Los dimmies a nueva luz

FERNANDO DIAZ ESTEBAN

La situacién de los no musulmanes, las influencias mutuas {entre si y entre los
musulmanes) en la teologfa, la filosofia y la mistica explican movimientos
espirituales que en un determinado mormento, aunque sdlo de forma residual
pervivieran, tuvieron importancia para la conducta ¥ pensamiento de ia gente que
convivia en ¢l inmenso imperio ardbigo-musulmén,

El libro de Eva Lapiedra Cémo los musulmanes lamaban a los cristianos
hispdnicos (Universidad de Alicante, 1997) y su articulo “Los Reyes de Taifas como
dhimmies y su posible repercusién en la terminologia referida a los cristianos en las
fuentes drabes” en Bataliis I, Nuevos estudios sobre el reino de taifas (Madrid,
Letrimero, 1999, en prensa) han reavivado el interés por la situacion de los pueblos
no musulmanes que, sometidos al imperio isldmico, estaban sujetos a determinadas
limitaciones en su libertad.

Quizés lo aparentemente limitado del titulo hace que no se tenga en cuenta una
obra capital por su agudeza y erudicién, la de Bernard Lewis, The Jews of Islam
(Princeton University Press, 1984). Recuerda Lewis que dentro del Islam, ser libre,
musubmén y varén iguala a todos, pero quedan tres grupos desiguales, el esclavo, la
mujer y el no-creyente. Su situacion estd regulada por la ley santa; salir de ella era
imposible para la mujer, pero el esclavo podia ser manumitido por el amo y el no-
creyente en decision libre personal podia hacerse creyente. Din es palabra hebrea-
aramea que solapa los conceptos de ley y religién, situacién similar en el Judafsmo
y el Islma. La yizya es un tributo, pero también una humillacién, a la que algunos
comentaristas como Zamaj3ari (1075-1144) y los harnbalies del siglo XV fueron
proponiendo humillaciones secundarias para el momento de su pago; los juristas,
cercanos a los momentos triunfales iniciales, suelen ser menos feroces que los
teSlogos y comentaristas de los momentos conflictivos del Islam, y manticnen que
no se debe causar sufrimiento al dimmi, postura que en la préctica segufan los
gobernantes. Hay que recordar que al principio los musulmanes eran una minoria
rodeada de una mayoria de cristianos, judios yotros y se aprovecharon del personal
¥y procedimientos ya establecidos mediante los cuales una clase fuerte reducida
manticne y ejerce el poder en una sociedad plural. Con la creciente corriente de
conversiones los musulames pasaron a ser la mayoria y las divisiones sociales y
etnolgicas iniciales se redujeron a creyentes y no-creyentes. Hubo discriminacién,
pero no hubo persecucién.

El que por motivos raciales o religiosos se recorte la libertad politica y
econémica de un ciudadano es una situacién que nos parece hoy intolerable, pero
para juzgar épocas pasadas hay que situarse en la mentalidad de quienes las vivian
y las creaban, si no se quiere caer en anacronismos estipidos, como lo serfa
igualmente querer aplicar a nuestro tiempo normas y reglas que respondian a unas
necesidades y mentalidades vya felizmente superadas.

Anaquel de Estudios Arabes IX (1998 }
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Las relaciones de los judios con los musulmanes en términos de influencia han
sido estudiadas por Steven M. Wasserstrom, Between Muslim and Jew. The Problem
of Symbiosis under Early Islam (Princenton University Press, 1995), que empicza
preguntdndose si la idea de simbiosis creativas de judios y otras culturas es correcta.
Para ¢, cuando se habla de judios hay que distinguir entre los judios cortesanos
(poetas, astrélogos, médicos, embajadores, banqueros) y el resto -la gran mayoria-
de los judios que vivian miserablemente y se ocupaban de los oficios mis bajos y
menos considerados socialmente en aquel entonces: tejedores, pellejeros, forreros,
cardadores, tintoreros, barberos, carniceros, sopladores de vidrio, sastres, carceleros,
verdugos ... y bandidos. Participaban en las agitaciones sociales y llegaron a crear
un movimiento de masas en el siglo II de 1a Hégira cuando Aba “1sd al-Tsfahani se
proclamé Mesfas y sus seguidores constituyeron la “isawiyya. En ¢l 5. X los judios
ejercen practicamente todas las profesiones comerciales, administrativas, liberales
y educativas, pero irénicamente los de mayor relieve son los judios conversos al
Islam, hombres cultos que se esforzaron durante toda su vida en islamizar las
tradiciones judias, a pasarlas al Islam. Estas opiniones de Wasserstrom merecen ser
tenidas en cuenta, aunque no se compartan, porque contribuyen a no gencralizar sin
comprobar otras posibilidades.

Al margen de las opiniones de Wasserstrom, es innegable que esa separacion
social entre pobres y ricos debe matizarse en el sentido de que dentro de cada
comunidad judia aun los mds pobres habian ido de nifios a la escuela y habian
aprendido a lecr y escribir (paralelo que no habia ni entre musulmanes ni entre
cristianos) en hebreo, al tiempo que memorizaban oraciones y partes de la Biblia
hebrea, ademds de entrar en contacto con la agudeza intelectual de la discusion
rabinica. Los judios contribuyeron a la vida espiritual de Al-Andalus y participaron
en la cultura arabigo-musulmana, como es bien sabido y he vuelto a reiterar cn “Los
judios en la Espafia musulmana”, en El saber en Al-Andalus. Textos y Estudios
(Universidad de Sevilla, n.2, 1999, p. 165-177)

A este interés por los dimmies se suma el vol. XVII (1997) del Israel Oriental
Studies, publicacién de la Facultad de Humanidades de la Universidad de Tel-Aviv.

El JOS habitualmente dedica cada volumen a un terna monogréfico, en este caso

a Dhimmis and others: Jews and Christians and the World of Classical Islam.
La Universidad Hebrea de Jerusalén se fundé en 1925 por profesores y participantes
de la gran ciencia alemana del siglo XIX y principios del XX, uno de cuyos campos
fue, ya desde el siglo XVIIT, el orientalismo. El respeto a la investigacion minuciosa
y a la seriedad cientifica de aquella ciencia alemana se ha mantenido y se ha ido
transmitiendo a los centros de estudios ¢ investigacion de Israel que se fueron
creando después (como la Universidad de Tel-Aviv), aunque en tiempos recientes,
como en todas partes, se haya dejado sentir la dafiina plaga del norteamericano
publish or perish.

Creo que serfa de interés para los lectores de ANAQUEL el conocer el
contenido de este vol, XVII de IOS, que paso a sintetizar con cierta amplitud,
permitiéndome apenas alguna breve apostilla.

PRl

[Hay anomalias de las palabras para “judio” en arabe]:
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p.11-25 SIMON HOPKINS “ON THE WORDS FOR ‘JEW(S)’ IN ARABIC™.
Aparte de band Isra’il, “isaraelitas”, que se aplica sobre todo a los hebreos

£

antiguos, en drabe yahidr “judio” y yahid “ los judios (colectivo)” mantienen la
“a” en la primera silaba, aunque sus originales hebreos y arameos tienen /&/ (sewa
mobile}. Por otra parte, el drabe tiene // cuando en los originales la dental es
fricativa /d/ que podria haber sido representada por / 1 /. {Se trata de un proceso
dialectal interno drabe /d/>/d/ que algunos lo atribuyen a influencia aramea? Como
yahiid-yahidfes general en drabe y no de las zonas fronterizas con el arameo, lo mds
probable es que se deba a préstamo popular del necarameo, que habia perdido las
fricativas. Después de comprobar que en arameo /y#/ inicial pasé a /if 0 a nada
("thudaya, hudaya) 1a posible causa del /ya/ que maneja Hopskins es que puesto que
en drabe no hay /-i-0-/ para un hipotético /yihad/, se efectud una reelaboracién
interna drabe, adaptando la palabra al esquema /-a-ii-/, lo que dié /yahtid/. [Yo
quisiera aqui hacer una observacién, que Hopkins no ha tenido en cuenta: queen la
tradicién sefardi antigua el sewa mobile se pronunciaba como /a/, gue luego se
expreso graficamente con hatef pdtah fi/, y asi estd en muchos manuscritos
antiguos; esta pronunciacion, que es la arcaica biblica, es también posible que fuera
la tomada por los drabes].

El caso de A, “los judios (colectivo)” es especial, porque solamente se usa
-y pocas veces- en el Cordn, donde existe la frase alladina hadu “los que son
Judios”, lo que ha llevado a pensar a algunos comentaristas que /hiid/ pertenecia al
verbo /hada/ fut. /yahlidu/ “arrepentirse, estar tranquilo”, viniendo /hud/ a ser el
plural de un participio /ha’id/, pero esta palabra nunca ha existido en drabe como
singular de judio, de modo que hay que acudir de nuevo a una fuente aramea que
tendria /htd/ como resultado del proceso /yhiidaye/>/hiidaye/>/hiid/. Hopkins
sugiere que en drabe /hidl y /yahid/ coexistieron durante algnin tiempo, como queda
reflejado en el Cordn, pero después acabé imperando /yahid), quedando la otra
palabra marginal.

{Hasta cierto punto se puede considerar un arranque de lo que luego se
concretaria en la doctrina de la dimma la necesidad que tiene Mahoma de pactar con
los judios de Medina, aunque existan dudas de !a realidad de tal pacito):

p-29-36 MICHAEL LECKER “DID M UHAMMAD CONCLUDFE TREATIES WITH
THE JEWISH TRIBES NADIR, QURA YZA AND QAYNUQA® 7.

Estas tribus judias de Medina que no querian islamizar, se comprometieron,
cada una por su parte, con Mahoma a no hacerse dafio mutuamente ¥ no ayudar,
yuzdahiri , al enemigo hatta yara wa-yura segdn ¢l texto del Tabrizi (circa 1155)
“hasta que se vea lo que convenga”, podriamos traducir. El no cumplimiento
permitiria a Mahoma a matarlos y esclavizar a sus mujeres e hijos, y confiscar sus
bienes. Fue el primer pacto, hudna, que hizo con los judios, en el sentir general;
Mahoma cambiaba de actitud segyin se tratara de: los que no guerian ser beligerantes
(los judios), los que luchaban contra él (Qurays y otras tribus) v los que no le
molestaban y le ayudaban (los beduinos). Segin M. Gil (0S. 1974) el pacto con las
tres tribus judias fue un invento posterior para poder justificar con un supuesto
incumplimiento de lo firmado el ataque de Mahoma a estas tribus judias; pero
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Lecker, aun admitiendo el cardcter apologético de Mahoma de la tradici6n literaria
drabe sobre el pacto, se inclina a admitir la existencia de tal pacto: los judios de
Medina constituian el sector més rico y poderoso, y Mahoma necesitaba llegar a un
acuerdo con ellos.

[Abraham pertenecia a la tradicién de los judios, pero pasé a las de otros
pueblos que conocieron esa tradicion. Describir a un personaje como incorruptible
y al mismo tiempo decir de ¢l que ha mentido es un problema que los exégetas del
Cordn tuvieron que explicar]:

p.37-87 CLAUDE GILLIOT “LES TROIS MENSONGES D’ABRAHAM DANS
LA TRADITION INTERPRETANTE MUSULMANE. REPERES SUR LA
NAISSANCE ET LE DEVELOPPAMENT DE L’EXEGESE EN ISLAM.

En el Coran 21, 62-63 y 37, 88-89 Abraham pretexta hallarse enfermo para
quedarse y no salir con los idélatras y asi poder destruir los idolos. El pasaje se
puede encuadrar en una leyenda continuada de Abraham difundida por Arabia,
conocida y estimulante de nuevos relatos. La mentira de Abraham ha dado lugar a
una larga cadena de comentarios a fin de quitar la mancha de la mentira de un
profeta irrepochable e impecable. Se justificaba la mentira para satisfacer a la mujer,
restablecer la concordia entre dos personas y para engariar al enemigo durante la
guerra. Para Abraham hubo que acudir a la posibilidad de pecados veniales (T abari),
posibilidsad no aceptada por los 8i"fes

[Uno de los descréditos de los de otras religiones es condenar a sus seguidores
a penas infamantes en el infierno; pero el celo puritano puede llevar a aplicar las
mismas penas a los disidentes de la propia religion}:
p.89-105 URI RUBIN “APES, PIGS, AND THE ISLAMIC IDENTITY".
Como castigo a su maldad, cristianos y judios acabardn transformandose en monos
y cerdos, pero la idea de este castigo lleg6 a pensarse también para musulmanes
pecadores, especialmente para los viciosos de las bailarinas y del vino. Masj,
“metamotfosis” en un hadit es equivalente a ‘FH igual al hebreo HFK, “cambiar,
destruir’. En la tradicién escatolégica la idea de la “metamorfosis” predomina, pero
msj podria significar simplemente “castigo” o un “cambio” vago, sin referencia a
monos y cerdos en la expresion “'vendran tres calamidades: masj, jasf (la tierra los
tragard), gadf (apedreamiento), y una cuarta rajf (terremoto)”.

[Los defensores de posturas extremas pueden aplicar a los de la propia religién
las acusaciones lanzadas contra las otras religiones y llegar a acusar de id6latras a
convencidos monoteistas]:

p.107-126 GERALD R. HAWTING “SIRK AND 'IDOLATRY' IN
MONOTHEISTIC POLEMIC™. N 7

La acusacién de ¥irk “asociacién” se lanzé por los musulmanes contra los
cristianos, pero también contra los judios e incluso contra los musulmanes con los
que sc estd en desacuerdo; luego se aplico también a los idélatras. Los judios
acusaban a los cristianos por las personas de Jesus y del Espiritu Santo, ademds del
culto a las imdgenes, mientras que los cristianos acusaban a los judios porque la
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Biblia los ltama id6latras y adoradores de las estrellas. Para la acusacién de idélatra
bastaba la sospecha de impurificar la idea de la unidad de Dios, sin que hubiera
idolatria real. Los judios caraitas acusaban a los judios rabinicos de hacer idolos de
los rabinos, ddndoles participacién en la autoridad de Dios. Con todo, hay que tener
en cuenta el cardcter hiperbélico que suele tomar la fraseologia de {a polémica
religiosa. Para algunos misticos, incluso en la §ahada se “asociaba” a Dios al Profeta
Mahoma. Si el Coran era increado o no, formaba parte también de la polémica sobre
los atributos divinos, su niimero y naturaleza, y la relacion entre ellos y la esencia
divina. La aceptacion de atributos independientes de la esencia se consideré como
introduccion de multiplicidad en el ser divino, por tanto kuffar y sujeto al yihad; es
lo mantenido por Ibn Tumart en su polémica con los sunnies; la idea de tawhid al-
uliniyya, “unicidad divina” desarrollada por Ibn Taymiyya (+1328) seguida por los
neo-hanbalies y los wahhabies no admitia adoracién o culto a otro ser, fuera profeta,
santo, jefe de hermandad o gobernante. La interpretacién figurativa (ta'wil) del
Corédn puede llegar a ser considerada kufr en la polémica, pues hay en el texto del
Coran referencias antropomérficas. Se dice que Mahoma en su lecho de muerte
ordend expulsar de la peninsula ardbiga a cristianos y judfos por id6latras.

Los otros se defendian de estas acusaciones. Por parte cristiana en griego, el De
Haeresibus atribuido a Juan Damasceno (+754) pero cuya redaccion actual es del
siglo IX, a los musulmanes se les llama koptas “mutiladores” de Dios. Cuando
Yehudah ha-Levi acusaba a los musulmanes de haber suprimido los idolos, pero
manteniendo sus ritos (peregrinaciones y piedra) repite un argumento de la polémica
bizantina sobre el hayy y la ka'aba.

(El gran historiador de las sectas religiosas, Sahrastani (+1153), deja traslucir
sus simpatias al hacer su extensa y documentada exposicién. Este es uno de los
articulos mds interesantes y a la vez mas densos del libro):

p- 127-154 STEVEN M. WASSERSTROM “SAHRASTANI ON THE
MAGARIYYA”.

Habia comunicacién entre las distintas religiones para informarse de sus
creencias. Se pueden considerar a Sahrastani como el primer historiador de las
religiones y sectas que se documenta, tanto oralmente, por informacién de los
pertenecientes a dichas sectas o quienes las conocen, como por la lectura de sus
escritos o de quicnes tratan de ellos. Su obra principal es Nihdyat al-agdam JT Cilm
al-Kalam, de la que viene a ser un apéndice el Kitab al-Milal wa-1-Nihal, “El libro
de las religiones y sectas”. Estdn recogidas las creencias de las sectas islémicas,
cristianas, judias, de los Magos y Maniqueos, que aunque no tienen libro si tienen
leyes, como los fildsofos, los ateistas, los adoradores de las estrellas, los iddlatras
y los brahmanes. “Los judios ligan Dios al hombre y los cristianos ligan al hombre
con Dios: estas ideas influyeron tan profundamente en la menie de los §'fes
extremistas que atribuyeron cualidades divinas a algunos de sus imames” (Milal, I).
El concepto de extremista, exagerado, (galiya pl. gular) tiene, en opinién de
Wasserstrom, caracterfsticas de gndstico. Después de la II Guerra Mundial la
literatura ismaili ha recuperado la figura de al-Kayyil, solamemte conocida antes por
8. Trata también de la secta judia “Lawiyya, pretendidamente existente ya durante
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el 2° Templo, conocida por el caraita al-Qirgisant y los dositeos, variante de los
samaritanos, pertenecian a los grupos gndsticos gue eran activos por Mesopotamia
y Persia antes y después de! Islam; los Mazdakiyya (Maniqueos), sabianos (sabeos
que tenian una Academia platénica en Harrdn)), marcionitas y bardesianos
pertenecian también a estos grupos gnosticos. Después de al-Qirgisani, S. es el que
da mas informacidn sobre los caraitas, que incluye entre las 71 sectas judias [como
es sabido, los cariatas no admitian la autoridad de la tradicién de los rabinicos y sélo
aceptaban el texto de la Biblia]. Afirma: “los rabinicos son como los mutdziles entre
nosotros y los caraitas son como los Mugabbira y los MuSabbiha™; le interesa sobre
todo la actitud del fundador del caraismo, Anan ben David, ante Jesis, al que
considera un hombre santo, aunque no es seguido aqui por todos. Otro aspecto
tratado de refilén por S. es la leyenda judia de las Diez Tribus del reino de Israel
[deportadas por los asirios}, que menciona a los Banii Miisa y al rio Sambation,
corriente de arena [en la tradicién hebrea suelen ser piedras, que se paran en sabado)
tras la cual estdn las diez tribus perdidas en espera de volver a Jerusalén.

Los Magariba (Magariyya, los de la cueva) citados por §. despertaron gran
interés a rafz de descubrirse los Rollos del Mar Muerto, cscondidos en cuevas.
Aungue lo mismo que al-Qirgi¥ani les concede gran antigiiedad, los considera
posteriores a los Samaritanos, pero de hecho -quizds siguiendo a Severo ben al-
Muqaffa‘ obispo del siglo X- los sitiia ente los Yugdganiyya, seguidores de los

“isawiyya, del siglo VIII, es decir, post-isldmicos, y solamente dice de ellos que se
dedicaban al ascetismo. No cabe, pues, asociar los magariyya de $. con la secta del
Mar Muerto. También hay que tener en cuenta la utilizacién de “cueva” con valor
metaférico de “secreto”, y asi se utilizé por algunos sufies. Algunas versiones de los
componentes de! Hbro-mistico judic Séfer ha-Bahir (“Libro de la claridad”™ s, XII,
Germania) circulaban entre los musulmanes y quizis alguna de ellas llegé a poder
de 8. Lo que si se puede afirmar es que habia canales de informacién
interconfesional abiertos y cercanos. Los magariyya con su Angel que es por medio
del cual Dios se comunica con los hombres y su oposicién al antropomorfismo eran
sentidos por S. como los judios més proximos al Islam.

§.al estudiar a los “no musulmanes™ descubre sus simpatias por los ismaelies
y utiliza terminologfa 3i'f, preocupado con los secretos de los libros santos y con la
promesa mesidnica. La exposicién de las otras religiones le sirve asi para expresar
sus propias simpatias e ismaelismo.

(Al inclinarse 1a balanza de fuerzas a favor de los cristianos, cambid la vision
que de éstos se tenfa en Al-Andalus):

p. 155-178 MARIBEL FIERRO “CHRISTIAN SUCCESS AND MUSLIM
FEAR IN ANDALUSI WRITING DURING THE ALMORAVID AND ALMOHAD
PERIODS”

La incursién de Alfonso 1 el Batallador en 1125 llegé hasta Granada y a la
vuelta se trajo con €l a numerosos mozdrabes. Los que se quedaron fueron
expulsados a Marruecos en 1126 acusados de haber roto el pacto de la dimma, y una
segunda deportacion tuvo Jugar en 1138 con los que habian logrado librarse de la
primera. Los sultanes se sentian comprometidos por la dimma y consultaban a los
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doctores religiosos para que emitieran una fetua. Se pretendia mantener a los
dimmies en estado de humillacién: los musulmanes no podian ser siervos de
cristianos ni judios; a las mujeres musulmanas se les prohibia entrar en las iglestas
por la supuesta baja moralidad de los sacerdotes; cristianos y judios debfan vestir de
manera claramente reconocible; las campanas no podifan tocar; los médicos
cristianos y judios no podian curar a los musulmanes. Y quizds, como en Sicilia, se
prohibié vender determinados productos “peligrosos” para los musulmanes. Otra
deportacioén de 1170 dejo6 a los cristianos en Al-Andalus reducidos a los cautivos,
mercaderes y mercenarios. No es seguro que “Abd al-Mu’min (113-1163) el primer
califa almohade fuera el que aboli6 la dimma. Ion Quzmin (+1 159} sélo cita a los
cristianos como peligrosos guerreros que viven fuera de Al-Andalus, pero si
menciona a los judios como individuos con los que se trata diariamente.

Cuando los reinos de taifas se veian ya impotentes ante los cristianos, el
mozdrabe Sisnando le decia a *Abd Alldh ibn Buluggin de Granada que Al-Andalus
pertenecia originariamente a los cristianos, que fueron derrotados y llevados a
Galicia, pero ahora que son fuertes y capaces desean recuperar lo que habfan
perdido a la fuerza. El ambiente de miedo a los cristianos tenia un lejano
fundamento en ciertas profecias que circulaban desde el siglo VIII de que Al-
Andalus por ser una isla y estar lejano seria perdido para el Islam, y su eco se
encuentra en la literatura escatoldgica de los siglos XII y XIII, como en Ibn al-J arrit
(+1185), Kitab al-"dgiba y al-Qurtubi (+1272) al-Tadkira fT al-mawtd wa-"ulum
al-gjira. A finales de la época almordvide se empieza a inventar cartas en la que
supuestamente un cristiano ataca al Islam y exhorta a un musulmé4n a convertirse. La
idea de la convivencia se ha terminado: los cristianos son odiados y temidos
encmigos, a los que, sin embargo, se recurria frecuentemente como aliados para
derrotar al rebelde y enemigo propio, aunque estas alianzas ocasionales servian de
acusacion. Aun asi los intercambios intelectuales continuaban: los cristianos iban
a los sitios donde existia un cientifico musulman para aprender; tampoco los reyes
cristianos querian masacrar a los poblaciones que reconquistaban, como en ¢l caso
de Alfonso VIII en Calatrava, lo que disgusté a algunos de sus aliados, En Toledo,
los mudéjares tiene que buscar ayuda para defenderse de los ataque de un cura, en
las polémicas, la cuestién de los milagros era descritos como supercherias y esa
argumentacion se repetia de unos autores a otros. Pero se-acude al recuerdo de
milagros que ayudaron a los musulmanes, especialmente de sufies que tenian poder
incluso de convertir a los cristianos, lo que contrasta con otro aspecto del sufismo
que admite que cualquier religién es un camino apto para llegar a Dios; en este
sentido escribifo al-Harrall una carta a la iglesia de Tarragona, donde vivian cautivos
algunos miembros de su familia, e Ibn Arabi (+1240) considera al Islam como el sol
y a los otras religiones como ias estrellas, de modo que no hay que clasificarlo como
duro anticristiano como hizo Asin Palacios. Otros sufies tomaban la decisién de
defender al Islam combatiendo como soldados en las guerras fronterizas. Ibn
Murahhal (+1300, publicado por J.M. Continente) escribe a los Beni Merines para
que ayuden al Islam y a Al-Andalus “un paraiso convertido en un infierno por sus
enemigos’”; nace el sentimiento de Al-Andalus como un paraiso perdido.
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[Un recuento de la actividad cientifica e intelectual de los judios por un autor
drabe es cosa rara, por eso conviene destacar al cadf de Toledoe Ibn S37id]:

p. 179-196 DAVI J. WASSERSTEIN “THE MUSLIM AND THE GOLDEN AGE
OF THE JEWS IN AL-ANDALUS".

Espatia fue para los judios como Alejandria en tiempos helenisticos, Babilonia
enel periodo gadnico y Centroeuropa y América en el siglo XX: una Edad de Oro.
Durante la €época visigoda los judios no tuvieron vida cultural especifica judia, sin
apenas, o ninguno, conocimiento de material literario judio o en forma lingiiistica
judfa; no sabemos nada de contactos con el mundo judio exterior, e incluso la
practica de su religion parece haber sido ligera. El apoyo a la conquista de los
musulmanes parece haber sido una invencién posterior y no parece que que de
verdad hubieran podido haber ofrecido algin grado de ayuda como se describe en
las fuentes.

Como en todos los sitios, 1a invasién musulnana trajo cambios a los judios, que
de una Iglesia hostil pasaron a ciudadanos, aunque de segunda clasc. También los
puso en contacto con los ofros judios, en especial del Irag. De no ser por la invasion,
¢l judaismo hubicra desaparecido de la peninsula ibérica. Atin asi, durante los dos
primeros siglos de la conguista musulmana sabemos poco de ellos; las posibles
emigraciones desde oriente apenas afiadirian algo a la poblacidn judia, aunque si
recibierian influencia cultural, como es el Seder o ritual de oraciones de Amram
Gadén (+875) enviado a los judios de Sefarad; lo mismo ocurria entre los
musulmanes, que culturalmente dependian de Oriente. Esto cambid en el siglo X, y
aunque sufrié un parén con las invasiones almordvide y almohade del siglo XII entre
los musulmanes, los judios continuaron su esplendor cultural en la Espafia cristiana.
Lo que es evidente es Ta extrema “seif conciousness of their authors as Tberian Jews,
their awareness of writing as Jews in an Iberian context”.

Es de destacar que en Espafia tenemos las Tabag at al-Umam de Ton S27id al-
Andalusi (Cérdoba, 1029, Toledo,1070). En su clasificacién de las naciones segin
el grado de recepcién y transmision de las ciencias: India, Persia, Caldea, Grecia,
Bizancio, Egipto, Arabia, afiade, como un apéndice, a los Ban@l Isr@’1l, concediendo
a los judios un puesto dentro de las ciencias. Cita a Hasday b. Ishaq (ibn Saprut) en
Cérdoba, Menahem ibn al-Fawwal en Zaragoza, Merwan ibn Gannah en Zaragoza,
Ishaq ibn letar en Denia, Sulayman ibn Yahya Ibn Gabruwal (Tbn Gabirol) en
Zaragoza, Abi Fad] Hasday ibn Hasday en Zaragoza y Abu Ibrahim Isma™il ibn
Yiisuf (ibn Negrilla) en Granada. De todos ellos dice que se dedican a la medicina
o0 a las ciencias naturales, a la filosofia, al derecho judio (Talmud), a la logica, las
matemdticas, a la gramdtica ....nada dice de sus obras poéticas porque su enfoque es
cientifico. Es de observar que casi todos son del circulo de Zaragoza, a los que
conocié directamente en algdn caso. La mencidn de los judios es interesante porque
a partir de! siglo X el Islam deja de interesarse por “los otros”, ya se siente
autosuficiente sin necesidad de los de fuera. Si bien el Fihrist de al-Nadim habia
citado a Sa’adia Gaén, lo habfa hecho dentro de una disquisicién sobre la Torah y
otras Escrituras, pero las referencias a la cultura y actividad cultural (no politica o
econdmica) de los judios son parvas, esporadicas y escasas, a veces sin mencionar
que son judios. De ahi el interés de las Tabaqdr que da una iista de judios en cuanto
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tales desempefiando una actividad cientifica.

[Sobre la intervencién como auxiliares en la conquista musulmana, mayor de la que
W. reconoce, I€éase mi resefia en Sefarad, 58, 2 (1998) 427-428 al libro de Pedro
Chalmeta Invasién e Islamizacion. La sumisién de Hispania y la formacion de Al-
Andalus, Madrid, Mapfre, 1994, Por otra parte, las relaciones entre los Jjudios de
Hispania y los de Oriente est4 reflejada en el Talmud y en el hecho de que cuando
en el s. X se introducen los metros drabes en la poesia hebrea algunos protestan
porque es una innovacion; los Concilios de Toledo hablan de “cantos funebres”
recitados en los entierros judfos. También he Ilamado la atencién sobre el hecho de
que Ibn Hazm de Cérdoba tenia tertulia literaria en la rebotica de la tienda de un
judio].

[Aunque para escribir drabe los judios usaban las Jetras hebreas, han quedado
algunos manuscritos que todavia tienen las letras drabes, como es el caso de unos
fragmentos de cardcter gramatical]:

p. 197-227 NASIR BASAL “EXCERPTS FROM THE ABRIDGEMENT (AL-
MUHTASAR) OF AL-KITAB AL-KAFI BY ABUAL-FARAGHAR UN IN ARABIC
SCRIPT”.

Temas, métodos, premisas basicas y terminologia profesional drabes es natural
que penetraran en los autores judios, pues la cultura drabe los influia por ser la
dominante desde Oriente a Espafia. Cuando escribfan drabe con letras hebreas
(judeo-drabe) copiaban capitulos enteros de gramaticos 4drabes y de médicos e
intelectuales. El drabe habfa sustituido al arameo ai ser éste abandonado per los
caraitas, que pretendian hablar hebreo. Pero los autores caraitas del s, X-XI
escribieron en lengua drabe y no en hebreo; la utilizacién de letras hebreas para
escribir en lengua drabe pudiera indicar una intencién de alejamiento del ambiente
circundante; en todo caso, las primeras obras se escribirfan en letras drabes, segiin
Blau; Sa’adia Gaén escribi6 algunos de sus tratados en letras drabes.

En la literatura judeo-drabe escrita con letras drabes se transcribian trozos de
versiculos de la Biblia hebrea y palabras hebreas siguiendo un sistema Tiguroso, a
veces afladiendo la puntuacidn gréfica hebrea masorética o utilizando las letras de
prolongacién drabes como matres lectionis; otras veces simplemente se copiaban las
palabras hebreas utilizando el alefato, no el alifato.

Entre los pocos Mss. judeo-arabes escritos con letras drabes conservados hay
material exegético, transcripciones de textos hiblicos y ensayos gramaticales, El Ms.
Firkovich 11, n.300 de 1a biblioteca de Leningrado/San Petersburgo, est4 contituido
por dos hojas discontinuas de un tratado gramatical sobre el adjetivo en funciones
de nomen agentis, la voz pasiva, el orden de las palabras en la sentencia, el
complemento (hoja 1) y clases de conjugacion verbal y criterios para determinar la
forma del verbo (hoja 2). Todo estd en letras drabes y los textos hebreos estin
transcritos aunque con los signos graficos masoréticos para la puntuacién. Se usa el
sisterna de marcas (palabras clave) para sefialar las vocales de los verbos fuertes en
el imperativo, en el perfecto y en los participios; el sistema de las marcas no vale
para los verbos de primera yod porque ésta se pierde en el imperfecto-
imperativo.Comparado con las obras de Abii al-Farag al-Kitab al-kafT y Kitab al-
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‘g id firasar f al-"ibraniyya y MuStamil se comprueba que tiene partes de uno y de
otro y de ninguno; se trata por tanto de una abreviacion, Mujtasar, del Kaf7, del
cual tiene lineas enteras. El hecho de que el segol /ef ha sido reemplazado por patah
/a/ indicaria una pronunciacién babilénica y sélo se usa el gere, [lectura correctal,
y no el ketib, [escrito pero incorrecto], en el texto biblico.

La técnica gramatical y el uso de las letras drabes indican una vez mds la fuerte
influencia de la cultura drabe dominante.

[Con la conversion al Islam no terminaban las penalidades]:

p. 227-247 MERCEDES GARCIA ARENAL “JEWISH CONVERTS IN THE
MUSLIM WEST”

En época de crisis y desintegracién social, los conversos al Islam podian ocupar
alglin puesto de poder en Marruecos y Al-Andalus, especialmente en las tarcas
ingratas, como el cobro de impuestos, porque podian servir de escudo a los
gobernantes cn caso de revucltas. Pero las conversiones masivas acababan
produciendo temor y rechazo, cchdndoseles en cara su origen “impuro”,
especialmente en sociedades donde ¢l mito del linaje o la pretendida alcurnia era
dominante. Los casos de resistencia a la conversién masiva estdn reflejados por los
mozirabes, mudéjares y moriscos. Se ha calculado que hacia 1100 las conversiones
al Islam llegarian al 80 por ciento en Al-Andalus. Antes del siglo XII las
conversiones de judios son individuales y necesarias para ocupar puestos politicos
importantes, como el de hagib: Abu Fadl ibn Hasday en Zaragoza, Abu Bakr ibn
Sadray en la Sahla e Ibn al-Qarawi al-Islami en Granada. Pero no sc les toleraba
ningiin signo de superioridad: habfa que seguir mostrindose humilde; de hecho, los
conversos seguian con los mismos oficios que antes. Existe la posibilidad de que
muchos judios conversos pensaran que en Occidente se iba a repetir ¢l caso de
Egipto, donde ¢l califa fatimi al-Hakim obligé (1015) a judios y cristianos a
convertirse, pero luego se les permitié volver a su religién anterior sin ser
castigados. Entre los autores que mencionan conversiones se incluye el Dikr
Masahir fEl-A ydn Fas fil-Qadim, crénica anénima ;s. XV? de las familias nobles
de Fez, donde se sefiala la existencia de un important grupo de judios conversos al
Islam, y que muchas de las conversiones s¢ produjeron durante la conquista de Al
Andalus y después, anteriores, por tanto a los Almohades. Las persecuciones
almohades a los judios no fueron algo especifico contra ellos, sino el resultado de
un celo mesidnico de Thn Tumart y * Abd al-Mu’min contra todos los que s¢ oponian
a su deseo de establecer el reino de la Justicia en la tierra, que llevaba aparejada la
humillacion de los dimmies y el yhad. La escasez de fuenies judias sobre
conversién forzada es notoria. La ginak o clegia de Abraham Ibn "Ezra’ es
demasiado general (han sido destruidas las comunidades de Sevilla, Cérdoba, Jaén,
Almerfa, Sijilmasa, Marrakes, Fez, Tlemcen, Ceuta, Meknes y Dar'a) y pudiera estar
influida por el hecho de que su propio hijo habia islamizado. El inico documento
en cuanto tal es la carta en judeo-drabe publicada por Hirschberg en la que en enero
de 1148 Salomén Cohen escribe a su padre que vivia en Aden, pero nativo de
Sijilmasa, contdndole las violencias de la conquista almohade de la ciudad y la
imposicién de la conversion después de sicte meses de presion; relata los casos de
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Marrakes y Bugia, pero nada dice de Al-Andalus. Hay que tener en cuenta que el
comercio del oro de Suddn producia tensiones y los judios se dedicaban también a
ese comercio. El Sebeg Yéhudah de Salomén ben Verga cuando relata la peticién
judia a Ibn Tumart parece que estaba confundido con al-Hakim de Egipto y lo
mismo ocurre con Yosef ha-Kohen en “Emeq ha-bakah; Abraham ibn Daud, Sefer
ha-Qabbalah, menciona que Yéhudah ibn “Ezra’ tuvo gue huir de Granada.

No sabemos qué porcentaje permanecid musulman después de la conversién
forzosa de los dimmies (que no fue producto de un zahir sino de la violencia
ambiental} cuando pudieron volver a su primera religion. Al-Marrakusi afirma que
no hay ni una iglesia ni una sinagoga en Marruecos; que los judios son musulmanes
pero “Dios sabe lo que hay en sus corazones o detrds de las puertas de sus casas”.
Los conversos debfan llevar vestidos distitintivos y tenfan restringidas ciertas
actividades. Sahib al-Sala en al-Mann bi-I-Imama cuenta c6mo Ibrahim ibn Hamugk
se alié con los judios conversos de Granada para entregarla a Ibn Mardanis. El
traslado de Maiménides a Fez indicaria que la persecucién no eta uniforme en todo
el imperio almohade [Aqui’ la autora olvida que tuvo que huir a Egipto después de
haber sido ejecutado el gran rabino por falso musulman y que un crecido nimero de
literatos judios tuvieron que huir para refugiarse en la Espaiia cristiana]. En todo
caso, muchos judios buscaron refugio en tierras musulmans y otros lo hicieron en
las cristianas, donde en algunos casos como Mogeh ibn “Ezra’, no se encontraban
a gusto y afioraban sus dias en Al-Andalus; esta reacci6n podria explicar al arabismo
de los judios refugiados en tierras cristianas, que era como sus sefias de
autoafirmacioén. La Iglesia de Aragén admitia el paso de judio a musulmdn ¥
viceversa (quaestio del s. XV publicada por Stalls) pero los reyes de Aragén lo
castigaban con la pena capital desde finales del XIII. El problema surgié porque
muchos que habfan venido como judios huyendo de Al-Andalus, una vez a salvo
quisieron pasarse a musulmanes, pues habian islamizado con anterioridad.

Los Bildiyyin de Fez es un grupo que pretende descender de Jjudios convertidos
al Islam. Estas conversiones procederfan de tiempos de los Almohades y de los
Benimerines, pero sobre todo cuando en el s. XV se obligé a los judios a vivir en el
Mellah, preferirfan islamizar a dejar las sedes de sus lucrativos negocios. Hasta el
s. XVII se les llamaba despectivamente mukayirin “los emigrantes”; los
comerciantes Surafa’ (descendientes de Mahoma) que querian quedarse con el
monopolio de la alcaiceria los acusaron de malas artes camerciales y compincharse
con los judfos, pero nunca se les acusd, como se hacia con sus contemporineos
marranos en Espafia, de hipocresia en creencia religiosa. En torno a la lucha por el
dominio de la alcaiceria hay dos obras: una andnima en contra de los conversos,
Dikr gittat al-muhayirin al-musammin al-yawm bi-l-bildiyyin, y otra a favor, por
el bildiyi Muhammad Mayyara (1591-1662), Nasihat al-mugtarrin; esta obra
enfoca la piedad y mérito personal como lo més valioso del individuo y no ¢l origen,
y afirma que no es legal discriminar a un musulmén por su origen; duda del origen
drabe de los surafa’ y de los andalusiyyim, que presumfan, ademds, de ser oriundos
de ciudades de Espafia en sus apellidos, cuando su origen era realmente bereber,
hispano-romano o eslavo, también convertidos al Islam; los bildiyies, como hijos de
Israel, podian presumir de descender de un profeta, Asi, en la polémica los bildiyies
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acaban participando del concepto de linaje como superioridad mantenido por sus
adversarios. Esta crisis podria interpretarse como sefial de la estabilizacion del
marabutismo marroqui, que aiina genealogia y milagros y buenas acciones.

{La anémala extensién de esta resefia espero que sea perdonada por el interés de los
temas que trata este volumen del J/OS].



