andan en romance, en las quales topan
tantas cosas que ni tienen ni dizen los moros ni sus libros y méas quando les niegan que
no tratan de las virtudes o que dan mucha libertad para los vicios y que su engafiador
no hizo milagros porgue sus libros le atribuyen millares dellos, no los creen en nada,
diziendo que como se engafian en aquellas cosas y contradizen con porfia lo que ni
saben ni entienden, assi no dizen verdad en nada y este dafio es gravissimo para su
conversion y por esto digo que importa sumamente hazer una exacta confutacion por
la qual los que les an de predicar o catechizar entiendan todo lo desta secta y lo que
ellos piensan della y la sepan confutar y desengafallos poco a poco viendo ellos que lo
saben y entienden muy bien todo y responden bien a sus dudas, que proponen muchas.
(El Alaoui 422-423)

El Coran y algunos textos religiosos se conocian esencialmente a través de
traducciones latinas y castellanas;* es lo que deploraba Ignacio de las Casas:

Viendo yo, afios a, la necessidad que desta confutacién ay y entendiendo que no la
puede hazer sino quien, sabiendo medianamente esta lengua arabiga supiesse también
las letras sagradas y, sabiendo que no a avido afios a hombre con estas prendas ni en
Roma ni en Espafia, aunque en mi no estén tan cumplidas, me parecia que era obligado
a servir a la Iglesia en esto. (El Alaoui 549)

De ahi, segun él, la imperiosa necesidad de conocer la lengua éarabe (Vincent 742-
744). Una buena obra de refutacion debia cumplir los siguientes requisitos: trabajar
directamente a partir de fuentes musulmanas, apoyarse en sus propias autoridades, analizar
sus textos sagrados con el fin de probar sus errores y la falsedad de la secta de Mahoma asi
como la superioridad del catolicismo:

La que yo deseo que se haga a de tener lo que diré. Sacados de tal suerte los errores de
sus fuentes, que sin ensefiar preceptos o cosas tales vean ellos la abominacién de su
secta y maldades de su autor y le aborregcan y que esto sea de modo que no puedan
dezir que se finge o miente porque a de llevar tales testimonios de sus principales y
mas graves autores que no puedan negallos y se confundan viéndolos; mas, que antes
de llegar a mostrarles o provarles nuestras verdades, estén enterados que aquella
maldita secta que siguen no es ley de Dios ni su autor propheta con otras tales
verdades. (EIl Alaoui 549)

9 El Alaoui 213. Ver el n°® especial de la revista Al-Qantara 35-2 (2014) dedicado a las traducciones del Coran y
en particular Tommasino 397-408 y Roth 555-578.
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Esta postura defendida por las Casas era la que preconizaba, en otro contexto, el de las
Indias, el tedlogo y misionodlogo jesuita José de Acosta en su obra, publicada entre 1587 y
1589, De procuranda indorum salute. EI método que exponia en el libro V para erradicar la
idolatria y luchar contra las supersticiones y los hechiceros o chamanes era progresivo e
insistia en el conocimiento previo de los fundamentos de estas creencias, su refutacion y la
utilizacion de la persuasion antes de la extirpacion fisica y la sustitucién de los ritos indigenas
por ritos cristianos (EI Alaoui 274-279).

Francisco de Borja de Medina recuerda que el general de Compaiiia, Lainez (1558-
1565), no aprobaba el uso de la controversia; segun éste, “no conviene dezirles [a los
moriscos] mucho mal de Mahoma porque antes se podrian exasperar, Sino con razones
procurar de hazerlos capazes, y con toda demostracion de charidad” (Medina 59).

Emanuele Colombo subraya a su vez que desde el generalato de Lainez (1558-1565)
hasta el de Aquaviva (1581-1615) se recomendaba a los jesuitas no hacer proselitismo y evitar
toda confrontacién polémica con los musulmanes porque era algo considerado como inutil y
contraproducente (Colombo 326-327). No obstante, ya a fines del siglo XVI y principios del
XVI1,**° algunos cambios eran perceptibles como lo hemos visto con Ignacio de las Casas, y
la Compariia acabo por integrar la controversia en su estrategia misionera con los musulmanes
como instrumento para provocar una ruptura con su pasado como lo ilustra otro ejemplo, el de
la que se podria considerar como la primera obra de controversia antimusulmana jesuita en
Espafia. Nos referimos a una obra anonima redactada, en la linea de lo que preconizaba
Ignacio de las Casas, en 1588 y titulada por su editor, Luis Resines, Catecismo del
Sacromonte. Es una obra de 149 folios y de 49 capitulos cuyo titulo completo es ya de por si
programatico:

Este es un catecismo util para todos los fieles cristianos porque contiene una
compendiosa y substancial declaracion de la doctrina christiana, y especialmente es
muy provechoso para los cristianos nuevos de moriscos, y para convertir a moros
porque el estilo es por via de disputa en defensa de nuestra santa fe cat6lica contra la
secta de Mahoma. Va escripto en dialogo entre un sacerdote y un christiano nuevo de
morisco al qual llama Novicio.

El estilo es bajo forma de didlogo con preguntas y respuestas y sobre todo una
abundancia de mondlogos expositivos del sacerdote; es un catecismo dialogado con una
estructura distinta de la de los catecismos ordinarios. La mayor parte de la obra esta dedicada
a la refutacion del islam (once capitulos mas los veintiin capitulos dedicados a los diez
mandamientos, en los cuales, utilizando el comparatismo, el autor pretende probar que los
musulmanes no respetan ninguno). Justifica en estos términos sus objetivos, que incluyen una
declaracion de la doctrina cristiana, la defensa de la fe catdlica y el ataque de Mahoma y su
secta:

Si alguna vez me parecié no sacar a placa las abominables bestialidades de Mahoma
porque los moros ignorantes no aprendiessen lo que les a de matar, mas después
considerandolo bien, hallé que es mejor publicar a los mesmos ignorantes porque no
piensen de Mahoma alguna cosa buena o honesta, sino que viendo su brutalidad se
espanten de ver tanta gente engafiada de cosa tan falsa y vil. (Resines 216)

Las Casas por una parte y el autor de este Catecismo del Sacromonte, anénimo pero

100 Para la obra del general de la Compaiiia, Tirso Gonzalez de Santalla con los musulmanes en la Espafia de
finales del siglo XV1I, ver Colombo (2007); Vincent (2011, 75-87).
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sin duda jesuita por los indicios que destaca Resines, o en todo caso en la linea de lo que
hemos ido viendo desde el principio, ilustran muy bien el interés de autores jesuitas por este
género desde el siglo XVI. Un andlisis profundizado de los argumentos utilizados, de su estilo
confirmarian una notable diferencia con las obras medievales o las de principios del siglo XVI
como la de Bernardo Pérez de Chinchdn, autor del Antialcorano (1532), para quien el aspecto
catequético parecia secundario insistiendo mas en el ataque de los fundamentos de las
creencias de los moriscos. Si Pérez de Chinchon se inscribia en una linea dura, el modelo que
van a seguir algunos autores jesuitas (habria que ampliar el estudio a muchos mas autores y
también indagar en la postura oficial de la orden) era el que preconizaba Ignacio de las Casas,
es decir, el de Martin Pérez de Ayala (T 1566) y Juan de Ribera (1 1611) y su Catecismo para
instruccién de los nuevamente convertidos de moros (Valencia 1599), conocido como el
catecismo de Ribera-Ayala, publicado bajo los auspicios del arzobispo de Valencia Ribera,
quien redact6 la introduccion. Esta obra retne de manera equilibrada los dos aspectos, el
catequético y el polémico. Esta estructurada en dos libros, el primero es la parte polémicay el
segundo es el catecismo; el texto es un copiado y pegado (sobre todo el libro 2) del catecismo
del sinodo de Baza y Guadix de 1554 de Pérez de Ayala.’®* Hay una continuidad en las
preocupaciones y en los medios preconizados entre la obra de 1554 y la de 1599; en contextos
diferentes ambas obras se completan y parecen considerar que la catequesis y la polémica son
dos caras de la misma moneda, son complementarias y necesarias para la obtencién de
mejores resultados. Para ilustrar el cambio de orientacion de la Compafiia de Jesus, o por lo
menos de varios de sus autores, en materia de utilizacion de la refutacion como complemento
de la evangelizacion, ademas de Ignacio de las Casas, quien segln pensamos, propone un
marco tedrico y el jesuita anonimo del Catecismo del Sacromonte para el siglo XVI, vamos a
ver el ejemplo de dos misioneros jesuitas del siglo XVII.

Juan de Almarza y Manuel Sanz: de la asuncion de la controversia para evangelizar

En un contexto diferente y posterior a la expulsién de los moriscos de Espafia,
tenemos la obra del jesuita Juan de Almarza (1619-1669), autor de un Método que se debe
guardar en la conversion de los moros esclavos o Catecismo de moros,**? manuscrito inédito,
sin fecha, que se puede consultar en la Biblioteca Virtual de la Real Academia de Historia.*®

Esta obra es el fruto de su apostolado con los esclavos musulmanes en Murcia en los
afios 1641-1648; ha debido de ser redactada entonces entre 1641 y 1669, fecha del
fallecimiento del autor. A través de 35 capitulos (355 fol.) y un esquema original, Almarza, en
la linea que hemos descrito anteriormente, va a ir atacando y desmantelando progresivamente
una por una todas las creencias de los esclavos musulmanes, blanco de su apostolado, y
corrigiendo sus costumbres, partiendo de postulados exclusivistas que justifica desde el inicio
de la obra (Almarza 9r-15v), con un tono didactico, accesible, pero con un denso aparato
critico y una profusion de citas biblicas y coranicas para ilustrar sus argumentos.

En el capitulo 24, el autor alude a sus fuentes:

Y porque los vicios de Mahoma se conozeran mejor refiriendo su vida, quiero contarla
en breve, sacandola de lo que los mismos moros tienen escrito acerca de Mahoma en
su alcoran, y en la Suna, y también en el libro que Ilaman Acear, donde escriben la
sucesion de los Reyes, a los que llaman caliphas, y también afiadiré algunos casos
sacados de historiadores, y doctores christianos que vivieron en aquellos tiempos o
poco después. (Almarza 176v)

101 \/er Garcia Carcel 159-168.
102 Medina (2001, 79-80).
103 Catecismo de moros. http://bibliotecadigital.rah.es/dgbrah/i18n/consulta/registro.cmd?id=6138.
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No tenemos ninguna indicacién sobre sus conocimientos de la lengua arabe, pero todo
parece apuntar a que trabajaba con traducciones; el autor parece tener conocimientos solidos
sobre las creencias, usos y costumbres de sus oyentes y maneja con soltura sus fuentes.

La originalidad de la obra, redactada en castellano y en latin, estriba en su estructura.
No es un catecismo propiamente dicho, no es tampoco una obra de teologia, aunque el autor
la estudié durante 4 afios en Alcala y abundan las referencias teoldgicas y citas biblicas en
latin; se trata mas bien de un manual, de un método, organizado por capitulos tematicos cuyos
titulos, del capitulo 4 al capitulo 33, incluyen todos el verbo impugnar (impugnatio, sinébnimo
de confutatio) marcando asi claramente el caracter apologético y polémico de la obra. El
autor, que se dirige a esclavos musulmanes y a los musulmanes en general, expone primero
una serie de puntos relacionados con las practicas culturales, cultuales y religiosas de la vida
cotidiana de los musulmanes, explicandolas y desmontandolas a partir de los textos coranicos
y comparandolas con las practicas y textos cristianos.

La mayoria de las obras de polémica antimusulmana empiezan atacando a Mahoma, el
hombre, para luego atacar su doctrina, el Islam; aqui, el autor sigue las recomendaciones de
las Casas y empieza por las practicas y creencias musulmanas para luego ocuparse del caso
Mahoma porque no hay que olvidar que el postulado de partida es claro: el islam es una
invencion de este falso profeta.

Desde el preambulo — “Preambulo a la conversion de los moros” (1-23v) — nos
encontramos con los mismos postulados de partida de Ignacio de las Casas, a saber, la
necesidad de conocer los fundamentos de la religion musulmana para refutarla mejor,
confrontdndola con sus propios errores y mentiras:

Si la ley de Mahoma es luz, jpor qué estd escondida? [...] Si es buena, gozémosla
todos. Si es ley fundada en razon, veamos su razon, que de esta manera la estimaremos
mas. [...]. Cotejad vuestra ley con la nuestra, cotejadlas todas entre si, y elegid la que
pareciere que es de Dios. (Almarza 7v)

El predicador anuncia su objetivo: “Mi intento es pues probar con razones, y
argumentos que solo ay en el mundo una ley de Dios, donde se puedan salvar los hombres, y
que esta ley de Dios es la de los christianos, y no otra, y que asi el que no la guarda, y profesa,
no se podra salvar” (Almarza 8v).

Dado que todavia no se ha hecho una edicion critica de este manuscrito, estamos en
ello, les proponemos su esquema en notas.'%*

104 partiendo de postulados exclusivistas, Almarza nos propone el esquema siguiente:
Preambulo a la conversion de los moros (fol. 1r- 15v)
Pondérase la gravedad de la materia (fol. 1r-9r)
Presuponense algunas cosas (fol. 9r-15v)
[Cap. 1] Que la ley de Mahoma no es ley de Dios porque no ensefia quél es el fin del hombre (fol. 15v-23v)
[Cap. 2]. Que la ley de Mahoma no es ley de Dios porque no ensefia los medios para alcanzar el tltimo fin (fol.
23v-24r)
[Cap. 3]. La ley de Mahoma ensefia que la simple fornicacion no es mala, sino buena, siendo evidente lo
contrario (fol. 24r-29r)
[Cap . 4]. Implgnase la licencia del adulterio (fol. 29r-32v)
[Cap. 5]. Impugnase la sodomia (fol. 32r-35v)
[Cap. 6]. ImpUgnase la bestialidad (fol. 35v-36r)
[Cap. 7]. ImpUgnase la polygamia (fol. 36r-44r)
[Cap. 8]. ImpUgnase la licencia del repudio (fol. 44v-49v)
[Cap. 9]. ImpUgnase el precepto de que se casen (fol. 49v-68r)
[Cap. 10]. Impugnase la impecabilidad de los morabitos (fol. 68r-77r)
[Cap. 11]. Pondérase la licencia de los mahometanos en materia de los deleytes de la carne (fol. 77r-84v)
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Encontramos en la obra toda una serie de estereotipos sobre los musulmanes, de los
que este genero es muy aficionado (adulterio, sodomia, bestialidad, poligamia, lascivia,
hechiceria, violencia, etc.) pero también referencias a las practicas religiosas (ramadan,
peregrinacion a la Meca, las limosnas...) o a los obstaculos a su conversion. El capitulo 19
propone un analisis muy interesante de la llamada tagiyya o disimulo.’®®

A partir del capitulo 24 y hasta el final, se encuentra la parte mas doctrinal en la que el
autor arremete contra Mahoma y los fundamentos del Islam; en este momento el tono cambia
aunque seguimos por debajo de la virulencia de los calificativos utilizados por un Bernardo
Pérez de Chinchon o un Jaime Bleda® por ejemplo.

Con excepcidn de su falta de conocimiento de la lengua éarabe, el autor se inscribe en
la linea de las Casas y del Catecismo del Sacromonte por lo que hemos ido apuntando y por el
tono, firme, a veces agresivo, pero benevolente. El exclusivismo sigue siendo uno de los
fundamentos de la obra, pero nos parece que algo ha cambiado. Entre el odio manifestado por
un Jaime Bleda, del que cita por cierto algunos pasajes de su Defensio fidei (1610), y el
catecismo de Almarza hay diferencias. Nuestro jesuita deja entreabierta una puerta a la
comprension, a una vision diferente del otro. Emanuele Colombo habla incluso de

[Cap. 12]. Implgnase el que los hombres todo lo que hazen, lo obran necessariamente, y que Dios es autor del
pecado (fol. 85r-106r)
[Cap. 13]. Impugnase el que no ay Providencia en Dios (fol. 106r-121r)
[Cap. 14]. Impugnase que no es menester mas de Fe para salvarse (fol. 121r-126r)
[Cap. 15]. Impuagnase que los que van en peregrinacion a Meca tienen segura su salvacion (fol. 126r-129r)
[Cap. 16]. Impugnase que se perdona el pecado solo con el ayuno (fol. 129r-131r)
[Cap. 17]. Impugnase que el infierno es eterno. (fol. 131r-150v)
[Cap. 18]. Impugnanse las hechizerias (fol. 150v-156r)
[Cap. 19]. Impugnase el que se pueda negar la verdadera religién en lo exterior (fol. 156r-160r)
[Cap. 20]. Impugnase que sea licita la venganza (fol. 160r-163v)
[Cap. 21]. Impugnase el que Dios se deleyte con la guerra (fol. 163v-167v)
[Cap. 22]. Impugnase el que sea licito quitar la vida a los que no siguen la ley de Mahoma (fol. 167v-170v)
[Cap. 23]. Impugnase el precepto de que no se dispute sobre la ley de Mahoma (fol. 170v-175v)
[Cap. 24]. Impugnase la ley de Mahoma por no haver fundamento para ser tenida por ley de Dios (fol. 176r-
204v)
&. 1. Impugnase el fundamento de la autoridad (fol. 176r-185v)
&. 2. Impugnase el fundamento de la doctrina (fol, 185v-198v)
&. 3. Impugnase el fundamento de los milagros (fol. 198v-204v)
&. 4. Impugnase el milagro de sus victorias (fol. 204v-221r)
[Cap. 25]. Impugnase el que cada uno se puede salvar en su ley (fol. 221v-236v)
[Cap. 26]. Implgnase el que Dios no puede perdonar unos pecados, y el que no perdona de hecho otros (fol.
236v-238v)
[Cap. 27]. Impugnase el que Dios ruega por Mahoma (fol. 238v-239r)
[Cap. 28]. Impugnase el que Dios tenga cuerpo (fol. 239r-240v)
[Cap. 29]. Impugnase el que las mugeres han de resucitar hombres (fol. 240v-242r)
[Cap. 30]. Impugnase que los hombres resucitan un poco después de muertos (fol. 242r-244v)
[Cap. 31]. Impugnase que los locos son santos y otros errores (fol. 244v-246v)
[Cap. 32]. Impugnase la ley de Mahoma, por no haver sido antes profetizada (fol. 246v-247v)
[Cap. 33]. Impugnase el que la ley de Mahoma sea de Dios por permitir sin causa los pecados, y por ser ley que
solo se admite en el discurso de la vida, y no & la hora de la muerte (fol. 248r-249v)
[Cap. 34]. Excusas que dan los moros para no dejar su ley (fol. 249v-333r)
&.1. Que ellos creen en un Dios solo, y que viven bien (fol. 249v-322r)
&. 2. Que no han de dejar la ley de sus mayores (fol. 322r-324v)
&. 3. Que si dejan su ley, los perseguirdn, dejaran su patria, su hazienda (fol. 324v-330r)
&. 4. Que su ley es buena, porque la defienden con fervor (fol. 330r-333r)
[Cap. 35]. Que la ley de Christo es solo la ley verdadera y la ley de Dios (fol. 333r-355v)
&. 1. Que la ley de Christo ensefia qual es el fin del hombre (fol. 333v-350v)
&. 2. Que la ley de Christo es la que ensefia los medios para alcanzar el dltimo fin (fol. 350v-355v)
105 Ver el n especial sobre la cuestion en Al-Qantara 34-2 (2013).
106 \er el libro 1 de la Cordnica de los moros de Espaiia (1618).
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acomodacion, de adaptacion, (Colombo 436) y esto se puede constatar por ejemplo en el
capitulo 34 en el que el autor, que intenta captar la atencion de su auditorio, va a presentar en
varias paginas los aspectos positivos de la religion musulmana o en este pasaje del capitulo 24
en el que reconoce la existencia de ciertos aspectos positivos en el Coran como ya lo hiciera
las Casas en un memorial®®’: “Diras que en el Alcoran se ensefian cosas muy buenas [...]. A
eso respondo que claro esta que havia de tener algo bueno la ley de Mahoma, porque si fuera
del todo mala, ;quién la siguiera?”. Pero en el contexto exclusivista de aquella época, este
reconocimiento tenia sus limites por lo que el autor se apresura en afadir: “Algo tiene bueno,
pero muchissimo tiene malo como hemos visto y veremos después” (Almarza 196r-196v).

Hemos visto que desde el principio, el autor asume la controversia como una via para
conducir a los musulmanes a abrazar la verdadera fe. Estamos por lo tanto lejos de la linea
que, de Loyola a Aquaviva, la desaconsejaba. Es lo que podemos constatar con otro jesuita,
Manuel Sanz (1646-1719), autor de un Tratado breve contra la secta mahometana publicado
en Sevilla en 1693,"% cuyo blanco eran los esclavos musulmanes de Malta, pero también los
judios, los herejes y los cismaticos. La parte de su tratado que concierne al islam va del
principio al fol. 104.

Esta obra, que es una version en espafiol del libro redactado previamente en italiano
(1691), se compone de un prologo dirigido ““al christiano lector habitador en la isla de Malta”,
de tres didlogos y de un apéndice. El primer didlogo (“Breve tratado contra el Alcoran y
razones demonstrativas, para convencer los Turcos de que van errados en su secta”, 1-80) es
mas bien un mondlogo del autor, quien se dirige a un esclavo turco con cierta benevolencia
con el fin de refutar los fundamentos de la religion musulmana y de convencerle de la
existencia de una tnica y verdadera fe, la cristiana. Todo ello, segun nos dice, “fundado en
texto del Alcoran mismo, y de otros escritos de Mahometo”, a partir de los trabajos del alfaqui
convertido al catolicismo, Juan Andrés (Sanz 3) y de Phelipo Guafiolo (sic por Felipe
Guadagnolo, autor de una Apologia pro—Christiana religione, Roma, 1631), apoyandose
también en numerosas citas coranicas. El segundo didlogo (“En el qual se pone en practica un
exemplo de como se les ha de tratar a los Turcos para convencerles”, 81-94) es un dialogo
entre un cristiano y un turco (Mustafa). Aqui el autor pone en practica todo lo anunciado en el
primer monologo, parte tedrica, para proponer a los amos de esclavos un instrumento para
facilitar la conversion de sus esclavos. En el tercer dialogo (“En que para una total vitoria y
glorioso triunfo de nuestra Santa Religion contra todo género de infidelidad se les instruye, y
se le assegura al Turco Catecimeno en dos puntos de summa importancia, qué son la
Divinidad de Christo, y la verdad de nuestra Santa Iglesia Catdlica Romana”, 95-256), el
turco Mustafa ya es un catecimeno que se llama ahora José. Este tercer dialogo trata de la
refutacion de las creencias de los judios (Sanz 104-142), de los herejes (Sanz 143-199) y de
los cismaticos (Sanz 200-213). El capitulo VI de este diadlogo (Sanz 213-223) es una sintesis
de todos sus argumentos contra el islam; el Gltimo capitulo trata de las virtudes teologales
(Sanz 223-256). El catecimeno esta listo para el bautismo.

El autor tenia un conocimiento indirecto del islam y no parece conocer la lengua
arabe; por ello, no correspondia al modelo de las Casas, pero, al igual que él, consideraba
“que no se tiene noticia particular de los fundamentos, y errores comunes, y disparatados de
su ley, con los quales se les avia facilmente de convencer” (Sanz Prologo) y propone también

107 El Alaoui 421-422: “ninguna dellas [las sentencias del Coran] claramente es contra la luz natural y engafianse
mucho todos los que piensan que el Alcoran esta lleno de cosas contra ella y contra las leyes humanas; y aunque
este diabolico libro tiene hartas cosas contra esto, estan éstas tan doradas que se hazen persuadibles a los no
doctos ni alumbrados de la luz divina.”

18 Tratado breve contra la secta Mahometana en el qual por razones demostrativas se les convence
manifiestamente a los Turcos, sin que lo puedan negar en manera alguna, ser falsa la ley de Mahometo, y
verdadera la de los Christianos, Sevilla, por Lucas Martin, 1693.
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un estudio profundizado del Coréan, “sarta de disparates” (Sanz 62), para confrontarlo con la
verdad del Evangelio.

El titulo sugiere que se trata de una obra de controversia, de polémica antimusulmana
aunque el autor precise que “no se trata aqui de disputas particulares, porque este es negocio
de controversistas, sino solamente de qual es la verdadera religion, y se convence que solo lo
es la cathdlica”. (Sanz Prologo) No obstante, esta obra nos proporciona una informacion
importante sobre el cambio de actitud de la Compafiia con respecto a este género, al reconocer
también la necesidad de contradecir la religion musulmana porque “la ley verdadera [...]
siempre es necessario que contradiga a la falsa, y lo mismo es necessario que suceda a los que
siguen la ley verdadera, que (como queda probado) son los Christianos™ (Sanz 38).

Contrariamente a la linea defendida por Lainez en el siglo XV1, Sanz considera que es
necesario “en los Christianos el contrastar con los Turcos, para que no sigan la falsedad de su
engafiosa ley” (Sanz 39). Este cambio de orientacion queda claramente ilustrado cuando el
autor afirma que “antes tenemos gusto, y yo lo tengo muy en particular, en que vengan todos
los Turcos a oponerme objeciones en esta materia, sobre la verdad de la ley”. (Sanz 96) Turco
se emplea en el texto en el sentido de musulmanes.

También desde postulados exclusivistas y bajo una aparente “tolerancia” (Sanz 42:
“quien se quisiere condenar, se condene, si esso le agrada, que yo por nadie me quiero
condenar.”), el autor va a intentar derribar dos de los principales pilares del islam, Mahoma y
el coran, insistiendo en la falsedad de la religion musulmana, “que como es ley sin Dios,
inventada en el Infierno, en la Oficina de Luzifer, y publicada por su principal Ministro, no se
puede encontrar en ella otro, que desordenes” (Sanz 60), y de su inventor, Mahoma, “mal
hombre, ignorantdn, ambicioso, deshonesto y sobervio” (Sanz 64).

Aunque el autor recurra a veces a la retorica tipica de las obras de controversia, su
originalidad estriba en el hecho de que no aplica las reglas del género en cuanto a agresividad
y ataques denigrantes de la religion musulmana y sobre todo de Mahoma; refuta también con
cierta benevolencia e ironfa (Sanz 55, 73-75), lejos de todo esencialismo,*® lo que considera
“futilidades y patranas” del Coran “que contiene mas mentiras, y disparates que letras” (Sanz
51).

Como lo podemos constatar con el ejemplo del Tratado breve contra la secta
mahometana de Manuel Sanz y con Juan de Almarza, algunos autores jesuitas reanudaban en
el siglo XVII, en un contexto similar de amenazas turcas (batalla de Viena y derrota de los
turcos, 11-12 septiembre de 1683), con los proyectos ignacianos de conquista espiritual de las
tierras de Oriente Préximo, bajo dominacién musulmana (Reites 23-26)*° y habifan iniciado
un cambio en cuanto a la utilizacién de la controversia antimusulmana como complemento de
la evangelizacion a partir del siglo XVI, si tenemos en cuenta el marco teérico propuesto por
nuestro jesuita Ignacio de las Casas y la que seria la primera obra de controversia
antimusulmana jesuita del siglo XV1 en Espafia, el Catecismo del Sacromonte.

No hemos localizado la refutacion que Ignacio de las Casas aseguraba haber
preparado, pero podemos afirmar, a partir de las pistas que el autor nos proporciona, que
encontramos ya en él una novedad destacada por Emanuele Colombo para las obras de
polémica de fines del siglo XVII con respecto a las que les precedieron, a saber, la presencia
en estos libros de una informacién més fiable sobre el islam (Colombo 326-327).*** Ignacio
de las Casas no solo conocia el islam de primera mano, sino que correspondia también, como
buen pionero, a la descripcion que Bernard Heyberger hace de los misioneros en tierras de

109 1bid. fol. 44: “bien que Dios te aya criado de Padres Mahometanos, Dios a ti no te hizo Mahometano, sino que
te ha hecho hombre, y a dado entendimiento, para que conociendo que la ley de Mahometo no es la verdadera, la
dexes, y te salves, y donde no infaliblemente te condenaras.”

110 \/er también Reites (1980, 291-318).

11 Ver la version revisada en espafiol, en Colombo (2011, 415-440).
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islam de la segunda mitad del siglo XVII y XVIII, cuando habla de “atteggiamento piu
modesto, meno arrogante, o pitl curioso”™? (Heyberger 304).

Se trata de un matiz que nos parece importante; segin Ignacio de las Casas habia que
conocer el fondo y la forma para alcanzar el corazon de los moriscos y, sin hablar de
tolerancia, cambiar la vision gque la sociedad cristiano vieja tenia de ellos.

Luis F. Bernabé Pons est& convencido de que

una de las razones fundamentales por las que fracas6 de manera tan rotunda la
evangelizacion cristiana de los moriscos fue porque las autoridades eclesiasticas
pensaban sobre todo, dentro de una sociedad religiosa fuertemente ritualizada cara al
exterior, en sustituir unos ritos musulmanes por los ritos cristianos equivalentes, sin
preocuparse en general demasiado por la esencia del sentimiento religioso de los
moriscos. (Bernabé 520)

Si podemos considerar que los resultados de dicha evangelizacion no alcanzaron su
meta, Francisco de Borja de Medina piensa que “el fracaso de la Compaiiia de Jesus fue parte
del fracaso de la Iglesia y de la sociedad espafiolas que no pudieron evangelizar ni integrar a
una poblacion oficialmente cristiana, pero no convertida” (Medina 2748) y Mercedes Garcia-
Arenal que “no es tanto que los jesuitas fracasaran en su labor de evangelizacion (que solo
parcialmente si) sino que fracasaron sobre todo en convencer a las autoridades civiles y
religiosas de la época de la necesidad de admitir e integrar un minimo de rasgos culturales de
los grupos a asimilar” (Garcia-Arenal 515).

Los que parecen haber conseguido convencer a las autoridades y sobre todo
proporcionarle una caucion ideoldgica, fueron otros protagonistas, procedentes del clero y de
la orden dominica aunque también hubo jesuitas partidarios de la expulsion, las mas veces
actores hastiados y desmoralizados por la falta de resultados y la resistencia de los moriscos,
actores que rechazaban la permanencia de esta minoria en Espafia como lo muestra el ejemplo
de los apologistas de la expulsion, de los que algunos se inspiraron de la polémica
antimusulmana y tenian en comun la voluntad de presentar una imagen muy negativa de los
moriscos con el objeto de justificar su expulsion (1609-1614) (Perceval 25-40).

**k*k

En estas paginas hemos seguido la evolucion de algunos autores sobre la cuestion de
la refutacion o confutacion del islam desde fines del siglo XVI y sobre todo en el siglo X VI,
en un contexto en el que las autoridades se oponian a la publicacion de este tipo de obras y en
una linea contraria a la defendida por la orden desde Lainez a Aquaviva. La postura de los
autores presentados aqui no basta para sacar conclusiones definitivas ni para generalizar a
toda la Compafiia, pero nos permite ver una evolucion en la postura de la orden. Los tiempos
habian cambiado y algunos autores jesuitas parecen haberlo percibido. Ignacio de las Casas,
con un andlisis muy fino de las ventajas del aprendizaje de la lengua arabe para asentar el
dominio espafiol en los territorios de lengua arabe de la Monarquia Catolica, dibujaba un
mundo cada vez més abierto, mas interconectado™™® en el que las relaciones de fuerza estaban
Ilamadas a evolucionar.

112 Heyberger, 304: “La vera differenza tra i primi scrittori del Seicento e piu recenti, come [Michel] Febvre e
[Michel] Nau, non sta tanto nelle nuove informazioni che costoro hanno potuto raccogliere, quanto nel loro
atteggiamento piu modesto, meno arrogante, o piu curioso. Un attegiamento -direi di tipo antropoldgico- verso
I'islam e i musulmani, che li rende piu attenti al comportamento e alla mentalita dei loro interlocutori, e al tempo
stesso capai di una maggiore autoriflessione.”

113 sallmann; Clossey; Broggio.
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A través del estudio de las obras de polémica antimusulmana podemos seguir la
evolucion de esa mirada sobre el islam. Emanuele Colombo sugiere hacer un estudio
comparativo de la accion de los jesuitas a través de toda la literatura producida para la
evangelizacion y conversion de los musulmanes en diversos lugares y periodos (Colombo
436, 438-439). Este estudio comparativo deberia abarcar también la accion de otras drdenes
religiosas, en particular la de los dominicos, especialistas de la controversia en la Edad Media,
sin olvidar la que se llevé a cabo con los herejes en Europa y una variante, en las Indias, con
las obras de extirpacion de idolatrias, como lo podemos ver en los jesuitas José de Acosta o
Pablo Jose de Arriaga en el contexto del Nuevo Mundo.

68



Obras citadas

Acosta, José de. Luciano Perefia et alii ed. De procuranda indorum salute. Madrid: CSIC,
1984-1987. XXIHI-XXIV.

Almarza, Juan de. Catecismo de moros (entre 1641 'y  1669).
http://bibliotecadigital.rah.es/dgbrah/i18n/consulta/registro.cmd?id=6138.

Arriaga, Pablo Joseph de. Extirpacion de la idolatria del Pird (1621). Lima: Imprenta y
Libreria San Marti y Cia, 1920.

Berriot, Francois. “Remarques sur la découverte de I'lslam par I'Occident, & la fin du Moyen-
Age et a la Renaissance”. En Bulletin de I'Association d'Etude sur I'humanisme, la
réforme et la renaissance 22 (1986): 11-25.

Bernabé Pons, Luis F. “Taqgiyya, niyya y el islam de los moriscos”. Al-Qantara 34.2 (2013):
520.

---. “Los manuscritos aljamiados como textos islamicos”. En Memoria de los moriscos.
Escritos y relatos de una diaspora cultural. Comunidad de Madrid: Sociedad Estatal
de Conmemoraciones Culturales, 2010. 27-44.

---. “Obra de polémica religiosa”. En Memoria de los moriscos. Escritos y relatos de una
diaspora cultural. Comunidad de Madrid: Sociedad Estatal de Conmemoraciones
Culturales, 2010, 230-233.

Bleda, Jaime. Defensio fidei in causa neophytorum sive Morischorum Regni Valentiae,
totiusque Hispani. Valencia: apud loannem Chrysostomum Garriz, 1610.

---. Coronica de los moros de Espafia. Valencia: Felipe Mey, 1618.

Boronat y Barrachina, Pascual. Los moriscos espafioles (1901), Il. Granada: Universidad de
Granada, 1992.

Broggio, Paolo. Evangelizzare il mondo. Le missioni della Compagnia di Gesu tra Europa e
América (secoli XVI-XVII). Roma: Carocci editore, 2004.

Bunes Ibarra, Miguel Angel de. La imagen de los musulmanes y del Norte de Africa en la
Espafia de los siglos XVI y XVII. Los caracteres de una hostilidad. Madrid: CSIC,
1989.

---. “El enfrentamiento con el Islam en el Siglo de Oro. Los antialcoranes”. Edad de Oro 8
(1989): 41-58.

Callado Estela, Emilio. “Dominicos y moriscos en el reino de Valencia”. Revista de Historia
Moderna 27 (2009): 109-134.

Cardaillac, Louis. Morisques et chrétiens. Un affrontement polémique (1492-1640). Paris:
Klincksieck, 1977.

Clossey, Luke. Salvation and Globalization in the Early Jesuit Missions. Cambridge:
Cambridge University Press, 2008.

Colombo, Emanuele. “’Even among Turks'. Tirso Gonzalez de Santalla (1624-1705) and
Islam”. Studies in the spirituality of jesuits 44/3 (2012): 1-41.

---. “Jesuitas y musulmanes en la Europa del siglo XVII”. En Guillermo Wilde ed. Saberes de
la conversion. Jesuitas, indigenas e imperios coloniales en las fronteras de la
cristiandad. Buenos Aires: SB, 2011. 415-440.

---. “Jesuits and Islam in seventeenth-century Europe: war, preaching and conversions”. En
L'Islam visto da Occidente. Genova-Milano: Marietti 1820, 2009. 315-340.

---. Convertire i musulmani. L'esperienza di un gesuita spagnolo del Seicento. Milano:
Mondadori Bruno, 2007.

Ducharme, Bernard. De la polémique au catéchisme: les méthodes d'évangélisation des

Morisques en Espagne (xv€-xvi€ siécle). Montpellier, 2014. https:/tel.archives-
ouvertes.fr/tel-01144972. )
El Alaoui, Youssef. Jesuites, Morisques et Indiens. Etude comparative des méthodes

69


http://bibliotecadigital.rah.es/dgbrah/i18n/consulta/registro.cmd?id=6138
https://tel.archives-ouvertes.fr/tel-01144972
https://tel.archives-ouvertes.fr/tel-01144972

d'évangélisation de la Compagnie de Jésus d'apres les traités de José de Acosta
(1588) et d'Ignacio de las Casas (1605-1607) (tesis doctoral 1998). Paris: Honoré
Champion, 2006.

Escarti Vicent Josep ed. Jaume Bleda y la expulsion de los moriscos valencianos. Valencia:
Universidad de Valencia-Bancaja, 2009.

Ferds, Antonio. “Retoricas de la expulsion”. En Mercedes Garcia-Arenal y Gerard Wiegers
eds. Los moriscos: expulsién y diaspora. Una perspectiva internacional. Biblioteca de
Estudios Moriscos. Zaragoza: Universitat de Valencia, Universidad de Granada,
Universidad de Zaragoza, 2013. 73-74, nota 13.

Framifnan, Maria Jesus. “Manuales para el adoctrinamiento de neoconversos en el siglo XVI”.
Criticon 93 (2005): 25-37.

Garcia Carcel, Ricardo. “Estudio critico del catecismo de Ribera-Ayala”. En Les Morisques et
leur temps. Paris: CNRS, 1983. 159-168.

Hernando, Josep. “La polémica antiislamica i la quasi impossibilitat d'una entesa”. En
Anuario de Estudios Medievales 38/2 (2008): 763-791.

Heyberger, Bernard. “L’Islam dei missionari cattolici (Medio oriente, Seicento)”. En L'lslam
visto da Occidente. Genova-Milano: Marietti 1820, 2009. 304.

Magnier, Grace. Pedro de Valencia and the Catholic Apologists of the Expulsion of the
Moriscos. Vision of Christianity and Kingship. Leiden: Brill, 2010.

Medina, Francisco de Borja de. “Morisco”. En Diccionario histérico de la Compafiia de
Jesus, 3. Madrid: Universidad Pontificia Comillas, 2001. 2748.

---. “Juan de Almarza”. En Charles E. O'Neill, Joaquin Marti Dominguez eds. Diccionario
historico de la Compafiia de Jests, AA-Costa Rica, 1. Madrid: Univ. Pontificia
Comillas, 2001. 79-80.

---. “La Compafiia de Jests y la minoria morisca (1545-1614)”. Archivum Historicum
Societatis lesu 57-1 (1988): 509.

Mendizébal, Maria Florencia. “Las imagenes del Islam y de los musulmanes en la corona de
Castilla: construcciones discursivas cristianas (ss. XI1-XV)”. Estudios de Historia de
Esparia, 12.2 (2010): 353-368.

Perceval, José Maria. Todos son uno. Arquetipos, xenofobia y racismo. La imagen del morisco
en la Monarquia espafiola durante los siglos XVI y XVII. Almeria: Instituto de
Estudios Almerienses, 1997.

Pérez de Ayala, Martin. Estudio preliminar de Carlos Asenjo Sedano. Sinodo de la didcesis de
Guadix y Baza. Ed. facsimil. Granada: Archivum 47, 1994,

Pérez de Ayala, Martin y Ribera, Juan de. Catecismo para instruccién de los nuevamente
convertidos de moros. Valencia: Pedro Patricio Mey, 1599.

Pizzorusso, Giovanni. “La preparazione linguistica e controversistica dei missionari per
I'Oriente islamico: scuole, testi, insegnanti a Roma e in Italia”. En L'Islam visto da
Occidente. Genova-Milano: Marietti 1820, 2009. 260-264.

---. “La Congrégation De Propaganda Fide a Rome. Centre d'accumulation et de production
de savoirs missionaires (XVIle-début XIXe siécle)”. En Missions d'évangélisation et
circulation des savoirs. XVle-XVllle siecle. Madrid: Casa de Velazquez, 2011. 25-40.

Pons Fuster, Francisco. “El patriarca Juan de Ribera y el Catechismo para instruccion de los
nuevamente convertidos de moros”. Studia Philologica Valentina 15, 12 (2013): 189-
220.

Poutrin, Isabelle. “Ferocidad teoldgica o estrategia politica: la exterminacion de los moriscos
en la Defensio fidei (1610) de Jaime Bleda”. Areas 30 (2011): 111-1109.

Puig, Josep. “The Polemic against Islam in Medieval Catalan Culture”. En Wissen Uber
Grenzen Arabisches Wissen und lateinisches Mittelalter. Coll. Miscellanea
Mediaevalia 33 Berlin/New York: De Gruyter, 2006. 238-258.

70



Reites, James W. “San Ignacio y los musulmanes del norte de Africa”. Manresa, 218 (1984):
23-26.

---. “San Ignacio y los musulmanes de Tierra Santa”. Manresa 52 (1980): 291-318.

Resines Luis ed. Catecismo del Sacromonte y Doctrina Christiana de Fray Pedro de Feria.
Conversidn y evangelizacion de moriscos e indios. Madrid: CSIC, 2002.

Roth, Ulli. “Juan of Segovia’s Translation of the Qur’an”. Al-Qantara 35.2 (2014): 555-578.

Ruiz Astiz, Javier. “Corregir y disciplinar conductas: actitud de la Iglesia catdlica contra la
violencia popular (siglos XVI-XVIII)”. Hispania Sacra 66.134, julio-diciembre
(2014): 481-528.

Sallmann, Jean-Michel. Le grand désenclavement du monde (1200-1600). Paris: Histoire
Payot, 2011.

Sanz, Manuel. Tratado breve contra la secta Mahometana en el qual por razones
demostrativas se les convence manifiestamente a los Turcos, sin que lo puedan negar
en manera alguna, ser falsa la ley de Mahometo, y verdadera la de los Christianos.
Sevilla: Por Lucas Martin, 1693.

Tommasino, Pier Mattia. “The Qur’an in Early Modern Iberia and Beyond”. Al-Qantara 35.2
(2014): 397-408.

Valkenberg, W. G.B.M. “Polemics, Apologetics, and Dialogues as Forms of Interreligious
Communication Between Jews, Christians an Muslims in the Middle Ages”. En T. L.
Hettema y A. van der Kooij eds. Religious Polemics in Context. Assen: Royal Van
Gorcum, 2004. 376-383.

Vauchez, André y Sere, Bénédicte. “Les chrétiens d'occident face aux juifs et aux musulmans
au Moyen Age. Xle-XVe siécle”. Recherches de Science Religieuse, 2012/2 Tome
100: 187-208.

Vincent, Bernard. “Musulmanes y conversion en Espafia en el siglo XVII”. En El rio morisco.
Valencia: Universidad de Valencia, 2011. 75-87.

---. “Reflexion documentada sobre el uso del arabe y de las lenguas romanicas en la Espafia
de los moriscos (ss XVI-XVII)”. Sharg al-Andalus 10-11 (1993-1994): 742-744.
Vincent, Bernard y Benitez Sanchez-Blanco, Rafael. “Los dominicos y los moriscos”. En
Corobnica de los moros de Espafia de fray Jaime Bleda, ed. facsimilar. Valencia:

Universitat de Valencia-Biblioteca Valenciana, 2001. 9-19.

Wiegers, Gerard. “Las obras de polémica religiosa escritas por los moriscos fuera de Espafia”.
En Mercedes Garcia-Arenal y Gerard Wiegers eds. Los moriscos: expulsion y
diaspora. Una perspectiva internacional. Biblioteca de Estudios Moriscos. Zaragoza:
Universitat de Valencia, Universidad de Granada, Universidad de Zaragoza, 2013.
391-413.

71



“De los modernos callaré”: agitacion social, politica e intelectual y las utopicas
propuestas de Fernando de Valdés sobre limpieza de sangre (1632)*

Juan Hernandez-Franco
Pablo Ortega-del-Cerro
(Universidad de Murcia)

Introduccion

En el afio 1637 se imprimia en Zaragoza el libro Defensa de los Estatvtos y Noblezas
espariolas. Destierro de los abvsos, y rigores de los informantes. Su autor era fray Jerénimo
de la Cruz, fraile jeronimo, lector de Teologia en el monasterio de san Jerénimo el Real de
Madrid y uno de los mas sobresalientes filosofos senequistas del Siglo de Oro (Diaz 368-369).
Posiblemente haya que volver a releer este tratado con el fin de revisar lo acertado del juicio
que pende sobre el mismo, al considerarlo como “una contribucion que parece de las méas
enigmaticas en la controversia sobre los estatutos de limpieza” (Sicroff 275). La propia
estructuracién y ordenacion de las propuestas de este autor muestran que es partidario de los
estatutos, ya que los mismos protegen a “nuestros antiguos Espafioles”, que en modo alguno
han de ser reputados “marranos”, como segun ¢l eran considerados en otras naciones
europeas, es decir, descendiente en su mayoria de moros y judios. Pero en las partes segunda
y tercera, desde una Optica muy marcada por la moral catolica, se esforzaba también por
poner fin a los “rigores de la exclusion, por la injusticia que contiene excluyr linages, que por
tantos afos, y generaciones han conservado impoluta limpieza, y llegado a los términos de la
antigliedad, lavada con el tiempo la mancha de la Idolatria que es la peor; la perseverancia do
quier que esté, es digna de corona, de honra, y de gloria” (De la Cruz [sin foliar]).

Fray Jerénimo, que desconfiaba de la verdadera conversion de la mayor parte de los
descendientes de judios, concluia su libro con un capitulo sobre los tratadistas que habian
pretendido corregir y reformar los estatutos por los “abusos” a los que daba lugar su
aplicacién. Llevaba a cabo un repaso de la controversia y polémica que habian provocado los
estatutos a lo largo de sus afios de existencia y de la division social e intelectual que causaron.
El fraile expone esa fractura intelectual agrupando en dos bandos a los partidarios y contrarios
de la existencia de estatutos: por un lado, los que “siguen un parecer riguroso”, es decir, los
que son partidarios de mantener los estatutos; y de otro lado, los que “siguen el dictamen
mitigado”, partidarios —por tanto— de la revision de los estatutos, contrarios a la exclusion de
los conversos que no hubiesen incurrido en herejia, y dispuestos a corregir los abusos
ocasionados por la aplicacién indiscriminada de los estatutos a los nuevos cristianos.

El autor dedica amplios parrafos a las ideas mantenidas por los primeros partidarios
del “dictamen mitigado”. Empieza, precisamente, por el fraile de su propia orden que primero
clama contra la exclusion, es decir, fray Alonso de Oropesa. Continda con fray Alonso de
Ojeda, dominico, posiblemente primer inquisidor de Sevilla e inicialmente un acendrado
cristiano viejo,!** cuya posicion fue desde ser un defensor de las propuestas rigoristas a otras
mas templadas (Larios). Y cierra como reformador, ain en el siglo XV, con el consejero real
Alonso Diaz de Montalvo, conocido por su alineamiento con destacados descendientes de
conversos como Fernando Diaz de Toledo, fray Lope Barrientos o Juan de Torquemada con

* Este trabajo ha sido realizado en el marco de los proyectos de investigacion: “Nobilitas II- Estudios y base
documental de la nobleza del Reino de Murcia, siglos XV-XIX. Segunda fase: analisis comparativos”,
financiado por la Fundacion Séneca, Agencia de Ciencia y Tecnologia de la Region de Murcia (15300/PHC/10)
y “Familias e individuos: Patrones de modernidad y cambio social (siglos XVI-XXI)”, financiado por el
Ministerio de Economia y Competitividad (HAR2013-48901-C6-1-R).

114 Archivo General de la Region de Murcia, Archivos Historico de la Provincia Dominicana de Andalucia, FR,
76.3; Convento de San Pablo de Sevilla, FR. 9/12
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motivo de la sentencia-estatuto de Toledo del afio 1449, y especialmente por su glosa del
Fuero Real —Ley 28, Libro IV, Titulo 11l-, donde en un breve opuasculo critica la division
entre cristianos viejos y cristianos nuevos (Benito; Conde, Pérez y Del Valle; Amran, 2008,
2012)

Pero la informacion que aporta sobre las ideas mitigadas de quienes asi las exponen
en el siglo XVI y, sobre todo, en el XVII, es mucho mas limitada. No oculta sus nombres:
Martin de Azpilizcueta, fray Antonio de Cordoba, Manuel Rodriguez, el maestro Deza,
Enrique Mauroy, el doctor Solis, Fray Francisco de Zamora, fray Francisco de Uceda, fray
Luis de Leon, fray Agustin Salucio, los inquisidores Generales Portocarrero, Quiroga,
Pacheco y Nifio de Guevara, los inquisidores Roco Campofrio y Serrano de Silva, y los
jesuitas Araoz, Salmeron, Montemayor, Salazar y Valdés; pero no comenta los contenidos de
sus tratados. Es muy claro al respecto: “Diré de cada uno de los antiguos, la calidad que tuvo,
para que se sepa quién es el que habla: de los modernos callaré”.

¢Por qué calla fray Jeronimo de la Cruz? ¢{Qué contenidos tenian aquellos tratados
para no decir nada de ellos? ¢ Tan lejanos se encontraban de lo que pensaba la mayoria de la
opinion publica cristiano vieja? ¢Tan utdpicas eran sus propuestas que mejor no aventarlas?
¢Eran las reformas inconciliables en una sociedad mayoritariamente cristiano vieja y solo
proponerlas encendian los animos y animaban la disputa? Eso es lo que intentamos
comprender, analizando el tratado mas cercano en escritura al propio tratado de fray
Jeronimo de la Cruz. Ese tratado habia sido escrito en 1632, cinco afios antes de que el fraile
jerénimo concluyese el suyo, en una atmdsfera especialmente anticonversa. El autor del
mismo fue el jesuita Fernando de Valdés, perteneciente a una orden religiosa que habia
tardado en aprobar estatutos de limpieza y entre cuyos padres, especialmente los espafioles,
eran contrarios al espiritu excluyente de los estatutos de limpieza cuando los afectados por la
interdiccion eran buenos cristianos (Lozano, Medina, 1992, 2010; Maryks).

Una atmdsfera enrevesada: entre la revision de los estatutos de limpieza de sangre y los
nuevos brotes de “antisemitismo” (1622-1632)

No es frecuente que ni el rey ni un ministro, por mas poder que retnan e interés
pongan en cambiar el destino de un proceso, puedan conseguirlo. Con esta idea podemos
concretar la actitud de Felipe IV y el Conde-Duque de Olivares respecto a la revisién de los
estatutos de limpieza y al tratamiento o consideracion mas favorable hacia los conversos de
Portugal. Todo ello, junto a otros grandes temas de tipo politico, econémico, fiscal y militar,
fueron propuestos con el propésito de paliar los evidentes sintomas de dificultades que
comenzaban a paralizar a la Monarquia Hispanica (Fernandez Albaladejo).

No era nuevo el interés de la Monarquia por corregir las disfunciones sociales que
estaban originando los estatutos y, sobre todo, la realizacion de pruebas de limpieza a
personas —lo que conllevaba examinar todos sus linajes y ascendencias— que querian acceder
a las instituciones de prestigio que las habian establecido. En teoria se lograba excluir a todos
aquellos que tenian particulas de linaje que no fuesen propias de cristiano viejo. Pero como
habia dicho a finales del siglo XVI el mesurado y muy apreciado predicador dominico fray
Agustin Salucio, en su influyente tratado de neto caracter politico e importantes reflexiones
morales (Parello, 2000), titulado “acerca de la justicia y buen govierno de Espafa, en los
estatutos de limpieza de sangre, y si conviene, o no, alguna limitacion en ellos”, no estaba
ocurriendo asi. Sucedia que los estatutos, —promulgarlos habia sido “justo y conveniente”—
méas que conseguir el fin para el que se habian sido establecidos, frenar el ingreso en las
instituciones de descendientes de judios que habian dado el paso sin la fe suficiente y que en
determinados casos con su apostasia habian manchado la fama de la institucion que los
recibia, lo que realmente estaban produciendo era un efecto muy diferente. Los estatutos
excluian de las principales instituciones de la Monarquia a numerosas personas que tienen
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“todas quantas cualidades se pueden desear e imaginar de nobleza, valor, cristiandad y letras”,
por el solo hecho de tener (habla de uno de los dieciséis tatarabuelos) algin remoto
ascendiente con “raga de moro, judio, hereje o penitengiado™**°.

Habia, pues, que revisar el sistema de acceso y rectificar el veto que llevaban a cabo las
instituciones con estatuto, principalmente respecto a los descendientes de judios castellanos
convertidos de forma sincera y fehaciente al cristianismo desde el afio 1500. Ni mucho menos
era tan tolerante Salucio con los moriscos —especialmente con los aragoneses y valencianos—,
a los que considera “infieles.... porque todavia se precian de serlo, ni se ve en ellos piedad
christiana, ni se mezclan con los antiguos christianos!'®”; y tampoco con los conversos judios
de origen portugués, pues continuaban judaizando. Asimismo, y sacando el problema de una
estricta drbita socioracial y procurando adecuar el funcionamiento del orden social a las reglas
de los principios estamentales, resalta que habia que evitar que los honores estuviesen
prohibidos o dificultados para cristianos viejos de linaje conocido, a los que murmuraciones y
falsas declaraciones difamaban y apartaban del servicio de la Monarquia o de las principales
instituciones del Reino, mientras que se las abria a aquellos cristianos viejos, que faltos de
virtudes, en cambio, son “hombre bajo”, lo que les permitia que no se supusiese nada de su
linaje, “de sus abuelos, aunque ubiesen sido judios”!!’.

Para poner solucion a la amplia problematica que rodeaban a los estatutos, desde los
capitulos X al XVII, Salucio no duda en conminar al principe para que corrija los perjuicios
que causan al adecuado funcionamiento del orden politico y social, y la solucién, como mas
adelante volvera a proponerse por otros tratadistas durante los reinados de Felipe 111y Felipe
IV, pasa porque el rey ponga limite temporal al periodo en que se debe probar la limpieza de
un linaje:

No es ageno del Rey mirar por la honrra del Reyno como muy bien pondera fray Luis
de Leon, porque el tener honrrados vasallos es honrra suya, y es menoscabo de su
authoridad, que las otras naciones tengan cominmente por judios a los espafioles, y por
afrentallos Illamen marranos; y esto parece que no tiene otro fundamento, sino el
ponerse limite a los estatutos.!®

Ciertamente lo intenta Felipe 111 (Pulido, 2000),*° que encuentra un buen respaldo en
su valido Lerma y en los inquisidores Generales Nifio de Guevara y Sandoval. Posiblemente
alcanzan su momento de mayor implicacion cuando el valido —la persona que cuenta con la
“plena confianza real”, como senald F. Tomas y Valiente— y el inquisidor Bernardo Sandoval
y Rojas piden al jesuita de Juan de Montemayor (1549-1641), provincial de la orden en
Castilla entre 1598-1602 y entre 1614-1618, que redacte un memorandum “copioso”?° con el
fin de valorar la solicitud presentada a Felipe Il por el portugués Diego Sanchez Vargas.

115 Biblioteca Nacional de Espafia (BNE), ms. 4501. Salucio, Agustin. “Discurso echo por frai Agustin Salucio,
maestro en Santa Theologia de la Orden de Santo Domingo acerca de la justicia y buen gobierno de Espafia en
los Estatutos de limpieza de sangre y si conviene o no la limitacion en ellos”, folio 2 r.

116 1bidem, folio 27 .

17 Ibidem, folio 18 v.

118 118 BNE, ms. 4501. Salucio, Agustin. “Discurso echo por frai Agustin Salucio....”, folio 42 .

119 Remitimos al trabajo Pulido (2006) que ha mostrado como en evolucién del problema judeoconverso en la
historia de Espafia y Portugal, la politica desarrollada por el rey Felipe Il (1598-1621) marca un hito
fundamental. Algunas de las medidas legislativas que impulsé tuvieron consecuencias decisivas para la
poblacidn cristiana nueva de origen portugués y para el conjunto de las sociedades ibéricas.

120 E| citado memorandum apenas ha sido analizado, pues Albert Sicroff y Julio Caro Baroja lo desconocen;
Dominguez Ortiz hace una breve alusion al mismo, y el cuidadoso analisis que preparaba Israel S. Révah no vio
la luz, debido a la temprana muerte de este investigador; sin embargo en uno de sus trabajos, le dedica una par de
lucidas paginas Révah (1974) De todos modos las primeras y mas fiables noticias sobre dicho memorial nos las
ofrece Uriarte (nim. 2061, vol. I1, 179, y 4471, vol. 111, 463.
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Este recababa al monarca que se modere la aplicacion de los estatutos de limpieza de sangre,
en concreto que se limite el plazo de probanza de la limpieza a tres generaciones, permitiendo
que quienes en ese tiempo se hayan comportado como verdaderos cristianos, accedan a “las
mismas honrras que los xpianos viejos”. Y Montemayor lo que hace, cuando eleva su
memorial a Felipe 111, es poner de relieve tanto el cambio de actitud del converso de judio,
pues se encuentra desvinculado de las précticas socio-religiosas de sus predecesores, como
secundar la reforma de los estatutos que propone Sanchez Vargas. Con tal medida Felipe 111
hara “un gran servicio a Dios, impidiendo infinitas ofensas suyas y un gran beneficio a todos
sus Reynos y Vasallos en los spritual y temporal”.1?!

Pero sobre todo lo procuran y se esfuerzan sobremanera Felipe IV y su valido
Olivares, apoyados por un reducido —aunque destacado— numero de religiosos, politicos,
intelectuales y arbitristas (Gutierrez Nieto 1986; Hernandez Franco 2011). Va a coincidir este
impulso reformador con las etapas del valimiento de Olivares que su bidgrafo J. Elliott ha
denominado de “reforma y la reputacion” (1622-1627) y “fracaso de la reforma” (1627-
1635). Entre las propuestas politicas del valido para restaurar la Monarquia, entre las
“materias de Estado” que sitiia como prioritarias y en las que finalmente los resultados se
quedan por debajo de las expectativas, se encuentra esa cuestion que tiene aletargada a la
sociedad en unas ocasiones, o dividida y en situacion conflictiva en otras, como es la
limpieza de sangre.

En la Junta Grande de Reformacidn, constituida en septiembre de 1622 y que lleva a
cabo el analisis de las cuestiones que estan agravando la situacion de la Monarquia, aparece la
aplicacién de los estatutos de limpieza de sangre, ya que causan innecesarios gastos para las
familias y, sobre todo, porque dan lugar especialmente a venganzas y parcialidades, por lo que
las ciudades, pueblos e instituciones que se dejan llevar por la citadas banderias, acaban
destruidas y asolada. Para frenar tal problema, cuando el 10 de febrero de 1623 se publican
los Articulos de la Reformacidn —que tienen fuerza de ley igual a si hubieran sido hechos y
aprobados en Cortes—, debemos destacar el veinte, relativo al “Modo con que se han de
calificar la nobleza y limpieza, y hacerse las prueuas en los cassos que fueren necesarias”.
Aparte de recordar disposiciones anteriores, como la no admision de memoriales sin firma o
desautorizar murmuraciones sobre limpieza diferentes a lo acordado por la institucion que
examina a sus candidatos, sienta el importante principio de “cosa juzgada”, que es el que
debe servir para establecer quién es limpio. Y es limpio para siempre, sin posibilidad de
alterar lo juzgado, el linaje que reune tres actos positivos de limpieza otorgados por
instituciones de tanto honor como la Inquisicion, el Consejo de Ordenes, el cabildo catedral
de Toledo y los seis principales colegios mayores de Castilla (Gutiérrez Nieto, 1990; Lopez
Vela).

Olivares vuelve a preocuparse por el tema de los estatutos de limpieza de sangre en el
Gran Memorial, 0 guia e instrucciones para el gobierno que entrega —muy probablemente el
25 de diciembre de 1624— al joven Felipe 1V con el fin de introducirlo en el arte de la politica
(Elliot y Pefia 38-43). EI Conde-Duque, entre otras cuestiones, aconseja a Felipe IV sobre la
necesidad de contar con buenos letrados en las instituciones de justicia y gobierno. Le
propondra que abra el espacio de seleccidén y no lo reduzca exclusivamente a los colegios
mayores; pero también sefiala que la falta de buenos oficiales radica en la exclusion de los que
teniendo “grandes calidades [...] les falta este examen de limpieza”, que en muchas ocasiones
no se realiza porque se tenga sangre manchada, sino por el miedo a que la investigacion acabe
deparando una macula que realmente no se tiene. En fin, por miedo a que el resultado sea una
sangre manchada por la opinion de testigos, mas que por la verdadera naturaleza y

121 Biblioteca de la Universidad Complutense de Madrid (BUCM), BH-127, “Parecer sobre los estatutos de
limpieza de sangre en Espafia... Informe dirigido al Rey (Felipe I11?)”, y Archivo Historico Nacional, Ordenes
Militares, Libro 1320, ff. 92-108 (impreso), y 178-213.
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ascendencia del linaje. Pero lo realmente importante viene a continuacion, pues el politico no
solo le indica que los estatutos son contrarios a los principios de perdon, caridad y
misericordia con que la ley divina trata al convertido; sino que la materia es de tanta
envergadura, es “materia de Estado”, y, por tal motivo, lo que hay que hacer para evitar que la
condicion de cristiano nuevo por parte de la opinion pablica se convierta en permanente. En
definitiva, es necesario regular que quienes fuesen descendientes de conversos, pasado un
tiempo de adecuada préctica de la religion catdlica, se les consideraria cristianos!??.

Finalmente, de nuevo la “liberal” opinion de Olivares —siguiendo la clasificacion de
Elliott— sobre la limpieza se escucha con motivo de sus participaciones en las sesiones del
Consejo de Estado. Muy destacada es la que tiene lugar el 1 de noviembre de 1625.
Interviene para exponer su opinion sobre el tema de las honras y quiénes son lo aptos para
ellas: considera que los estatutos son un obstaculo para acceder al honor, y contrarios al
derecho divino, natural y de gentes. Las normas estatutarias violentan al derecho divino
porque este redime al que se arrepiente; sin embargo, tal circunstancia no ocurre en el caso de
los manchados ni en la “centésima generacion”; igualmente, son contrarias al derecho natural,
pues lo mas opuesto a la justa razén es que uno sea privado de lo que a otro se le otorga sin
mas “razén natural”, y contra el derecho de gentes, pues los notados estan condenados sin ser
oidos.*?®

La consecuencia de este desajuste entre los tres derechos y la existencia de estatutos es
la fractura que padece la sociedad. De hecho, una parte de la misma se encuentra deshonrada,
infamada y perseguida por la otra. A ello hay que unir la paradoja que si alguno de los
afectados pasase a otra Monarquia “se le acavara esta nota, pues en ningin otro gobierno ni
sefiorio del mundo se observa tal estatuto ”. Por todo ello, y habida cuenta que los estatutos no
son tan necesarios como en el momento que se establecieron, que estan provocando una
honda disension en el interior del reino, y que son motivo de menosprecio por parte de otras
naciones, hay que tomar decisiones. Estas deben consistir en no excluir para oficios a los
candidatos, transcurridas tres generaciones, por el solo hecho de provenir de linaje de
neocreyentes. La razon es que éstos ya no “judayzavan”, “no prevarican” desde el afio 1500
aproximadamente, como ocurria en el reinado —tomado como referente por los tratadistas y
politicos— de los Reyes Catolicos.

Por tanto, si los estatutos respondian a una situacion de anomalia circunstancial, a un
“accidente particular”, desaparecida esa circunstancia, habia que adecuarse al tiempo y
situacion en el que se esta viviendo. Categdricamente, concluye el Conde-Duque, debe primar
el estado en “que oy nos hallamos, porque entonces oprimiamos a nuestros enemigos y oy a
los que no lo son los hazemos forzosos”. Obviamente en la cabeza de Olivares el nuevo
tiempo lo produce una renovada actitud religiosa del converso, al que solamente le queda la
descendencia como perjuicio, y la misma no puede ser un obstaculo para que la Monarquia
encuentre los eficaces y preparados subditos que necesita para su restauracion.

Olivares no estara solo en su pensamiento a favor de reducir el periodo de
investigacion de la limpieza y establecimiento de los “actos positivos” de honor, con el fin de
corregir las disfunciones que con el paso del tiempo han ido acumulando los estatutos. Sus
mas cercanos colaboradores, como el segundo marqués de Aytona, el tercer conde de
Montesclaros, el sexto conde de Monterrey, el séptimo conde de Lemos o el inquisidor
General Pacheco, se muestran partidarios de lo defendido por el Conde-Duque cuando

122 “En esta y en las demds ocasiones que se me han ofrecido he procurado inclinar el real 4nimo de V. Majd. a
la piedad en este punto. Y debajo de presupuesto que yo, como bien conoce a V. Majd tanto, sé que puede hallar
piedad en su real pecho, que es no disimulandose de ninguna manera en el severo castigo de quien ha tenido o
tiene algun horror (error) en esta parte, el que se llegue a alabar (labar) en los descendientes en algun tiempo o
sucesiones, las que pareciesen suficientes” (Elliott y Pefia 73-74).

123 Archivo General de Simancas, Estado, leg. 2849. Sesion Consejo de Estado, Madrid, 1 de noviembre de 1625
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expresen su opinion en el Consejo de Estado. Igualmente cuenta con el respaldo de arbitristas
como Torreblanca, Ceballos, Pefialosa o Murcia de la Llana. Este ultimo, ademéas de
proponedor de soluciones, también es médico, filésofo y corrector de libros, y exclama
respecto a esa peculiaridad ontolégica que crean los estatutos: “O ignorancia jQuadrada
locura Espafiola!”.*?* Asimismo estaran a favor destacados miembros de la Inquisicion, como
el ya citado inquisidor General Andrés Pacheco, algunos inquisidores que se protege en el
anonimato,'? o bien los que de forma nominal se muestran contrarios a los estatutos, como es
la circunstancia de Juan Roco Campofrio y Diego Serrano de Silva. Este Gltimo no duda en
manifestar el “delirio” en el que viven los espanoles al afirmar que “Italia, Francia y
Alemania pecan en no hacer estatutos de limpieza como los de Espafia”.*?®

De todos modos, el clima favorable a la revision, e incluso a la supresion, de los
estatutos no era una corriente mayoritaria, aunque contase con el respaldo del alter ego del
monarca. La opinion publica que se identificaba con el estereotipo de cristiano viejo era
predominante. Y no por ser su ascendencia la “antigua nobleza de los conquistadores”, como
decia un tratadista an6nimo, sino por esconder o disfrazar muchos de los veterocristianos su
origen “vil, infame y soez”'?’. Por esas causas el movimiento reformista no lo tuvo facil, ya
que la mayor parte de la sociedad cristiano vieja seguia viviendo ensimismada en la supuesta
pureza de su linaje y en la ficcion de la presencia entre ellos de criptojudios, hacia los que
vuelca un arsenal de creencias propias del “antisemitismo”.

Gavin I. Langmuir (1993, 1996) ha analizado dentro del mundo cristiano el paso del
antijudaismo al antisemitismo a partir del siglo XIlI, y nos presenta el antisemitismo como las
hostilidades, creencias y fantasias irracionales respecto a los judios, experimentadas por parte
de los cristianos al vivir y poner en practica no una religion —fenémeno social—, sino una
“religiosidad” repleta de convicciones y acciones por parte de individuos que pertenecen a la
religion cristiana. Quienes viven esa religiosidad, una parte importante de los que se
identifican social e ideolégicamente con los cristianos viejos, antes de 1492 y, sobre todo,
después de 1492, cuando de Castilla son expulsados los judios, siguen encontrando entre los
cristianos nuevos a convencidos Y fieles criptojudios. Realidad que aln se acrecentd mas para
los cristianos viejos cuando a comienzos del siglo XVII vy, especialmente, en su segunda
década, llega a Castilla y se instalan en ella los cristianos nuevos portugueses, los
“marranos”, grupo sujeto a un enorme estigma social (Muchnik, 2014). Su presencia va a
producir un importante rebrote de “antisemitismo” por parte de los viejos cristianos,
atrincherados en la antigiiedad de su linaje y en la pureza de su fe. Enfrente solo ven falsos
conversos —anusim—, con una fe mas que dubitativa y repletos de vicios y perversiones que
identifican a lo largo del todo el siglo XVII como propios de los judios (Soyer, 2014), y la
Inquisicion lo pondra de manifiesto a través de los abundantes procesos a los que los somete
(Dominguez Ortiz, 1992; Contreras, 1982).

Uno de los mas importantes de esos procesos, repleto de rasgos “antisemitas”, se
desarrolla en el verano de 1632 en Madrid. La Inquisicion celebra un espectacular Auto de Fe
en el que se da a conocer a los asistentes, con presencia del rey y la corte, el escandaloso
sacrilegio que venian cometiendo con asiduidad un grupo de cristianos nuevos portugueses.
Varias familias de portugueses habian colgado a un Cristo de una soga, lo azotaron con

124 Murcia de Llana, Francisco, Discurso politico del desempefio del reino, seguro de la mar, y defensa de las
costas de la Monarquia de Espafa, 1624

125 BNE, ms. 13043, “Discurso de un inquisidor, hecho en tiempo de Phelipe 4° sobre los estatutos de limpieza
de sangre de Espafia y si conviene al servicio de Dios, del Rey y Reino moderarlos”, ff. 132ry 167 v.

126 BNE, ms. 10431, “Discurso sobre los estatutos de limpieza por Don Diego Serrano de Sylva que aviendo sido
Provisor, y Inquisidor de Cuenca, Fiscal y Consejero de la Santa General Inquisicion, varén muy docto y de
mucha erudicion e inteligencia, muri6 a 5 de octubre de 1630”.

127 British Library, Add, Ms. 25689, ff. 447-454. “Del origen de los villanos que llaman cristianos viejos”.
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espinos y, finalmente, lo pasaron por el fuego. El hecho cobra ain mayor relevancia al saberse
que el Cristo profanado habia obrado milagros, llegando incluso a hablar a sus impenitentes
agraviadores: “;como me maltratais y azotais, no sabéis malditos que soy vuestro Dios?”
(Pulido, 2002: 123-153). No es dificil imaginar los virulentos discursos antijudios que
aquellos dias recorren Madrid, acompafiados de movilizaciones sociales en sus calles e
iglesias, destinados principalmente contra los juedoconversos portugueses 0 marranos; e
incluso contra quien se supone que les ofrece su proteccion, que no es otro que el valido
Olivares, presentado por sus adversarios politicos como un ministro filohebreo (Elliot;
Pulido, 2000). Sin embargo, la catarata de animadversion y de enemistad antijudia afecta a
todo el que tenia remotos parientes con raza que no fuese la propia del cristiano viejo.

Asi pues, no es un buen momento para apartarse de lo que piensa y cree una mayoria
de naturaleza popular, a la que también se suman cristianos viejos que ocupan oficios en
instituciones de prestigio y aristocratas henchidos en su sangre noble. Aun sin existir una
solidaridad estamental entre los que solo tenian como honor la limpieza de su linaje y los que
tenian un linaje aristocratico (Hernandez Franco, 2015), se percibe con claridad que poseen un
firme convencimiento: el converso y su forma de comportarse justifica el establecimiento y
continuidad de los estatutos de limpieza de sangre. Desde la atalaya de su religiosidad y de
los valores sociomorales que ponen en practica, los cristianos viejos consideran que el
converso encarnado ahora en el criptojudio de la nacidén portuguesa se comporta como un
hereje, en quien el efecto del bautismo ha sido nulo y sigue unido por la sangre, y por la
familia, a la religion de sus antecesores, a la “secta judia”. Por su manchada genealogia, por
su conducta, por sus costumbres, por su errado modo de vida, no son merecedores de acceder
a las instituciones que los veterocristianos consideraban como distinguidas y de ingreso
exclusivo para ellos, como los cabildos catedralicios, Inquisicion, Ordenes Militares y
Colegios Mayores. A la postre, son decididos partidarios de mantener los estatutos de
limpieza; opinidn que, sin duda, se ve reforzada por la escritura de dos tratados a comienzos
de la década de 1630, efectuados por “rigidos” —siguiendo la catalogacién efectuada en esa
misma época por fray Gerénimo de la Cruz— defensores de los estatutos, Juan Adam de la
Parra y Juan Escobar del Corro.

El inquisidor Adam de la Parra es uno de los méas destacados polemistas del reinado de
Felipe 1V (Jover) y no bien relacionado con el Conde-Duque de Olivares. En el afio 1630
publica su obra Pro cautione christiana: in supremis senatibus santae inquisitionis &
ordinum Ecclesia Toletana & coetibus scholarium obseruata, adversus christianorum
proselytos & sabbatizantes nomine & specie christianorum. Antonio Dominguez Ortiz analizé
detalladamente su contenido y mostro su posicion plenamente favorable a la “cautio
christiana” —probanzas de limpieza— y a los “senescantes” —cristianos viejos—. Junto a ello,
claros argumentos propios del antisemitismo, al considerar que los conversos portugueses
que estan llegando a Castilla van a volver a reavivar la presencia de judios —soberbios,
desvergonzados—. Y lo que aln es mas grave para la conservacion de una sociedad cristiana:
los conversos disimulan su condicion de judios, con el fin de “causar dafio” y colocarse en las
principales instituciones de Castilla, lo cual se ve posibilitado, precisamente, por el descuido
y poco escrupulo con las que se efectdan la probanzas de limpieza (Dominguez Ortiz, 1951;
Entrambasaguas).

En el mismo afio 1632, contando con licencia real para imprimirlo desde el 12 de
octubre, Juan Escobar del Corro, un antiguo colegial del Colegio Mayor Santa Maria de
Jesus (Ollero 169; Oyola 97-108) e inquisidor de Cordoba, tiene concluido su Tractatus
bipartitus de puritate, et nobilitate probanda secundum statuta S. Officii Inquisitionis Regij
Ordinum Senatus Sanctae Ecclesiae Toletanae Collegiorum aliarumgue Communitatum
Hispaniae (Sicroff 261-265; Dominguez Ortiz, 1991: 109-110). EI autor difiere claramente
de la propuesta de los actos positivos que ha defendido Olivares para acceder a las
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comunidades con distincion. Postula la superioridad moral y social de los puros, es decir, de
los “veteribus Christianis” sobre los impuros, que no son otros que los judios y moros, ¢
incluso sus descendientes, y, por supuesto, los “marrani”. Tener o descender de sangre que no
fuese cristiana vieja —ya fuese hebrea o musulmana (Soyer, 2013)— excluye de forma plena:
“Hebrei, Agareni, eorum descendentes abiecti infames ab omnibus reputantur” (Escobar del
Corro 9). Y, como no, en una nueva fase de antisemitismo, que estaba ya instalada en Castilla
desde la Baja Edad Media (Monsalvo, Suérez, Valdedn), son multiples los signos de tal
comportamiento que encuentran entre judios y sus descendientes: levantiscos, amantes del
dinero, inquietos, ambiciosos, mentirosos, engafiadores, impios, blasfemos, ingratos,
calumniadores, difamadores, traidores, impetuosos, infatuados o vanidosos, ingratos,
traidores, enemigos de los cristianos..., motivos por los que son “peiores quam Judas
Iscariote” (Escobar del Corro 9-10). Por todo ello, es preciso que continden vigentes los
estatutos de limpieza, para que las instituciones puedan repeler a quien encarnan esa conducta
contraria al ethos cristiano viejo o proceden de raiz u origen “infecta”.

Unas propuestas utopicas: el memorial de Fernando de Valdés para la abrogacién de los
estatutos de limpieza y su proyecto social (1632)

Pero no solo truena en aquel ambiente “antisemita” la voz de los defensores a ultranza
de los estatutos. También se puede leer, en el otofio de 1632, a uno de los que fray Jerénimo
de la Cruz calificaba como “mitigadores”. Es Fernando de Valdés, rector del noviciado de la
Compariia de Jesus en la villa de Madrid, calificador del supremo Consejo de la Santa y
General Inquisicion'?, y autor de un memorial en el que argumenta en contra de los estatutos
de limpieza de sangre. Desarrolla sus razonamientos hasta extremos hasta entonces
desconocidos e incluso inimaginables, pues a pesar del deseo del gobierno de Olivares por
reformar las pruebas de limpieza de sangre, y limitar el tiempo en el que se debia probar la
ausencia de méacula en el linaje, en muy pocas ocasiones se habia escrito explicitamente sobre
la utopia de quitar o abrogar los estatutos. Pero ¢fue precisamente por la tajante y novedosa
propuesta de Valdés por lo que fray Jeronimo de la Cruz consideraba que de los tratados
modernos habia que callar?

Si un grupo de pensadores de la época, como fueron los arbitristas, abrié camino a las
soluciones que creian necesarias en un tema tan complejo y espinoso como eran los estatutos
—con dos grandes pensadores como Martin Gonzalez de Cellorigo y Jerénimo de Ceballos
haciendo propuestas para reformarlos—, otros como el jesuita VValdés lo harian desde la utopia.
Ya en el propio titulo del memorial, en donde se anuncia que ha sido escrito para “quitar o
limitar Estatutos de limpieza”!?®, se recoge su primer objetivo utdpico. Proponer abrogar o
suprimir los estatutos en la Espafia del primer tercio del siglo XVII era evocar
irremediablemente un “no lugar”, que apenas tenia conexion con una sociedad que buscaba
desde el hecho cotidiano perpetuar este mecanismo de diferenciacion social castiza. Esto se
mostraba, en opinion del propio Valdés, en el procedimiento mismo de las pruebas de
limpieza de sangre que las instituciones de prestigio y algunas ordenes religiosas exigian con
gran severidad. Decia el jesuita que los interrogatorios provocaban la emergencia y explosion
de los odios entre familias, entre grupos locales; a través de un lenguaje atroz,
desencadenaban y exageraban las reputaciones, las estimaciones generales y las famas que se
tenian entre si; interrogadores y testigos perpetuaban la pusilanimidad de los vecinos, y
petrificaba una sociedad retorcida y maliciosa en lo que se refiere a la sangre. Por tanto, la
utopia de Valdés pretende inicialmente contradecir a la limpieza de sangre, entendida como

128 Arvchivum Romanum Societatis lesu, Historia Societatis, 47, 22 v. Tolet. (Fejér 232).

129 AHN, Inquisicion, Lib. 1240, Memorial de Fernando de Valdés, rector del nouiciado de la Compaiiia de
Jesus desta villa de Madrid, y calificador del supremo Consejo de la Santa y General Inquisicion, para quitar o
limitar Estatutos de limpieza, Madrid, 15 de octubre de 1632
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un miedo obsesivo y enfermizo de la sociedad hispana (Amelang, Lopez Belichon) y como
panico en el caso de descubrirse algun antepasado, por remoto que fuera, con sangre
manchada. Sin embargo, este anhelo era méas necesario que nunca, porque habia una
verdadera situacion de emergencia, y era necesario luchar contra esos “monstruos horrendos,
partos de nuestros Estatutos”.

La propuesta que hace Valdés debe entenderse como un memorial que fue mas alla de
cualquier otro escrito de su época: no solo sefialé los problemas provocados por los estatutos,
sino que ademas esta criticando abiertamente tanto la supremacia social, politica y cultural de
los cristianos viejos (Contreras; Parello, 1999) como el monopolio y la tergiversacién que
ellos han hecho de la sangre. Dicho en otras palabras, esta utopia de una monarquia sin
estatutos de limpieza de sangre tiene en sus entrafias otro ensuefio, ain mayor, que era el
deseo de un modelo de sociedad que posterga lo heredado a un segundo plano y que prima la
valia y el mérito personal. Esto es lo realmente novedoso, rompedor y escandaloso,
especialmente si atendemos al marco en el que estd planteado este memorial: una sociedad
enquistada, en la divisidn entre cristianos nuevos y cristianos viejos y en donde, ademas, flota
esa tensa atmosfera enrevesada por vehementes intelectuales que se muestran a favor y en
contra de los estatutos. Es una sociedad que se reivindica como inmdvil, que se construye
jerarquicamente por criterios estamentales y por el rigor de una estratificacion afiadida basada
en la sangre, en la procedencia y la antigliedad de su cristiandad. Pero este tiempo social
inerte e indolente, paralizado frente a las nuevas y urgentes necesidades de la monarquia, es
respondido por Valdés con otro de los rasgos principales de las utopias, el “no tiempo”
(Mannheim). Cuando el jesuita plantea su ideario social lo hace para un futuro cercano, pero
no inmediato; para una época que se percibe muy préxima, casi se puede tocar, pero que
nunca se llega a alcanzar.

Sin embargo, Valdés no plantea la utopia de una nueva sociedad directamente. Al
contrario, dibuja un sugerente sendero por el que propone la ilusion de abrogar los estatutos
de limpieza y nos hace un retrato muy innovador de los veteroconversos. Estos conforman el
verdadero leitmotiv del memorial valdesiano, pues es la contestacion que €l hace de la imagen
mayoritaria que se tiene de los conversos y que, al mismo tiempo, actia como un continuo
prefacio de las utopias que propone. Para ello intenta sefialar los rasgos que caracterizan a este
sector de los cristianos nuevos, que vive en una injustificable y extrema situacion de exclusion
y de marginacion, y extrae de ellos un conjunto de valores y virtudes que se convertiran en las
piedras angulares de su construccion utopica de abrogacion de estatutos y de una nueva
sociedad.

Habria que preguntarse inicialmente quiénes son los veteroconversos y si realmente
existieron en la sociedad de la tercera década del seiscientos. Un veteroconverso seria un
antiguo cristiano nuevo, es decir, procederia de las familias con ascendencia judia que
recibieron el bautismo cristiano desde finales del siglo X1V hasta 1492, y, sobre todo, a partir
de esta fecha, cumpliendo el importantisimo condicionante que transcurridas tres
generaciones, se han comportado como miembros sinceros de la Iglesia catdlica. Valdés se
esfuerza especialmente en diferenciar a este sector de los que realmente son cristianos nuevos,
los recién llegados desde tierras lusas, los “marranos”, que estaba provocando graves
episodios de crispacion social, y los moriscos o “si huviesse otros dessa data”. Estos dos
altimos grupos, de los cuales Valdés desconfia abiertamente, se convierten en lo opuesto de
los veteroconversos, los cuales llevan durante mucho tiempo demostrando su sincera fe, sus
buenas practicas y dejando muy atras los convulsos episodios del cuatrocientos. El jesuita
llega a decir, incluso, que a principios del siglo XVII “no ay cominmente aquellos conversos
violentos, y paliados del principio” sino al contrario, los veteroconversos se pueden definir,
ante todo, por ser “quietos, pacificos y fieles verdaderos”. Por esas apreciables cualidades
Valdés es tan critico con la situacién en la que viven, postergados de las estructuras de poder
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y marginados socialmente por los estatutos de limpieza de sangre. Estos arrojaban un
desmerecido estigma sobre un grupo que tenia vetado participar en el servicio a la monarquia:
“por no verse avido de la deshonra, no aceptando la merced, o no lograndola por no probar
limpieca. Si acude a la obligacion honrosa, y no aspira, 0 no acepta merced, cae en infinita
confusion é infamia. Y si finalmente intrépido sale al servicio, y mérito, y juntamente acepta
el premio y merced; santo Dios, quien dira la cantera en que se mete”. (21v)

Ademas de ser verdaderos y sinceros cristianos, los veteroconversos albergan una serie
de virtudes y valores que Fernando de Valdeés traza y acentla a colacion de las necesidades de
la monarquia y de la sociedad en la que vive. Sutilmente nos ofrece una critica del cristiano
viejo y ensalza al viejo cristiano nuevo cuando pretende sefialar las principales
contradicciones del sistema: “que no son de mejores talentos ni costumbres oy los assertos
Christianos viejos, que essos otros: ni essos menos constantes y firmes en la fe que los
Christianos viejos” (15r). En verdad, los veteroconversos son diligentes y laboriosos, pero son
excluidos del honor de pertenecer a las instituciones de mayor prestigio, poder e influencia.
Este obstaculo es un mal sin parangén, cuyos efectos no solo afectan directamente a la
minoria de estos honrados y virtuosos viejos cristianos nuevos, sino a toda la sociedad, porque
la priva de una de fuerza de emulacion y motivacion que los veteroconversos pueden aportar:

Los que se juzgan Christianos viejos, no trabajan mas, cominmente hablando en
comprensiblemente habilitarse para los ministerios, ni después en su exercicio
sirviendo la Republica; antes por nuestra flaqueza se habilitan y sirven menos, porque
les falta gran parte de emulacién con la exclusion de los infectos; porque el verse
preferidos, los trae a sobervia, ciergo abrasante de todo lo bueno. (21r)

En este sentido, Valdés no parece aportar nada nuevo a lo que venian diciendo otros
autores de gran peso, como Diego Sanchez de Vargas o Juan Roco Compofrio (Hernandez
Franco, 2014). Estos viejos cristianos nuevos tienen una fe cristiana verdadera y sincera que,
si no fuera por la infame mancha que esa sociedad controlada por los cristianos viejos les ha
marcado, serian “reputados tan buenos como el que mas” (30v). Sin embargo, el jesuita anade
que, junto a estas virtudes cristianas, hay que destacar los valores sociales de los
veteroconversos. Si “talento y virtud personal es la que ennoblece”, y estos son precisamente
los rasgos que caracterizan a los viejos cristianos nuevos, debe haber un cambio para que este
potencial servidor de la monarquia sea fomentado. Ya desde un punto de vista estrictamente
politico, podriamos decir que los estatutos impiden a los veteroconversos llegar a ser
verdaderos vasallos del rey, pues se les prohibe algo tan importante como es el servicio a Su
Majestad. Siguiendo lo que el Conde-Duque de Olivares venia diciendo con gran asiduidad en
esta tematica, quien precisamente estaba avido de que sean los mejores, sin distincion de
origen ni nacimiento, los que levanten las instituciones (Gutiérrez Nieto, 1990; Jiménez
Moreno), Valdés reclama que el Rey debe hacer “a todos sus vasallos Christianos viejos y
limpios” (26r); y aqui es donde radica el nudo de su propuesta y el puente entre su presente
decadente y su ideario utopico que se orienta a la salida de la crisis que amenaza a la
monarquia. Reclama, abierta y persistentemente, que se deben reinsertar a los descendientes
de los conversos plenamente en sociedad porque son —o deben ser— la proa de un tiempo
nuevo. Para dar cabida al antiguo converso en la sociedad de los honores, no hay otra media
que la abrogacion de los estatutos, una nociva barrera que perjudica tanto a los cristianos
nuevos como los viejos: “perjudican demds desto los Estatutos a la Republica [...] porque
desalientan, y quiebran las alas a unos, y no alientan, antes descuidan a los otro [...] no aspiran
ni emprenden cosa grande por letras, armas o ministerios”. (21r)

Por tanto, la primera utopia que Valdés plantea es clara y explicita: “se deben quitar”
los estatutos de limpieza de sangre y asi se lo reclama a Su Majestad, a quien va dirigido el
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memorial. Atendiendo a la enrevesada atmosfera social que hemos visto se palpaba en la
Espafia de principios del siglo XVII, es sorprendente el atrevimiento de este jesuita al
proponer algo que en la mentalidad de su presente tuvo que ser dificilmente comprensible,
entendible y asumible. En definitiva, su peticion de abrogar esta norma implicaba destruir el
corazdn de la sociedad hispana y de las estructuras y clientelas de poder, que se habian
forjado en torno a la sangre limpia y la sangre con macula. Muy habilmente, para plantear ese
provocativo anhelo, Valdés ofrece una arqueologia de los mismos estatutos, tal y como lo
habia hecho de los veteroconversos. El jesuita es muy consciente de que en el imaginario
social de principios del siglo XVII ain persisten los cruentos episodios que enfrentaron a
judios y cristianos en el siglo XV, especialmente en el ecuador del siglo. De hecho, éste era
uno de los pilares fundamentales, junto a los nuevos casos por judaizar que se dieron,
utilizados para afianzar y solidificar la peyorativa imagen de los cristianos nuevos. Pero
Valdés no desiste en repetir, una y otra vez, que hubo sinceras y seguras conversiones en el
cuatrocientos, e incluso llegar a afirmar que los estatutos tuvieron razon de ser en esos afios
tan convulsos. No llega a criticar explicitamente que durante el siglo XVI se extendiera por
diversas instituciones los estatutos y las pruebas para acceder: “El fin y motivo de Estatutos
fue el mejor empleo de oficios y beneficios comunes de los Christianos viejos, y el justo
rezelo de la comunicacion con los Christianos nuevos, pretendiendo por este medio proveer
de mejores ministros a la Iglesia, y Republica Christiana y cautelar y preservar a los fieles del
contagio de errores”. (Valdés 14r)

Si Valdés es capaz de plantear esta provocativa utopia es porque la monarquia quiere
que la atmosfera social cambie y se abra una nueva etapa. Los estatutos han dejado de ser
instrumentos Utiles y eficaces para los objetivos para los que fueron creados, como era velar
por la fe, la buena préactica de la religion o la adecuada concesion de oficios y cargos; y se han
convertido en inservibles muros que provocan injustas ‘“‘quiebras, cismas, cizafas,
disensiones”:

Oy en Espafia, expelidos ludios, y Moros, y quitada la ocasion de conversiones
violentas, y paliadas, pasado ya en todos comiUnmente tanto tiempo de profesion, y
costumbres Cathdlicas, no ay mas razdn de presumir por razén de linaje estard mejor
empleados y sentidos el oficio, y beneficios en el que Illamamos Christianos viejo, que
en el no tan viejo. (14v)

El estilo y mensaje de Fernando Valdés es claro e incisivo: Su Majestad, que es el
Unico con la potestad para hacer cualquier cambio sobre los estatutos, tiene que ser consciente
de que no es el linaje y la sangre lo que provoca el deshonor, sino la ley injusta. Los estatutos
eran de facto una norma que habia levantado infranqueables muros entre los subditos,
separando a los honorables de los que no lo son, y a los que el conocimiento y fama publica
les atribuye una excesiva carga. Por eso Valdés propone separarse radicalmente de este
camino, y busca redundar en el bien de la Republica Cristiana y en la conservacion y
reputacion de la misma no solo abrogando los estatutos, sino también construyendo una nueva
sociedad que esté apuntalada por nuevos criterios:

...que por razédn de linaje, no hay que hazer prelacion en la provision de los oficios, ni
preservacion de comunicacion de unos con otros, se confirma, primero, con que ain
quando los Estatutos se comencaron, sin embargo de ser en el tiempo y ocasion dicha,
luego hubo muchos que dudaron de su justificacion [...] en estos tiempos y estado de
nuestra nacion, quando lo uno y lo otro es manifiesto, no quedara razén para dudar.
Iten se conforma, con que no son de mejores talentos ni costumbres oy los assertos
Christianos viejos, que esos otros, ni esos menos constantes y firmes en la Fé que los
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Christianos viejos: lo qual ningin acuerdo y desapassionado puede dudar y se haze
moralmente cierto por razén natural, por experiencia y por autoridad. (15v)

De una propuesta tan radical como ésta, que relega el linaje y la herencia como
criterios de jerarquizacion social y de poder, Valdés se lanza a su propuesta verdaderamente
utopica: la construccion de una nueva sociedad en base a nuevos principios. Consciente de lo
incendiario que era de por si el plantear la abrogacion de los estatutos de limpieza de sangre,
cuando Valdés decide plantear su ideario social lo hace apoyandose en san Pablo, autor que
habia sido desde el siglo XV la base tedrica y teologica de quienes querian reformar la
limpieza de sangre (Rosenstock; Stuczynski, 2011, 2014). La maxima paulina era una Iglesia
sin distinciones, donde todos y cada uno de los fieles fueran iguales, sin fisuras ni distinciones
entre ellos, pues todos eran, en definitiva, cristianos. Del mismo modo, el axioma valdesiano
era eliminar “distinciones y diuisiones de viejos y no viejos, entre los igualmente cristianos”
(10r), pero confiriendo una fuerte impronta politica al tener como su verdadero objetivo el
mejor funcionamiento de la monarquia. Si segln san Pablo la Iglesia debia estar conformada
por fieles igualmente cristianos, unidos por el hecho de pertenecer a una misma comunidad
que comparte la fe, el bautismo y un solo Dios, Valdés afiade que todos los subditos de Su
Majestad catdlica deberan ser igualmente vasallos, protegidos por un mismo monarca y bajo
unas leyes justas comunes. Sabedor de que este igualitarismo social y paulino de fines
politicos podia ser blanco de muchas y duras criticas en esa enrevesada atmdsfera, Valdés se
adelanta a sus adversarios y contestard que: “afiado para que nadie tenga que replicar, que es
temor vano, ageno de toda razén, el de que todos quedaremos iguales, si se quitan los
Estatutos [...] No somos todos iguales, ay unos mas calificados, y de mas estima, sin que los
otros sean infames: luego assi puede pasar, y assi passara, y pasé antes de Estatutos en
materia de limpieza”. (Valdés 31r)

Por tanto, una vez que el jesuita incorpora en su utopia una estructura y una jerarquia
social, en donde cabria una ordenacion vertical, habria que saber cuéles son sus principios. La
sociedad utopica de esa Republica Cristiana que Fernando de Valdés propone estaria
compuesta, en primer lugar, por individuos que fueran cristianos seguros y de buenas
costumbres, con certeza de “publica voz”; al menos esto seria conditio sine qua non para
recibir cualquier cargo, honor o privilegio. Ademas, con el pretexto de esta exigencia, Valdés
esta fortaleciendo su discurso: al consolidar su critica al dominio cristiano viejo, pues pone en
entredicho el comportamiento social que se amparan mas en los ascendientes que en la
verdadera fe y la correcta practica de la religion, reafirma la fe auténtica del veteroconverso,
sin que en la misma influya la sangre. Al respecto, concluye afirmando que “solo pesa las
costumbres de cada uno, y con quien solo vale la limpieza y nobleza de ser reengendrado en
Christo, y por Christo; sin hacer caso de otros nacimientos y linaje” (Valdés 19r).

El segundo de los pilares de esta sociedad utopica es el mas importante, posiblemente
porque concentra en gran medida el anhelo por renovar la sociedad y la monarquia espafiola.
Si en el proyecto valdesiano habia una jerarquia, ésta debia estar construida por el mérito y la
valia individual. De este modo, cuando Valdés dirime quién debe, o no, entrar en las
instituciones de la Monarquia, una vez suprimidos los estatutos, propone que se valore sobre
cualquier otra cosa la virtud personal; propone que las capacidades del individuo, puestas al
servicio de la razon de Estado, se conviertan en el alma y la fuerza motriz de la nueva
sociedad que estd por venir. No obstante, es muy posible que si Valdés hace esta propuesta
profundamente renovadora es porque es consciente de contar con el respaldo de un grupo
activo, aunque minoritario, que esta decidido a reformar los estatutos de limpieza de sangre.
Tampoco se debe olvidar que la cabeza de ese sector es Olivares, quien como hemos
mencionado estaba inmerso en una campafia de fines parecidos, y con especial incidencia para
la nobleza (Carrasco, Garcia-Badell, Jiménez Moreno).
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El eje conductor de la nueva sociedad sera el mérito, y bajo este término Valdés nos
ofrece ideas bastante singulares con respecto a la acepcion que tiene la sociedad en la que él
vive. El jesuita nos habla del mérito, del talento y de la virtud, pero siempre de una raiz
particular y personal, generada y labrada por uno mismo; muy lejano, por tanto, al concepto
mayoritario del mérito en el seiscientos, que estaba intimamente ligado al nacimiento, al linaje
y la sangre (Maravall). Ademas, aparte de definir el mérito por su raiz individual, propone un
concepto en plural: cada persona posee diferentes virtudes y talentos y, por ende, existen
diferentes tipos de méritos. La Monarquia era de por si un entramado demasiado complejo,
que necesitaba de unas habilidades propias en cada campo y Valdés, muy consciente de ello,
nos habla de las virtudes del militar, del universitario, del letrado, de los ministros o de los
religiosos. Los estatutos de limpieza de sangre han sido los principales responsables de no
haber fomentado estas virtudes y, por tanto, en el instante en el que Su Majestad abrogase los
estatutos seria el momento redentor sofiado en el que esas barreras o puertas, forjadas por los
cristianos viejos, se abririan y emergeria una sociedad nueva y la Monarquia recuperaria la
gloria perdida:

Mas, que tan grande inconveniente fuera, que todos quedaramos iguales en esta parte,
si todos quedavamos buenos? Si ese es achaque, el cielo lo padece, que todos los tiene
buenos, sin nota, ni infamia: no hubiera bastante distincion entre los talentos y méritos
personales? A esto principal, o totalmente se avian de mirar, imitando a los que devan
a cada uno su escudo en blanco, para que alli gravassen las insignias y armas
merecidas por sus hechos. (Valdés 30v)

Con esa hermosa alegoria, por la cual todos nacerian en esa sociedad utopica con un
escudo en blanco que tallarian con sus logros, premios, estimacion y justicia, Valdés sintetiza
que el motor social, el principal estimulo, y clave de su arco social, seria el mérito y talento
personal, que se difundiria por toda una monarquia que perseguiria la emulacion y
compartiria los estimulos. El proyecto social de Valdés es un anhelo que esta entre una ilusion
limite, entre su hoy real y un futuro posible, cercano, sofiado, pero en definitiva utdpico y
distante. Y como expresion de esa dificil encrucijada, el jesuita no desiste en criticar el tiempo
caduco en el que vive, como tampoco deja de sefialar los males que a su entender corrompen
y pudren la monarquia. Su excepcional particularidad radica en que no se queda en esta
abatida y melancdlica posicion, muy al contrario, arranca una enérgica propuesta de una
nueva Espafia sofiada:

Solo digo, que si se hiziesse, y entendiese, que para todos los beneméritos ay premios
de honra en proposicion de los méritos, sin estorvo a nota de linaje, seria infinito
aliento para los animos Espafioles de suyos adelantados que trabajarian, y
aprovecharian increiblemente en las letras, las armas, y en el gobierno, y que seria este
fruto cierto de la revocacidon de Estatutos largos, y assi que essa seria invencion, y
descubrimiento de un tesoro inmenso de honra, mas rica, y mas poderoso para cosas
grandes que el de oro y piedras; y desde, y sus efectos privan los Estatutos. (Valdés
22r)

Conclusiones

Decia a finales del siglo XVI fray Agustin Salucio que la sociedad espafiola en el
tema de los estatutos tenia el entendimiento engafiado. No obstante, la mayoria social,
identificable con lo que se autodenominaban “villanos” —carentes de sangre noble en su
mayoria, pero con linajes limpios de mancha “racial”—, queria permanecer y vivir en esa
situacion de fascinacion artificial. Aunque las circunstancias que acompariaban a la aplicacion
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de los estatutos de limpieza de sangre fuesen perjudiciales para la Monarquia y su adecuado
funcionamiento, pues subditos con preparacion y honor se abstenian de participar en las
pruebas de limpieza que exigian las principales instituciones, ante el temor de que el examen
de sus linajes conllevase algin remoto pariente judio o de otros grupo étnicos-religiosos
tenidos por manchados y viles. A la postre, en aquella sociedad se habia convertido en una
distincion ser cristiano viejo, aunque la misma arruinase el futuro de la misma Monarquia y
tuviera profundamente divida a la sociedad.

Por tanto, era preciso un viraje importante en el tema de los estatutos de limpieza de
sangre. Pero la realidad es que una parte importante de los intelectuales y de los mencionados
villanos consideraron que los estatutos eran justos y eficaces en una primera fase — desde la
segunda mitad del siglo XV hasta segunda mitad del siglo XVI-, pues evitaban la presencia
en las instituciones de conversos con fe mucho mas que dubitativa, anusim en la préctica,
gue manchaban su honor. Sin embargo, esa forma de pensar cambid a partir de la segunda
mitad del siglo XV1 y fueron parte de los mismos que defendian la necesidad de dotar de
estatutos a las instituciones con mas prestigio, los que también se dieron cuenta que el “rigor
de la exclusion” no podia ser la inica norma que regulase las pruebas de limpieza de sangre.

Por ello, se abre de forma destacada, aunque no apoyada de forma mayoritaria por la
sociedad y con vaivenes por parte de la Monarquia, la reforma de los estatutos de limpieza. Se
prueba con leyes, como las sancionadas por Felipe IV y Olivares en 1623, pero para sacarlas
adelante era preciso que existiese una opinion publica favorable, o cuando menos una
corriente intelectual propicia. Sin lugar a dudas, destacadas plumas siguieron las directrices de
Olivares, pero sin conseguir el fin de reformar los estatutos. A ello contribuy6 una nueva fase
de “antisemitismo” en la Monarquia Hispénica y, sobre todo, que en su epicentro politico,
Castilla, donde se dio el traslado de un importante nimero de judeoconversos portugueses o
marranos, posiblemente con una fe mas dubitativa que los viejos cristianos nuevos
castellanos, que llevaban ya tres generaciones profesando con sinceridad el cristianismo. En
ese ambiente de tension antisemita —o anticonversa si se prefiere— y en general de agitacion
social, politica e intelectual, el jesuita Fernando de Valdés escribe el afio 1632 un memorial
que tiene un extraordinario valor, ya que es uno de los primeros en los que de forma clara se
pide la suspension de los estatutos de limpieza de sangre.

Con la impresién y difusion del memorial, es decir, con la escriturizacion por parte de
la Monarquia del manuscrito valdesiano, Olivares toma claro partido por los partidarios de
mitigar los perjuicios que los estatutos de limpieza de sangre causan en la convivencia diaria,
aunque ello supusiera chocar con los villanos, con los cristianos viejos, con los que a toda
costa estaban convirtiendo —dentro de la sociedad estamental— la limpieza en una calidad
social y, en consecuencia, sometiendo a la sociedad a una gran tensién entre sus subditos.
Pero el principal problema era que se estaba impidiendo que los cristianos nuevos de tres o
mas generaciones, es decir los veterocristianos nuevos, 0 los que creian tener alguna gota de
sangre impura, no pudiesen tomar parte en la necesaria y urgente reforma del cuerpo
enfermo de la Monarguia Hispanica.

Por esta razon el jesuita Valdés, en linea con la opinidn que los padres de la Compafiia
de Jesus de nacionalidad espafiola mantienen, demuestra su desafeccion hacia los estatutos de
limpieza y pide utopicamente la abrogacion de los mismos, con el fin de rebajar la agitacion
social y crear un marco propicio para la restauracion de la Monarquia Hispanica. El texto de
Valdés es utopico por cuanto quiere construir una nueva sociedad sin estatutos y, en
consecuencia, sin la tension social que crea el origen de la sangre. Pero como no podia ser de
otra manera, al pretender unos claros objetivos socio-politico, es a la vez reformista y
realistas. Lo pone de manifiesto que vuelva a proponer como solucion la moderacién en la
aplicacion de las pruebas de limpieza. Como ya indicara Salucio bastaban cien afios o tres
generaciones sin mancha, opcion que contindan apoyando los tratadistas que son partidarios
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de revisar la aplicacion de la norma estatutaria en los tres primeros decenios del siglo XVII.
Por eso, la disyuntiva que siempre esta presente en su tratado: “Se deven quitar, o a lo menos
limitar mucho los Estatutos de limpieza”.

El memorial de Fernando de Valdés, como se aprecia, se encuentra transitado
por la controversia entre lo que parece alcanzable y aquello otro que, en realidad, es
imposible. Inalcanzable es la abrogacion de los estatutos; no pasa de ser un anhelo y una
ilusion, pues a tal solucion se enfrenta y se opone una mayoria —como venimos insistiendo—
que se autoproclama y define como cristiana vieja, que no estd dispuesta a perder su
distincion castiza, la cual, aun sin ser tan relevante como la estamental, resulta absolutamente
necesaria para acceder al honor. Posiblemente por eso la propuesta valdesiana era mejor que
estuviese silente, callada. Y si se oy0, no tardaron los otros, aquellos que henchian de limpios,
de execrar o maldecir a los que consideraban sus enemigos, contra los que vertian su
antisemitismo y desplegaban su agitacion, con el fin de hacer inviable la propuesta reformista
y utopica de Valdés. Sin que exista una estricta relacion causa-efecto, pero tampoco se puede
desligar del ambiente que podia crear la utopia valdesiana y su apoyo por parte del valido
Olivares, sucede que los rigurosos defensores de la limpieza de sangre y del antisemitismo
contratacaran con sus escritos. De inmediato, a favor de la limpieza se muestra el inquisidor
Escobar del Corro. Mientras que solo un afio después, en 1633, Francisco de Quevedo
escribe uno de los textos maestro del antijudaismo, del “antisemitismo”: Execracion Contra
La Blasfema Obstinacion De Los Judios. Decia Quevedo: “Yo, como Job, hablaré en la
amargura de mi alma por ser fiel, y nada callaré por ser leal”. En realidad quienes tuvieron
que callar, pues apenas fueron oidos por la sociedad, fueron los utopicos. Comenzado, claro
estd, por Fernando de Valdés, posiblemente el mas “mitigador” o innovador tratadista, como
indicaba Fray Geronimo de la Cruz.
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