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0. RESUMEN

Este estudio surge de la convergencia entre la investigacion teatral y el deseo de establecer una
conexion entre la teoria y la practica escénica. Su enfoque principal se dirige hacia la imagen del
otro islamico, simbolo de cualquier otro, en el teatro clésico espafiol, equiparandolo con su figura
en la puesta en escena contemporanea entre 1986 y 2021. A tal efecto, en primer lugar,
examinamos la postura de los autores aureos respecto a la presencia de este otro en la sociedad de
entonces, tal como se refleja en comedias como E/ Hamete de Toledo, La gran sultana, Amar
después de la muerte, entre otras. El proposito principal radica en analizar como se configuran,
interactian y caracterizan los personajes islamicos en las obras del Siglo de Oro desde la
perspectiva de la puesta en escena actual. Con tal fin, empleamos fuentes primarias y secundarias
para realizar un analisis semiologico de los montajes, concentrados principalmente en la solucion
escenografica concebida para desentrafiar la ideologia subyacente en el espectaculo. En este
sentido, exploramos elementos como la actuacion, la escenografia, la iluminacion, el figurinismo,
la musica, la kinésica de los actores y otros aspectos escénicos relevantes.

La presente investigacion pretende examinar si estas adaptaciones reflejan los debates
politicos y sociales actuales, asi como la influencia de la evolucion en las leyes migratorias en la
percepcion social del ofro. Al establecer conexiones y contrastar estos elementos, aspiramos a
comprender de qué manera las representaciones teatrales reflejan y responden a los cambios en la
percepcidn social y politica de la alteridad, el racismo, la xenofobia, entre otros aspectos. Nos
planteamos si conceptos esenciales como la identidad nacional, la integracion cultural, la
tolerancia y la convivencia han recuperado relevancia en la sociedad contemporanea, influyendo
asi en la decision de los directores de teatro de abordar estas teméaticas en sus obras. ;Estos temas
se manifiestan como inquietudes relevantes para los artistas contemporaneos?

Esta tesis se estructura en cinco capitulos fundamentales. En el primer capitulo se realiza
una introduccion al trabajo, la razon de elegir este tema, los objetivos, la metodologia y el corpus
de los textos y de las puestas en escena. El segundo capitulo se sumerge en el trasfondo histérico
de la cuestion del Islam desde la Edad Media hasta los Siglos de Oro, asi como en los anélisis de
destacados investigadores sobre la imagen del morisco y otros personajes musulmanes en el teatro
aureo. El tercer capitulo se centra en los debates sociopoliticos sobre la cuestion del Islam en la

Espana contempordnea, comparando la imagen de los musulmanes en el pasado y el presente.
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También explora la funcidn de la puesta en escena en el pais desde la Transicion politica hasta la
actualidad. El cuarto capitulo que supone el cuerpo principal del trabajo y la parte novedosa del
tema, lleva a cabo el andlisis historiografico y semidtico del corpus de los espectaculos,
categorizando las obras segun su tematica y aplicandoles todos los estudios previos. En resumen,
se busca comprender la relacion entre el contexto sociopolitico y las representaciones teatrales,
explorando diversas teorias y perspectivas para rastrear sus huellas en las adaptaciones escénicas.
Como conclusion, en el quinto capitulo se explica la evolucion en la comprension y la tolerancia
hacia el otro musulmén sobre las tablas de las tltimas cuatro décadas en comparacion con su
imagen durante los Siglos de Oro. Este viaje se presenta como un proceso de aprendizaje en los
encuentros interculturales, donde directores y compaifiias participan con distintos niveles de
conciencia sobre temas delicados como el racismo y la xenofobia. Finalmente, la representacion
del otro isldmico en los escenarios refleja mayoritariamente la polémica de lucha identitaria entre

el nosotros y el otro.

0.1. ABSTRACT

This study arises from the convergence between theatrical research and the desire to establish a
connection between theory and stage practice. Its main focus is on the portrayal of the Islamic
other, symbolizing any other, in classical Spanish theater, comparing it with its representation in
contemporary staging between 1986 and 2021. In this regard, initially, we analyze the position of
Golden Age authors regarding the presence of this other in society at that time, as reflected in
plays like El Hamete de Toledo, La gran sultana, Amar después de la muerte, among others. The
main purpose is to examine how Islamic characters are configured, interact, and are characterized
in the comedia aurea from the perspective of contemporary staging. For this purpose, primary and
secondary sources are used in a semiotic analysis of the productions, primarily focusing on the
scenographic solution conceived to unveil the underlying ideology in the spectacle. Elements such
as performance, scenography, lighting, costuming, music, actors’ kinesics, and other relevant
scenic aspects are explored.

The present research aims to examine whether these adaptations reflect current political
and social debates, as well as the influence of changes in migration laws on the social perception

of the other. By establishing connections and contrasting these elements, we aspire to understand
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how theatrical representations reflect and respond to changes in social and political perception of
otherness, racism, xenophobia, and other related aspects. We question whether fundamental
concepts such as national identity, cultural integration, tolerance, and coexistence have regained
relevance in contemporary society, thereby influencing the decision of theater directors to address
these themes in their works. Are these issues prominent concerns for contemporary artists?

The thesis is structured into five fundamental chapters. The first chapter provides an
introduction to the work, discussing the reason behind selecting this topic, objectives,
methodology, and the corpus of texts and stage productions. The second chapter delves into the
historical background of the Islam issue from the Middle Ages to the Golden Age, along with
analyses by prominent researchers on the portrayal of the morisco and other Muslim characters in
Golden Age theater. The third chapter focuses on sociopolitical debates about Islam in
contemporary Spain, comparing the image of Muslims in the past and present. It also explores the
role of staging in the country from the political transition to the present day. The fourth chapter,
the main body of the work and the innovative part of the topic, conducts a historiographical and
semiotic analysis of the corpus of productions, categorizing them by thematic content and applying
all previous studies. In summary, the aim is to understand the relationship between sociopolitical
context and theatrical representations, exploring various theories and perspectives to trace their
impact on stage adaptations. As a conclusion, the fifth chapter explains the evolution in
understanding and tolerance towards the Islamic other on stage over the last four decades,
comparing it with their portrayal during the Golden Age. This journey is presented as a process of
learning in intercultural encounters, where directors and companies participate with varying levels
of awareness about delicate issues such as racism and xenophobia. Ultimately, the representation
of the Islamic other on stage predominantly reflects the controversy of identity struggle between

the us and the other.
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1. PRESENTACION
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1.1. INTRODUCCION

El teatro, cuando llega al punto de cobrar vida ante la mirada del espectador, establece un vinculo
intrinseco con su entorno, adaptdndose a contextos, expectativas y desafios culturales y sociales
contemporaneos. A lo largo de la historia, desde la época clasica hasta el presente, se ha observado
la constante reinterpretacion de obras pasadas para reflejar las realidades y percepciones de cada
época. Aunque criticos como Moraelche Tejada podrian considerar esta multiplicidad de
interpretaciones como un dilema [2007:402], nosotros lo percibimos como un aspecto fascinante
que convierte la puesta en escena en una expresion artistica excepcional. Esta diversidad no solo
enriquece la experiencia teatral, sino que también refleja la complejidad de las relaciones humanas
y la relatividad inherente a todos los puntos de vista, destacando artisticamente la nocion de que
nada es completamente verdadero ni falso. No obstante, estamos de acuerdo con el estudioso en
que cada director actiia como el tltimo responsable de la representacion, ofreciendo su vision Uinica
que, aunque da vida al texto en el escenario, puede percibirse como una reinterpretacion que se
apropia de lo ya creado. Ademas, los espectaculos no solo buscan expresar el lenguaje, sino
también atraer y conectar con un publico especifico [2007:402]. En este sentido, es crucial
reconocer la diversidad de audiencias que varian segun la época, los problemas y las inquietudes
sociopoliticos, la region, las tradiciones culturales, las creencias religiosas y la edad, destacando
la dificultad y la riqueza de la interaccion entre el teatro y su espectador a lo largo del tiempo.

A este respecto, en los ultimos afios, la presencia de la comedia 4urea en las tablas y su
intento de establecer un didlogo con el publico han ganado una relevancia significativa (Bastianes,
Fernandez y Mascarell 2014), ya que se ha puesto de manifiesto la relacion reciproca entre la
representacion y el mundo como escenario en la comedia aurea. Las explicaciones de Thacker

sobre este aspecto ponen énfasis en este caracter tan valioso del teatro dureo:

However, the theatrical does willy-nilly influence this real life, and at the same time societies
created on-stage reflect societies off-stage. The relationship is symbiotic. When a character on-
stage creates a play-within-a-play, or a role-within-a-role, that character, in performing
metatheatrically, in revealing the theatricality of life, unveils a knowledge of the importance of
role-play to society, society’s artificial, constructed nature. [...] The spectators too, however

unconsciously, can exploit the strategies of these characters and the resultant redefinitions of role
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which take place in comedy. This is one way that the theatre can influence social change

[2002:177].

A pesar de que los textos clasicos han ganado presencia en las carteleras actuales gracias a
ayudas publicas y esfuerzos de compaiiias privadas (Garcia Lorenzo 2007:95), el repertorio puesto
en escena durante las Gltimas décadas se ha limitado a un canon especifico, privando a la audiencia
de explorar todas las facetas de las obras del Siglo de Oro. Pero, como afirma Garcia Lorenzo,
“por suerte” ha habido directores con “una sensibilidad especial para bucear en nuestro teatro
clasico y enfrentarse a textos de los catalogados como «de segunda o de tercera fila» e incluso
obras que raramente han llegado a los escenarios desde el XvI o XVII o que no han llegado nunca”
[2007:93-94].

En este contexto, las comedias que abordan la tematica morisca, musulmana o turca se
erigen como un destacado ejemplo de la conexion reciproca entre el teatro dureo y la sociedad, al
mismo tiempo que revelan la insuficiente atencion prestada a todas las obras de esa época en las
tablas contemporaneas. Aunque las polémicas de entonces entre diferentes ideologias y etnias
siguen siendo tristemente vigentes, la escenificacion de ellas para provocar la reflexion del publico
no esta en equilibrio con la relevancia de estos temas. Quizas una de las razones por las que aun
presenciamos intolerancias hacia lo diferente, ya sea en términos religiosos o politicos, se debe a
la escasa importancia que concedemos a dialogar y concienciar sobre las normas basicas y
fundamentales de la humanidad. Por lo tanto, este trabajo pretende iluminar estos aspectos poco
explorados desde la perspectiva de alguien que ha tenido la experiencia de vivir en dos paises con

culturas y pensamientos distintos y lejanos.

1.2. ;POR QUE UNA TESIS SOBRE LA IMAGEN DEL OTRO MUSULMAN EN
LA PUESTA EN ESCENA ACTUAL DEL TEATRO AUREOQ?

Entre los distintos campos de la investigacion teatral, la practica mas propagada trata del estudio
de la escenificacion desde el texto. Con este enfoque “texto-centrista” se han llevado a cabo
relevantes investigaciones que han contribuido al avance de la filologia, la literatura y las ciencias
teatrales (Lopez Antufiano 2021:107). Los andlisis texto-centristas se sumergen en la estructura

dramdtica y consideran la representacion practica, explorando elementos como el espacio, el
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tiempo y la progresion de la accion. Ademas, se adentran en la semiologia y otros elementos
relacionados con la expresion teatral. En esencia, buscan entender y desentrafiar las
potencialidades escénicas que un texto escrito puede ofrecer (Lopez Antufiano 2021:107).

Frente a este enfoque, el analisis comparativo de un texto dramatico con su representacion
sobre la escena empez6 su camino desde las universidades de Alemania a principios del siglo XX,
como pioneras de esta nueva rama de estudios. Este enfoque critica, a la par que enriquece, la
mirada texto-centrista, sugiriendo que las investigaciones basadas en este punto de vista consideran
la escenificacion solo como una traslacion de la obra escrita al escenario, y al director como un
creador que queda al servicio de la ideologia del autor (Martinez Valderas 2021:11). Este nuevo
campo académico se denomind en aleman Theaterwissenchaft, lo cual significa literalmente
“Ciencias del teatro” o “Teatrologia” (Saura Clares 2021:30). Max Herrmann, el fundador de la
teatrologia berlinesa, planted estudiar el teatro no solo desde la perspectiva del texto dramético,
sino desde la puesta en escena como el elemento fundamental que construye al teatro como arte.
Este punto de vista enfatiza el drama como “creaciéon literaria individual”, y el teatro como
“producto del publico y sus servidores” (Fischer-Lichte, en Saura Clares 2021:30). Los estudios

sobre el teatro que hasta mediados del siglo XX seguian

vinculados a la Filologia y al analisis del texto dramatico mayoritariamente, acercandose solo
timidamente al hecho escénico, [...] hoy en dia se dedican a la investigacion desde diferentes
aspectos que afectan al hecho escénico y que no solo tienen que ver con el texto literario dramatico:
puesta en escena, direccion, dramaturgia, interpretacion, antropologia teatral, historia, pedagogia,

escenografia, iluminacidn, espacio sonoro... (Saura Clares 2021:30-31).

En la actualidad, la investigacion en Artes Escénicas se dedica a documentar y analizar los
eventos pasados y presentes en el ambito teatral. Busca comprender, profundizar en su significado
y registrar el legado que estas expresiones artisticas dejan para la historia (Saura Clares 2021:27).
Tal como explican Martinez Valderas y Lopez Antufiano, los llamados Estudios Teatrales, aunque
todavia “bisofos en Espafa y herederos de los trabajos alemanes, francofonos y anglosajones”,
estan construyendo paulatinamente su propio camino hacia la “interdependencia entre teoria y
practica” [2021:12]. En consecuencia, ha crecido el nimero de investigadores, muchos

provenientes del &mbito académico, pero también vinculados a la practica escénica, cuyo objetivo
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es examinar de forma cientifica la puesta en escena, considerando el texto como parte integral de
un conjunto mas amplio (Martinez Valderas y Lopez Antuiiano 2021:12).

Interesados en estos dos enfoques de la investigacion teatral y con la intencion de establecer
dicha conexion entre lo tedrico y lo practico en el arte escénico, decidimos realizar un trabajo que
pueda ofrecer un analisis pendular entre la filologia y la teatrologia. Para ello, hemos escogido un
tema que interrogue al lector y que le haga reflexionar sobre lo que estd ocurriendo fuera de su
zona de confort. Por lo tanto, optamos por aplicar el mismo enfoque pendular a la presencia del
otro islamico —simbolo de cualquier otro—, quien se ha convertido en una parte imborrable de la
identidad de Espana, en el pasado y el presente del pais. Las huellas que este dejo en su momento,
permeando todos los aspectos del pais, nos inspiraron a explorar los altibajos que experiment6 su
figura literario-teatral durante aquella época, para luego compararlo con su reaparicion en las
tablas contemporaneas. Este ofro que en la actualidad proviene mayoritariamente del Oriente
Medio, donde pasan los conflictos sociopoliticos mas polémicos, cuya resonancia se prolonga en
el resto del mundo, vuelve a ser considerado como una amenaza grave.

Ademas, al ser una mujer originaria de la misma region, con la vivencia de residir en un
pais gobernado por islamistas ultraconservadores y totalitarios, quienes consideran como otro a
todos aquellos que no compartan sus creencias, y también por ser una inmigrante con el constante
desafio de integrarse en una cultura ajena, nos resulté aiin mas interesante estudiar el tema de la
alteridad islamica en los escenarios actuales del teatro dureo desde un punto de vista mas familiar
con el asunto. Es crucial destacar que esta investigacion no tiene la intencion de respaldar ni
discriminar ninguna ideologia religiosa o politica. Cualquier posicion defendida en este trabajo se
alinea con valores fundamentales como la humanidad, los derechos humanos, la libertad, la

tolerancia y el respeto hacia el otro, hacia el que no es como nosotros.

1.3. OBJETIVOS DE LA INVESTIGACION

En esta tesis pretendemos analizar la imagen de los personajes islamicos presentes en las obras
aureas desde la optica de la puesta en escena actual, abarcando el periodo entre 1986 y 2021.
Nuestro analisis se basara en investigaciones previas sobre estos personajes en la literatura y el

teatro aureos, asi como en los estudios acerca de la puesta en escena actual del teatro clasico
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espafol. Es relevante destacar que nuestra exploracion incluird toda la variedad de tipos
musulmanes en las representaciones, aunque en su mayoria esos se remontan, en el texto original,
al morisco y ocasionalmente al musulman. Debido a las similitudes que comparten los personajes
moro, turco, musulman, mahometano... con el personaje morisco —especialmente el moro, dado
que los moriscos eran los mismos moros, pero convertidos al Islam; asimismo el turco por ser
considerado el aliado del enemigo morisco durante los siglos XvI y XVI-! consideramos
imprescindible dedicar una parte del trabajo a examinar la representacion actual de estos
personajes. En este sentido, planteamos como hipoétesis de partida que las caracteristicas que
estudiaremos en la puesta en escena pueden no coincidir con lo que el dramaturgo ided

originalmente. Apoyamos esta perspectiva con las afirmaciones de Marco de Marinis:

The “type” of mise-en-scene that the dramatist imagined when writing the text, and which, at least
according to tradition, is linked to the stage conventions of his time. In this regard, we might indeed
speak of virtual performance(s), but this would never "contain," even in the virtual sense, the real,
concrete performances of a text, whether past, present, or future. [...] For example, what can be
gained from an analysis like Gulli Pugliatti' study of Shakespeare's King Lear (1976) in the very
best of hypotheses (above and beyond the results attainable through an attentive literary study of
Shakespeare's writing or of the dramatic structures of the work in question) is the concept of theater
or the type of mise-en-scene that Shakespeare had in mind (envisioned? prescribed?) in composing
Lear. But this can never amount to the metatextual description/transcription of an actual

performance of Lear at the Globe Theater in London around 1610 [1993:22].

En otras palabras, nuestro objetivo principal radica en examinar el enfoque adoptado en
cada puesta en escena con respecto a la caracterizacion de los personajes moriscos y otros
personajes islamicos. Con este propdsito, se estudiara como se configuran tales personajes en la
puesta en escena contemporanea; si sus caracteristicas en la obra coinciden con su representacion;
cémo se relacionan con otros personajes; en qué escenas se aprecian mejor sus funciones dentro
de la pieza teatral; qué tono predomina en las obras con personajes moros, moriscos, turcos... de
mayor relevancia (tragico o comico); cOmo se caracteriza en escena (por iluminacion, ambiente

sonoro, vestuario...) ese caracter; de qué manera se relaciona con el espacio escénico, etc. En suma,

!'En el capitulo dos de la tesis son estudiadas detenidamente las similitudes y las diferencias entre el personaje morisco
y otros personajes islamicos.
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investigaremos si las producciones teatrales contemporaneas buscan ofrecer una interpretacion
actualizada de la obra, estableciendo un didlogo con el espectador de la sociedad actual. Esto
implica analizar la conexion de la puesta en escena con los debates politicos, los intereses y
demandas artisticas del publico actual, entre otros aspectos. Precisamente, en este mismo sentido,
en la presente tesis nos plantearemos la relacion que existe entre la adaptacion escénica del
personaje morisco y otros personajes islamicos y la evolucion en las leyes migratorias de Espafia,
a menudo envueltas en una polémica que ha modificado la percepcion del extranjero en la
sociedad. Al conectar y comparar estos elementos, buscamos comprender como los montajes
reflejan y responden a los cambios en la percepcion social e incluso politica de la otredad. Nos
preguntamos si conceptos fundamentales como la identidad nacional, la integracion cultural, la
tolerancia o la convivencia han recobrado relevancia significativa en la sociedad actual, llevando
a los directores de teatro a abordar estas cuestiones en sus obras. ;Se encuentran estos temas entre
las inquietudes artisticas y sociales de las compaiiias teatrales en la actualidad?

Ademas, se pretende estudiar si la eleccion de obras para llevarlas a las tablas esta influida
también por los debates e intereses sociopoliticos. En consecuencia, procuramos verificar cudl ha
sido el canon de obras representadas. Dicho de otro modo, si se han preferido las que tratan del
caballero moro, del morisco ridiculizado o del morisco como contrapersonaje del cristiano,
atendiendo a los posibles intereses que se desprenden de la seleccion. A modo de ejemplo, durante
el proceso de construccion del corpus de las puestas en escena observamos una tendencia dualista
entre la maurofilia literaria y el antagonismo musulman, resaltado en los montajes de dramas como
Amar después de la muerte, La hermosa Jarifa, El principe constante o El bastardo Mudarra.

Teniendo en cuenta la hipotesis de partida antes mencionada, consideramos necesario hacer
frente a las controversias sociopoliticas que hoy en dia existen sobre el Islam y los musulmanes
(sea el debate politico sobre la migracion musulmana durante las tltimas tres décadas, el problema
del terrorismo cuya gran parte se asigna a los musulmanes, la polémica de los derechos de las
mujeres musulmanas...) y en qué medida provocan que la puesta en escena contemporanea tenga
una nueva lectura de las obras del teatro clasico espaiol respecto al tema de los moriscos para
mostrar el acuerdo o desacuerdo del publico actual con cada uno de los debates posibles. Como
ejemplo, en relacion con la polémica migratoria prevemos observar lecturas mas comprensivas de
las obras, unas propuestas que dejan de ridiculizar o discriminar los personajes islamicos

condenando el racismo, como sucede en el montaje de EI Hamete de Toledo de AlmaViva Teatro
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0 Amar después de la muerte de Teatro Corsario. Pero acerca del tema del terrorismo y la libertad
de las mujeres es posible encontrar representaciones que critican estos dos asuntos, ridiculizando
y menospreciando al morisco y a otros personajes islamicos, y, de esta forma, uniéndose de nuevo
al vagén de propaganda antiislamica, cuyo ejemplo se presencia en la adaptacion teatral de Don
Quijote titulada En un lugar de Manhattan, producida por Els Joglars.

Como queda dicho, nuestra investigacion se sustenta en un corpus de textos aureos con
personajes moriscos u otros personajes islamicos representados entre 1986 y 2021, cuyos detalles

se indican a continuacion;

1. Personajes islamicos en obras teatrales:

L Lope de Vega
1.1.1. El Hamete de Toledo
1.1.2. El bastardo Mudarra
1.1.3.  El nuevo mundo descubierto por Cristobal Colon
1.1.4. Lavillana de Getafe
1.1.5. Los melindres de Belisa
1.1.6. El cuerdo loco
IIL. Cervantes
1.2.1. Los barios de Argel
1.2.2. La gran sultana
II1. Calderoén de la Barca
1.3.1. Amar después de la muerte

1.3.2. El principe constante
1.3.3. Eljardin de Falerina

2. Personajes islamicos en obras narrativas con version teatral:
I.  Antonio de Villegas
2.1.1. El Abencerraje y la hermosa Jarifa
II.  Cervantes
2.2.1. Don Quijote
2.2.2. El coloquio de los perros

23



19.

10.

11.

12.

A este respecto, es necesario recordar que, como este trabajo se centra en estudiar la postura

de la puesta en escena actual frente a la cuestion musulmana, la construccion del corpus de los

textos depende totalmente de las obras que se hayan representado durante los afios mencionados.

Dicho de otra forma, existen muchos textos que, si se hubieran representado dentro del periodo

elegido, nos favorecerian mucho en la construccion de un corpus més amplio para la tesis pero,

desafortunadamente, es muy limitada la cantidad de las obras 4ureas con materia musulmana

representadas hoy en dia. En la siguiente tabla se pueden observar los datos correspondientes al

corpus de las puestas en escena.

La obra Ano
LOS BANOS DE ARGEL 1979
LA HERMOSA JARIFA | 2014
AMAR DESPUES DE LA .
MUERTE
AMAR DESPUES DE LA P
MUERTE
AMAR DESPUES DE LA 5020
MUERTE
EL PRINCIPE 1088
CONSTANTE
EL PRINCIPE 1001
CONSTANTE
EL PRINCIPE 2021
CONSTANTE
EL JARDIN DE 1991
FALERINA
EL NUEVO MUNDO
DESCUBIERTO POR 1992
CRISTOBAL COLON
MUDARRA 1994
QUIJOTE 2004

Produccion

Centro Dramatico
Nacional

GG Produccion y
Distribucion
Escénica

Teatro Corsario

CNTC

Mani-Obras
Teatro

Teatro de Hoy

AMT

CNTC

CNTC
Compaiiia de

Clasicos
Infrecuentes

Micomicon

L'Om-Imprebis
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Direccion

Francisco
Nieva

Borja
Rodriguez

Fernando
Urdiales

Eduardo
Vasco

Carlos
Martinez-
Abarca
Alberto
Gonzalez
Vergel
Miguel
Angel Butler

Xavier
Alberti

Guillermo
Heras

Juan Miguel
Ruiz

Laila Ripoll

Santiago
Sanchez

Fuentes

Videograbacion, fotografias,
articulos de prensa y revista y otros
documentos
Videograbacion,
fotografias, articulos de prensa y
otros documentos
Fotografias, articulos de prensa y
revista y otros documentos
Videograbacion, fotografias,
articulos de prensa y otros
documentos

Fotografias, articulos de prensa y
revista y otros documentos

Videograbacion, fotografias,
articulos de prensa y otros
documentos
Cartel del montaje y programa de
mano
Videograbacion, fotografias,
articulos de prensa y revista y otros
documentos
Videograbacion, fotografias,
articulos de prensa y revista y otros
documentos

Fotografias y articulos de prensa

Fotografias, articulos de prensa y
otros documentos

Videograbacion, fotografias y otros
documentos



13.

14.

15.

16.

17.

18.

19.

20.

21.

22,

23.

EN UN LUGAR DE
MANHATTAN

EN UN LUGAR DEL
QUIJOTE

EL COLOQUIO DE LOS
PERROS

EL COLOQUIO DE LOS
PERROS

EL HAMETE DE
TOLEDO

LA VILLANA DE
GETAFE

LA VILLANA DE
GETAFE

LOS MELINDRES DE
BELISA

LA GRAN SULTANA

EL CUERDO LOCO

LA DAMA BOBA

2005

2014

2005

2013

2009

2009

2016

1992

1992

2008

2012

Els Joglars

Ron Lala

Solo y Cia

CNTC; Els Joglars

AlmaViva Teatro

Sociedad Estatal

de
Conmemoraciones

Joven CNTC

Micomicén

CNTC

Teatro en Transito

Micomicon

Albert
Boadella

Yayo
Caceres

Pepe Ortega

Ramon
Fontsere

César Barlo

Domingo
Ortega
Criado

Roberto
Cerda

Susana
Cantero

Adolfo
Marsillach

Carlos
Aladro

Laila Ripoll

Videograbacion, fotografias,
articulos de prensa y otros
documentos

Videograbacion, fotografias,
articulos de prensa y otros
documentos

Videograbacion, fotografias,
articulos de prensa y otros
documentos
Videograbacion, fotografias,
articulos de prensa y otros
documentos

Videograbacion, fotografias,
entrevista, y otros documentos

Videograbacion, articulos de prensa,
fotografias y otros documentos

Videograbacion, fotografias,
articulos de prensa y otros
documentos
Videograbacion,
fotografias, articulos de prensa y
otros documentos

Videograbacion, fotografias,
articulos de prensa y revista y otros
documentos
Videograbacion, fotografias,
articulos de prensa y otros
documentos
Video, articulos de prensa y otros
documentos

Con respecto al periodo elegido para el corpus de las puestas en escena, es relevante sefialar

2 Léase mas al respecto en el apartado «4.2.2.1.» de la tesis.
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que decidimos empezar por 1986 porque es un afio importante en relacion con el tema de nuestra
investigacion tanto desde el punto de vista politico como artistico: es el afio de la incorporacion de
Espana a la Union Europea, es cuando en Espafa entra en vigor la Ley de Derechos y Libertades
de los Extranjeros (aprobada en el 1 de julio de 1985 y conocida como la primera Ley de
Extranjeria de Espafa),? se declara como el Afio Internacional de la Paz por la ONU (UNESCO

1986), se aprueba la resolucion de la Cooperacion entre las Naciones Unidas y la Organizacion de



la Conferencia Islamica (ONU 1986) y, por ultimo, es el afo de la fundacién de la Compafiia
Nacional de Teatro Clasico. El hecho de que la aparicion de la CNTC no se produzca hasta “el
afianzamiento de la democracia en el tltimo cuarto del siglo Xx” (Mascarell 2014:80), resalta la
relevancia que adquiri6 la puesta en escena del teatro clasico a partir de esas fechas. Este desarrollo
se vincula con la primera victoria del PSOE en 1982, considerada como el inicio de una nueva era
politica. No cabe duda de que durante aquel aio “Espafa intentaba recuperar a los clésicos para
los ciudadanos de la nueva etapa democratica” (Mascarell 2014:322). Todo ese esfuerzo
contribuy¢ al florecimiento del nuevo milenio de la puesta en escena del teatro aureo en 2000,
atrayendo a una nueva generacion de directores. Nombres como Calixto Bieito, Helena Pimenta,
Emilio Hernandez, Sergi Belbel, Eva del Palacio, Alfonso Zurro, Joaquin Vida, Ana Zamora,
Eduardo Vasco o Mariano de Paco (Mascarell 2014:86-87) quedaron grabados en la memoria de
los espectadores de la comedia barroca.

Otra cuestion relevante sobre el corpus de las puestas en escena es el porqué de la eleccion
del montaje de Los barios de Argel (1979), producido por el Centro Dramatico Nacional. Pueden
surgir dudas, dado que el afio de la produccion de esta puesta en escena es anterior al periodo
elegido para el corpus de los espectaculos. Pero, tal como se puede contemplar en el indice, en el
capitulo tres estudiaremos la época de la Transicidon espafiola en el teatro y los cambios que
emergen en la puesta en escena del teatro clasico a partir de entonces. Por lo tanto, hemos incluido
este montaje en nuestro trabajo como una introduccién al andlisis del corpus de las puestas en
escena de la tesis, porque después de dicho cambio politico en Espafia, Los barios de Argel es la
segunda obra clésica (la primera es Abre el ojo de Rojas Zorrilla) que se elige por el Centro
Dramatico Nacional para ser representada en la escena (Rubio Jiménez 2000:50), lo que es bastante
relevante para nuestro discurso y requiere ser estudiado més profundamente.

Como ultimo punto del corpus de las representaciones, ademas de analizar aquellas obras
con personajes moriscos y otros personajes islamicos, nos dedicamos a buscar producciones en las
que algun personaje de la obra pudiera ser formalmente equiparable al de un morisco u otros
personajes mahometanos, aunque no lo fuera originalmente en el texto. Durante el proceso de
busqueda de fuentes primarias, encontramos la propuesta de La dama boba (2012), dirigida por
Laila Ripoll y producida por Micomicon, en la que el personaje Octavio (el padre de Nise y Finea)
se representa como un marroqui. La eleccion de escenificar a un padre machista, quien decide el

matrimonio de su hija, como un musulmén resulta altamente interesante para nuestro estudio. Sin
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embargo, debido a la falta de fuentes y la escasez de datos que respalden nuestra interpretacion de
este figurin, nos limitamos a explicar brevemente aqui este hallazgo llamativo. Ademas, se debe
afiadir que pese a haber llevado a cabo busquedas profundas, no hemos logrado localizar otras
funciones con las caracteristicas mencionadas anteriormente, por lo que solo hemos incluido este
ejemplo. Sin embargo, esto puede abrir nuevas oportunidades para investigaciones futuras que

profundicen especificamente en este tipo humano y social que nos interesa examinar.

1.4. METODOLOGIA DE LA TESIS

1.4.1. Analisis historiografico

En primer lugar, resulta crucial explicar que la mayoria de los montajes elegidos en este trabajo
fueron representados durante los afios anteriores a nuestra investigacion, por lo que no se ha podido
observar en persona ninguin espectaculo en vivo. En consecuencia, nuestra metodologia se basa
principalmente en el “andlisis historiografico de espectaculos”. A diferencia del “analisis de
espectaculos”, que se alimenta de la experiencia personal del investigador, el ‘“analisis
historiografico de espectaculos”, debido a la distancia temporal, depende totalmente de
documentos y archivos que el investigador recupera y analiza (Fischer-Lichte 2014:53). El anélisis
de espectaculos también se vale de documentos (videos, fotografias, criticas...), pero estos se
utilizan para demostrar y confirmar la experiencia y la percepcion personal del investigador
durante la performance (Fischer-Lichte 2014:53; Guerrero 2021:88). Dicho en otras palabras,
mientras las fuentes son auxiliares en un analisis de espectaculos, son fundamentales en un andlisis
historiografico de espectaculos (Guerrero 2021:84).

Las fuentes de la historiografia teatral fueron clasificadas por Steinbeck, diferenciando
entre primarias y secundarias. Las fuentes primarias son “fuentes directas de informacion, las
cuales emanan directamente del objeto de estudio, sin intermediarios que aporten un punto de vista
sobre ellas; las secundarias son aquellas que contribuyen con lo que se ha escrito o dicho sobre el
material” (Saura Clares 2021:34). La siguiente tabla muestra dicha clasificacion (en Guerrero

2021:84-85):
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Fuentes primarias

Edificios teatrales
Escenarios
Magquinaria teatral
Escenografia
Vestuario

Utileria

Mascara

Cuaderno de direccion
Elenco

Cuaderno del apuntador
Cuaderno del regidor
Notas técnicas

Archivos, contratos y libros de

cuentas
Programas de mano
Notas del director

Fuentes secundarias

Imagenes del escenario
Grabaciones

Imégenes de escenas
Imagenes de personajes
Imégenes de escenografia
Planos

Disefios de vestuario
Informes de la representacion
Descripciones de los papeles
Informes anuales

En este sentido, Guerrero sefiala que [2021:85]:

Calendarios

Criticas

Publicaciones teatrales

Cartas

Diarios y memorias

Anécdotas

Folletos

Escritos tedricos

Carteleria

Representaciones en artes visuales

Al acercarnos a las fuentes con las que trabajamos, sera esencial que tengamos en cuenta si se trata

de fuentes primarias o secundarias para determinar el tipo de informacion que podemos extraer de

ellas. Si examinamos un programa de mano, por ejemplo, podremos obtener una gran cantidad de

informacioén objetiva (como el reparto de la obra), pero si leemos una critica debemos ser

conscientes de que la informacion que nos ofrece ha pasado ya por el filtro de la experiencia del

critico que la firma. Las fuentes nos ayudaran a reconstruir el universo de la representacion, pero

debemos tener siempre en mente a qué parte de ese universo puede remitirnos cada tipo de fuente.

Dicho todo esto, aunque compartimos la clasificacion de Steinbeck para nuestro trabajo, la

consideramos mas completa si afiadimos el espacio sonoro, la iluminacion, la kinésica de los

actores y las entrevistas con los artistas a las fuentes primarias, asi como los articulos de prensa a

las fuentes secundarias (Saura Clares 2021:34-37). Con respecto a las entrevistas con los

profesionales de un espectaculo, Saura Clares las considera también como fuentes primarias y

afirma que “las entrevistas son un material destacado para muchos enfoques, que nos aporta una

gran informacion, pero que debemos enfrentar también con juicio critico” [2021:36]. De este

modo, las fuentes primarias de nuestro analisis seran: los edificios teatrales, los escenarios, la
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maquinaria teatral, la escenografia, el vestuario, la utileria, la mascara, el elenco, la kinésica de los
actores, los programas de mano, el espacio sonoro, la iluminacion y las entrevistas con los artistas.
Asimismo, las fuentes secundarias constaran de las imagenes del escenario, las grabaciones, las
imagenes de escenas, las imagenes de personajes, las imagenes de escenografia, los disefios de
vestuario, los informes de la representacion, las descripciones de los papeles, las criticas, las
publicaciones teatrales, los folletos y la carteleria. Cabe sefalar que no todos los montajes elegidos
cuentan con todas las fuentes antes mencionadas, pero se ha intentado en la medida de lo posible
rastrear todas las fuentes correspondientes a cada espectaculo. Como ejemplo, en relacioén con la
propuesta de El principe constante de Teatro de Hoy (1988), realizamos una busqueda profunda
para localizar alguna videograbacion, aunque no sea completa, y finalmente descubrimos el canal
de YouTube de Andrés Resino, uno de los actores, donde se habia compartido el video del
espectaculo. Nos enfrentamos al mismo desafio para la funcion de Teatro Municipal de Teatro de
Sanlticar (1991) del mismo texto. Ante la dificultad de encontrar fuentes suficientes, nos
comunicamos con el Archivo Digital de las Artes Escénicas de Andalucia, pero, lamentablemente,
no se conservaba ningiin material adicional al que ya habiamos obtenido. En los demas casos, el
Centro de Documentacion de las Artes Escénicas y de la Musica (CDAEM), institucion adscrita
al INAEM, nos ha facilitado todo el material relacionado con los montajes seleccionados.
Asimismo, por lo que respecta a las producciones de la CNTC, los Cuadernos pedagogicos de la
Compaiiia nos han servido para ofrecer una perspectiva completa de sus producciones, aun cuando
la presentacion de sus espectaculos no coincida en todo con nuestros analisis. Cabe sefialar que,
en el caso del montaje de EI Hamete de Toledo (2009), producido por AlmaViva Teatro y dirigido
por César Barld, y el montaje de Amar después de la muerte (2021), producido por Mani-Obras
Teatro y dirigido por Carlos Martinez-Abarca, como no se encontrd ningun recurso
correspondiente en la Base de Estrenos del CDAEM, nos pusimos en contacto con las compaifiias
y nos facilitaron todo el material del que disponian.

En consideracion a las entrevistas con los artistas de los espectdculos como una de las
fuentes primarias de este trabajo, cabe mencionar que nuestra intencion inicial era reunirnos con
los directores de los montajes y hacerles preguntas sobre sus intenciones de representar la obra, su
lectura contemporanea, la simbologia de la escenografia del espectaculo y todos los detalles que
nos ayudarian a acercarnos mas al pensamiento del director. En este sentido, entrevistamos a César

Barl6 en julio de 2021, cuyo documento ha sido adjuntado a la tesis. En otros casos,
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lamentablemente, las personas implicadas habian fallecido o no se mostraron disponibles. Por lo
tanto, optamos por utilizar las entrevistas disponibles en los articulos de prensa y, en el caso de las
producciones de la CNTC, recurrir al trabajo realizado por Mar Zubieta en los Cuadernos
pedagogicos.

Otro punto importante respecto a las fuentes de nuestro trabajo son las limitaciones a las
que nos hemos enfrentado a la hora del rastreo o el analisis de algunas de las fuentes. Empezando
por las videograbaciones, “aunque es un recurso Util para el andlisis, [...] su perspectiva es
incompleta y subjetiva y [...] se pierde la comunicacidon que vivifica el teatro” (Saura Clares
2021:37-38). Todo depende del enfoque de la camara y si muestra una perspectiva global o parcial.
En el caso de un primer plano o un plano detalle, se pierde la imagen del resto del escenario y, en
un plano general, dependiendo de la calidad del video y la iluminacién del escenario, puede llegar
a ser complicado detectar todos los detalles. Aun asi, a pesar de todas sus limitaciones, una
videograbacion sigue siendo un elemento sumamente valioso para un trabajo como el que llevamos

a cabo. Segun la afirmacion de Fischer-Lichte:

Generally speaking, video recordings have become the most important memory aid for analysis.
[...] They are useful not only to help recall specific details of a performance, but also to clear up

specific questions [2014:52].

En este sentido, merece la pena sefialar que en la mayoria de los casos se ha utilizado esta fuente
primaria para el analisis del montaje. No obstante, debido a la antigiiedad de algunas grabaciones,
la calidad de los videos de algunas producciones es mediocre y condiciona presenciar y detectar
todos los componentes escenograficos o escénicos empleados. En relacion con las imagenes, es
necesario mencionar también que, en algunos casos, para estudiar una escena especifica de un
montaje, de la que no existia fotografias en el CDAEM, hemos tenido que captar imagenes de los
videos de los montajes, por lo cual la calidad de esas imagenes depende directamente de la del

video original.
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1.4.2. Analisis semiotico

Esta investigacion parte de la semidtica como base tedrica del andlisis historiografico de los
espectaculos. Aunque la novedad del tema es la razén principal de la existencia de la tesis, se
enfrenta a la escasez de estudios que hayan analizado los espectaculos abordados, al menos desde
el punto de vista ideologico. En consecuencia, el analisis semiotico constituye el fundamento de
nuestra metodologia. A este respecto, nos basamos en las teorias de Kowzan, quien plante6 la
necesidad de estudiar como un espectaculo transforma los “signos naturales” en “signos
artificiales”, donde todos los acontecimientos tienen un significado y la casualidad no tiene
significado en la existencia de los elementos de la representacion (Mascarell 2014:38). Segtn ¢l,
“en una representacion teatral todo se convierte en signo. [...] Todos los signos de los que se sirve
el arte teatral [...] resultan de un proceso voluntario, se crean con frecuencia con premeditacion, y
tienen como fin la comunicacion inmediata” [1992:126-130]. En ese marco, dicho investigador
del teatro propone una clasificacion de trece sistemas de signos para facilitar el analisis
semiologico y cientifico de un espectaculo teatral, cuyos detalles se observan a continuacion

[1992:132]:

—

La palabra

El tono

La mimica del rostro

El gesto

El movimiento escénico del actor
El maquillaje

El peinado

El vestuario

A A i

Los accesorios

El decorado

—_
— O

La iluminacion

_.
™

La musica

—_
98]

Los efectos sonoros
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Siguiendo la misma linea, Mascarell destaca que:

un espectaculo teatral ofrece de manera simultanea diversos mensajes, provenientes del decorado,
el vestuario, la musica, la luz, el movimiento y la ubicacion de los actores, sus caracterizaciones
fisicas, sus gestos y mimica, sus palabras y el modo de decirlas... y, sobre todo, de las diversas

relaciones entre todos estos sistemas de signos [2014:39].

Este enfoque multidimensional nos permitira desentraiar las complejidades de la representacion y
aprehender los significados subyacentes que se entrelazan en ella. Para comprender mejor este
marco tedrico, nos referenciamos a los estudios de Martinez Valderas [2017], quien analiza la
puesta en escena desde dos perspectivas, siempre interconectadas para definir una propuesta
teatral. Dicho con sus palabras, un trabajo escénico se basa en dos términos fundamentales: la
“estética” y la “estilistica”. La estética “seria la pulsion fundamental que quiere transmitir el
creador al espectador” [2017:58]. En otros términos, la estética determina el propdsito de la
realizacion de la obra: “la busqueda de la risa, la reflexion, embelesar para emocionar o generar
una experiencia sensorial, entretener, contar una historia, etc.” [2017:58]. Para conseguir tal
proposito, el director elige unas herramientas de expresion que conformarian la estilistica, la cual
“denota el terreno creativo en el que se movera toda la escenificacion” (Martinez Valderas
2017:58). Una vez se haya llevado a cabo la lectura contemporanea de un texto, se busca una
estilistica adecuada para conseguir la estética pensada. De todas las herramientas, mencionadas
anteriormente, que estdn a disposicion del director para comunicar su mensaje, el actor y su
kinésica se erigen como los signos mas significativos y clave para descifrar la estética de una
escenificacion. Para respaldar nuestro enfoque remitimos a las afirmaciones de Paco Serrano,

quien sostiene que:

El estudio mas preciso que puede realizarse sobre una puesta en escena es el que se fundamenta en
el modo de trabajo de los actores. [...] Establecer, con precision, las diferencias sociales segln la
manera de hablar de cada uno y utilizar, a través de la emision lingiiistica una serie lo mas posible
de recursos que potencian bien la tragedia o bien el caracter comico de la representacion,
intercalando actitudes, gestos y formas en los personajes que subrayen el potencial del texto y sus

significados al publico (en Lopez Antufiano y Serrano 2021:191).
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Otro elemento influyente en la semiologia del teatro es el publico. “El espectador, de hecho,
serd la pieza del puzle semidtico que acabe por revelar las limitaciones de la teoria del signo para
el andlisis en profundidad de un especticulo y sus significados” (Mascarell 2014:39). La
participacion y la reaccion del espectador ayuda al investigador a descifrar las intenciones y las
manipulaciones del director. En relacion con eso, Mascarell plantea una buena pregunta: “;cémo
saber si el estornudo de [el actor o] la actriz forma parte del guion dramatico o ha sido un acto
natural?”’ [2014:39]. Por lo tanto, mientras sea posible y las fuentes nos lo permitan, intentaremos
apoyarnos también en las reacciones detectables del publico. En determinadas representaciones
teatrales, las risas del publico desempefian un papel crucial en nuestro analisis. Nos resulta de
particular interés abordar este aspecto. No obstante, reconocemos que la visualizacion de la obra
a través de una pantalla no facilita la observacion completa de todas las reacciones de los
espectadores. Emociones como la sorpresa o la tristeza, que carecen de expresiones sonoras, no
son facilmente detectables en este formato. Aun asi, las risas,> son una reaccion bastante manifiesta
y nos guiaran para saber la opinion del publico actual sobre los textos con personajes musulmanes.

Explicado todo esto, en un andlisis historiografico de espectaculos, la existencia de los
signos de una puesta en escena depende de las fuentes registradas de ella. Dicho de otro modo,
nuestro trabajo es encontrar y analizar los signos a través de las fuentes disponibles. Dependiendo
de los documentos registrados, a veces se puede perder un signo relevante, lo que afectara a la
perspectiva ofrecida. Sin embargo, en este trabajo intentamos ofrecer un analisis integral de la
imagen del morisco y otros personajes islamicos y de su significado simbdlico en los escenarios
teatrales de Espaia, teniendo en cuenta todos los condicionantes y las limitaciones que pueden
afectar nuestra investigacion, como cualquier otra tesis. Dicho con palabras de Guerrero [2021:90],

reconocemaos que:

Si bien no podemos invocar el pasado en el presente de forma objetiva y fidedigna, nuestro trabajo
tiene que aspirar a alcanzar el mayor grado de verdad posible, construyendo nuestras hipotesis
sobre evidencias, acusando nuestras lagunas de ser necesario e investigando sobre un pasado teatral
que, si bien puede que no aconteciera como creemos, si que podria haberse desarrollado de esa

forma.

3 Como observaremos en el capitulo dos, la ridiculizacion del personaje morisco es un elemento potente y frecuente
en los textos propagandisticos del Siglo de Oro. El idioma y las costumbres de los estereotipos moriscos eran objetos
de burla de los cristianos para justificar la expulsion de esta minoria.

33



Como se puede verificar en el indice del trabajo, esta tesis consta de cuatro capitulos
principales (sin contar las conclusiones y la bibliografia). A continuacion, hacemos un repaso
sintetizado de los capitulos principales para ofrecer un panorama general del trabajo y explicar el
porqué de la realizacion de cada estudio. En el capitulo dos nos centraremos en el trasfondo
histérico de la cuestion del Islam desde la época medieval hasta los Siglos de Oro, asi como en los
analisis realizados sobre la imagen del morisco y otros personajes musulmanes en el teatro dureo
por investigadores como Maérquez Villanueva [1984], Carrasco Urgoiti [1989], Lopez-Baralt
[1989], Belloni [2017] o Seit Senner [2018]. En el capitulo tres, en primer lugar, presentaremos
un panorama resumido de los debates sociopoliticos sobre la cuestion de Islam en la Espana
contemporanea con el fin de realizar una comparacién entre ayer y hoy del pais con respecto a la
imagen de los musulmanes. Y, en segundo lugar, ahondaremos en los estudios sobre la funcion de
la puesta en escena del pais a partir de la transicion politica, basandonos principalmente en los
trabajos de Mufoz [1992], Wheeler [2012] o Mascarell [2014], con el fin de estudiar la relacion
que la puesta en escena actual establece con los debates sociopoliticos del pais.

Un punto y aparte crucial que merece atencion especial es la estrecha conexion entre los
capitulos dos y tres, marcada por los elementos comunes que comparten. En este sentido, se ha
buscado proporcionar inicialmente una vision panoramica de la cuestion del Islam en el pasado y
presente de Espafia, abordando la tematica desde perspectivas historicas, culturales, politicas y
socioldgicas con el objetivo de explicar las consecuencias de esta polémica duradera. Dada la
complejidad y amplitud de los temas tratados en estos capitulos, realizar una exposicion exhaustiva
de su contenido seria impracticable. Por consiguiente, hemos optado por presentar de manera
sintetizada un estado de la cuestién, enfocandonos en los aspectos mas relevantes para luego
establecer vinculos entre estos elementos y la puesta en escena de los textos seleccionados. En
otras palabras, en nuestra investigacion, a pesar de ser fundamentalmente un estudio sobre la
literatura y el teatro, consideramos esenciales las distintas facetas de la controversia en torno a la
alteridad islamica. En resumen, comprender a fondo el contexto sociopolitico tanto de las obras
originales como de sus representaciones actuales resulta imprescindible para rastrear las relaciones
entre ambos dmbitos. A este respecto, se debe afiadir que en estas secciones de la tesis hemos
intentado abordar las diversas teorias y perspectivas relacionadas con cada asunto para después
explorar si sus huellas se presencian en las adaptaciones escénicas. Dicho de otro modo, nos hemos

dedicado, por ejemplo, a examinar las distintas interpretaciones que se han conferido a la literatura
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maurofila y a identificar cual es la més aplicada hoy en dia por los directores. Asimismo, en el
caso de autores como Cervantes, cuya postura frente al Islam y sus seguidores ha sido percibida
de maneras contradictorias, buscamos determinar qué tendencia prevalece; un Cervantes
librepensador o uno intolerante. Hemos pretendido lograr el mismo objetivo en relacion con las
teorias sociologicas, estudiando si las lecturas actuales de las obras aureas reflejan el Islam como
una amenaza para la identidad occidental o como un tema sensibilizado a raiz de la xenofobia; es
decir si somos testigos de las dos caras de la misma moneda.

Por ultimo, en el capitulo cuatro llevaremos a cabo el analisis del corpus de los
espectaculos, aplicandole todos los estudios realizados en los capitulos anteriores. Aqui
consideramos necesario detallar que los montajes se han categorizado segun su esquema
tematoldgico. De este modo, hemos clasificado las obras en cuatro categorias principales seglin la
predominancia de su tema:

1) La maurofilia literaria: galanteria y caballerosidad

2) La confrontacion entre los cristianos y los moros

3) Todos son uno
4) Obras con materia musulmana (temas o escenas con ambientacion musulmana)

La ultima categoria, debido a la amplitud de sus temas, se ha dividido en tres subcategorias:

4.1.) La esclavitud
4.2.) La marginacion social
4.3.) Obras con materia turca

Como ultimo detalle de este capitulo, cabe sefialar que cada categoria tematica dispone de un
anexo, donde se encuentran las imagenes de los montajes analizados en esa misma categoria. La
intencién de esta separacion es agilizar la lectura del trabajo, al disponer de una cantidad
considerable de imagenes, facilitar la bisqueda de cada una, no proporcionandolas todas en tinico

ancxo.
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2. EL ISLAM EN EL SIGLO DE ORO
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2.1. LA AMENAZA DEL OTRO MORISCO EN LA SOCIEDAD ESPANOLA DE
LOS SIGLOS XVIY XVII

Hablando de la historia de Espafia, no se puede omitir una de las partes mas relevantes de ella,
cuyo efecto se contempla atin en la cultura actual del pais; nos referimos a la invasion musulmana
iniciada en el siglo viIl. Todo el destino del pais cambié cuando los musulmanes conquistaron la
peninsula ibérica en el afio 711 encabezados por dirigentes del Califato Omeya y se quedaron en
Espana durante mas de ocho siglos. Como menciona Manzano Moreno, “no son, desde luego,
muchas las dinastias que pueden exhibir una historia de permanencia en el poder tan larga y
continuada” [2006:9], tiempo suficientemente extenso para dejar sus huellas en la historia, cultura,
sociedad, politica, arquitectura, lengua y, en resumen, en la vida de los espafioles. Los siglos de
altibajos sociopoliticos entre las dos etnias, durante los cuales la convivencia cristiano-musulmana
no fue siempre pacifica, forman gran parte de la identidad espafiola. Merece la pena citar a
Carrasco Urgoiti, quien cree que no hubo “nada mas caracteristico de la Espafia medieval que la
contienda y convivencia de cristianos y musulmanes, siendo hasta el presente objeto de
apasionantes estudios la huella que dejo en el caracter espafiol tan prolongado contacto de dos
civilizaciones” [1989:20-21]. Este contacto del que habla Urgoiti empezd violentamente con la
invasion de los musulmanes en Espaiia durante el reinado visigdtico,* el proceso que durd quince
afios. Los pueblos espafioles anteriormente invadidos por el imperio romano, y luego por el reino
visigodo, se vieron de nuevo amenazados por el otro, que esta vez venia del norte de Africa y
pretendia establecer su poder en Andalucia, especialmente en Granada y Cordoba. Se cre6 asi el
Reino de Granada, y empez6 el conflicto duradero entre los musulmanes y los cristianos. Los
ochocientos afios de contacto entre estas dos etnias para Martin Mufioz son “ochocientos afos de
la cultura arabe”, pero también afirma que “son presentados como ochocientos afios de lucha de la
liberacién” [2000:119]. No obstante, cabe mencionar que, tras los primeros enfrentamientos, se

fueron conciliando las dos civilizaciones, excepto en algunas zonas del norte de Espafia —por donde

4Segtin Fernando Aznar [2005:4], “cuando parte de la nobleza visigoda llamé en su ayuda a los musulmanes asentados
en el norte de Africa para recuperar un trono que consideraba usurpado, cambié radicalmente el curso de la Historia
de la peninsula ibérica”. Los musulmanes que acababan de llegar del norte de Africa para ayudar al rey Witiza en su
enfrentamiento con los partidarios de un noble llamado Roderico o Rodrigo, quien deseaba suceder el trono del reino
visigodo, tras derrotar Roderico en la batalla de Laco o Guadalete (711) decidieron quedarse en la Peninsula y tomar
el poder militar del pais (Aznar 2005). De esta manera, la historia se repitio para los visigodos, y vivieron la misma
experiencia de los romanos.
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empezo la Reconquista—, hasta el siglo XIiI cuando se acelerd bastante el proceso de la Reconquista
y continud hasta los siglos XIV y XV, en el momento en que el poder politico-militar de los

musulmanes se limité a Granada. Segun Carraco Urgoiti:

Durante los siglos XIV y XV los moros espafioles no representaron para los espaiioles una amenaza
tan vital como en épocas anteriores, y la empresa de la Reconquista adquirié un nuevo caracter.
Desde que en el siglo X111 Fernando III el Santo y Jaime el Conquistador dieron a la Reconquista el
empuje definitivo, consolidado por las campafias de sus sucesores, el Islam espafiol estaba limitado

al reino de Granada, feudatario del de Castilla [1989:22].

El conflicto entre los moros y cristianos alcanz6 su punto culminante, después de la
Reconquista completa del pais en 1492, con el comienzo del proceso de la expulsion de los
moriscos. Un conflicto religioso, politico, social, cultural que Menéndez Pelayo ve como un
“problema intratable y fatalmente abocado a soluciones violentas” y un “incurable odio de razas”
[1880:240]. Un “problema historiografico” que ha durado hasta la actualidad y “que deberia haber
quedado atras hace tiempo” (Marquez Villanueva 1984:64).

Desde los primeros afios de la Conquista musulmana en el siglo VIII hasta los ultimos afios
de la expulsion de los moriscos en el siglo XVII, tenemos un abanico de reacciones y decisiones
tomadas frente a la cuestion de la presencia de los musulmanes en Espafia. Son realmente
llamativos los cambios consecutivos en la recepcion de los moros y moriscos por parte de los
cristianos durante la Edad Media, y posteriormente, en los Siglos de Oro; de la avenencia y paz al
repudio y la pugna. Nos interesa examinar esas reacciones politicas en esta tesis, porque son ellas
las que dan forma a la literatura y el teatro de la época. Del periodo de la convivencia o la contienda
entre los musulmanes y los cristianos, nos interesa mas estudiar la sociedad de los siglos XVI y
XVII, porque tienen la mayor influencia en la cuestion morisca, y, en general, en la imagen del otro,

cuyo reflejo se contempla en la literatura y el teatro dureos. Marquez Villanueva sostiene que:

El estudio de los moriscos espafioles y de su expulsion conduce muy pronto al convencimiento de
sus Unicas y especiales dimensiones en cuanto problema histérico. Pasado y futuro de Espaia se
anudaron alli laberinticamente con los conflictos vitales y actitudes ideoldgicas que mas

imprimieron su caracter en nuestros siglos XvVI y XVII [1984:62].
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Debido a enfrentamientos politicos generados entre las dos etnias por la expulsion paulatina
de los moriscos tras la Reconquista, los moriscos (o los “exmoros”), caballeros de las obras del
siglo XVI, de nuevo se encuentran frente a una ola de hostilidad cristiana hacia si mismos durante
el siglo xVvII. En este sentido, tal como explica Belloni [2017], el teatro se une al vagon de la
propaganda antimorisca, asumiendo el firme proposito de reafirmar la identidad cristiana frente a
la amenaza que el Islam representa en el entorno social y cultural de la Peninsula.

Al tratar de la palabra “morisco”, viene a la mente de cualquier espafiol —incluso con pocos
conocimientos histéricos— la época durante la cual convivieron los cristianos y los musulmanes
convertidos al Cristianismo; una convivencia mas conflictiva que pacifica,® que al final acab6 en
el remedio drastico y violento de la expulsion de miles de personas nacidas en Espana. Sin
embargo, esta solucidn, a pesar de su caracter “inhumano”, fue bienvenida y aceptada por la

mayoria de los espanoles de aquella época, e incluso sigue teniendo partidarios hoy en dia.

2.1.1. La Reconquista cristiana y la reafirmacion de la identidad espaiiola

Tratando de la cuestion morisca, es imprescindible empezar con el estudio de la Reconquista® de

Espafia como el fundamento de este problema historiografico. El objetivo principal de este

% Quiza sea contradictorio el uso de la palabra “convivencia” respecto a la actuacién de los cristianos y moriscos de

Espafia. Segun la definicion presentada por el DLE, convivir es el acto de “vivir en compaiia de otro u otros” (2019,
s.v. convivir). Teniendo en cuenta esta definicion, parece inapropiado el uso de esta palabra para la situacion de
entonces. Si fuera realmente una convivencia, el otro tendria que haber sido aceptada en la sociedad, y todo el conflicto
del morisco no deberia haber acabado en la animadversion completa. Pero es el término utilizado en toda la bibliografia
correspondiente a la cuestion de los cristianos y moriscos.

% El vocablo “Reconquista” —con la primera letra en mayuscula— es un concepto contemporéneo, sobre el cual hay
muchas discrepancias entre los historiadores. Tal como explica Garcia Fitz, “el término Reconquista, referido a la
lucha entre cristianos y musulmanes durante la Edad Media hispanica, es uno de aquellos conceptos historiograficos
cuyo significado, alcance o incluso pertinencia, ha generado no pocos debates entre los especialistas. Como otras
grandes nociones que han sido viva y largamente discutidas en la historiografia medieval, tales como la de Feudalismo
o Cruzada, esta que ahora tratamos no fue utilizada ni en las fuentes ni por los autores de la época, y en consecuencia
su contenido jamas pudo ser definido de manera clara y sistematica durante la Edad Media” [2009:144]. A este
respecto, Ladero Quesada asegura que lo importante es el concepto, no el término, y lo que pasé durante la Edad
Media cumplié con muchos aspectos del concepto de la Reconquista, lo cual, segiin el DLE, significa:
“conquistar una plaza, provincia o reino que se habia perdido” (2019, s.v. reconquistar). El célebre historiador
sostiene que “actualmente, muchos consideran espurio el término “reconquista” para describir la realidad histérica de
aquellos siglos, y prefieren hablar simplemente de conquista y sustitucién de una sociedad y una cultura, la andalusi,
por otra, la cristiano-occidental, pero, aunque esto fue asi, también lo es que el concepto de “reconquista” naci6 en los
siglos medievales y pertenece a su realidad en cuanto sirvi6 para justificar ideolégicamente muchos aspectos de aquel
proceso” [1998a:334]. Aunque el uso de este vocablo “sigue siendo plenamente operativo” (Garcia Fitz 2009:201), y
esto es porque “con un unico término se hace referencia, sin necesidad de mayores explicaciones, a un proceso clave
en la Edad Media peninsular” (Garcia Fitz 2009:201), ha sido cuestionado por autores como Manuel Gonzalez [2000],
Joseph Torro [2000], Federico Rios Saloma [2011], Alessandro Vanolli [2008] y Thomas Deswarte [2003], quienes
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movimiento politico-religioso fue tener una nacién unida. Al efecto, existe una serie de conceptos
y atribuciones que consideramos relevantes debido a su influencia y su reflejo en la cuestion del
morisco, y los utilizaremos con frecuencia en este capitulo. La Reconquista de Espaiia se basa en
justificaciones ideologicas como “‘el nacionalismo”, “la unidad nacional”, “la identidad nacional”,
“la libertad identitaria” y “la gloria nacional”, por los que se forman paulatinamente todos los
conflictos entre los cristianos y los moriscos. Es bien sabido que estos términos no existian durante
la Edad Media y el Siglo de Oro, pero los conceptos, si. Seglin la definicion presentada de este
término por Greenfeld, el “nacionalismo” es el “conjunto de ideas y de sentimientos que
conforman el marco conceptual de laidentidad nacional” [1999:18], con la cual coincide
divinamente el sentimiento y el pensamiento de la sociedad de aquella época de Espafia respecto
a la empresa de Reconquista, tal como se observa su ejemplo en los trabajos de autores
contemporaneos a la Reconquista como la crénicas generales redactadas entre 1553 y 1615 por
Floridan de Ocampo [1553], Esteban de Garibay [1571], Ambrosio de Morales [1791], Juan de
Mariana [1601] y Prudencio de Sandoval [1615], y del mismo modo que nos lo demuestra el fruto
de este movimiento historico nacional. Para Habsbawm, “nationalism comes before nations.
Nations do not make states and nationalisms but the other way round” [1990:10]. Debe haber
primero un sentimiento comun entre un grupo concreto de personas con caracteristicas comunes
(religiosas, étnicas, culturales, politicas..., y de hecho ese sentimiento comun viene de estas
mismas caracteristicas comunes que junta a las personas) para que se uniesen, y que su movimiento
acabe en la creacion de una nacién. En otras palabras, “primero surge el estado, y con ¢l el
nacionalismo, después la nacion” (Agudo 1999:30). Si no hubiera existido el sentimiento del

nacionalismo durante la Edad Media, no habria existido una nacion llamada espafola. Durante

han llevado a cabo trabajos profundos acerca de la evolucion y los cambios que ha experimentado este concepto a lo
largo de los siglos XIX y XX, y “han realizado propuestas fundadas para cambiar la denominacion con la que
nombramos a todos aquellos procesos, recuperando el historico concepto de Restauracion, que hasta mediados del
siglo XIX habia servido para designarlos” (Garcia Fitz 2009:201). En este sentido, remito las palabras de Rios Saloma
[2011:28-29], quien plantea que “la primera cuestion, de orden historiografico, es el hecho de que la palabra
reconquista nunca fue utilizada en las cronicas alto y pleno medievales redactadas en los reinos hispanos. Si bien es
cierto que la idea de recuperacion territorial, de lucha contra los musulmanes de Al-Andalus y de restauracién politica
de la monarquia estaba presente en casi todas ellas. [...] No es menos cierto el hecho de que, tanto en las cronicas
astur-leonesas redactadas a finales del siglo 1X [el autor cita como ejemplo Cronicas asturianas, edicion de José
Moralejo, Juan Gil y Juan I. Ruiz de la Pefia, 1985] como en las cronicas y los anuales castellano-leoneses de los
siglos X y X1, el término utilizado para hacer referencia al proyecto politico fue el de restauracion (restauratio),
palabras que hacia ilusién no solo a la recuperacion de un orden politico y eclesiastico preexistente, puesto que, para
hacer referencia a la actividad militar, se utilizaron términos como conquistar o ganar”.

Aunque no es nuestra intencion entrar en ese campo enorme y polémico, hemos visto necesario hacer una pequefia
mencion de las reflexiones que existe sobre esta palabra.
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aquella época no habia una unica nacioén en Espana. El pueblo cristiano intentaba convivir con el
otro, pero nunca, ni los judios ni los musulmanes formaron una nacioén con los espaioles, debido
al que surgieron los problemas posteriores. El concepto del nacionalismo eché mano a los
espanoles para purificar el pais y para tener una identidad nacional espafiola.

Segun la Reconquista, el territorio de Hispania habia sido ocupado por los musulmanes a raiz
de la destruccion de la monarquia visigoda. A consecuencia de esa invasion, los reyes hispano-
cristianos, inspirados en los fundamentos ideologicos del neogoticismo, tenian el deber de
recuperar los territorios de Espana para conseguir la restauracion politica y religiosa del pais
(Ladero Quesada 1998b:14-15). El proceso perezoso’ —el adjetivo es utilizado por autores como
Castro— de la Reconquista empezo en el siglo XI por la fuerza nortefia de Espana, limitandose poco
a poco las fronteras de los musulmanes hacia el sur, y finalmente termind en el siglo Xv en
Granada. La dinastia nazari fue la tiltima del estado isldmico en la peninsula ibérica, la cual fund6
el reino de Granada en el siglo XIII, y “termino su reinado entregando las llaves de la Alhambra y
su fortaleza a los Reyes Catolicos en el afio 1492, dejando a los andalusies sin estado” (Soulami
2018:318).% Supuestamente, la Reconquista fue una guerra religioso-politica, pero en realidad fue
una guerra identitaria, una lucha de honor, para salvar la nacién y formar el “yo auténtico” libre
de cualquier fuerza y poder ajenos, que se convirtié “en el elemento nuclear de la formacién de la
identidad de Espafa como nacion y patria comun de todos los espafioles” (Fitz 2009:145). La
Reconquista espafiola, mds que una reconquista, fue la salvaciéon de un pais perdido y
entremezclado con varias culturas y religiones. Segtin historiadores como Menéndez Pidal [1998]°
y Sanchez Albornoz [1956], gracias a la Reconquista los espafioles consiguieron, a la postre, su

meta: la libertad ideoldgica, politica y religiosa. Para Juan de Mariana, el fruto de la batalla contra

7 Lomax [1984] en defensa de la duracion de la Reconquista sefiala que “la Reconquista fue un proceso largo y
continuo en el sentido de que la lucha pocas veces se detenia durante mucho tiempo, pero no fue como a menudo se
insinfia, un proceso lento, uniforme y gradual. Los cristianos no avanzaron de manera uniforme, paso a paso; dieron
grandes saltos adelante, hasta el Duero, el Tajo, el Guadalquivir y la costa meridional, pero tras cada salto tuvieron
que esperar siglos para consolidar su posicion antes de acometer el siguiente. Mas que gradual, la Reconquista fue
espasmodica; no fue pueblo tras pueblo, sino region tras region, como Aragoén, Castilla la Nueva o Andalucia, y una
de sus consecuencias fue realzar la importancia de estas regiones como unidades basicas de la vida nacional espafiola”.
& Se supone que la Reconquista finalizo en 1492, aunque realmente no fue asi. La Reconquista politico-territorial de
la Peninsula acabo en ese afio, pero el punto final de ella —la Reconquista religiosa-social— se dio con el destierro
completo de los moriscos o exmoros entre 1609 y 1614. En relacion con eso, retomo las palabras de Gregorio Maraiion,
el historiador madrilefio, quien afirma que la Reconquista de Granada en 1492 “representaba un simbolo —el fin de la
Reconquista—; pero en la realidad, la Reconquista no se termin6 hasta Felipe 111"’ [2004:103].

° Es relevante destacar que tenemos conocimiento de que el proceso de la publicacion de Historia de Espaiia de
Menéndez Pidal fue extenso y se prolongé incluso después de su fallecimiento. Por lo tanto, el afio mencionado
corresponde a una edicion contemporanea del libro.
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los moros fue el nacimiento y levantamiento “de una nueva y santa Espafia” que “comienza a poner
muy a mayor espanto que solia, a los malos y a los enemigos de Cristo” (1601, vol. 1, fol. 414).
La idea de este historiador y sus contemporaneos sigue siendo vigente en los siglos posteriores, y
llega a ser aceptada incluso en nuestra época. De esta suerte, Martinez de Velasco comienza su
relato sobre Covadonga expresando con entusiasmo [1869:183]: “los pocos fervorosos cristianos
y valientes espafoles [...] proclamaban la independencia y la libertad de la patria en aquellas
montafias, que eran el ultimo baluarte de la rendida Espana”. En la misma linea, Sénchez
Albornoz, ' el historiador del siglo XX, habla de la “lucha nacional y religiosa”, el fuerte lazo de
los espaiioles, con lo cual no solo se libera “el solar nacional”, que es lo primero que se consigue
en una reconquista, sino que también se alcanza la verdadera libertad (2000:11, 724). Por citar
ejemplos radicales y ultraconservadores, mencionamos aqui las palabras de Vidal, quien sostenia
que la entrada del Islam en la Peninsula “se tradujo en la aniquilacion de la cultura mas importante
de Occidente a la sazon [la visigoda] y en una lucha de liberacion nacional [la reconquista] que se
prolongaria a lo largo de casi ochocientos afios” [2004:15]. En contraposicién con esta vision,
Castro, en su libro Esparia en su historia, a pesar de hacer mencidn de las inseguridades que ha
experimentado el pais a lo largo de la historia, sostiene que es esencial comenzar la narracion y el
estudio de la historia de Espafia desde el momento en que el pueblo decidio reafirmarse y construir

de nuevo su identidad:

Hay que comenzar con los siglos posteriores a la invasion musulmana, porque entonces, y solo
entonces, empezo el habitante de la Peninsula a sentir la conciencia de pertenecer a un pueblo, y

luch6 tenazmente para mantenerse vivo y para estructurar su existencia. Antes de esa época

10 Cabe mencionar que el nacionalismo atribuido a la Reconquista de Espafia por historiadores como Menéndez Pidal
[1998] y Sanchez Albornoz [1956] ha sido comparado con el nacionalismo franquista. “El paralelismo entre una
“guerra de liberacion” emprendida por los espafioles contra los extranjeros musulmanes para recuperar su patria y
restaurar la religion y la unidad, y la otra “cruzada” iniciada por Franco para —seglin sus defensores— igualmente
liberar a la patria, subyugada y maltratada por sus enemigos comunistas, para defender a la Iglesia catélica humillada
y perseguida, y para recomponer su unidad” (Fitz 2009:145-146). En esta misma linea, pero estudiandolo desde la
perspectiva opuesta, Rios Saloma [2011] sustenta que el discurso nacionalista se construy6 durante el siglo XX, por
lo cual se formo, “la identidad colectiva de la Espafia contemporanea. La cuestion no es banal en el momento presente.
Por un lado, es un hecho el que las distintas comunidades autonomas utilizan el discurso historico para justificar unas
pretensiones politicas que afectan de una forma u otra al conjunto del Estado espafiol. Por el otro, hemos sido testigos
de como algunas personalidades representativas de la derecha espafiola continian invocando el viejo mito de «La
Reconquista» para justificar posturas politicas y actuaciones en el marco internacional, las cuales se quieren insertar
dentro de un supuesto cuadro histérico de enfrentamientos continuos entre Occidente y el mundo islamico, y se
utilizan, ademas, como argumentos a favor de «choque de civilizaciones»” [2011:31].
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ignoramos como fuera la conciencia de ser espafiol, y cuales fueran las bases de una vida nacional

pensada y querida (Castro 1948:46).

Enunciando un objetivo tan trascendental para un movimiento popular, una vez alcanzado,
se convierte en una gloria y un prestigio nacional.!' Los elogios que Andrés Bernaldez, conocido
como el cura de Palacios, dedico a los Reyes Catdlicos ponen en manifiesto el orgullo sentido por
el pueblo espafiol: “fue en Espaiia la mayor emancipacion, triunfo y honra y prosperidad que nunca
Espafia tuvo después de convertida a la fe catdlica, ni antes [...] y florecid por ellos Espana
infinitamente en su tiempo, y fue mucha paz y concordia y justicia” (en Valdeén Baruque
2006:173-174). Pasados muchos siglos, las palabras de Albornoz a este respecto suenan tan

nacionalistas como los alardes de Bernaldez:

Esta empresa multisecular constituye un caso unico en la historia de los pueblos europeos, no tiene
equivalente en el pasado de ninguna comunidad histérica occidental. Ninguna nacién del viejo
mundo ha llevado a cabo una aventura tan dificil y tan monocorde, ninguna ha realizado durante

tan dilatado plazo de tiempo una empresa tan decisiva para forjar su propia vida libre [2000:11,

726].

Aunque entonces no existian palabras como nacionalismo o patriotismo, el concepto que
hoy asociamos a ellas fue lo que moldeaba y formaba la identidad del pais despaciosamente. A
juicio de historiadores como Udina Martorell [1998], si hoy en dia existe Espafia, es gracias a la

empresa de la Reconquista. «La guerra contra el moro» fue una obligacién del poder politico que

1 En oposicion a esta corriente ideologica, existe la tendencia desmitificadora de la Reconquista. Para autores como
Monter Guadilla [1990], Homet [1994], Rios Saloma [2005] o Quiroga [2005]. la Reconquista fue solo un mito
nacional y que nunca existi6. Para Montero Guadilla [1990], “la Reconquista como tal no fue sino una ficcion nacida
del imprevisto éxito del movimiento expansivo de unos pueblos recluidos durante siglos al otro lado de la Cordillera
Cantabrica, que vieron transformadas sus costumbres y formas de vida con la llegada del Islam y la desaparicion del
Estado visigodo. A la empresa militar y colonizadora, bautizada conscientemente por sus protagonistas como
Reconquista del solar perdido, se unié muy pronto la empresa de restauraciéon de la Iglesia frente al Islam. [...]
Conquista o Reconquista, el fenomeno fue de capital importancia en la Edad Media espafiola. La frontera, como
simbolo constante de la vasta empresa militar y colonizadora, forjo a lo largo de estos siglos los rasgos distintivos de
la sociedad espafiola. El espiritu de aventura que mas tarde se trasladé al Nuevo Mundo, el militarismo, el
tradicionalismo democratico que clam6 ser oido en las Comunidades, la religiosidad militante y, en ocasiones,
intolerante, la nuclearizacién econémica de una Castilla ganadera, la sociedad abierta que produjo el genuino hidalgo
de glorias pasadas, son todos ellos fendmenos que no podrian explicarse sin la Reconquista que nunca existié”
[1990:109].

43



afectaba directamente a la supervivencia del pais, sin el cual la existencia del condado o del reino
no era segura [1998:365]. Esta lucha naci6 a raiz de los diferentes altibajos sociopoliticos durante
muchos siglos, los que dejaban la Peninsula cada vez més herida con una nueva cicatriz. “Castilla
sintio la ineludible necesidad de salir al mundo; con paso y voz firmes se enfrentd con quienes
pretendian amenguar su dignidad” (Castro 1948:30). Sin embargo, desde el punto de vista de
autores como Montero Guadilla [1990], Homet [1994], Rios Saloma [2005] o Quiroga [2005]. la
Reconquista fue solo un mito y una invencion nacional. En opinién de Ortega y Gasset, “Espana
no solo sufre de una enfermedad crénica, sino que su existir es radicalmente patolégico”
[1921:800]. Para este filosofo de gran renombre es incomprensible utilizar la palabra
“Reconquista” al hablar de todo lo que pas6 en Espafia: “Yo no entiendo como se puede llamar
Reconquista a una cosa que dura ocho siglos” [1922:819]. Sin embargo, considerando la expansion
rauda del Islam durante aquellos siglos desde Persia hasta Espafia, no es nada inaudito la lentitud
del proceso de la Reconquista. Como se sabe, los musulmanes, ademdas del poder militar,
disfrutaban de una fuerza llamada “fe”!2, la cual allanaba su camino para alcanzar su objetivo
primordial; difundir las palabras de Ala e inducir a todo el mundo a convertirse al Islam. Asi Ala

da consejos a los musulmanes en el Alcoran (en Castro 1948):

Y combate [a los no creyentes] hasta que cese la persecucion; y la religion sea solo para Alé; pero
si desisten, entonces no debiera haber hostilidad sino contra los opresores (II, 193). No hay
violencia en la religion; cierto es que la senda de la verdad se ha hecho claramente distinta de la
del error (11, 256). Mas si vuestro Sefior lo hubiera querido, en verdad que cuantos hay en el mundo
habrian tenido la misma creencia. ;Obligarias entonces a los hombres a que sean creyentes? Ningun

alma cree sino con licencia de Dios (X, 99-100).

En este sentido, comparto las palabras de Castro [1948:179], quien afirma que los musulmanes
llegaban a Espafia “sostenidos por dos fuerzas eficacisimas: por el impetu de una religion recién
nacida, expresion de cuanto podia anhelar el cuerpo y el alma del beduino, y por el éxito militar
que, en menos de un siglo, los habia hecho duefios de un inmenso imperio” avanzado “desde la

Meca hasta al-Andalus por el oeste, y hasta las islas Filipinas por el este” (Castro 1954:178). Si

12 Desde el punto de vista de autores como Castro [1971] y Lomax [1994], el enfrentamiento entre los moros y
cristianos fue en una batalla respaldada por la creencia religiosa, por la cual los combatientes de las dos partes estaban
animados y sostenidos.
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imperios como Persia no pudieron enfrentarse con la eclosion del Islam,'® no se puede criticar a
Espana, herida por guerras y conflictos sociopoliticos consecutivos por su reaccion perezosa. A
fin de cuentas, como afirma Udina Martorell: “La Reconquista no se ha dado en otros lugares a los

que han accedido los arabes” [1998:365].

2.1.2. Moriscos o exmoros: del mudejarismo a la rebelidon de las Alpujarras

Dado una vez el primer paso de la Reconquista, que fue recuperar el solar nacional, llego el
momento vital del restablecimiento de la ideologia religiosa-cultural. Los Reyes Catdlicos no
quedaron satisfechos con lo conseguido hasta entonces y decidieron purificar Espafia, haciendo

desvanecerse las diferencias de los moros con los cristianos.!* Entonces, {por donde tenian que

13 Los musulmanes invadieron el Imperio Persa en el siglo vii d. C., durante el reinado de los sasanidas, y lograron
conquistar el pais tras unas batallas sangrientas como al-Qadisiyya, Yalula y finalmente, la famosa batalla de
Nihavand. El proceso de la islamizacion de los persas duré muchos siglos hasta que el Islam se convirti6 en la religion
oficial del pais. Antes de esto, la religion oficial fue el zoroastrismo. Primeramente, cuando los drabes conquistaron
Persia, no fueron recibidos por los persas; al contrario, fueron llamados diablos y monstruos. Sin embargo, el pais
poco a poco se vio obligado a aceptar a estos nuevos invasores y aprender a convivir con ellos. La recepcion de los
musulmanes en cada region dependia totalmente a la manera de su expansion y la fuerza militar que implicaban al
pueblo de esa region. Dicho de otro modo, en las zonas en que los conflictos militares duraban menos y no eran muy
sangrientos, era mas posible llegar a la reconciliacion, y evidentemente, en las zonas que la gente se veia muy afectada
por las guerras causadas, se complicaba el tema de la convivencia. Sumando a las batallas consecutivas el acto de
obligar a los persas a pagar tributos, se agravo la enemistad entre las dos razas, y causdé muchas rebeliones por parte
de los persas, que no tuvieron ningun resultado mas que el rendimiento de estos ultimos (la sociedad ya estaba bastante
afectada debido a los problemas anteriores que tuvo durante la dinastia Sasanida, y parece que los musulmanes
eligieron el mejor momento para entrar en Persia y tomar el poder), y su unidén con los arabes para poder salvar su
vida y gozar de unos beneficios comunes con estos invasores. Como Persia disfrutaba de tierras fértiles para la
agricultura, y asimismo era un punto de conexién comercial muy importante, podria ser una buena plataforma para
crear negocios comerciales y actividades comunes entre las dos naciones, por lo cual muchos iranies se unieron con
los arabes y se convirtieron al Islam. Ademas de esto, los matrimonios arabe-persas fue otra razén por la que empezd
a verse un nivel alto de convivencia y tolerancia entre ellos, aunque todavia muchos iranies seguian siendo
zoroastrianos [zoroastrista ;?] y no podian admitir la postura de sus compatriotas. El fruto final de todos estos eventos
no fue nada mas que el surgimiento de una brecha social-religiosa entre los persas: los persas musulmanes y los
Dhimmi (el nombre que se designa en el Islam a los creyentes de otras religiones monoteistas). Esta separacion causaba
conflictos internos que a veces acababa con la emigracion de los persas no musulmanes; el fenémeno que sigue siendo
vigente incluso hoy en dia (Dehghanpour y Bayat 2011).

14 No hay que olvidarse de la presencia de los judios en Espafia, quienes fueron expulsados directamente del pais en
1492 por los Reyes Catolicos. Si hubo cierto grado de tolerancia hacia los moros y moriscos, respecto a los judios no
hubo ninguno. “La coexistencia con los mudéjares no habia planteado tensiones comparables a las que la presencia de
judios y judeoconversos estaba provocando desde el siglo X1v”’ (Castro 2001:16). Al ser realizada la empresa de la
Reconquista se optd urgentemente por su destierro completo. En el edicto de la expulsion de los judios, firmado por
los Reyes Catolicos y publicado en el 31 de marzo de 1492 se declara que: “[...] bien sabes, o debes saber, que, ya que
nos informaron que en estos nuestros dominios habia algunos malos cristianos que devotos del judaismo y distanciados
de nuestra santa fe catodlica, principalmente por las relaciones entre judios y cristianos, en las Cortes de Toledo de
1480 ordenamos que en todas las ciudades y pueblos de nuestros reinos y sefiorias los judios tuvieran que vivir
separados de los demas [... ]. Por esta razon, y para poner fin a tanta vergiienza e insulto a la fe y religion cristianas,
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empezar? ;Cual fue la diferencia mayor entre estas dos razas? ;Cual fue la caracteristica mas
amenazadora de los musulmanes? Obviamente, la religion. Hemos mencionado antes que la
“creencia” fue el arma mas poderosa de los musulmanes en el proceso de su expansion por el
mundo. Por lo tanto, a los Reyes Catolicos debid de parecerles inevitable hacer desaparecer esa
arma para que el pais y su unidad nacional estuviesen a salvo de cualquier nueva amenaza: “[...]
los Reyes estan decididos a no permitir mas «que haya en nuestros reinos gentes que sigan leyes
reprobadas»” (en Ladero Quesada 1969:322). Otro factor influyente en la postura tomada por los
Reyes Catolicos frente a los moriscos, del que no se puede prescindir, es la llegada de la Edad
Moderna y la expansion del Cristianismo en Europa. “El principio de la unificacion religiosa de la
Monarquia Hispanica, en consonancia con lo que serd norma en la Europa Moderna, estaba
claramente expresado.” (Sanchez Blanco 2009:238). En consecuencia, empezd gradualmente el
proceso de la conversion y asimilacion forzosa de los moros, llamados posteriormente “nuevos
cristianos de moros”, “nuevos convertidos” o “moriscos” (Belloni 2017).

A la hora de hablar de los moriscos es necesario retrotraernos primero al largo periodo del
mudejarismo en Espafia, ' iniciado en el siglo X1 y acabado en el siglo XVI. La conquista del tlltimo
baluarte isldmico de la Peninsula cambia el destino de todos los hispanomusulmanes en el area
(Belloni 2017:17). Los mudéjares vivian en Espafia hasta la Reconquista de Granada en 1492, el
evento que cambid su situacion en la Peninsula: “A partir de entonces, la monarquia hispanica
entrd en la Edad Moderna con pretensiones de igualarse con la cristiandad que caracterizaba los
estados europeos occidentales y para ello, expulsados ya los judios, llevd a cabo la
homogeneizacioén forzosa de todos los stubditos disidentes que quedaban” (Pons 2009:22). El
conflicto morisco comenz0, primeramente, con una cierta tolerancia hacia esta comunidad, y se

fue agravando hasta la decision final de su destierro total. Inicialmente, los Reyes decidieron

como cada dia se hace mas evidente que los judios mencionados perseveran en su mal y malvado proyecto dondequiera
que vivan y conversen, [debemos] expulsar a los judios antes mencionados de nuestros reinos para que no haya mas
ocasion de ofender a nuestro anillo de bodas. Por tanto, ordenamos que se dé a conocer lo que hemos establecido, es
decir, que todos los judios que viven y residen en nuestros reinos y sefiorios antes mencionados, independientemente
de su edad, [...] abandonen nuestros reinos y seflorios para finales de julio. junto con sus hijos, y nunca se atreven a
regresar alli” (en Suarez Fernandez 1964:392-393).

15 Respecto al origen y el significado del término “mudéjar” Maillo Salgado (1988:104) explica que, “viene del
participio pasivo de un verbo arabe en forma Il mudayyan, ‘domesticado, domefiado, sujeto, el que se la permitido
quedarse’, aludia en los reinos hispanos del bajo medioevo al ‘moro sometido a quien se le habia permitido quedarse
en distintas épocas, tras la conquista de su pais, en su lugar de residencia bajo determinadas condiciones’, pero siempre
0 casi por pacto, gracias a lo cual habian conservado propiedades y libertades largo tiempo, dependiendo del soberano
o de los sefiores cristianos y pagado los tributos que solian pagar anteriormente”.
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permitir a los mudéjares permanecer en Espafia a cambio de cumplir con las capitulaciones
concedidas a ellos.!'® Sin embargo, “la situacion de finales del siglo XV no permitio la pervivencia
de formulas medievales y antes de empezar el nuevo siglo el régimen de las capitulaciones salto
por los aires” (Castro 1948:16). La concesion de las capitulaciones a los mudéjares, tras tantas
batallas y guerras entre los musulmanes y cristianos, trajo consigo una solucion superficial para
un conflicto profundo. En este sentido, hago mencion de la opinion sugerente de Sanchez Blanco

[20015] sobre la razén del fracaso de las capitulaciones y el cambio de postura de los Reyes:

En Granada, a raiz de la conquista, se produce una evidente contradiccion entre las capitulaciones
otorgadas a los vecinos ante la necesidad de acabar una guerra larga y costosa, y que les permiten,
entre otras concesiones, mantener su identidad cultural, y la creciente intransigencia de la sociedad
cristiana vieja. Se fija asi un punto de partida falso. En un momento en que la instauracion de la
Inquisicién espafiola y la eminente expulsion de los judios son claros indicios de la intransigencia
religiosa caracteristica de la primera Edad Moderna, la tolerancia hacia los musulmanes granadinos,
recogida oficialmente en las capitulaciones, infunde a estos unas esperanzas, cuya rapida frustracion
sera sentida como traicion de los Reyes Catolicos. [...] Los Reyes, sin duda, tuvieron una clara
voluntad hasta 1499 de respetar lo capitulado, aunque las fricciones entre las dos comunidades no
dejaron de existir como resultado de lo artificioso de la situacion. Las capitulaciones no bastaban para
deshacer las tensiones o la enemistad entre cristianos y musulmanes, en un reino conquistado y al
que afluian repobladores dispuestos a aprovecharse de la situacion. Su aceptacion y cumplimiento no

evitd una postura de desconfianza hacia los vencidos, cuyo revanchismo se temia [20015:415].

Dicho esto, hay que tomar en consideracion el papel relevante de Hernando de Talavera, el
primer arzobispo de Granada, quien procurd, mientras tanto, establecer una relacion pacifica con

los mudéjares y convencerles lentamente y con reposo para que se convirtieran en cristianos.!” El

16 Segtin estas capitulaciones los moros tenfan la autorizacion de la Monarquia para quedarse en Espafia sin tener que
convertirse en cristianos bajo la condicion de pagar unos tributos.

17 Talavera, quien realiza, en palabras de Bataillon, “un gran esfuerzo de evangelizacion pacifica” [1966:5], publico
la Instruccion del Arzobispo de Granada en respuesta a cierta peticion que hicieron los vecinos del Albaicin (ca.
1500), para animar a los mudéjares a la conversion, y asimismo facilitarles el proceso de su adoctrinamiento e
integracion en la sociedad cristiana: “Mas para que vuestra conversacion sea sin escandalo a los cristianos de nacion
y no piensen que aun tenéis la seta de Mahoma en el corazon, es menester que vos conforméis en todo y por todo a la
buena y modesta conversacion de los giienos y honrados cristianos y cristianas, en vestir y calzar y afeitar y comer, y
en mesas y viandas guisadas como comunmente las guisan, y en vuestro andar y en vuestro dar y tomar, y mucho y
mas que mucho en vuestro hablar, olvidando cuanto pudiéredes la lengua arabiga, y haciéndola olvidar, y que nunca
se hable en vuestras casas” (en Pons 2009:25). Durante el periodo de la evangelizacion de los moriscos se publicaron
diferentes tipos de manuales como Arte para ligerame[njte saber la Le[n]gua Arabiga, y El Vocabulista arabigo en
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“fue consciente de que la conversiéon no podia separarse de una completa integracion de los
musulmanes en la cultura cristiana, pero defendid que este proceso debia realizarse por conviccion,
utilizando la predicacion y el ejemplo, aproximandose a los mudéjares a través del empleo de la
lengua é4rabe y aprovechando sus propias tradiciones culturales” (Sdnchez Blanco 2009:236).
Aunque hubo diferentes casos de conversiones, el resultado de su esfuerzo no fue exitoso para los
Reyes, quienes “se mostraban cada vez mas inquietos por la lentitud del proceso en la Granada
conquistada a mayor gloria del Cristianismo hispano, si bien manifestaban su acuerdo con la
politica conciliadora del arzobispo” (Pons 2009:26). La frustracion de las capitulaciones, y la
lentitud de la labor de Talavera, condujo a la reina a dar un impulso al proyecto de la asimilacion
de los moros. El cardenal Cisneros, el motor de este proyecto, entrd6 en Granada en 1499,
manifestando su politica radical con la quema de los libros arabes, nada mas llegado a la ciudad.
Poniendo medidas duras e implicando presiones continuas, lanzo su campafia de conversiones y
durante poco tiempo consiguid bautismos en masa (Pons 2009). Su actitud violenta provocé el
enojo de los mud¢jares, y finalmente culmind en la rebelion del Albaicin, la ultima esperanza para
salvar el mudejarismo, fracasada en 1501. El Islam fue “proscrito, con escasisimas excepciones,
de los reinos de Espafia en 1501 y 1526, fechas de los edictos de conversion obligatoria de
Castilla”'® (Pons 2009:12). De alli nacié la morisma como consecuencia de la Guerra del Albaicin
y las nuevas Capitulaciones y la General Conversion, asi como el estatus de los moriscos (Barrios
Aguilera y Sanchez Ramos 2009:66).

La definicion que presenta el Diccionario de la lengua espariola de la Real Academia
Espanola del término “morisco”, como “moro bautizado que, terminada la Reconquista, se quedo
en Espana” (2019, s.v. morisco), puede ser cuestionable, puesto que es fragmentaria. En este
sentido, hemos buscado también su significado en el Tesoro de la lengua castellana o espaiiola
(1611), diccionario contemporaneo al conflicto morisco para comparar la diferencia entre su

definicidn actual y pasada. Sebastian de Covarrubias (s.v. moriscos) presenta a los moriscos como:

letra castellana (Granada, 1505), de Pedro de Alcala; el Libro llamado Anti-Alcorano que quiere decir contra el
Alcoran de Mahoma, repartido en XXVII sermones (Valencia, 1532), de Bernardo Pérez de Chinchén; la Confutacion
del Alcoran y Secta Mahometana sacada de sus propios libros y de la vida del mesmo Mahoma (Granada, 1555), de
Lope de Obregén; la Catecheses Mystagogicae por aduenis ex secta Mahometana (Madrid [sic], MDLXXXVI), de
Pedro Guerra de Lorca y el Catecismo para instruccion de los nuevamente convertidos de moros (Valencia, 1599) de
Martin Pérez de Ayala. Léase mas al respecto en el completo estudio de Llamas-Martinez [1967] y en el trabajo de
Framifan de Miguel [2005].

18 Primero fueron obligados a convertirse los musulmanes de la Corona de Castilla (1501), luego los navarros (1516)
y, finalmente, los de la Corona Catalanoaragonesa, en 1525-1526 (Prada 2009).
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“Los convertidos de moros a la fe catolica, y si ellos son catolicos gran merced les ha hecho Dios,
y a nosotros también”. No satisfechos con el resultado de nuestra busqueda, recurrimos al
Diccionario de Autoridades (1734, s.v. moriscos), cuya explicacion, aunque es mejor, tampoco es
completa: “Se llaman aquellas gentes de los Moros, que al tiempo de la Restauracion de Espana,
se quedaron en ella bautizados; y por haberse hallado después que en lo interior observaban la
secta de Mahoma, se expelieron tltimamente en tiempo del Sefor Rey Felipe I1I”. Como hemos
visto, en ninguno de estos diccionarios se hace mencion del caracter obligatorio de la conversion
de los moros. Como es bien sabido, la voluntad de los moriscos no tuvo ningin papel en su
asimilacion y evangelizacion, y su conversion fue por fuerza y contra lo capitulado (Garrad 1954).
En realidad, se vieron obligados a elegir entre renunciar a su fe islamica y poder quedarse en
Espafia o abandonar su “patria natal”!? (Quérillacq 1992:78). Los moriscos son “musulmanes que
intentan mantener su fe en duras circunstancias de forzada conversion y de opresion religiosa”
(Pons 2009:14), implicadas por las autoridades de Espaia, y en particular, por el Tribunal del Santo
Oficio de la Inquisicion que funcionaba como impulsor violento del proceso de la evangelizacion
de la minoria musulmana.

Obviamente, no era nada facil conseguir el objetivo planteado por los cristianos viejos,
porque muchos de los moros se negaban a la conversion y otros la fingian, lo que normalmente es
llamado “la ocultacion religiosa”, pero para los musulmanes es un arma defensiva que se le

propone a su religion y es llamada la Tagiyya.?° Bernabé Pons [2013] habla en la misma linea de

19 En el edicto emitido por los Reyes Catolicos en febrero de 1502, se conceden dos posibilidades a los mudéjares
conversion o exilio: “[...] Considerando el gran escandalo que hay [...] de la estada de los moros en estos nuestros
reinos y sefiorios, y lo que dicho escandalo se podria seguir en dafio de la cosa publica dellos, en ver que hayamos
tanto trabajado, que en el reino de Granada, donde todos eran infieles, no haya quedado ninguno, y que con ayuda de
nuestro Seflor, hayamos quitado de alli la cabeza del oprobio de nuestra Fe, que de esta secta habia las Espaias, que
permitamos estar los miembros della en los otros nuestros reinos, trae inconveniente [...] asi es razéon que [ ...] echemos
de nuestros reinos los enemigos de su santisimo nombre, y que no permitamos mas, que haya en nuestros reinos gentes
que sigan leyes reprobadas” (en Pons 2009:33).

20 Ya hemos visto que Ala manda a todos los musulmanes a luchar contra los no creyentes e inducirlos a convertirse
al Islam. Obviamente si se aconseja a enfrentarse con los incrédulos, habra momentos en que la creencia de los mismos
musulmanes se ponga en peligro, porque si no salen exitosos de su intento de propaganda islamica, es muy probable
que les obliguen a ellos mismos a renegar de su fe, lo caracteristico de los conflictos religiosos. Entonces, se debe
considerar una defensa para ello, y esto es poder renunciar del Islam solo aparentemente, para que no se vayan
disminuyendo los partidarios de esta religion solo por el miedo a perder su vida. Ala asi da consejo a los musulmanes
en el Coran en la Sura Al-Omran [la familia de Imran], la aleya 28: “Que los creyentes no tomen por aliados a los
incrédulos en vez de a los que creen. Quien lo haga... no tendra nada que ver con Ala. A menos que sea para guardaros
de ellos. Ala os advierte que tengais cuidado con El. Y a Allah habéis de volver”. Ahora la pregunta es: {Como se
puede guardarse de los incrédulos? La respuesta es clara: la Taqiyya. “Tagiyya, precaucion, o kitman, discrecion,
secreto, son precisamente las palabras que designan el acto por el cual el musulman aislado en un grupo social hostil,
se abstiene de practicar su religion fingiendo adoptar exteriormente la religion que se le quiere imponer; el fiel debera
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la sospecha de musulmanes ocultos en aquellos afios: “como si nadie mas disimulase sus creencias
en la Espafia de los siglos XVI y XVII, los moriscos han sido convertidos en unos profesionales
(¢ vocacionales?) de la ocultacion” [2013:164]. Los cristianos viejos, viendo esta actitud de los
moriscos, los criticaban por ser malos cristianos. Como sefala Cardaillac [1979], “a los moriscos
se les reprocha la practica de la religion catdlica ‘solo por cumplimiento’, es decir, para satisfacer
unicamente una obligacion oficial” [1979:12]. Merece la pena citar la respuesta de Diego
Mendoza, cuando su vecino le reprende por ser un cristiano malo y falso: “Si a vos os tornaren
moro por fuerza seria buen moro y la dicha persona le dijo que no y entonces el dicho Diego de
Mendoza dijo: pues como queréis que sea yo buen cristiano” (en Garcia Arenal 1978:100). La
estrategia del “fingimiento”, aplicada por los moriscos, crea serios conflictos entre las dos
comunidades y desemboca en la animadversion total entre ellas.

Si clasificaramos la gravedad del conflicto morisco en tres niveles, estos serian: manejable
(1491-1526);*! alarmante (1526-1609);? y tajante (1609-1614)?*. Cuando llega al poder Carlos V,
la cuestion se ha enrarecido con razon debido a la ocultacion religiosa de los moriscos y su creencia
clandestina en el Islam. La Inquisicion, obsesionada por este comportamiento, decide intervenir
en el asunto y resolverlo inmediatamente. Sin embargo, llega “el momento clave en la definicion
de la politica [carolina] del Emperador con relacion a los moriscos granadinos” (Sanchez Blanco
20015:415), cuando decide contemporizar?* el problema y convoca la Congregacion de la Capilla
Real, en la cual se determinan nuevas regulaciones. “I provvedimenti presi nell’assemblea
vengono esplicitati nella Pragmatica del 7 dicembre 1526. Oltre a stabilire un sistematico programa
di acculturazione della comunita morisca ad opera della Chiesa e dei suoi sacerdoti” (Belloni
2017:28). Como el objetivo principal de la Politica Carolina es ayudar a la integracion de los
moriscos en la sociedad cristiana, las regulaciones puestas giran en torno al freno inmediato de las

tradiciones islamicas:

unicamente conservar en el fondo de su corazon la fe musulmana. Esta doctrina de la Tagiyya fue elaborada en los
primeros siglos del Islam a raiz de los primeros desastres que hubo de sufrir la comunidad musulmana” (Cardaillac
1979:85-86).

2l De la publicacion de las Capitulaciones a la emision de la Pragmatica forzosa de conversion.

22 La expulsion paulatina de los moros, la proclamacion de la Pragmadtica Sancion de 1567 (la prohibicion del uso de
las costumbres y la lengua de los moriscos), y la rebelion de las Alpujarras, cuyo efecto es el inicio del proceso de las
deportaciones de los moriscos granadinos.

23 La expulsion completa de los moriscos.

24 Léase mas al respecto en Sanchez Blanco [20015:415].
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Interdiccion del uso del arabe, tanto escrito como oral, incluyendo los apelativos personales;
prohibicion de la vestimenta tipica de la mujer morisca y de sus adornos y ropas. Limitacion parcial
en lo relativo a los bafios: aunque el objetivo es su extincion total, por el momento se prohibe que
los moriscos puedan estar a su frente. Determinacion semejante se toma sobre la matanza de
animales: estard a cargo de cristianos viejos o bajo la tutela del cura donde s6lo haya naturales.
Manifestaciones culturales, pero cargadas de contenido religioso, con ocasion de nacimientos,
matrimonios y defunciones, quedaban también prohibidas — aunque no se aclara la postura que debe
adoptarse sobre las zambras — y debia vigilarse cuidadosamente que no se realizaran y que en su
lugar se siguiera el rito cristiano. Por ultimo, se establecian limitaciones de movimiento — no

abandonar el lugar de residencia, de armas y de tener esclavos (Sanchez Blanco 20015:418).

Sin embargo, la aplicacion de estas normas, las que son llamadas por Barrios Aguilera “la sentencia

de muerte de toda una cultura” [2009:26], fue aplazada por cuarenta afios a cambio de dinero:

Fue una transaccion de convivencia regia que venia bien a una Hacienda siempre menesterosa, a
favor de un clima de cierta permisividad que todavia informaba el talante irenista, tolerante y
pacifica, del joven emperador. Es este acuerdo, y en esa filosofia, se basa el llamado “modus vivendi
carolino”, en el que lo Unico cierto es que los moriscos habian de pagar el “precio de la fe”, que es
una afortunada expresion con la que el profesor Rapha€l Carrasco ha calificado la extorsion

(Barrios Aguilera 2009:26).

Si durante el reinado de Carlos V habia una cierta tolerancia y respeto, “la politica de Felipe
IT dio un viraje a estos planteamientos a partir de 1564 que llevo a la sublevacion de los moriscos
granadinos (1568-1570) y a su diseminacion por Castilla” (Moliner Prada 2009:17). A este clima
de violencia se suman los avances de los turcos en el Mediterraneo y el asecho de los berberiscos
en la costa occidental. La colaboracién de los moriscos con estos agresores, los acusa de ser la
“quinta columna” (Regld 1953:405) de los nuevos adversarios. Asi, ademas de ser infieles a la
religion —por la simulacion de la fe cristiana— se consideran también infieles al reino, que ya es un
grado alto de peligro para tener una “nacion unida”, el Gnico objetivo politico-religioso de las
autoridades espafioles. Por lo tanto, “se alcanzaba el punto algido del deterioro de la convivencia
gestado en la década precedente” (Barrios Aguilera 2009:33). En consecuencia, se decide en un

Concilio Provincial, reunido en septiembre de 1565, aplicar seriamente la represion de las
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costumbres de los moriscos, el uso de la lengua arabe, el traje, los bafos, la celebracion de las
fiestas tradicionales, etc. En otras palabras, se optan por poner fin al modus vivendi empezado en
la época del Emperador. Es entonces cuando se habla gravemente de la expulsion paulatina de los
moriscos que vivian a menos de cinco leguas de la costa, y la repoblacion de esas zonas por los
cristianos viejos (Sanchez Blanco 2001a). La Inquisicion, que tenia las manos atadas durante la
época de Carlos V, para entonces ya habia empezado a apretar violentamente a los moriscos con
los encarcelamientos y confiscacion de bienes de los pecadores e infieles, lo que provoco un miedo
enorme y una situacion insoportable en la comunidad morisca.?® En definitiva, la presion sobre los
moriscos experimento un incremento significativo durante la segunda mitad del siglo xv1 (Candau
Chacon 2009: 134), lo cual no solo exacerb¢ el problema, sino que también aboco a la rebelion de
las Alpujarras de los moriscos (1568-1570), agotados por la constante presion y violencia fisica 'y

verbal. Barrios Aguilera sustenta que asi:

se abre un periodo de guerra que en apenas dos afos alcanza las mas elevadas cotas de crueldad y
ferocidad; enfrentamiento social, civil y religioso inmisericorde, repleto de hechos que repugnan a
cualquier sensibilidad de hombre civilizado. Desde diciembre de 1568 a noviembre de 1570 se
suceden acciones de inhumanidad y salvajismo sin cuento, perpetradas por grandes y pequefios, en
una guerra total que obligd a la Corona a recurrir a los tercios mas curtidos en las confrontaciones
europeas al mando de don Juan de Austria, hermano del rey. Los «martirios» de las visperas de la
navidad de 1568 se siguen de incontables matanzas, saqueos y cautiverios, jalones sangrientos de
una guerra en que todo vale (como acreditan los nombres del Pefion de Inox, de Giiejar, de
Galera...), a los que no escapa ni el propio don Juan de Austria; mucho menos, la soldadesca apenas

controlada, las cuadrillas avidas de sangre y botin [2009:161-162].

El resultado de esta rebelion para los moriscos granadinos no fue otro que el inicio de la tragedia de su

expulsion de sus tierras natales. A partir de entonces se revierte por completo el camino de los

%5 Cabe mencionar aqui las palabras de Cardaillac [1979], quien presenta un buen resumen de la actitud de los
inquisidores hacia los moriscos en todo el proceso de la evangelizacion de ellos: “la Inquisicion perseguira a este Islam
clandestino; cien veces creera haberlo decapitado y cien veces renacerd. Se entablara una lucha sin cuartel que, sin la
victoria del Islam, conducira a la derrota de la Inquisicion. Las relaciones cotidianas de las dos comunidades se veran
falseadas por esta lucha y estaran marcadas por la ambigiiedad: amistad y traicion, fidelidad y perjurio, conversion
forzada y celo religioso se daran juntos” [1979:16].
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cristianos viejos y se toma la direccion del repudio y la intolerancia total hacia la comunidad

musulmana. Aparentemente, la inica solucion percibida fue la expulsion gradual de los moriscos.

2.1.3. Decretos reales de la expulsion

Seglin todo lo explicado anteriormente, nos surge una pregunta: ;cémo es posible unificar la
identidad nacional de un pais entremezclado con varias etnias, religiones y culturas, sin cometer
un acto inhumano? A este respecto, cabe senalar las palabras de Menéndez Pelayo [1880:240],
quien afirma que “locura es pensar que batallas por la existencia, luchas encarnizadas y seculares
de razas, terminen de otro modo que con expulsiones o exterminios”. El punto algido del
nacionalismo polémico de la Reconquista, del que tratamos anteriormente, se alcanza con la
expulsion de los moriscos, cuyo primer paso se da durante el reinado de Felipe I1. “El destierro de
los «moros» no representa sino el perfeccionamiento logico de la Reconquista” (Villanueva
1984:65). Las presiones sobre los moriscos se intensifican mucho y la tension entre los cristianos
nuevos y los cristianos viejos llega a su nivel maximo, como queda dicho, con la rebelion de las
Alpujarras.?® “Los moriscos han agotado la paciencia de Espafia con su irreductible apostasia y
«prodicion»” (Villanueva 1984:65). El miedo provocado en las autoridades espafiolas por la
posibilidad de tener que enfrentarse con mas rebeliones en otras zonas de la Peninsula, ya que el
enojo de los moriscos los habia hecho muy arrojados, finalmente, les dio a los cristianos viejos la
excusa definitiva, hasta entonces buscada, para despreocuparse de una vez de la cuestion morisca.
La verdad es que “Felipe II necesit6é de toda su fuerza para vencer a los moriscos de la serrania
granadina, cuyas partidas mal armadas, tuvieron que ser reducidas, después de tres afos de lucha
[...]. Aquella guerra civil y la final expulsion de la raza irreductible fueron lo que tenian que ser

dados los primeros del problema en litigio” (Castro 1948:58). Tal como afirma Pons:

A partir de este momento los moriscos comienzan a desaparecer como interlocutores para pasar a

ser objetos interés de las politicas cristianas. Y en el caso de los moriscos granadinos, la

26 1 éase mas al respecto en Los moriscos del reino de Granada, €l estudio minucioso de Caro Baroja [1976], y en
Historia de los moriscos: vida y tragedia de una minoria, trabajo famoso de A. Dominguez Ortiz y B. Vincent [1993].
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desaparicion sera también fisica. [...] Se ponia en marcha asi un proyecto que habia sido planteado

hacia tiempo y al que la guerra dio excusa [2009:43].

Al miedo del contagio de la rebelion de los sarracenos, se suma el gran peligro de los turcos,
por lo cual, los moriscos que viven cerca de la costa preocupan mas a los gobernantes. En
consecuencia, no se espera otra conciliacion entre las dos comunidades, ya que el odio acumulado
en las dos etnias esta a punto de explotar. El primer destierro de los moriscos, ordenado por Felipe
II, empieza por las ciudades de Granada y Huéscar en febrero de 1570. Asi se expulsan todos los
moriscos de la Vega de Granada y de algunas regiones de Malaga. Continuado el proyecto de la
expulsion hasta el 28 de octubre, don Juan de Austria y don Pedro de Deza ponen en marcha la
decision del destierro total de los moriscos del reino de Granada (Barrios Aguilera y Sanchez
Ramos 2009). El 1 de noviembre de 1570 los moriscos del reino fueron expulsados y “conducidos
a Extremadura, la parte occidental, las dos Castilla y Murcia, aunque también llegaran a instalarse
en algunas zonas de Valencia” (Pons 2009:43). Los primeros pasos de la gran empresa de
repoblacion se dan seguidos de la empresa de la expulsion. Cuando se deshabita una zona, se
repuebla inmediatamente por los cristianos viejos (Barrios Aguilera 2009).

Como es sabido, el evento inhumano de la deportacion masiva de la poblacion morisca no
se acaba aqui. Aun faltan unos afios hasta la presentacion de la “solucion final”. Cuando Felipe 111

llega al trono:

la Monarquia contaba por fracasos la mayoria de sus iniciativas politico militares. No es pues de
extrafiar que Felipe III necesitara una sonada victoria después de once afios de esfuerzos casi
infructuosos, y cuando se tiene clara esta circunstancia, la expulsion de los moriscos parece encajar
en el rompecabezas [...] La expulsion era una posibilidad de victoria, pero por qué no decirlo bien,

de una victoria facil (Lomas Cortés 2008:38).

Los fracasos consecutivos de Felipe III y su valido, el duque de Lerma, en los conflictos del norte
de Europa, eran un gran desprestigio para el nuevo rey. Por lo tanto, “se intentd6 compensar el
retroceso en el Norte con una empresa gloriosa en el Mediterraneo, como podia ser la toma de
Argel; el resultado fue un estrepitoso fiasco (1601). La ocasidn, que coincide ademas con el fracaso

de una campafia de evangelizacidon y conversion trabajosamente preparada durante afios, es
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aprovechada por Ribera para solicitar la expulsion de los moriscos” (Terricabras 2009:255). El
acuerdo de la expulsion total de todos los moriscos de Espana fue tomado finalmente por el
Consejo de Estado en el 4 de abril de 1609. El arzobispo de Valencia Juan de Ribera, el gran
partidario de la expulsion, satisfecho por la aceptacion de su solicitud, consigue iniciar la empresa
de la expulsioén por Valencia —“porque se consideran los mas peligrosos” (Prada 2009:8)— con el
edicto publicado en el 22 de septiembre de 1609. A partir de entonces la empresa de la expulsion
fue trabajando sin descanso hasta 1614, el afio en que se dio fin a la Empresa de la Reconquista

con el destierro de los moriscos del Valle de Ricote:

Entre 1609 y 1614 el solar hispano se vacia sistematicamente de moriscos, empezando por los de
Valencia y siguiendo por los de Andalucia, Extremadura, las dos Castillas y Aragon y Catalufia,
para concluir con los del murciano Valle de Ricote. En definitiva, en apenas seis afios fueron
expulsados unos 275.000 moriscos. En una estimacion plausible, si se les suman los salidos de
forma clandestina y los muertos por las penalidades del éxodo hacia el exilio, se elevarian a
300.000%" personas las pérdidas humanas del conjunto de los reinos hispanos (Barrios Aguilera

2009:55).

Satisfecha la Monarquia por haber conseguido sus objetivos, Espafia es “libre al fin de tan
mortal peligro”, y le esperan “sus mejores dias de prosperidad y gloria, que no seran escatimadas
por la providencia de una Divinidad agradecida” (Villanueva 1984:65). Sin embargo, es indudable
el caracter inhumano de este evento historico, por el que muchos moriscos perdieron la vida en el

camino hacia Marruecos, Argelia y Tnez:

27 A este respecto cito a Lapeyre [1959:218-219], quien hizo un estudio detallado sobre la cifra exacta de los moriscos
expulsados de Espafia. En la tabla de abajo, en la segunda columna el autor menciona el numero de los moriscos
existentes en cada zona, y en la tercera, el nimero de los expulsados:

Regiones Moriscos Expulsados
Valencia 135.000 117.464
Aragoén 61.000 60.818
Catalufia 5.000 3.716
Castilla y Extremadura 45.000 44.625
Murcia 16.000 13.552
Andalucia del Guadalquivir 30.000 29.939
Reino de Granada 3.000 2.026
Canarias 1.000
Total 296.000 272.140
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Son conocidos los relatos de las penalidades, enfermedades, muertes y lamentos de los derrotados;
la pérdida de, sobre todo, mujeres, nifios y ancianos; el rechazo de los recién llegados a causa de
las enfermedades contagiosas y del temor que éstas despertaban en una sociedad con la muerte

siempre presente (Candau Chacon 2009:117).

2.1.4. La alteridad morisca en la sociedad aurea

Anteriormente, hemos hablado sobre el sentido del “nacionalismo” y revisamos sus caracteristicas.
Hemos visto que esta nocion se destaca cuando un grupo de personas con rasgos socioculturales
comunes deciden reunirse y formar una nacidn, cuyo ejemplo vivo se contempla en la historia de
Espana y su aversion hacia el otro. En este sentido hago mencion del significado del término
“nacion” en el DLE (2019, s.v. nacion) para ver segin qué criterios uno puede llegar a ser
considerado como el otro: “Conjunto de personas de un mismo origen y que generalmente hablan
un mismo idioma y tienen una tradicion comun”. Evidentemente, y como hemos estudiado en el
apartado de la “Reconquista”, los espanoles tenian la intencidén de formar una nacion unica. Por lo
tanto, los moros no encajaban entre ellos y eran un obstaculo grande en el camino hacia su unidad
nacional. Si aceptamos la definicién presentada por el DLE, arriba mencionada, los moros no
cumplian con los tres requisitos fundamentales para considerarse miembro de la nacion espafiola:
el origen, el idioma y la tradicion. La conversion forzosa de los moriscos mediante amenazas y la
confiscacion de sus bienes, las gracias concedidas a ellos en diferentes ocasiones por su simulacion
religiosa, y la aplicacion de la ley de prohibicion de costumbres tradicionales islamicas y el uso de
la lengua arabe, fueron todos unos intentos para asimilar a los moriscos a los cristianos viejos, y
asi la sociedad quedaria intacta, porque la expulsion inmediata de los moros, tal como se hizo con
los judios, podria conllevar “una posible catastrofe econdmica” (Lomas Cortés 2008:24).

Durante el proceso de asimilacion, las costumbres y tradiciones culturales de los moriscos
eran objeto de menosprecio y repugnancia de la sociedad cristiana.?® Para los cristianos viejos,

“los moriscos eran apostatas y herejes y vivian su condiciéon de musulmanes” (Serrano Martin

28 Como se ha mencionado anteriormente, entre los moriscos hay quienes fingen ser cristianos, y llevan el amor a
Mahoma en el corazén gracias al recurso del disimulo o Tagiyyah. Para ellos es importante poder hacer en secreto las
practicas fundamentales del Islam, como los cinco pilares (seglin el Islam suni): Shahada o 1a profesion de fe, Zald o
la oracion, Azaque, el Ramadan o el ayuno y la peregrinacion a Meca. Separadamente de estas practicas, la prohibicion
del consumo del alcohol y el cerdo en el Islam, puede hacer caer a los moriscos en la trampa de los cristianos, quienes
son perfectamente conscientes de las leyes islamicas.
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2009:308). Pensaban que todo lo relacionado con los moriscos tenia su raiz en el Islam y sus leyes.
“Los menores hechos y gestos que no concuerdan con los usos y costumbres de la comunidad
cristiana seran interpretados como indice de islamismo, y motivaran investigaciones mas amplias”
(Cardaillac 1979:27). En este sentido, Planes expone la circuncision, errbneamente considerado
como una tradicion islamica, como el primer ejemplo de la aversion de los cristianos hacia los
musulmanes [2009:33]. El investigador, como segundo ejemplo, hace mencion de las tradiciones

relacionadas con el nacimiento, explicando que cuando nacia un bebé:

Se cortaba un primer mechon de pelo al recién nacido y su peso en oro se distribuia entre los pobres.
Esa practica solia recibir el nombre de «fadas» o «estrenas» y era perseguida por la Inquisicion
porque se consideraba que se hacia para borrar los efectos del bautismo. Pero hay que relacionarlo,
sin duda, con el ancestral mito semita del sacrificio de la cabellera y en arabe recibia el nombre de
¢ » . ., . L . .

gigah. Dicha celebracion estaba muy contaminada con practicas magicas y supersticiosas

[2009:34].

Es comprensible que, en su época, la gente creyera que tales practicas fueran mandadas por
el Islam, debido a su carécter extrafio, chocante y misterioso. Pero es curioso que se atribuyeran
también al Islam incluso las costumbres diarias de los moriscos como sentarse en el suelo en lugar
de sentarse en una silla, su forma de comer y dormir, su alimentacion, etc., cuya gran muestra se

contempla en la obra de Aznar Cardona, Expulsion justificada de los moriscos espaiioles (1612,

2% parte, fol. 33 1°):%°

Eran brutos en su comida, comiendo siempre en tierra (como quienes eran), sin mesa, sin otro
aparejo que oliese a personas, durmiendo de la misma manera en el suelo, en traspontines,
almadrabas, que ellos decian, en los escafios de sus cocinas, o aposentillos cerca de ellas, para estar

mas rapidos a sus torpezas, y a se levantar a cenar y reforcilarse todas las horas que se despertaban.

Cardaillac [1979] ha hecho una recopilacion de datos historicos, mencionados en el Archivo
Historico Nacional, acerca de las costumbres de los moriscos. Asi “el acta de acusacion de Juan

de Flores, de Toledo, indica «que con la intencidén que tenia el dicho Juan de Flores a la dicha secta

2 Cita extraida por Julio Caro Baroja, empleada en su obra Razas, pueblos y linajes [1957], recogida por Cardaillac
[1979:27].

57



de Mahoma, y la creencia de ella, ordinariamente no se sentaba en silla ni comia en mesa, por
guarda y ceremonia de la dicha secta de Mahoma»” (AHN, Inquisicion de Toledo, leg. 192, n.° 22)
[1979:27]. En esta misma linea, habla de la alimentacion de los moriscos y pone como ejemplo el
hecho de comer cuscus, lo cual se adhiere también a la religion musulmana: “«Jerénima la Franca
y sus familiares con otras personas moriscas se pusieron en cuchillas y echaron alcuzcuz en una
batea, y todas con esta a la redonda, comian del alcuzcuz con la mano haziendo unas pellizcas
como los moros lo hazian por guarda y ceremonia de la secta de Mahoma»™3° [1979:27].

La imagen que tenian los cristianos viejos de los moriscos fue de gente laboriosa, quienes
trabajaban incluso los domingos, y solo ahorraban dinero y no gastaban en nada, menos en los

impuestos y las necesidades basicas de la vida:

Ejercitabanse en cultivar huertas, viviendo apartados del comercio de los cristianos viejos, sin
querer admitir testigos de su vida. Otros se ocupaban en cosas de mercancia. Tenian tiendas de
cosas de comer en los mejores puestos de las ciudades y villas, viviendo la mayor parte de ellas por
su mano. Otros se empleaban en oficios mecanicos, caldereros, herreros, alpargateros, jaboneros y
arrieros. En lo que convenian era en pagar de buena gana las gabelas y perdidos, y en ser templados
en su vestir y comida... No daban lugar a que los suyos mendigasen; todos tenian oficio y se
ocupaban en algo (fray Alonso Fernandez, Historia y anales de la ciudad de Plasencia, 1627, en

Janer 1857:162).

El miedo cultivado en los moriscos y la amenaza y el odio que sentian por parte de los
cristianos viejos, les obligaba a realizar sus tradiciones de manera clandestina. “Los juicios sobre
los moriscos que hacen los cristianos viejos sobre lo que son, lo que han de ser y lo que pueden
ser parten del hecho de que estos deben eliminar sus rasgos propios y adoptar los de la sociedad
mayoritaria que les acoge” (Pons 2009:85). A cambio de esto, en muchos casos los moriscos se
oponen a los cristianos, rechazando observar las practicas religiosas que se les imponen. Esta
resistencia se manifiesta de diversas formas, ya sea a través de una actitud hostil hacia los
cristianos, con acciones astutas y engafosas o, simplemente, cumplimiento defectuoso —a

propdsito— de las normas cristianas (Cardaillac 1979). Todo esto complica bastante el tema de la

30 El autor hace referencia al A.H.N., Inq., leg. 192, n.° 23.
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convivencia entre las dos etnias, y la imagen de los moriscos en la sociedad cristiana es cada vez

mas ambigua. Tal como sefiala Cardaillac:

La ambigiiedad preside toda relacion social entre ambas comunidades: en ocasiones puede
establecerse relaciones de buena vecindad hasta el punto de suscitar una confianza reciproca. Pero
repentinamente una confidencia, una reflexion espontanea interrumpe esta familiaridad y conduce
al morisco a la Inquisicion: la vida cotidiana que les habia aproximado viene ahora a separarlos

[1979:22].

Cuanto mas enrevesado fuese el proceso de la evangelizacion de los moriscos, mas hostil
su imagen en la comunidad cristiana. El morisco es cada vez més diabdlico y se presenta
animalizado®! entre los cristianos, y le espera el mismo destino de los judios de Espafia. Las
diferencias socioculturales de los moriscos no solo son insoportables, sino también ridiculas. La
tipica norma de la “generalizacién” se implica perfectamente a todos los moriscos, y el estereotipo
del morisco infiel, embustero y maligno es el tnico de esta etnia, existente en la sociedad durea.
Conforme a las afirmaciones de Perceval [2009], la xenofobia hacia los moriscos se manifiesta en
la construccion de estereotipos que los presentan como impuros y malolientes, a pesar de que,
segun sostiene el investigador, existe evidencia consistente de que muchas comunidades moriscas
mantenian practicas de higiene mas rigurosas que algunos cristianos. La fealdad del morisco es
atribuida a supuestos vicios internos y a la asociacion con fuerzas malignas, creando una imagen
negativa basada en prejuicios. La ridiculizacion de su manera de hablar refleja la imposicion de
una lengua no nativa y la percepcion de que su forma de comunicarse es inferior. De acuerdo con
sus palabras, la reduccion a estereotipos limita la identidad de los moriscos, perpetuando una vision
negativa y estigmatizada de su comunidad, independientemente de sus acciones individuales. La
xenofobia, al imponer un molde Unico, dificulta la escapatoria de los moriscos de estos estereotipos

y prejuicios arraigados en la sociedad de la época (Perceval 2009:56-58).

31 Tal como expresa Perceval [2009], “para lograr la extirpacion total, es necesario sin embargo sacar a los moriscos
de la humanidad, animalizarlos o cosificarlos, entes de que puedan ser agredidos definitivamente. Una de las formas
mas directas de exclusion del diferente es identificarlo con el mundo animal ya que, desde ese momento, las reglas
obligadas hacia un ser humano pueden ser infringidas, practicando una violencia legitima sobre el animalizado. Los
asimilacionistas ya habian dado un primer precisamente al querer dignificar a los moriscos, diciendo que eran
‘pacificos como ovejas’ (designacion animal muy del gusto de los clérigos que se refieren asi a su ‘rebafio’
parroquiano), inocentes como ‘palomas’ o industriosos como abejas (declaracion del jesuita Pedro de Leon en su visita
de las Alpujarras)” [2009:51].
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Aunque desde el punto de vista de Castro la religion fue el inico elemento que definia la
nacion espafiola de entonces,?? hemos contemplado que la cuestién no era asimilarlos solo
religiosamente, lo cual fue el primer requisito para poder quedarse en el pais, sino también
culturalmente. Todo lo que fuese diferente y estuviese relacionado con los moriscos tenia que ser
eliminado de la sociedad espafiola de la forma mas rapida posible. Los moriscos no tenian derecho
de conservar su identidad cultural, y su amor por Espafia no era suficiente para que los cristianos
viejos dejaran de ponerles etiquetas y que los consideraran como hijos de la nacion. Ellos, “en

ultimo término, resultaban ser un irremediable anacronismo” (Castro 1954:208).

2.1.4.1. ;Politica de tolerancia o propaganda antimorisca?

Pasados muchos siglos de la cuestion morisca, cuyo propio nombre, segiin Braudel, indica que “es
un conflicto de religiones; dicho de otro modo y en un sentido mas profundo, un conflicto de
civilizaciones, dificil de resolver y llamado a perdurar” [1953:622-623], sigue siendo cuestionada
lanecesidad de la expulsion de los moriscos, no solo desde el punto de vista historico, sino también
sociologico, econdmico, y lo mas importante, humanistico. “El estudio de los moriscos se enreda
para el siglo XIX en los peores problemas de conciencia nacional y religiosa, con el resultado de
que nadie se sienta comodo ni encarifado con el tema” (Marquez Villanueva 1984:74). La
complejidad del problema del morisco lo ha convertido en un asunto llamativo, hasta tal punto que
“dificil serd encontrar en toda la historia de Espafia asuntos que hayan interesado tanto (no solo a
los investigadores sino también a poetas, dramaturgos, novelistas y escritores politicos) como los
de la conversion forzada, el alzamiento y la expulsion de los moriscos, sus incidentes y sus
vicisitudes” (Caro Baroja 1976:31). La cuestion morisca es sinébnimo de una serie de
acontecimientos conflictivos, violentos, amargos, complejos y tragicos que no solo fueron
inservibles, sino que complicaron mas el problema y, como las fichas de un domino, cada evento
tragico desemboco en otro peor hasta que se cayeron todas las fichas y ya no habia marcha atras.
Las decisiones tomadas en ese periodo se esperaba que fueran de gran ayuda y resolvieran el

problema, pero no lograron cumplir con esas expectativas. Sin embargo, culminaron en una de las

32 Seguin sus palabras, “el modelo para la estructuracion colectiva no fue ni el visigodo, ni el francés, ni el inglés, en
los cuales la dimension politica predominaba sobre la religiosa. La base de la nacion fue la circunstancia de haber
nacido la persona dentro de la casta religiosa a la que pertenecia cada uno de los tres grupos de creyentes” [1971:246].
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tragedias mas grandes de la historia de la Peninsula. El problema morisco “para unos se trata[ba]
de un factor de peculiaridad hispanica que dificulta[ba] la europeizaciéon politica, cultural y
econdmica, para otros una esencia anticristiana, cuya eventual valoracién redundaria en refuerzo
de los «errores del siglo»” (Marquez Villanueva 1984:74). Esta cuestion estd tan enredada que,
desde el punto de vista braudeliano, “no hay un solo problema morisco sino varios. Tantos como
sociedades y civilizaciones desesperadas, en vias de perdicion. Ninguna de ellas se encontraba, en
efecto, en el mismo punto de desgaste y decadencia: la cronologia de la Reconquista y de la
conversion lo explica de antemano” (Braudel 1953:175). Barrios Aguilera [2009], mantiene el
mismo hilo conductor respecto a la complejidad del problema morisco, afirmando que “a poco que
se mire la bibliografia actual, se evidencia que hubo una «cuestion morisca» enormemente
compleja, extraordinariamente diversa, no coyuntural, que hunde sus raices en los siglos
medievales [...]. Seguramente seria mejor hablar de «varias cuestiones moriscas»” [2009:11].
Evidentemente, el punto algido de la complejidad del problema morisco es el momento en
que se decide la expulsion completa de esta minoria “vilipendiada pero no olvidada” hasta la
actualidad (Dominguez Ortiz y Vincent 1993:151). Sanchez Blanco [2001] sustenta que “uno de
los mayores obstaculos para quien se acerca a la historia de los moriscos es que conoce el final: la
traumatica expulsion de unos ciento treinta mil valencianos en una total de unos trescientos mil
espafoles, moriscos de «nacidny», que se vieron forzados a abandonar su patria entre 1609 y 1614”
[2001:17]. La complejidad de este asunto acarrea el surgimiento de diferentes posturas ideologicas
entre los investigadores e historiadores, quienes mantienen posiciones contrapuestas. Para unos, la
expulsioén fue un acto justo, necesario e inevitable que fue la fruta del comportamiento infiel,
hipdcrita y hostil de los moriscos; para otros, fue un acto inhumano, injusto, intolerante y evitable
que supuso la consecuencia de la propaganda antimorisca persistente, que no se rindi6 hasta que
encontrd excusas para llevar a cabo sus planes. Entre los paladines de la primera posicion se
observa el nombre de autores famosos como Menéndez Pelayo [1880], Canovas [1854], Danvila
[1889] y Boronat [1901]. Frente a ellos, se destacan autores como Fernandez Guerra [1840],
Lafuente [1850-1867], Janer [1857], Mufioz y Gaviria [1861], Garcia Carcel [1977], Llorente
[1835-1836] o Lea [1990], entre otros (Candau Chacén 1997:55-56; Bunes 1983:59 y Garcia

Carcel 1977:72-73). Mientras los primeros autores justifican la empresa de la expulsion, criticando
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a los moriscos por ser fieles a su religion,* los segundos, en cambio, condenan a los responsables
politicos de entonces por ser crueles e inhumanos, asimismo a sus defensores, quienes buscan, mas
que justificaciones, excusas para esos actos desalmados, sefialando que medidas tan drasticas,
evidentemente, tienen que ser justificadas para no dejar una imagen negra de sus defensores.
Hablando de las ideologias diferentes, consideramos necesario mencionar algunas dudas
frecuentes sobre la cuestion morisca, las cuales son la clave de tantas discrepancias entre los
investigadores®*: ;Podia haberse evitado la expulsion tragica de los moriscos? (No se podia
conservar la identidad nacional sin el destierro de miles de personas? ;Cudles fueron las causas
principales de la expulsion? ;Se puede considerar fracasado el proyecto de la asimilacion de los
moriscos? ;Por qué la conversion forzosa?... Dar respuesta a todas estas preguntas nos hace pensar
si realmente las posturas tomadas y las politicas que afectaron a los moriscos fueron signo de
tolerancia de la comunidad cristiana o demuestran su impaciencia en resolver —a su manera— el
problema al que se enfrentaban, desentendiéndose asi de cualquier perjuicio material o espiritual
que les conllevaba a los moriscos. Para los opositores de la expulsion, los dafios causados a los

moriscos fueron mas espirituales que materiales:

Opresion, sujecion, esclavitud, servidumbre, pérdida de haciendas, identificacion de tales tiranias
con cualquiera de sus vecinos cristianos, imposiciones fiscales, abandonos sefioriales, enemistad

de la Iglesia, odio tradicional al clero —tan ridiculizado segin nos informara la literatura aljamiada—

33 Las declaraciones historicas de los apologistas se consideran la base de referencia de los defensores de la expulsion,
quienes adjetivan “infieles” a los nuevos cristianos de moros. Basta mencionar las palabras de Jaime Bleda, “uno de
los mas activos apologistas de la expulsion” (Barrios Aguilera 2009:9), para poder comprender la postura de los
conservadores nacionalistas: ...y son todos vnos [sic] en el odio, por donde consta en nuestro caso destos conspirados
enemigos, que sus delictos se hazian de comun aplauso, y consentimiento de todos: pues vnanimes callauan, ocultauan,
y se encubrian vnos a otros, y interrogados negauan como complices y sabidores de la traycion, y mala fe y aleuosia
general” (Jaime Bleda, Cronica de los moros de Espaiia, Valencia, Felipe Mey, 1618, en Aguilera 2009:9).

34 Janer [1857], a quien cito como representante de los autores que condenan las decisiones de la Monarquia Catélica,
cuestiona el asunto haciendo las siguientes preguntas con el fin de encontrar soluciones supuestas para el problema:
“;Cual podia ser el motivo de aquella eterna e implacable ojeriza entre moriscos y cristianos? ;Qué podia influir en
el animo de los nuevos conversos para renegar de la fe de cristo, espiar a los cristianos, asaltarlos y aniquilarlos cuantas
veces pudieran, con odio tan sanguinario como indefinible? ;Por qué eran tan continuas las persecuciones de los
vencedores, reproduciéndose sin tregua los planes de exterminio, siendo cada vez mayor la opresion con que gravaban
a los vencidos? (Cuales fueron en fin las causas que produjeron la expulsion de los moriscos?”” [1857:117]. Frente a
ella, unos treinta afios después, Danvila y Collado [1889], plantea otras preguntas, respondiendo ¢l mismo a ellas con
un “de ningun modo”. En otras palabras, haciendo estas preguntas, no busca respuestas, sino intenta defender sus
posturas y rechazar las opiniones opuestas: “;Era posible conciliar los intereses de los vencidos con las aspiraciones
de los vencedores? ;Era posible resolver a gusto de todas estas contiendas de intereses que tanta influencia ejercen en
el destino del mundo? ;Era posible que aquella raza que antes era la propietaria de todo se resignase a ser colona o
esclava de los cristianos?” [1889:62].
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, reprimidos en sus costumbres —la lengua— y, sobre todo, sin lugar en una sociedad que,
exigiéndoles integracion, no perdonaba la permanencia de rasgos en esencia culturales. “Tenidos

como moros entre los cristianos y como cristianos entre los moros...” (Candau Chacon 1997:26).

Aunque no hubo desde el principio movimientos antimoriscos, cuando se intensificaron los
conflictos entre las dos comunidades “se hizo imposible la fusion de las dos razas” (Danvila
1889:24), y el odio entre ellas llegd al maximo nivel, se optd por la expulsion; “la medida violenta
y terrible”, desde el punto de vista de autores como Janer, y “la providencia politica acertada”
[1857:71 y 102], segtn los criterios de historiadores como Danvila [1889:209]. Lo que esta claro
es que tal medida, exigida o no por la comunidad cristiana, fue justificada en su tiempo. La muestra

de ello son:

los libros que conservamos, escritos en pleno proceso de la expulsion de 1609, [que] son producto
de una elite subvencionada y destinados a argumentar favorablemente la medida. Los libros llevan
el nombre de ‘Justificacion’ lo que es una peticion de disculpa por el perjuicio ocasionado por la
misma al mismo tiempo que una afirmacion de que se trata de un acto ‘justo’ e inevitable (Perceval

2009:42).

A este respecto, cabe detallar que, Perceval aunque reconoce el papel de las elites del siglo xvi en
este proceso, intenta justificar su actitud respecto a los “diferentes”, exponiendo como razon el
“cambio en la concepcion del hombre y la propia humanidad que rompe las justificaciones
anteriores que permitian la existencia de las castas medievales. Separadas espiritual y
especialmente en el territorio, sefialadas por sus trajes y comportamientos distintos, organizadas
jerarquica e internamente de forma diferente” (Perceval 2009:42-43)

Expuesto todo esto, la pregunta es: ;qué se tuvo que hacer para poder armonizar la opinién
publica sobre el “enemigo doméstico”? (Danvila 1889:200). ;Tenian armas mads eficaces que el
menosprecio y la indignacion del ofro para lograr sus objetivos inhumanos? Tal como sefiala

Perceval:

Para lograr la extirpacion total, es necesario sin embargo sacar a los moriscos de la humanidad,

animalizarlos o cosificarlos, entes de que puedan ser agredidos definitivamente. Los argumentos
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xen6fobos son suministrados continuamente por las elites intelectuales que aportan a estas peleas
razones y justificaciones. Si, finalmente, Cervantes, Jaime Bleda y un testigo de la Inquisicion

afirman lo mismo no es una casualidad [2009:51 y 61].

En este sentido, Danvila y Collado, aunque partidario de la expulsion, reconoce que “los
moriscos eran los “hijos mas laboriosos” de Espafia [1889:201], para quienes no hubo “ni piedad
ni misericordia” [1889:201]. Aun asi, este historiador de renombre, cuyos trabajos han tenido un
gran impacto en la historiografia del problema del morisco, pese a reconocer el caracter tragico de

este evento historico,>> sostiene que:

esta no era una opinién impuesta por artificios ¢ intereses equivocos; que la conciencia general del
pais estaba bien ilustrada acerca del triste papel que los moriscos desempefiaban en el
desenvolvimiento de nuestra historia, y que el sentimiento general que aplaudio la expulsion no era
el resultado de la ceguedad de ningn fanatismo, sino la plena conviccion razonada de que el
problema que se encargaba en la presencia de aquella raza irreductible en nuestro suelo habia

llegado a ser irresoluble después de frustrados tantos ensayos benignos para someterla [1889:209].

Frente a Danvila que, como hemos visto, considera la expulsion un “acto nacional” [1889:209]
exigido y deseado por toda la sociedad de aquella época, Dominguez Ortiz y Vincent [1993:154],
sostienen que la expulsion “no fue inevitable, ni fue una exigencia de la sociedad cristiana
mayoritaria, ni el final de un proceso anunciado, sino impuesto desde arriba y aceptado sin
entusiasmo y en ocasiones con resistencia pasiva’”.

Sanchez Blanco [2001:17], haciendo las mismas preguntas antes mencionadas y
reflexionando sobre ellas, llega a la conclusion de que la expulsion de los moriscos, aunque

lamentable, era inevitable:

(Estamos ante una tragedia anunciada, o ante un drama que podia haberse evitado? [...] La solucion

final adoptada por la Monarquia Catolica orienta al investigador, casi sin querer, a considerar que

35 Danvila [1889] no niega la amargura de la expulsioén de los moriscos, pero declara que la culpa la tuvieron ellos
mismos por no querer integrarse de verdad en la comunidad cristiana: “por mucho que sean nuestros sentimientos
filantropicos y de simpatia respecto de esta raza morisca, pobre y morigerada y trabajadora, buscando su amparo en
la soledad de los campos en vez de pretenderlo en el esplendor de las cortes, como hicieron los judios, no puede
negarse que jamas vinieron de buena fe a formar parte de la sociedad cristiana, ni mostraron la resignacion del vencido
que prefiere vivir entre sus vencedores” [1889:63].

64



no habia otras opciones y le incita a buscar las causas del fracaso de la asimilacion de la minoria,
antes de pararse a pensar si realmente se produjo ese fracaso. Nos hace aceptar inconscientemente
el caracter tragico de la historia de los moriscos y a dar por bueno que la expulsion podia haber

sucedido antes o después, pero que era inevitable.

Siguiendo la misma linea de pensamiento de Sanchez Blanco, Marquez Villanueva
[1984:135] manifiesta también que la expulsion era inevitable, pero en oposicion a los autores que

culpan a los moriscos por los acontecimientos de la sociedad aurea, defiende que:>®

no por causa o culpas de los moriscos, sino para que la Espafia del XVII fuera precisamente como
fue. Pero no hay que perder de vista que pudo ser de otra manera, y esto no a titulo de perogrullada
metafisica, sino porque de veras tuvo las ideas, la sensibilidad y los hombres capaces de conducirla
por caminos muy distintos. Mientras unos y otras no se investiguen muy a fondo, fuera de todo
contexto de mitificacion, seguiremos debatiéndonos en las redes del problema historiografico de

los moriscos [1984:135].

El problema morisco fue un conflicto racial, del cual sali6 perdiendo la raza reprimida.
Todo lo relacionado con el Islam era objeto de odio, repudio e intolerancia. En oposicion a los que

defienden a los cristianos viejos y creen que estos tuvieron un nivel alto de tolerancia®’ y

3 Merece la pena mencionar otra cita de este ilustre autor respecto a la inevitabilidad de la expulsion de los moriscos:
“¢La expulsion, «inevitable»? Desde luego, pero no porque el morisco fuera imposible de asimilar, ni porque su
presencia determinara un peligro mortal, sino porque asi cuadraba a la «necesidad» politica de cierta Espafia que ya
conocemos. El dato mas olvidado acerca de la expulsion es el de su impacto como logro de lo que en mas de un terreno
se tenia por imposible y ante lo cual habian retrocedido, hasta entonces, todos los gobernantes espafioles. En 1621 su
magnitud sin paralelo espantaba todavia a fray Juan de Grijalva, un agustino que no pis6 nunca la Peninsula, al predicar
el sermon de honras de Felipe III en la catedral de Puebla. Ni los Reyes Catolicos ni el emperador Carlos pudieron
ejecutar aquella medida” (Marquez Villanueva 1984:132).

37 Frente a los que critican la intolerancia secular hispana, “Gregorio Marafién apunta que la convivencia entre
cristianos y moriscos era una «quimera» y desde la conquista de Granada su expulsion se convirtié en un «destino
inexorable», pues ningiin Estado de la Europa de entonces hubiera tolerado la existencia en su seno de un pueblo
«fundamentalmente distinto y enemigo»” (Prada 2009:12).
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convivieron con el otro enemigo,*® criticando a los moriscos por su imposibilidad de asimilacion,”

Barrios Aguilera manifiesta que es:

excesivo hablar de un periodo de plena convivencia. Los abusos y exacciones sobre la comunidad
morisca se extienden a todos los aspectos de la vida. Son proverbiales las disposiciones eclesiasticas
y las actitudes de los curas y de tribunales inquisitoriales como cargo mayor de la practica represiva,
pero, la discriminacion se dio en todos los campos posibles: los particulares, los justicias, los
oficiales regios y locales, los soldados, los recaudadores, los sefiores..., todos cometian excesos,
abusos y rapifias, prevalidos de sus cargos y situacion privilegiada y amparados en la permisividad

y en la complicidad de autoridades y jerarquias de toda laya [2009:27].

La postura que Janer toma frente a los debates que se hacen sobre la culpabilidad de los
moriscos o los cristianos viejos pretende ser una postura imparcial, manifestando que las dos razas

tuvieron culpa en lo sucedido y cada una eché més lefia al fuego de ese conflicto:

Entre el mahometismo de los moriscos y la intolerancia religiosa de los espafioles de aquellos
tiempos no podia mediar avenencia alguna. Y si proclamamos por cruel e intolerable el
comportamiento de los espafioles con los subditos moriscos, no podemos menos de condenar el
comportamiento de los nuevos conversos en su trato con sus mismos opresores. [...] Con odio tan
implacable entre cristianos y moriscos; con tan terribles y mutuos agravios; con una lucha, no solo
de religion, sino también de seguridad individual y de seguridad del Estado, ocupada la atencion
de los espaioles por sus enemigos doméstico, no menos que por los extrafios, como eran los
franceses, los africanos y los turcos, ;qué otra cosa podia esperarse de los moriscos que desacatos,
sacrilegios, asechanzas y alzamientos? ;Qué debia esperarse de la exaltacion religiosa y de la
politica de nuestros antepasados, sino las persecuciones, los planes de exterminio, los desarmes, y

por ultimo la expulsion de la raza morisca? (Janer 1857:120-122).

38 Como ha escrito Miguel Angel de Bunes [1996:XI-XII], “estamos ante un colectivo que es una parte de la sociedad
espaiola de los siglos XVI y XVII y no un grupo politico, un enemigo militar o una colectividad que representa un
peligro inmediato para la organizacion del poder de los Asturias. Los moriscos pueden ser vistos como una porcion
excluida de la sociedad de entonces, un grupo que defiende la organizacion del Imperio Otomano antagonista de la
Monarquia Hispana en el Mediterraneo, un posible rival ante un hipotético avance del Islam o un desestabilizador de
las bases econdmicas, demograficas y de reparto de poder en algunos territorios peninsulares”.

3 A este respecto, indico las palabras de Marquez Villanueva, quien cita a Braudel como el lider del pensamiento que
considera a los moriscos como herejes ocultos inasimilables: “La inasimilaciéon de los moriscos, aceptada
universalmente en seguimiento de Braudel, ha pasado a ser de esta forma la clave del problema. Pero, de nuevo, no se
ha realizado ninguna critica del concepto de asimilacion y de su vigencia en el caso de los moriscos, merecedor, desde
este punto de vista, de numerosas puntualizaciones y reservas” [1984:86].
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La expulsién tiene que “ser juzgada con el mismo entusiasmo con que la celebraron Lope
de Vega, Cervantes y toda la Espafia del siglo XVII: como triunfo de la unidad de raza, de la unidad
de religion, de lengua y de costumbres” (Menéndez Pelayo 1880:242). Hay que tener en cuenta las
condiciones sociopoliticas en las cuales vivia el pais para poder juzgar la decision del destierro de
miles de moriscos. “La expulsion de los moriscos fue provocada por algo mas que intolerancia,
competencia econdmica y torpeza gubernamental; hay mas bien que tener presente la estructura
de la vida espafiola y su manera de funcionar, singularisima y sin anadlogo en cuanto a los valores
creados y destruidos por ella” (Castro 1954:203). Aun asi, el hecho de que la expulsion fuera
inevitable en su tiempo, que lo es, no cambia su caracter inhumano. El orgullo nacional del que
habla Danvila en sus trabajos, y su defensa de la unidad del pais, pierde su valor cuando miramos
las desgracias que dejo6 tras de si esa medida politica. “No hay efectivamente gran mérito en llegar
a la unidad por medio del exterminio de los que profesan otras creencias” (Janer 1857:110). Como
menciona Marquez Villanueva, “una medida tan grave no podia ser aplicada a toda una nacion,
pues habria de resultar de un proceso ante tribunal regular y en el que la acusacion fiscal tendria
que probar que ni un solo morisco, hombre o mujer, nifio o anciano, dejaba de ser apdstata y traidor
(es decir, una imposibilidad de orden logico)” [1984:78]. Tal como lo admite el mismo Danvila
[1889]: “quedo realizada la expulsion de los moriscos espaioles, sin atender a si eran jovenes o
ancianos, dispuestos o inutiles, culpables o inocentes”, que “luché la humanidad y la religion y
salio esta vencedora” [1889:201]. El mérito, dice Janer [1857:111], “hubiera estado en atraer a los
descreidos y obstinados por la doctrina, por la conviccion, por la prudencia, por la dulzura, por la
superioridad de la civilizacion. Mas ;podia esperarse otra cosa de aquella lucha de razas y de
creencias inauguradas por Cisneros, y que abrio de nuevo las heridas apenas restafiadas que moros
y cristianos recibieron durante la Reconquista?”. En la cuestion morisca, aspectos como la Nacion,
la Religion, la Patria, la Unidad, la Identidad y la Raza tuvieron mds valor y més peso que el

“humanismo”.

2.1.4.2. Las consecuencias de la expulsion de los moriscos en el terreno econémico

Aunque haya discrepancias entre los investigadores sobre justificar o rechazar la expulsion de los
moriscos, existe unanimidad entre la mayoria de ellos sobre un punto importante de la cuestion

morisca: las consecuencias considerables de esta medida en la economia de entonces. “Ya el propio
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Patriarca Ribera, el gran y activo promotor de la expulsion de los moriscos, reconocia que «la ruina
del reino sera grandisimay»” (en Pons 2009:144). El caracter laborioso de los moriscos y su papel
destacado en la agricultura, la arquitectura o la industria herrera, entre otros campos,*’ influia
bastante en la economia de Espafia.*!

Janer y Danvila, quienes tal como hemos visto antes tuvieron opiniones opuestas sobre la
expulsion de los moriscos, respecto a las consecuencias econdmicas del destierro si que van por el
mismo camino. En la opinién de Janer [1857:103], “examinando las consecuencias que la
expulsion de los moriscos produjo en el orden econdmico politico y sentado el principio de que

fue fatal para las artes, la agricultura y el comercio de nuestra patria”*?. En la misma linea, pero,

en otras palabras, explica Danvila que [1889:215]:

40 Castro [1948:354] vista un mundo nuevo, sin contacto alguno con el pasado preislamico de Espafia, del cual las
gentes del siglo XIII no tenian la menor noticia; alli estaban en cambio como novedades sorprendentes, la arquitectura,
la industria, los artifices, el comercio, los habitos, la ciencia. Fernando III reocup¢ el lugar en donde estuvo la antigua
Hispalis, y en donde en 1248 habia una ciudad que nada tenia que ver con la de 711. Con razén llamaron las cronicas
«destruiciéon» de Espafia a la conquista musulmana. Los nuevos pobladores a quienes los reyes repartian las tierras
conquistadas reanudaban la historia cristiana sobre una base islamica de la que era imposible prescindir, segun hemos
visto en este libro”.

4! Tratando de las influencias econémicas de los moriscos, hay que hablar también de otras huellas que dejaron los
musulmanes en la cultura y la sociedad espafiolas, aunque como hemos visto anteriormente, no sean reconocidas por
muchos criticos. En este sentido, hago mencion de las palabras de Castro [2001:62 y 82], preguntando: “con esos 900
afios desplegados a nuestra vista, /qué de extraflo tiene que la lengua, las costumbres, la religion, el arte, las letras e
incluso rasgos basicos del caracter espafiol exijan que tengamos en cuenta ese entrelace multisecular? E intentamos
tenerlo en cuenta como una forma estructurante de la historia, mas bien que como un contenido de vida. Repitamos
que la Espafia cristiana fue algo que poseyera una existencia propia, fija, sobre la cual cayese la influencia ocasional
del Islam, como una «moday» o un resultado de la vida de «aquellos tiempos». La Espaiia cristiana «se hizo» mientras
incorporaba e injertaba en su vida, lo que su enlace con la muslemia le forzaba a hacer. [...] es igualmente indiferente
el que los musulmanes espafioles deban algunas de sus costumbres conservadas a Bizancio, a Persia o a cualquier otro
pueblo. Las costumbres conservadas por los cristianos espafioles son vivo reflejo del prestigio musulman que a veces
deprimia y humillaba, pero que a pesar de eso forzaba a una inconsciente imitacion, incluso después de haberse
desvanecido el esplendor politico y militar de la morisma. Si poseyéramos un mapa de los pueblos con bario en la
Espafia medieval, tendriamos un dato importante para medir el area de la influencia musulmana. Pueblecitos de
Castilla en donde muy pocos practicaran hoy el uso del bafio en agua caliente, poseian bafios publicos en el siglo XIiI,
y sobre ello nos informan los fueros municipales”. Léase mas al respecto en La civilizaciéon drabe en Espaiia, de E.
Lévi-Provencal [1969].

4 El autor demuestra sus palabras hacienda referencia primero al célebre Campomanes, quien afirma que (en Janer
1857:99), “el punto de decadencia de nuestras manufacturas puede fijarse desde el afio de 1609, en que tuvo principio
la expulsion de los moriscos. Desde entonces empezaron también, con las ruinas de las fabricas, los clamores
continuados de la nacion, por mas que nuestros politicos achaquen la miseria del siglo XVII a otras causas que, aunque
fuesen parciales, no dieron un golpe tan repentino y de que la nacién no ha podido todavia repararse”. Luego continta
explicando el porqué de la influencia de los moriscos en la economia, poniendo énfasis en su papel crucial en la
agricultura, el cultivo del azticar, del algodon y de los cereales, su conveniente distribucion y circulacion de las aguas,
la fabricacion de pafios, de sedas, de papel y de curtidos, etc. (Janer 1857:99). No obstante, hay que tener en cuenta
que, por error, se les atribuye a los arabes el invento del sistema de canales de riegos, tal como lo menciona también
Menéndez Pelayo [1978:242], aunque es un sistema inventado por los persas, llamado Qanat, y en 2015, durante la
407 reunion del Comité del Patrimonio Mundial coordinado por la UNESCO, fueron inscritos en Lista de Patrimonio
Mundial once «qanat» iranies de entre 200 y 2500 afios de antigiiedad, como patrimonio cultural de la humanidad.
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La expulsion, pues, considerada exclusivamente bajo el aspecto econémico, fue un gran mal para
los intereses nacionales, porque la agricultura confiada a aquellos brazos trabajadores sufrié un
paréntesis doloroso hasta que la fuerza social se repuso y el cultivo de la tierra entré en otras
condiciones. A la industria le pas6 lo mismo; y hasta que los espaiioles, que creian que habia cierto
rebajamiento en dedicarse a las artes mecanicas, no reconocieron su error, la industria no se
restablecid y otro tanto podriamos decir del comercio. Con lo cual, afirmado queda que la expulsion

fue perjudicial para la riqueza nacional y mas principalmente para la agricultura.

Menéndez Pelayo [1880] reconoce que la expulsion tuvo algunos inconvenientes
economicos, aunque no todos los desaciertos econémicos de la sociedad 4urea tienen que ver con
el conflicto religioso morisco. El filélogo espafol no niega que “la expulsion fue en otros
conceptos funesta, siendo como es averiguada cosa que siempre andan mezclados en el mundo los
bienes y los males” [1978:240], pero también defiende su postura nacionalista, manteniendo que
“los dafos materiales, el tiempo los cura; lo que fue paramo seco y deslucido, tornd a ser fértil y
amena huerta” [1978:242].

Mas recientes son las declaraciones de Pons sobre el tema, quien afirma también que “los
moriscos castellanos estan presentes practicamente en todo el espectro de actividades econdmicas
de la sociedad de su tiempo. Con un buen niimero de agricultores y artesanos, habra también entre
ellos comerciantes, médicos, soldados, etc.” [2009:49].

Al finy al cabo, a pesar del caracter tragico e inhumano de la expulsion y la gran influencia
econémica que tuvo la pérdida de los moriscos, para los cristianos viejos, quienes eran
perfectamente conscientes de que iban a enfrentarse con un golpe economico fuerte, fue mas
poderoso el deseo de ser una nacién unida y purificada. Fuese como fuese, por cualquier via
posible, la sociedad espanola consiguid su objetivo, planteado desde que los musulmanes
invadieron su pais y amenazaron sus raices religiosas, culturales, sociales y politicas. Y asi fue

como acab¢ finalmente la Reconquista en 1614.
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2.2. LA PRESENCIA DEL PERSONAIJE DEL MORISCO EN LA LITERATURA
Y EL TEATRO AURISECULARES: SU ORIGEN MORO Y SU
TRANSFORMACION IDENTITARIA

Mas de ocho siglos de presencia musulmana y su integracion en la sociedad espafiola es un tiempo
considerablemente extenso para que haya influencia y vinculos fuertes entre las dos comunidades.
Las huellas orientales dejadas en el pais son parte inseparable de la cultura espafiola; idea
defendida por historiadores como Américo Castro [1948] y rechazada por otros como Sanchez
Albornoz [1956]. La célebre polémica de estos dos maestros, sigue siendo debatida hoy en dia y
se considera una de las herencias importantes en la historiografia de Espana, aunque desde el punto
de vista de criticos como Rehrmann e, incluso el gran defensor de Castro, Subirats, es un combate
sin contenido bien definido y carente del menor interés intelectual (en Baumeister y Teuber
2010:91-92). En la misma linea, Varela [1999] sostiene que, “castrismo contra albornocismo es
una de las polémicas mas intensas, mas envenenadas, mas castizas y, por decirlo de una vez, mas
absurdas del pensamiento espafiol contemporaneo” (Varela 1999:305). En los siguientes parrafos
presentamos un breve resumen del tema para luego tratar de su lazo con la literatura.

Los defensores de Castro, autores como Bataillon [1956], Sicroff [1972], Marquez
Villanueva [1984], Silverman [1987], Rodriguez Puértolas [1987], Lopez-Baralt [1989], Carrasco
Urgoiti [1989], Subirats [2003] o Armistead [2014], sostienen que la empresa de la Reconquista
y, posteriormente, el proyecto de la expulsion, no pudieron borrar las marcas socioculturales que
los musulmanes dejaron. En la ideologia de castrismo, la identidad espafiola es definible en la
medida en que se reconozca “la huella que dejé en el caracter espanol tan prolongado contacto de
dos civilizaciones” (Carrasco Urgoiti 1989:20). Segun los castristas, la cultura, el arte y la
arquitectura de Espafia deben su peculiaridad a la presencia musulmana. En este sentido, a juicio
de Castro [1948], a lo largo de novecientos afos, la lengua, costumbres, religion, arte y rasgos del
caracter espafiol se han entrelazado de manera multisecular, influidos ocasionalmente por el Islam.
Desde su punto de vista, la Espafia cristiana no solo fue afectada por la influencia musulmana
como una moda pasajera, sino que “se hizo” al incorporar elementos impuestos por su conexion
con la cultura musulmana. La conservacion de costumbres por parte de los cristianos espafioles
refleja el prestigio musulman, que, a pesar de que a veces “deprimia y humillaba”, incitaba

inconscientemente a imitar ese prestigio. La existencia de bafios publicos en pueblos de Castilla
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en el siglo XIII sefiala la extension de la influencia musulmana en la Espafia medieval (Castro
1948:62 y 82). Las palabras de Castro desafian la corriente que defiende la idea de la espafiolidad
del pais antes de los musulmanes. Para €1, la historiografia real y desmitificada es la que admite
que “el espafiol sali6 a la luz de la historia, integrado en una sociedad tridimensional” (Castro
1954:X). El estudioso sostiene que su modo de ver la historia es verdadero, y afirma que “la
pretendida espafiolidad de los celtiberos es un absurdo bastante infantil” (Castro 1954:XIII). Estas
palabras eran suficientemente polémicas para levantar la ira de Sdnchez Albornoz y animarle a
contestar a Castro en su libro Esparia, un enigma historico, que publico pocos afios después, en
1956. El combate entre estos dos ex colegas del Centro de Estudios Historicos de Madrid llegd a
ser tan intenso que Sanchez Albornoz eligio el titulo de «Las cafias se han tornado lanzasy para el
ensayo final de su libro Esparioles ante la historia (Lopez-Baralt 1989:32). La postura de nuestro
historiador es negar completamente “la influencia profunda del Islam y del judaismo sobre la
civilizacion hispana e insiste en la exclusion de musulmanes y judios de una unidad nacional
basada esencialmente en la herencia catolica” (Baumeister y Teuber 2010:94). Para ¢él, todos los
males de Espafia son fruto de la herencia musulmana, lo cual fue un gran obstaculo en el proceso
de la europeizacion del pais; idea que defendia incluso antes de la publicacion de Espaiia en su
historia de Castro: «el Africa torpe y barbara [...] torcid los destinos de Iberia y sefial6 un papel
[...] que costd muy caro a Espafia» (Sanchez Albornoz 1929:27). Los discipulos de este historiador
siguen atacando a Castro, entre los cuales llama mas la atencion el nombre de Eugeino Asensio,
quien hereda mas la postura de Sdnchez Albornoz y lo demuestra en su libro La Esparia imaginada
de Américo Castro. Desde el punto de vista de este humanista y filélogo, Castro es “el gran
agitador de la historia” (Asensio 1992:87). Junto a ¢, Parker y Otis Green atacan decisivamente a
Castro, declarando que no hay ningin matiz en la occidentalidad hispanica (en Lopez-Baralt
1989:33). Obviamente, estos ataques no quedaban sin respuesta por parte de los castristas. Entre
ellos, las palabras de Rodriguez Puértolas en la presentacion del Congreso Internacional “El
pensamiento de Américo Castro”, celebrado en homenaje a este historiador, resultan bastante

interesantes con respecto a nuestro tema de analisis:

Y hoy mismo, en que Espafia parece ser, por fin, un pais europeo, las teorias, las investigaciones
historicas y literarias, culturales, en suma, de Américo Castro, resultan, en gran medida, incomodas.

Una vez mas, y como escribiera don Américo en diferentes ocasiones, la Historia de Espafia esta
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siendo sometida a la «limpieza de sangre», ahora, ademas, por unas razones «europeistas» y muchas
veces ni siquiera explicitadas: ;cristianos, moros, judios y conversos en un pais occidental?

(Rodriguez Puértolas 2009:s.p.).

No pretendemos entrar en los detalles de este debate, pues ya se han hecho profundos
estudios al respecto. Aun asi, consideramos necesario tratar el tema porque la resistencia continua
ante la aceptacion de la influencia arabe en la cultura y sociedad espafiolas puede ser considerada
como otro nivel de rechazo al otro, pero embellecido con razones modernas. No es nada asombroso
si una etnia deja sus rasgos culturales y tradicionales tras nueve siglos de presencia en un pais,
sobre todo cuando hay matrimonios mixtos. Hay una ideologia detras de este rechazo y se puede
comprobar al constatar que la presencia musulmana se siente en muchos de estos estudios como
una mancha en la historia y cultura del pais. La idea de tener una nacién unificada y purificada del
otro es muestra del racismo. Tal como afirma Wieviorka [2009:24]: “la relacion con la nacion es
el sustento del racismo moderno”.* Nos atrevemos a decir que la situacién no ha cambiado mucho
en comparacion con los siglos XVIy XVII, y debates como el de Castro y Albornoz lo demuestran
claramente. Si pasados muchos siglos del problema morisco atn hay discrepancias entre los
historiadores y criticos, siendo una polémica nunca resuelta, no es sorprendente que hubiera tantos
enfrentamientos serios en su momento, los que acabaron en una tragedia. Segiin Martin Muiioz, el
esquema cultural de entonces esta “lleno de prejuicios y estereotipos (que) proceden de una
herencia en la que se acumulan los malentendidos histdricos fruto de una relacion interpretada
desde hace siglos en clave de enfrentamiento” [2000:107]. Teniendo en cuenta ese trasfondo
cultural, no es sorprendente hallar personajes estereotipados en relacion con el Islam en el teatro
aureo. Cuanto mas intenso es el conflicto entre las dos etnias, mas negros y demonizados, y cuanto
menos amenaza plantean, mas nobles y caballeros son. La presencia de los personajes derivados
del Islam en la literatura y el teatro dureos no es en absoluto lineal, sino que tiene subidas y bajadas

subitas.

43 En este sentido, el autor hace referencia al profundo estudio realizado por Arendt [1982] en el que analiza los
origenes del totalitarismo y el nacimiento de la ideologia racista, examindndola en Francia, Alemania e Inglaterra. El
resultado es, “de un lado, la colonizacioén y el imperialismo; del otro, la nacién y los nacionalismos europeos: las
clasificaciones raciales se elaboran en un doble movimiento de expansion europea y de desarrollo de las identidades
nacionales. Estas remiten tanto a las «razas» mas o menos lejanas, definidas ante todo por el color, como a las «razasy
presentes en el suelo nacional: «razas» franca y gala de Boulainvilliers, judios, irlandeses (en Inglaterra), etc.”
(Wieviorka 2009:25).
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2.2.1. El personaje del morisco procedente de la literatura medieval

Con el fin de tener una imagen completa del personaje morisco y los cambios que sufrio en la
literatura y el teatro &ureos, tenemos que empezar por su procedencia a partir de la literatura
medieval, cuando esta minoria aun tenia la libertad de ser moro, preservando su cultura, asi como
las tradiciones y costumbres procedentes del Islam. Esto no ocurre solo en el caso del personaje
morisco; en general, para estudiar y comprender mejor la literatura durea, hay que analizar sus

raices en la Edad Media. En este sentido, comparto las palabras de Lopez Estrada:

Hasta hace poco la literatura medieval se estudio junto con la de otras épocas como parte de un
conjunto de noticias y juicios sobre sus obras. Casi todos coincidieron en afirmar que por lo menos
el estudio de la Edad Media literaria era necesario como antecedente y preparacion para poder

entender mejor los Siglos de Oro [1980:23].

Las palabras de Lopez Estrada cobran mayor importancia cuando se trata del personaje morisco,
porque esta estrechamente vinculado con su tipo medieval, el personaje moro. Los dos, tanto el
moro como el morisco, van por el mismo camino literario-teatral. El moro sigue siendo
demonizado hasta la victoria total de la empresa de la Reconquista, y cuando ya no implica ninguna
amenaza para el cristiano, se convierte en un caballero. El mismo proceso lo experimenta el
morisco, convirtiéndose en un personaje ridiculo y menospreciado en el momento en que comienza
la empresa famosa de la expulsion (Belloni 2017a). Tantos cambios repentinos en la creacion
literaria de los personajes derivados del Islam parece ser un intento para justificar lo que estaba
ocurriendo en la sociedad a través de una deformacion de la realidad. Como es bien sabido, toda
la literatura es fruto de su tiempo y de la sociedad o el contexto en el que surge. Sin embargo,
respecto al tema de los musulmanes, dependiendo de la postura politica del pais, cambiaba la
imagen presentada de ellos en los textos. A este respecto, la literatura y el teatro funcionaban unas
veces como el espejo realista de la sociedad —cuando los musulmanes y los cristianos llegan a la
conciliacion temporal—, y otras veces como “el espejo deformador” de ella (Surtz 1999:260) —
cuando se inicia el proceso de animadversion después de la Reconquista, y culmina en el destierro
completo de los moriscos—. No deja de sorprender el reflejo de la influencia de las politicas

promulgadas desde la Edad Media hasta el Siglo de Oro en la transmisién de la imagen del
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personaje musulman —del moro o morisco caballero al moro o morisco ridiculizado— en la literatura

y el teatro espafioles (Belloni 2017a).

2.2.1.1. Una amenaza llamada “el Islam”: el moro, el estereotipo negativo

Conforme a lo mencionado anteriormente, lo que llama la atencidn respecto al personaje moro,
morisco y, en general, a los personajes derivados del Islam, es la variedad de los estereotipos
creados en torno a ellos. Todo depende del tipo de contacto de las dos comunidades. Si antes de la
batalla de las Navas de Tolosa habia un cierto nivel de convivencia entre las tres religiones —
cristianos, moros y judios—, después de la victoria de los cristianos en esa batalla, la que se
considera como una de las mas importantes de la Reconquista, la convivencia se complicd
considerablemente (Lopez-Baralt 1989:33). A partir de entonces los musulmanes entraron en
decadencia y los cristianos llegaron al poder, paulatinamente, en todos los rincones del pais. Como
veremos a continuacion, en la cita de Belloni, la soberbia de los cristianos les dio el permiso de
empezar a menospreciar y demonizar al otro por cualquier medio, incluso por la literatura y el
teatro. Tantas guerras sangrientas y tanto odio generado y acumulado por ellas no podrian tener
otro resultado. La descripcion de la imagen derrotada y discriminada del enemigo en la literatura
curaba las heridas causadas debido a la identidad perdida. Con este fin, hacemos mencion de las
palabras de Belloni [2017a], que en pocas lineas explica por qué y cdmo aparecio el personaje

moro demonizado en la literatura medieval:

Di fronte a una minaccia di tali dimensioni, I’immaginario cristiano comincia, per reazione, a
demonizzare 1’avversario, giustificando 1’azione di lotta contro il nemico come atto necessario per
realizzare la salvaguardia della ‘vera’ religione di fronte all’irruzione sul territorio di quella falsa
maomettana. Come nemico di Dio e del Cristianesimo, 1’Islam viene considerato, dunque, anche
eresia collegata alla dimensione diabolica. Ad esempio, nella Estoria de Esparia di Alfonso X, cosi
come nella Cronica di Rodrigo Jiménez de Rada, si manifesta la volonta precisa di rappresentare 1
nemici islamici come alleati del demonio nel progetto di distruzione del Cristianesimo,

rappresentandoli sin dal loro aspetto fisico come la raffigurazione del Male [2017a:141].
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Aparte de la imagen maliciosa de los moros, presentada en los textos medievales, otro factor
importante en este movimiento propagandistico es mostrar una imagen humillada y en inferioridad
de este enemigo diabdlico. Haciendo una busqueda en la poesia épica medieval, se pueden
encontrar muchos ejemplos que demuestran las pretensiones politicas de los autores medievales,
siendo el mas relevante Cantar de Mio Cid. En este épico, para el Campeador y sus vasallos, es un
honor y orgullo matar a los moros enemigos de la manera mas cruel posible (vv. 604-607).
También se elogian la habilidad y audacia del Cid en las batallas contra los moros, insinuando que
su destreza es tan formidable que parece que no queda ningun hombre vivo en tierra mora cuando
¢l actia de esa manera (vv. 1346-1347). Asimismo, se refleja una imagen excepcionalmente
valiente de los cristianos resaltando su entusiasmo por estar en la primera fila de la guerra y anhelar
la oportunidad de ejecutar con gusto a los enemigos musulmanes (vv. 2370-2379 y vv. 2449-2455).

Otros ejemplos de “la propaganda de la inferioridad social, militar, cultural y religiosa de
los musulmanes” (Corbalan Vélez 2003:22) se contemplan en el Romancero viejo. La debilidad
del adversario y el poder del cristiano exagerados, las continuas escenas de la catastrofica derrota
de los moros, la adjetivacion humillante e indigna de ellos, etc. son muestras de la dicha

propaganda de inferioridad:

iAy Dios, qué buen caballero
Fué Don Rodrigo de Lara,
Que mat6 cinco mil moros
Con trescientos que llevabal!

(“Romances sobre los Infantes de Lara y del bastardo Mudarra”, en Romancero general (1),
1877:440, en Belloni 2017a:144)

En el vasto escenario del Romancero general, se presenta otro impactante episodio de
confrontacion y valentia en el contexto medieval de las luchas entre cristianos y moros. El
enfrentamiento destaca a un caballero cristiano, quien lleva consigo siete presos moros, que se
encuentra con un moro. El musulman propone liberar a su padre, hermanos y amigos mediante un
rescate en dinero, advirtiendo que la negativa del cristiano resultara en su muerte o captura. Este,

al escuchar la propuesta reacciona con gran furia:

El caballo volvié luego:
La lanza puso en el ristre;
Para el moro se va recio,
Con tal furia y lijereza
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Cual suele llevar un trueno.

En el suelo le derriba,

Y 4 los primeros encuentros

Apearase del caballo;

El pi¢ le puso en el cuello;

Cortarale la cabeza:

Ya después que hizo esto

Recogid su cabalgada,

Metiose luego en Toledo.

(“Romance de la Infanta Sevilla y Peranzules”, en Romancero general (1), 1877:2)

Esta escena resalta el protagonismo del cristiano, mostrando su firmeza al rechazar cualquier
propuesta que comprometa la libertad de su patria. La accion del héroe subraya lo que aguarda al
enemigo musulman en cualquier contexto de lucha. La misma amenaza se realiza en los siguientes
versos para advertir a los moros de su destino funesto si no se rinden ante los cristianos:

Es el gran ledn de Espana,

Que de ninguno no huia,

Y & todos juntos vosotros

El solo acometeria,

Y & los perros de los moros

A si los convertiria,

Venciendo con los bramidos

A toda la Berberia.
(“Romance de la Caza del Gran Sofi”, en Romancero general (11), 1882:149)

Estos versos, mas alld de reflejar la guerra fisica, revelan una guerra fria compleja entre ambas
comunidades, en la que las armas son las palabras que delinean el conflicto y la tension entre

cristianos y moros en ese complejo contexto histdrico.

2.2.1.2. Nueva estilizacion del moro: el romancero fronterizo

En tanto que los moros iban perdiendo el poder y se debilitaban politicamente, ya no suponian

tanta amenaza para los cristianos. Belloni explica asi en su estudio sobre el tema:

L’atteggiamento di marcata ostilita dei cristiani nei confronti dei musulmani, tuttavia, si placa
notevolmente con il mutare delle circostanze storiche. Dal momento in cui il processo di

Riconquista trova un freno verso la meta del secolo XIII, gli islamici non rappresentano piu per i

76



cristiani la stessa vigorosa minaccia dei secoli precedenti. L’Islam peninsulare rimane ormai

circoscritto al solo Regno Nasride di Granada [2017a:144].

Por ende, si la figura real de esta comunidad ya no representaba una amenaza para la identidad y

la unidad nacional, no habia razén para seguir luchando contra ellos en la literatura. Una vez

pacificada la relacidon entre las dos etnias en el frente, se reforma la imagen del enfrentamiento

entre sus personajes literarios. Tal como afirma Lopez Estrada:

La crisis del paso desde la Edad Media a una nueva época acabd por resolver una situacion que
habia ido haciéndose cada vez mas apurada en las relaciones entre los subditos catdlicos de los
Reyes espaiioles y las minorias arabe y judia que existian en el suelo de la Peninsula. [...] A medida
que el dominio de los Reyes granadinos iba reduciéndose, el moro ganaba en su apreciacion como

personaje literario [1980:275].

Para que sean mas comprensibles estos altibajos, reproducimos la explicacion detallada de

Redondo respecto al caracter peculiar del conflicto cristiano-musulman, cuya evidencia se refleja

en la frontera:

Durante siglos, ha existido efectivamente entre moros y cristianos una amplia zona comun de
separacion, y de union al mismo tiempo, conocida bajo el nombre de frontera. En ella se desarrollan
las correrias de unos y otros, asi como los enfrentamientos bélicos —pero no grandes batallas— entre
los dos campos. Asimismo, ahi se entablaban relaciones pacificas. Esta zona ha sido el simbolo
mismo del encuentro con la alteridad, no solo bajo el aspecto de una oposicioén al Otro, de un
rechazo del Otro, sino también bajo la forma de la consideracion del Otro y de la aceptacion —por

lo menos hasta cierto punto— de su universo, en la tltima fase de la Reconquista [1995:51].

En este panorama nacen los romances fronterizos, llamados “noticieros” por Menéndez

Pidal (en Martinez Iniesta 2003), a mediados del siglo XV, “para narrar y contar contiendas muy

localizadas” (Correa 1999:30). El romancero fronterizo “tiene sus raices en la época medieval” y

“representa el ultimo brote de la poesia épico-lirica de tipo tradicional” (Carrasco Urgoiti

1989:30). Relata los acontecimientos bélicos entre cristianos y moros en las fronteras circunscritas

entre el reino de Castilla y el de Granada, desde el punto de vista del personaje moro, cuyos
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ejemplos serdn presentados mas adelante. Los romances fronterizos se consideran reflejo de la
realidad de la época, de modo que se utilizan como fuentes histoéricas. Desde el punto de vista de

Menéndez y Pelayo, los romances fronterizos:

no mienten nunca. Ninguna fabula propiamente tal ha entrado en ellos, de tantas como recargan
nuestros anales de reinos y ciudades. Lo que suele haber es confusion de personas, lugares y
tiempos, facil de desembrollar casi siempre, cuando se tiene a mano el hilo conductor de la

cronologia histérica [1944:86].

Aunque para historiadores como MacKay [1988] no es aceptable usarlos como una
referencia histérica, investigadores como Correa [1999] se encuentran en el mismo camino que

Menéndez y Pelayo, pero con una vision menos extrema y mas realista:

El romance fronterizo es un pedazo de nuestra historia y como tal lo considera aceptandolo como
una fuente mas. Los cronistas de la época de Juan II contintian la tradicion iniciada en el taller
alfonsi recurriendo a los romances como prueba documental, por eso los vemos insertos y
prosificados en las cronicas. Encontramos en muchas ocasiones extraflas coincidencias entre los
datos proporcionados por un romance y el mismo hecho transformado en materia historica, siendo
lo més probable que la fuente sea el poema y no la cronica, aunque esta segunda posibilidad no

pueda ni deba descartarse [1999:32-33].

Desde el punto de vista de estudiosos como Pifiero [1999:144], la historicidad de estos romances
es de caracter popular. Dicho de otro modo, narran “la historia personal de muchos fronteros con
sus aciertos y sus errores, con sus triunfos y sus fracasos”. En este sentido, merece la pena volver
a citar a Mackay, quien, apoyandose en las palabras de Herder y Burke, sostiene que el romancero,
en su conjunto, pertenece a la “tradicion pequena’ y se considera el “archivo del pueblo” del pais,
lo cual carece de precision y orden cronoldgico [1988:273-274]. Sin embargo, no niega que tienen
alguin interés para los historiadores.

Aunque su caracter historico ha sido cuestionado, la belleza de estos poemas fue tan
peculiar que levanté mucho interés en los criticos y se realizaron numerosos estudios profundos
sobre el tema. Basta mencionar la calificacion realizada por Manuel Mila de estos romances,

denominandolos la “joya incomparable de la poesia castellana” (en Menéndez Pelayo 1896:85), o
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la descripcion que Menéndez Pelayo hace de ellos como “rapidas pinturas que mas parecen vistas
que descritas” [1896:33], para comprender perfectamente su importancia para los hispanistas.**
Dicho todo esto, si nos adentramos mds en las caracteristicas estructurales y estilisticas del
romancero fronterizo, nos veriamos abocados a repetir las ideas expuestas en toda la rica
bibliografia que hay sobre él. Por lo tanto, abordaremos los temas que son de mayor interés para
nuestro tema de estudio. Dicho en otras palabras, trataremos de la imagen literaturizada del moro
que empieza a aparecer en los romances fronterizos debido a la conciliacion politica cristiano-
musulmana.

Con el nacimiento de estos romances se abre la ilustre época de la “maurofilia literaria”,
cuyas caracteristicas principales son: el esplendor y brillantez de la cultura arabe-musulmana, la
belleza deslumbrante de Granada, el exotismo, las galas, los amores y la imagen tragica del

caballero moro derrotado. Al respecto, Redondo declara que:

Estos textos —que inspiran a veces en las cronicas contemporaneas y han suscitado diversas
reelaboraciones— presentan una civilizacion brillante con una verdadera perla, la ciudad de
Granada, tan hermosa que el rey don Juan la requiebra como si fuera su dama y afirma que bien se
casaria con ella (romance de Abendamar, Abendmar). El exotismo esta a las puertas de la Espafia
cristiana y con alguna punta de admiraciéon se evocan las particularidades vestimentarias del
adversario moro: albornoz colorado, toca, borceguies, espuelas de oro, adarga, manera de montar
al a jineta (romance de Antequera, romance del rey moro que perdié Alhama, romance del obispo

don Gonzalo, etc.) [1994:56].

Sigue habiendo escenas de conflicto en estos poemas, pero con una diferencia relevante:
las palabras ya no se utilizan como armas para humillar y menospreciar al enemigo. La crueldad
hacia el ofro no es un privilegio y un honor, sino una realidad tragica que se aborda en la literatura.
Si antes el cristiano era el héroe valiente, quien derrotaba con orgullo al moro sin ninguna piedad,
tras las victorias consecutivas de los cristianos que desembocaron en la Reconquista, el moro se
convierte en el protagonista de la obra y va contando los momentos calamitosos de su vida. El

moro sigue sufriendo la misma crueldad, pero, en la opinion de los defensores de este género

4 Posteriormente a estos autores se han llevado a cabo estudios meticulosos sobre el romancero fronterizo por autores
como: Foulche-Delbosc [1912], Morley [1916], Vian [1946], Alvar [1956, 1970 y 1971] o Correa [1999].
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literario, esta vez los autores intentan animar al lector a ponerse al lado del moro, en vez de
deformar la realidad y manipular a la sociedad para que se ponga en contra de estos personajes.
Sin embargo, como explicaremos en las siguientes paginas, nos enfrentamos nuevamente a otra
forma de manipulacion, aunque en este caso se presente con un matiz positivo. A juicio de Carrasco

Urgoiti:

the frontier ballads that we now possess do not deal with the great leaders or the most important
events of the wars against the kingdom of Granada. Rather we find incidents carrying an emotional
impact which are seen from the point of view of the person or the community adversely affected.
Thus we are told of Castilian leaders killed —“Buen alcaide de Cafiete”— or captured —Dia era de
San Anton”—. The description of a retreating Moorish population builds toward the death of the
conqueror of the citadel in “Alora la bien cercada”, and in the case of the ballads on the conquest
of Antequera or Alhama the theme is, rather that the victory obtained by the Christians, the loss
suffered by the Moors and its repercussion in the Nasrid capital. Gradually a taste developed for
picturing certain fascinating aspects of the exotic culture represented by the people of Granada.
Attention is paid in fifteenth-century ballads to their expressions of anger or grief, to the beauty of
their cities, to their music, and to the colorful luxury displayed by a small group on a raid, or by

knights engaging in a juego de cafias [1976:45].

Sus palabras siguen siendo admitidas por la mayoria de los criticos, entre ellos Correa, quien
enfatiza que con el nacimiento del romancero fronterizo “se comienza a mirar al moro de Granada
con otros 0jos, lo bélico cede su puesto al amor sin quedar aquel desterrado del todo. Es indudable
que sobre los romances fronterizos y sobre el Romancero nuevo pesa el espiritu de los moriscos”
[1999:56]. El critico para respaldar su teoria, ademas de “Romance de Abenamar” como el mas
conocido, se basa en romances como “Romance de como el rey de Granada mand6 prender al
alcaide que perdio la plaza de Alhama, conquistada por el Marqués de Cadiz o Romance de como
fue preso el Rey Chiquito de Granada y después rescatado”; versiones del Cancionero de
Romances (Correa 1999:297, 353 y 374). Exponemos como ejemplo los siguientes versos de
“Romance de Maimoén, alcaide de Ronda”, donde se desvela esta nueva mirada hacia el

musulmén:®

45 El critico ofrece numerosos ejemplos para respaldar sus estudios. Sin embargo, no es nuestra intencién detallar su
trabajo, si no que nos limitamos a presentar una sintesis muy breve sobre su trabajo con el fin de comprender mejor
la postura de Correa.
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De Ronda sale el alcaide Maimoén de nombre llamado,
caballero en una yegua de fuertes armas armado.

Una marlota vestida de terciopelo encarnado,

de alto abajo guarnecida de espigueta y gandujado,

y el capellar que traia ~ de damasco bandeado

con mil piedras cristalinas por todo el campo sombrado;
fluecos de oro y plata fina por guarnicion lleva echado,
dos lagartos de oro fino con que lo lleva abrochado;

las asiones son de ante y el estribo era dorado,

las espuelas son de plata y el borcegui derribado

de cordoban de Turquia por los campos argentado,

las rodillas descubiertas mostrando ser esforzado;

(“Romance de Maimon, alcaide de Ronda”, en Correa 1999:448)

Lo que se muestra en estos poemas es la realidad de una serie de guerras entre dos etnias que tuvo
un triunfador y un vencido, como cualquier otro conflicto bélico. En el romancero fronterizo, el
moro, aunque derrotado, no pierde su prestigio. Muestra fuerza y lucha hasta la Gltima gota de su
sangre, pero al final reconoce su fracaso. Este retrato del moro no es ridiculo ni diabdlico, sino que
representa una figura mas digna y realista en comparacion con las construcciones del pasado

(Belloni 2017a:146).

2.2.2. La imagen del morisco en la literatura y el teatro del Siglo de Oro

2.2.2.1. La maurofilia literaria: el Islam como espacio contradictorio

La maurofilia literaria, nacida en el siglo XV con los romances fronterizos,*® alcanza su punto
algido en el siglo XVI con la aparicién de la novela morisca, cuyo éxito se debe a la famosa obra
El Abencerraje y la hermosa Jarifa, de autoria andnima. Esta novella, considerada como la primera
obra auténtica de tendencia maurofila (Belloni 2017a:147), dejé grandes huellas en la moda

morisca de la literatura del siglo XVI, cuyas muestras se observan en las famosas Guerras civiles

% La “maurofilia literaria” es la definicion que se le atribuye por Cirot a la novela morisca nacida a mediados del siglo
XVI (en Belloni 20174:149). Sin embargo, Correa en su libro Los romances fronterizos, pone de manifiesto que, en la
segunda mitad del siglo Xv hay una época propicia a la maurofilia o morofilia y que disponen de abundantes datos
corroboradores de esa presuposicion [1999:132]. Sin duda es la novela morisca la representante auténtica de la
tendencia maur6fila, pero no hay que olvidarse de que fue a partir de los romances fronterizos cuando empez6 a
aparecer el personaje del moro caballero, y revalorizaron la herencia mudéjar y establecieron a través de la recreacion
del pasado, un canon de la estética idealizadora del moro (Belloni 2017a:149).
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de Granada de Ginés Pérez de Hita (1595) y La historia de los dos enamorados Ozmin y Daraja
(1599) de Mateo Aleman,*” las otras dos novelas que fortalecen el terreno de este género literario
(Belloni 2017a). El moro galante y caballero de los romances fronterizos sigue presente en la
novela morisca y, mas adelante, en el romancero nuevo de tema morisco, con la diferencia de ser
esta vez el protagonista de relatos amorosos, y lo que se muestra es su vida romantica en vez de
describir sus aventuras épicas. Segun las observaciones de Correa [1999], “conforme nos
adentramos en el siglo XVI el amor desplaza a la guerra; el romance nuevo nace para una sociedad
distinta; la lirica ocupa el vacio dejado por la narrativa y la descripcion contribuye a la idealizacion
de dama y caballero” [1990:70]. Aunque a nivel politico y social sigue habiendo conflictos y atun
no se ha conseguido la unanimidad religiosa e ideologica, a juicio de Carrasco Urgoiti [1989], la
maurofilia literaria apoya la idea de la convivencia en una sociedad multicultural, mostrando una
imagen reluciente y exoética del morisco. Desde la perspectiva de esta investigadora, en esta
corriente literaria, el morisco es el “representante de una civilizacion brillante y refinada, pero
decadente” y “aparece siempre al lado del cristiano, y ambos pisan el terreno comun de la vida
caballeresca, con sus dos ideales de heroismo y amor cortés” (Carrasco Urgoiti 1989:42).

Del Abencerraje existen varias versiones, en cuyos detalles nos fijamos a continuacion,
basandonos en los datos presentados en la edicion de la obra llevada a cabo por Francisco Lopez
Estrada [1980:11-12]. La primera edicion, Chronica, se publica en 1561 en Toledo. La segunda es
la edicion de la Diana de Jorge de Montemayor, impresa en Valladolid en 1562, segtn el colofon
(en 1561, segtn la portada). La edicion Inventario realizada por Antonio Villegas y publicada en
Medina del Campo en 1565, es la tercera edicion impresa en un intervalo de cuatro afios. Aparte
de estas tres ediciones, existe un manuscrito de la obra, titulado Historia del moro, que es una
version muy reducida del asunto, copiada a finales del siglo Xvi o comienzos del xvil. El tema
dominante de todas las versiones, tal como lo verifica también Lopez Estrada [1980], es la leccion
de generosidad. La novela es el cuento del amor de dos moros, Abindarraez y Jarifa, quienes
reciben la generosa proteccion de un hidalgo cristiano, Rodrigo de Narvaez. Los “personajes de la
obra son gente enfrentada por motivos decisivos de religion y de generacion (en el sentido del

engendramiento dentro de una ley) y también de patria” (Lopez Estrada 1980:23).

47 Cabe recordar que esta novela aparece como relato intercalado en el Guzmdn de Alfarache y no tuvo una entidad
propia de manera independiente.
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Si nos fijamos en el transcurso politico en el que se difunde esta novela, nos asombra la
paradoja entre la realidad que esta ocurriendo en la sociedad y la utopia que se presenta en la obra.
Es bien sabido que durante los afios de la difusion del Abencerraje (1561-1565) tenemos a Felipe
II en el poder, quien proclamé en 1567 la Real Pragmatica de prohibicion de las costumbres y
tradiciones musulmanas; una politica dura contra los moriscos que desemboco en la rebelion de
las Alpujarras (1568-1570). En ese contexto, no hay que olvidarse de la amenaza otomana en el
Mediterraneo y su posible alianza con los moriscos.*® Una vez derrotada la rebelién de los
moriscos, las autoridades espanolas desasosegadas, por una parte, por la rebeldia de los moriscos
a la fe catodlica, y, por otra parte, atemorizados por la posible traicion de esos “enemigos caseros”
a la patria, sospechando de que pudieran actuar como quinta columna, optaron por su destierro a

Castilla, prohibiendo que se acercaran a la costa (Redondo 1995:63). Como hace notar Redondo:

A partir de entonces, se asiste a una verdadera campaiia de opinion contra ellos. Esa Espaia, que
esta adentrandose en una crisis profunda después de los afios 1570, se busca los chivos expiatorios
que necesita, en este caso “los cristianos nuevos de moro”. De esa campaia de opiniéon —cuyo punto
de llegada sera la expulsion de 1609— participan varios pliegos sueltos: ponen de relieve las
fechorias de los moriscos, quienes favorecen las incursiones de los berberiscos, no vacilando en
algunos casos en entregarles pueblos costeros de donde los moros se llevan riquezas y cristianos
como esclavos, no sin haber profanado ante las iglesias. Sin embargo, esos afios son también los
que corresponden a la mayor intensidad de la “maurofilia literaria” con un relato que prolonga y
supera el espiritu del romancero fronterizo, El Abencerraje o Historia de los amores de

Abindarrdez y de la hermosa Jarifa [1995:63-64].

En tales condiciones “la coesistenza culturale ¢ ormai solo un ricordo. [...] L obiettivo primario ¢
cercare di consolidare ’autorita cristiana di fronte agli avversari politici e religiosi islamici”
(Belloni 2017a:148). Conforme va intensificdndose el conflicto entre las dos religiones y
aumentandose la hostilidad hacia el morisco, empiezan a aparecer juicios negativos de los
personajes moro y morisco en la literatura, y especialmente en el teatro. Desde el punto de vista

de Belloni, en cuyos estudios se sustenta nuestro marco teorico [2017a:148]:

48 Léase mas al respecto en el apartado «2.3.1.» de la tesis.
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E evidente che anche la dimensione letteraria cerca di fare la sua parte in questo senso. Con la
costruzione del discorso che predica la superiorita del pensiero cristiano, gli stereotipi negativi e
distorti della figura del musulmano si intensificano sempre piu nella coscienza popolare e collettiva.
I pregiudizi vengono rafforzati poco a poco attraverso la tradizione orale e scritta. La comunita
morisca diventa, dunque, vittima dell’ostracismo cristiano viejo anche nel discorso letterario e
storiografico. La marginalita sociale di cui soffrono i membri della collettivita minoritaria si riflette
anche nella dimensione letteraria, soprattutto, come vedremo, in quella teatrale. Tuttavia,
all’interno del panorama rinascimentale letterario, fondato su un’amplia varieta di generi narrativi,

si verifica una circostanza straordinaria: sorge la novela morisca.

La convivencia cultural, convertida en un suefio en la vida cotidiana, se hace realidad en la
literatura maurofila del siglo XVI. Lo que no se logra en la practica se pinta en la novela morisca
con la magia de los términos idealistas y optimistas. Tal como menciona Lépez Estrada [1980:41],
El Abencerraje intenta “convertir la guerra en un medio para lograr la amistad, que es una de las
manifestaciones de la paz”. En resumen, segun la mayoria de los analisis realizados hasta la fecha
sobre este género, la novela morisca podria definirse como un intento de despertar los sentimientos
humanos hacia el ofro, cuyo ejemplo se contempla en el tratamiento de Narvdez con la pareja
morisca, protegiendo su amor. No obstante, “no hay duda de que estd muy alejada de la vida diaria
coetanea la imagen idealizada que en ella se ofrece del caballero moro en relacion de igualdad con
el cristiano” (Carrasco Urgoiti 1983:44).

Cabe senalar que son abundantes los estudios que tratan del tema de la novela morisca y
sus caracteristicas, todos siguiendo la misma linea conductora, de la que hemos ido hablando
anteriormente. No es nuestra intencion repetir lo que se ha ido explicando durante afios acerca del
tema, lo cual resultaria redundante y no abarcaria todas las investigaciones profundas llevadas a
cabo. Lo que nos parece interesante sobre el tema de la novela morisca, y mas especificamente
sobre la maurofilia literaria, es analizar la existencia de esta tendencia literaria en la Espafia del
siglo XVI, cuando el pais esta bajo la opresion inquisitorial, lo que llega a ser “uno de los enigmas
literarios mas importantes de las letras peninsulares” (Lopez-Baralt 1989:149). Criticos como
Menéndez Pelayo [1905], Guillén [1971], Shipley [1978], Marquez Villanueva [1984 y 1982],
Carrasco Urgoiti [1989] y Lopez-Baralt [1989 y 1999] intentaron contestar a la relevante pregunta

de como pudo sobrevivir la maurofilia literaria en un contexto historico-politico en el que los
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moriscos eran privados de elegir incluso su propia ropa. Dicho con palabras de Lopez-Baralt
[1989:149]: “pareceria un contrasentido que la figura del moro fuera ensalzada y adornada de los
ropajes mas ricos y de las armas mas resplandecientes justamente en los afios en que se le prohibira
al morisco de carne y hueso su propia identidad cultural”.

Partimos de la interpretacion mas basica y madas nacionalista, que se sustenta en
presupuestos que hoy no se pueden aceptar en un contexto académico. Desde el punto de vista de
Menéndez Pelayo, la literatura maurofila fue un espejo distorsionador de la realidad, cuyo papel

era embellecer lo poco agradable que era el moro. Segun sus palabras, la novela morisca era una:

generosa idealizacion que el pueblo vencedor hacia de sus antiguos dominadores, precisamente
cuando iban a desaparecer del suelo espafiol las Ultimas reliquias de aquella raza. Moros mas
préximos a la verdad hubieran agradado menos, y el éxito corono6 de tal modo el tipo creado por
Ginés Pérez de Hita y por los autores de romances moriscos, que se impuso a la fantasia universal

[1905:11, 145].

Una revision del tema histdrico se presenta por Guillén en 1971, quien considera la novela
morisca coma una llamada a la paz haciéndole al lector reflexionar sobre la realidad de la sociedad
a través de una imagen contradictoria de los conflictos religiosos entre las dos razas. Segun €I, “El
Abencerraje alludes to contemporary history by means of silent contradictions. It offers a vision
of peace and unity against a background of past wars between Christians and Moslems, while
connoting contemporary struggles and religious conflicts” [1971:178].

Frente a estos autores, en trabajos mas recientes se han hecho lecturas mas modernas de
esta tendencia literaria. De acuerdo con las investigaciones realizadas por autores como Shipley
[1978] y Marquez Villanueva [1984 y 1982] (en Lopez-Baralt 1989:151-152), la literatura
maurdfila se caracteriza por ser una expresion de resistencia y protesta. “La aparente contradiccion
entre el pintoresquismo verbal y los hechos reales parece superada para Marquez Villanueva: es
justamente la intransigencia de las autoridades cristianas la que detona esa protesta velada pero
firme de la literatura de tema moro” (Lopez-Baralt 1989:151).

Entre todas las interpretaciones realizadas sobre este género literario, nos resulta mas
defendible y moderada, y mas cercana a la realidad, la teoria de Lopez-Baralt. En su trabajo «Las
dos caras de la moneda: el moro en la literatura espafiola renacentista» [1989] presenta una serie

de razones por las cuales llega a cuestionar todas las teorias presentadas hasta su tiempo. La
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hispanista se arriesga a denominar la literatura maurdfila como una literatura “semi-oficial”
[1989:152] “sometida a toda suerte de eufemismos y de auto-censuras” [1989:155], por lo cual no
fue necesario que empezara “su posible condicion de literatura secretamente motivada” y “circuld
ampliamente con la sanciéon de las autoridades oficiales” [1989:155]. Consideramos
imprescindible para nuestro objeto de estudio desmitificar la resistencia de este género y
examinarlo sin olvidarnos de los detalles que explicaremos mas adelante y que nos ayudaran a
comprender como fue posible la existencia de este género en la Espaiia inquisitorial. Presentando
este analisis desmitificador, pretendemos demostrar que la situacion sociopolitica del pais tenia
una relacion estrecha con la imagen presentada de los personajes derivados del Islam en la
literatura y el teatro del Siglo de Oro. Tal como mencionamos antes, no era algo sistematico que
ocurriera siempre, y evidentemente, hay excepciones que confirman la regla. Pero nuestra
intencion es tratar de la mayoria que comprueba la influencia politica en la literatura y el teatro,
frente a la minoria que no hay duda de que critica los conflictos religiosos y promueve el espiritu
reconciliador, pero no con resistencia sino con cierta diplomacia, para no tener que enfrentarse con
la Inquisicion.

En primer lugar, tal como hemos mencionado anteriormente, hay que tener en cuenta que
la literatura maurofila no es una literatura clandestina, frente a la literatura aljamiada que si que
protestaba y resistia secretamente con rebeldia para conseguir sus objetivos. En este sentido,

citamos las palabras de Lopez-Baralt, que intenta mostrarnos las dos caras de la misma moneda:

Las letras aljamiadas, en cambio [a diferencia de la maurofilia literaria], escritas por rebeldes casi
siempre fanatizados que operaban en la clandestinidad, carecen totalmente de sordina y dan la
impresion, por usar un término muy en boga, de constituir una literatura colectiva de «destape». En
este sentido, la lectura de los textos clandestinos frente a la de los «semi-oficiales» producen una
poderosa sensacion de alivio: descubrimos que alguien fue capaz de escribir sin trabas en la Espaia
del XVI. La literatura aljamiada es posiblemente una de las pocas literaturas sinceras del

Renacimiento espafiol [1989:152].

Si la novela morisca es tan disidente —tal como la define Carrasco Urgoiti [1989]—, Lopez-Baralt
pregunta: ;por qué Ozmin y Daraja encubren su identidad cultural y se convierten al Cristianismo
en un abrir y cerrar de ojos sin el mas minimo resquemor de conciencia? Lo mismo ocurre con los

musulmanes gallardos de la primera parte de las Guerras civiles de Granada, cuando Malique
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confiesa que la fe cristiana es mejor y de mas excelencia. ;Por qué Isabel la Catolica despoja a
Daraja de sus prendas moriscas y la viste a la castellana en cuanto la tiene en su poder? (Lopez-
Baralt 1989:152). O el caso del “zapatero Pérez de Hita, preciado por todos a causa de su
«objetividad» histdrica para con cristianos y moriscos, se debe haber visto compelido a llamar a
estos ultimos «infames y perros moriscos salvajes» justamente para compensar su imparcialidad
de cronista” (Lopez-Baralt 1989:152). En El Abencerraje sucede una dinamica similar, donde
Abindarréez, a pesar de ser un moro galante, queda vencido y su libertad, asi como su amor,
dependen de la generosidad del cristiano. Que su lealtad pueda ser considerada un elogio hacia los
moros y los moriscos, no hay duda, pero esta caracteristica suya depende totalmente de la
generosidad del cristiano. Abindarrdez es leal porque Rodrigo de Narvéez es generoso. Porque es
el cristiano quien decide primeramente proteger el amor del morisco y darle una oportunidad. Y
todo esto es el mensaje que quiere transmitir la obra: perdon hacia el vencido.*’ “Los textos
«maurdéfilos» también proponen entre lineas el cese de la discriminacion social para los moriscos
y sus descendientes: esta medida ayudaria a integrar con dignidad ese sector de la poblacioén a una
sociedad a la que servian y con la cual en muchos casos incluso se identificaban” (Lopez-Baralt
1989:171). Otro punto importante tiene que ver con las condiciones bajo las que se publican estas
novelas. Ya sabemos que EIl Abencerraje es de autoria anonima y, cuando se publica (entre 1561
y 1565, dependiendo de la version), ni siquiera se ha declarado todavia la Pragmatica Sancion de
1567. Es verdad que la empresa de la integracion estaba en marcha, pero no existia ninguna ley
declarada que prohibiera el uso de las costumbres y la vestimenta de los moriscos. Podriamos
aceptar su caracter resistente si hubiera sido publicada a finales del XVI, aunque como hemos
explicado anteriormente, no deja de retratar la imagen del moro derrotado. El “mutuo respeto entre
las leyes” en esta novela, del que habla Marquez Villanueva [1984:119], no es nada mas que la
sumision del moro frente al cristiano. Que posiblemente seria necesario este detalle para que la
obra se publicara es comprensible, pero resulta dificil llamarlo resistencia. Ademas, que “hoy
sabemos de la estrecha relacion de la novelita con circulos de la nobleza de Aragén infiltrados de
ambas sangres semiticas y dispuestos a enfrentarse con el Santo Oficio en defensa de sus moriscos”
(Lopez-Baralt 1989:172). La obra tenia el apoyo de la nobleza de Aragdn, quienes eran partidarios
de aceptar las diferencias, “porque los moros de esa zona eran expertos labradores y pagan un

crecidisimo tributo, consistente en la cuarta parte de los frutos, sin contar otras exacciones, y por

49 Léase mas al respecto en el apartado «4.2.1.» de la tesis.
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eso dice el proverbio espafiol que quien no tiene moro, no tiene oro” (Miinzer 1952:414). En
Aragoén existian “hasta 1610 dos mundos, el cristiano y el morisco, pero las diferencias que en un
principio imponia la religion y la cultura se habian visto recortadas por una convivencia secular y
no pocos intereses comunes” (Colas Latorre 1993:169). En este sentido, es importante mencionar
también que la primera parte de Las Guerras civiles de Granada se publico en Aragon, conocido
emporio de los moriscos defendidos. Mas relevante para este punto, es la fecha y el lugar de la
publicacion de la segunda parte de esta novela. Tal como menciona Prada [2009:110], Pérez de
Hita no consigui6 publicar la segunda parte de su obra hasta 1619, anos después de la expulsion,
cuando el peligro ya estaba superado. Aparte de todo lo explicado anteriormente, es imprescindible
tener en cuenta el provecho econdmico que habia en la publicacion de estas obras. Ya hemos visto
que la nobleza de Aragon se beneficiaba economicamente de defender a los moriscos. Ademas,
los autores de estas novelas pagaban un tributo enorme a las autoridades para que les permitieran
publicar sus obras (Lopez-Baralt 1989:152).

Aunque Lopez-Baralt considere que la existencia de este género en la Espafia inquisitorial
probablemente es uno de los enigmas literarios mas relevantes del pais [1989:149], nos atrevemos
a sostener que existe una armonia significativa entre los acontecimientos politicos y las
producciones literario y teatrales de esa €poca. Si existe la maurofilia literaria, en el teatro se
desprecia suficientemente al moro en obras como la Farsa de la Iglesia de Sénchez Badajoz
(1554), el Paso de un soldado y un moro, y un ermitario de Juan de Timoneda (1565) y la Comedia
Armelina de Lope de Rueda (1567).>° Es cierto que la maurofilia literaria adquiere mayor
prominencia y estd de moda en esos afos, pero esto se debe a que los musulmanes no son
percibidos como una amenaza grave para la identidad cristiana y la unidad nacional. No disponen
del poder politico o militar. Mientras se presenten como personajes derrotados y vencidos en la
literatura (honrados o no), que su derrota se exprese con palabras elegantes o menospreciantes, e
incluso que se reconozca o no la riqueza de su cultura y la esplendidez de sus costumbres, la
publicacion de este tipo de obras no constituia un peligro para el pais. La literatura mauroéfila
describe un ambiente y unas condiciones imaginarias e idealizadas de la realidad de esa época;
entonces, (qué necesidad hay para censurarla y suprimirla? ;Por qué la Inquisicion tenia que
enfrentarse con esos autores si sus obras no reflejaban la realidad amarga de la sociedad de

entonces y no criticaban los actos inhumanos de los inquisidores? ;Qué obligacion hay para borrar

0'Véase més al respecto en Belloni [2017a:145-155].
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una imagen tan brillante y conmovedora pero falsa de las relaciones entre los cristianos y moros,
cuando puede generar tantas dudas que, incluso pasados muchos siglos, los criticos e historiadores
no puedan decodificar la verdadera postura de la Inquisicion frente a esas producciones literarias?
(Por qué no dejar que se oyera tanta dulzura? Mejor era dedicar tiempo a oprimir la literatura

aljamiada que era el espejo realista de la sociedad:

El prosaismo desgarrado de los manuscritos aljamiados ofrece un violento contraste con las
dulzuras imposibles de los textos castellanos que por eso mismo pudieron ver la luz en la Espafia
inquisitorial. Pero es tal la contradiccion entre la literatura morisca semi-oficial y la realidad amarga
que elevaban al eufemismo, que la propia literatura «maurofila» se subvierte a si misma en pleno
Renacimiento espafiol y da un tratamiento iroénico a sus flagrantes contrasentidos humanos (Lopez-

Baralt 1989:167).

Poco después de ser sofocada la rebelion de las Alpujarras por don Juan de Austria, nace
el romancero morisco (Alvar 1990:XXXIV-XXXV) por los afos 1575-1585, y asi la maurofilia
literaria no se limita a la novela morisca y sigue su camino, dejando sus huellas —E7 Abencerraje
mayoritariamente— en el romancero nuevo, y mas directamente en el romancero morisco (Redondo
1995:69). Pero este género no es mas que una moda literaria (Correa 1999:462). La Flor de
romances de Andrés de Villalta de 1588°! se considera la primera coleccién de auténticos
romances moriscos y, con la publicacion de la Flor de varios romances nuevos (con nuevas partes
publicadas entre 1591 y 1597), se alcanza el momento de mayor esplendor de este “romancero
morisco” (Redondo 1995:69-70), que se extingue a partir de 1610, poco después de que la Empresa
de la expulsion se pusiera en marcha (Correa 1999:462). Aunque asistimos la mayor tension entre
las dos comunidades, estos romances se llenan de galas, festejos y amores al estilo moro. Nacidos
de una verdadera convencion artistica, retratan la imagen del caballero moro, valiente y perfecto
amador (Redondo 1995:70). Belloni, describiendo este género literario como una “rilucente

artificiosita” [2017a:155], argumenta que:

1 A continuacion, Redondo explica que antes de la fecha de la publicacion de La Flor de romances empezaron a
aparecer de forma esporadica romances moriscos en diversas publicaciones que salen por esos afios, como en la Rosa
de amores de Juan de Timoneda, publicada en Valencia en 1573 [1995:69].
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Alla fine del secolo XVI si assiste al dissolvimento del compromesso socio-politico assunto
celatamente dalla tendenza maurofila. Il genere della novela morisca si modifica, concretizzandosi
in un esercizio letterario composto essenzialmente per soddisfare il gusto del pubblico dell’epoca.
Il valore idealista del genere viene cosi sostituito da quello del diletto e del puro svago. Nel nuovo
romancero morisco e nelle comedias de moros y cristianos, il ritratto del raffinato e lussuoso
ambiente granadino e la rappresentazione delle schermaglie amorose dei protagonisti si svuotano
degli ideali maurofili: viene cosi allontanata, nella nuova modalita letteraria, qualsiasi scintilla di
riflessione critica legata alla tragedia che la comunita morisca stava sperimentando precisamente

in quel periodo storico [2017a:155].

Cuanto mas se acerca la fecha de la decadencia de la maurofilia literaria, mas se desmitifica al
noble moro granadino de los romances moriscos y, de nuevo, tenemos al morisco humilde y

miserable. Dicho con las palabras de Belloni:

man mano che la situazione politico-sociale spagnola muta sempre piu a sfavore della minoranza
morisca, iniziano ad emergere perfino dei romances satirici che mettono sotto osservazione i
romances nuevos, attaccandoli e mostrandone le contraddizioni. E evidente che la demistificazione
del nobile moro granadino dei romances moriscos induce a uno sguardo meno idealista e piu attento
al le circostanze storiche contingenti. L’anacronistico aristocratico moro non ¢ piu una figura
letterariamente accettata dai critici che, laborando per un progetto dissacratorio dello stesso
personaggio musulmano, lo spogliano del suo rivestimento prezioso accostandolo sempre piu al

misero morisco, procurando in questa maniera divertimento per il pubblico [2017a:156].

Tal como menciona la investigadora italiana, uno de los ejemplos mas famosos del efecto parodico
logrado mediante el menosprecio en el romance morisco es el poema “jAh, mis sefiores poetas!
insertado en la parte Quarta y Quinta de la Flor de romances” de Sebastian Vélez de Guevara
(1592, en Belloni 2017a:157).

Como hemos mencionado anteriormente, hacia finales del siglo XVvI, la moda morisca
empieza a declinar paulatinamente, quiza por el “cansancio producido por la extraordinaria
popularidad del romance morisco y el auge creciente de la poesia pastoril” (Carrasco Urgoiti
1989:55) o quizéa porque cada vez se intensifica mas el conflicto entre las dos comunidades. Es
precisamente entonces cuando aparecen las comedias de moros y cristianos, en las que a pesar de

que “volvemos a encontrar el ambiente caballeresco y la vision poética del moro granadino que
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caracteriza el género morisco” (Carrasco Urgoiti 1989:77), se contempla esa decadencia de la que
hablamos. En el siguiente apartado analizaremos con mads detalle las caracteristicas de las
comedias de moros y cristianos y veremos cémo el personaje moro caballero se sustituye
paulatinamente por su arquetipo gracioso, ridiculizado y animalizado, mientras las autoridades

cristianas se optan por su expulsion en la vida real (Belloni 2017a).

2.2.2.2. El reflejo del movimiento de la unidad cristiana en la literatura y el teatro auriseculares

Tal como hemos contemplado en el apartado anterior, mientras va cambiando la situacion
sociopolitica entre las dos comunidades, las autoridades espafiolas arrinconan cada vez mas a la
minoria morisca y se desvanece mas la tendencia maurodfila. Aunque Benedetta Belloni
[2017a:158] sostenga que después de la novela morisca la figura del noble moro granadino
reaparece en el género de la comedia de moros y cristianos como protagonista de la obra, quien
junto al aristocrata cristiano va experimentando nuevas hazanas y duelos, nos apresuramos a decir
que precisamente con la aparicion de esas comedias se dieron los primeros pasos hacia el rechazo
del otro, y empez6 paulatinamente a aparecer el reflejo del movimiento de la unidad cristiana en
la literatura y el teatro dureos. Muchos de los moros que aparecen en las comedias de moros y
cristianos de Lope de Vega, ademas de tener el alma cristiana y acabar por convertirse (Carrasco
Urgoiti 1989:83), cuyos ejemplos se ven en El cerco de Santa Fe (1596-1598), La divina
vencedora (1599-1603), El cordobés valeroso Pedro Carbonero (1603), El primer Fajardo (1600-
1612), llevan el peso cémico de la obra, lo cual puede ser considerado como un menosprecio hacia
esta minoria, como veremos mas adelante. La maurofilia presente en las comedias de moros y
cristianos de Lope, del que hablan Urgoiti y Belloni, igualmente suponen una dulzura artificial,
porque la superioridad de los cristianos es el tema predominante en estas obras y lo que el autor
procura es animar a los moros a convertirse; una invitacion respetuosa antes de que se recurriera a
una medida mas drastica. Por ejemplo, en los siguientes versos contemplamos un claro contraste
entre el Cristianismo y el Islam, destacando la supremacia de la sangre espaiiola. Se expresa un
profundo sentimiento de orgullo tanto por la ciudad santa como por el Rey, resaltando la firme
oposicion al mundo musulman. La aspiracion de inmortalidad para la ciudad subraya la relevancia

de preservar los valores cristianos en medio de la confrontacidon con la influencia musulmana:
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CONDE Santa ciudad, que el santo nombre toma
de nuestra santa fe tu intento santo,
y ya de un Rey que el mundo oprime y doma,
de Europa claro honor, de Africa espanto;
opuesta al gran cultor del vil Mahoma,
que la sangre espafiola infama tanto,
pues ya de orgullo su arrogancia privas,
aunque le pese al tiempo, inmortal vivas.

(El cerco de Santa Fe, vv.1-8)

La misma dinamica de superioridad se revela en otro cuadro, donde un moro rechaza ser liberado
y muestra un ferviente deseo de servir al Rey en lugar de regresar a Granada. La utilizacion del
diminutivo al referirse al musulméan como “morillo” subraya su posicion humillada e inferior entre

los cristianos, presentandolo muchas veces como un sirviente en las obras de la época:

REY Tenga el moro libertad.
MARTIN Los pies alli le besad.

MORO Por qué?

MARTIN Por esa merced.
MORO Responde que no me agrada.
MARTIN Moro, ;por qué dejas de irte?
MORO Porque mas quiero servirte

que no volver a Granada.
Yo te he cobrado aficion;
tus caballos curar quiero.
REY jBuen morillo!

(El cerco de Santa Fe, vv. 1745-1763)

Ademas de esto, no se puede prescindir del periodo histérico en que ocurren los
acontecimientos de estas comedias. Observando detenidamente, notamos que casi todas ellas
representan eventos de la Edad Media o de los afios cercanos a la Reconquista,>? por lo cual no es
asombroso encontrarnos con ambientes de la elegante corte granadina y bellisimos pasajes

descriptivos. En relacién con los personajes moros de dichas comedias, se debe afiadir que estos

32 En El cerco de Santa Fe, la accion tiene lugar en 1491, durante el cerco de Granada. La envidia de la nobleza se
desarrolla en la época de Fernando I1I el Santo (1201-1252). La divina vencedora es un reflejo de la época de Fernando
III el Santo, rey de Castilla (1217-1252) y de Ledn (1230-1252). En El cordobés valeroso Pedro Carbonero la trama
ocurre durante la época de los Reyes Catolicos. Asimismo, Los hechos de Garcilaso de la Vega y moro Tarfe tiene
lugar en la época de los Reyes Catdlicos, la Guerra de Granada, en el momento en que, en 1491, se produce la
reconversion del campamento cristiano en la Vega de Granada en ciudad de Santa Fe, torreada y amurallada. Por
ultimo, El primer Fajardo se desarrolla en contexto historico del reinado de Enrique II (1334-+1379). Cabe sefialar
que los datos provienen de las busquedas realizadas en el portal ARTELOPE (https://artelope.uv.es/).
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se exponen como caballeros porque finalmente se convierten al Cristianismo. En otras palabras, el
nivel de la distorsion de su imagen teatral tiene un vinculo estrecho con sus ganas de ser cristiano.
Insisto en que, tal como hemos visto en los ejemplos antedichos, el moro merece el respeto del
cristiano en la medida en que acepte verdaderamente la fe y la supremacia cristiana. En este
sentido, es importante tener en cuenta que mientras va complicandose mas el proyecto de la
asimilacion del ofro, la imagen literaria de los moriscos es menos idealista y se desprecia cada vez
mas su identidad, hasta que se le quitan todos sus valores humanos con el inicio de la empresa de
la expulsion. Desde finales del XVvI hasta principios del XVII nace un nuevo movimiento segun el
cual el morisco se considera inasimilable y “aqui es donde el desliz hacia un racismo sin matices
se convierte en institucion estatal, con la adopcion de los estatutos de limpieza de sangre que hasta
entonces solo existian de manera local y circunscrita sobre todo a cabildos y 6rdenes monésticas”
(Rodrigo de Zayas 2006:70). Mientras se acerca la fecha de la expulsion, va enfriandose el fervor
de esa maurofilia artificial, y empiezan a aparecer personajes musulmanes diabdlicos,
animalizados y ridiculizados. Dicho en las palabras de Diez Borque [1976:233]: “el problema de
la limpieza de sangre en su colectividad medular en la vida social del XVviI espafiol no es diferente
en la comedia”. En el teatro, y mas en el género de la comedia, se le coloca al morisco una mascara
negativa —evidentemente no es algo sistematico, sino que ocurre en la mayoria de las obras—y se
toma una actitud hostil hacia este ofro. En cambio, se defienden los valores de la casta dominante
(Diez Borque 1976:238), siendo en realidad unos “torturadores” y “verdugos”, llamados asi por
Perceval [1997:21]. En consecuencia, el teatro se convierte en el espejo deformador de la
personalidad del morisco, una distorsion de la realidad y de su forma de ser, pero espejo realista
de su marginacion social. Empleando las palabras de Auladell [1995:401], “la marginacién social
que en la realidad sufrieron los cristianos nuevos es la razon fundamental para que también sean
marginados en la escena, como muestra —una vez mas— de que esta fue, en mayor o menor medida,
reflejo del momento”. Lo que queda fuera en la mayoria de las obras teatrales son los problemas
de los sectores marginados y la triste realidad de su vida (Diez Borque 1976:237), sea por el temor
de los dramaturgos a la Inquisicion, por ser antimoriscos y partidarios de la expulsion o porque la
comedia queda al servicio de la Monarquia. Como es bien sabido, “la comedia ocup6 un papel
fundamental como difusora y mantenedora de las ideas politico-sociales comunes del espanol del
XVIL [...] La teatralidad es un procedimiento privilegiado de propaganda politica, pero también

una mascara para embellecer al gran fracaso” (Diez Borque 1976:129 y 131). Por lo tanto, en el
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caso de la cuestion morisca, su responsabilidad era embellecer una medida tan dréstica como la
expulsion con justificaciones dificiles de ser cuestionadas,” sobre todo cuando fuera de Espafia la
actitud hacia esta minoria es distinta. Segin las palabras de Villanueva [1984:83]: “el papa
Clemente VIII consideraba absurda la idea de que los moriscos representaran un peligro mortal
para Espafia”. Ademas, sabemos que en Francia “los liberales afrancesados recogen en Paris el
recuerdo de estos moriscos que se ha conservado como valientes luchadores contra la inquisicion
y el absolutismo hispano” (Perceval 1997:71). Tal como nos cuenta Ricote en el capitulo LIV de
la segunda parte de Don Quijote, los moriscos son bien recibidos también en Alemania, donde hay
libertad y “cada uno vive como quiere” (2, LIV:436).

Cuando el teatro se une al vagon de la propaganda antimorisca para justificar los actos
violentos del destierro de los moriscos, lo mas importante en su trayectoria es representar un
‘Todos son uno’;>* es decir unificar al otro en un arquetipo digno de desprecio. Como expresa
Pedraza Jiménez [2009:185-186], “los poetas dramaticos parecen servir a un publico variopinto
entre el que se encuentra una mayoria popular, irreflexivamente inclinada a la expulsion™.

Mientras el teatro esta desempefiando su papel en la propaganda antimorisca, surge un
conjunto de obras historico-literarias —la mayor parte de ellas escritas por eclesiasticos— en los
afos inmediatamente posteriores a la expulsion de 1609 (Belloni 20174:80). La literatura
apologética se crea para “riuscire ad arginare definitivamente la perniciosa presenza morisca
all’interno della corporatura cristiano-spagnola”. El arma de los apologistas es el odio; cuanto mas
odio se genere contra los moriscos, mejor se justifica la expulsion. La pregunta es, /cudl seria la
mejor herramienta para generar ese odio? Evidentemente, transmitir una imagen extraia,
monstruosa, traidora e inasimilable del morisco y burlarse de su identidad y sus costumbres
(Perceval 1997, Moreno Diaz del Campo 2005 y Belloni 2017a). En resumen, “el morisco de los
apologistas fue creado para ser expulsado —fuera en sentido figurado o efectivo—" (Perceval

1997:183). Entre los trabajos apologéticos®> se destacan mas la Defensio Fidei y la Crénica de

33 Cabe sefalar que en la vida real la Monarquia Hispanica no se queda con los brazos cruzados e intenta distorsionar
también la realidad, por lo que “alega la traicion para justificar juridicamente la expulsion por el delito de lesae
maiestatis humana” (Prada 2009:257).

5% Es como Perceval [1997] denomina el acto realizado contra los moriscos durante la empresa de la expulsion, lo que
se convierte en el titulo de su trabajo Todos son uno: arquetipos, xenofobia y racismo. la imagen del morisco en la
Monarquia Espariola durante los siglos XvIy XVII.

55 José Maria Perceval [1997:32-40], presenta una lista completa de los autores apologistas en su Todos son uno:
arquetipos, xenofobia y racismo: la imagen del morisco en la Monarquia Espariola durante los siglos Xvi y XVII, entre
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Jaime Bleda, quien posiblemente fue la principal fuente de inspiracion del resto de los apologistas,
tal como ¢l mismo manifiesta: “solo ha sido mi intencion, dar a entender que los errores de los
Moriscos los saqué yo a la luz, y probé: y en esto fui el primero a gloria de Dios Nuestro Sefior”
(en Moreno Diaz del Campo 2005:235). Desde su punto de vista, hizo muy bien el Rey Catolico
en echarlos de Espafia, porque los moriscos eran “maestros y autores de los mdas excesivos
crimenes, y mas perjudiciales, a la republica cristiana, de sacrilegos blasfemos, homicidas,
falsarios, hechiceros, ladrones, herejes, apostatas, promotores y ejecutores de toda maldad”
(Coronica de los moros de Esparia, 1618, en Martinez 2000). La cita manifiesta de manera concisa
la hostilidad y los prejuicios que caracterizaban la época, reflejando una base conceptual e

ideoldgica que se representa posteriormente en los personajes estereotipados de las obras 4ureas.

2.2.2.2.1. Las caracteristicas del personaje del morisco en el contexto de la expulsion

Si examinamos con atencion los estudios realizados sobre las caracteristicas de la figura del
morisco del teatro aureo,’® llegaremos a la conclusiéon de que existen unos rasgos que se van
repitiendo en las obras con tema morisco (Belloni 2017a), por los que se demuestra la estrecha
relacion del teatro dureo con la politica y su papel propagandistico en contra de los moriscos, cuyo
mejor ejemplo se observa en las obras de Lope de Vega, Cervantes y Calder6n de la Barca por la
presencia mas frecuente de personajes derivados del Islam en sus obras. Como hace notar Perceval
[1997:21-23], en la literatura y el teatro dureos se le coloca al morisco una méscara que le hace
reir o llorar al cristiano. La intencion del cristiano era inventar una serie de moriscos convertidos
en la antitesis de la sociedad espafola en formacion, y crear un estereotipo definible, exterior y

eliminable. Dicho con sus palabras:

«Todos son unoy, [...] no se trata, como pensaban estos, tinicamente de unificar a todos los
atacados, englobarlos respondiendo a un exclusivo arquetipo creado intelectualmente, monigote

que se dibuja y al que se hace hablar. [...] Ahondando mas, «todos son uno» revela que el cristiano

los que merece la pena citar a Andres, Alcala, Perez de Chinchon, Bleda, Aznar Cardona, Ripol, Valencia, Verdu,
Fonesca, Guadalajara y los memoriales de los obispos y el patriarca de Valencia.

6 Véanse Case [1981, 1982 y 1993], Perceval [1990 y 1997], Auladell [1995], Garcia-Varela [1996], Ortega Robles
[2012], Carmona Tierno [2013], Belloni [2012 y 2017a] y Sanchez Jiménez [2019].
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no comprende en el fondo la dualidad misma que pretende al concebir otro, sino que solo habla en
el fondo de si mismo. [...] El cristiano desarrolld una percepcion sutil del morisco y lo morisco a
lo largo del siglo XV1, inventando toda una serie de moriscos, en la xenofilia o en la xenofobia,
moriscos que la hablaban de ellos mismos (Ricote) y se convertian en la antitesis de la sociedad

espafiola en formacion (Perceval 1997:21-22).

Ese monigote del que habla Perceval representa a un morisco marginado, extrafio y monstruoso de
clase social baja, quien no come tocino ni bebe vino, practica la brujeria, y es sirviente, jardinero,
herrero o desempefia algun otro oficio manual (Garcia-Varela 1996, Perceval 1997, Case 1981 y
Belloni 2017a). La comedia prefiere utilizar elementos mas burdos y populares, como el topico de
comer tocino, hasta llegar a la burla abierta para presentar una imagen despectiva e inferior del
morisco (Diez Borque 1976:237-238). La responsabilidad de este personaje en la obra —en la
mayoria de los casos secundario— es recordar al publico los contrastes entre el grupo dominante y
el minoritario, reactivando la atencion del espectador sobre el tema de la expulsion. Debido a su
posicion inferior como sujeto minoritario, se transforma facilmente en un objeto cémico (Belloni
2017a:211-213). Las diferencias religiosas y culturales entre el morisco y el cristiano son el mejor
vehiculo para burlarse de ellos y discriminar su imagen.>’ En relacion con eso, Belloni [20174]
explica en su analisis de la figura de los moriscos presentes en las obras de Lope®® que se
encuentran algunos criterios utilizados por el autor que contribuyen a la formacién de un modelo

estereotipado del morisco. Segun la investigadora:

Sono quattro parametri che potrebbero corrispondere, nei termini generali, agli stessi principi con
cui la figura viene stereotipizzata a livello sociale e si riferiscono a: 1) la scelta del nome del
personaggio; 2) la rappresentazione del processo di conversione al cristianesimo che subisce il

personaggio durante la storia; 3) 1’indicazione da parte dell’autore del consumo di vino e della

57 Pont6n analiza también el asunto en su edicion de EI bautismo del principe de Marruecos, donde explora las
diferencias entre ambas comunidades que llevan a Muley a convertirse en cristiano para ser aceptado en la sociedad
cristiana, destacando la manifiesta vertiente religiosa en la comedia (Vega, ed. Pontén 2009:808).

58 Belloni [2017a] examina de forma exhaustiva las caracteristicas recurrentes de la figura del morisco en nueve
comedias lopescas. El corpus de las comedias incluye los titulos como La tragedia del rey don Sebastian (1593-1603
45), El hidalgo Bencerraje (ca. 1605-1606), La divina vencedora (1599-1603), Los esclavos libres (1599-1603), El
arenal de Sevilla (1603), El cordobés valeroso Pedro Carbonero (1603), El primer Fajardo (ca. 1610-1612), San
Diego de Alcald (1613)y La envidia de la nobleza (1613-1618). Para obtener detalles adicionales, Iéase la monografia
de la estudiosa.
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carne di maiale da parte del personaggio nella consapevolezza di trasgredire i precetti islamici; 4)

I’impiego di una specifica parlata morisca [2017a:220-221].

Teniendo en cuenta estas reflexiones, segun las necesidades de nuestro objeto de estudio y
del alcance que pretendemos darle a esta investigacidn, nos apresuramos a ofrecer una
clasificacion de las caracteristicas predominantes de los textos propagandisticos de tema morisco,
en los que aparecen los estereotipos derivados del Islam. A este respecto, hemos dividido estos
factores repetitivos en tres categorias principales: 1) la ridiculizacion; 2) el menosprecio; y 3) la
marginalidad. Ahora bien, las preguntas a las que buscamos dar respuesta son: ;cuéles son las
caracteristicas ajenas de la minoria musulmana a las que se pueden aplicar estos pardmetros?
(Cuadles son las excusas de los autores para realizar su juego con la figura inasimilable del otro?
(Qué justificaciones les pueden servir para lograr sus objetivos sociopoliticos? Tal como
contemplaremos en las proximas paginas, la jerga morisca y las costumbres y leyes islamicas son
las excusas de los autores para presentar una imagen ridiculizada de esta minoria, la clase social
se convierte en su medio teatral para menospreciarla, y por altimo, su ascendencia arabe-islamica
es el motivo ideal para marginarla. Cabe sefialar que no es nuestra intencion presentar una
clasificacion sistematica, porque las tres categorias mencionadas pueden contener todos estos
pretextos. En este trabajo se pretende solo seguir una estructura organizada, —basandose en la
frecuencia con la que son utilizados estos elementos en cada categoria— segun la cual se intentara
analizar el corpus de las puestas en escena del trabajo. Para facilitar la comprension, se presenta

un esquema general de dicha clasificacion:

1. La ridiculizacion:

e FEllenguaje (la jerga morisca)

e Las costumbres, tradiciones y las leyes islamicas
2. El menosprecio:

e Laclase social (el trabajo manual)
3. La marginalidad

e Laascendencia arabe-islamica

Empezando con la ridiculizacion, se puede sugerir que la burla es la mejor herramienta de
los autores para menospreciar el lenguaje morisco, las costumbres y las leyes islamicas. A juicio
de Robbert Jammes [1981:9], “la burla es rebelion contra el orden, y de esa rebelién se hace

complice el que rie, el publico”. Sin embargo, es digno de recordar que cuando lo ridiculo se aplica
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a los moriscos ya “no se trata de una de risa subversiva, sino, al contrario, de una risa recuperada
por las clases dominantes y de caracter conservador” (Jammes 1981:10). La rebelion de los autores
aureos es contra el orden isldmico y para ello recurren al morisco gracioso como mejor agente de
esta batalla literaria. Es muy frecuente encontrar en las obras aureas un morisco gracioso que hable
un espafiol burdo mezclado con interferencias arabes, llamado la “jerga morisca” —en cambio, los
moros nobles hablan un espafiol correcto y normal— (Case 1981:788), y que el autor se burle de
las tradiciones y costumbres islamicas (por ejemplo, la prohibicion del consumo del vino y tocino)
con motivo de su necedad (Ortega Robles 2017:33, Belloni 20174:203-210 y Case 1993:5 y 9).
Dicho enpalabras de Belloni [2017a:210]: “il gracioso morisco si caratterizza essenzialmente per
1 suoi attributi comici e si identifica soprattutto grazie ad una parlata peculiare, la jerga morisca”,
cuyo ejemplo se contempla en el personaje de Zulema en Los esclavos libres, Fatima en La divina
vencedora o Hamete en El cordobés valeroso Pedro Carbonero.

Antes de detallar las caracteristicas del morisco gracioso, vemos necesario enumerar
brevemente los rasgos tipicos del personaje gracioso del teatro aureo para poder hacer una
comparacion entre este y su tipo musulman. El personaje del gracioso o la figura del donaire,>
cuya primera aparicion en las comedias lopescas ha sido objeto de muchos estudios,®® siempre se
representa como un criado (un sirviente) comico y risible. “The master-servant contrastive
relationship” (Silverman 1955:XV) es la caracteristica fundamental que define la funcién que
desempeiia la figura del donaire. Este dualismo entre amo y criado determina la caracterizacion
del gracioso (Gémez 2005:16), cuya voz necesaria —la que representa la voz popular— es un
complemento armonico de la voz del galan (Montesinos 1967:63-64). En suma, dicho con palabras
de Silverman [1952:65], de “esta antitesis del criado y su amo surge la personalidad del gracioso™.
Hay que destacar que, aunque su vision de la realidad es totalmente contrapuesta a su amo, le sirve
con “perruna lealtad” y “sigue al galan como su sombra” (Montesinos 1967:24 y 26), porque el

sentimiento de lealtad es otra de sus caracteristicas basicas, por lo que llega a ser el asesor de

% A juicio de Gomez, “las denominaciones «figuras del donaire» y «gracioso», ambas se pueden usar como
sinénimos” [2006:12].

%0 Gomez explica que [2006:12], a pesar de que Lope afirme en la dedicatoria de La francesilla (1596) que fue él quien
introdujo la “figura del donaire”, no hay unanimidad entre criticos especialistas que han estudiado el tema como F.
Montesinos [1935], F. Lazaro Carreter [1987], D. Ley [1954] y Joseph H. Silverman [1955], Menéndez Pelayo [1959].
Ante esta cuestion, estos investigadores, enumerando las caracteristicas primarias y secundarias que sirven para
clasificar a un personaje como figura del donaire, se preguntan si realmente la aparicion del gracioso o la figura del
donaire se produce en La francesilla o existen ejemplos anteriores (Gomez 2006:26-27), asunto en el que no vemos
necesario entrar en este trabajo.
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confianza de su amo (Belloni 20174:201). Aun asi, no hay que olvidar que como “no tiene sangre
noble [...] todo lo empuja hacia el pan de cada dia” (Silverman 1952:65) y, por lo tanto, su “lealtad
es actitud interesada, falsa lisonja en espera de recompensa” (Diez Borque 1976:245). Aparte de
sus caracteristicas primarias, a este personaje “desocializado” (Diez Borque 1976:240) se le
asocian también unos rasgos secundarios como la cobardia, la astucia, la bravuconeria y la aficion
por la comida, la bebida, el dinero y, en general, los intereses materiales (Montesinos 1925, Gomez
2006 y Belloni 2017a). El gracioso se forma y actia inicamente en la direccion de las necesidades
del dramaturgo, que en este caso pasa por desempefiar una funcion meramente coOmica en la
comedia y hacer participe al publico de la burla que hace contra las normas sociales (Belloni
2017a:203). De las explicaciones de Arellano [2007:9] sobre las caracteristicas de los elementos
coémicos podemos concebir que el gracioso se integra poco en la trama basica y su presencia es
bastante marginal por razones practicas y comerciales, por lo cual puede ser borrado facilmente de
la obra sin que se perjudique la unidad de accion.

Segtn lo explicado anteriormente, conviene no olvidar en primer lugar que el morisco
gracioso es un personaje tipico de las comedias moriscas de Lope (Ortega Robles 2017:33). De
acuerdo con los estudios realizados por Juan Ortega [2017:33], se deduce que debi6 de aparecer
entre 1599 y 1602, y a partir de entonces se fija en todas las comedias moriscas de Lope, excepto
en El nuevo mundo descubierto por Cristébal Colén®' y El Hamete de Toledo. Dicho todo esto,
hay discrepancias entre criticos como Case [1981], Gomez [2006] y Belloni [2017a] sobre el
origen del morisco gracioso. En otras palabras, no hay un consenso unanime en la critica
especializada cuando estudian la influencia del personaje gracioso en el morisco gracioso. Desde
el punto de vista de Belloni [20174a:213], el personaje del gracioso o el donaire es evidentemente
el patron de Lope de Vega para componer una “variante musulmana” de ¢l, apoyandose sobre las
referencias malentendidas del estereotipo social del morisco gracioso. Aunque Goémez [2006:70]
insiste en que no se debe confundir el esclavo morisco cémico con el personaje gracioso por falta
de la relacion entre el amo y su criado, Belloni hace notar que [2017a:199] Lope de Vega utiliza
el mismo ingrediente tradicional del gracioso para crear un nuevo producto literario que es el alter
ego comico del moro noble y sentimental, y consigue construir ese contraste entre los dos

personajes musulmanes. Por lo tanto, el dualismo amo/ criado se transforma en moro/ morisco,

! Hay que sefialar que, segin la clasificacién de Ortega Robles, esta obra se considera como “comedia con materia
morisca” [2017:23].
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aunque reconoce que sus voces no son complementarias (Belloni 20174:204). La postura de Case
frente al tema adopta un punto intermedio. El sostiene que, “el morisco gracioso es un tipo comico,
pero es dificil clasificarlo como un gracioso en el sentido estricto del término” [1981:789]. Aun
asi, afirma que comparte muchos rasgos del gracioso, como la comicidad, la cobardia y la
ignorancia. A su juicio [1981:789-780], el morisco gracioso “es una total criatura de la
convivencia y de la comodidad” que tiene amor a la comida (que en su caso seria al tocino), al
vino y al suefio, y su papel es ser sirviente o lacayo. Segin todo lo explicado anteriormente,
coincidimos con Belloni, porque si hablamos de una “variante” del gracioso, nos referimos a un
personaje que comparte semejanzas con el gracioso pero que también muestra diversas formas de
¢l. La masa es la misma en los dos, pero Lope les ha dado formas un poco distintas. En todo caso,
el elemento mas relevante en los dos es el papel que desempenan en la comedia. Hemos
mencionado antes que el gracioso es una via para la metateatralidad (Belloni 20174:203) a través
del cual se hace complice al publico de la burla contra la estructura social. EI mismo papel lo
desempefia el morisco gracioso para ridiculizar las leyes, costumbres y tradiciones islamicas,
cuyos ejemplos se contemplan en los siguientes versos, donde se burla de la prohibicion del
consumo del vino y el tocino segun la ley islamica:
GALLINATO No hay manjar
sin sazdn a quien tiene hambre.
(Qué tienes?
FATIMA Unas costilias
de garnero, una soloma

y el nemigo de Mahoma,
con otras zarandajilias. (La divina vencedora, vv. 498-503)

ZULEMILLA Todos
se haber andado. jAh, pécaros beliacos!
iGobardes, joro a Dios...! Daca, Zolemia,
esa botilia aqui, que no lo mera
Mahoma. (E!l bautismo del principe de Marruecos, vv. 2536-2540)%

Un elemento considerable en los versos arriba mencionados es el lenguaje de los personajes
moriscos. Sabemos que la caracteristica mas importante y primordial del estereotipo del morisco

gracioso es su lenguaje. La jerga morisca la habla solo el morisco gracioso (Case 1981:788). El

62 Los versos son extraidos por Belloni [2017:256].
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interés de Lope es solo caricaturizar el lenguaje real morisco, aprovechandose de los defectos
lingiiisticos de este ofro para crear una imagen ridiculizada de €1 que hace reir al cristiano tanto en

la vida real como en el escenario. A juicio de Belloni [2017a:257]:

La parola assume, quindi, un valore piuttosto rilevante nell’azione di marginalizzazione e
discriminazione che viene messa in atto sul palcoscenico. Lope parte dall’osservazione della realta
per poi riproporla in chiave comica; realizza, in definitiva, un’operazione di mimesis del linguaggio
reale, proponendosi un duplice obiettivo: divertire il pubblico screditando, allo stesso tempo, la
figura sociale. Lo spettatore ¢ cosi portato a ridere della rappresentazione comica del soggetto
emarginato, sentendosi accontentato nell’assistere alla sua denigrazione e nello scoprire che la
stratificazione sociale ¢ riconfermata anche sul palcoscenico. [...] Il pubblico puo, dunque, ridere
del personaggio morisco che, trasformato ormai in uno zimbello sulla scena, non mette piu paura

neppure nella vita reale.

A continuacioén, ofrecemos brevemente las peculiaridades més importantes y frecuentes de la jerga
morisca que se repiten en la mayoria de las obras aureas con tema morisco.

En cuanto a los fendémenos consonanticos, el xexeo (empleo de la palatal [§] en lugar de la
apicoalveolar [s]) es el més notorio, cuya aparicidon pertenece al teatro prelopesco del siglo Xviy
va desapareciendo paulatinamente en el teatro de Lope (Belloni 2017a:257 y Carmona Tierno
2013:337). En el contexto fonético “estan presentes en casi todos los textos fendmenos como la
despalatalizacion de [A] y de [n], la confusidon de vocales y la reduccion de diptongos” (Camus

Bergareche 1993:421):

HAMETE Aquel que decer cristeanox,
que nacemo por extima,
(El cordobés valeroso, Pedro Carbonero, v. 285-286)

ZULEMA Por la mas alta costilia

del Profeta que adoramux

en Africa e que colgamux

del viga por maravilia,

(Los esclavos libres, vv. 656-659)

ALCUZCUZ  Mejor ser morer asi,

pues no morer por el menos

(Amar después de la Muerte, vv. 948-949)
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Otro rasgo importante en la morfologia de la jerga morisca es la confusion de géneros (Camus
Bergareche 1993:421), y, en consecuencia, abundantes errores de concordancia que ayudan al
autor para burlarse de la identidad social del otro. El ejemplo de ello se observa en los didlogos de

Alcuzcuz en Amar después de la muerte (“J6...-iQue se tomo, jay de mé!, / el yegua, e se me ir

"9

corriendo!” vv. 924-925). Lo mismo ocurre con Hamete en Pedro Carbonero, cuyos repetidos

errores morfologicos se convierten en un medio teatral para provocar la risa del publico:

HAMETE Joro a Diox no ser por ti,
que meterme un palmo a mi
por el barriga del flecha.
Valate Diox vosancé,
ya desconocelde el mego.
(El cordobés valeroso, Pedro Carbonero, vv. 250-254)

HAMETE Para el noche venturosa
del celebrado Baptista,
brofeta de vuestra ley
y de la nuestra, alegria.
(El cordobés valeroso, Pedro Carbonero, vv. 281-284)

Segin los estudios realizados por Camus Bergareche [1993:421-422], se destacan tres
procedimientos sintacticos en el lenguaje morisco. El primer fendmeno conlleva la tendencia al
uso generalizado de infinitivo en lugar de las formas flexionadas del verbo; el segundo es el uso
de «estar» con el valor de «ser» y el tercero es la aparicion de formas incorrectas del pronombre

en funcion de sujeto:

ZULEMILLA (Estar acaso cobarde...
JAQUES ...que aqui vienes a esconderte?
ZULEMILLA ... que aqui venir a escaparte?

(El jardin de Falerina, vv. 755-757)

ZULEMA Darle bon acogimento,
valente Arbolan, en ella,
e mi tenelde por hombre
(Los esclavos libres, vv. 1102-1104)

Conforme a lo aclarado previamente, otra excusa de los autores dureos para ridiculizar la
imagen de los personajes derivados del Islam, en especial el morisco, es burlarse de sus costumbres

y normas religiosas. Argumentado su ejemplo mas considerable, la prohibicion del uso del alcohol

102



y el tocino, seguimos el debate sobre este asunto con un ejemplo palpable y muy frecuente de ello.
Nos referimos al zancarron de Mahoma, el chiste antiislamico mas frecuente en las obras de Lope
(Sanchez Jiménez 2019). Se trata de un curioso pernil de Mahoma que, segin una tradicion
maliciosa, estd colgada en la Meca gracias al efecto de dos grandes imanes. “La anécdota fue muy
popular en un pais como Espafia, forjado en una relacion conflictiva con el Islam y, por demads, tan
aficionado a las reliquias como a la mojama, cecina y jamon” (Sanchez Jiménez 2019:192). En

Los esclavos libres Lope explica en detalle la leyenda de zancarron expresada por un paje:®?

PAJE 3 Enamorado
dicen que andaba este bestial Profeta
de una judia, y el marido y padres
cogiéronle entre puertas como a perro
y diéronle paliza temeraria;
viéndole muerto, hiciéronle pedazos,
reservando una pierna y la cadera,
rogando a la judia que dijese
que una noche, gozandola, se habia
subido al Cielo, y que ella, por tenerle,
le asi6 de aquella pierna, que en reliquias
le dejo, y se llevo lo mas del cuerpo;
creyéronlo los moros, y escaparonse
de ellos, con este engafio, los judios;
tomaron, pues, la pierna, y alld en Meca,
entre piedras imanes la pusieron,
cuya virtud la tiene y la sustenta,
aunque ellos piensan que es milagro.

(Los esclavos libres, vv. 2771-2787)

Sanchez Jiménez [2019] ofrece un corpus de obras aureas con tema morisco, donde se
ridiculiza repetidas veces esta creencia religiosa de los musulmanes.®* En los siguientes versos se
emplea una estrategia humoristica para caricaturizar y desacreditar las creencias religiosas

islamicas. La palabra “zancarrén” se compara con un jamoén colgado en una bodega, lo cual

63 Los versos son extraidos por Sanchez Jiménez [2019:193].

64 Nuestro investigador [2019] presenta un corpus de doce obras de Lope de vega (El alcalde mayor, Los esclavos
libres, El favor agradecido, El valiente Céspedes, Viuda, casada y doncella, Angélica en el Catay, La boba para los
otros y discreta para si, La campana de Aragon, El cerco de Santa Fe, El cuerdo loco, El hidalgo Bencerraje 'y Lo
que hay que fiar del mundo), tres de Calderdn (E! principe constante, Amar después de la muerte y El jardin de
Falerina), dos de Rojas Zorrilla (Nuestra Sefiora de Atocha y El profeta falso Mahoma), una de Pérez de Montalban
(El valiente mas dichoso), una de Moreto (La fuerza de la ley), una de Matos Fragoso (EIl amor hace valientes) y una
de Juan Bautista Diamante (Santa Maria del Monte y Convento de San Juan).
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funciona como una burla tanto hacia esa reliquia como las prohibiciones alimentarias musulmanas
(Sanchez Jiménez 2019:202):

ZULEMA iOh cotorrera pecania!
jPor Mahoma, eso zancajo
que lleno de telaranias,
como pernil en bodega,
colgar en Meca so casa,
que pagamos vosancé,
0 no ser Zoliema!
(El hidalgo Bencerraje, vv. 1835-1841)

Cabe destacar que este chiste se emplea frecuentemente por el gracioso morisco, a través

de quien, como hemos explicado previamente, se mofa de todo lo relacionado con el Islam:

ALT Cristiano querer ser ya:
salimos de tanto error.
Mahoma estar un beliaco.
Escopimos zancarron,
e tenemos alfeccion
del voso divino saco.
(San Diego de Alcala, fol. 41)%

Estos versos evidencian una parodia al utilizar un lenguaje ironico y despectivo hacia la cultura
musulmana. Se juega con la idea de un “cristiano querer ser ya”, sugiriendo una supuesta
superioridad o preferencia hacia el cristianismo. Para lograrlo, se repudia a Mahoma al describirlo
como “beliaco” y se realiza un gesto de desprecio al querer escupir el “zancarron” de €1, algo
tedricamente sagrado en esta religion.

Conjuntamente con el morisco gracioso, los personajes cristianos también a veces toman
el mando de la ridiculizacion, cuyo ejemplo se contempla en La divina vencedora, donde se mofa

del acto de hablar con los huesos del profeta:

GALLINATO (No saben que aqui han de entrar
como cuando van a hablar
al zancarron de Mahoma?
(La divina vencedora, vv. 724-726)

%5 Versos extraidos por Belloni [2017a:251].
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Explicado el caso de la ridiculizacidon, continuamos este apartado con la aclaracion sobre
el parametro del “menosprecio”. La primera y la mejor excusa de los autores es la clase social de
las dos comunidades, seglin la que los moriscos se encargan Unicamente de trabajos manuales
como sirvientes, jardineros, mecanicos, caldereros, herreros, campesinos, jornaleros, alpargateros,
jaboneros, bufioleros y arrieros, asi como oficios indignos de aceptacion social como vendedores
ambulantes, a menudo acusados también de terceria y hechiceria (Ortega 2017:84 y 160).
Evidentemente, “por la valoracion negativa que se otorgaba al trabajo manual, [...] los moriscos
podian disfrutar en la sociedad de la época solamente de un bajisimo, o casi nulo, grado de honor”
(Belloni 2012:86). La fuerte capacidad productiva y la fuerza fisica de los moriscos es objeto de
menosprecio y discriminacion en los textos aureos, en la medida en que los autores llegan a
comparar la fuerza del estereotipo morisco con animales. El mejor ejemplo de esta equiparacion
ir6nica se encuentra en E/ Hamete de Toledo, cuando Lope describe el estado fisico de un caballo,

pero en realidad esta exponiendo una imagen despectiva del protagonista moro:

RIBERA el caballo es bayo oscuro,
bebe con blanco y los cabos
son negros; de frente es duro:
de ojos rigidos y bravos,
puesto que hidalgo y seguro;

es enjuto de mejillas,
alto de rostro y pequefio
de orejas; de las rodillas
firme, que bien puede el duefio
probarle de entrambas sillas;
con anchos lomos levanta
mejor las manos; espanta
con las narices abiertas; (vv. 1458-1492)

Una vez ridiculizado y menospreciado el ofro musulman, llega el momento de marginarlo
con el objetivo de eliminar la mancha que ha dejado en la identidad y la nacion de Espafia. Como
es bien sabido, la razon mas relevante de la separacion de las dos etnias era la religion y la etnia.
Como hace notar Belloni (2012:86), “la macula de la ascendencia arabe-islamica instauraba una
solida linea de separacion entre los diferentes sujetos sociales, al ser la ideologia de la limpieza de
sangre un fundamento esencial del modelo cultural elitista espanol del tiempo”. Esa linea de
separacion no tuvo otro resultado que la marginacion del sujeto social inferior tanto en la vida real

como en los textos literarios. La ascendencia arabe-islamica de esta minoria se convierte en una
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justificacion propagandistica, por la que se desarrolla una xenofobia en la literatura y el teatro
hacia los moriscos a finales del XViy a lo largo del XVII, convirtiéndolos en la antitesis de la
sociedad espafiola en formacioén (Rodrigo de Zayas 2006:22). En El coloquio de los perros
podemos contemplar con precision la tentativa de arrastrar a los moriscos a una espiral de rencor,
separarlos de la comunidad cristiana y discriminar su raza, presentado una imagen inasimilable,
lamentable y desdichada de ellos.%®

La tnica forma de salvarse de esta marginacion es abrazar verdaderamente la fe cristiana
y renegar del Islam y sus tradiciones. La conversion forzosa de los cristianos nuevos y la supresion
de las diferencias étnico-religiosas era la cuestion sociopolitica mas esencial de los siglos XVI'y
XVII, cuyo reflejo se contempla en la literatura y el teatro. Es muy frecuente encontrar en las
comedias de Lope moros que acaban convirtiéndose en cristianos (Carrasco Urgoiti 1989, Ortega
2017 y Belloni 2017a), defendiendo de esta manera la fuerza de la ideologia de los cristianos. En
este sentido, Belloni [2017a] hizo un analisis profundo sobre nueve comedias de Lope, de las
cuales ocho (La tragedia del rey don Sebastian, El hidalgo Bencerraje, La divina vencedora, Los
esclavos libres, El cordobés valeroso Pedro Carbonero, El primer Fajardo, San Diego de Alcala

y La envidia de la nobleza) escenificaban la conversion al Cristianismo. Segun ella:

L’azione della conversione, infatti, non ¢ per nulla necessaria ai fini drammatici, tuttavia viene
inserita nel finale delle commedie citate come segnale di un ordine ristabilito, come sigillo della

realizzazione di una metamorfosi positiva da parte del personaggio musulmano [2017a:225].

Aun asi, la conversion de estos personajes no deja de ser superficial, como sucede en la vida real,
por la ausencia de un factor indispensable: la espiritualidad. Los moros confiesan su fe en el
Cristianismo por sacar algin beneficio de ello, como el matrimonio, tener un padrino o poder servir

al rey, cuyo ejemplo se observa en los siguientes versos:

JARIFA Si el Maestre, mi sefior,
a los dos nos da licencia,
hoy seré también cristiana.
(La envidia de la nobleza, vv. 2967-2969)

% T éase mas al respecto en el analisis realizada de esta obra en el apartado «4.4.2.».
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ZULEMA iAh, ben Rey, borreco al fin,
ir vos bolvelde gristiano!
ENRIQUE Pues yo seré tu padrino;
(El primer Fajardo, vv. 2971-2973)%

La relevancia de la asimilacion religiosa de los moros en el contexto de las interacciones entre las
dos comunidades se revela en el entusiasmo de Enrique al ofrecerse a ser el padrino de Zulema en
este proceso. Aunque en algunas ocasiones las razones de las conversiones pueden generar escenas
comicas en vez de conmovedoras, como contemplamos en el ejemplo de Hamete, quien desea ser

cristiano para poder beber vino y comer jamén:

PEDRO Tornate, Hamete, cristiano,
y vente a servir al Rey;
mira que es barbara ley
la del alarbe africano.

Adora la ley de Cristo,
sigue su Evangelio, Hamete,
que es la que el cielo promete.

HAMETE Al verdad, habemus visto,
Y estar bona; porque, en fin,
comer jamon, beber vino.
(El cordobés valeroso, Pedro Carbonero, vv.2552-2561)

De esta forma el autor consigue tres objetivos finales: criticar la falsedad de las conversiones
llevadas a cabo por la comunidad musulmana, mostrar una figura del otro digna de ser marginada
y presentar una justificacion para los actos injustos de los cristianos viejos. Sin embargo, es crucial
tener en cuenta que los textos aureos no se limitaban tinicamente a cumplir con este propdsito, sino
que también actuaban como intermediarios para promover la asimilacion. Esto se evidencia al
mostrar tratos amigables por parte de los cristianos en situaciones similares, como se ilustra en la

continuacion de la escena de la conversion de Hamete en Pedro Carbonero:

HAMETE No max,
crestiano querer volver;
escrebimos ley que tome
Axa, y que si no tomar,
que el diablo haber de lievar
al ferno en que estar Mahoma.

%7 Los versos son extraidos por Belloni [2017:231].
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PEDRO Mis brazos te doy por eso.
y todos, como a cristiano. (vv. 2566-2573)

De esta forma, mediante las herramientas literarias exploradas, los autores resumian todas las
dimensiones de la cuestion morisca y arrojaban luz sobre su nucleo y solucion: la conversion al

Cristianismo.

2.3. LAS SIMILITUDES ENTRE EL PERSONAJE MORISCO Y EL PERSONAIJE
TURCO: DISCREPANCIAS SOBRE LA INCLUSION DEL PERSONAIJE
TURCO DENTRO DEL GENERO MORISCO

Segun los objetivos de nuestra investigacion, debido a las semejanzas entre el personaje morisco
y el turco, consideramos necesario estudiar la imagen del turco en la literatura y el teatro qureo, y
de esta manera analizar su figura en la puesta en escena actual. En este sentido, en primer lugar,
pretendemos estudiar la presencia del turco en la literatura y el teatro dureos para después examinar
si el teatro aureo utiliza el mismo ingrediente del estereotipo morisco para este ofro enemigo
musulman. Una vez analizada la imagen del personaje turco, trataremos de las discrepancias que
hay entre los criticos sobre la inclusion del turco en la literatura del género morisco. Cabe sefalar
que nuestra intencion no es analizar a fondo la cuestion turca en la historia, la literatura y el teatro
de Espafia, trabajo que se ha llevado a cabo detenidamente por Sait Sener [2018] en su tesis
doctoral, sino presentar un resumen del tema para luego utilizar este trasfondo historico, literario
y teatral en el analisis de la representacion de la figura del turco sobre el escenario actual, cuyo

corpus de puestas en escena es bastante limitado segun nuestra busqueda.

2.3.1. La alteridad étnica y religiosa: la amenaza turca

La gloria de la derrota del Reino Nazari de Granada en 1492 por el Reino de Castilla fue muy
efimera y la celebracion de la soberania de la Cristiandad no duré mucho en Espafia. Aun no

resuelto el problema morisco, empezo6 a aparecer un nuevo otro mahometano, lo suficientemente
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poderoso e impetuoso como para ser considerado una absoluta amenaza no solo contra Espafia,
sino contra toda Europa. La preocupacion de los europeos por la expansion acelerada del Imperio
Otomano alcanz6 su punto algido con las consecutivas invasiones de Mehmed II. La conquista de
Constantinopla en 1453, la dominacion de los otomanos sobre el este de Europa a finales del siglo
XV y la caida de Otranto en 1480 amenazaban el corazon de la Cristiandad (Casillas Pérez 2016:1).
A finales del XV y a principios del XVI el temor al otro turco se sentia cada vez mas en los Balcanes,
el Mediterraneo y el Norte de Africa. La amenaza turca en el Mediterraneo empezd a ser
preocupante en 1522 con la expulsion de los caballeros de la orden de San Juan de Jerusalén de su
fortaleza de Rodas, por lo que esa parte del Mediterraneo se convirtié en una zona de dominio
absoluto del Imperio Otomano (Garcia Carcel 1994:16). En 1526 la muerte de Luis 11 de Hungria
en la batalla de Mohacs contra los jenizaros de Soliman Magnifico y la conquista de Belgardo y
Budapest fueron otro motivo de intimidacion contra los cristianos (Bunes 2000:65 y Garcia Cércel
1994:16). La expansion del peligro turco obligo6 a los estados cristianos a aliarse contra su comun
archienemigo (Sait Sener 2018:14-20). Aunque la Unica esperanza de la Casa de Habsburgo para
enfrentarse al Turco fue Carlos V (Casilla Pérez 2016:4), el emperador decidié no involucrarse
personalmente en el tema debido a la lluvia de problemas politico-econdmicos que caia sobre el
Imperio carolino, especialmente la guerra con Francia y la cuestion morisca. Excepto algunas
acciones como la expulsion del Turco de Tlemecén, dar muerte a Oru¢c (Aruj o Omiche)
Barbarroja, repeler a Solimén a las puertas de Viena y echar a Hayreddin (Jeireddin) Barbarroja
de Tanez (Sait Sener 2018:36), el Emperador no tuvo una reaccion eficaz frente al problema vy,
delegando a Fernando, su hermano, en la lucha contra el Imperio otomano, se desentendi6 de la
cuestion (Bunes 2006:103). A partir de 1540, y fundamentalmente por la presion sobre el
Emperador de otros frentes en su politica exterior, la expansion de turcos y berberiscos es
constante: saqueo de Napoles (1548), ocupacion de las Gelves (1549), toma de Tripoli (1551),
Bugia (1555) y Tripoli de nuevo (1570), al mismo tiempo que intentaban tomar Oran y Mazalquivir
(Garcia Carcel 1994:17).

La situacién no cambid mucho con la llegada de Felipe II al poder. El hijo era “tan escéptico
como su padre acerca de una politica agresiva en el norte de Africa” (Marquez Villanueva
2010:20). El rey “Prudente” no reasumi6 de manera seria el problema hasta que la rebelion de las
Alpujarras y el riesgo de la alianza musulmana en el Mediterrdneo le obligaron a ocuparse por

igual de las amenazas internas y externas del Islam. Fue entonces cuando la Triple Alianza (Roma-
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Espana-Venecia) o la Liga Santa se form6 contra los turcos y a consecuencia de ello sucedio la
victoria de los cristianos en la batalla de Lepanto en el 7 de octubre de 1571 (Garcia Carcel
1994:17). Lepanto, aunque marco un evento importante en la historia de la Cristiandad, no acabd
con el problema turco y el conflicto cristiano-otomano siguié como antes. Desde el punto de vista

de Marquez Villanueva:

Lepanto no resuelve nada, pero tampoco exacerba el conflicto. [...] La victoriosa operacion
efectuada en 1573 en Tunez por don Juan de Austria no tiene otro objeto una vez mas que restaurar
a un principe pro-espafiol, sin que llegara a cuajar el proyecto de un reino en propiedad para el
joven héroe debido al veto no mezquinamente inspirado, sino prudente de Felipe II. El descalabro
de Lepanto estimuld un renovado empuje mas politico que militar de los turcos en el frente
occidental, con su consolidacion final en Ttinez en 1574 y el destronamiento del jarife marroqui en
1576. [...] Por la parte cristiana, el suefio medieval de una politica puramente religiosa de cara al
Islam se ha convertido en la clase de quimera semi-infantil que conduce al triste y harto evitable

destino de don Sebastian en el negro dia de Alcazarquivir [2010:22].

La alegria de los cristianos por la victoria de Lepanto era tan efimera que no dur6 mas de
siete afios. A pesar de que la esperanza de poseer una nacidn cristiana unificada en Espafia se veia
en peligro continuo por parte de los otomanos, los distintos problemas sociopoliticos internos y
externos no permitian al estado espanol centrarse en su enfrentamiento con el Gran Turco y
desviaban el foco de atencion del rey hacia otros problemas mas urgentes. Esta situacion forzé
finalmente a Felipe II a alcanzar una tregua con el sultdn de Estambul en 1578 para despreocuparse
del asunto (Rodriguez Salgado 2004:9). A finales del siglo XVI las prioridades de la monarquia
espaiola eran la guerra angloespafiola de 1585 y las pretensiones de Felipe II al trono inglés, la
anexion de Portugal, las constantes luchas en Europa y el morisco inasimilable y quintacolumnista
(Sait Sener 2019:384). Durante mas de un siglo el deseo inalcanzable de derrotar al Turco era la
herencia que dejaban los reyes de la Monarquia Hispanica a sus sucesores. Carlos V recomendo a
Felipe II que realizara acciones agresivas en el Mediterraneo y abandonara la lucha contra los
protestantes, objetivos que nunca llegaron a ser realizados por el hijo. Después de Felipe II, su hijo
tuvo un comportamiento semejante al de sus antepasados. Aunque Felipe III consigui6 conquistar

la Mamora y realizd ataques a las Quérquenes y la ciudad de Ttnez, sus propdsitos para destruir
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las bases de poder otomano quedaron sin cumplires (Bunes 2007:166) y, como es bien sabido, el
litoral norteafricano fue turco hasta comienzos del siglo XIx.

La conclusion de todos estos conflictos politicos no es nada mas que la generacion de “la
turcofobia hispénica, la expresion mas radical de la maurofobia” (Garcia Carcel 1994:19). Al igual
que el morisco, se arranca una campafia de propaganda politica contra el enemigo turco en la
literatura y el teatro aureos, y el suefio de derrotar a los turcos se hace realidad en los textos y en
los escenarios. En las siguientes paginas estudiamos detenidamente el papel de la literatura y el
teatro en la creacion de la turcofobia, que la Inquisicién se encargd especialmente de divulgar

(Garcia Carcel 1994:17).

2.3.2. La presencia del personaje turco en la literatura y el teatro dureos

Si el morisco vencido no fue bien recibido en el terreno literario y teatral, la situacion tampoco
serd agradable para el turco poderoso, cuya presencia en el Mediterraneo provoca inseguridad
permanente en la zona. La campafa antiisldmica durea diferencia el musulman del cristiano —
independientemente de si es turco, moro, morisco, etc.— mientras este otro pone en peligro la
identidad cristiana y la seguridad nacional. A finales del siglo XVvIy a principios del XVII, en la
literatura y el teatro nace una turcofobia hispanica®® a raiz de la vulnerabilidad de la Monarquia
Hispanica ante tantas preocupaciones sociopoliticas y econdmicas, en las que los otomanos
desempefian un papel importante. La frustracion e impotencia de los cristianos ante la amenaza
otomana desemboca en la aparicion de personajes turcos caracterizados de forma negativa en los
textos aureos (Renuncio Roba 2005:216). Los objetivos politicos, religiosos y militares, que no se
consiguen en la realidad, se alcanzan en la ficcion literaria (Casillas Pérez 2016). La ira acumulada
del cristiano por las consecutivas derrotas frente al turco se va liberando en las obras literarias,

especialmente tras la rendicion cristiana de 1578. Tal como plantea Floristan, la mayor presencia

88 Garcia Cércel [1994:19] divide la campaiia antiturca de Espafia en tres etapas principales: 1) antes de 1568, 2) 1568-
1609, 3) después de 1609. En la primera etapa observamos el sufrimiento de los turcos como galeotes forzados o como
presos en largos y penosos cautiverios. En la segunda etapa los autores se centran en mostrar escenas de confrontacion
abierta con los turcos y la excelencia de los cristianos. La victoria de Lepanto abre las puertas a los autores para dedicar
numerosas paginas a la soberbia cristiana y la debilidad del monarca turco. Y finalmente, en la tercera etapa tenemos
la maxima demonizacion del turco, simultaneamente con el morisco, debido al comienzo de la empresa de expulsion
(Garcia Carcel 1994).
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del Turco en el teatro espaiol fue después de la firma de la tregua entre el Imperio Otomano e
Hispanico [2003:227]. Primero la rebelion de las Alpujarras de los moriscos, y después el trato de
paz con los turcos, intensificaron mas las diferencias entre el nosotros cristiano y el otro
mahometano (Sait Sener 2018:52), por lo que la campafia propagandistica del teatro se vio
obligada a echar mas lefia al fuego del antagonismo con el turco.®® De nuevo la literatura y el teatro
se convierten en un campo de batalla de papel en el que la burla, el menosprecio, la ridiculizacion,
la animalizacién y el odio son las principales armas de los autores.”’ En este sentido, las
descripciones de Antonio del Corral y Aznar Cardena de los turcos, llaméndoles gente
excesivamente mala y estigma degenerada y pestifera de mahometanos, ponen de manifiesto la
aversion de los cristianos hacia este otro (en Garcia Carcel 1994:27).

Tras analizar los estudios realizados por Garcia Lorenzo [1993], Garcia Carcel [1994], Rey
Hazas [1994], Renuncio Roba [2005], Marquez Villanueva [2010], Santos de la Morena [2016],
Belloni [20175], Davis [2018] y Sait Sener [2018], deducimos que al igual que el morisco, existen
unos rasgos recurrentes que son los ingredientes principales de los autores para crear el estereotipo
del turco y les sirven para cumplir con su mision propagandistica contra los otomanos. En los
textos aureos se representa una imagen barbara, vulgar y extrana de los turcos. El foco de atencién
de los literatos es el Gran Turco, el personaje mas diabolico y humillado de las obras turquescas’!
(la Farsa Turquesana (1529) de Hernan Lopez de Yanguas, El cerco de Rodas (1599) de Francisco
Agustin Tarrega, La pérdida honrosa (1610-1615) de autoria dudosa, El jenizaro de Albania
(1608-1610) atribuida a Luis Vélez de Guevara...). “La humillacién del poderio otomano es un
motivo recurrente en las obras turquescas en que figuran el Gran Turco o los personajes mas

allegados a é1”72 (Sait Sener 2018:108). Al contrario que a los turcos, se alaba la imagen del Papa

% Aunque el auge de la turcofobia ocurre a finales del XV1y XVIl, las primeras huellas de la propaganda antiturca se
encuentran en la Representacion, obra anénima publicada en 1519, donde se burla repetidamente del habla castellano
del embajador turco (Sait Sener 2018:29-32). Diez afios después, Hernan Lopez de Yanguas publica la Farsa
Turquesana (1529), para “burlar de la soberbia del Turco y alabar la discrecion del papa y sublimar nuestra fe y
ensalzar el animo del emperador nuestro sefior” (Turquesana, 1, cita recogida por Sait Sener 2018:40).

70" Al respecto merece la pena citar a Davis, quien afirma “representations of the Turks in early modern Spanish
literature are normally ideological and deprecating in the extreme” [2018:347].

"1 La denominacion “turquesca” para las obras con el tema turco se propuso por Sait Sener [2018] en su tesis doctoral,
lo cual serd explicado en el siguiente apartado. A lo largo de este apartado iremos utilizando este término para
referirnos a las obras susodichas.

2 La tnica obra en la que se deja brillar al Gran Turco es La tragedia de la destruccion de Constantinopla,
representandose escenas de derrota cristiana (véase mas al respecto en Sait Sener [2019]). Seglin el analisis de Albert
Mas (en Sait Sener 2018:53), esta obra se publico con el fin de dar una leccion moralizante a los cristianos, porque el
orgullo de la victoria de Lepanto les hizo creer que habian acabado con la amenaza otomana.
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y la Monarquia Hispanica. Uno de los rasgos mas caracteristicos del teatro espaiol aureo es la
“contraposicion entre el sultan de Constantinopla y el emperador de los romanos, o de modo mas
genérico, entre la cristiandad y el Islam, con los otomanos como representantes por excelencia”
(Sait Sener 2018:47). Donde hay turcos, hay tirania, malicia, agresion, crueldad, poligamia,
adulterio, violacion, codicia, deshonra, cobardia, debilidad, labilidad y engafios (Garcia Cércel
1994, Renuncio Roba 2005 y Sait Sener 2018), cuyos ejemplos se encuentran mas en las obras de
Lope de Vega” y Cervantes.”* Asignar tantos atributos negativos a los turcos culmina en la
animalizacion de su personaje y la formacion de un estereotipo negativo de ellos. “Si en el siglo
XVI la simbologia animal adjudicada al turco incidia en el oso (la Austriada de Rufo), el cocodrilo
(Cristobal de Virués) o el caballo (Viaje de Turquia), en el siglo xviI el perfil animal se identifica
con el dragon o la bestia” (Garcia Carcel 1994:25). La repulsion en todos los sentidos hacia el
turco, al igual que el morisco, es otro ingrediente de la formacion de su imagen deformada y
demoniaca. Aunque ‘“el rechazo fundamental era, naturalmente, el religioso: supersticiosos,
hipdcritas, soberbios visiblemente competitivos” (Garcia Carcel 1994:27), hasta sus habitos
alimentarios se convirtieron en objetos de aversion.”

Entre los autores dureos que dedicaron parte de su trabajo al tema turco quiza se destaque
mas el nombre de Cervantes. Cinco afios de cautiverio de Cervantes en Argel, y su orgullo por
haber participado en la guerra de Lepanto, donde qued6 manco, eran suficientes para que nuestro
autor conociera bien al Turco y pudiera retratar con precision el cautiverio y la esclavitud de los
cristianos en manos de los otomanos. Tal como afirma Renuncio Roba [2005:209], “el gran
testimonio de las penalidades del cautiverio lo encontramos, l6gicamente, en Cervantes”, autor de
Los tratos de Argel y Los barios de Argel, El gallardo espaiiol y La gran sultana. Aunque a juicio
de Marquez Villanueva [2010:16] “el Islam no constituye en si mismo objeto primordial ni urgente
de la preocupacion de Cervantes”, los numerosos versos escritos por Cervantes en empatia con los
cristianos cautivos, describiendo el sufrimiento que sus compatriotas experimentaban, ponen de

manifiesto su asistencia a la propaganda anti-turca y al intento de mostrar una imagen cruel y tirano

"3 La Santa Liga (1598-1603), El cuerdo loco (1602), Lo que hay que fiar del mundo (1608-1612), La pérdida honrosa
(1610-1615), Ello dird (1613-1615).

" El trato de Argel (1577-1583), La gran sultana (1601-1608), Los baiios de Argel (1605-1614), El gallardo espaiiol
(1615).

5 Garcia Carcel [1994:27] recoge una cita de Aznar Cardena, en la que expresa su repugnancia hacia los alimentos
que los turcos comian: “Comian cosas viles (que hasta en esto han padecido en esta vida por juicio del cielo)”.
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de los otomanos. E/ trato de Argel’’ se abre con los versos de Aurelio, expresando su pesar por ser

esclavo de los mahometanos:

AURELIO i Triste y miserable estado!
i Triste esclavitud amarga,
donde es la pena tan larga
cuan corto el bien y abreviado!
iOh purgatorio en la vida,
infierno puesto en el mundo,
mal que no tiene segundo,
estrecho do no hay salida!
(El trato de Argel, vv. 1-8)

En la misma comedia Cervantes nos habla de la tirania de los turcos en voz de Sebastian: “;Hase
visto tal maldad? / ;Hay tierra tan sin concordia, / do falta misericordia / y sobra la crueldad?” (El
trato de Argel, vv. 462-466). Este tema también cobra relevancia en Los barios de Argel la escena

de desorejar al cristiano esclavo por haber intentado huir:

(Sale el GUARDIAN BAIJ{ y un moro llamado CARAHOJA,
y un CRISTIANO atadas las orejas con un pafio sangriento, como que
las trae cortadas.)

CARAHOJA (No os dije, perro insensato,
que, si huiades por tierra,
que os haria aqueste trato?
CRISTIANO Es grande el gusto que encierra
voz de libertad.
(Los barios de Argel, vv. 515A4cot -519)

Dicho todo esto, como es de esperar, una vez mostrada una imagen maligna de los trucos,
llega el momento de representar la debilidad de su monarca, asi como la excelencia y soberania
insuperable de los cristianos. A pesar de que Cervantes dibuja escenas de cautiverio en sus obras,
a fin de cuentas, los cristianos son los vencedores de los conflictos —tanto religioso-militares como
amorosos— entre las dos etnias. En este sentido, remito a las palabras de Rey Hazas [1994:35],

quien pone énfasis en el caracter propagandistico de los textos cervantinos:

76 Cabe sefialar que en la obra observamos una mezcla de personajes turcos y moros, ambientada en Argel que esta
bajo el dominio de los turcos.
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Desde Los tratos de Argel, la pieza mas tragica, hasta La gran sultana, la mas comica, pasando por
Los barios de Argel, tan ligada a la primera, sin olvidar E/ gallardo espariol, cuyo titulo ya es
suficientemente significativo, se mantiene la preeminencia de lo espafiol y de los espaiioles sobre
todos los demas, maxime, claro estd, sobre moros y turcos. En Los barios todos los rebeldes
audaces, todos los que estan dispuestos a sufrir lo indecible en defensa de su religion o su pais son
espafioles: uno que ha intentado escaparse mas de veinte veces, otro que iba por mar en una lancha
sobre calabazas, etc... [...] Y qué decir de Madrigal, en La gran sultana, que ha renunciado a la

libertad por el amor de una alarabe, y afirma su condicion con orgullo absoluto.

El panorama del tema turco no es muy distinto en las obras de Lope de Vega. Incluso es
mas evidente su apoyo a la Monarquia Hispanica y su defensa de la Cristiandad. “Los numerosos
elogios que dedica al «gran Felipe»” (Renuncio Roba 2005:215) no son ajenos para nadie. La
imagen derrotada del Turco y la conversion de los turcos al Cristianismo’’ o la incorporacion de
los renegados, cristianos convertidos en musulmanes tras su incorporacion a las filas de los
ejércitos corsarios (Santos de la Morena 2016:698),”8 a la Iglesia Catolica son los elementos
esenciales de las obras turquescas de Lope. En La Santa Liga nos escenifica la rendicion humillante
de los turcos en la batalla de Lepanto. La obra se cierra con la escena de la huida de Uchali, el

cristiano renegado, a Argel o a la Meca, mientras expresa su renuncia a Mahoma:

UCHALI No me sigais, dejadme, porque a solas
mejor podré llorar mi desventura,
aunque fuera mejor entre las olas
haber tenido incierta sepultura.
Bien os temi, banderas espafiolas,
que sé vuestro valor, fuerza y ventura.
Ali no me crey0; por eso aplica
su cabeza don Juan en una pica.
A pesar de Mahoma, ;con qué cara
en la del Gran Sefior pareceremos?
Diremos que a Filipo el cielo ampara
o que Pio Quinto es santo le diremos.
Hasta la tierra aqui se vende cara;
largad las velas y moved los remos,
llevadme a Argel, reniego de Mahoma,
0 a Meca, porque alli sus huesos coma. (La Santa Liga, vv. 2753-2768)

7 En las obras escanderbecas (véase mas al respecto en Vega Garcia-Luengos 1997), en los monarcas turcos se observa
una inclinacion en la conversion a la fe de Cristo. En El jenizaro de Albania Escanderbey decide volverse cristiano y
enfrentarse con el sultan: “Que soy cristiano, / que soy de Albania principe” (fol. 182r).

78 Para saber mas sobre este tema, véase Bunes Ibarra [1990].
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Lope muestra asimismo en El santo negro Rosambuco de la ciudad de Palermo el episodio de una
batalla naval en el Mediterraneo, de la que los turcos salen derrotados y Rosambuco (el santo
negro), el capitan turco de Etiopia, se entrega con orgullo a los espafoles.”’ El elemento mas
importante de esta comedia es la conversion deseada del protagonista al Cristianismo después de
que San Francisco le aparece en su suefio, invitandole a abrazar el Cristianismo y olvidarse de sus
dudas religiosas. Rosambuco al despertarse se da cuenta de que conoce perfectamente las

oraciones cristianas y, por el milagro que le ha ocurrido decide volverse cristiano:

Mas si son encantamientos
estos de mis pensamientos...
Mas no, el Paternéster sé,
el Avemaria diré,
el Credo y los Mandamientos.

Todo lo sé por milagro
y a ser cristiano me arrisco,
pues es facil lo mas agro.

A vuestro nombre, Francisco,

mi alma y vida consagro.

A que me bauticen voy,

pues instituido estoy

en la ley santa que gano;

hoy tengo de ser cristiano.

Mi dicha empieza desde hoy.

(El santo negro de Rosambuco, vv. 1089-1100)%°

La decision de convertirse en cristiano sugiere una entrega consciente y voluntaria del personaje a
la nueva fe, asi como consagrar su alma y vida al nombre de Francisco indica un compromiso
profundo con la fe cristiana. La afirmacion de que su dicha comienza desde hoy sugiere un cambio
positivo y una nueva etapa en la vida del hablante a través de la adopcion de la fe cristiana, lo que
a su vez revela una ironia respecto al Islam y la desdicha que le habia causado a este personaje
turco.

Realizando este analisis breve de las caracteristicas del personaje turco, formulamos la
hipotesis de que puede resultar arduo distinguir los origenes de los mahometanos sin las

indicaciones de los autores (espacio geografico-temporal, las referencias directas a eventos

7 Véase més al respecto en Belloni [20175].
80 Los versos son extraidos por Belloni [20175:190].
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histéricos, las indicaciones en las acotaciones sobre la vestimenta y el habito de los personajes
mahometanos, diferenciando al turco del moro y el morisco...). Por este motivo, optamos por
dedicar unas paginas de este trabajo al estudio rapido de este tema y averiguar hasta qué punto

puede ser confuso reconocer al turco en los textos aureos y si se puede excluir del género morisco.

2.3.3. El turco invasor: discrepancias sobre la inclusion del personaje turco dentro

del género morisco®!

A la hora de estudiar la figura de los personajes derivados del Islam en los textos aureos hay que
elegir con cautela los atributos y etiquetas que se utilizan para agruparlos étnicamente, porque en
muchas ocasiones se confunden su origen y su religion por el simple hecho de ser todos
musulmanes. Esto sobre todo sucede en el caso de los moriscos y los turcos, puesto que no hay
una formula fija para distinguirlos en el teatro dureo, porque “cada obra obedece a sus propios
parametros” (Sait Sener 2018:24). Tal como hemos mencionado anteriormente, nuestra intencion
es analizar la figura de todos los personajes derivados del Islam, en particular la del morisco por
su presencia mas frecuente y mas relevante en la literatura y el teatro dureos. Ahora bien, esto no
significa que consideremos iguales a todos estos personajes. El morisco, como veremos mas
adelante, puede ser considerado como el patron de los autores para crear el estereotipo del turco,
pero no es equivalente a €l. Esta separacion nos ayudaré a llevar a cabo un andlisis mas cientifico
de nuestro corpus de las puestas en escena.

Sait Sener [2018] explica con detenimiento en su tesis doctoral las diferencias y similitudes
entre estas dos etnias, y a partir de ello plantea excluir las obras con tema turco del género morisco
y utiliza la denominacién “turquescas” para esas obras. Con el fin de comprender mejor las
diferencias entre estos dos géneros, empezaremos primero con la comparacion de la definicion de
moro, morisco y turco. Segun la explicacion de Sebastian Covarrubias (1611), la palabra “moro”
viene del latin “maurus” y se refiere al pueblo de la provincia de Mauritania de Africa (NTLLE,

s.v. moro) 'y los moriscos son “los convertidos de moros a la Fe Catolica” (NTLLE, s.v. morisco).

81 En relacion con la designacion “género morisco”, nos respaldamos en la investigacion de Ortega Robles, quien
sostiene la existencia de este género no solo en la narrativa y la lirica, sino también en el teatro. Esta afirmacion se
justifica a través de la presencia recurrente de “argumentos, temas, estructuras, personajes y estilo, caracteristicos de
una tradicion efimera, pero que triunfo6 y alcanzo6 gran popularidad” [2017:801].
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En el Diccionario de Autoridades (1739) el moro se define también como “El natural de
Mauritania, provincia del Africa” (NTLLE, s.v. moro), y los moriscos se consideran “aquellas
gentes de los moros, que al tiempo de la restauracion de Espafia, se quedaron en ella bautizados: y
por haberse hallado después que en lo interior observaban la secta de Mahoma se expelieron
ultimamente en tiempo del Sefior Rey Don Felipe III” (NTLLE, s.v. morisco). Con respecto al
“turco”, la definicion proporcionada por Autoridades (1739), aunque concisa, distingue claramente
la procedencia de este grupo étnico: “El natural de Turquia” (NTLLE, s.v. turco). En este sentido,
Bunes explica que [1989:69], “la palabra «turco» definiria a cualquier musulman que sea stubdito
del Sultan de Constantinopla”. Teniendo en cuenta todas estas definiciones y explicaciones, resulta
sencillo dominar las diferencias geografico-étnicas entre estas dos naciones en la vida real. Sin
embargo, el problema ocurre cuando el moro, el morisco y el turco se confunden en los textos
literario-teatrales porque los tres practican el Islam; a raiz del que comparten muchas tradiciones,
creencias y costumbres, tienen nombres propios parecidos, y todos son el enemigo del cristiano
viejo. Ademas, en las obras de tema turco existen unos motivos ideoldgicos y convenciones
literarias constantes parecidas a los del género morisco —aunque con algunas diferencias finas que
seran estudiadas mas adelante— como “la dignidad imperial espafiola, la exaltacion de la fe catolica,
el desprecio por el Islam, la imagen propagandisticamente negativa de los turcos, el cautiverio, el
amor, el exotismo” (Albert Mas, en Garcia Lorenzo 1993:205). Se burla de sus costumbres, se
presenta una imagen diabdlica y animalizada de ellos y se convierten en un objeto de menosprecio
para generar odio y aversion hacia ellos. En resumen, parece que existen suficientes similitudes
literarias y culturales para generalizar al morisco y al turco en la figura de un otro inico e incluir
a los dos en el género morisco. Con respecto a las razones de esta confusion, Sait Sener [2018]
sostiene que la presencia larga de los moros y moriscos en la Peninsula tuvo mucha influencia en

su predominancia literario-teatral:

Su influencia en la tradicion literaria espafola dificulta discernir entre el moro andalusi, el moro
norteafricano, el morisco y el turco otomano en las obras de ficcion. Mientras la identidad del moro
se ha hecho mucho mas clara [...], el estudio del tema turco y su definicion en el teatro espafiol ha
avanzado mucho menos [...]. Los estudiosos han hablado de obras «turcas» y «turquescasy,
referiéndose exclusivamente a las obras cervantinas, para designar algunas veces todas sus

comedias y novelas situadas en tierras musulmanas, y otras veces las que transcurren en dominios
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otomanos distintos a Berberia, con una subdivision entre un ciclo berberisco y otro turquesco

[2018:20-21].

No obstante, hay unas pistas en las obras aureas que facilitan reconocer el origen de cada
personaje musulman. Lo mds importante para poder distinguir a estos personajes es no confundir
el Islam, la religion predominante en una regién geografica,®? con la ascendencia del pueblo de
cada pais perteneciente a esa region. La primera diferencia entre el género morisco y el turco es el
tema de las obras. “Aunque el cautiverio en tierras musulmanas es el tema probablemente mas
comun tanto en las obras moriscas como en las turquescas, estas enfatizan mas la amenaza que
supone la sociedad musulmana para el cristiano” (Sait Sener 2018:25). Jurado Santos explica con

precision esta diferencia, sosteniendo que:

En las obras turcas el cristiano es un extranjero sometido al musulman, unas veces cruel y otras
tolerante, en un ambiente ‘desconocido’; mientras en las obras moriscas el cristiano posee el poder
y se presenta en su cultura contrapuesto al morisco: un espafiol, cristiano nuevo, con tantos

problemas de integracion en la Espaifia tridentina [1997:1-2].

El turco es el enemigo invasor, quien pretende expandir sus territorios a través de
consecutivas guerras. En consecuencia, “las obras turquescas suelen escenificar guerras concretas
entre el imperio otomano y los principes cristianos, mientras que las obras moriscas generalmente
establecen sus tramas sobre un trasfondo mas vago” (Sait Sener 2018:24). No hay que olvidar que
el morisco esta en el proceso de la integracion en la sociedad espafiola y esta obligado a convertirse
al Cristianismo para no ser expulsado de Espafa, mientras que el turco del Imperio otomano posee
un poder politico potente y, en contraste con el morisco sumiso, busca el poder absoluto. Aunque
haya casos de conversion de los turcos al Cristianismo, no es un tema frecuente en las obras
turquescas. Al contrario, tal como hemos visto anteriormente, la conversion es el ingrediente

principal de la formacion del estereotipo morisco. Dicho con palabras de Sait Sener:

8 E| mundo musulman medieval de Oriente se establecia desde Africa del Norte hasta el Asia Central, por lo que se
creia una division geopolitica musulmana, cuyo conjunto de los paises formaba un todo inico a pesar de sus diferencias
(Cahen 1972:215).
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[...] la conversion religiosa es uno de aquellos temas compartidos por las comedias moriscas y
turquescas que ofrece matices distintos. En el teatro espafiol del Siglo de Oro es muy raro que un
turco de nacion se convierta al Cristianismo, con la excepcidon de mujeres, quienes se hallan mas
predispuestas a ser conquistadas por caballeros cristianos. La razén mas obvia es la obstinacion de
los turcos en vivir en el error, sobre todo el Gran Turco, a quien siguen sus subditos con sumision

total [2018:24].

En las obras turquescas mas que la conversion de los turcos tenemos a los renegados, quienes al
final de la obra se arrepienten de su conversion religiosa y, renegando del Islam y de Mahoma,
piden perddn y se reincorporan a la Iglesia Catolica (Santos de la Morena 2016:708). El mejor

ejemplo de ello se observa en Los baiios de Argel de Miguel de Cervantes:®’

HAZEN A Espana quiero tornar,
y a quien debo confesar
mi mozo y antiguo yerro;
no como Yzuf, aquel perro
que fue a vender su lugar.
(Dales un papel escrito.)
Aqui va como es verdad
que he tratado a los cristianos
con mucha afabilidad,
sin tener en lengua o manos
la turquesca criieldad;
como he a muchos socorrrido;
coémo, nifio, fui oprimido
a ser turco; cdmo voy
en corso, pero que soy
buen cristiano en lo escondido,
y quiza hallaré ocasion
para quedarme en la tierra,
para mi, de promision.
(Los barios de Argel, vv. 382-399)

Si en las obras moriscas es el morisco quien se preocupa constantemente por perder su fe por el
Islam y por recibir amenazas continuas, en las obras turquescas es el cristiano quien sufre por
perder su alma religiosa, ademas de ver su vida en peligro, como sucede con Leandro y los

prisioneros cristianos en Lo que hay que fiar del mundo (Sait Sener 2018:25).

8 Tal como hemos visto en el apartado anterior, otro ejemplo de los renegados se contempla en La Santa Liga de Lope
de Vega.
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Otro elemento importante es el castellano hablado por los mahometanos. Hemos indicado
anteriormente que la jerga morisca es uno de los principales rasgos identificadores del estereotipo
negativo del morisco. Al contrario del morisco, en el caso del turco —excepto algin que otro caso,
como el embajador turco en la Representacion— el idioma no es la preocupacion de los autores
aureos. Mientras el morisco se considera como una amenaza interna que pone en peligro la
identidad nacional del pais, que incluye la religion, la cultura, la lengua y las costumbres de
Espana, la amenaza turca se limita solo a las fronteras maritimas y terrenales.

Dicho todo esto, estas diferencias se destacan perfectamente en las obras de Cervantes,
quien distingue claramente entre el moro, el morisco y el turco en sus obras (Sait Sener 2018:62):
La gran sultana, El gallardo espariol, Los barios de Argel, El trato de Argel. En las acotaciones de
La gran sultana contemplamos perfectamente como Cervantes diferencia a los turcos de los moros,

haciendo mencién de su vestimenta y habito:

Entra a este instante el GRAN TURCO con mucho acompafiamiento; delante de si lleva
un PAJE vestido a lo turquesco, con una flecha en la mano levantada en alto, y detras
del TURCO van otros dos garzones con dos bolsas de terciopelo verde, donde ponen los papeles

que el TURCO les da (v. 334cot).

Entra un embajador, vestido como los que andan aqui, y acompafanle jenizaros; va como TURCO

(v. 533Acot).

Asimismo, resulta llamativo encontrar distinciones entre el traje moro y turco en Los barios de

Argel:

Entran ZARA y HALIMA, cubiertos los rostros con sus almalafas blancas; y vienen con ellas,
vestidas como moras, COSTANZA y la SENORA CATALINA, que no ha de hablar sino dos o

tres veces (v. 1528A4cot).

Salen JUANICO y FRANCISCO, que ansi se han de llamar los hijos del VIEJO; vienen vestidos a

la turquesca de garzones [...] (v.1296Acot.).
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Pero estas separaciones no se limitan solo al vestido de los personajes, sino que Cervantes
da indicaciones claras sobre la nacion de cada uno de los personajes derivados del Islam. En este
sentido, Sait Sener [2018:63] presenta un ejemplo explicito. En la primera escena de Los barios de
Argel unos corsarios atacan un pueblo espafiol, y uno de los cristianos pregunta si los atacantes
son moros y el otro le contesta que son turcos. Es interesante ver que incluso para el pueblo de

entonces no era facil distinguir una nacion musulmana de la otra:

VIEJO jValame Dios! ;Qué es esto?
(Moros hay en la tierra?
iPerdidos somos, triste!
i Vecinos, que os perdéis!; jal arma, al arma!

[...]

SACRISTAN Turcos son, en conclusion.
iOh torre, defensa mia!,
ventaja a la sacristia

hacéis en esta ocasion.
(Los bariios de Argel, vv. 23-42)

Segun todo lo explicado anteriormente, llegamos a la misma conclusion de Sait Sener
[2018:22] y consideramos apropiada su propuesta de excluir al turco del género morisco. Su
proximidad es suficiente para incluirlo en el corpus de nuestro trabajo, pero no conveniente para
igualarlo con el arquetipo del morisco en los textos dureos. A raiz de todo lo expuesto en este
capitulo optamos por utilizar la denominacion de personajes islamicos para referirnos a diferentes

tipos de personajes musulmanes en la literatura y el teatro aureos.
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3. LA PUESTA EN ESCENA EN RELACION CON LA
SOCIEDAD ESPANOLA ACTUAL
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3.1. LA REAPARICION DEL MORO: LA IMAGEN DEL ISLAM Y LOS
MUSULMANES EN LA SOCIEDAD ESPANOLA CONTEMPORANEA

Los fantasmas del pasado vuelven, pero cargados de nuevos monstruos, como el terrorista y
yihadista. El propio término “yihadista” ocupa un lugar central en la esfera publica, esencializando
de algun modo el caracter guerrero y fanatico de los musulmanes. De estas imagenes tenemos
constancia en las calles, en la prensa, entre los politicos, en las escuelas, en las preferencias de los
alquiladores de pisos, en los espacios de ocio, cuando el conocimiento cotidiano repite hasta la
saciedad la culpabilizacion del extranjero como causante del paro o de la crisis del estado del
bienestar o la atribucion natural de la delincuencia. Y el moro ha devenido abiertamente el

musulman (Mijares 2017:195).

Los conflictos migratorios de las ultimas tres décadas en Europa han abierto un nuevo debate sobre
el Islam y la amenaza que este supone para la identidad europea. Tantas olas de migracion desde
los paises islamicos no eran un impedimento para que los musulmanes no sean vistos como
“«others» who are beyond integration, whose identities stand in opposition to European identity”
(Mijares 2020:406), sino todo lo contrario, el rechazo hacia ellos se ha incrementado cada vez mas
“en estos dias de guerras internacionales, turbulencias geopoliticas y crecientes terrorismos
globales, que de una u otra forma conlleva la llamada «cuestion de Islam» (Madonia 2018:205).

A este respecto se puede acudir a las palabras de Mateo Dieste, quien pone de manifiesto que:

El mapa de la Europa del afio 2017 es desolador en cuanto al ascenso de los nuevos movimientos
de extrema derecha, xen6fobos y especialmente antiislamicos. Se cumplen de este modo algunas
perversas profecias como las previstas en un articulo de Miguel Herrero de Mifidén de hace unos
afios, en el que invitaba a fomentar la inmigracion “culturalmente cercana” y a desalentar la
inmigracion de paises considerados culturalmente alejados, especialmente por razones religiosas.
Lo impactante de estas teorias facilmente revocables empiricamente en su seduccion y difusion de

modo interclasista [2017:195].%4

84 Cabe afiadir que la xenofobia hacia el Islam ha experimentado un incremento a partir de 2017, impulsada por ataques
terroristas perpetrados por grupos extremistas islamicos, la retorica politica y la propagacion de informacion erronea
y estereotipos negativos. Esta problematica ha adquirido una relevancia significativa en Europa, llevando a la
implementacion de diversas leyes por parte de la Union Europea para prevenirla, como se destaca en el Plan de Accion
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El resultado de clasificaciones de este tipo, que estdn basadas en lejania o cercania
religioso-cultural, dan pie a “dualismos hegemoénicos que han contrapuesto Oriente y Occidente,
Islam y Cristianismo” (Mateo Dieste 2017:25), y de estos dualismos han nacido abundantes textos

sobre la presencia del Islam en Europa, tanto que:

podemos hablar de la existencia de un Islam «de papel» en el que los musulmanes han sido
ampliamente descritos, categorizados, seccionados, representados, pero poco, o nada, nos dicen
sobre sus condiciones de existencias reales, sobre el Islam «de carne y hueso» (Allievi, en Madonia

2018:13).

La cuestion del Islam en el panorama europeo se destaca mas cuando el asunto de debate
se pone sobre la mesa en Espafia. Como es bien sabido, “el moro es una constante historica en el
imaginario peninsular” (Mateo Dieste 2017:22). En este sentido, volvemos por un momento al
pasado. Los moriscos son expulsados de Espafia y el pais se ha purificado de la presencia de
cualquier persona que no se identifique con los valores hegemodnicos, cualquier religion o cultura
que no sean las propias de un mundo cristiano, cualquiera que pueda identificarse como otro
distinto de la gran mayoria. La cuestion morisca se queda al margen de los asuntos politicos y la
sociedad espafiola empieza a construir paulatinamente la identidad deseada. Pasados unos cuatro
siglos desde esta polémica, el moro reaparece en las escenas de la sociedad espafiola, pero esta vez
con la mascara estereotipada del terrorista, yihadista, violento y violador.

Un punto y aparte esencial a destacar se centra en la utilizacion del término “moro”. Como
se expuso en el capitulo anterior, esta palabra, antiguamente empleada para referirse al musulman,
presenta en la actualidad un uso més impreciso y complejo. Como explica Mateo Dieste [2017],
el moro ha adquirido prominencia en la actualidad en Espafia, abarcando a diversas poblaciones
bajo etiquetas como musulman, norteafricano, magrebi o marroqui. Sin embargo, las categorias
empleadas para clasificar son confusas y diversas, lo cual complica la identificacion precisa de a
quién se refieren. Este dilema no es facil de resolver debido a la complejidad del término y su uso

en distintos contextos [2017:45]. En este sentido, se puede plantear la hipotesis de que actualmente

Antirracismo de la UE (2020-2025). Conforme a este programa, se tomaran medidas con el objetivo de sensibilizar y
promover una imagen equilibrada acerca de los musulmanes y el Islam. En este sentido, los periodistas y los sectores
culturales y creativos se enfrentaran a desafios especificos, tales como “la infrarrepresentacion entre los cineastas o la
presencia de estereotipos en diversos productos culturales” para resolver esta problematica, como se indica en la
comunicacion de la Comision Europea [2020:16].
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el moro se refiere —en el ambito social y no académico— a cualquier musulman,
independientemente de su origen, con rasgos orientales. Evidentemente es incorrecto el hecho de
agrupar a las personas segun su religion y su apariencia fisica y no su nacionalidad, pero es la
realidad de la sociedad actual, y efectivamente debido a ello podemos hablar de “estereotipos
musulmanes que son simbolo del imaginario colectivo” (Mateo Dieste 2017:31) que, en este caso,
sobrepone la religion encima de otros elementos identitarios, y es por donde se alimenta la fuente
del odio al moro (Mateo Dieste 2017:184) Aun asi, cabe sefialar que para demostrar esta hipdtesis
es necesario realizar un andlisis socioantropoldgico profundo, lo cual no es el objetivo de este
trabajo. Sin embargo, hemos visto necesario dedicar unas lineas al tema para explicar que a lo
largo de este capitulo utilizaremos en algunas ocasiones la palabra «moro» para referirnos a los
seguidores del Islam, pero conscientes de que no es la denominacién més adecuada.

El retorno de los seguidores de Mahoma a la Peninsula acaece a partir de la segunda mitad
del siglo xX, y forma parte de las olas generales de inmigracion (Szente-Varga 2012:118). El
pasado y el presente de la cuestion del Islam en Espana estan tan entretejidos que se pueden
encontrar muchas similitudes entre las dos épocas, de tal manera que, para comprender mejor la
cuestion morisca durante los Siglos de Oro, es suficiente con observar el presente de los
mahometanos y estudiar los conflictos actuales acerca de la convivencia de las sociedades
europeas, especialmente la espafiola, con la comunidad musulmana. Parece increible seguir
teniendo los mismos debates y problemas tras casi cuatro siglos. La llegada de los “nuevos
«mudéjaresy», como «musulmanes en tierras de cristianos», implicd una resignificaciéon de los
estereotipos de esa figura. [...] Asi, sin &nimo de proyectar ningun anacronismo, podemos hallar
sorprendentes coincidencias entre estereotipos actuales y los difundidos en tratados de los siglos
XVly XviI” (Mateo Dieste 2017:21). En resumen, se puede declarar que la historia se repite. “The
so-called ‘Moors’, who have been rejected for centuries, are now at times the object of violent
attacks, due, firstly, to the fact that they are immigrants, and secondly, to their geographical-

cultural origins” (Olmo Vicén, 1996:309).
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3.1.1. La polémica de la migracion musulmana de las Gltimas cuatro décadas

Tras la Segunda Guerra Mundial el Islam lleg6 de nuevo a Europa después de otras tres etapas de
su presencia en este continente.®> La razén principal de esa migracién masiva fue la demanda de
mano de obra en Europa Occidental, lo que desemboc6 en numerosas solicitudes de residencia
permanente en Europa a partir de la década de 1970 (Szente-Varga 2012:117).8¢ Espafia tampoco
fue una excepcion en este caso. A finales de la dictadura de Franco, en la primera parte de los afios
setenta (entre 1970 y 1975), aumentaron los lazos diplomaticos entre Espaia y el mundo arabe y
las primeras olas de migracion de los musulmanes del Oriente Medio llegaron a Espafia por
diferentes razones, incluyendo las econdémicas, politicas, académicas, etc. Con la llegada de la
democracia a Espafia, aumentaron las posibilidades de recibir a diferentes comunidades religiosas.
La aprobacion del articulo 16 de la nueva Constitucion en 1978 prepard el terreno para establecer
nuevos acuerdos entre el gobierno espanol y las comunidades religiosas con antiguas y profundas
raices en el pais (Olmo Vicén 1996:303). Durante la década de los noventa se dieron varios pasos
para llegar a una reconciliacién con el mundo islamico. Conforme a lo indicado en el capitulo
primero, en 1986 se aprobd la resolucion de Cooperacion entre las Naciones Unidas y la
Organizacion de la Conferencia Islamica, y en 1989 el Islam fue reconocido por la Comision
Asesora de Libertad Religiosa. Como consecuencia de estos acuerdos, en 1992 el gobierno
espainol, junto con la Comision Isldmica de Espafia, firmaron un acuerdo de cooperacion que
mejoro la Ley Constitucional de Libertad de Religion aprobada por las Cortes Generales en 1980

(Olmo Vicén 1996:303-04).

85 Segun las explicaciones de Szente-Varga [2012], la presencia del Islam en Europa se divide en cuatro etapas
principales. La primera etapa vuelve a los siglos 1X-XI, cuando los musulmanes intentaron invadir el Mediterraneo,
afectando principalmente a la peninsula ibérica, Sicilia e Italia. La segunda época es cuando los tribus mongolicas y
tartaras penetraron en la peninsula de Crimea y la cuenca del rio Volga. Los kanatos musulmanes que llegaron justo
después de estos, se establecieron en territorios que actualmente forman parte de Polonia, Ucrania y Finlandia. La
tercera etapa se relaciona con la expansion del imperio otomano y la toma de Constantinopla en 1453. Las tropas
otomanas llegaron hasta Hungria y reinaron durante ciento cincuenta afios en la parte central, incluyendo la capital,
Buda. La cuarta y mas reciente etapa de la llegada del Islam a Europa se inicid tras el final de la Segunda Guerra
Mundial [2012:117].

8 Es muy relevante mencionar aqui la teoria de los factores de push-pull establecida por Ernst Georg Ravenstein en
el siglo XIX en sus leyes de las migraciones. Segtin este modelo, el incremento de los desplazamientos y la migracion
de masas es debido a una serie de condiciones creadas tanto en las zonas de salida como en las de llegada. Dicho en
otras palabras, push seria el empeoramiento de la situacion socioeconémica en lugares de origen y pull se referiria a
los factores de atraccion de Europa (Szente-Varga 2012:112).
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A pesar de que a dia de hoy, y desde hace mas de dos décadas, la cuestion del Islam es una
preocupacion a nivel internacional (Nonneman ef al. 1996 y Allen 2010), su estado en Espafia es
mas particular y requiere una atencion especial por la larga historia que comparte con el mundo

musulman y por su localizacion geografica.®” Dicho en las palabras de Madonia:

el ser puerta de entrada de la Union Europea, su cercania con Marruecos y su particular relacion
historico-cultural con el mundo islamico hacen de Espafia un pais europeo con unas caracteristicas
muy distintas a las de los demas y peculiarmente involucrado —primariamente desde lo simbolico—

en el proceso de desarrollo de la religion islamica en todo el territorio europeo [2018:28].

Actualmente, hay alrededor de dos millones de musulmanes en Espafa, de los cuales, cerca de
50% tienen nacionalidad espafola —o han nacido en Espafia, tienen padres o abuelos espanoles—,
se han convertido en espafioles por naturalizacion, se han convertido en musulmanes por voluntad
propia o son ciudadanos de las ciudades de Ceuta y Melilla (Mijares 2020:406).%® Al resto de esta
cifra se denomina migraciones “no comunitarias” o “extracomunitarias” (Mateo Dieste 2017:21).
La denominacion en si expresa perfectamente la clasificacion y la separacion que se ha ido
realizando a lo largo de las ultimos tres décadas. El otro no-comunitario es considerado por una
parte de la sociedad como la causa de muchos problemas socioeconémicos que amenaza la

identidad y la europeidad del pais. Dicho con palabras de Santamaria [2002:69]:

Discurso sobre la «inmigracion no comunitaria» [que] insiste en aprehender la cuestion en términos
de una «avalanchay imparable que no solo es causa de «problemas sociales», sino que también es,
en si misma, un grave problema social y cultural, pues los migrantes, con sus diferencias culturales,
con los problemas que tienen y que generan, amenazan la cohesion social, la seguridad econdmica,

la homogeneidad cultural, incluso, la estabilidad politica.

Los musulmanes se consideran como uno de los grupos con dificultades de aceptacion debido, por

una parte, al “empeoramiento de la imagen del Islam en los paises del occidente, su asociacion con

87 Léase mas al respecto en Lacomba [2005] y Lopez-Garcia [1990].

8 Olmo Vicén presentd una clasificacion de los musulmanes inmigrantes en Espafia en su articulo conocido “The
Muslim Community in Spain”, publicado en 1996. Segun las palabras de nuestra investigadora, “one can usefully
classify the members of the Muslim community in Spain into two main groups: convert Islam and immigrant Islam.
Within the latter group two sub-groups may in turn be identified, namely immigrants form the Mashriq (the Middle
East propper), and those from the Maghreb” [1996:304].
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regimenes autoritarios y corruptos, y con grupos terroristas” (Szente-Varga 2012:118). Asimismo,
por otra parte, a su nexo firme con su lugar de origen, lo que complica su integracion en la sociedad

europea (Gutiérrez Resa 2012 y Szente-Varga 2012). Sin embargo, se debe tener en cuenta que:

en nuestros dias el modelo tradicional del melting pot funciona cada vez menos. En general, los
inmigrantes tienden a no asimilarse a la sociedad receptora, y gracias a los avances en la tecnologia
y el transporte, mantienen sus contactos con su lugar de origen. La migracion ya no tiene que
significar necesariamente una ruptura con el pasado. Los inmigrantes pueden preservar su identidad
nacional o subnacional, o por lo menos las partes principales de la misma. Esta nueva situacion esta
puesta de manifiesto en el modelo de la ensalada, en que los ingredientes son revueltos varias
veces, pero basicamente no cambian. Los diferentes ingredientes de la ensalada, es decir, los

diferentes grupos de la sociedad viven uno junto al otro (Szente-Varga 2012:122).

Si bien las palabras “integracion” y “asimilacion” no parecen aceptables segiin el modelo de la
ensalada, en el caso de los inmigrantes musulmanes siguen siendo utilizadas con mucha
frecuencia, porque la mentalidad colectiva de los europeos considera el Islam como un caballo de
Troya que pretende invadir y atacar la identidad europea (Planet y Moreras 2008:30). La
inseguridad social, las incertidumbres, las sospechas y el miedo que se siente hacia el Islam causan
la clasificacion de nosotros, occidentales, y otros, musulmanes, (Madonia 2018:27) que son
valorados como “portadores de unas diferencias culturales irreconciliables con Occidente” (Sunier,
2012:190).% De modo muy parecido a la situacién del moro en los siglos XvI y XVII, los
musulmanes inmigrantes del siglo XXI se consideran como huéspedes que tienen que adaptarse a
la cultura de la sociedad anfitriona.’® O aman el pais que los acoge o lo deben dejar (Aleman et

al.,2009:199).

89 Cabe seifialar que clasificaciones de este tipo, basadas en el miedo u odio hacia el otro, hoy en dia son sinénimos de
racismo o heterofobia, cuyo primer paso se da con las divisiones bioldgicas. En este sentido, recurro a la descripcion
de heterofobia presentada por Albert Memmi [2000:18]: “Heterophobia [or Racism] would designate the many
configurations of fear, hate, and aggressiveness that, directed against an other, attempt to justify themselves through
different psychological, cultural, social, or metaphysical means, of which racism in its biological sense is only one
instance”.

%0 De acuerdo con las palabras de Mijares [2020], “using culture to legitimise inequality and discrimination is normal
in the processes of differentiation applied to certain minority or minoritised groups, it is certainly more than apparent
in the case of Muslim populations. As racialist rhetoric lost its former academic and social prestige, the paradigm of
the ‘Moor’ gradually transformed itself into another, that of the migrant worker” [2020:21].
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3.1.1.1. La Islamofobia: el terrorismo y la violacion de los derechos de las mujeres

Tal como hemos explicado anteriormente, durante las ultimas décadas han aumentado de manera
considerable el miedo y el rechazo hacia el Islam (véase Kaya 2009). Los traumas historicos no
superados de Europa en relacion con el Islam tampoco ayudan a mejorar la situacion (Martinez
Paricio et al. 2011; Allen 2010). Junto a esto, la cantidad creciente de inmigracién en el espacio
Schengen ha generado una incertidumbre tanto a nivel politico como a nivel social sobre lo
democrata y tolerante que hay que ser cuando no solo la identidad, sino también la seguridad de
un pais esta en peligro (Peter Morley, Amina Yaqin y Alaya Forte 2019; Allen 2010; Demant
2006). Europa, como tierra de los derechos humanos y la libertad, se encuentra ante el desafio de
poner en préctica sus ideologias demdcratas y tolerantes o proteger su identidad.”' Sin embargo,
no hay que olvidarse de los acontecimientos sociopoliticos que echaron mas lefia al fuego de esta
inseguridad y pusieron una barrera entre el mundo musulman y el mundo occidental. La
Revolucidon irani en 1979, toma de rehenes y actos terroristas en los afios ochenta y noventa,
atentados contra el World Trade Center y el Pentdgono en 9/11 y los ataques terroristas seguidos
de Al Qaeda e ISIS en Europa (Morley, Yaqin y Forte 2019:XV) aumentaron el miedo al Islam,
cuyo resultado fue llevar la guerra —tanto fisica como fria— a las tierras musulmanas (la guerra de
Irak, la guerra de Afganistan, los conflictos en Siria, las sanciones econdémicas contra Iran...) con

la excusa de luchar contra el terrorismo®* y debilitar el poder de los gobiernos islamicos

! Tal como explica Christopher Caldwell, “el horror de la Segunda Guerra Mundial habia impuesto sobre la
conciencia europea un complejo de culpa agobiante, que s6lo podia aliviarse con una actitud tolerante con relacion a
las minorias, sin cuestionamiento de su naturaleza cultural o étnica, maxime en la Europa secular de donde procedian
los derechos universales del hombre, abriendo de este modo sus puertas a una migracion masiva, sin darse cuenta de
que una gran mayoria era de religion musulmana, convencidas las élites de que las instituciones europeas estaban, por
su misma secularizacion, bien protegidas de la intrusion de cualquier religion en la res publica. Pero, las leyes e
instituciones europeas se hicieron seculares por contraste con la religion cristiana, no la musulmana, una tradicion
distinta, y sujeta a otras premisas culturales, morales e institucionales, y esto ocurrié tras siglos de lucha y
emancipaciéon” (en Alvarez Veloso 2011:159-160).

92 Durante las Gltimas décadas, la definicién de la palabra “terrorismo” ha sido cuestionada por criticos como Jenkins
[1980] Pedro Briegar [2010 citado en Castafieda], Stampnitzky [2017], Castaiieda [2019], entre otros. La cuestion es
si es posible establecer con certeza una definicion precisa de esta palabra y, como resultado de esta incertidumbre, se
abre el debate sobre como distinguir “terrorismo” y “no terrorismo”, asi como qué acciones deben ser calificadas o no
como tal (Stampnitzky 2017:11). Desde el punto de vista de Jenkins (en Stampnitzky 2017:12), “definitional debates
are the great Bermuda Triangle of terrorism research”. Brieger (en Castafieda 2019:208) define el terrorismo como “la
utilizacion de la violencia politica dirigida contra un gobierno, un Estado y/o poblacion civil con la finalidad de crear
un clima de miedo, de inseguridad, de paralisis en aquel definido como enemigo”. Si consideramos apta esta
definicion, aparte del mundo arabe-musulman que es considerado como el centro del terrorismo (Stampnitzky
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extremistas. Debido a estos enfrentamientos, empeoran cada vez mas las condiciones de vida en
estos paises (Castafieda 2019), lo que conlleva la afluencia creciente de los musulmanes en Europa.

De acuerdo con la investigacion de Castafieda:

el listado de los efectos negativos de la politica intervencionista norteamericana, en todas sus
expresiones, sobre la poblacion de los paises que involucra es bastante extenso: malformaciones y
contaminacion de reservas de agua (recurso escaso en la region) producidas por el derramamiento
de uranio empobrecido en Irak después de la Guerra del Golfo; aumento de la pobreza de la
poblacion mientras una elite reducida se enriquece; aumento de la mortalidad infantil; aumento del
analfabetismo; destruccion de la infraestructura estatal provocando una falta de escuelas y
hospitales; grandes proporciones de desempleados; desplazamiento de la poblacion; exiliados

[2009:209].

La islamofobia, como un fendmeno contemporaneo, tiene sus raices en todo ese rechazo
explicado. “For the public in America and Europe today, Islam is ‘news’ of a particularly
unpleasant sort. [...] Islam is a threat to western civilization. Now this is by no means the same as
saying that only derogatory or racist caricatures of Islam are to be found in the West” (Morley,
Yagqin and Forte 2019:X1V). El rechazo hacia el Islam se extendid tanto que en el afio 1997 se cre6
finalmente un término para este fenomeno con la publicacion de Islamophobia: A Challenge for
Us All por British Runnymede Trust (Morley, Yaqin y Forte 2019:XIV). Esto no fue el inicio de

la islamofobia, sino que:

it was merely the year in which the first major report was published. Since then, Islamophobia has
gained a far greater prevalence across both the public and political spaces. In the most vocal
instances, claim and counter claim to Islamophobia typically emerges from bipolar extremes, from
those who decry and denounce any criticism whatsoever of Muslims or Islam as being
‘Islamophobic’ to those who actively and openly espouse a vitriolic hatred: both sides basing their
views on a multitude of different causes and justifications. Between these poles a much broader

and diverse range of far less obvious and explicit issues and incidents (Allen 2010:3).

2017:16), la politica exterior de Estados Unidos también puede ser considerado como terrorismo, lo cual genera una
contradiccion (véase Stampnitzky 2017:13).
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El término de islamofobia” fue utilizado para denominar un juicio general, basado en el miedo,

contra el Islam y los musulmanes. De acuerdo con la definicion completa de Elman [2019:146]

Most formulations of the term emphasise fear as a key component that leaders people to make
blanket judgement of Islam and Muslims as a dangerous ‘other’. Considerable scholarship on this
anxiety and ‘shorthand’ shows how it can involve a number of issues, for example: viewing most
terrorists as Muslims or most Muslims as terrorists; associating Muslims and Muslim-majority
states with aggression and belligerence and holding them uniquely responsible for violence and a
disrespect for human rights; and assuming a monolithic ‘Muslim world” which fails to allow for
diversity among a billion Muslims exhibiting a multiplicity of faith-based traditions and

interpretations along with a ‘myriad of ethnicities and social groups’.

Aparte del terrorismo que se atribuye principalmente a la comunidad musulmana, otro
elemento que genera odio hacia esta religion y sus seguidores es la violacion de los derechos de
las mujeres. Desde el punto de vista de Kilroy-Silk (en Esposito y Kalin 2011:XXII), ’Muslims
everywhere behave with equal savagery. They behead criminal, stone to death female —only
female— adulteresses, throw acid in the faces of women who refuses to wear the chador, mutilate
the genitals of young girls”.”> A consecuencia de la falta de respeto hacia los derechos de las
mujeres, se ha creado el movimiento del feminismo isldmico, segin el que ha propiciado que las
mujeres musulmanas luchen por defender sus derechos como victimas de la opresion islamica.
Amina Yaqin [2019] presenta los libros mas importantes publicados por mujeres musulmanas con
el fin de transmitir una imagen real de su situacion, entre los que se encuentran: Reading Lolita in
Tehran: A Story of Love, Books and Revolution de Azar Nafisi [2003]; Minaret de Leila Aboulela
[2005]; Love in a Headscarf de Shelina Zahra Janmohamed [2014]; Europe’s Myths of the Orient:
Devise and Rule de Rana Kabbani [1986].

La consecuencia del fenomeno de la islamofobia es estereotipar a los musulmanes,
discriminarlos, demonizarlos y excluirlos de la vida social, economica y publica (Morley, Yaqin
y Forte 2019:XIV y Allen 2010). Los gobiernos, los medios de comunicacion, la prensa, etc. tienen

el poder y la voluntad de propagar una imagen particular —negativa— del Islam, la que es mas

% No es nuestra intenciéon demostrar hasta qué punto estas declaraciones son verdaderas o falsas, porque es un tema
social bastante amplio, y dependiendo de cada pais musulman y sus normas socioculturales, puede ser diferente.
Nuestro objetivo es solamente reflejar el pensamiento mayoritario y los prejuicios que hay sobre el Islam.
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predominante que las demas (Said 1997:144). En Espaia, se ha creado un clima similar, donde los
medios de comunicacién han construido a los musulmanes como un 'enemigo interno' merecedor
de un sistema criminal excepcional (Allen 2010:116). Este ambiente hostil se intensifico
especialmente después de los brutales atentados de Atocha en marzo de 2004 y, posteriormente,
con el ataque terrorista en agosto de 2017 en Barcelona. Tras esta tltima tragedia, se observo un
aumento en las identidades ultranacionalistas que consideraban a los migrantes y musulmanes
como enemigos y responsables de los problemas sociales (Gonzalez Ortega y Alberdi Bidaguren
2019:285).

Explicado esto, es relevante sefialar que la definicion de la islamofobia ha sido objeto de
debate entre criticos. Halliday, pionero en esta polémica, propuso utilizar la expresion anti-

musulman, argumentando que son los musulmanes quienes son aborrecidos no la religion:

Islam as a religion was the enemy in the past —in the Crusades of the reconquista—. It is not the
enemy now... the attack now is against not Islam as a faith but against Muslims as people... the
term ‘Islamophobia’ is misleading. The rhetoric is ‘anti-Muslim’ rather than ‘anti-Islamic’. The

rhetoric is against people, not religion (en Allen 2010:135).

Siguiendo esta linea, Beich pone de manifiesto también que la islamofobia se tiene que definir
como prejuicio y hostilidad contra los musulmanes y no contra el Islam (Beich 2011).
Compartimos las palabras de Halliday y Beich cuando enfatizan que el ataque principal es contra
los individuos, pero si antes el Islam era el enemigo del cristianismo, hoy en dia se considera como
el enemigo del liberalismo y la democracia (Morley, Yaqin y Forte 2019; Elman 2019 y Allen
2010). Entonces, si que existe una islamofobia, entendida como el miedo a la religion. Sin la
islamofobia no puede existir el anti-musulmanismo. El elemento comtn entre todas las naciones
musulmanas que sufren estereotipacion es su religion, y es su ideologia la que genera miedo y
aborrecimiento. Los individuos solo son representantes de esa ideologia, como resultado objetivo
de un pensamiento subjetivo. Mas que dos fendémenos distintos, uno abarca el otro. Dicho en otras
palabras, lo anti-musulmén podria ser examinado como el producto de la Islamofobia. “The
negative perceptions and widespread prejudice against Islam can result in the dehumanization and
demonization of Muslims with the sharp rise in hate crimes directed against Muslims” (Elman

2019:147). Explicado todo esto, aunque denominemos este fendmeno como “islamofobia” o “anti-
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musulman”, las consecuencias son las mismas: la alteridad y la intolerancia; un nosotros y un
otros; un ingroup y un outgroup (Allen 2010:143).

Finalmente, todas estas divisiones y separaciones y los prejuicios antiislamicos conllevan
el debate de considerar o no la islamofobia como una forma de racismo. Desde el punto de vista
de Allen [2010:153], “there may be some validity in approaching Islamophobia as an expression
of racism: the problem though is what type of racism might it be? Parekh Report®* described
contemporary anti-Muslim racism as, «one of the most serious forms of cultural hostility in modern
Europe»”. Asimismo, Fakete (en Lentin 2004:6), sostiene que la islamofobia es una forma de
racismo anteriormente ignorada, basada en una racializacion e islamizacion concomitantes de

todos los arabes, pero ahora también de los asiaticos del sur indiferenciados.

3.1.1.2. ;Politica de tolerancia o propaganda antiislamica?

La presencia creciente de los musulmanes “has meant that the issue of integration has become
something of a recurrent feature of the discourse surrounding the roles and responsibilities of
Muslims” (Allen 2010:109). Conforme a los datos presentados por Fundacion BBVA en 2011,

entre todos los paises europeos y Estados Unidos,

en lo que respecta a la integracion de los inmigrantes musulmanes, los espafioles son los que
expresan mas inquietud por la integracion de los inmigrantes musulmanes. E1 20% dice que se estan
integrando bien, mientras que para el 30% se estan integrando “muy mal” y para el 34% se estan

integrando “mal” (Resa 2012:441).

% En 1997 Runnymede Trust establecié una Comision para considerar las implicaciones politicas y culturales de la
diversidad étnica de los britanicos. Establecid cinco grupos de trabajo para especializarse en cada una de las siguientes
areas: instituciones democraticas, cultura, familias, empleo y seguridad y justicia. El objetivo era analizar el estado
actual de la Gran Bretafia multiétnica y proponer formas de contrarrestar la discriminacion racial y las desventajas,
convirtiendo a Gran Bretafia en una sociedad multicultural segura y vibrante que se siente comoda con su rica
diversidad. El Informe Parekh (como se titula) publico sus conclusiones y recomendaciones en octubre de 2000. Es el
producto de dos afios de deliberacion de la Comision. Mas informacion al respecto en
https://www.runnymedetrust.org/publications/the-future-of-multi-ethnic-britain.
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La comparacion de estos datos con los expuestos por unos estudios anteriores demuestra que el
paso del tiempo no ha ayudado a la mejora de la situacioén. A este respecto, hacemos mencion de
un estudio realizado en Espafia en 2007 por el Centro de Investigaciones Sociologicas sobre la
discriminacion por origen racial y étnico, en el que las personas encuestadas creian que existian
grupos €tnicos, religiosos o culturales “que no se mezclan con el resto de la sociedad”. Planet
[2012:116] explica que ante esta opinion general se les hizo una pregunta: ;en qué grupos estaban
pensando? Los resultados eran muy llamativos, porque todos eran identidades musulmanas

aparecidas en maneras diferentes:

Un 15,7% pensaba que quienes no se integraban eran «marroquies, magrebies, argelinos»; un
18,2%, que eran los «musulmanes, mahometanos»; un 11,1%, los «arabes»; un 7,9%, los «moros».
Si unificamos todas esas identidades bajo la etiqueta de «musulmanes» obtenemos que al menos
un 52,9% de los encuestados pensaba en los «musulmanes» cuando afirmaba que existian grupos
étnicos, religiosos o culturales que no se integraban. El siguiente grupo que recibia esta
consideracion era el de rumanos (con un 18,3%), seguido del de gitanos (un 17,2%) (Planet

2012:116).

Planet [2012:120] nos ofrece los datos de otra investigacion realizada en 2008 por el Instituto de
Estudios Sociales Avanzados del Centro Superior de Investigaciones Cientificas. En este estudio,

se pudo comprobar:

la existencia de cinco grandes registros o ambitos discursivos sobre el tema en la sociedad espafola:
una percepcion primigenia del Islam generalmente negativa y vinculada al fanatismo; la centralidad
de la figura etno-religiosa del «moro» en la identificacion de los musulmanes; la incomprension
ante la religiosidad atribuida a los musulmanes —incluso entre aquellos que aseguran no mantener
contactos personales con ningiin musulman—; las dudas sobre la integracion de los musulmanes en

la sociedad espatfiola; y la posicion subordinada de las mujeres musulmanas (Planet 2012:120).

En este estudio se puso de manifiesto que el rechazo hacia el «moro», hacia el marroqui, es
expresado de modos distintos. La mayoria de las personas encuestadas los consideran “suyos y
cerrados”; creen que faltan el respeto a la sociedad que los acoge al mantener su lengua materna y
desarrollar actitudes antisociales; son delincuentes y ponen en peligro la seguridad del pais; son

machistas; tienen bajo nivel educativo y cultural (Planet 2012:120). Entre todos los argumentos
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presentados en su investigacion, muy familiares para los lectores de este trabajo, se destaca mas el

de la “invasion” que:

se concreta en una evaluacion difusa de su presencia en la peninsula, centrada en Andalucia,
incluyendo un «cuando despierten subiran a la Meseta —centro del pais—», pero que se perfila mas
como una competencia por el espacio entre unos y otros que, para algunos de los grupos de debate,
ya se dio en el pasado, en Al-Andalus, y se vuelve a vivir ahora con la inmigracion marroqui (Planet

2012:120).

La intolerancia hacia la comunidad musulmana alcanza su punto algido cuando las mujeres
musulmanas que llevan velo se convierten en un “objeto politico de lucha, [...] presentdndola como
guardiana de la tradicion” (Dieste 2017:52). Un ejemplo manifiesto de representaciones
islamofobas es tener prejuicios sobre el aspecto externo de los musulmanes, especialmente la
mujer musulmana con su Aiyab (velo) en el centro de este debate (Mijares y Ramirez 2008; Aixela
2012; Zine 2016 y Téllez y Ramirez 2018). Es sorprendente observar como “Muslim women’s
identities have been reduced to the mere recognition of outward manifestations including the hijab,
niqgab or other recognisable form of Islamic attire (abaya, jilbab, burqa, etc.)” (Allen 2020:52). El
uso aceptable de vestimenta como una forma de integraciéon empezaria con rechazar cualquier
forma de manifestar la creencia islamica en el marco de las actividades sociales como las mujeres
que tienen que quitarse el velo para trabajar (Aixela 2012:38) o la polémica del porte del velo en
las escuelas (Mateo Dieste 2017:183). El miedo es mayor ain cuando la apariencia se convierte
en un riesgo de radicalizacion (Olmos 2017:91), cuyo ejemplo se observd principalmente en
Catalufia. En 2010, un amplio nimero de municipios de Catalufa prohibieron el uso del velo
integral en el espacio publico, Lleida el primero y el mas activo de ellos. A esta localidad se
sumaron Tarragona, Reus, Mollet del Valles, Santa Coloma de Gramanet, El Vendrell y Cunit.
Incluso el Ayuntamiento de Barcelona lleg6 a elaborar un decreto que limitaba la entrada en las
sedes municipales con cualquier prenda que tapase la cara. Entre todos estos casos, el de Lleida y
Reus fueron muy polémicos, porque mantuvieron con fuerza una actitud de hostilidad hacia el
hiyab integral (burka o nigab), a la que puso freno el Tribunal Supremo, anulando la Ordenanza
Municipal de Civismo y Convivencia de Lleida con la publicacién de la Sentencia nam. 693 de

2013, de 14 de febrero (Valencia Candalija 2020:131-139).
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Otra representacion islamofoba fue el conflicto de la construccion de mezquitas u oratorios.
En Cataluna, el asunto empez6 con las famosas manifestaciones de Premia de Mar (el 18 de mayo
de 2002 tuvo lugar una manifestacion de mil personas en Premia, aprovechada por Josep Anglada,
fundador en Vic de Plataforma x Catalufia) y continu6 en otros lugares como Santa Coloma de
Gramanet. Aunque hoy en dia quedan olvidados estos conflictos, la polémica mostrd una cara de
la sociedad que parecia intolerante a las diferencias (Mateo Dieste 2017:184).

Pese a todos los comentarios y conflictos islamo6fobos, todavia se observa un rayo de
esperanza con respecto a la recepcion de la generacion joven o la “segunda generacion” de los
musulmanes (Madonia 2018). Para demostrarlo, recurrimos de nuevo al estudio “Transatlantic

Trends Immigration 2011” de la Fundacion BBV A realizado en Europa y Estados Unidos:

existe una opinion optimista sobre la integracion de los inmigrantes y mas todavia cuando se trata
de la llamada “segunda generacion”, es decir de los de hijos de inmigrantes pero que han nacido en
el pais. La mayoria relativa de los encuestados en todos los paises en donde se ha desarrollado la
investigacion, excepto en el Reino Unido, se cree que las personas inmigrantes se estan integrando
“bien” o “muy bien”, teniendo en cuenta que la aprobacion mas elevada tiene lugar en Italia (59%)
y Espana (62%). El promedio en Europa es del 52%y en los Estados Unidos el 56%. Quiere decirse,
por tanto, que la integracion, segun los propios autdctonos es un hecho positivo, y mas todavia en

Espafia (Resa 2012:441).

Aunque estos datos son esperanzadores, las entrevistas realizadas por Olmos Alcaraz
[2017] con la segunda generacion musulmana en su estudio sobre alteridad e identidad en
alumnado inmigrante musulman en Andalucia, donde hay mas contacto con el Islam, demuestran
que sin la integracion completa de la comunidad musulmana no habra suficiente tolerancia hacia

% En relacién con eso, a continuacidn exponemos algunas citas de las

esta minoria.
estereotipaciones de los profesores de los alumnos musulmanes y la intolerancia que estos ultimos

sufren:

%5 Tal como explica Olmos, este trabajo es fruto de diversas investigaciones de caracter etnografico. Es, por lo tanto,
un proyecto que aina resultados de investigacion obtenidos a partir de distintos estudios implementados en los Gltimos
afios. “El proyecto en equipo ha permitido observar 80 centros educativos de las distintas provincias de Andalucia, en
distintos cursos escolares y con distinta intensidad” [2017:91-92].
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Elvira, profesora de matematicas: “Los moros son muy mentirosos, te sonrien y luego te engafian,
son muy liantes”. Ademas, ha habido problemas por robos. “Una vez a una nifia le desaparecieron
los pendientes. Ella decia que habia sido una mora. Llamamos a su madre y nos dijo que ella no le
habia ensefiado eso, que su hija no hacia cosas asi. Y mira que le dije que no pasa nada, que es
normal que los nifios ven las cosas y las cogen sin ninguna maldad, que los nifios son asi. Pero no
entraba en razon.” “Otro dia a una nifia, una mora, le encontramos de todo en la mochila, de todo
habia robado”. Y es que es normal, no tienen nada, ven de todo y lo quieren, y entonces se lo llevan

(Olmos 2017:94).

Abdul, de 12 afios: Me dicen moro, yo estoy hablando y me dicen moro: jvete, moro, a tu pais! Y
me lo dicen de verdad. Yo les digo: Gracias; para no meterme con ellos, pero a veces... una vez me

peleé (Olmos 2017:99).

Si —tal como hemos explicado en el capitulo dos— durante los siglos XVI y XVII existia la
clasificacion del “morisco bueno” y “morisco malo”, actualmente, debido al debate de cdmo
integrar la tradicion en la modernidad (Paricio 2011:14), surge la clasificacion del “musulman
bueno” y “musulmén malo” (Madonia 2018:33). Como es evidente, “el «buen» musulman seria
aquel que mas se asimilara a «nuestra cultura secularizada», pasando asi desapercibido. El
musulman practicante es identificado, entonces, con el modelo tradicionalista, no liberal,
antimoderno” (Madonia 2018:33). De este modo se pone una barrera entre “nosotros modernos”
y los “otros tradicionales” que acaba en la discriminacion de la minoria que es diferente a nuestra
cultura. Hoy en dia, el modelo de integracién imperante en Espaia es el asimilacionista, lo que ha
sido interiorizado por parte de los inmigrantes. Prueba de esta Empresa de integracion y
asimilacion son las numerosas politicas pubicas de gestion de diversidad, desarrolladas durante las
ultimas décadas (Olmos 2017:101). El resultado de todo este conflicto puede ser resumido en una
frase: mientras unos luchan por unificar su identidad, otros se rinden ante perder la suya. Las
palabras de Amed (de 12 afos) son muestra de esta conmovedora confusion identitaria: «me parece
bien poder hacer la religion, pero, por otra parte, me parece bien que estemos como la demaés gente,
no ser distintos en el colegio» (Olmos 2017:101). Mateo Dieste realiza “un viaje pendular entre el
pasado y el presente” [2017:31] de la cuestion de Islam en Espafia con el fin de analizar la imagen

del moro desde el siglo XIv hasta la actualidad. De esta forma llega a demostrar la discriminacion
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y la exclusiéon que esta minoria ha sufrido siempre por diferencias culturales. El habla de los
prejuicios de un conocimiento colectivo que arrinconan a los que son culturalmente diferentes;
algo que, en el caso del moro, siendo el “enemigo ancestral” (Mijares 2020:405) de Espafia y el
posible yihadista y terrorista que pone en peligro la seguridad del pais, son aun mayores. El moro
y el morisco de los Siglos de Oro se convierten en el musulméan que es causante de todos los
problemas econdémicos, sociales y politicos del pais.

Finalmente, cabe destacar que el miedo e intolerancia hacia el Islam pueden ser definidos
de manera diferente segun el contexto en el que se expresen (Allen 2020:32). Creemos que lo
crucial no radica en encontrar una definicion unificada para la islamofobia contemporanea, sino
en comprender que este fendomeno persiste mediante justificaciones, generalizaciones y
estereotipos, tanto historicos como actuales. Con todo, resulta relevante explorar si el teatro actual
desempeifia algiin papel en perpetuar estas generalizaciones y estereotipos o si, por el contrario,

critica estas actitudes.

3.2. LA RELEVANCIA POLITICA Y SOCIAL DE LA PUESTA EN ESCENA
CONTEMPORANEA DEL TEATRO CLASICO

Durante las ultimas décadas, se han llevado a cabo diversos analisis criticos del teatro dureo y su
funcion tanto en las tablas del pasado como en las del presente. Si bien se ha dado preferencia a la
primera funcion, la celebrativa o festiva, se ha inclinado a negar o silenciar la segunda, la critica,
igualmente significativa y genuina (Huerta Calvo 2006:113). En este sentido, Thacker ofrece un
estudio detallado que abre la puerta a una comprension y un enfoque mas reflexivos y matizados

de la comedia barroca. De acuerdo con sus palabras:

As well as being entertainment for a broad cross-section of Spanish society, the plays written by
many dramatists of this period reflect contemporary changes in perception and in world view.
Playwrights might not deliberately follow a manifesto for social reform but their drama responds

to and reflects social forces in a way that has not always been recognized by scholars [2002:XV].
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Siguiendo la misma linea, Huerta Calvo, reconociendo que la funcion inicial puede ser de
entretenimiento, sostiene que detras de esta diversion subyace una ideologia que, dependiendo del
contexto en el que nos encontremos, puede interpretarse de diversas maneras [2006:113]. A juicio
de Thacker, uno de los triunfos del teatro dureo en su mejor momento fue dirigirse a diferentes
grupos de manera distinta [2002:179], lo que natural y l6gicamente conduce a la posibilidad de ser
percibido desde diferentes puntos de vista. Cabe sefialar que previamente a las observaciones de
Thacker y Huerta Calvo, este caracter habia sido objeto de criticas negativas por parte de otros
expertos, clasificandolo como “teatro de propaganda politica” (Maravall, en Mascarell 2017:35),
o “conformista” (Diez Borque 1976:103), e incluso repetitivo, conservador y al servicio del
publico (Gala, en Wheeler 2012:47). No obstante, en la actualidad, se ha evidenciado en nuevas
propuestas ofrecidas al espectador, particularmente reflejado, en la opinion de Huerta Calvo, en
las producciones de la CNTC [2006:69], que al hablar de los textos clasicos espafioles nos
enfrentamos a un abanico de lecturas ideologicas diversas. Este rasgo se evidencia en las
interpretaciones binarias realizadas antes y después de la Transicion politica. En este sentido,

Wheeler afirma que:

Golden Age works were performed by both sides, on the Republican front, Cervantes proved
particularly popular; Alberti staged Numancia, and there were various productions of the
entremeses adapted to fit the contemporary context. There were also representations of Lope’s

Fuente Ovejuna [2012:17].

Considerando lo expuesto, en este apartado realizaremos un repaso de todas las caras
representadas del teatro dureo en la puesta en escena actual. Es esencial comprender estos matices
y perspectivas para posteriormente examinar cudl predomina en nuestro objeto de estudio,
derivado principalmente de nuestro propdsito de ofrecer un andlisis ideologico de las
representaciones contemporaneas del teatro dureo. Con este fin, consideramos imprescindible
comenzar con un breve resumen de la época del franquismo, cuando el teatro dureo fue explotado
al maximo tanto para el entretenimiento masivo como para la propaganda politica (Mascarell
2017:34 y Bayon 1983:93), lo cual impactd en su recepcion durante los primeros anos de la
transicion. Luego, exploramos el cambio que experimentd durante los ultimos afios de la

transicion, concluyendo con su funcidén en la democracia. La realizacion de este estudio nos
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permitira analizar, en primer lugar, la capacidad de los textos cldsicos para reflejar las
problematicas sociales y, en segundo lugar, la utilizacion de estos textos por parte de los directores
contemporaneos. De este modo, podemos extender este analisis a los textos que presentan
personajes derivados del Islam. En otras palabras, nos sumergimos en la reflexion sobre como los
directores contemporaneos abordan la cuestion del Islam, si expresan inquietudes respecto a las
problematicas sociopoliticas del pais y si adoptan alguna postura ante este tema tan polémico y

delicado en la actualidad.

3.2.1. La influencia de los debates sociopoliticos en la puesta en escena actual del

teatro clasico durante la restitucion de la democracia

La Guerra Civil y sus secuelas causaron muchos cambios en la infraestructura del teatro espaiol,
especialmente el clasico (Delgado 2012 y Wheeler 2012) por ser victima de las manipulaciones
abusivas del régimen franquista (Mascarell 2014; Wheeler 2012 y Mufioz Carabantes 1992). Las
intervenciones de los “refundidores” irritaban a autores como Lorca, quien lo experiment6 en su
trabajo con los cldsicos en La Barraca (Bastianes, Fernandez y Mascarell 2014:3). Fue el 15 de
julio de 1939 cuando se establecio oficialmente la ley de censura, y desde entonces hasta la muerte
de Franco cualquier cambio en un texto o en una puesta en escena (por ejemplo, el vestuario y los
decorados) tendria que ser aprobado por la censura (Wheeler 2012:20). Pese a todo esto, las
producciones de obras del teatro del siglo XVII no sufrian censuras constantes y extremas, y este
hecho fomento la idea de que el drama aureo era el “nifio mimado” del régimen (Wheeler 2012:20).
La dictadura, mientras hacia usos ideologicos del teatro barroco con la idea de que “[it] would arm
the nation against dangerous foreign influences and provide a moral and political model for the
present” (Wheeler 2012:19), desarrollaba su plan de aprovecharse de estas obras para fines
pedagogicos con el objetivo de promover su ideologia. Dicho en las palabras de Wheeler

[2012:23]:

On 2 November 1941, the Ministry of Education created a center of studies on Lope de Vega with
the aim of increasing awareness and knowledge of the life and works of a figure often referred to

as the national phoenix through the filter of Nationalist ideology. Peribariez y el Comendador de

141



Ocaria and Fuenteovejuna were the plays taught most, and they were seen to embody national
values. The former was thought to be of special use in educating girls as Casilda provided a model

of the ideal Spanish wife.

Son numerosos los programas organizados durante el franquismo para lograr sus objetivos (Valls
1983, Mufioz Carabantes 1992, Mascarell 2014 y 2017 y Wheeler 2012), cuyo estudio no es
nuestro proposito en este trabajo. Sin embargo, hacer una breve mencion a ello nos hace reconocer
que no era extrafio todo lo que el teatro clasico sufri6 tras la dictadura hasta encontrar su camino
en la democracia.”® La ideologia franquista arraigd tanto en la puesta en escena del drama 4ureo
que dificult6 su reposicion durante la transicion.

Los primeros pasos del cambio a la transicion empezaron a darse a finales de los afios
cincuenta con la presencia creciente de las mujeres en las escenas del teatro a consecuencia de su

funcion publica cada vez mayor en la sociedad (Wheeler 2012:33).%7

Los cambios paulatinos en
las normas sociales se reflejaban también en el escenario del teatro clasico.”® Aun asi, estos
intentos esporadicos no impidieron la crisis del teatro barroco en el escenario a principios de los
afos sesenta, lo que continu6 hasta finales de los setenta. En 1963 se dio otro empuje a la censura,
posiblemente por el miedo del régimen a esos cambios sociales, con la aprobacion de leyes de

censura cinematografica y teatral. Mufioz Carabantes explica con mas detalle que:

Establecidos los limites legales de la censura —al menos sobre el papel, ya que su aplicacion efectiva
dependio siempre de criterios subjetivos y arbitrarios— los autores debieron contar no solo con ellos,
sino también con una serie de restricciones autoimpuestas, que hicieran factible o no la superacion
de las trabas administrativas. Todo lo cual nos conduce nuevamente a la polémica del teatro

posible/imposible y al problema socio-literario (con ribetes, a veces, mas que personales) de a qué

% Mascarell presenta una clasificacion cronologica de la puesta en escena contemporanea del teatro clasico, en la que
lo divide en tres etapas esenciales: la Transicion, la democracia y el nuevo milenio. Esta clasificacion facilita al lector
el estudio de los cambios que la puesta en escena del teatro aureo ha experimentado: desde los tltimos afios del
franquismo hasta la segunda década del siglo xX1[2014:72-105].

97 A principios de los afios 60, “Los Titeres, Teatro Nacional de Juventudes, operating under the auspices of the
Seccion Femenina, began to stage adaptations of classic texts. In their first two seasons, they staged Tirso’s Don Gil
de las calzas verdes, Lope’s El acero de Madrid, and Pastores de Belén, and Calderdn’s El pleito matrimonial del
cuerpo y el alma for teenagers” (Wheeler 2012:34).

%8 Giuliana Di Febo sostiene que, “a finales de los afios cincuenta, el crecimiento econdémico, el éxodo rural y la difuién
de modelos de emancipacion, debidos también a la expansion del turismo y los medios de comunicacion, traen consigo
una separacion creciente entre la norma y los comportamientos sociales” (en Wheeler 2012:33).
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si y a qué no tuvieron que renunciar los autores espafioles en el desarrollo de sus carreras
dramaticas. Unos, los que se plegaron a las exigencias y convenciones, a toda posibilidad, de
actualizacion critica de su obra; otros, los que se resistieron a suscribir tal pacto, al conocimiento
publico de la misma e incluso —en casos limites como el de Arrabal— al ejercicio de ella entre sus

propios compatriotas [1992:209].

Durante esos afios, la identificacion del teatro clasico con las manifestaciones ideologicas
del régimen de Franco posiblemente generd el pensamiento mayoritario de que “la interpretacion
ideoldgica dada a los autores aureos en determinadas circunstancias era la tnica posible” (Mufoz
Carabantes 1992:267-268). La poca presencia de las obras dureas en las carteleras espafiolas entre
1970 y 1980 y el abandono de autores mas emblematicos como Lope y Calderén —los autores
favoritos del régimen franquismo (Wheeler 2012:40)— entre 1973-1975, comprueban esa crisis de
interés (Mufoz Carabantes 1992:268). En este sentido, Wheeler afirma también esa falta de interés
general hacia el teatro cldsico y explica que, “between 1963 and 1978, the comedia was largely
ignored by official channels, and deemed irrelevant by the counter-culture” [2012:74]. A los
criticos de los afos setenta “les disgustaban los temas [del teatro dureo], la obsesion desfasada por
la honra, la puerilidad de los enredos, la pobreza psicologica de los personajes y los vicios retéricos
del lenguaje” (Mascarell 2017:35).

Un paso importante para superar esta crisis fue el establecimiento del Centro Dramatico
Nacional en 1978 y llevar a la escena en 1979 Los baiios de Argel de Cervantes, el autor favorito
de los republicanos (Wheeler 2012:17), como segunda produccion del Centro. La eleccion de esta
obra en los afios en que Espaia “luchaba por integrarse sin fisuras en el conjunto de las primeras
naciones europeas” (Mascarell 2012:233), pone de relieve el intento de los artistas de la época para
dar un giro al uso de los textos clasicos e intrigar y hacer reflexionar al publico sobre los problemas
sociopoliticos. Marsillach insinuaba que, “Cervantes fue tolerante en el Siglo de Oro, y los
espanoles de finales del siglo XX deben mirarse en su reflejo para afianzar una sociedad moderna
y justa” (en Mascarell 2012:234).

Junto a los programas publicos para salvar esta herencia teatral del pais, se mantuvo la

actividad de los grupos independientes, “cuya labor de experimentacion y vanguardia se vio

9 Cabe recordar que un afio antes, en 1977, aboli6 la censura con la publicacion del Real Decreto-Ley de 1 de abril
de 1977 sobre libertad de expresion (Muioz 1992:223). Un cambio importante que prepard el terreno para las
siguientes reformas en la puesta en escena del teatro clasico.
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ademas apoyada por las producciones y cursos de ensefianza llevados a cabo por las salas Olimpia,
Cadarso o El Gayo Vallecano en Madrid, o el Teatre Lliure, el Regina, la Sala Villarroel o el
Instituto de Teatro en Barcelona” (Munoz Carabantes 1992:225). De esta manera, con la llegada
de la democracia se fue rescatando gradualmente el teatro clasico espafol tras casi cuatro décadas
de manipulaciones y forzadas interpretaciones ideoldgicas totalitarias al servicio de un
pensamiento especifico que no permitia disidencias, abriéndose asi también la oportunidad para

lecturas vanguardistas y mas progresistas (Munoz Carabantes 1992:184).

3.2.2. La influencia de los debates sociopoliticos en la puesta en escena actual del teatro clasico a

partir de 1986

Durante los afios ochenta el teatro espafiol conté con multitud de medios materiales y financieros
por parte del Estado que le facilitaban intervenir de forma decisiva en el teatro como nunca (Mufioz
Carabantes 1992:315). Por consiguiente, la puesta en escena del drama aureo también era cada vez
mas institucionalizada. “The CNTC, as the most commercially succesful and arguably most
reliable of the new official state theatres, was both a product and cause of this new direction”
(Wheeler 2012:54). Aunque Marsillach tuvo ideas revolucionarias con respecto a la representacion
de los textos clasicos (Wheeler 2012:55), las necesidades del espectador y las pretensiones del
Estado le impidieron conseguir sus objetivos, porque el teatro espafiol se habia convertido en “un
fenomeno a medio camino entre el “acto cultural” y el objeto —prestigioso— de consumo” (Mufioz
Carabantes 1992:317).

A principios del siglo Xx1, “los clasicos dependen de las subvenciones publicas para su
pervivencia. Tanto la CNTC como las compaiiias privadas de clasico resultarian proyectos
insostenibles sin el respaldo de los presupuestos del Estado” (Mascarell 2014:103). En realidad,
con la llegada de la democracia no hubo mucho cambio en la politica teatral y los textos aureos
seguian siendo utilizados por el Estado para conseguir sus objetivos politicos. Pero con la
diferencia de que el foco de atencion se centré en embellecer los desarrollos socioecondmicos a
través del florecimiento cultural del pais con el objetivo de su integracion europea. Esto produjo
un cambio en el ambiente teatral del pais, por lo que los dramaturgos centraron mas la atencion en

producciones de alto perfil y prestigio cultural y el teatro se convirtié en una actividad minoritaria
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(Wheeler 2012:56). De este modo, la herencia teatral durea pasé a ser un tesoro cultural, al que
acudia solo una minoria culta y pasiva por el prestigio social (Mufioz Carabantes 1992:184 y 319).
A este nuevo publico le importaban poco las intenciones con las que los montajes se llevaban a
cabo. Se reia o se aburria en la sala de teatro, no deseaba recibir mensajes ideoldgicos y no le
gustaba sentir que estaba siendo adoctrinado (Mufioz Carabantes 1992:319). Sobre todo, se perfilo
“un publico joven, carente de prejuicios ideoldgicos, y deseoso de pasar unas horas agradables con
una experiencia teatral diferente. Se trata de esa inmensa mayoria que va al teatro a “pasarlo bien”
(Mascarell 2014:85). En resumen, se puede decir que fue un teatro lleno de productos
estéticamente valiosos que se admiraban como si fueran un cuadro (Mufioz Carabantes 1992:319).
El estilo esteticista que se observa con frecuencia en el teatro publico de entonces se consiguio
gracias a las fuertes inversiones, pero tuvo como consecuencia depender del espectador y elegir
obras sin riesgos y de éxito seguro (Mufioz Carabantes 1992:320), lo que obligé a los directores a
recurrir de forma repetitiva a un corpus limitado de textos.

El mismo camino sigue siendo recorrido por los directores durante los afios noventa. Tal

como explica Wheeler:

there were constant interventions by politicians who wanted to use the theatre as an arena for their
own political manoeuvrings. In 1997, the subdirector of INAEM, the dramatist Eduardo Galan,
offered the directorship of the company to Calixto Bieito, and Pérez Sierra only retained his post
due to the personal intervention of Marcos, former director of INAEM, and the Minister of Culture
Esperanza Aguirre. Pérez Sierra subsequently resigned in 1999 citing political interference in his

planning of the upcoming centenary celebrations of Calderon’s birth [2012:63-64].

Las criticas de Marsillach respecto a la politica de sus compaifieros, en especial Tomas Marcos,
Pérez Sierra y Luciano Garcia Lorenzo (Wheeler 2012:63), demuestran la dependencia del teatro
publico de las necesidades del Estado. Su reaccion frente a la dimision de Sierra revela que durante
aquella época la CNTC fue una herramienta politica envuelta en adornos culturales: “Un director
decente dimite a la primera presion politica y un gestor sumiso aguanta hasta que el presupuesto
le hunde” (Marsillach, en Wheeler 2012:64). La intervencioén del sector de la derecha en el
repertorio de la CNTC se contempla en el programa conservador de la Compaiiia en 2000, cuando

se pusieron en escena tres obras de Calderon en tan solo un aino (La dama duende, La vida es
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sueiio, El alcalde de Zalamea) (Wheeler 2012:65).'% El entusiasmo que experimentaron los
artistas en 2004 con la llegada del PSOE al poder (Wheeler 2012:67) es otra muestra del vinculo
del teatro espafiol con el poder politico. Los cambios politicos, aunque dieron libertad a los artistas,
no produjeron un gran cambio en las intenciones de los directores a la hora de representar un texto
clasico. Compartimos las palabras de Doménech cuando sostiene que “la consideracion de todo el
teatro del Siglo de Oro como un simple vehiculo de propaganda de los valores casticistas y
aristocraticos resulta hoy inaceptable” [2000:74], pero esto no implica que estemos frente a un
teatro de caracter reivindicativo. En este sentido, se pueden sintetizar los principales aspectos sobre
la funcion y actuacion de la puesta en escena contemporanea del drama dureo atendiendo a los
trabajos de Mascarell y de Wheeler. Lo que nos resulta mas interesante en el andlisis presentado
por estos dos especialistas del tema es el angulo desde el que cada uno ofrece su opinion: la vision
exterior de Duncan Wheeler frente a la vision interior de Purificacio Mascarell.

A juicio de Wheeler, a partir de 1978 la puesta en escena del teatro clasico ha desempefiado
un papel ceremonial bastante relevante [2012:74]. A consecuencia de esto y debido a las
intervenciones indirectas del gobierno, que en su opinion han convertido la puesta en escena del
drama 4ureo en un acto propagandistico mas que artistico, sostiene que “the comedia performance
never caught the modern-day popular imagination in Spain as it had in the seventeenth century”
[2012:218]. Ademas, sefiala que los profesionales del teatro no han logrado establecer un vinculo
solido con el espectador contemporaneo y han fallado en su misién con respecto a los textos
clasicos de Espafa. Dicho investigador, tras realizar un analisis detallado sobre este tema, llega a

la conclusién de que:

In this life, however, Spanish classical drama remains, to a large extent, foreign and unknown in
its country of birth. It would be a betrayal of the basic principles of reception theory on which the
book is predicted to make a romantic call to return to the plays as they are in themselves, and
dispense with their symbolic connotations. Nevertheless, there is a pressing need for the

desmystification of multiple symbolic layers that, paradoxically, requires memory and amnesia in

100 Ta] como explica Adillo, a finales del siglo XX todavia existian “prejuicios anticalderonianos heredados del
Franquismo [que] dificultaban un conocimiento profundo de nuestro autor” [2019:39]. En este sentido, afiade que,
para celebrar el tricentenario calderoniano, reaparecieron todos los viejos topicos anticalderonianos, presentando a un
dramaturgo ultraconservador [2019:39]. Sin embargo, esta imagen fue reinterpretada paulatinamente y la
representacion de sus obras menos conocidas contribuy6 a “forjar una imagen mas completa y compleja de nuestro
autor” [2019:115].
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equal measure. How this is to be achieved is far from clear, but until this process is seriously set in
motion, the national dramatists who were arguably the most prolific of any country are destined to

retain a minor position in national as well as global canons [2012:219-220].

En contraste con la posicion desmitificadora de Wheeler, Mascarell apoya
apasionadamente la actuacion de los artistas respecto a la representacion del teatro del Siglo de
Oro. Ella, aunque reconoce que la situacién contemporanea del teatro clasico espafiol es mejorable
y criticable en muchos de sus aspectos [2017:51], sostiene que durante las Gltimas tres décadas se
ha hecho un esfuerzo sin precedentes para recuperar el teatro barroco [2017:44] y defiende en su

tesis doctoral que:

A la vista de los datos recopilados, el balance global de la presencia del teatro aureo en los
escenarios del siglo XXI no puede calificarse de negativo. Nunca jamas en la historia moderna del

teatro espafiol se constata un conjunto tan plural de grupos teatrales [2014:93].

La investigadora fundamenta su argumento principalmente en el historial profesional de la
CNTC como pionera del proyecto para la reivindicacion del teatro clasico en la etapa democratica
[2017:39]. Sus declaraciones sobre la CNTC son de sumo interés para nuestro objeto de
investigacion, porque, en primer lugar, se trata de una institucion publica con financiacion estatal
directo. Por lo tanto, existe la posibilidad de que esté influenciada por determinadas ideologias y
posturas sociopoliticas. En segundo lugar, porque la Compaifia es, en parte, la responsable de
elevar el nivel de las actuaciones de las compatfiias privadas y es un importante punto de referencia
para ellas (Wheeler 2012:62). Por ltimo, dentro de nuestro corpus de trabajo, contamos con siete
funciones producidas por la CNTC, frente a otras dieciséis producidas por compafiias privadas
distintas, y entre estas tltimas también destacan dos espectaculos realizados en colaboracion con
la Compaiiia (En un lugar del Quijote de Ron Lalay El coloquio de los perros de Els Joglars). Por
lo tanto, su aparicion frecuente en nuestro corpus demanda dedicarle una atencidn particular, ya
que pone énfasis en su relevancia e influencia en la representacion actual del teatro dureo.

Para Mascarell, la CNTC es sinonimo de profesionalidad, alta calidad, dignidad, excelencia
del trabajo de directores, actores y técnicos y prestigio social que ha puesto al teatro aureo en el

mismo nivel que el teatro cldsico inglés y francés [2017:39]. Desde su punto de vista:
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La CNTC rompera con todos los clichés de décadas sin la necesidad de crear un estilo homogéneo
de interpretacion de los clasicos; mas bien, a través de una apuesta por la vision personal que sus,
hasta la fecha [i. e. 2017], seis directores (Adolfo Marsillach, Rafael Pérez Sierra, Andrés Amoros,
José Luis Alonso de Santos, Eduardo Vasco y Helena Pimenta) y los mas de cuarenta directores
invitados a trabajar en ella han ido sedimentando sobre los autores clasicos. Pese a la mezcla de
estilos y maneras, todas las propuestas son un intento poliédrico de conexion con el espectador

contemporaneo desde el respeto y el amor al clasico [2017:40].

En este sentido comparamos de nuevo su vision con la de Wheeler, quien reconoce el esfuerzo y
el trabajo de la CNTC y afirma que “the company has ensured that Golden Age drama is
respectable and prestigious, and this has benefited other activities and productions” [2012:59],
pero no esta de acuerdo con la mitificacién de su trabajo. Mientras Mascarell se enfoca en la

calidad, Wheeler critica su uso exhibicionista de la cultura. Dicho en sus palabras:

There can be no doubt that the company has irrecoverably changed the way that Golden Age drama
has come to be performed, but its appropriation for cultural exhibition echoes the use of the plays
as a form of exemplary theatre in the 1950s. This tendency was most explicit in the Fiesta barroca

staged in 1992 to celebrate Madrid being European City of Culture [2012:58].

Con respecto a la funcion de la puesta en escena contemporanea del teatro clésico,
Mascarell mantiene que una “doble tendencia se perfila en los montajes posmodernos”. Por una
parte, se centra en producir un “espectaculo como mero disfrute del clasico en si mismo” y, por
otra parte, se observa un “uso sociopolitico del clasico para incidir en aspectos de la realidad
contemporanea que preocupan al director o a la compaiiia” [2014:95-96]. Como ejemplo del
respeto y la libertad que guia a los directores contemporaneos habla de cinco montajes cervantinos
relevantes, productos de la democracia: Los barios de Argel de Francisco Nieva (1979), La gran
sultana de Adolfo Marsillach (1992), los Entremeses de José Luis Gémez (1996), El retablo de
las maravillas de Albert Boadella (2004) y La entretenida de Helena Pimenta (2005). De este
modo, refiriéndose al estudio de Vilches de Frutos [2006] sobre el tema, afirma que la
representacion de estas cinco obras es una invitacion a la tolerancia, el igualitarismo, la libertad y

la capacidad critica [2014:233-234].
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Explicado todo esto, el objetivo de esta comparacion es estudiar hasta qué punto estas
visiones son asertivas, y cudl ha sido la politica de los profesionales del teatro en poner en escena
un texto clasico. A este respecto, encontramos mas completo el andlisis de Mascarell aunque
compartimos parcialmente la teoria de Wheeler. Aceptar totalmente la idea de este critico
equivaldria a afirmar que los profesionales del teatro espafiol no han comprendido adecuadamente

su responsabilidad porque,

en su faceta de espectaculo, el teatro debe cefiirse al contexto, expectativas, bagaje cultural y
problemas de la época en que se representa. Lo que se dijo ayer, aunque suene como tal, se
interpreta como se piensa hoy. Lo mismo sucedia en la época clasica, donde argumentos, personajes
y contextos de épocas pretéritas eran sistematicamente adaptados a la realidad, juicios y prejuicios

de su tiempo (Moraelche Tejada 2007:204).

La inclusion de comedias con tematicas moriscas y musulmanas, un canon menos conocido
y cargado de ideologia politica, en las representaciones teatrales actuales evidencia desde el
principio el empeno de los directores tanto por familiarizar a sus espectadores con todos los
matices del drama 4ureo como por establecer un didlogo con ellos. Aunque es cierto que el afio
1992 destaca como un periodo de maxima exhibicion nacional en las funciones, como
observaremos mas adelante, esto esta intrinsecamente ligado al contexto sociopolitico del pais. En
este sentido, admitiendo la dimensién ceremonial de la puesta en escena contempordnea del
repertorio clasico, consideramos que esta connotacion destaca la naturaleza flexible y abierta a
diversas interpretaciones de las obras clasicas, aplicables a distintas circunstancias sociopoliticas.
Esta razon por si sola es lo suficientemente atractiva como para captar nuestra atencion, y justifica
un andlisis mas profundo al respecto y estudiar si los directores buscan reivindicar las
problematicas sociales actuales en un ejemplo sumamente significativo, como es la polémica

relacionada con el Islam.
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4. LOS PERSONAJES ISLAMICOS EN LAS TABLAS. EL
PAPEL DE LA PUESTA EN ESCENA ACTUAL EN LOS
DEBATES SOCIOPOLITICOS:

(ESPEJO DEFORMADOR O REALISTA?

150



4.1. ANALISIS DE LOS PERSONAJES ISLAMICOS EN LA ADAPTACION
ESCENICA ACTUAL DEL TEATRO CLASICO ESPANOL: LOS BANOS DE
ARGEL

Aunque la presencia de la religion es frecuente en las obras cervantinas, no se muestra de forma
inmutable, sino “varia notablemente de un caso a otro, asi como lo hace el tratamiento de la misma”
(Santos de la Morena 2017:38). A este respecto, es interesante destacar que, en relacion al tema de
nuestro estudio sobre el Islam, Albert Sdnchez (en Garcia Lorenzo 1993:202) nos brinda un dato
sorprendente: “el personaje historico que mas veces menciona Cervantes en su produccion literaria
es Mahoma”. La cuestion de Argel, y por consiguiente el Islam, concernian a nuestro autor debido
a su experiencia de cautiverio, lo cual generé una estrecha vinculacién entre su produccion
literario-teatral y su vida personal (Santos de la Morena 2017:28). De este modo, Argel llego a ser
“la materia literaria que mas vinculacion tendr[ia] con la religion de toda la produccion cervantina,
junto con la peregrinacion representada en el Persiles y la historia hagiografica de El rufian
dichoso” (Santos de la Morena 2017:28).

Los banios de Argel suele ser interpretado como la version literaria de una realidad argelina,
debido a la experiencia vivida por Cervantes (Canavaggio 1992:20), y ¢l mismo lo declara en los
ultimos versos de la obra:

No de la imaginacion
este trato se saco,

que la verdad lo fraguo
bien lejos de la ficcion (vv. 3069-3072)

Sin embargo, Canavaggio sostiene que de la presencia de este trasfondo historico no se debe
concluir que Los barios de Argel sea “mero trasunto de la vida berberisca” o “comedia a noticia”,
porque “adoptar semejante enfoque seria hacer caso omiso de la ambigua relacion que mantiene
con lo particular historico un texto cuya coherencia interna, ajena a la cronologia de los hechos
aludidos, es, a fin de cuentas, la de una obra de ficcion™ [1992:24].

Acerca de la fecha de composicion de la obra hay distintas teorias. A diferencia de Schevill-
Bonilla, que consideran la comedia como anterior a 1578, Cotarelo Valledor sostiene que es una
obra mas tardia, posterior al 1606, el afio del regreso de Cervantes a Madrid (Canavaggio 1992:33).

Morley y Bruerton, siguiendo la misma linea, afirman que la comedia estaba inspirada en Los
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cautivos de Argel de Lope de Vega, por lo que la fecha de su composicion tiene que ser posterior
a 1599, posiblemente entre 1604-1615 (Sait Sener 2018:68). Contradiciendo las hipdtesis que
sustentan esas fechas de redaccion, Marquez Villanueva afirma rotundamente que la obra se
redacto hacia 1582 por “alusiones a sucesos como la muerte de don Juan de Austria, [...] impronta
del teatro prelopesco, el recuerdo de un episodio dramatizado por Cueva, y en la inclusién de un
fragmento de coloquio de Lope de Rueda” (Canavaggio 1992:34). Aunque el enigma de la fecha
de redaccion de la obra no se ha resuelto completamente, sea a finales de XVI o a principios de
XVII, lo més importante para nuestro estudio es tener en cuenta que esta comedia se compuso
durante los afios de alta tensidén entre los moros y cristianos, cuando la identidad religiosa y
nacional era la polémica fundamental del pais.

Los barios de Argel, al igual que El trato de Argel y La gran sultana, muestra la historia
del cautiverio de cristianos en las tierras dominadas por los otomanos. Sin embargo, Cervantes no
se limita a tratar solo del problema turco y su trabajo abarca todas las diferencias religiosas y
culturales entre la identidad espafiola y la identidad del otro, lo que refleja la realidad de la sociedad
de su tiempo. Los moros norteafricanos, los judios y los renegados también desempefian un papel
significativo en este texto. De esta forma, el autor intenta construir diferentes lazos entre los
personajes con el fin de mostrar y marcar los contrastes identitarios, cuyo resultado principal son
secuencias intercaladas entre Costanza-don Fernando, Halima-don Fernando, Costanza-Caurali,
Zara-don Lope, Hazén-Ysuf'y Sacristan-el judio. Aunque cada una de estas secuencias se enlazan
de alguna forma con la otra, su eliminacion no afecta a la trama central. “No existe una progresion,
sino [que] la obra se avanza a saltos” (Doménici 2015:65). La pluralidad tematica y la cantidad de
acciones que ocurren en esta obra pueden llegar a confundir al espectador si intenta hallar y seguir
un hilo concreto, lo cual da un tono mas lirico o impresionista que propiamente teatral a la obra.
Tal como explica Gonzalez, la multiplicacion de tramas es una técnica dramatica barroca basada
en la Poética de Aristoteles y fue empleada abundantemente por Cervantes. Esta técnica produce
un movimiento dramatico denso y encubre la accion verdadera o la idea esencial de la obra.
Asimismo, representa simbolicamente “la incapacidad del hombre para percibir la realidad debido
a la multiplicidad de acciones que suceden en la vida real del ser humano” [2016:175]. En el caso
de Los barios de Argel, las conductas individuales se corresponden como las figuras de un cuadro
de pintura, en el que se trasciende a cada una con un hilo distinto. Sin embargo, es relevante tener

en cuenta que, aunque existen varios hilos, todos son necesarios para la creacion del retablo y del
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mundo polifacético que en conclusion representa un cuento de amor que llega a afectar a la casi
totalidad de los protagonistas (Canavaggio 1992:32).

El argumento de la obra bebe de la novela bizantina de aventuras, el romancero morisco,
la narrativa renacentista y el teatro anterior a Lope (Canavaggio 1992:24), cuyo fruto es la historia
de amor y de salvacion de una pareja esclavizada y separada por la fuerza y tirania de su enemigo.
Los turcos, guiados por el renegado traidor Y zuf, tras invadir las costas espafiolas bajo el mandato
del corsario turco Caurali, raptan a unos cristianos como cautivos, entre ellos a Costanza, la
protagonista cristiana, el sacristdn y un hidalgo con sus dos hijos —sobrinos de Yzuf- Juanico y
Francisquito. Don Fernando, frustrado por no haber podido llegar a tiempo con los socorros para
salvar a su amor, se arroja al mar pidiendo a los turcos que lo hagan cautivo también. A partir de
entonces empiezan todas las tramas amorosas y bélicas entrecruzadas de la comedia y el resto de
la obra gira alrededor de los sufrimientos de los cautivos cristianos y los maltratos de los trucos y
los moros hacia ellos. Los enfrentamientos mostrados en la obra pueden ser resumidos en la
inteligencia y caballerosidad de los cristianos y su amor puro y fiel frente a la credulidad y
ferocidad de los moros y turcos y su personalidad infiel y caprichosa. Mientras a lo largo de esta
comedia Costanza y don Fernando pasan de una aventura a la otra —escondiendo su amor y
disimulando sus sentimientos verdaderos— para salvarse y conseguir la libertad, Halima y Caurali,
sus amos, los persiguen locamente, guiados por su pasion y capricho. Halima obliga a don
Fernando a que la ame y Caurali no se rinde ante el deseo de conquistar a Costanza. En la lucha
contra la pareja turca infiel, la pareja cristiana fiel recurre a juegos para engafiar a sus amos y
conseguir llevar a cabo su plan de escape. Zara, aparentemente mora, pero en su fuero interno
cristiana, expresa sus sentimientos a don Lope, otro cautivo cristiano, y le ofrece rescatarle si ¢l
desea casarse con ella. Mientras van avanzando las historias de amor entre los protagonistas, se
abre el hilo tematico de los dos renegados. De este modo, se muestra el enfrentamiento entre
Hazén, el renegado arrepentido que desea desesperadamente volver a Espana, e Yzuf, malvado,
quien ha rechazado completamente su identidad cristiana y espafiola y se ha convertido en un
tirano moro. Hazén, condolido e irritado por los comportamientos traidores de Yzuf hacia su patria
y su pueblo, lo mata a pufialadas, sabiendo que le espera el castigo de la muerte, pero prefiere
morir cristianamente que vivir como un infiel e indigno. Francisquito es otro personaje cristiano
fiel a su religion cuya resistencia ante las obligaciones de los moros para convertirse en musulman

lo lleva hacia martirizarse y sacrificarse por su fe. Otro enredo tramado en la obra es el contraste
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entre el sacristan y el judio, lo cual demuestra de forma palpable la intolerancia de la sociedad
cristiana de entonces hacia esa minoria. Las reiterativas discriminaciones y burlas del sacristan
contra el judio es un punto desafiante de la obra que puede intrigar al lector respecto a la intencion
de Cervantes en insultar mds de una vez al judio en voz del personaje donaire. Toda esta
superioridad confusa de los cristianos se completa con el final de la obra, que se resume en la huida
de la mayoria de los cautivos, dejando a sus enemigos engafiados y fracasados.

Cervantes, con su espada de doble filo, unas veces ataca al otro y otras veces al cristiano.
Su postura es tan confusa como la relacion de estas comunidades en su época.'! Pero algunos
detalles de sus obras sobre el cautiverio, que seran estudiados a continuacion, nos ayudan a
desenredar mas el enigma de su opinion sobre la adversidad, el odio y la intolerancia hacia los
moros y turcos. Tal como lo estudiamos también en el capitulo dos, es cierto que nuestro autor no
desaprovechaba el momento propicio para criticar los comportamientos y las costumbres de estas
minorias, pero no se puede basar unicamente en esos comentarios para deducir que era defensor
del trato mal con ellos,'? teniendo en cuenta que él mismo habia vivido en carne y hueso el
cautiverio y la falta de libertad. Moisés Castillo, en su estudio sobre E! trato de Argel, Los barios
de Argel y La gran sultana, trata de justificar el aborrecimiento hacia el ofro como una ironia
cervantina, critica del fanatismo religioso, lo que hace reflexionar al lector sobre esa realidad feroz

a través de una especie de vértigo teatral [2004:219]. En este sentido pone de manifiesto que:

A primera vista, se podria defender que en estas comedias se representa la superioridad moral de
los cristianos frente a la irreverencia y falta de ley de los moros, asi como las odiseas por las que
pasan los cristianos cautivos por defender su fe en tierra de infieles. Esta asimismo claro que en

estos textos los moros son acusados de inocentes, ingenuos, falsos, deshonrados, crueles, sodomitas

101 Como lo hace notar Santos, la obra cervantina presenta una riqueza y ambigiiedad que dificulta llegar a
conclusiones convincentes sobre el pensamiento del autor, afamado como complejo e irdnico, cuyos textos contienen
profundidades insondables. Los personajes y narradores de sus obras no son necesariamente portavoces de su autor,
lo que complica aun mas la tarea de encontrar su voz o pensamiento. A lo largo de los afios, se han generado
interpretaciones diversas sobre el pensamiento de Cervantes, pero no ha surgido un acuerdo unanime. Algunos criticos,
Louis Imperiale entre ellos, han caracterizado a Cervantes como un personaje hipdcrita, especialmente en temas
religiosos, aludiendo a su habilidad para matizar y expresar ideas opuestas mediante la ironia [2008:625]. Sin embargo,
es significativo que la dificultad de extraer el pensamiento religioso del autor esté relacionada con su capacidad para
embaucar a los lectores, “de esconder un pensamiento de autor”, como si la literatura tuviera la funcién de revelar la
ideologia del escritor [2017:18-21].

192 Como es bien sabido, Américo Castro sostenia con firmeza que Cervantes no toleraba al otro, sobre todo al morisco,
porque tuvo varias veces la oportunidad de hablar de ellos y siempre lo hizo con odio y manifest6 su satisfaccion por
haberles expulsado de Espana, considerandolos incompatibles con el pais (en Quérillacq 1992:78).
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de adorar a los astros (luna) como los amerindios. [...] a mi juicio, es esta una ambigiiedad, una
ambivalencia que Cervantes espera que el lector supere, para de este modo llegar a tener una

opinion propia que redunde en juicios con repercusiones en el mundo [2004:220].

Estamos de acuerdo con que Cervantes sube al espectador a una montafia rusa en estas obras, de
la que sale intrigado, pero no coincidimos en que lo hizo para criticar conceptos como la identidad
religiosa y la pureza de sangre, sino para que resulte complicado inferir a ciencia cierta si estaba a
favor o en contra de la intolerancia. Para demostrarlo ponemos en tela de juicio uno de los
razonamientos de Castillo en defensa de su hipodtesis, que tiene que ver con “las relaciones del
poder” entre los cristianos y los otros en las tres obras arriba mencionadas [2004:227]. De este
modo, expone tres ejemplos que desde su punto de vista contradicen el discurso conservador
ortodoxo: se centra en las relaciones de Catalina con el rey turco en La gran sultana, el ama Zara
con su esclavo Aurelio en El trato, y la mora Zara con don Lope en Los barios. En los tres casos,
en realidad, son los amos musulmanes quienes estan asumiendo por deseo propio el papel de
esclavos de los cautivos cristianos (Castillo 2004:227). A juicio de Castillo, Cervantes intenta dar
a entender que el otro posee un concepto de virtud muy parecido al del cristiano y estd menos
obsesionado con la ortodoxia y la pureza de sangre que ¢l [2004:227]. La primera justificacion de
Castillo no parece lo suficientemente potente, porque el hecho de intentar argumentar la virtud del
otro 'y esforzarse para nivelarla con la del cristiano, en si se puede considerar como otra forma de
menosprecio. Aparte de esto, reconocemos que los cristianos son los verdaderos protagonistas en
la ostentacion del poder en estas relaciones, pero no por las virtudes de los antagonistas, sino
porque estan en una posicion superior incluso en las tierras del enemigo. Quien nunca se rinde y
sale victorioso de estas relaciones y de todos los enfrentamientos, sean morales, religiosos,
romanticos o bélicos, es el cristiano. A continuacidon, exponemos algunos ejemplos de nuestra
hipdtesis: 1) Catalina y el rey turco en La gran sultana; 2) Zara y su esclavo Aurelio en El trato
de Argel; 3) Zara 'y don Lope en Los barios de Argel; 4) Caurali y Costanza en Los barios de Argel,
5) Halima y don Fernando en Los barios de Argel, 6) Francisquito y el Cadi en Los barios de Argel;
7) Hazén e Yuzuf en Los barios de Argel. Un punto importante en todos estos casos es luchar por
vivir cristianamente, que en algunos de ellos acaba en la muerte de los cristianos cuando se pone
en peligro su identidad religiosa. Catalina es la gran sultana, a la que no puede ni quiere dominar

el rey turco, locamente enamorado de ella. Solo quiere tenerla como “sefiora, / por subir el bien de
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punto” (vv. 1284-1285). Aunque en aquel entonces el hombre, tanto cristiano como musulman,
tenia el poder autoritario en la familia, en este caso el rey turco se rinde ante la cristiana declarando
que: “No eres mia; tuya eres” (v. 1324), mientras observamos en Los baiios de Argel que las moras
no podian ni hablar con sus cautivos sin el permiso del marido: “por eso nos dan licencia / de
hablar con nuestros cautivos.” (vv. 1037-1038). Al final, es Catalina quien subyuga al ofro, aunque
sea rey. En los casos de Zara-Aurelio, Caurali-Costanza y Halima-don Fernando nos planteamos
una pregunta: ;los personajes musulmanes que persiguen a los cristianos estan realmente menos
obsesionados con la religion o son mas infieles? En un mundo en que la identidad de las personas
se definia por su fe religiosa, jera un aspecto positivo renunciar tan facilmente a su fe ante las
pasiones humanas? ;Cervantes seria capaz de apoyar compasivamente las relaciones entre parejas
de diferentes religiones? Aunque la intencion de Cervantes fuera realmente burlarse de conceptos
como la pureza de sangre y la ortodoxia, ;el publico de entonces captaria de verdad este mensaje
a través de estas posiciones desiguales entre nosotros, caballeros y superiores, y el otro,
desesperado e inferior? Para comprender mejor nuestra hipotesis, solo hay que pensar con la
mentalidad de la sociedad de entonces, no con la mentalidad del siglo X1 y el deseo de imaginar
a un “Cervantes liberal” que promoviera relaciones entre parejas musulmanas y cristianas. En un
mundo que los musulmanes son acusados por ser falsos, lo que permite a las autoridades cristianas
humillarlos y desterrarlos, ;se considera un punto positivo burlarse de Mahoma como lo hace Zara
cuando dice a Aurelio?: “Dé¢jame a mi con Mahoma, / que agora no es mi sefior, / porque soy sierva

'9’

de amor, / que el alma subjeta y doma!” (vv. 229-232). Con estos versos ella misma esta
confesando su falsedad, porque solo su cuerpo y su apariencia mantienen la fe y no su alma.
Mahoma es su profeta mientras la beneficie, y cuando es un impedimento para conseguir sus
deseos, ya no es su sefior. Aparte de esto, estos versos quedan lejos de la realidad de las normas
del Islam —segun las cuales el castigo del adulterio para la mujer es la muerte por lapidacion
(Guerrero 2011:274-275)—, si pensamos que Cervantes los compuso para mostrar que los
musulmanes estaban menos obsesionados con su religion y mas temerarios ante el amor. La
renuncia a la fe religiosa en estos versos podria relacionarse con el topico del amor en la lirica de
tradicion cancioneril, como sucede en Celestina cuando Calisto se declara melibeo, y no cristiano
(“¢Yo? Melibeo soy y a Melibea adoro, y en Melibea creo y a Melibea amo”). No negamos que

esto también podria ser otra interpretacion extraida del texto, pero si fuera asi, por qué en las obras

mencionadas siempre son los musulmanes quienes apostatan por amar a un/a cristiano/a y no
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viceversa. Otra cuestion relevante en relaciones parecidas es el amor y la pasion no correspondidos
de los personajes derivados del Islam hacia los cristianos, y nunca al revés. Incluso lo
contemplamos en las palabras de Zara en Los barios de Argel: “Amar a cristianos moras, / €so vese
a todas horas; / mas que ame cristiana a moro, / €so no” (vv. 1122-1125). El deseo constante que
el otro siente hacia nosotros pone automaticamente a estos ultimos en una posicion superior en las
relaciones sociales. En otras palabras, parece que el autor pretende transmitir el mensaje de que,
aunque soy tu esclavo/a, no necesito desearte; sin embargo, tl1, incluso siendo rey o sultana, estas
profundamente enamorado/a de mi, y a pesar de eso, pierdes este juego y yo obtengo mi libertad
sin tener que someterme a ti, cuyo ejemplo se observa en las secuencias entre Costanza-Caurali,
Halima-don Fernando y Zara-Aurelio. El inico caso de deseo reciproco es entre don Lope y Zara,
porque ella se ha criado por una cautiva cristiana, quien le ha ensefiado todo el cristianismo, por
lo que no cree en el Islam. Ademas, los dos saben que se trata de un negocio por su libertad.

Con respecto al tema de la conversion de los cristianos al Islam, tenemos las secuencias
entre Francisquito-el Cadi (vv. 1925-2008; vv. 2537-2570) y Hazén-Yzuf (vv. 770-851).
Francisquito, martirizado por desobedecer las imposiciones del Cadi para que se convierta en
musulman, y Hazén, arrepentido con deseo de reparar su pecado de apostasia, matizan el papel de
Yzuf, que es un cristiano traidor que pretende ser moro, pero en realidad no mantiene ninguna fe,

y asi lo demuestran los siguientes versos expresados por Hazén:

HAZEN Sea ansi.
Dejo aparte que no tengas
ley con quien tu alma avengas,
ni la de gracia ni escrita,
ni en iglesia ni en mezquita
a encomendarte a Dios vengas. (vv. 776-781)

Explicado esto, en relaciéon con estos contrastes religiosos nos surgen varias preguntas: ;los
cristianos consiguen vivir/morir cristianamente? ;Qué hecho es més valioso que el martirio por la

9103

fe en aquel entonces (Quién es el antagonista en estas relaciones? (El que muere

cristianamente? Las respuestas a estas preguntas demuestran que el triunfador de todos estos

103 E] martir o el “héroe cristiano” (Rodriguez de Ceballo 2002:84) representa el maximo nivel de creencia religiosa
en el cristianismo. El martirio para los creyentes era la mayor prueba de fidelidad a su religion, sobre todo durante el
siglo XxvI debido a las persecuciones a los cristianos por la comunidad musulmana para hacer renegar de su fe (Jiménez
Pablo 2017:140).
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conflictos es el cristiano. En estos tres textos, si el musulman (sea moro o turco) es mas tolerante
con el cristiano no es por ser mas humano, sino por sus beneficios. Si lo estudiamos con mas
profundidad llegamos a la conclusion de que siempre hay un interés detras de la tolerancia del otro
musulman, sea el dinero, el amor o la excitacion sexual. En Los barios de Argel Vivanco expresa
su admiracién hacia la tolerancia de los musulmanes por dejar a los cristianos que mantengan su

fe y celebren su misa, pero en seguida vemos que el autor desmiente esta creencia en voz de Osario:

OSARIO Mas de una vez, con aprieto
se ha celebrado y con prisa;
que una vez, desde el altar,
al sacerdote sacaron
revestido, y le llevaron
por las calles del lugar
arrastrando; y la crueldad
fue tal que con ¢€l se uso,
que en el camino acabd
la vida y la libertad. (vv. 2063-2072).

Ademas, en esta obra contemplamos que los moros obligan a los cristianos a pagar para poder
acudir a la misa (vv. 2023-2028), lo que no solo contradice la teoria de que Cervantes quisiera
reflejar una imagen mas tolerante de ellos, sino que humilla més al otro por su avaricia. Sin
embargo, en este sentido nuestro autor ha sido mas justo y ha criticado de la misma forma a los
cristianos que se convertian al Islam y traicionaban a su pais por obtener mercedes y provechos,
como el personaje de Yzuf, o personajes como el sacristan tramposo que se saltaban las normas de
su religién en tierras ajenas por priorizar su bienestar. Aunque consideraciones como estas
relativizan la postura de Cervantes y admiten distintas interpretaciones de su texto, al fin y al cabo,
es una obra escrita para un publico estrictamente catolico. De esta relatividad quiza se pueda llegar
a la conclusion de que Cervantes intentaba criticar en general los comportamientos inhumanos,

pero se dirigia mas al otro que a nosotros.
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4.1.1. Montaje del CDT (1979)

Tal como hemos mencionado anteriormente, es crucial para nuestro objetivo de investigacion
analizar por qué la segunda produccion del CDT fue una obra en la que aparece el Islam y las
prisiones de Argel, precisamente durante los afios que “el mundo de la escena comenzaba a
experimentar las consecuencias del cambio politico gracias a la llegada de las primeras ayudas de
la Administracion al teatro” (Mascarell 2014:76). Que el segundo paso hacia “una nueva época en
la comprension y escenificacion de los clasicos” (Mufioz Carabantes 1992:190) se diera con la
representacion del otro y su mundo, diferente al espafiol, puede ser considerado como un punto de
partida relevante tanto para la democracia en Espafia, tal como fue en su momento y “llam¢ la
atencion de grupos y companias privadas” (Mascarell 2014:76), como para nuestro analisis del
papel del teatro aureo en esta reciente democracia. Por ende, trataremos de averiguar si esta
representacion puede atribuirse a la funcidon ceremonial y exhibicionista, segun la clasificacion de
Wheeler para el teatro dureo contemporaneo, o si mas bien ocupa un lugar que, segun la division
de Mascarell, se relaciona especificamente con el teatro de entretenimiento o teatro de
preocupaciones sociopoliticas.

El Centro Dramatico Nacional tuvo muy presente a Cervantes desde los primeros estrenos.
Francisco Nieva, catedratico de Escenografia en la Real Escuela Superior de Arte Dramaético y
reconocido dramaturgo y escendgrafo, fue elegido en 1979 para llevar a cabo la puesta en escena
de Los barios de Argel. Nieva, ademas de ser un autor dramético excéntrico, tenia su propio estilo
estético, que oscilaba entre lo barroco y lo alucinado, y que se nutria tanto de las influencias
tradicionales como de la vanguardia. Con audacia, empleaba a los clasicos con total desenvoltura,
demostrando un dominio excepcional de la estética escénica en aquel momento (Doménech Rico
2015:5).

Si Los barios de Argel consigue enmaraiar a su lector, el trabajo de Nieva hace perderse
a su espectador en un laberinto teatral del que dificilmente puede salir. Nuestro dramaturgo,
director y escendgrafo no tuvo la intencion de realizar una adaptacion de Los barios de Argel, sino
de varias obras de cautiverio de Cervantes.!® Las vias de su laberinto escénico, aunque estan
construidas principalmente con el material escogido de Los barios, te hacen pasar por algunas

poesias sueltas de Cervantes, algunos fragmentos de La gran sultana, El trato de Argel y la

104 Léase mas al respecto en el andlisis de La gran sultana en el apartado «4.5.3.1.» de la tesis.
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“Historia del cautivo” de la primera parte de Don Quijote ( Nieva 1979:35), lo que puede parecer
una mezcla embarullada para quienes hayan leido todos estos textos. Las acciones consecutivas
desestabilizan la percepcion del espectador de esta representacion, y se puede declarar que, en este

sentido, Nieva ha sido bastante fiel al texto de Cervantes. El mismo afirma que:

Los barios de Argel pertenece a un clima esperanzado y enérgico anterior al “desencanto”, teatro
de formas abiertas y que atin no ha dado por buena ninguna preceptiva. Por lo cual todo en €l puede
ser posible: el melodrama romantico, la “pelicula de aventuras”, el documental de costumbres

exodticas; una fastuosa y poderosa fiesta renacentista (Nieva 1979:35).

La fastuosidad y el poder que Nieva observa en esta “fiesta renacentista” de Cervantes se transmite
al espectador a través del método de la “redpera” y una escenografia deslumbrante y exotica, pero
a veces recargada. La abundante cantidad de elementos escénicos de este montaje cautiva tanto al
publico que su atencion se distrae mds hacia la apariencia que hacia el contenido.!®” La
focalizacion de la mayoria de las criticas'% en la escenografia de este trabajo pone de manifiesto
que el trabajo dramaturgico de Nieva no ha sido apreciado tanto como su trabajo escénico. A
juicio de Lazaro Carreter, incluso habria sido mas sencillo dejar Los barios de Argel en su estante,
porque le parece “una interpretacion desencajada y desaforada de punta a fin” y “el resultado final
[...] resulta trivial y enganoso” [1980:s.p.]. Desde su punto de vista, la puesta en escena dirigida
por Nieva padece de “desnutricion ideoldgica”, lo que “no es admisible para un texto tan cargado
de sentido” [1980:s.p.]. En contraposicion con ¢€l, Canavaggio sostiene que el trabajo de Nieva

merece ser estudiado detenidamente y:

no se le puede negar una cualidad fundamental que justifica por si sola la empresa: la de haber
desempolvado una obra condenada a ser pasto de especialistas, revelando, mediante intuiciones

certeras, sus insospechadas virtudes teatrales [1992:40-42].

La obra se estreno en el teatro de Maria Guerrero el 4 de diciembre de 1979. El disefio de

la escenografia y figurines del montaje corri6 a cargo de Francisco Nieva y Juan Antonio Cidron,

105 En este sentido, Pablo Corbalan declara que “hay un esteticismo desbordante, en el que se anegan tanto el amor
como el dolor que Cervantes traia de los bafios de Argel, donde estuvo cautivo” [1979:36].

106 T éase mas al respecto en Gémez Ortiz [1979:50], Corbalan [1979:36], Garcia-Osuna [1979:24], Rico [1979:s.p.],
Loépez Sancho [1979:44], Aviles [1979:30], Iniesta [1979:s.p.], Lazaro Carreter [1980:s.p.], Gabriel y Galan
[1980:42].
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basado principalmente en la ambientacion y gestualidad romanticas “al estilo de Gustave Dor¢”
(Nieva 1980:79). Bastaba igualmente a Nieva la palabra Argel “para que mecanicamente evocase
a Delacroix, sus femmes d’Argel y toda su encendida y ondulante pintura” sobre Marruecos (Nieva
1980:79-80). Aun asi, no se limitd a lo romantico y mir6 a Cervantes a través del simbolismo
kitsch, morbosamente concentrado en Gustave Moreau (Nieva 1980:79). No satisfecho aun con
sus referencias pictoricas por faltarle un toque mas reciente y moderno, recurrio al “moderno cémic

fantastico anglosajon”, lo cual:

si no comenta ya con sus imagenes lo cervantino-quijotesco, en grandisima medida resucita el
visionarismo romantico, muy bien asistido por las perfecciones fotolitograficas y con colores

también insospechados por la antigua litografia (Nieva 1980:79).

La musica del montaje se llevo a cabo por Toméas Marco, uno de los compositores mas
importantes de su generacion debido a su contribucion al estudio y difusion de la musica en el
ambito espafiol e internacional, especialmente en los afios 70. El, junto con su equipo de percusion,
brindé musica en directo a la obra, ejerciendo asi un trabajo relevante en la transmision de efectos
tragicos y comicos a lo largo de la representacion. Asimismo, la "redpera" desempeind un papel
fundamental en la representacion musical de Los barios de Argel como un auténtico melodrama,
en consonancia con la vision del director sobre la estructura formal de la obra y las intenciones del
autor. Por esta razon, se incluyeron también elementos como canciones, bailes y la escenificacion
de una batalla y una boda morisca [1980:79]. Francis Maniglia realiz6 la iluminacion del trabajo
desde un punto de vista expresionista, fundiendo lo real y lo magico en su disefio, en armonia con
otros elementos de la escena (Maniglia, en Nieva 1980:94).1°7 Y, finalmente, Juan Antonio Cidron
con el disefio extravagante del vestuario y Pawel Rouba y Elvira Sanz con su coreografia exdtica,
consiguieron acercar esta puesta en escena al mundo de la fantasia que Nieva pretendia representar.

Explicado todo esto, volvemos a la pregunta del inicio: ;por qué Los barios de Argel? En

la entrevista que Miguel Bilbatua realizd con Nieva, nuestro director contesto asi a esta pregunta:

107 Cabe sefialar que para el andlisis de la iluminacién de este montaje nos hemos basado mayoritariamente en las
descripciones de Nieva en su diario de direccion, porque la grabacion del espectaculo es en blanco y negro, lo que
dificulta distinguir el color y la intensidad de la luz.
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El afio pasado, cuando Marsillach era director del Centro Dramatico Nacional, nos propusimos
hacer una nueva seleccion de clasicos, mas acorde con nuestro tiempo. Los barios de Argel me

parecio una obra insdlita, que se despegaba del conjunto del teatro barroco espafiol [1979:20].

En su opinion, el teatro de Cervantes se despegaba del teatro de su época porque era un hombre
del Renacimiento y no del Barroco. Nieva afiade que cuando Cervantes regres6 del cautiverio,
esperaba encontrarse con una Espafa libre de dogmatismo, pero se dio cuenta de que las
revoluciones iban a ser al revés e instaurarian los dogmas (Nieva, en Bilbatua 1979:20). Nuestro
director explica que optd por poner en escena Los barios de Argel porque observaba una ternura,
una tolerancia, una comprension y un perdon en Cervantes que la Iglesia de su tiempo era incapaz
de concebir. (Nieva, en Sanchez Bardon 1979:32; Nieva 1979:35). El sostiene que a Cervantes “le
atrae mucho la civilizacion islamica, le parece extremadamente refinado e interesante, lo que no
deja de subrayar frente a la crueldad que ¢l pudo observar y padecer en las carceles argelinas”
(Nieva, en Sanchez Bardén 1979:32). En este sentido, es muy interesante para nuestro objeto de

estudio la comparacion que Nieva realiza entre los bafios argelinos y la sociedad de su época:

Bien es cierto que un clima de tardio Renacimiento le abri6 en su juventud un escenario, un campo
de accion que hoy llamamos Europa. Un escenario con salidas africanas y asiaticas, con ventanas
hacia misteriosas y profundas culturas. Pudo ser espectador de la belleza y la miseria del mundo;
espectador de las fastuosas ceremonias teatrales vaticanas y victima de las carceles o bafios
argelinos. Algo comparable hoy dia al conocimiento de los campos de concentracion y del mas
refinado hedonismo capitalista. [...] Los barios de Argel es un collage interesante, una fuente de
apasionantes problemas que arrojan una luz insdélita sobre nuestra historia y nuestra sociedad

[1979:35].

Segun lo explicado anteriormente sobre la postura de nuestro autor aureo con respecto al otro,
nos resulta dificil imaginar a un Cervantes tan tolerante como Nieva lo percibia. El mismo en otra
ocasion afirma que “Cervantes es moderno y que por ello puede ser interrogado por nosotros, por
el teatro de hoy, seguros de que su respuesta nunca sera parcial, sino relativa y ambigua; es decir,
humana”. Si su postura es relativa y humana, dificilmente sera del todo positiva, a menos que

Nieva haya sido selectivo en su adaptacion enredada de Los barios, realizando una lectura
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idealizada de los textos de Cervantes; la duda que trataremos de resolver en nuestro analisis de
este montaje.

La puesta en escena de Los barios de Argel, “nada naturalista” (Nieva 1980:71) y llena de
elementos escénicos libres de realismo documental (Nieva 1980:103), esta dividida en trece
secuencias y un prologo. Tal como hemos mencionado anteriormente, el plan dramaturgico
principal sufri6é varios anadidos y cambios que serdn estudiados en las proximas paginas. El
montaje empieza con el prologo agregado por el director en el que, sobre un fondo visual y sonoro

de mar, La Leyenda'®

comenta al publico una sintesis de la obra, cantando en “estilo recitativo”
(Nieva 1980:121), y de esta forma da inicio a la representacion. Tristdn, colgado a la cuerda de
una campana, va advirtiendo desesperadamente al pueblo sobre el ataque del enemigo.'” Vestido
con ropa de dormir, logra transmitir al espectador la sorpresa y el impacto de este acontecimiento
totalmente inesperado. Mediante tan solo un elemento escénico, hacer que Tristan se columpie de
una punta del escenario a la otra, el director consigue mostrar que es el personaje donaire, ingenuo
y bobo (imagen 1). Tal como explica Canavaggio, las gracias del sacristan se derivan de un tipo
especifico de la figura del donaire, distinto del gracioso lopesco. Las burlas del bufon cervantino

tienen la funcién principal de un “hazmerreir”, un “loco de corte”, un “hombre de placer”

[1998:18]. De esta forma, mantiene que Tristan desarrolla:

el contrapunto burlesco de las acciones patéticas que se representan ante nuestros ojos; o bien
haciendo resaltar las condiciones en que incurren, repetidas veces, los demas personajes; o bien
desenmascarando a aquellos que pretenden aparentar gravedad, en un juego del ser y del placer en

el que se disuelven los estatutos preestablecidos [1998:18].

Aprovechamos estas palabras de Canavaggio para demostrar que, aunque Tristan es distinto de la
figura del donaire de Lope por no desempeiiar el papel del asesor de confianza de su amo, comparte
algunas caracteristicas suyas en la obra cervantina. Por ejemplo, hemos observado en el segundo

capitulo que uno de los elementos esenciales del gracioso, aparte de ser cobarde e inadaptado

108 Catalina en la obra original se convierte en La Leyenda, el personaje cantante, en la puesta en escena.

199 En la obra Tristin advierte al pueblo que los que les han atacado son turcos (vv. 39-40), pero en la adaptacion
Nieva ha cambiado la palabra “turcos” por “moros” (Nieva 1980:123). Aunque en otros versos de la obra hace algunas
indicaciones a los turcos, no se preocupa por distinguir estas dos naciones y los generaliza como moros, tal como lo
contemplamos también en estos versos de La Leyenda, afiadidos por el director: “Que moros van por la costa; / toca
el bronce, sacristan; / Que moros van por la costa; / mira sus paiios volar” (Nieva 1980:122).
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social, es involucrar al publico en la burla que hace contra las normas sociales. Su voz es necesaria
en la obra porque representa la voz popular, y Tristan comparte esta caracteristica con la figura del
donaire. Si no considerdramos la voz de Tristan, las repetidas veces que insulta a los moros y
judios, como la de la sociedad de entonces, con la que Cervantes podia sintonizar o no, entonces
se afirmaria automaticamente la postura intolerante del autor frente al otro, expresando su opinion
al respecto en boca del sacristan.

En el trabajo de Nieva, el personaje de Tristan desempefia un papel crucial en resaltar y
ridiculizar la maldad, la falsedad y la inmoralidad de los antagonistas, cuyo ejemplo se aprecia en
la primera secuencia cuando el sacristan sale sorprendido al escenario e intenta comprar su fuga,
haciendo juegos burlescos con Yzuf, el renegado farsante. Con la esperanza de poder enganarle,
va sacando objetos de lujo de su bolsillo y se los ofrece. Su compatriota traidor recibe
gustosamente sus sobornos, pero se niega a liberarlo. Durante unos breves momentos el publico
presencia el juego de escape de estos dos personajes, acompafiado con las risas maliciosas del
renegado y las nerviosas de Tristan. El impacto comico de esta escena, realzado por el sonido de
quijadas, es fundamental para comprender la intencion del director de burlarse de Yzuf,
menospreciarlo y criticar sus actos avariciosos. Tristan intenta llevar a cabo los mismos juegos con
Caurali, pero sus esfuerzos por remediar su cautiverio resultan una vez mas infructuosos.
Finalmente, Tristan se arrodilla y realiza la sefial de la cruz, demostrando que su unica salvacion
y refugio frente a las maquinaciones del ofro musulman es su religion. Se resigna ante los actos
violentos de los moros que lo empujan y arrastran, aceptando su destino.
Todos estos elementos escénicos no tienen otra interpretacion que la maldad de los musulmanes y
la ingenuidad del cristiano.

Una figura discutible en relaciéon con Tristan es un personaje mudo introducido por el
director. Se trata de una incognita vendedora que se desplaza con su tienda sobre la cabeza (Nieva
1980:139) y acompaiia en muchas escenas a Tristdn sin jamas mostrar el rostro. Incluso en un
momento dado el sacristan intenta destaparle la cara para verla, pero ella le da una bofetada. La
imagen surrealista de esta mujer mora desafia e intriga al espectador sobre la razén de su
incorporacion en el montaje. En este sentido, Nieva explica que “este flirt de Tristan nos permite
cerrar el conflicto del personaje planteado por Cervantes ahorrandonos versos del abundante texto
original de Los barnios” (Nieva 1980:72). Del conflicto de este personaje quiza se refiera a su

caracter moralmente flojo, por ignorar los principios de su religion en las tierras musulmanas. Un
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ejemplo de ello en el texto se observa en la conversacion de Tristdn con un viejo cristiano en la
que este le amonesta por comer carne en los dias vedados. La repuesta del sacristan es que las rifias
del anciano no son nada mas que unas nifierias, porque ¢l come lo que su amo le da de comer y no
hay teologias en las tierras argelinas (vv. 1165-1169). Esta situacion manifiesta la falta de
compromiso de Tristdn con su fe y su disposicion a transgredir las normas religiosas por
conveniencia. A continuacion de estos versos, el viejo revela también la pasion que el sacristan
siente por las moras: “Yo recelo; / que si una mora os da el pie; / deis vos de mano ese celo.” (vv.
1179-1181). A pesar de que €l rechaza las palabras del anciano, en la escena de la misa de los
cristianos, interrumpe abruptamente la ceremonia para expresar incoherentemente sus

sentimientos por una hermosa mora:

Si mi dolor no remedia
su brufiida y blanca mano,
todo acabaré en tragedia.
jOh mora la mas hermosa,
mas discreta y mas graciosa
que la fama nos ofrece,
desde do el alba amanece,
hasta donde el sol reposa! (vv. 2143-2150)

Todos los versos arriba mencionados han sido suprimidos en el montaje y, posiblemente,
sustituidos por la figura antedicha. Sin embargo, lo que resulta desconcertante de esta escena es
por qué se representa a la mora como un mueble y no como una persona normal, especialmente
considerando que en el texto el bobo es el sacristan. Dicho esto, la pregunta principal que surge
en relacidon con este personaje es ;acaso ser discreta y graciosa es sindnimo de parecerse a un
objeto surrealista y ridiculo? Resulta dificil evitar concluir que la intencion del director al
representar esta figura fue criticar las normas restrictivas del fanatismo islamico para las mujeres,
obligandolas a taparse el rostro. Este tema serd analizado con mas profundidad en otras escenas
similares.

Uno de los enredos relevantes del montaje con respecto a los personajes son las
modificaciones que Nieva ha aplicado a Hazén. El director ha optado por convertirlo en el
Guardian cruel, sin mencionar que es un renegado. El critica que un amplio sentido de
cristianismo planea sobre Los barios de Argel y las demds obras cervantinas, lo que es a la vez un

sistema abierto desde el cual todo es admitido y aceptado, pero desde el punto de vista de la
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pasion. A su juicio, es evidente que en este sistema religioso existe la entidad irrebatible del
“infierno de la conciencia”, por lo que se justifica la presencia de un personaje como Yzuf. El
director mantiene que, tras suprimir un detalle que le parecia desdefiable, no tuvo inconveniente
en incluir una aparicioén del traidor cristiano en el “infierno de su conciencia” [1980:66]. Ese
“detalle desdefiable” sobre el que no presenta explicaciones puede ser “la supresion del episodio
de un renegado arrepentido que proyecta escapar y matar al renegado Yzuf” (Nieva 1980:71). En
el montaje, al igual que en la obra, lo que le espera al traidor cristiano es la muerte, pero no a
manos de su compatriota, que pretende sacar provecho de la muerte de Yzuf, sino a manos de un
morabito o santon que en realidad es un cristiano encubierto. Aunque en ningiin momento se
explica de manera directa el motivo de esta supresion, se infiere que, desde el punto de vista del
director, Hazén no se habia arrepentido, sino quiso cambiar de color por beneficio personal,
vislumbrando la posibilidad de su liberacion a través de don Fernando y don Lope. Dado esto,
encontramos cierta contradiccion en la trama que involucra a Yzuf. El es un personaje negativo y
esto se muestra en varias ocasiones en el montaje. Ponemos como ejemplo la escena en la que se
observa al viejo Simén y sus hijos somnolientos y atemorizados. Los tres intentan huir de Yzuf'y
esconderse para evitar ser capturados. Mientras Juanico y Francisquito se abrazan y se protegen
desesperadamente detras de su padre, amenazados por sus enemigos, Y zuf responde con una risa
maliciosa y ordena a los moros llevarse a los tres cristianos con violencia, mientras ellos gritan y
suplican por sus vidas. Como hemos explicado previamente, en el texto, Yzuf, el renegado, en
realidad no sigue ninguna religion, un detalle importante que no se refleja en la representacion de
su personaje en el montaje. Esto puede llevar al espectador a inferir que, si un personaje es
malvado y traidor, entonces mantiene la fe islamica. Sin embargo, sabemos que esto no era la
intencion del director, teniendo en cuenta sus palabras sobre el caracter traidor de Yzuf, quien no
tiene ningun sentido moral. Pero si el espectador no lee las explicaciones de Nieva, dificilmente
puede llegar a percibir lo que ¢l pretendia transmitir, lo cual podria ser considerado una
deficiencia en el trabajo dramatargico de Nieva. En este sentido, el morabito es el inico personaje
que nos permite afirmar que el director tuvo la intenciéon de minimizar en cierta medida la
influencia predominante del cristianismo en la obra cervantina. El santon se representa en el
montaje como una figura extremadamente delgada, siendo visibles sus costillas. Su rostro
modelado con tonos oscuros, los ojos maquillados exageradamente de negro y un bindi entre las

cejas finas redondeas reflejan un efecto misterioso y un poco malicioso en su rostro (imagen 2).
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En la escena que mata a pufialadas al traidor cristiano presenta una “actitud mistica con los brazos
en cruz”, riéndose con algo de diabolico (Nieva 1980:143) y confesando que es cristiano. En esta
escena se contempla una atmosfera tensa y agresiva entre otros personajes, marcada notablemente
por los movimientos de los actores y el sonido de la percusion con efectos de glissando (imagen
3). Tal como pone de manifiesto Tomas Marco, en este montaje se han utilizado instrumentos
graves de membranas como un magnifico medio de afiadir tension a momentos cruciales (en
Nieva 1980:98). En esta secuencia la presencia del morabito permite adentrarnos también en la
complejidad de la visidn cervantina sobre la religion y la naturaleza humana, sin reducirlo a una
postura simplista o univoca. Para Nieva, tal vez el hecho de que Hazén actuara en su propio
beneficio y busque obtener ventajas no era suficiente para considerarlo capaz de cometer actos
tan crueles. Quiz4d desde su perspectiva podria resultar mas convincente que existiera una
motivacion ideoldgica detras de esta muerte y que se percibiera cierto fanatismo y maldad en el
personaje que la causa. En este marco, su interpretacion ha sido mas acorde con su época en la
que el cristianismo no se aprecia tanto como en la época cervantina y el acto de matar en nombre
de la fe se considera una manifestacion de dogmatismo religioso.

Otro personaje conflictivo y complejo que merece ser analizado detenidamente es Zara. En
la opinién de Nieva, Zara es una mujer “narcisista” y “calculadora de su destino” que tiene una
“impertinente curiosidad hacia nuevos mundos que la reciben como admirable” [1980:70].
Considerando esta perspectiva suya, se logra comprender de manera mas profunda la comicidad
que el director ha incorporado al personaje. En este sentido, es notable mencionar la lectura
comica de Nieva de la escena cuando Zara hace llegar a don Lope mediante una cafia una carta
en la que le ofrece su liberacion a cambio de matrimonio y una generosa dote. Los efectos sonoros
producidos por el violin al bajar y subir la cafa por ella para hacer entender a Vivanco que ¢l no
es el receptor, sino don Lope, son el elemento escénico esencial en los juegos comicos entre estos
personajes. El hecho de otorgar un matiz comico a esta escena se interpreta como una manera de
mofarse del cardcter calculador y conspirador de Zara, quien se niega a liberar a cualquier
cristiano, sino Unicamente a un hidalgo, revelando asi su intencién de hacer negocios en lugar de
actuar por principios. Aparte de esto, el director ha tenido una consideracion relevante sobre el
contenido de la carta de Zara que conecta el montaje con otras obras cervantinas. Esta
modificacion —explicada a continuacion— enmarafia ain mas el trabajo de Nieva, pero, en su

opiniodn es un complemento necesario para presentar un panorama general de las obras islamicas
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de Cervantes [1980:65]. Se contempla la misma carta, pero mas elaborada, en La historia del
cautivo, en la que el padre de Zoraida se presenta como un moro cruel que es capaz de echar a su
hija en un pozo y cubrirla de piedras (Nieva 1980:72). Sin embargo, Nieva ratifica que, para su

sorpresa,

la escena del jardin retrata al verdadero Agi Morato bajo una luz muy distinta, como figura de una
nobleza rayana en la candidez, bondadoso hacia los cristianos y aborrecedor de los canes turcos.
Su comportamiento en el jardin muestra una inmensa ternura de padre e ilimitado orgullo y

confianza en su hija [1980:72].

Considerando este detalle, y quiza por la importancia que este jardin presenta en la obra,
haciéndose mencion de €l en cinco ocasiones distintas a lo largo del segundo y tercer actos (Castillo
2013:797), le resulta imprescindible al director incorporar al personaje de Agi Morato al final de
la obra (Nieva 1980:72). Con esta modificacion selectiva, Nieva consigue demostrar que Zara tiene
sangre fria (Marquez Villanueva 1975:330) y defender su teoria de que Cervantes no pretendia
hacer de ella “una heroina cristiana, como podria esperarse de un fiel proselitismo barroco-
tridentino, sino un ser humano mas complejo y mas inquietante” (Nieva 1980:70), quien engafia a
su propio padre. La lectura libre de ideologias religiosas del director hubiera sido mas plausible si
no hubiera representado a un Agi Morato tirano en la escena final de la obra, quien, como
estudiaremos mas adelante, asesina a un cristiano inocente por vengarse de la traicion de su hija.
Si Agi Morato puede llegar a ser tan cruel, es comprensible por qué su hija deseaba liberarse de
esa religion y de sus seguidores. Existe una contradiccion en este acto que puede ser interpretada
como una complejidad humana o un afiadido descuidado para lograr un final conmovedor, pero el
conjunto de elementos que representan la maldad del ofro apenas deja libre al espectador para
imaginar a un Agi Morato tan bondadoso como Nieva lo interpreta.

Al hablar del jardin de Agi Morato como un espacio relevante en la obra, a pesar de no
haberle sido otorgada una gran importancia en la escenografia del montaje, consideramos
fundamental dedicar una seccidon de nuestro analisis a los espacios mas esenciales de la puesta en
escena para luego establecer conexiones entre estos con las temadticas principales del texto.
Comenzamos por el ambiente de los bafios donde se desarrolla la mayor parte de la obra. La

primera secuencia se abre en las prisiones de Argel. Mientras La Leyenda describe las condiciones
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de los bafios —infaustos, infierno luminoso en que amanece (Nieva 1980:127)—, “una figura
inquietante de aspecto infrauhmano, parecido al Nabucodonosor de Blake” (Nieva 1980:128)
entra en el escenario andando a gatas y se refugia y se envuelve en una de las velas. La musica
suave y misteriosa que acompaifa a este personaje extravagante levanta mas la propension del
publico sobre lo que le espera en este enigmatico tinel que lo conduce por tierras extrafias. A
partir de esta escena, unos elementos escénicos emblematicos se apoderan del escenario, mediante
los cuales el director intenta representar las condiciones inhumanas y el ambiente penoso e
intolerante de los bafos. Los prisioneros enfermos y delgados, tosiendo y despiojandose, se
arrastran o caminan de rodillas con sus cadenas a los pies hacia la fuente de agua (imagen 4). El
Guardian los vigila y controla, torturdndolos con latigazos y maltratandolos con agresion y gritos.
Los cautivos se empujan y se pelean para poder beber agua, lo que muestra lo sedientos que estan,
y, al probarla, ponen cara de repugnancia y miran con odio y regafio al Guardian en sefial de su
calidad mala. Hasta la fuente de agua es “insolita y chocante” (Nieva 1980:128), tal como lo
describe el mismo director, sin mencionar que le ha dado la forma de los genitales masculinos
(imagen 5). Frente a los moros violentos y excéntricos, contemplamos a don Fernando y Vivanco,
cristianos nobles y maduros que actian con caballerosidad y “se mantienen dignos en un rincéon”
(Nieva 1980:134). Como complemento del vestuario misero de los figurines y la kinésica de los
actores que atrapa la empatia del espectador hacia los cristianos, la luz de amanecer en el fondo
del escenario intensifica la atmosfera dramatica y tragica de la carcel. Un personaje importante
en esta escena es el cristiano desorejado, cuya representacion por Nieva concuerda bastante con
la descripcion de Cervantes. El Cadi Zarahoja, quien da palos al desorejado por su intento de
escape, se figura como un “minasculo hombrecillo subido en unos enormes coturnos”, apoyado
en muletas, (Nieva 1980:135) y con un turbante exageradamente mas grande que su cabeza. A
través de esta caricatura, el director logra ridiculizar su imagen y menospreciar sus actos crueles.
El desorejado, atado a un palo que llevan dos moros, se resiste con gritos ante la crueldad de sus
enemigos. Su ropa ensangrentada y el fondo rojo del escenario son elementos que simbolizan la
violencia infligida contra €l (imagen 6). Explicado todo esto, nos gustaria plantear una cuestion
con respecto a la escenografia de este cuadro. Es cierto que Cervantes u otros esclavos podrian
haber experimentado y sufrido dichas violencias durante su cautiverio, pero nos resulta
inconvencible que se encontraran con figuras infrahumanas en las prisiones de Argel, bebieran de

fuentes de agua extranas y grotescas, que todos los moros o turcos que conocian tuvieran
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apariencias diabolicas, que caminaran descalzos o que usaran zapatos de cuarenta centimetros de
altura. Dicho esto, nos preguntamos si realmente estos eran las peculiaridades de la civilizacion
isldmica por las que Cervantes se sentia atraido, como lo mencionaba Nieva. Estos elementos
escenograficos mas que las magnificencias de una civilizacion, representan el salvajismo y la
barbarie.

Los bafios son un escenario fundamental para mostrar los sufrimientos, los dolores y la
falta de libertad de los cristianos, elementos que construyen una de las temdticas centrales de la
obra: el cautiverio. A este respecto, resulta crucial analizar la secuencia de la fiesta de la Pascua
de Resurreccion, en la que se representa una comedia de cautivos dentro del bafio. Guillermo,
representado como un pastor, empieza el coloquio y los cautivos disfrazados con pieles de oveja
lo rodean dando balidos (imagen 7). El equipo de la musica del montaje ha afiadido efectos
sonoros de cencerro a sus movimientos en simbolo de un rebano. Todo un conjunto escenografico
que critica de forma irénica la sumision de los cristianos y la crueldad de los moros, que tratan a
sus esclavos como animales. A diferencia de los esclavos, cuyas risotadas manifiestan su alegria
por poder celebrar su ceremonia religiosa, Tristan, casi vestido a la morisca, muestra su enfado
mediante varias interrupciones burlescas en contra de los cautivos. Los menosprecios del sacristan
hacia sus compatriotas se encuentran en unos versos afladidos por el director que pueden ser
interpretados como un intento de mostrar tanto el caracter hipdcrita de Tristan como de reprochar
el mundo a través de un loco, tal como lo hacia Cervantes en el Quijote. En realidad, el bufén no
mantiene ninguna fe, porque expresa de forma picara el amor que siente por Mahoma,''° lo que
ofende a Caurali y manda echarlo de la fiesta, llamandolo loco. Dicho en otras palabras, el interés
que muestra por el Islam es tan artificial que ni siquiera es creible para un musulman. Tras varios
intentos por cortar la representacion, finalmente consigue despertar la rebeldia del cautivo
“patibulario” (Nieva 1980:187), al llamar a los cristianos corderos mansos. En realidad, se esta
burlando tanto de los cristianos que no luchan por su libertad como de la tirania del otro. El

'9,

patibulario afirma que el sacristan lleva la razén y grita “jvive Cristo!”, provocando asi el motin.

Saca un puial y agrede a un esclavo. Los cautivos se pelean entre si, porque algunos oponen la

110 En el texto, el sacristdn declara que “vivo en un instante y muerto; / de Mahoma enamorado.” (vv. 2213-2214), lo
cual en el montaje ha sido sustituido por: “por Mahoma aperreado; / llego aqui entre vivo y muerto.”. Aunque se
transmite al espectador el mismo mensaje, se percibe de forma distinta y un poco manipulada. En el texto se recibe
una satisfaccion en la conversion del cristiano, pero en el montaje declara claramente que no esta complacido por esta
conversion fingida, porque se le ha contagiado la desventura de Mahoma.
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rebelion, asi como luchan contra los guardianes que intentan acabar con el levantamiento. La
coreografia de los actores se sincroniza con los golpes de percusion que simbolizan la alta
violencia y tension entre los personajes (imagen 8).'!! Tal como mencionamos previamente,
Nieva compara las cérceles argelinas con los campos de concentracion. Los elementos
escenograficos disefados para esta escena, junto con las irdnicas palabras de Tristan acerca de la
sumision de los espafioles, pueden ser interpretados como una critica por parte del director hacia
los acontecimientos sociopoliticos de su época historica, asi como hacia el rendimiento de su
pueblo frente a la opresion e injusticia. De esta manera, busca sensibilizar y concienciar a su
publico acerca de la transicion politica.

Un espacio escénico afiadido por Nieva es el mercado plagado de personajes moros y turcos
extrafios.!!? Se presenta ante los ojos del espectador una serie de acciones y costumbres insdlitas,
acompafiadas con efectos de quijadas y cortinilla que provocan comicidad y misterio en el
ambiente de este circo en el que se hace participe al espectador. Nieva no deja ningun espacio
libre y aprovecha todos los rincones del escenario para mostrar que el otro es extravagante
(imagen 9). Hazan Baja, el virrey de Argel, entra en la escena muy despacio, caminando como
una marioneta, como el turbante gigante y pesado que se ha puesto en la cabeza le desequilibra al
dar pasos (imagen 10). El morabito hace estramboticas milagrerias (Nieva 1980:139),
moviéndose raramente las manos. Una mora baila grotescamente y lleva una especia de rueda
extrafia encima de la cabeza y lo gira de vez en cuando. Otro moro no para de dar saltos extrafos
y acrobaticos. Un “encantador levanta la tapa de un jarrén y de €l sale una marioneta de diablo o
quimera envuelta en humo” (Nieva 1980:139). Como elemento imprescindible del mundo del
otro oriental, se descubre en el fondo a un camello, escenificado por una persona disfrazada. La
figura caricaturesca del Cadi se hace mas visible al bajarse con un salto comico de sus zapatos
altos para quedarse a la altura del nifio cristiano y examinarle la boca. Se acerca a Juanico con

risas picaras y “alza con una de las muletas la tinica del menor” (Nieva 1980:139), lo que produce

1 La escena de la lucha violenta en esta puesta en escena es sustituida por el ataque de los jenizaros a las costas
argelinas en el texto, y se resuelve con la muerte de un cautivo rebelde por Francisquito. Tal como manifiesta Nieva,
con este cambio pretendia demostrar que Francisquito es la version joven de Yzuf, y que “personifica al tipico
renegado que en el siglo XVI conducia a los corsarios argelinos a las costas de su propia tierra y sefialada el modo de
apoderarse de alglin rico botin” [1980:74] y el asesinato de un cautivo es “como su bafio de sangre y su iniciacion a
la vida adulta” [1980:74].

112 Cabe mencionar que, por la abundancia de personajes y acciones en esta escena, ademas de la calidad mediocre de
la grabacion del montaje, ha sido un trabajo arduo distinguir con certeza los elementos escenograficos disefiados por
Nieva y su equipo. Por consiguiente, nos hemos basado mayoritariamente en la descripcion presentada en el diario de
la direccion.
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espanto al nifio e intenta escaparse del moro. El propdsito de esta lectura del director es presentar
a los nifios “como mercancia sexual, tomada de Los tratos de Argel” (Nieva 1980:72). En otras
palabras, se destaca la representacion de los mercados argelinos como lugares donde se
comerciaba incluso con nifios, estableciendo asi una conexion significativa entre el espacio del
mercado y la tematica controvertida de la pederastia. En relacion a este detalle, introducido por
Nieva, es importante mencionar la modificacion que realizd en el personaje de Francisquito,
suprimiendo el tema del martirio en el texto. Nieva declara firmemente que a su juicio el episodio
del martirio de Francisquito es una “concesion algo absurda y lacrimosa hecha al cristianismo
popular con objeto de conmover y de atraerse un publico al que [Cervantes] no ha tenido en cuenta
en el complejo planteamiento artistico de Los barios de Argel” [1980:66]. Por consiguiente, optod
por sustituirlo por un episodio de Los tratos de Argel, en el que el nifo se convierte al islamismo
y le aconseja a su hermano que lo haga por las ricas golosinas y atenciones de los moros, lo cual,
en su opinion, ofrece una mirada finamente “irdnica y conmovedora” hacia el problema de “la
violencia y el uso carnal que se hace de los nifios o jovenes cautivos” [1980:66]. Reconocemos la
ironia que hay detras de la conversion del nifio, pero se nos ocurre una pregunta en relacién con
esta “correccion” de Nieva: ;el martirio le parecia realmente absurdo al publico del siglo XVI o
quiza era aborrecido por el publico del siglo XX? Porque si es el primer caso, parece una
justificacion para retratar a un Cervantes idealizado. Como es bien sabido, el martir era un héroe
en el cristianismo. Y si es el segundo caso, entonces ;/por qué debe parecer natural al espectador
contemporaneo la violencia sexual del ofro musulmén hacia los niflos cristianos? Nieva podria
haber optado por eliminar simplemente el episodio del martirio, considerando que lo percibia
como un defecto de la obra [1980:66], en lugar de sustituirlo por un tema tan sensible que podria
resultar ofensivo a una minoria. Si bien es interesante abordar y cuestionar la problematica de la
pederastia en el contexto religioso, habria sido una critica mas equitativa si no se hubiera centrado
unicamente en el comportamiento del ofro y se hubiera realizado una critica mas amplia. Es
sabido que este problema no se limita exclusivamente a los seguidores del Islam, sino que esta

presente en diversas religiones.!!* Sin embargo, el director decidi6 impactar a su ptiblico espafiol

113 E] libro de Pierre Verdrager [2013] en relacion a la pederastia en el clero, expone como la pedofilia fue justificada
por algunas élites francesas en las décadas de 1970 y 1980. El autor analiza el papel del nifio en la sociedad y los
sistemas de valores de la época, argumentando que ciertos intelectuales franceses durante los afios 68 entendian que
los nifios debian ser considerados como adultos también en el ambito sexual, en oposicion a la represion y dominacion
de los adultos ya que las cifras del maltrato infantil y filicidio durante aquellos afios eran impactantes (Elzo Imaz
2019:207). A este respecto, el autor presenta los datos ofrecidos por Tony Duvert: “en Alemania del Oeste se dan cada
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sin tener en cuenta la sensibilidad del ofro. Quiza esto podria sugerir que, en aquel momento,
temas como la alteridad y la discriminacion hacia el ofro musulman no eran considerados tan
delicados para el publico, dado que las tensiones entre las dos comunidades no eran tan altas como
en nuestra actualidad. El yihadismo islamico todavia no habia puesto en marcha sus misiones
terroristas, ni existian palabras como “Islamofobia”.!'* Aun asi, el Islam seguia siendo una
amenaza y una polémica para el mundo occidental, porque Europa estaba recibiendo de nuevo
inmigrantes musulmanes, lo que podria poner en peligro su identidad (Szente-Varga 2012:117-
118). En estas circunstancias “la competicion entre paises es inevitable, lo que también implica
la agresividad de los que tienen menos hacia aquellos que tienen mas, y la inquietud de estos
ultimos, que intentan conservar y proteger sus privilegios” (Todorov 2008:12). El miedo al otro
musulmén como consecuencia de las olas de inmigracion de esta comunidad durante aquella
época se contempla notablemente en el trabajo de Nieva.

Como ultimo espacio principal del montaje, nos sumergimos en el analisis del entorno de
la casa de Caurali y su profunda conexion con otra tematica central de la obra: el amor. Esta
relacion se evidencia con especial atencion en las secuencias tercera y sexta. En el tercer cuadro
observamos claramente como la cara disgustada de Halima por estar con Caurali, su marido, se
llena de entusiasmo y encanto al ver a Fernando, su cautivo, entrando en casa. Mira con pasion al
cristiano y presenta actitudes caprichosas y un poco sadicas. Frente a ella, don Fernando intenta
resistirse caballerosamente, aunque a veces se deja manipular ante las insinuaciones acusadoras e
insistentes de Halima (imagen 11). La actitud cada vez mas temeraria y provocadora de ella domina
finalmente a don Fernando y este se deja llevar por la mora. Estos juegos apasionados se resaltan
mas en el cuadro sexto donde la fuerza del amor, como elemento central de la trama, se manifiesta
de manera contundente. Esta secuencia se desarrolla en un ambiente pasional, en el que el color

rojo domina en la escenografia (imagen 12). Mientras Halima finge estar dormida, don Fernando

afno nueve mil nifios asesinados por sus propios padres. Unas cifras equivalentes se han encontrado en otros paises de
Europa o de EE.UU. (...) no son muertes por accidentes de trafico sino muertes producidas por malos tratos llevados
a cabo por papa y mama sobre sus tiernos hijos” (en Elzo Imaz 2019:207). Sin embargo, es importante destacar que
esta perspectiva rechazaba la familia tradicional y la accion pedofila no era aceptada por la mayoria de la poblacion,
siendo objeto de criticas e intelectualmente marginada. Asimismo, el estudio de Mary Eberstadt sobre el problema en
la sociedad americana [2009], titulado “How Pedophilia Lost Its Cool” y publicado en la revista First Things, muestra
como “entre los afios 1970 a 1990, en ciertos ambitos culturales, que etiqueta de refinados, no sélo no se
escandalizaban ante los abusos a menores, sino que, en algunos supuestos, los favorecia y aprobaba” (en Elzo Imaz
2019:211).

114 Léase mas al respecto en el capitulo tres del trabajo.
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entra disimuladamente con ademanes de desconfianza y cierto miedo por las presiones amorosas
de la mora. El cautivo, al oir la voz de su ama que lo llama, reacciona con abatimiento evidenciando
el hastio porque ella no lo deja en paz. Una vez mds, Nieva dirige su atencion hacia los coqueteos
de Halima con don Fernando, quien ha experimentado un cambio en su actitud y busca vengarse
de su cautiverio (Nieva 1980:172) jugando con la mora. Se siente alabado y admirado por las
solicitudes de Halima, pero a la vez la rechaza con un talante fingido de servilismo y reverencia.
Su ama, al recibir el rechazo de Fernando, se vuelve histérica y muestra su verdadera cara agresiva.
Le pega al cristiano y, lo tortura cruelmente y le hace besarle el pie (imagen 13). Don Fernando,
aterrorizado por ver el verdadero caracter de ella, se vuelve tierno y sumiso, pero no tanto como
para llegar a besarle los pies. La mora que ha creido la sumision de su esclavo, le mira con algo de
malicia y soberania. El cristiano busca excusas para escaparse de esta situacion, por lo que le hace
cosquillas en la planta, cuyos gestos estan acompafados con efectos de quijadas que transmiten
una imagen comica de esta escena. Fernando, fracasado en su intento, le muerde inesperadamente
el pie, lo que irrita en extremo a su ama. Desaparecidas todas las insinuaciones de Halima, empuja
violentamente a Fernando y lo maldice. El mensaje es claro: o eres sumiso o no mereces mi respeto.
La cuestion discutible acerca de esta secuencia es el interés del director por echar mas lefia al fuego
de las criticas burlescas y menospreciadoras de Cervantes sobre el exagerado deseo pasional que

los otros sienten por nosotros, porque estos versos son escogidos de El trato de Argel,'"

y algunos
detalles como el beso al pie de la mora o los maltratos hacia el cristiano son elementos escénicos
afiadidos por Nieva. Claramente, estas modificaciones no eran imprescindibles y podrian haber
sido omitidas, dado que en el tercer cuadro el mismo asunto se puso sobre la mesa y el mensaje se
transmitiéo de forma manifiesta. Tras esta escena, volvemos a ser testigos del contraste entre la
pareja fiel cristiana —don Fernando y Costanza— y la pareja infiel mora —Caurali y Jailma—. En
contraposicion con el amor puro de don Fernando y Costanza, la distancia sentimental de la pareja
mora causa que los dos estén atraidos por sus respectivos esclavos cristianos. Representar de forma
grotesca esa ansia desesperada y mostrar una imagen hipocrita y adultera del otro no solo
tergiversa las tensiones y los contrastes culturales contemporaneos, sino marca ain mas las

barreras existentes entre los otros y nosotros, un detalle relevante en relacion con la época de la

transicion sociopolitica al que el director no ha prestado atencion de manera consciente o

115 Nieva ha intercalado un resumen de la conversacion entre Aurelio, Zahara y Fatima en su adaptacion (vv. 145-
284).
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inconsciente. En suma, a través de todos estos vividos detalles escenograficos, el director logra
sumergir al espectador en una corriente de interpretaciones mandadas.

Explicado esto, nos resulta indispensable profundizar en otros elementos escenograficos
similares. Los enfrentamientos ideologicos, religiosos y culturales representados en el montaje, los
cuales fueron agregados por Nieva como resultado de su lectura polémica de la obra, ponen de
manifiesto que la convivencia con la comunidad musulmana seguia siendo una controversia
irresuelta durante la época en la que se represent6 la obra.!!® En este sentido, la tercera secuencia,
visualmente muy artistica por el reflejo de los cuadros de Delacroix (imagen 14), es una escena
¢ticamente polémica, en la que el arco del director se apunta hacia la diana del machismo islamico.
Aunque Nieva afirma que se ha basado casi enteramente en el original de Cervantes [1980:72], se
observan algunas manipulaciones muy sutiles en su adaptacion tal como explicaremos a
continuacion. La primera pequeia, pero significativa, modificacion se ha realizado con respecto a
los versos iniciales de Halima. En el texto, cuando Costanza expresa su ventura por ser esclava de
la mora, esta le contesta que sin ser esclava comprende que la mas dichosa mujer es aquella que
tiene libertad (vv. 885-889). En el montaje, Halima manifiesta las mismas palabras, pero
confesando directamente que también es una esclava. El director ha preferido no jugar con las
palabras y poner en claro que la protagonista mora se siente esclavizada por su marido. En este
momento se contempla amargura y descontento en la mimica y acritud en la voz de la actriz al
compartir con la esclava cristiana sus sentimientos intimos. Nieva, no satisfecho con esta
indicacion patente, recurre a unos elementos escenograficos, principalmente los gestos y la
kinésica de los actores, para mostrar y criticar la desigualdad de género en el Islam. Halima,
tendida en un gran puf, al ver a Caurali, su marido, se mueve en seguida y se sienta seriamente y
con cierto desasosiego. Su marido se acerca al puf'y hace levantarse con antipatia a la mora para
sentarse en su sitio. La mora le obedece con una sonrisa forzada y empieza a poner cojines debajo
del brazo del moro para que esté¢ comodo, lo que demuestra la soberania del esposo y, como

consecuencia, la falta de intimidad en su relacion. Mientras tanto, Zara entra en el escenario

116 Romero Morales y Torrado Martin-Palomino ponen de manifiesto que existe un amplio corpus de fuentes literarias
espafiolas publicadas durante el siglo XX centradas en Marruecos, que consciente o inconscientemente contribuyen a
perpetuar el imaginario colectivo occidental respecto a culturas cercanas pero convertidas en “otredad”. Estos
estereotipos negativos, como pereza, violencia, fanatismo, atraso, primitivismo, ambicién y lujuria, se atribuyen al
otro é4rabe y/o musulman, y son en general una construccién que busca convertir a la alteridad arabe-islamica en una
amenaza [2016:74].
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acompanada con una mujer, cuya figura es asimilada a un mueble. De nuevo estamos frente a una
mora que lleva un armario encima de la cabeza y se queda quieta en un rincon. Tal vez, estas
figuras podrian ser interpretadas como una indirecta al machismo de los moros, criticando su trato
con las mujeres que rebaja el valor de ellas como personas y las nivela como muebles. Ademas, se
refleja una actitud de odio y rechazo por parte de los moros hacia aquellas mujeres que son
desobedientes o poseen personalidad fuerte, como lo demuestra el trato de Caurali con Zara. Le
contraria la amistad que tienen Halima y ella (Nieva 1980:149), porque se nota en la mimica de su
mujer que se siente atrevida y desenvuelta en compafiia de su amiga. En la sexta secuencia
reaparecen igualmente los gestos sumisos y prudentes de Halima hacia su marido, como
arrodillarse delante de €1, dandole masaje en los pies, reconocer su soberania como si fuera su amo,
mantener distancia con ¢l por temor, etc. De toda la kinésica burlesca entre esta pareja, lo que nos
interesa es la reaccion del publico en la sala. Las risas constantes de los espectadores demuestran
que el director conocia bien a su audiencia y sabia con qué elementos escénicos afiadidos estarian
de acuerdo y, no solo no les parecerian picantes o0 menospreciantes, sino que se entretendrian y se
reirian. Reconocemos la existencia del problema del machismo en algunas manifestaciones de la
cultura islamica. Sin embargo, es importante evitar generalizaciones que incluyan a todos los
musulmanes, independientemente de su nacionalidad. El machismo no es exclusivo de las
sociedades orientales, sino que esta presente en diferentes culturas y regiones del mundo. En este
sentido, hacemos mencion de la dura portada de la revista Interviu que se publico hace treinta afios:
“los maridos espafioles matan mas que ETA” (en Chaparro 2021). Por lo tanto, es crucial abordar
este tema desde una perspectiva amplia y contextualizada, reconociendo que no es una
caracteristica inherente o exclusiva de ninguna religiéon o grupo étnico en particular. De esta
manera, se evita caer en estereotipos y prejuicios.

Otra lectura critica del director hacia el Islam es la polémica sensible del hiyab, planteada
y cuestionada en varias escenas del montaje. En este contexto, una accién muy relevante y
llamativa es en la escena del mercado cuando “Caurali saca un velo de una faltriquera o bolsillo
en su tunica y lo entrega al guardian para velar a Costanza” (Nieva 1980:139). Nieva, con solo este
acto, destapa este problema y su estrecha relacion con la cuestion del machismo en los paises
islamicos. Otro juego picaro con el hiyab, 1o cual es una lectura fiel de la obra, es en la escena que
don Lope y Vivanco han sido rescatados y estan en las afueras de la ciudad y se encuentran con

las moras y Costanza. Todas, menos la cristiana, han tapado sus rostros con un velo sutil, por lo
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cual don Lope no logra distinguir a Zara. Esta quiere coquetear con el cristiano, pero tampoco
puede destaparse intencionadamente delante de otras moras, porque lo consideran un pecado. En
consecuencia, decide fingir que una arafia la ha picado para desarroparse un poco, pero Halima no
se lo permite y la obliga a cubrirse el cuerpo (imagen 15). Los gestos comicos y la voz picara de
la actriz y los efectos sonoros que complementan su actuacion ponen énfasis en la fidelidad del
director en representar el toque comico y un poco burlesco con el que Cervantes quiso dibujar esta
escena. Esta lectura critica del director sobre la cuestion del velo nos llamé la atencion, porque
confirma la polémica de la prohibicién del velo isldmico integral en algunos paises como
Alemania, Italia y Francia durante los afios setenta y ochenta (Alaez Corral 2011:495-500). No
obstante, esta postura resulta contradictoria en relacion a la Transicion democratica de Espana,
especialmente teniendo en cuenta que la Constitucion de 1978 no establece ninguna limitacion ni
prohibicion religiosa, y considera el espacio publico “un dmbito en el que las personas pueden
ejercer individual o colectivamente sus derechos fundamentales” (Aldez Corral 2011:500).

En cuanto a los choques culturales, la escena que resume el conflicto de convivencia entre
diferentes culturas y religiones de aquella época, y que aun perdura en la actualidad, es el
enfrentamiento entre los morillos y Juanico. El problema es tan profundo que incluso ha penetrado
en los comportamientos de los nifios. Los morillos juegan o, mejor dicho, se pelean con palos,
mostrando a Juanico —los observa con interés y algo de envidia— una actitud “exhibicionista de
su diferenciacion social” (Nieva 1980:158). En algiin momento, los nifios moros empiezan a
orinar en cuclillas, como es su costumbre, y Juanico para burlarse de esta diferencia cultural lo
hace de pie, echando su orin alrededor (imagen16). Este gesto provocativo enfurece a los morillos
y, en respuesta, lo pegan.'!” Juanico, asustado, se refugia entre los brazos de su padre. La pregunta
es, ¢en realidad todos los nifios moros responden con violencia a la minima burla que uno les
haga? Incluso Francisquito se vuelve agresivo al convertirse al Islam, como contesta con una
bofetada a su hermano cuando este critica su traicion. ;Cudl es la razon de “poner el interés de la
escena en la agresion de los morillos y el paso de la Francisquito trocado en moro” [1980:73]?

Es dificil ofrecer una respuesta definitiva a esta pregunta, pero en esta lectura de Nieva se

117 En el diario de direccion del montaje Nieva afirma que lo apedrean [1980:158], aunque en la grabacion este detalle
no se observa. Otro elemento escenografico relevante en este cuadro, en el que el director pone énfasis en varias
ocasiones, es el juego de los morillos con un enorme murciélago muerto [1980:152], lo cual tampoco ha sido detectado
en el video, quiza por la calidad baja del video. Pero, si se utilizo este detalle escénico, puede ser interpretado solo
como una discriminacion hacia las costumbres de los moros, porque ;en qué mundo real los nifios moros juegan con
murciélagos muertos?
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evidencia que su intencion no era presentar una reflexion critica sobre los prejuicios, la
discriminacion y la intolerancia, ni fomentar un mayor entendimiento y respeto mutuo en un
contexto de diversidad cultural y religiosa.

Mas desafiante y debatible en el contexto de enfrentamientos religiosos es la supresion de

las burlas e insultos de Tristan a judios. Segun las palabras del director, esto:

entrafiaba [...] una clarificaciéon demasiado sutil y hasta espinosa que conecta con un conflicto
demasiado intimo del propio Cervantes. Conecta con su supuesta no limpieza de sangre y la

probada realidad de “cristianismo nuevo” en la familia de su mujer.

Con esta eliminacion, afirma Nieva, el sacristdn queda como un personaje “mas simpatico,
desenfadado y posibilita que se integra a la vida moruna y reprocha a Simoén su rigidez moral,
humillada por la conversidon de su hijo” [1980:73]. Otra opcidn podria haber sido sustituir esta
escena por los insultos del judio al cristiano en La gran sultana, al igual que las otras sustituciones
realizadas, pero prefirié eliminarla directamente. Concordamos con que fue oportuna la decision
de supresion de esta escena, porque podria resultar ofensiva a los judios. Pero volvemos a plantear
algunas preguntas: ;Por qué Nieva no elimina en la misma escena los insultos de Tristan hacia los
niflos moros? ;Hoy en dia seria aceptable la actitud del sacristdn hacia esos nifios? ;Solo los judios
merecen recibir la consideracion moral del director? Si el simpatico Tristan se ha integrado en la
cultura del ofro y es menos rigido con la ideologia e identidad cristiana, ;por qué se enfrenta
airadamente con las burlas de los morillos sobre Don Juan de Austria, llamandolos “hideputas,
alevosos, anzuelos de Mahoma...” y, estrellando un huevo sobre la cabeza de uno de ellos? ;Por
qué se sorprende tanto al ver a Francisquito convertido en moro? Estas modificaciones, aunque
contradictorias, revelan la actualidad de la polémica del Islam en el mundo occidental durante

aquellos afios.'!®

8 Durante los afios setenta, se observo el surgimiento de movimientos isldmicos radicales, como los Hermanos
Musulmanes en Egipto, quienes abogaban por una interpretacion rigurosa del Islam y respaldaban el uso de la
violencia como medio para alcanzar sus objetivos politicos (Frieyro 2019:4). Sin embargo, el afio crucial que marco
un cambio significativo fue 1978-1979 con la Revolucion Islamica en Iran. El ascenso del Islam chiita en Iran y los
conflictos resultantes con Estados Unidos tuvieron consecuencias de gran alcance en Oriente Medio, dando lugar a
transformaciones geograficas, sociales y politicas dentro de la comunidad musulmana. Mientras Estados Unidos
consideraba al Islam revolucionario de Irdn como su mayor amenaza, al mismo tiempo ofrecia apoyo financiero y
asistencia militar a los muyahidines afganos para crear organizaciones guerrilleras sunnitas y combatir a los soviéticos
(Graziano 2000:3-4). Cabe sefalar que el asalto de los estudiantes islamitas iranies a la Embajada norteamericana en
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Un asunto de gran importancia en el que Nieva insiste en varias ocasiones es el mundo de
los beneficios y las traiciones, lo que otorga un toque gris a la mayoria de los personajes de la
obra. La escena de la boda de Zara es uno de los ejemplos relevantes de este tema. Escapados los
cautivos del bafio tras la revuelta, descubrimos a don Lope y Vivanco fatigados en la ciudad. Se
contempla también a Agi Morato en un rincén del escenario. Lleva un vestido lujoso y exotico y
su enorme turbante dificulta ver su rostro. Aunque se percibe cierta cortesia, benevolencia y
empatia de su trato con los cautivos, su figura no deja de ser extravagante (imagen 17). La
presencia del padre de Zara es una introduccion del tema de la boda de ella, cuyo cortejo fantéstico
aparece repentinamente ante los cristianos. La novia, tapada con velo —en realidad es Costanza
vestida de Zara—, monta en un borrico y se desplaza por la escena mientras varias moras tapadas
con nigab van en su compaiiia, tocando un Daf, un instrumento de percusion oriental.
Tragafuegos, saltimbanquis y una odalisca entretienen a los espectadores de la boda (imagen 18).
Don Lope, espantado y decepcionado, lamenta con la mimica y voz enojadas su fracaso al no
alcanzar su suefio de libertad. Desde el momento en que descubre que Zara se casa, suena musica
tensa y agresiva in crescendo que simboliza las angustias del cristiano. En realidad, no le inquieta
perder a Zara, sino perder la oportunidad que ella le ofrecia. Todos estos sentimientos grises del
cautivo se convierten prontamente en alegria y esperanza al surgir Zara y explicar que se ha
escapado y esta planeando la fuga mayor. Con este detalle escénico, Nieva representa un caracter
aprovechado del cristiano, quien quiere casarse con la mora solo por su beneficio y, mas que un
matrimonio, se trata de un negocio.'!’

El mundo de beneficios y traiciones que Nieva dibuja ante los ojos del espectador se aviva
mas con la escena en la que la Leyenda destapa un recipiente iluminado, donde se guarda la cabeza

cortada de Yzuf. Esta “figura moral” (Nieva 1980:75), inventada en el montaje, que aconseja, con

noviembre de 1979 intensificé los conflictos entre los dos paises y congeld sus relaciones hasta la actualidad. Sin
embargo, los sucesos de mayor resonancia en aquellos afios fueron los asaltos a la embajada estadounidense en
Islamabad y los ataques al centro cultural norteamericano en Rawalpindi, llevados a cabo en respuesta al asalto a la
Gran Mezquita de La Meca. Los estudiantes asaltantes alegaban que dicho acto era obra del "“imperialismo
norteamericano, esclavo de Israel y del sionismo” y que con €l se intentaba destruir a los musulmanes al comienzo del
decimoquinto siglo islamico” (Aragon Express 1979:s.p.). Por tltimo, pero no menos importante, es crucial mencionar
que Israel continuaba bombardeando el sur de Libano en aquel periodo (Baleares 1979:15), lo cual también contribuy6
a la inestabilidad y la tension en la region. Estos eventos y conflictos desempefiaron un papel significativo en la
configuracion de la situacion geopolitica de Oriente Medio y dejaron una huella duradera en las relaciones entre los
paises involucrados.

119 Cuando Vivanco se entera de que Zara se casa, le dice a don Lope: “Que habemos mal negociado” (Nieva
1980:190). Estas palabras afadidas por el director revelan que, en su opinion, este matrimonio no fue nada mas que
un negocio.
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voz grave, a Zara que ‘“siga el orden de traiciones que mueve la politica del mundo” (Nieva
1980:75), simboliza la lectura critica del director respecto al mundo humano, en el que todo es
relativo y gris, como el ambiente oscuro y misterioso de esta representacion (imagen 19).
Siguiendo la misma linea, la ultima escena del montaje complementa y pone fin al mundo de los
beneficios y las traiciones de los personajes de la obra. Nieva afirma que buscaba un fin
espectacular y eficaz para la obra, por lo cual consider6é imprescindible introducir unos afiadidos
con respecto a Vivanco y Agi Morato. Don Fernando, don Lope, Costanza y Zara, que ahora se
llama Maria, consiguen escaparse del jardin nocturno, perseguidos por los gritos y las maldiciones
de Halima, quien se siente traicionada. Entre ellos, solo Vivanco fracasa en su intento de huida,
porque sus creencias religiosas distraen su atencion hacia un deseo superfluo. El, que “sofiaba con
ver colgadas sus cadenas de cautivo, y como ex voto, en la iglesia de su aldea” (Nieva 1980:75),
vuelve al jardin para buscarlas. Esas cadenas en efecto son el simbolo de su ideologia religiosa
extremista, que le impiden ser libre y rescatarse de la carcel de su pensamiento. Alli se encuentra
con Agi Morato, enfadado, quien decide vengarse del cristiano por la traicién de su hija, y es
entonces cuando el moro tan bondadoso se convierte en un personaje maléfico por matar a un
hombre inocente. Los golpes de los instrumentos graves de percusion y el sonido del oleaje del
mar subrayan la tension de esta escena crucial. En el fondo se observa el barco en el que se van
los cristianos y la cantante finaliza el montaje, revelando que fue una historia real, tal como
Cervantes lo manifest6 en la obra (imagen 20).

Todas las obras con tema musulman de Cervantes se conectan entre si y es complicado
juzgar con certeza su posicion frente a la cuestion del Islam sin echar un vistazo general a todas
sus obras y analizar el tema mas desde un punto de vista panoramico, la puesta en escena de Nieva
también mantiene ese vinculo y ese punto de vista amplio. Pero, la cuestion es, finalmente, qué es
lo que el director nos pretende ensefiar con esta perspectiva. En ella, lo que de los moros y turcos
muestra al espectador es su crueldad, su extravagancia extrema, sus figuras caricaturescas, las
caras diabdlicas, voces graves y faringeas, actitudes agresivas, el maquillaje que representa maldad
o comicidad, las criticas al machismo islamico y el velo, el excesivo deseo que sienten por los
cristianos, el abuso sexual de los nifios y, cierto nivel de tolerancia ante el cristianismo y sus
normas y tradiciones. Aunque estas son las imagenes que se perciben al contemplar este montaje,
si nos sumergimos mas en los personajes, hallamos complejidades en sus comportamientos que

dificultan desenredar la lectura y la postura del director. Excepto los protagonistas, don Fernando
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y Costanza, y los antagonistas, el Cadi Zarahoja, el guardian, Yzuf y Hazdn Baja, el resto de los
personajes son grises y esconden un lado oscuro en su interior. El sacristan es hipdocrita,
Francisquito traidor, don Lope y Zara calculadores, Vivanco extremista, Halima y Caurali
caprichosos y Agi Morato capaz de cometer un asesinato, todos en algin momento destapan la
segunda cara que tienen, sea por sacar provechos personales, por pasion o por venganza. La tinica
diferencia en las actitudes de los personajes de los dos bandos es la reaccion de ellos frente a las
situaciones conflictivas. En contraposicion con los cristianos, que son capaces de mantener la
caballerosidad y la calma, los moros se enemistan y actuan de forma agresiva, lo cual pone
automaticamente a los cristianos en una posicién moral superior y transmite una imagen mas
madura de ellos. Nieva elige un problema en la historia del pais para representar conflictos tanto
internos como externos de la Espafia de su época. Aspira a ser fiel a Cervantes (Nieva 1980:65),
pero considera necesario eliminar algunos temas que hoy en dia podrian ser ofensivos, como el
tratamiento vejatorio al judio, o temas que pueden parecer lejano para el espectador actual, como
el martirio. A la vez, realiza modificaciones para poner énfasis en las cuestiones contemporaneas,
como las diferencias entre las civilizaciones orientales y occidentales. Desnuda el problema de la
intolerancia, pero critica mas al otro que a nosotros. Lo que complica y desestabiliza en algunos
momentos su trabajo es el deseo de representar tanto al Cervantes del siglo XVI como a un
Cervantes adaptado al siglo XX, porque hace que su interpretacion resulte un poco manipuladora,
por haber sido selectivo en las supresiones y los cambios aplicados. A veces cuesta reconocer que
los idolatrados autores dureos no eran tan liberales y defensores de los derechos humanos como
los imaginamos.

Explicado todo esto, nos preguntamos si el espectador, hipnotizado por el mundo fantéstico
y los adornos escenograficos, aparte de constatar la rareza y la crueldad del otro, quien persigue
locamente a los cristianos para disfrutar de ellos o torturarlos, concibe también todas las
complejidades de los personajes cristianos. Incluso, no creemos que Nieva se hubiera preocupado
por esto, porque “su voluntad fue hacer teatro popular desde una estética popular mas avanzada
[...] de lo que los ‘popularistas’ se sospechan que debe ser semejante toma de partido” (Nieva
1980:80).

En conclusion, el trabajo de Nieva construye un teatro exhibicionista de esteticismo y
escenografia complejos, lo mas caracteristico de su trabajo como escenografo, tal como lo

explicamos anteriormente. El se preocupa tanto por el entretenimiento popular como por los
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problemas sociopoliticos. Si bien afirma que se inclina mas “a que una labor de dramaturgia
exprese cOmo interpretar un texto segiin nuestra actual sensibilidad” [1980:77], no le concierne la
sensibilidad del otro, sino la del nosotros, lo cual es comprensible para un publico recién entrado
en la Transicion. El director de escena escoge de acuerdo con “su vision de la vida, porque le
permiten exponer su pensamiento acerca de cuestiones trascendentales o cotidianas™ (Martinez
2021:136). Con todo lo explicado se puede llegar a la conclusion de que, a juicio de Nieva, para
tratar del problema de los campos de concentracion del 39 y otros campos alzados en las mas
diversas latitudes histéricas y geograficas (Nieva 1980:38), el ejemplo del trato del otro musulman
con sus cautivos era menos sensible y mas acorde a su época. De que era un problema vigente, no
hay duda, como lo demuestran los acuerdos de paz que fueron firmados entre Espafia y la
comunidad musulmana durante aquellos afios,'?° pero por la misma razén se puede comprender
que seguia siendo un tema sensible. Quiza poner en escena una imagen tan extrafia y misteriosa
del otro no fuera la forma mas oportuna para invitar a ser tolerantes, como —segun Nieva—
Cervantes lo era. Con razdn se concedio a Nieva el Premio Nacional de Teatro, pero como dice la
critica de Juan Luiz Veza, “por el valor plastico de su aportacion creadora al teatro espafiol, y no
exactamente por Los barios de Argel” [1980:21]. En un trabajo escénico es fundamental definir
qué busca el espectaculo y cual es su objetivo comunicativo (Martinez Valderas 2021:142), que
en nuestro caso queda opacado si se pretende defender la humanidad, la libertad y la tolerancia,

aunque Nieva ponga énfasis en ello. Porque si es asi, no parece una defensa ecudnime.

120 [_éase mas al respecto en el capitulo tres de la tesis.
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4.1.2. Anexo de imagenes

Imagen 1. Los barios de Argel, direccion de Francisco Nieva, Centro Dramatico Nacional, 1979
Fotégrafo: Chicho
Fuente: la base de estrenos del CDAEM, signatura: FOT-643420, autor: INAEM
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Imagen 2. Los barios de Argel, direccion de Francisco Nieva, Centro Dramatico Nacional, 1979
Fotégrafo: Chicho
Fuente: la base de estrenos del CDAEM, signatura: FOT-643420, autor: INAEM
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Imagen 3. Los barios de Argel, direccion de Francisco Nieva, Centro Dramatico Nacional, 1979
Fotografo: Chicho
Fuente: la base de estrenos del CDAEM, signatura: FOT-758169, autor: INAEM

Imagen 4. Los baiios de Argel, direccion de Francisco Nieva, Centro Dramatico Nacional, 1979
Fotégrafo: Chicho
Fuente: la base de estrenos del CDAEM, signatura: FOT-733272, autor: INAEM
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Imagen 5. Los barios de Argel, direccion de Francisco Nieva, Centro Dramatico Nacional, 1979 Fotografo: imagen
capturada de la videograbacion del montaje
Fuente: la base de estrenos del CDAEM, signatura: VID-629136, autor: INAEM

Imagen 6. Los barios de Argel, direccion de Francisco Nieva, Centro Dramatico Nacional, 1979
Fotégrafo: Chicho
Fuente: la base de estrenos del CDAEM, signatura: FOT-643425, autor: INAEM
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Imagen 7. Los baiios de Argel, direccion de Francisco Nieva, Centro Dramatico Nacional, 1979
Fotografo: Chicho
Fuente: la base de estrenos del CDAEM, signatura: FOT-643428, autor: INAEM

Imagen 8. Los baiios de Argel, direccion de Francisco Nieva, Centro Dramatico Nacional, 1979
Fotoégrafo: Chicho
Fuente: la base de estrenos del CDAEM, signatura: FOT-643433, autor: INAEM
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Imagen 9. Los barios de Argel, direccion de Francisco Nieva, Centro Dramatico Nacional, 1979
Fotégrafo: Chicho
Fuente: la base de estrenos del CDAEM, signatura: FOT-643439, autor: INAEM

Imagen 10. Los barios de Argel, direccion de Francisco Nieva, Centro Dramatico Nacional, 1979
Fotografo: Chicho
Fuente: la base de estrenos del CDAEM, signatura: FOT-643446, autor: INAEM
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Imagen 11. Los barios de Argel, direccion de Francisco Nieva, Centro Dramatico Nacional, 1979
Fotografo: Chicho
Fuente: la base de estrenos del CDAEM, signatura: FOT-642447, autor: INAEM

Imagen 12. Los barios de Argel, direccion de Francisco Nieva, Centro Dramatico Nacional, 1979
Fotoégrafo: Chicho
Fuente: la base de estrenos del CDAEM, signatura: FOT-643467, autor: INAEM
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Imagen 13. Los baiios de Argel, direccion de Francisco Nieva, Centro Dramatico Nacional, 1979
Fotégrafo: Chicho
Fuente: la base de estrenos del CDAEM, signatura: FOT-758170, autor: INAEM

Imagen 14. Los barios de Argel, direccion de Francisco Nieva, Centro Dramatico Nacional, 1979
Fotografo: Chicho
Fuente: la base de estrenos del CDAEM, signatura: FOT-642455, autor: INAEM
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Imagen 15. Los barios de Argel, direccion de Francisco Nieva, Centro Dramatico Nacional, 1979
Fotoégrafo: Chicho
Fuente: la base de estrenos del CDAEM, signatura: FOT-643458, autor: INAEM

Imagen 16. Los baiios de Argel, direccion de Francisco Nieva, Centro Dramatico Nacional, 1979
Fotografo: Chicho
Fuente: la base de estrenos del CDAEM, signatura: FOT-643460, autor: INAEM
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Imagen 17. Los baiios de Argel, direccion de Francisco Nieva, Centro Dramatico Nacional, 1979
Fotégrafo: Chicho
Fuente: la base de estrenos del CDAEM, signatura: FOT-643445, autor: INAEM

Imagen 18. Los barios de Argel, direccion de Francisco Nieva, Centro Dramatico Nacional, 1979
Fotografo: Chicho
Fuente: la base de estrenos del CDAEM, signatura: FOT-635100, autor: INAEM
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Imagen 19. Los barios de Argel, direccion de Francisco Nieva, Centro Dramatico Nacional, 1979
Fotégrafo: Chicho
Fuente: la base de estrenos del CDAEM, signatura: FOT-635110, autor: INAEM

Imagen 20. Los barios de Argel, direccion de Francisco Nieva, Centro Dramatico Nacional, 1979
Fotografo: Chicho
Fuente: la base de estrenos del CDAEM, signatura: FOT-635101, autor: INAEM
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4.2. LA MAUROFILIA LITERARIA: GALANTERIA Y CABALLEROSIDAD

Como es sabido, en el siglo XV se da inicio a la “maurofilia literaria” con los romances fronterizos
(Lopez Estrada 1980:54-60), que destacan la cultura arabe-musulmana y la belleza de Granada.
Estos textos presentan una vision exotica del enemigo moro, resaltando sus costumbres, su forma
de vida, e incluso su vestimenta.!*! A medida que avanza el tiempo, los romances cambian su
enfoque, mostrando al moro derrotado como protagonista y abordando la tragedia de su vida. En
este sentido, se busca generar empatia hacia el moro en lugar de fomentar hostilidad. La maurofilia
literaria alcanza su maximo esplendor en el siglo XVI con la novela morisca, donde se idealiza la
convivencia entre cristianos y moriscos, aunque en la realidad haya conflictos y persecuciones. Es
importante destacar que la publicacion de la novela morisca ocurre en un contexto contradictorio.
Mientras se difunde una obra que aboga por la convivencia, la politica espafiola se vuelve mas
represiva hacia los moriscos, culminando en su destierro y la prohibicion de sus costumbres y
tradiciones. A pesar de las contradicciones entre la ficcion y la situacion social, la maurofilia
literaria prevalece como una tendencia literaria inica en el siglo XVI, y su existencia en la opresiva
Espana inquisitorial ha generado debates entre criticos. La novela morisca, representada por obras
como El Abencerraje y la hermosa Jarifa, deja una huella significativa en la literatura del siglo
XVI. En estas novelas, el moro galante y caballero se convierte en protagonista de historias
romanticas, mostrando su vida amorosa en lugar de sus hazafias épicas. Cabe recordar también que
la moda morisca de esa época se extendio al teatro, dando lugar incluso a versiones teatrales de las
obras narrativas, como es el caso de El hidalgo Bencerraje de Lope de Vega. A simple vista, resulta
facil comprender la intencién de los autores al crear los textos maurdfilos. Sin embargo, al
adentrarnos en las obras, podemos interpretarlas de distintas maneras. Como indicamos
previamente, mientras para Menéndez Pelayo [1905] estas obras eran una tergiversacion de la
realidad, Guillén [1971] las concibe como una llamada a la paz. Si bien Marquez Villanueva [ 1984,
1982 y 1981] considera estos textos como una literatura de resistencia, Lopez-Baralt [1989] los
clasifica como un enigma y una literatura semi-oficial llena de autocensuras. Segun nuestro
analisis detallado en el apartado «2.2.2.1.» de la tesis, de acuerdo con la perspectiva

desmitificadora de este género literario, sostenemos que la literatura maurdfila no seguia

121 éase mas al respecto en el capitulo dos de la tesis.
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sistematicamente una linea de resistencia, sino que estaba influenciada por factores politicos y
condiciones econdmicas. Aunque ciertos elementos de estas obras pueden sugerir resistencia,
argumentamos que esta interpretacion debe considerar detalles especificos y que la mayoria de
estas creaciones literarias no representaban una amenaza directa para la Inquisicion. La
representacion imaginaria de la convivencia entre cristianos y moriscos, aunque idealizada, no era
percibida como peligrosa y, por lo tanto, no estaba sujeta a censura. En consecuencia,
consideramos que la literatura mauroéfila sirvié como un medio para disfrazar, a través de figuras
seleccionadas, lo que estaba siendo oprimido en la realidad.

Al presentar este breve resumen para recordar las ideas centrales de la maurofilia literaria,
merece la pena destacar que estos textos no solo han captado la atencién de los criticos, sino que
también han sido apreciados por los directores de teatro contemporaneo. Dentro de nuestro
limitado corpus de puestas en escena de obras con personajes derivados del Islam, destacan dos
obras; El Abencerraje y Amar después de la muerte. Estas piezas, relevantes representantes del
género narrativo y teatral de esta tendencia, han logrado establecer un vinculo con el publico
contemporaneo para fomentar el didlogo y la reflexion en torno a un problema que sigue vigente
en nuestra actualidad. Durante los ultimos treinta y cinco afios, la primera obra ha sido representada
solo por GG Produccion en 2014, mientras que la segunda se puso en escena primero por Teatro
Corsario en 1993, luego la CNTC estrend su montaje en 2005, y finalmente Mani-Obras Teatro
mostro su vision sobre el texto en 2021. Dicho esto, en este apartado pretendemos analizar la
lectura de los directores de los montajes seleccionados y tratar de averiguar a qué interpretacion

del género literario se corresponde, de entre las expuestas anteriormente.

4.2.1. El Abencerraje y la hermosa Jarifa

Tal como mencionamos en el segundo capitulo, hay tres reediciones de esta novela corta, pero en
este trabajo nos centraremos en el estudio de la tercera version, incluida en el Inventario de
Antonio Villegas y publicada en Medina del Campo en 1565, dado que la puesta en escena que
analizaremos mas adelante se basa en esta version.

Segun las palabras de Fosalba [2017], pocos afios antes de la rebelion de las Alpujarras
(1568-1571), se publico la “historia de amistad” entre el militar cristiano Rodrigo de Narvaez y el

noble moro Abindarrdez. En contraste con el contexto histdrico violento, a juicio de esta estudiosa,
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el relato se caracteriza por su “delicadeza” y aborda el “trato humano entre personajes enfrentados
por la raza, la religion y la guerra” [2017:1X]. La novela combina distintas tradiciones literarias,
como “ecos de romance fronterizo, recuerdos cronisticos, lances caballerescos, pinceladas de
Ariosto, escenas boccaccianas, los augurios tragicos de la fabula ovidiana de Piramo y Tisbe, la
sensual melancolia de Sannazaro y el reciente lirismo de Garcilaso” (Fosalba 2017:1X). La trama
gira en torno a la historia clandestina de amor de Abindarrdez por Jarifa y su encuentro bélico con
Narvéez, quien, impresionado por las cualidades del noble musulmén y conmovido por las
desdichas que ¢l ha experimentado, muestra clemencia y le otorga la oportunidad de reunirse con
su amada en la fortaleza de Coin. Abindarraez dispone de tres dias para ver a Jarifa y casarse con
ella, comprometiéndose a regresar a la fortaleza de Alora una vez transcurrido el plazo de tres dias
que Narvaez le ha concedido, y asi sucede. Narvaez, asombrado por la nobleza y lealtad de
Abindarraez, decide perdonar a la pareja mora y otorgarles la libertad que merecen. Como hace
notar Casalduero, la obra “presenta la vida del moro a través de cuatro momentos
cronoldgicamente consecutivos: su nacimiento en Granada, su adolescencia en Cartama, su
matrimonio en Coin, y la solucién de sus problemas en Alora” [1972:1]. Y, de acuerdo con su
afirmacion, estas cuatro etapas se resumen en tres temas centrales: el amor, el heroismo y la virtud
[1972:3].122 En este sentido, nuestro enfoque se centrard especialmente en la virtud, no solo por
ser considerada “la materia de la obra” (Casalduero 1972:2) y resaltada al comienzo de la

123 sino por su estrecha relacion con nuestro objeto de estudio. Con este proposito,

misma,
pretendemos analizarla, en primer lugar, en la novela que sirve de inspiracion a la version teatral
y observar si el autor equipara a los protagonistas en esta cualidad, para luego contrastar esta vision
con la del director del montaje elegido.

Primero, hay que destacar que existen dos interpretaciones relevantes sobre E/ Abencerraje
v la hermosa Jarifa. El primer grupo de criticos, con Guillén [1965], Casalduero [1972], Carrasco
Urgoiti [1972] y Lopez Estrada [1987] entre ellos, considera que en esta obra se eleva la figura del

moro, equiparandolo en valentia y virtud al caballero cristiano Rodrigo de Narvaez, y enfatiza la

exaltacion de la virtud como elemento central en el texto. Por otro lado, segin la explicacion de

122 Casalduero presenta un esquema de la vida de los dos protagonistas, Abindarrdez y Rodrigo de Narvéez, basado
en cinco elementos clave: nucleo, historia, momento, parrafo y tema. Segun este andlisis resumido, el amor, el
heroismo y la virtud son los temas principales que se entrelazan con la vida de los protagonistas [1972:3].

123 Asi da inicio la obra: “Este es un vivo retrato de virtud, liberalidad, esfuerzo, gentileza y lealtad, compuesto de
Rodrigo de Narvaez y el Abencerraje y Jarifa, su padre, y el rey de Granada... ” (Villegas, ed. Fosalba 2017:37).
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Hernandez-Pecoro, criticos como Burshatin [1984], Gaylord [1992] y Krauel [1996] plantean una
lectura mas “escéptica”, argumentando que la imagen romantica del moro se construye dentro de
un sistema retdrico creado por el conquistador al proyectar su control y dominio, asi como la
sumision del moro [2002:429]. Para este segundo grupo de criticos, “the Moor as represented in
the Abencerraje y la hermosa Jarifa, is a figure of political, religious, and personal submission, a
convenient other to the superior Christian self-promoted in this text” (Hernédndez-Pecoraro
2002:429-430).

Desde el punto de vista de Casalduero, el moro es el “duefio de sus actos” [1972:17] y
decide por voluntad propia, sin estar sujeto al control del cristiano. Por lo tanto, la novela equipara
a los dos protagonistas y la virtud del moro “se coloca en el mismo plano” que la de don Rodrigo
[1972:17]. En este marco, Casalduero sostiene firmemente que no puede estar de acuerdo con
“aquellos que, para magnificar la virtud de don Rodrigo, rebajan la virtud de Abindarraez”
[1972:17]. En contraposicion a su opiniéon y en consonancia con el segundo grupo de criticos,
consideramos que la intencidén no es restar importancia a la virtud de Abindarraez, sino mas bien
mostrar que la virtud de Narvéez es intrinsecamente superior y que el moro nunca llega a alcanzarla
por completo. El gesto de liberar al musulmén por parte del cristiano demuestra su conciencia de
que existe la posibilidad de que Abindarradez no regrese. En otras palabras, Narvéaez es consciente
de que se enfrenta a dos posibles escenarios: en el primer caso, si Abindarraez no regresa, la
bondad y la excelencia de don Rodrigo siguen siendo superiores. En el segundo caso, si el moro
regresa, el cristiano tiene que mostrar nobleza y generosidad; si no, al retenerlo como prisionero,
su virtud quedara por debajo de la del moro, quien ha cumplido con su compromiso. En ambos
casos, es el cristiano quien se muestra mas generoso y soberano. Si Narvaez hubiera cautivado al
inocente moro, dejaria una imagen negativa de los cristianos, lo cual no seria apropiado,
especialmente considerando la época en que se difundié la obra. Aparte de esto, Casalduero cree
que “la virtud del moro no estd determinada por la de Rodrigo, porque Rodrigo no es el modelo
que mueve su conducta; son los Abencerrajes los que le orientan y le guian” [1972:19]. Esta
interpretacion nos resulta contradictoria, porque afirma que solo los moros nobles eran dignos de
recibir la virtud de los cristianos, mientras que aquellos que experimentaron un trato malo lo
merecian debido a falta de bondad y honorabilidad en su comportamiento. Finalmente, nuestro
critico concluye su analisis argumentando que la obra es, en resumen, una competicion de virtud,

en la que todos los personajes participan y triunfan, “movidos por el mismo impulso, por el deseo
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de vencer a los otros en generosidad y en cortesia” [1972:22]. Estamos de acuerdo con sus palabras,
pero por la misma razon se puede pensar que la posicidon del cristiano es superior, porque es quien
pone fin a esa rivalidad. El es el verdadero triunfador en términos de generosidad, puesto que los
moros le deben su vida, su libertad e incluso su amor, y no al revés. Si bien el final es feliz, esto
no implica que los personajes estén en una posicion de poder equitativa. Quien domina y controla
toda esa situacion es don Rodrigo de Narvaez, y como explicamos en el capitulo segundo, el
mensaje del texto se centra en el perdon hacia el vencido. Las siguientes palabras de Casalduero

respaldan nuestra interpretacion, pero contradicen la suya, que iguala a todos los personajes:

Rodrigo, pues, es un modelo, como afirmamos al principio, pero no para los otros personajes,
porque los otros son también modelos, elementos de un cuadro virtuoso. Es, y son todos, modelo
para las generaciones posteriores, para aquellas entre las que se cuenta, por lo tanto, la generacion
que vive cuando la obra se compone. De ahi que haya que relacionar la carta (carta con la que
termina la novela) con el primer episodio de la obra, porque en los dos momentos, para construir
un arquetipo, se proyecta hacia una lejania temporal al personaje. Por eso, aunque se mantiene el
caracter bélico del tema, y aunque se sigue representando la virtud con imagenes militares, no se

alude al triunfo sobre el enemigo, sino al perdon y a la misericordia [1972:21].

Es cierto que no se alude al triunfo sobre el enemigo, pero porque este es sumiso y, si €s sumiso,
merece ser tratado con misericordia. Hay que tener en cuenta que la misericordia no es un acto
horizontal, sino que es una inclinacién hacia lo inferior y una compasion que se siente desde un
nivel superior. Para respaldar esta perspectiva, recurrimos a las definiciones proporcionadas por
algunos filésofos contemporaneos destacados con respecto al concepto de compasion. En este
contexto, Nietzsche sefiala que la compasion es “una forma sutil de egoismo, de dominio sobre el
inferior que viene a aumentar su sufrimiento. El destino de la compasion, al igual que el de toda
cosa buena, es acabar suprimiéndose a si misma” (en Mufoz 2016:132). Derrida, por su parte,
sostiene que ‘“el perdon no es puro, sino que apunta siempre a una finalidad, esa aparente
generosidad o liberalidad esconde un interés, por mas alto o espiritual que éste sea (paz,
reconciliacion, redencion)” (en Muioz 2016:132).

En suma, si simbolizamos el estatus de los dos protagonistas en dibujos-metafora, el de
Abindarraez tiene subidas y bajadas (la linea naranja en la figura 1), mientras la posicion de

Narvaez solo sube (la linea azul en la figura 1):
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LY 2

Figura 1: el estatus de Abindarraez y Narvaez

El poder y la autonomia del moro van descendiendo cuando es cautivado por el cristiano, cuyo
estatus asciende automaticamente al vencer a su enemigo musulman. Cuando el cautivo decide
compartir sus desgracias con el cristiano y ganar su empatia, comienza a tener control gradual
sobre su rival y consigue recuperar paulatinamente su posicion anterior. Mientras tanto, el nivel
de Narvéez se mantiene en un estado estancado hasta que opta por liberar temporalmente al moro,
lo que eleva atn mas su generosidad. De alli, esta vez el moro entra en una fase estatica en la que
tiene que decidir rendirse en esta competencia de virtudes o continuar con el juego. Entonces, al
regresar, la falta de libertad y autocontrol lo colocan nuevamente en un punto inferior. En
consecuencia, Narvdez, que no esperaba su regreso, de nuevo se ve obligado a detenerse
momentaneamente para tomar una decision que le permita ascender ain mas y triunfar en esta
rivalidad. Al conceder libertad permanente a su competidor, lo consigue. Este acto mantiene a
Abindarrdez en el punto en el que fue cautivado, ya que, aunque fisicamente es libre,
espiritualmente sigue siendo el prisionero del cristiano, pues esta en deuda con ¢l, tal como lo
expresa también en la carta que envia a don Rodrigo (Villegas, ed. Fosalba 2017:57). A partir de
entonces, el camino del musulman es lineal y se sitlia en una posicion subordinada con respecto a
la del cristiano hasta el final de la obra. Si nos fijamos en los momentos estaticos, esquematizados
también en los graficos, notamos que se le otorga a Abindarraez la autonomia y la libertad de
decidir en solo una ocasion, mientras que don Rodrigo, aparte de ser libre en toda la obra, dispone
de dos momentos decisivos similares. Como mencionamos anteriormente, esto da como resultado

un Narvaez mas virtuoso y poderoso que al inicio de la obra.
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4.2.1.1. Montaje de GG Produccion y Distribucion Escénica (2014)

La puesta en escena de la obra, titulada La hermosa Jarifa, fue estrenada en el Teatro Pavon de
Madrid en 2014, gracias al proyecto de la compaiiia GG Produccion. Durante aquel afio, los
escenarios teatrales de Niebla, Salamanca, Almagro y Olmedo recibieron al publico que salia
“enamorado, divertido, emocionado, conmovido, y, sobre todo, satisfecho” (Camacho 2014:8) del
“bellisimo espectaculo” (Villan 2014:53) de Borja Rodriguez, el dramaturgo y director del
montaje. Rodriguez explica que uno de los objetivos de su propuesta es “poder conseguir que una
persona entre en el teatro de una manera, con unos pensamientos y convicciones, y salga con otra
mentalidad” (en Martin 2014:49). De las palabras de Sara Rivero, la actriz que desempeiia el papel
de Jarifa, se puede deducir que la intencion del director era modificar el pensamiento de su publico
sobre la otredad y promover la tolerancia entre distintas culturas. De este modo, la actriz afirma
que una de las razones por las que entro en este proyecto fue el mensaje que transmite (en Castafion

2014:48-49). Dicho en sus palabras:

A priori la obra habla del honor y la virtud, palabras que hoy en dia se han quedado atras. La
interpretacion que hacemos nosotros es la del honor entendido como respeto por ti mismo y por la
otra persona. [...] Aqui la tolerancia esta siempre presente y los personajes deciden solucionarlo por
encima del enfrentamiento. Todos estan abiertos a entenderse y se plantean qué pueden hacer para
respetar al otro y a si mismos. Hay mucho que contar dentro del respeto. [...] Estamos en un
momento en que la sociedad es muy egoista. Es muy interesante hablar sobre el entendimiento y

sobre el hecho de poner cosas moralmente por encima del bienestar propio.

Fernando Huesca, el actor que interpreta a Narvaez, enfatiza también que esta representacion
“apuesta por el didlogo y la comprension con el enemigo. Un claro ejemplo de lo que deberiamos
aplicar en la actualidad” (Camacho 2014:10-11). Aunque se trata de una obra narrativa y no teatral,
lo que influye significativamente en su inhabitual presencia en las tablas, para el director, el tema
abordado en ella merece una especial atencion para ser escenificado ante la mirada del publico
actual. A su juicio, el espectador estad ante un texto de gran valor desde el punto de vista
antropologico, siendo testigo de acciones que representan el encuentro de “dos culturas diferentes
que se ven en la encrucijada y en la oportunidad de entenderse. A la leccion de generosidad de

uno, se sumara en un abrazo la grandeza humana de la palabra del otro” (Rodriguez 2014:6).
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Teniendo en cuenta estas afirmaciones, resulta sumamente interesante y relevante estudiar las
razones por las cuales este equipo artistico se esforzaba por promover el didlogo y la paz a través
de su obra durante la época en que fue representada. La “comprension con el enemigo” adquiere
una relevancia particular cuando se considera el contexto sociopolitico de los afios 2013 y 2014,
marcados por intensos conflictos en el Oriente Medio. Durante ese periodo, la region experimento
tensiones y enfrentamientos notorios, como la guerra civil en Siria y la expansion del Estado
Islamico. En este escenario de agitacion y confrontacion, la llamada al entendimiento entre culturas
diferentes cobra una importancia ain mayor. El énfasis en el didlogo, la generosidad y la conexion
humana, segtin lo expresado por el director y el actor, puede considerarse como una respuesta
artistica y social ante la necesidad de buscar soluciones pacificas en un contexto globalmente
convulso. La representacion de “dos culturas diferentes en la encrucijada de entenderse” puede ser
vista como una metafora de los desafios que enfrenta la sociedad espafiola en medio de los
conflictos internacionales, particularmente con la notable presencia del Islam y sus seguidores en

dichos escenarios.

La representacion parte de la obra original de Antonio Villegas y, tal como explica
Rodriguez, se encuentra ante dos opciones: seguir el romance o la novela. El, en su version, no ha

renunciado a ninguna de las dos y ha dejado que estas dos opciones

dialoguen entre si, sumando las voces populares que nos aportan los romances andénimos de la
€poca, con las canciones fronterizas, las referencias textuales posteriores e incluso aventurandonos
en la escritura para solucionar alguna eleccion en la solucion de la pieza, pues nos encontramos que
cada autor hace la suya, y de esta manera establecemos un nuevo dialogo a través del tiempo con

nuestra propuesta de contemporaneidad (Rodriguez 2014:6).

Aunque Rodriguez sostiene que el humor era fundamental en su version para poder
transmitir un mensaje ideologico y establecer un didlogo con el ptiblico actual (en Martin 2014:49),
segun la perspectiva de Herrero [2014], convertir la obra en una comedia burlesca es el unico
problema del montaje que surge de la intervencioén dramaturgica. En su opinién, no fue apropiado
transformar “el comienzo poético del montaje, en el que las imagenes poéticas predominan”
[2014:60], en escenas burlescas protagonizadas por el criado espia y el padre de Jarifa. Herrero

considera que esta lectura es una “ruptura que puede captar las risas del publico pero que rompe
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la atmosfera conseguida, recuperada solo brevemente al final” (Herrero 2014:60). Si bien hay que
reconocer que esta decision puede parecer inconsistente con el resto de la representacion, pero
creemos que es coherente con la lectura del director en relacion a la comprension y el
entendimiento entre culturas, asi como en pintar una imagen positiva del otro. Es importante tener
en cuenta que, en el texto original, la pareja mora se ama y se casa clandestinamente debido al
temor al padre de Jarifa, quien desea casar a su hija con un hombre rico. Al darle un toque
humoristico al padre y convertirlo en un personaje gracioso, el director logra ganar la simpatia del
plblico'?* hacia él y representar a un padre preocupado por su hija, méas que a un padre moro
autoritario. En las tres escenas que aparecen en el montaje se puede apreciar como siempre habla
con carifio de su hija, llaméandola “mi nifiita”, y la trata con respeto. Esta representacion muestra
una ternura y un vinculo emocional entre ambos personajes mediante la imagen agradable,
encantadora y divertida del padre.

La escenografia del montaje se destaca por su minimalismo y caracter simbolico. La
propuesta artistica de Ricardo Sanchez Cuerda es sencilla y a la vez novedosa por contar con
titeres, juegos de sombra, danzas y musica en vivo (iméagenes 1 y 2). Excepto unos pocos
accesorios, la iluminacion juega un papel fundamental a la hora de crear espacios y ambientar el
escenario. La cuidadosa eleccion de luces de Juanjo Llorens logra generar atmosferas que
transportan al espectador a diferentes lugares, como a un bosque nocturno, a la boda de la pareja
mora, a la prision en el castillo de Narvdez (imégenes 3, 4 y 5), etc. La predominante utilizacion
de luces en tonalidades azul, blanca y amarilla sumerge al publico en una atmdsfera cargada de
drama, sensualidad, amor, dulzura y paz en concordancia con la lectura pacifista del director. Estas
tonalidades de iluminacion se convierten en una fuente visual que refuerza y transmite las
emociones presentes en la obra, creando asi una experiencia sensorial envolvente y cautivadora.

Aparte de la iluminacion estética, los figurines disefiados por Gabriela Salaverri realzan la
belleza de la civilizacion arabe, que es la caracteristica esencial de los textos mauréfilos. En este
sentido, el color y el tejido del vestuario son dos elementos esenciales en la representacion de las
personalidades y los sentimientos de los personajes. Mientras la vestimenta de los cristianos es de
textura rigida, gruesa y de tonos oscuros, evocando una imagen militar (imagen 6), los trajes de

los moros se distinguen por ser principalmente de colores claros como blanco, crema y dorado.

124 Hay que afadir que, de este modo, también se consigue establecer un vinculo con las expectativas del publico,
habituado ya a los graciosos propios de la comedia lopesca.
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Ademas, se han utilizado telas suaves como seda, satén y algodén en su confeccion que muestran
ternura y sensualidad en los personajes musulmanes (imagen 7). Esta distincion en el figurinismo
crea un claro contraste entre los personajes de los dos bandos, por lo cual se eleva la posicion del
otro musulman en la mente del publico, sin que estos sean conscientes de ello.

La musica en directo, dirigida por Alberto Pérez Centella, estd compuesta principalmente
por instrumentos musicales “del presente, descendientes de aquellos medievales cuya existencia
estd constatada a través de la iconografia musical” (Pérez Centella, en Rodriguez 2014:8).
Mediante el uso de la guitarra flamenca, el violonchelo, el timbal, la flauta travesera alta/baja y el
latid se establece una conexion artistica entre “el flamenco con la musica medieval ibero-arabe de
Al-Andalus por el lazo innegable que existe en el subconsciente colectivo entre ambas musicas”
(Pérez Centella, en Rodriguez 2014:8). Asimismo, Pérez Centella afirma que esta combinacion
permite anclar la concepcion de la representacion “tanto en la época andalusi, donde tuvieron lugar
los hechos, como en el presente” (en Rodriguez 2014:8). Los cantos tragicos de Inés Leon también
merecen una mencion especial debido a su capacidad para conmover al espectador y despertar su
empatia hacia la vida tragica y desafortunada de los Abencerrajes.

La puesta en escena comienza con una coreografia sensual y apasionada. La pareja de
bailarines se ha vestido con tonos caqui y se mueve frente a un fondo oscuro. El color de sus ropas,
que se asemeja al tono de la piel, junto con el contraste entre sus cuerpos y el predominante color
negro del ambiente escénico, evocan la desnudez y simbolizan el acto de hacer el amor. Bajo una
suave y calida iluminacidn, sus cuerpos se entrelazan en movimientos lentos y tiernos. La
interaccion de la luz, que proyecta las sombras de cada uno sobre el cuerpo del otro, crea un efecto
onirico y exultante (imagen 8). Los gestos de la pareja estan perfectamente sincronizados con la
musica, cuya tension sube y baja en sintonia con estos movimientos. El sonido de la flauta y el
latd, asi como los efectos sonoros de la cortinilla, despiertan la curiosidad del espectador y
capturan su atencion. En resumen, se trata de un conjunto de elementos escenograficos que, desde
el primer instante, sumergen al espectador en un tinel de belleza y emociones destinadas a
transmitirle la promesa de presenciar una historia de amor cautivadora y honrada. Ademas, este
enfoque lirico en el inicio puede establecer el tono para la atmosfera que anticipa la obra.

La primera secuencia del montaje, en la que Abindarrdez queda cautivado por los
cristianos, y la segunda, que representa el ambiente carcelario, son dos escenas de gran relevancia

en relacion con la representacion de los protagonistas y la interpretacion del director acerca de sus
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personalidades. En el primer cuadro, se puede percibir el orgullo y la soberania reflejados en la
actitud y los gestos de Rodrigo de Narvaez. El se encuentra en un sitio elevado, mientras sus
soldados lo rodean desde una posicion inferior. Mantiene la barbilla levantada y la espalda recta,
con los hombros y el pecho proyectados hacia atras, demostrando una postura erguida y poderosa.
Su gesto transmite confianza y seguridad en si mismo, ademas de un caracter firme (imagen 9). A
través de esta kinésica el director muestra el poder y dominio de este personaje sobre los demas.
No obstante, a pesar de ser soberano y arrogante, Rodrigo también es gentil y noble, lo cual se
evidencia en la escena en la que defiende al moro que combate con tres cristianos. En ese momento,
ordena a sus soldados que permitan al moro defenderse, mientras que en el texto original invita a
Abindarraez a luchar personalmente con ¢l (Villegas, ed. Fosalba 2017:42), e incluso le causa una
herida en el brazo derecho. Sin embargo, en la puesta en escena, aunque Narvdez salva a
Abindarréez, este ultimo no deja de atacarle, mientras que el cristiano se limita a defenderse. Don
Rodrigo logra finalmente desarmar al moro, llamandolo tozudo y, pese a tener la oportunidad de
matarlo, decide no hacerlo. Los ademanes corporales de los actores son un elemento sumamente
relevante para mostrar quién tiene el control y quién es sumiso. El moro herido reconoce estar bajo
el poder del cristiano y se mueve por el escenario arrodillindose frente a su enemigo y
arrastrandose por el suelo (imagen 10). Esta representacion evidencia la desigualdad de poder y
posicidn entre ambos personajes. A pesar de esa disparidad, el espectador sigue sintiendo empatia
por Abindarraez por el sufrimiento que experimenta, lo cual se refleja en su voz sollozante y su
rostro triste. Las expresiones faciales del moro, con las cejas fruncidas, frente arrugada, ojos
entrecerrados, mirada caida y labios apretados, revelan la intencion del director en centrar la
atencion del publico en las desdichas del otro. En otras palabras, el hecho de que el director
muestre la soberania del cristiano no implica necesariamente que esté de acuerdo con ello y que
no reconozca las consecuencias penosas de la impotencia de Abindarréez.

En el cuadro de la cércel, se presenta al moro postrado en el suelo y atado por el cuello con
dos cadenas. Tres cristianos, entre ellos Narvaez, lo rodean con espadas apuntadas hacia ¢l (imagen
11). Abindarraez, arrodillado, se dirige a Narvéaez, alabando su virtud y gentileza. Un aspecto
interesante en esta escena es el cambio en el trato del cristiano con el moro en poco tiempo. Don
Rodrigo, antes de saber que su enemigo es de linaje de los nobles Abencerrajes, lo maltrata con
violencia y lo menosprecia. Esto se contempla cuando el moro le pide que le desate las cadenas,

argumentando que le oprimen el cuello y le dificultan hablar. En ese momento, Rodrigo se rie y se
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burla de €I, apretandose el cuello de forma irénica y sarcéstica para insinuar que Abindarraez esta
mintiendo y busca escaparse (imagen 12). Pero, una vez que se da cuenta de la nobleza de ¢l y
comprende las desdichas que ha experimentado, actua con respeto, cortesia y aprecio. Se debe
mencionar que las acciones del moro tienen un impacto significativo en el giro en las interacciones
entre los dos personajes. Hasta ese momento, ¢l se habia arrodillado ante el cristiano, mostrando
sumision. Sin embargo, cuando decide contar su vida personal, retne fuerza y coraje, y se pone de
pie con determinacion y seguridad, hecho que paulatinamente lo acerca al nivel de su enemigo, sin
alcanzarlo jamas. Incluso su tono de voz, antes elogioso, se vuelve poderoso. Este cambio en la
postura fisica y emocional del moro refleja su creciente empoderamiento y autoafirmacion,
coincidiendo con lo observado en los dibujos-metafora previamente mencionados.

La imagen de la muerte de los Abencerrajes a manos del rey de Granada, narrada por
Abindarrdez a don Rodrigo, ha sido meticulosamente plasmada en este montaje con todos tipos de
detalles impactantes que cautivan al publico. Los actores que interpretan a esta noble estirpe,
vestidos con trajes elegantes, realzan su hidalguia mediante cuerpos firmes, pechos en alto, cabezas
levantadas y rostros iluminados (imagen 13). El ejecutor de estos nobles los degiiella uno a uno,
extrayendo una cuerda roja de sus cuerpos como simbolo de sangre derramada (imagen 14).
Mientras la voz tradgica de la cantante resuena entre los espectadores, una bailarina danza flamenco
despaciosamente sobre un fondo oscuro, abrazando y besando los cuerpos de los moros con
compasion (imagen 15). De todos estos elementos escenograficos se percibe respeto y empatia
hacia los sufrimientos del ofro, y el director logra sensibilizar y concienciar a su publico al
respecto.

El auge de la belleza de una cultura distinta y el respeto del director hacia ella se observa
en la escena de la boda de la pareja mora. Jarifa se luce en el centro del escenario con su traje
blanco, el velo de seda transparente que cubre su cabeza y una corona adornada con flores blancas.
Los moros bailan y cantan en ibero-arabe, llevando estatuas de angeles blancos en la mano. La
estética de esta boda oriental se complementa con la luz azul que da un efecto sonador al ambiente
del escenario y transmite una imagen irreal y euforica (imagen 16). Al presenciar esta escena, el
publico es invitado a apreciar la riqueza de otra cultura y a reconocer la importancia de valorar y
respetar las diferencias que nos enriquecen como seres humanos.

En el trabajo de Rodriguez, ambos protagonistas ocultan facetas oscuras en su

personalidad. Abindarraez revela que, cuando ostenta el poder, actia de manera similar a su
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enemigo. Esta lectura del director se hace evidente en los maltratos y desprecios que el moro inflige
al criado del padre de Jarifa. Un ejemplo impactante es una escena en la que, al amenazarlo con la
muerte, Abindarrdez coloca su espada entre las piernas del criado, apuntando hacia sus genitales
(imagen 17).

La complejidad del personaje de Narvéaez también se contempla en la secuencia en que
recibe la noticia del regreso del moro al castillo. Cuando el soldado le informa sobre este hecho,
el cristiano se gira bruscamente, mostrando sorpresa en su rostro. Se desplaza de un extremo del
escenario al otro, desesperado, nervioso e incluso un tanto enfadado. Busca un remedio para
prevalecer en esta guerra de virtudes. El actor trata de transmitir este mensaje al publico, adoptando
una expresion pensativa, colocandose las manos a los lados de la cadera o manteniendo la barbilla
con la mano y dirigiendo la mirada al vacio (imégenes 18, 19 y 20). Los sentimientos de este
personaje fluctian constantemente entre la desesperacion y la ira. Su irritacion se manifiesta a
través de un agresivo tono de voz, ojos abiertos, cejas levantadas y labios mordidos (imagen 21).
A todos estos elementos se une el ambiente sombrio del escenario que simboliza el lado oscuro de
su personalidad avariciosa en busca del triunfo y su incapacidad para aceptar el vencimiento,
especialmente cuando se trata de la bondad. '%°

Lo mismo se observa en el moro, pero en un grado menor. Abindarrdez y Jarifa nada mas
llegar al castillo de Narvaez, se arrodillan delante del cristiano con la espalda y cabeza inclinadas
hacia abajo (imagen 22). El moro lo primero que hace es desarmarse en signo de obediencia total.
El cristiano les ordena con supremacia que se levanten. Ante la resistencia de los moros se acerca
a ellos y se arrodilla también para invitarles a ponerse de pie. El moro algo rabioso y disgustado,
da un puietazo al suelo y se levanta en contra de su voluntad, porque es consciente de que, si
acepta esta generosidad, le espera la derrota en este conflicto de valores humanos. Por eso, como
todavia no ha perdido la esperanza, insiste mas en que el cristiano los acepte como sus cautivos,
pero don Rodrigo, el mas ambicioso, manda terminar este juego, diciendo: “hasta aqui basta”. De
este modo, el director logra representar la imposibilidad de vencer a Narvaez, declarada por Jarifa
en el final de la obra original: “Quien pensar vencer a Rodrigo de Narvéez de armas y cortesia,

pensara mal” (Villegas, ed. Fosalba 2017:58). En consecuencia, los conflictos morales de los dos

125 En la obra original, Narvaez lo confiesa claramente en la carta que escribe a Jarifa, expresando que Abindarraez,
al enviarle caballos, lanzas y dargas, “no ha querido [....] dejarme gozar del verdadero triunfo de su prision, que
consiste en perdonar y hacer bien...” (Villegas, ed. Fosalba 2017:58).
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bandos llegan a su fin, y la paz lograda entre ellos se representa mediante la progresiva
intensificacion de la luz calida que ilumina paulatinamente el escenario.

Analizadas todas las escenas relevantes del montaje en relacion con nuestro objeto de
estudio, consideramos oportuno enfatizar un aspecto destacado de esta puesta en escena. Resulta
interesante observar como la postura corporal de Abindarrdez cambia a medida que varia su
posicion frente al cristiano. Cuando su poder y su dominio disminuyen en el texto, su cuerpo se
inclina hacia el suelo en la puesta en escena, al igual que la linea descendente del dibujo-metéfora.
Por otro lado, cuando estos aumentan, su cuerpo se pone erguido, de manera similar a la linea
ascendente de su estatus metaforico. Esta similitud entre nuestro analisis del texto y la lectura de
Borja Rodriguez pone de manifiesto que la lectura del director también se acerca a la opinion de
criticos como Hernandez-Pecoraro [2002], explicada al inicio de este apartado. Segun este
enfoque, aunque el moro también posee virtudes, no deja de ser subyugado por el cristiano.

Expuestos estos elementos, nos planteamos como pudo haber experimentado el espectador
del montaje la representacion de un cuadro pacifista y tierno en medio de las noticias de la época,
marcada por el recrudecimiento de las tensiones politicas entre Oriente Medio y Occidente a
principios del siglo XXI. El contraste palpable entre las imagenes euforicas retratadas ante su
mirada y las amenazas de guerra y terrorismo global deberia resultarles intrigantes y
reflexionantes. En ese periodo, los atentados del ISIS en Irak generaban una preocupacion global
significativa, dado su avance violento hacia otras regiones. A tan solo un mes del estreno de la
obra, en Espafia habian sido arrestadas nueve personas en Madrid y Avila bajo la “Operacion
Gala”. Este grupo, autodenominado “Brigada al-Andalus”, tanto recaudaba dinero para el Daesh
como preparaba a sus miembros segun la doctrina radicalizada de estos fanaticos islamistas para
desplazarlos la guerra en Siria e Irak (Fernandez Diaz 2016:14). La guerra entre Israel y Palestina
seguia su camino violento con los bombardeos de Israel, calificados como “crimenes de guerra”
(El Adelantado de Segovia 2014:25), y los ataques del yihadismo isldmico contra ellos (E/
Adelantado de Segovia 2014:26). Ademas, el peligro de una guerra entre Iran y Estados Unidos
inquietaba a los paises occidentales (E/ Adelantado de Segovia 2013:27). Todo este panorama
politico tenso y tenebroso, que se traduce en la generacion del odio hacia el ofro, contrasta de
manera notable con la ideologia pacifista defendida por Rodriguez y su equipo artistico. Esta
disonancia entre la realidad geopolitica y la representacion escénica hace reflexionar al publico

sobre los desafios de su época.
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En conclusion, Borja Rodriguez se mantuvo fiel al texto original, aunque enfatizé ciertos
detalles escénicos para ayudar al publico a comprender mejor el mensaje. Estas palabras de la
actriz que interpreta a Jarifa argumentan mas nuestra sintesis del trabajo de Rodriguez: “Borja ha
hecho una version que respeta el texto pero que enriquece el cuento al teatralizarlo” (en Castafion
2014:48-49). Por consiguiente, su representacion bebe de las caracteristicas de la literatura
maurofila. Dicho de otro modo, pone en el centro de atencion una civilizacion bella y magnifica,
pero vencida, esperando el perdon de su amo. La intencion del director era transmitir la belleza, la
humanidad, la ternura y el perdon a través de la puesta en escena. Sin embargo, es importante
sefialar que también ha intentado exponer la ambigiliedad y la impureza que acompaian a veces el
acto de perdonar y mostrar misericordia, destacando que quien los ejerce suele mantener una
posicion superior. En este caso, somos nosotros los que debemos ser misericordiosos con el otro
que cumple con su palabra. En este sentido, la perspectiva del director armoniza con la

interpretacion de Camacho respecto a la novela, quien mantiene que:

el encuentro entre el moro y cristiano Rodrigo de Narvaez, alcalde de Alora, que es un ejemplo de
comunicacion, entendimiento y didlogo entre diferentes culturas y civilizaciones, fundamentandose

en algo tan importante como el cumplimiento de la palabra que se empefia [2014:8].

Es cierto que la puesta en escena trata de promover la capacidad de dialogar con quien es diferente
de nosotros, pero si otorgamos mas importancia al cumplimiento de la palabra, estariamos
culpando en gran medida al ofro en los conflictos culturales y, de manera inconsciente,
generariamos mas prejuicios. Aun asi, el director no cerrd los ojos a la rivalidad existente entre
ambos protagonistas, representantes de dos culturas distintas, revelando que ninguno de ellos es
puramente bondadoso, y este aspecto acerca atin mas su trabajo a la realidad de nuestra época. En
otras palabras, Rodriguez, mediante su espectaculo, manifiesta su preferencia por competir en
parecer mas bondadoso en lugar de optar por un enfrentamiento sangriento en un desafio con el
enemigo. Estamos de acuerdo con Herrero, quien sostiene que este montaje es un espejo mediante
el cual podemos observar las realidades amargas de nuestra época, en la que “la civilizacién no ha
superado la estupidez de la guerra y ha llegado a potenciar destrucciones masivas incomprensibles”
[2014:60]. Aparte de esa rivalidad en el ambito moral, este espectaculo queda finalmente como

“un deseo, lleno de ingenuidad, de que las gentes de hoy se comporten como Narvaez y
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Abindarraez” (Herrero 2014:60). Y, por tltimo, a través de este trabajo escénico, Borja Rodriguez
busca generar empatia y comprension hacia el enemigo, asi como la reconciliacion entre culturas
diferentes. No obstante, es importante tener en cuenta que el acto de reconciliacién no siempre

conduce a la igualdad.

4.2.2. Amar después de la muerte

A finales del siglo xVI la tendencia maurofila empieza a decaer y el caballero morisco se va
marginando y va sustituyéndose por su variante negativa. Sin embargo, no deja de sorprender que
en la Espana del siglo XVII una obra como Amar después de la muerte no tuviera problemas al
representar la caballerosidad de los moriscos y la arrogancia de los cristianos. Siendo todavia
polémica y controvertida la cuestion morisca, pasados veinte afios de la expulsion de esta
comunidad y atin viva la memoria de la tragica guerra de las Alpujarras, Calderén de la Barca
escribe hacia 1634-1635'%6 (Bayo Julve y Chesnokova 2019:755) Amar después de la muerte o El
Tuzani de la Alpujarra, un drama historico mezclado con elementos ficticios.

La obra se erige como una cautivadora amalgama de emociones y conflictos humanos. A
través de una trama compleja y bien entrelazada, el autor aborda temas fundamentales como el
amor, el honor, las diferencias culturales y religiosas, los enfrentamientos bélicos y, finalmente, la
busqueda de redencion y paz con el enemigo vencido. En el centro de la comedia, la pasion entre
don Alvaro Tuzani y dofia Clara se enfrenta a diversos obstaculos durante la primera jornada. Sin
embargo, después de tres afios de paciencia y esperanza, la pareja enamorada logra alcanzar su
objetivo final: el matrimonio. Pero la felicidad efimera llega a su abrupto y tragico final cuando
dona Clara es asesinada a manos de Garcés, un cristiano que busca robar sus joyas durante la
conquista de la villa granadina de Galera bajo el mando de don Juan de Austria. La sed de venganza
se apodera de Tuzani, quien decide ajusticiar al responsable de este cruel acto de la misma forma
que ¢l matdé a su amada. La venganza desencadena conflictos y tensiones entre las dos

comunidades, llevando la situacion al punto algido. La derrota completa de los moriscos pareceria

126 Aunque no se puede concluir con certeza sobre la fecha en que fue escrita la obra, hay unanimidad de opiniones
sobre la primera impresion conservada de 1677, cuando aparecio en la Quinta parte de comedias de Calderon. Se debe
afladir que, afios mas tarde, en 1691, Juan de Vera Tassis edito el texto en la Novena Parte de comedias de Calderon
(Bayo Julve y Chesnokova 2019:755).
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inevitable si dofia Isabel, hermana de Tuzani, no hubiera mediado entre los dos bandos. En linea
con el enfoque maurofilo de la obra, como seria de esperar, la trama culmina con la solicitud de
perdon por parte de los moriscos a don Juan de Austria. Este ultimo, en un acto de grandeza y
misericordia, muestra clemencia hacia ellos, cerrando asi el ciclo de conflictos y avivando la
esperanza de redencion y reconciliacion.

No es nuestra intencion aqui entrar en los detalles artisticos de la trama, trabajo que ha
llevado a cabo profundamente Coenen [2008] en su edicion del texto. Son numerosos los estudios
que han analizado la ideologia calderoniana oculta detrds de esta obra, entre ellos los de Case
[1984], Alcala-Zamora [1999], Checa [2003], Simini [2007] o Belloni [2011]. Desde el punto de
vista de Belloni [2011], “el debate cientifico razona entre una vision reformadora inclinada hacia
la defensa de la alteridad morisca y una actitud tradicionalista movida hacia la tutela de la razon
de estado”. En cambio, Simini [2007:224] sostiene que “la duda esta entre si Calderén quiso
subrayar la injusticia que padecieron los moriscos, presentando un asunto personal sobre el telon
de fondo de la rebelidn, o si quiso presentar un caso, la venganza de un amante desesperado,
utilizando una situacion de guerra y saqueo. Debido a ello, segun su juicio, “los que prefieren el
titulo de El Tuzani de la Alpujarra hacen hincapié en la posicion maurofila de Calderdn, que en
este texto haria un alegato en favor de la libertad religiosa y de la tolerancia, y los que consideran
acertado Amar después de la muerte subrayan el valor de drama pasional de la tragedia, en el que
amor de Alvaro Tuzani lo lleva a vengar la muerte de su amada” (Simini 2007:224). Dicho todo
lo anterior, no observamos incompatibilidad entre todas las interpretaciones realizadas de la obra.
En Amar después de la muerte, Calderon utiliza un episodio amoroso para hablar de un hecho
histérico real, debido al conflicto de los cristianos y moriscos y en el que influyen mucho las
capitulaciones reales de 1567 y la Rebelion de las Alpujarras. Muestra una imagen idealizada y
caballeresca de los moriscos, la caracteristica tipica de la maurofilia literaria, y expresa una
innegable simpatia y empatia hacia los sufrimientos de esa minoria y los actos injustos que reciben.
Mientras critica el poder absoluto de los cristianos y la poca paciencia que tuvieron en el proceso
de la asimilacion del otro, al mismo tiempo se ve obligado a presentar finalmente una imagen
generosa del cristiano y una imagen vencida de los moriscos. La pregunta principal en este sentido
es cudl de estas posturas tiene mas peso y hacia qué punto se inclina mas la obra. Desde nuestro
punto de vista, hacia el respeto al otro, la convivencia y la paz, tal como lo expresa nuestro

dramaturgo en los primeros versos de la obra en voz de don Juan Malec cuando este dice “porque
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la violencia sobra / donde la costumbre falta” (vv. 112-113). Aun asi, vemos no solo aventurada,
sino anacrénica la idea de que Calderon fuera partidario de la libertad religiosa, porque expresa
explicitamente su apoyo hacia la unanimidad religiosa y nacional, otra vez en las palabras de don

Juan Malec. Asi dice:

Yo, que por el mas antiguo

el primero me tocaba

hablar, dije que aunque era

ley justa y prevencion santa

ir haciendo poco a poco

de la costumbre africana

olvido, no era razon

que fuese con furia tanta; (vv. 102-109)

Coincidimos con Sieber [1998:740] en la opinioén de que su obra “termina interrogando el sistema
de identificacion racial y cultural que habia provocado la rebelion alpujarrefia”. Segun esos versos,
Calder6n critica la arrogancia y la violencia de los cristianos hacia los moriscos, no la idea de tener
un estado unanime. Este enfoque nos recuerda de nuevo las caracteristicas de la literatura
maurofila, la cual se percibe como una corriente que busca promover un trato misericordioso hacia
el otro y defiende las relaciones sociales fundamentadas en el respeto mutuo entre las diferentes
comunidades. No obstante, es crucial tener presente que, a pesar de reverenciar al otro, se establece
una jerarquia donde este siempre es considerado en una posicion inferior al no poseer una identidad
cristiana. En este marco, se debe sefalar que el caso de Amar después de la muerte tampoco es
una excepcion. Este matiz agrega una capa de complejidad a la comedia y nos lleva a reflexionar
sobre la demanda poco realista que se le hace a Calderon, considerando el contexto donde las
estructuras sociales estdn profundamente arraigadas en la identidad religiosa. En este sentido, se
torna cuestionable esperar de Calderon una benevolencia incondicional y una ideologia tan liberal

como podria ser en una sociedad democrética.
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4.2.2.1. Montaje de Teatro Corsario (1993)

Durante los afos noventa, el panorama de la puesta en escena del teatro dureo experimentd un
cambio notorio con la creciente presencia de obras con materia isldmica. Al profundizar en nuestro
corpus de espectaculos, se destacan siete propuestas vinculadas directa o parcialmente con el Islam
en un intervalo de cuatro afos (1991-1994): 1) El principe constante de Teatro de Sanlucar (1991);
El jardin de Falerina de CNTC (1991); El nuevo mundo descubierto por Cristobal Colon de
Compania de Clasicos Infrecuentes (1992); Los melindres de Belisa de Micomicén (1992); La
gran sultana de CNTC (1992); Amar después de la muerte de Teatro de Corsario (1993) y El
bastardo Mudarra de Micomicon (1994). A lo largo de este capitulo, examinamos detalladamente
estos montajes y su vinculacion estrecha con los acontecimientos sociopoliticos del afio en que
cada uno fue llevado a escena. En este sentido, comenzamos con el analisis de la funcién de Teatro
Corsario, emergido en medio de un contexto marcado por guerras, como las de los Balcanes, y
conflictos de migracion entre Espana y el Magreb.

En primer lugar, y antes de adentrarnos en los detalles de esta puesta en escena,
consideramos necesario destacar que nuestro analisis de esta produccion se basa principalmente
en los articulos de prensa y revistas, asi como en el dossier del montaje y las fotografias
proporcionadas por Teatro Corsario.'?’” La falta de una videograbacion del espectaculo nos limita
a presentar datos generales sobre la interpretacion del director, basados en la perspectiva de los
criticos que presenciaron la obra en su momento.

Teatro Corsario de Valladolid, conocido por su tendencia hacia textos aureos poco
habituales, en junio de 1993 puso en escena en el Teatro Alhambra esta obra menos conocida de
Calderén. La compaiiia se fundo en 1982 por Fernando Urdiales y, desde entonces, el repertorio
realizado por el equipo artistico se ha centrado en la busqueda de textos clasicos “cuya tematica
pueda suscitar el interés del publico de hoy” (Urdiales 1993:5). En esta ocasion, Teatro Corsario
eligio una pieza “rabiosamente actual” (Herrero 1993:s.p.) como Amar después de la muerte para

escenificar detalladamente los “tiempos en los que se han recrudecido los conflictos interétnicos y

127 Las imagenes de este espectaculo se han obtenido de diversas fuentes, incluyendo el sitio web de Teatro Corsario,
el dossier del montaje y un libro publicado por Junta de Castilla y Ledn que aborda la trayectoria laboral de la
compaiia desde 1982 hasta 2007, bajo la coordinacion técnica de Fernando Urdiales [2007]. Sin embargo, es
importante destacar que la cantidad de imagenes disponibles era bastante limitada, lo que a su vez dificulté la
realizacion de un analisis detallado.
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en que la discriminacion, por causas radicales y religiosas, es un hecho cotidiano” (Urdiales

1993:5). Desde el punto de vista de Urdiales, director, dramaturgo y escendgrafo del montaje:

Las dos maniobras de limpieza étnica mas desastrosas de la historia de nuestro pais han sido, sin
duda, la expulsion de los judios y la de los moriscos. La de estos ultimos, tras una convivencia con
los cristianos salpicada de enfrentamientos, de excesos por ambos bandos y de atropellos a los cada
vez mas mermados derechos de los musulmanes. La campaiia de represion bélica ejercida contra
la rebelién morisca que culmina con su expulsion de todos los reinos de Espatfia, no difiere gran
cosa, en cuanto a los métodos utilizados, de cualquier limpieza étnica de las que se realizan en gran

escala en nuestros dias [1993:5].

Segun las afirmaciones de Urdiales, la vision adelantada de Calderon hacia el romanticismo
de los siglos XVl y XIX es lo que le inspir6 a situar este espectaculo en una €poca posterior a los
eventos descritos [1993:5]. De este modo, optd por trasladar la Granada del siglo Xv1 “al escenario
de las colonias espafiolas del Norte de Africa, donde siglos mas tarde también se levantan en
rebelion contra la Corona espafiola”, coincidiendo con el auge del teatro romantico (Urdiales
1993:5). Conforme a sus declaraciones, con esta adaptacion busco otorgar un sentido historico y
perenne al problema tan actual que es la xenofobia en la sociedad de su época (Urdiales 1993:5).
En este sentido, Urdiales enfatiza los aspectos que se aproximan al pensamiento del hombre actual,
e insiste en “lo razonablemente justas que son las reivindicaciones moriscas frente a la intolerancia
de las leyes cristianas y en lo absurdo de la discriminacion por razones de raza, religion o
costumbres” (R. 1993:s.p.). Con el fin de comprender mejor estas ideas del director,
contextualizamos su lectura en el marco de las leyes de extranjeria de 1985 y el revuelo ideologico
que surgid a partir de entonces como consecuencia. Tal como explica Rubiano Segovia [2020], la
aplicacion de esta ley, que regulaba la relacion entre los extranjeros y el Estado espafiol,
desencaden6 un conflicto significativo. La normativa, presentada por el PSOE, no ofrecia el mismo
trato preferencial a los habitantes de Ceuta y Melilla sin documentacién espafiola, lo que podia
resultar en su expulsion al considerarseles habitantes irregulares. La poblacion musulmana,
mayoritariamente sin nacionalidad espafola, protestd activamente. Las masivas manifestaciones
de noviembre de 1985 en Melilla condujeron a la firma de un acuerdo que establecia una Comision
Mixta entre la comunidad musulmana y el Estado espafiol para favorecer la integracion de los

residentes musulmanes. No obstante, la falta de respuesta a sus solicitudes de nacionalidad provoco
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otras protestas y tensiones en 1987, culminando en enfrentamientos y detenciones. En julio de
1988, se inicid un proceso extraordinario de concesion de nacionalidades a musulmanes
indocumentados en Melilla, que concluy6 en diciembre de 1988 (Rubiano Segovia 2020:246-249).
En el trasfondo de este contexto historico, se evidencian las motivaciones de Rodriguez al concebir
esta propuesta, asi como su reflexion perspicaz sobre la obra de Calderén, destacando su capacidad
de empatizar con el sufrimiento del otro cuando este es objeto de tratos injustos.

Con el objetivo de establecer una conexion directa con el piblico, Urdiales y Olga Mansilla
realizaron un trabajo conjunto para enfocarse en el disefio de un vestuario que resultara familiar y
contemporaneo. Su intencion era lograr que el espectador se sintiera identificado a través de la
imitacion de uniformes y trajes de finales del siglo Xix (R. 1993:s.p.) (iméagenes 1, 2 y 3). Esta
decision fue claramente percibida por criticos como Herrero, quien afirma que Urdiales buscé
presentar un “conflicto histdrico y actual, [...] mostrando una lucha entre etnias. La mas poderosa
acaba con la mas débil, como ocurre ahora, como ha ocurrido siempre” [1993:s.p.]. Aunque el
director tenia una vision clara de lo que deseaba comunicar a su publico, para criticos como Arjona
el mensaje no fue tan directo. Arjona cuestiona la eleccion del vestuario “anacronico” utilizado
para los guerreros de Austria y plantea su interpretacion a través de preguntas retoricas, expresando

sus dudas acerca de lo convincente que resulta el figurinismo en la obra:

(Tiene otra intencionalidad tal vez critica con la fundacién de Ahumada, o con la expulsion de los
moriscos, la presencia de este vestuario? ;Se pretende con ello dar cierto sentido historico y de
perennidad al problema, tan actual, hoy, la xenofobia? De cualquier manera, el espectaculo de esta
hermosa historia romantica hubiera cobrado mas valor plastico si el vestuario hubiera sido fiel a la

época en que acaecieron los hechos que se narran [1993:85].

Siguiendo la misma linea, Pérez-Rasilla, si bien reconoce el encomiable esfuerzo invertido en la
confeccion de un vestuario vistoso, critica que el director se ha excedido en su empefio. A su juicio,
aunque el resultado final es indudablemente bello, este enfoque resulta superficial y confuso,
puesto que es dificil justificar “el empleo de impolutos y variados uniformes de la guerra de Africa
que durante algunos momentos convierten el espectaculo en un desfile de modelos mas que una
funcion teatral” [1993:18]. D.C.L. comparte esta opinidon al afirmar que el figurinismo, aunque

estéticamente atractivo, “no ayuda a diferenciar desde el principio a los personajes y acaso
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distraiga mas que ayude” [1993:54]. En este sentido, quiza la vestimenta de los moriscos fue el
elemento que desvio un poco la atencion del espectador del contenido principal, debido al intento
meticuloso de Urdiales y Mansilla por representar los distintos tipos de trajes arabes. En su disefo,
han incluido prendas tradicionales como la galabiya, la chilaba o el serwal, que para los personajes
masculinos han sido combinados con un Fez, turbante o Taqiyah como sombrero, y un Izar como
cinturon (imagen 4). En el caso de los personajes femeninos, se han utilizado chal, velo o chador
para cubrirles el cabello (imagen 5).

Aparte del vestuario, la escenografia moderna y el tono del recitado de los versos son los
otros componentes complementarios de este cuadro escénico con los que se ha tratado de dibujar
la preocupacion de sus creadores sobre la polémica contemporanea del conflicto intercultural (R.
1993:s.p.). En contraposicion con la indumentaria, el decorado es mas “sencillo y utilitarista, no
exent[o] de grandeza” (Centeno 1993:s.p.). Segun la descripcion de D.C.L., Fernando Urdiales
demuestra una destacada creatividad y habilidad al enfrentarse a la compleja puesta en escena,
empleando una disposicion escénica simple pero ingeniosa. Para representar “los accidentes
orograficos de las Alpujarras, la tarima del de Austria y el muro que debe escalar el amante”, se
utilizan plataformas moviles de forma habil (D.C.L. 1993:54). Asimismo, para crear un ambiente
oriental que refleje tanto las viviendas de Granada del siglo XvI como las del norte de Africa del
siglo X1X, se ha optado por la construccion de unos arcos mudéjares como un elemento
arquitectonico oriental que ha mantenido su vigencia a lo largo del tiempo (imagen 2). Cuando la
accion se sitlia en la serrania de la Alpujarra, estas viviendas se ocultan con cortinillas y el
escenario se ilumina desde atrds mediante reflectores, creando multiples espacios escénicos. En
este sentido, es relevante destacar la diversidad de la iluminacién muy concentrada y cenital
disefiada por Jestis Lazaro. El ha jugado “con los colores para ambientar con leves pinceladas
cromaticas distintos lugares y acontecimientos” (D.C.L. 1993:54) (imagen 6).

Junto con estos elementos escenogr