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Las Cantigas de Santa Maria de Alfonso X han sido analizadas desde casi todos
los puntos de vista imaginables. Su valor cultural trasciende el mero plano literario y
son valiosa fuente de informacion sobre la musica, la pintura, las costumbres y tipos
sociales e incluso los atuendos de la sociedad castellana del siglo XIII. El terreno de
las mujeres no es una excepcion. Como ha observado Connie L. Scarborough, en las
Cantigas aparecen mujeres de todo tipo y constituyen un buen compendio de las
actividades y actitudes femeninas en el siglo XIII castellano:

Se presentan mujeres desde la familia real hasta las mas pobres; monjas y
mujeres laicas; esposas y madres; mujeres ejercitando todo un rango de
trabajos —desde el cuidar ovejas y gusanos de seda hasta servir como
taberneras, tejedoras y parteras. También se representa a mujeres de toda
indole: esposas fieles y adulteras; mujeres devotas y sacrilegas; las de
religion cristiana, musulmana y judia, las frivolas y las diligentes. (18)

Una lectura atenta de las cantigas en las que aparecen moras y judias en la obra de
Alfonso X llama la atencion sobre varios hechos relevantes en cuanto a su tratamiento
como mujeres y su representacion como miembros de culturas no dominantes en la
sociedad cristiana, es decir, como pertenecientes al espacio marginal de la alteridad.
Las judias y moras de las Cantigas entrarian en la categoria de Otras, al igual que cada
mujer en una sociedad de dominio patriarcal, pero el narrador de los milagros
marianos parece realizar un esfuerzo consciente por desmarginalizar su adscripcion a
las culturas marginales. En las miniaturas de las Cantigas se observa que este proceso
desmarginalizador intenta que moras y judias no se diferencien de las mujeres
cristianas ni en su descripcion fisica, ni en su atuendo. El mismo efecto producen
varias caracteristicas del texto escrito. Sin ir mas lejos, su clasificacion como mujeres
monogamas, casadas y con hijos a su cargo, persigue un alejamiento gradual de su
inicial estado de outsider y un paulatino acercamiento al modelo conformado para la
mujer de la cristiandad. En este desplazamiento de los margenes hacia el centro se
consigue, ademds, desvincular a la mujer de la parte masculina de su cultura originaria
y dejarla sola y desamparada, en un evidente estado de necesidad e indefension. Como
mujer desvalida y sin la proteccion masculina de su cultura original, su cuerpo se
objetualiza para la vision cristiana masculina. Al igual que en otro discurso religioso,
el hagiografico, la exposicion del cuerpo femenino ofrece en las Cantigas una
oportunidad para la deleitacion visual erdtica, aspecto éste, claramente apreciado en
las representaciones de las miniaturas. En este amplio abanico de retratos femeninos
sorprende el hecho de que las moras y judias aparezcan casi en su totalidad descritas
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con dos rasgos comunes: son madres y su historia termina con la conversion de la
protagonista y de sus hijos. Las musulmanas aparecen exclusivamente en el papel de
madres (cantigas 167 y 205), mientras que las hebreas responden a este papel en las
cantigas 4, 6 y 89. El ultimo caso es la cantiga 107, en la que se relata la historia de
una judia adultera, que no es madre ni esposa.

Las primeras conclusiones que se desprenden de estas observaciones muestran un
desinterés explicito por diferenciar a las mujeres de ambas religiones en cuanto a sus
actitudes. Tanto las moras como las judias son madres, todas abogan por la vida de sus
hijos y responden ante la llamada de la maternidad con una vehemencia superior en
muchas ocasiones a la que caracteriza a algunas mujeres cristianas de la misma obra.'
Por otro lado, no aparecen adscritas a ninguna profesion o clase social como ocurre
con las mujeres creyentes cristianas; su estatus en la sociedad viene marcado por su
profesion religiosa. La pertenencia a una religion no cristiana es el punto singular que
se emplea en el relato como contraste de la historia. Constituye el tnico aspecto
verdaderamente negativo en su caracterizacion y desaparece tras el desenlace, puesto
que todas ellas acaban renunciando a su primitiva religion y convirtiéndose al
cristianismo. La conversion presenta un punto discrepante en la interpretacion de
hombres y mujeres moros y judios en los milagros de las Cantigas y contribuye a lo
que puede calificarse como un intento expreso de marcar diferencias de género en la
obra.

La caracterizacion de los dos sexos, masculino y femenino, entre personajes de
ambas religiones ofrece una distincidon radical. Del total de 427 cantigas, 30 tienen
personajes judios. Albert 1. Bagby halla 16 en las que un personaje judio masculino
aparece como archienemigo de la cristiandad, cuatro en las que es descrito como
abogado del diablo, cinco en las que el retratado es un judio avariento, una en la que es
un traidor y Unicamente tres en las que el retrato es positivo y coincide con casos de
conversiones; una de ellas corresponde a la historia de la judia adultera, cantiga 107
(1987, 238-42).% En estas 30 cantigas, la mujer aparece como co-protagonista en dos
(niimero 4 y 6) y con caracter de auténtica protagonista en las otras dos (89 y 107).

Respecto a la contraparte islamica, ésta se halla representada en 35 cantigas.
Bagby clasifica a los personajes moros en seis categorias: El moro como un invasor
aparece en diez cantigas, representado como traidor lo hallamos en tres cantigas; como
pagano en siete cantigas y en el papel de perseguidor cruel en cinco cantigas (1968,

" Los casos de madres infanticidas que aparecen en las Cantigas presentan a perpetradoras cristianas en
casi todas ellas: la cantiga 17, el caso de la viuda romana (y por tanto pagana, todavia no cristiana) que
comete incesto con su hijo, queda embarazada y mata al hijo resultante de su pecado; la cantiga 201
recoge la historia de una madre soltera que asesina a los tres hijos habidos de su amante; y la 399 versa
sobre una madre egoista que medita la posibilidad de acabar con un hijo molesto clavandole un punzén
en la cabeza.

? Iméagenes de judios como archienemigos de la cristiandad se pueden ver en las cantigas 4, 6, 12, 22,
34, 71, 91, 109, 135, 149, 187, 238, 286, 390, 415 y 426. Para judios como abogados del diablo:
cantigas 3, 108, 109 y 425. Para judios como simbolo de la avaricia: 25, 27, 51, 85 y 312. Judio traidor:
cantiga 348. Judios convertidos: 89, 133 y 107.
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47-115).> El moro acusado de tener relaciones sexuales con una cristiana aparece en la
cantiga 186; este moro es condenado a muerte, aunque su culpabilidad es cuestionable
puesto que duerme con la mujer cristiana por orden de la suegra de ésta. Por ultimo,
cantigas con una aproximacion positiva a la figura del moro son las 46, 167, 181 y
205, que aportan casos de conversiones masculinas; excepto la 205, en que es una
mora quien se convierte; moros descritos como virtuosos y civilizados, no
necesariamente a causa de su conversion, aparecen en 328, 344, 358 y 379. Se aprecia
pues, en el relato textual, una descripcién mayoritariamente negativa tanto de los
hombres musulmanes como de los hebreos.

Cantiga 6, Judio infanticida.
(Ms. T-I-1, fol. 13v)

Para completar la descripcion masculina de la presencia mora y judia en las
Cantigas se hace necesario acudir a un examen de las miniaturas que las acompafian.
Como veremos, la imagen pictorica resulta altamente reveladora en la diferenciacion
entre sexos.’ Bagby observa que la iconografia pictorica de los judios es normalmente

* El moro como un invasor aparece en las cantigas 28, 63, 165, 271, 292, 323, 329 360, 361 y 38;
representado como traidor lo hallamos en la 185, 265 y 345; como pagano en 99, 169,183, 192, 215,
229 y 346; en el papel de perseguidor cruel en las cantigas 95, 176, 227, 325 y 359.

* Mientras que para el texto de las Cantigas sigo la edicion de Walter Mettman (Alfonso X 1986), las
observaciones sobre las miniaturas provienen del estudio arqueoldgico de José Guerrero Lovillo,
edicion que incluye reproducciones de las imagenes en blanco y negro de las contenidas en el codice T-
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negativa: “Furthermore, as is evidenced by the miniatures which accompany the
poems, the Jews are usually depicted as having hooked noses and evil or vacuous
expressions —physical ugliness being seen as reflection of spiritual depravity” (1987,
239). No hay mas que ojear las cantigas 4 y 6, por ejemplo, para corroborar esta
descripcion; en ellas se relata la historia de dos hombres judios infanticidas y en la
cantiga 4 se anade el agravante de que el nifio es el hijo del asesino. Se observa una
nariz prominentemente ganchuda, cejas mas espesas de lo normal, mirada aviesa, pelo
y barba abundantes y normalmente mas oscuros que los usados para los cristianos.

Los personajes masculinos quedan ademds identificados como judios por su
atuendo. En las Partidas se establece explicitamente un distintivo especial para la
cabeza (7.24.11), que consistia en un bonete o gorro puntiagudo o agallonado, segin
nota Guerrero Lovillo en su estudio sobre las miniaturas de las Cantigas (187).” En
Sevilla, incluso, consta que debian traer una sefial de pafio colorado sobre el hombro
derecho.’ La vestimenta del musulméan estaba formada basicamente por una prenda
denominada aljuba, otra tinica algo mas amplia, la almexia, un manto sin forma
determinada, el alquicel, que los arabes se colocaban en una forma especial que les
hacia reconocibles y un turbante sobre la cabeza (Guerrero Lovillo 183-86). Existe
ademas en las Cantigas una representacion racial del moro con una doble iconografia:
o bien aparece en las miniaturas como un hombre de raza blanca ataviado con las
prendas descritas anteriormente y con turbante, o uno de raza negra, con vestimenta
menos rica y desprovisto de turbante.” Los ultimos parecen representar una clase de
soldados rasos o sirvientes, y, como en el caso de la cantiga 186 en la que un moro
duerme con una cristiana, el moro negro se encarga de cometer los peores pecados.
Sobre la connotacion racial peyorativa debida al color negro, no hay que olvidar que el
diablo aparece representado en varias cantigas como un hombre y, mas
frecuentemente, como un ser con caracteristicas bestiales de color negro.®

Si la figuracion de representantes masculinos en las miniaturas de Las Cantigas
busca una diferenciacion muy explicita para los creyentes judios y musulmanes, no
ocurre lo mismo con sus contrapartes femeninas. Las mujeres judias y moras no se

I-1. El estudio de Ana Dominguez, también ofrece datos interesantes, pero se ocupa mas de la
representacion de la figura del rey Alfonso X en las miniaturas y no ofrece imagenes.

> “E mandamos que todos quantos judios o judias biuieren en nuestro Sefiorio, que traigan alguna sefial
cierta sobre las cabegas, e que sea atal, por que conozcan las gentes manifiestamente qual es judio, o
judia. E si algun judio no leuare aquella sefial: mandamos que peche por cada vegada que fuere fallado
sin ella, diez marauedis de oro: e si non ouiere de que los pechar resciba diez azotes publicamente por
ello” ( Partidas 7.24.11).

6 “Eran obligados a traer una sefial de pafio colorado sobre el hombro derecho, lo que anteriormente
habia mandado Gregorio IX al Obispo de Coérdoba para que fueren conocidos de los cristianos
conforme lo habia dispuesto el concilio lateranense” (J. M. Montero de Espinosa, Relacion Histérica de
la Juderia de Sevilla [Sevilla: El Porvenir 1849], 11 [citado en Guerrero Lovillo 187]).

” Asi pueden ser vistos en las cantigas 46, 63, 95, 155, 169, 181, 185 y 186.

¥ La representacion racial del diablo con este color llega hasta la misma Santa Teresa, quien en su Vida
narra como en uno de sus arrebatos misticos se le aparecié un diablo de fea catadura y de color negro
(367).
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diferencian de las cristianas ni en el color de la piel ni en sus vestimentas. No existe ni
un solo caso en el que su color étnico se diferencie del blanco y, lo que resulta atin
mas interesante, sus ropajes y los usados por las cristianas son practicamente
indistinguibles. Para las judias, el atuendo se diferenciaba unicamente en la ausencia
de adornos, ausencia prescrita por las leyes tal como se documenta en las cortes de
Jerez de 1268: “Las judias non puedan vestir orfres, nin cintas, nin tocas con oro nin
¢apato dorado”.” Pero esta ley contradice una parte de la dictada para los judios en
general, en la que se ordenaba un distintivo especial para la cabeza a hombres y
mujeres (véase nota 4). De cualquier modo, en ninguna de las miniaturas se retrata a
las mujeres judias con tocas, gorros o tocados especiales que las distingan de los
usados por las cristianas. Nada nos dice Guerrero Lovillo en su estudio arqueoldgico
sobre el atavio de las moras, excepto que el color amarillo estaba reservado para ellas
y prohibido para los hombres. Renée Levine Melammed documenta una vestimenta
tradicional que exigia el encubrimiento casi total: “Their required mode of dress
scarcely allowed for recognition” (117). Sin embargo, en las imagenes de las
miniaturas llevan el rostro descubierto, haciendo caso omiso de la costumbre
musulmana, y no se detecta ninguna vestimenta especial que las distinga de las
cristianas.'’

Todas estas consideraciones llevarian a la conclusion de que las mujeres de las
creencias hebraica y musulmana aparecen en los textos y las representaciones graficas
de las Cantigas con un tratamiento diferenciado del de los hombres de las mismas
profesiones religiosas, tratamiento que muestra una actitud mas positiva hacia sus
representantes femeninas. Asi lo han estimado un grupo numeroso de estudios criticos.
Bagby argumenta que las judias y moras reciben un tratamiento mas compasivo que
los miembros masculinos (1968, 202); como prueba de su afirmacion remite a las
cantigas 89, 107, 167 y 205. Benaim de Lasry concluye que en la cantiga 107 la judia
adultera aparece descrita en el texto bajo una luz positiva y nota su “striking non-racist
neutrality” (301); mientras que Bagby lo atribuye al hecho de que los personajes
femeninos que se convierten reciben invariablemente una caracterizacion positiva
(1987, 242). Lo mismo se ha observado sobre la representacion de las miniaturas:
todas son mujeres hermosas desprovistas de cualquier signo de fealdad o
caricaturizacion propios de los hombres (Hatton & Mackay 194).

Pero ésta puede ser una conclusion precipitada. Es cierto que, en general, se trata
de retratos que contrastan con la animadversion mostrada hacia los hombres de las
culturas arabe y judia, tanto en el aspecto textual como en el pictorico. Con la
excepcion de Marisaltos en la cantiga 107, no han cometido ningin pecado y su

? Cortes de los antiguos reinos de Leon y Castilla [Madrid: Rivadeneyra, 1861-1903]. La informacion
aparece en I, 68 [cit. en Guerrero Lovillo 188]).

19'Se sabe poco sobre los estadios del uso del hijab, velo o tapamiento para todo el cuerpo. Paso6 de ser
una eleccion a una imposicion para las mujeres musulmanas en todas partes, pero puede confirmarse
que ya hacia la mitad del siglo VIII su uso habia sido sancionado como obligatorio y se aplicaba en una
gran parte del dominio musulman (Stowasser 93).
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bondad natural queda resaltada desde el principio, sobre todo en el caso de las figuras
de madres.'' Como se ha podido apreciar, se marca una distancia expresa entre los
personajes masculinos y femeninos, tanto en su apariencia exterior como en su
catadura moral. No me parece, sin embargo, que esta caracterizacion responda a una
concepcidn gratuitamente positiva por parte de Alfonso X y de sus colaboradores en
cuanto a las Otras de la sociedad castellana. En su configuracion han intervenido
varios agentes con un ideario politico-social muy concreto, como veremos.

En general, la voz de las mujeres en las Cantigas llega al lector a través de varios
filtros (Scarborough 16). La audiencia recibe a la mujer mediatizada en una triple
vertiente: la de la voz narrativa, la del signo religioso y una ultima producida por la
autoria narrativa masculina. En primer lugar, estas historias no son relatadas usando
una técnica autobiografica, sino en tercera persona por un narrador omnisciente que
controla en todo momento el discurso.'? Rachel, la madre de la cantiga 4, horrorizada
al ver que su esposo ha echado al hijo de ambos al horno “deu grandes vozes” (v. 74),
pero el lector las percibe como gritos amortiguados por la perspectiva del narrador,
nunca en primera persona. Este mismo milagro, narrado en los Milagros de Nuestra
Sefiora de Berceo, tampoco concede la voz en primera persona a Rachel; como en la
cantiga, solamente se reflejan las palabras textuales del hijo, porque €l es quien ha
comenzado la devocion a Maria. Sin embargo, Berceo omite el detalle de la
conversion de la madre y el hijo judios y narra con mucha mas extension la reaccion
de dolor de la madre, ademéas de describir pormenorizadamente el terrible castigo que
recibe el padre."

Tampoco se halla ni una sola palabra puesta en boca de las mujeres moras o judias
en las cantigas 6, 89 y 205. En nuestros ejemplos de madres, unicamente la madre
mora de la cantiga 167 (a la que la Virgen le resucita su hijo muerto) dialoga en seis
versos con otras moras y lo hace para defenderse de sus acusaciones por implorar a
Maria:

Mais ela lles dis’: “Amigas, / se Deus me de mal defenda,

" Incluso en este caso, la cantiga de Alfonso X nunca sefiala explicitamente cual era el pecado
cometido, mientras que una version anterior de la misma historia (Fidel Fita), declara la inocencia del
pecado de adulterio del que es acusada. Sigo la traduccion del texto en latin por el P. Fita ofrecida por
Benaim de Lasry en su articulo.

12 Todas las cantigas alfonsinas presentan en su narracién un narrador omnisciente en tercera persona.
Sin embargo, en algunas de ellas aparecen mujeres cristianas que intervienen en el relato con su propia
voz en, al menos, dos ocasiones. Véanse las cantigas 5, 7, 17, 21, 43, 55, 58, 62, 64, 68, entre otras.

" La cantiga presenta a la madre del nifio judio dando grandes voces; Berceo nos la presenta gritando y
arafiandose las mejillas, que tiene rotas (estrofa 364). Por otra parte, del judio infanticida de la cantiga
se sabe que recibe la misma muerte que ¢l quiso imponer a su hijo y se le dedican 4 versos (101-104);
en el texto de Berceo se describe en tres estrofas completas (371-3) el apresamiento, condena y
ejecucion de la pena del judio, describiendo como el fuego le va quemando y su ropa se va convirtiendo
en carbon y cenizas dentro del horno y como los cristianos, en lugar de rezar oraciones por su alma, le
dicen que “Qual fizo, atal prenda”. El sentimiento de venganza y de antisemitismo estd mucho mas
acentuado en Berceo, que ni siquiera narra al final la conversion del nifio y de su madre.

eHumanista: Volume 12, 2009



Ana Benito de Pedro 93

a mia esperancga creo / que vossa perfia venga.

Ca eu levarei meu fillo / a Salas desta vegada

con ssa omagen de cera, / que ja lle tenno comprada,

e velarei na egreja / da mui benaventurada

Santa Maria, e tenno / que de mia coita se senga.” (vv. 17- 23)

Cantiga 167, Hijo muerto (Ms T-
I-1, fol. 224r)

La protagonista del milagro tiene derecho a su propia voz unicamente en el preciso
momento en que se inicia su proceso de conversion. Existe un fin claramente
propagandistico cuyo proposito ultimo es una defensa de la fe verdadera, a la que
pertenece el autor cristiano. Esta fe se contrapone a otra errénea, una creencia en la
que las divinidades no conceden el favor que se produce en la fe cristiana, en nuestro
caso, el milagro de la resurreccion del pequefio hijo de la mujer mora.

Tras el filtro mas evidente del discurso indirecto, se percibe un segundo tamiz
producido en el terreno religioso, el del mensaje evangelizador. Todas las mujeres
moras y judias tratadas resultan ejemplos positivos en cuanto que abandonan su
religion por una nueva, la cristiana del autor y, por extension, también la de la
audiencia a la que el texto va dirigido. Las Cantigas, resulta necesario recordarlo,
responden a un texto disefiado con el propdsito de fomentar el culto marioldgico, tan
fructifero en el siglo XIIL.'* Cada uno de los milagros narrados posee un desenlace que

' En el curso del siglo XIII se produjeron en Europa, en un espacio de veinte afios, tres colecciones
principales de milagros conseguidos a través de la intervencion de la Virgen: la de Gautier de Coinci en
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refuerza, a través de un ejemplo individual, las ventajas de la devocion mariana. En un
intercambio espiritual con tonos mercantiles, la Virgen concede a sus devotos, o
potenciales devotos, favores sobrenaturales reservados unicamente para quienes
invoquen su nombre en tono suplicante. Es en este contexto donde debemos situar a
las madres moras y judias de las Cantigas, todas modelos de casos de un error, la
religion judaica o musulmana, rectificado en una conversion. El mensaje didéctico
sefiala la supremacia de la religion cristiana sobre la islamica y la hebrea y refuerza el
caracter ecuménico de la Iglesia; el propdsito fundamental es convencer con obras
sobre el yerro espiritual en el que las otras creencias se hallan y conseguir la
conversion a la unica fe verdadera, el cristianismo. Las conversiones no forzadas eran
un punto programatico del impulso evangelizador de la Iglesia y aparecen, asimismo,
contempladas en las Siete Partidas:

Fuerca, nin premia non deuen fazer en ninguna manera a ningund Judio,
porque se torne Christiano; mas por buenos exemplos, e con los dichos de
las Santas Escripturas, e con falagos los deuen los Christianos convertir a
la Fe de nuestro Sefior Jesu Christo. (7.24.6). Por buenas palabras, e
conuenibles predicaciones, deuen trabajar los Christianos de conuertir a
los Moros, para fazerles creer la nuestra Fe, e aduzirlos a ella, e non por
fuerca, nin de premia. (7.25.2)

Las mujeres moras y judias de las Cantigas renuncian a su religion para abrazar la
nueva fe, y nunca dirigen sus acciones contra la cristiandad o sus representantes, frente
a una abrumadora mayoria de hombres de las mismas religiones que no renuncian a
ellas y actian, de una forma u otra, contra los creyentes cristianos. La eleccion de las
mujeres como via mas accesible para la evangelizacion de otras culturas resulta
premeditada.

Tras considerar el filtro del discurso indirecto y el del mensaje evangelizador, aun
debemos remitir a un tercer filtro, comun a la representacion de todas las mujeres de
las Cantigas, el del sexo del autor. La autoria de esta obra es unanimemente atribuida
al monarca Alfonso X y a su grupo de colaboradores, entre los que no figura, que se
sepa, ninguna mujer, y menos una mujer musulmana o hebrea. Debemos asumir, pues,
que el artifice o artifices de las historias narradas son representantes masculinos
inscritos en una sociedad de corte patriarcal. Entendemos que el sistema de valores
patriarcales es ampliamente compartido por autor y audiencia y que, tal como lo
utiliza Scarborough siguiendo las ideas de Spender, se refiere a un marco de referencia
para la obra literaria. De este modo, el autor controla el discurso, pero debe hacerlo
accesible a su publico a través del uso de una serie de convenciones que ambos, el

Francia, Miracles de Nostre Dame (ca. 1255), la de Gonzalo de Berceo, Milagros de Nuestra Sefiora
(ca. 1250) y la de Alfonso X, Cantigas de Santa Maria (ca. 1270). Para un estudio global sobre la
devocion mariana véanse, entre otros, los estudios de Raitt y O’Sullivan. Sobre el mismo tema, pero
con un estudio especifico en Espaina, McCormick y Gonzalez-Casanovas.
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autor y el publico, comparten. El significado de una obra se convierte asi en un asunto
institucional (16).

El numero de representaciones posibles de la mujer y, mas concretamente, de la
Otra, en la sociedad castellana del siglo XIII y los siguientes esta limitado por razones
intrinsecas al propio sistema patriarcal. El autor masculino no desea, ni prefigura,
mujeres fuera de los parametros establecidos por las reglas patriarcales, esta marcado
por ellas, mientras que la audiencia, o receptor del discurso, en general, no espera un
retrato femenino que sobrepase las fronteras establecidas de la dominacion
masculina.” El tipo de mujer transgresora que aparece a veces en los romances, las
colecciones de ejemplos, la épica o el teatro, a menudo es una infractora provisional,
que utiliza el atuendo y los comportamientos propios del hombre con un objetivo muy
preciso y regresa a su papel de subordinacién una vez conseguido su propoésito. En el
caso de que su sumision no se produzca, siempre debe autoexiliarse a un subsistema
en el que el contacto con el orden masculino sea minimo o inexistente.'®

Volviendo a las Cantigas, observamos que el tipo de rol asignado a las mujeres
moras y judias es una representacion que se conforma dentro de las expectativas
masculinas mas institucionales. En la mayoria de las cantigas en las que el personaje
femenino pertenece al islamismo o al judaismo, inicialmente se situa a la protagonista
dentro del 4mbito del matrimonio o no expresamente fuera de esta institucion, como
veremos en la cantiga 167. En la cantiga 4 se trata de una mujer judia, casada y con un
hijo; en la 6 se presenta a una viuda judia, asimismo con un hijo. La 167 describe a
una madre mora a la que se le ha muerto un hijo tras una enfermedad; el texto nunca
menciona su condiciéon de casada, pero en la tercera miniatura se representa a una
pareja de camino con una mula sobre la que se transporta el caddver del nifio; el texto
que la encabeza dice: “Como el padre y la madre llevan el fijo muerto alla.” Se da la
extrafia circunstancia de que el padre aparece retratado en traje de cristiano
peregrino.'” Aunque el texto no lo menciona expresamente, podemos interpretar por la
apreciacion de la miniatura que el lector de la cantiga asocia inconscientemente a la
mujer mora con una mujer casada. La mujer judia de la cantiga 89 es un caso de parto
con complicaciones y, de nuevo, no aparece mencion expresa del estatus marital de la

> Anne C. McCormick sefiala como publico més probable para las Cantigas una audiencia noble, la de
la corte del monarca, asi como la de los visitantes de la iglesia donde fue enterrado. Su redaccion en
lengua vernacula, y no en latin, apunta hacia una audiencia de amplio espectro, si bien los primeros
destinatarios parecen ser nobleza y clerecia (20). En los casos de relaciones sexuales mixtas estudiados,
el representante masculino es siempre un caballero cristiano noble (20).

'® Recuérdese el romance de la doncella guerrera, disfrazada de caballero, y modelos de virgo bellatrix
de la época medieval como las que aparecen en la General Estoria o la Primera Crdnica General de
Alfonso X, la Historia troyana y el Libro de Alexandre, por ejemplo.

" Dada la expresa prohibicién legal de los matrimonios mixtos, es poco probable que nos hallemos ante
un esposo cristiano. Quiza el miniaturista lo representa con el atuendo propio de cualquier persona que
iba en peregrinacion a un santuario cristiano en busca de un milagro. La madre mora habia decidido
acudir al amparo de la Virgen de Salas. Podria interpretarse que el padre obedece a un impulso
producido por un primer paso hacia la conversion, pero ni el texto menciona que ¢l se convierta, ni la
miniatura que presenta a la madre y al hijo recibiendo el bautismo incluye figura masculina alguna.
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protagonista, pero, puesto que no se alude a una situacion irregular, creo que el lector
asume, por un proceso de exclusion, que se trata de una mujer casada. El mismo
procedimiento seria aplicable a la cantiga 205 en la que una madre mora es salvada de
la muerte al caer de una torre en llamas con su hijo en brazos: puesto que no existe un
interés evidente en mostrarnosla en una situacion extramarital, asumimos que se trata
de una mujer casada. Muy al contrario, cuando alguna de estas protagonistas se halla
en una situacion de irregularidad, la cantiga es explicita sobre el tema. Este es el caso
de la mujer judia Marisaltos, acusada de cometer adulterio con un hombre cristiano
casado en la cantiga 107.

Si bien la religion judaica predica la monogamia, histéoricamente se han
documentado corrientes poligamicas en la ley hebraica. Levine Melammed atestigua
un incumplimiento de la ley promulgada por Rabbenu Gershom contra practicas de
poliginia que nunca fue universalmente aceptada en Espaiia.'® Por otro lado, las leyes
coranicas contemplan la poligamia como una practica encomiable, y, sin embargo,
esta tradicion -que seguramente afectaba a un buen nimero de mujeres islamicas- es
ignorada en la configuracion de los personajes de las cantigas. Como ocurrid en el
caso del atuendo indiferenciado del de las mujeres cristianas, se representa a una
mujer que en su estatus social se acerca al ideal de su contraparte cristiana. En la
convivencia heterosexual, el matrimonio permanece como el estado modélico para la
mujer, pilar fundamental de la vida social. Para M. E. Lacarra la vida doméstica,
entendida como la familia y la casa (familia y domus), forma la base de la sociedad
civil medieval (17). La pareja casada detenta una posicion dominante respecto a
hombres y mujeres solteros y es unicamente en el matrimonio cuando ambos pueden
adquirir plenamente sus privilegios legales. La mujer posee el poder dentro de la casa
y lo ejercita de forma mas ostensible cuando produce descendencia, lo cual, por otra
parte, constituye su funcion mas destacable y la razon principal por la que un hombre
la ha tomado por esposa.

Otra técnica utilizada en las Cantigas con referencia al marco de la mujer en
general se percibe en el terreno de las emociones. La madre judia de la cantiga 4 sale
dando grandes voces en ayuda de su hijo; la hebrea de la 6 busca a su hijo toda la
noche “ya muito chorando” (v. 52); la madre en trance de parto de la 89 aparece
“braadand’ e gemendo / e chamando-sse mui cativa” (vv. 24-25). Las reacciones de
estas madres, aparte de naturales, se magnifican en intensidad en un esfuerzo por
conformar la identidad femenina dentro del patron patriarcal. Segin Ugalde,
“femenine identity lingers precariously in the space of the irrational [...] because it is
a realm traditionally associated with patriarchal dominance: woman’s emotivity versus
man’s rationality” (228).

Las judias y moras de las Cantigas son Otras, puesto que son mujeres en una
sociedad de dominio patriarcal, pero el narrador realiza un notable esfuerzo por

8 En concreto, los rabies de Aragén nunca se definieron claramente sobre este tema. En Castilla,
tradicionalmente la sede de una influencia arabe mas notable, hubo varios intentos de prevencion contra
esta costumbre.

eHumanista: Volume 12, 2009



Ana Benito de Pedro 97

desmarginalizar su adscripcion a las culturas marginales. Este proceso
desmarginalizador se realiza en varios niveles. Como ya sefialé, su descripcion fisica 'y
de atuendo no las diferencia entre si y las equipara al conjunto de las cristianas, y, por
extension, al de las mujeres en general. El mismo efecto produce su clasificacion
como mondgamas, casadas (o al menos no en relaciones extra-maritales) y con hijos;
el objetivo perseguido es un alejamiento gradual de su inicial estado de outsider, como
mujer fuera de la religion y de las normas sociales del patriarcado cristiano y un
paulatino acercamiento al modelo conformado para la mujer de la cristiandad. En este
desplazamiento de los margenes hacia el centro se consigue, ademas, desvincular a la
mujer de la parte masculina de su cultura originaria y dejarla en un evidente estado de
necesidad e indefension. Scarborough conviene también en este punto y nota que en
las Cantigas de Santa Maria hay una propension a mostrar a las mujeres en
circunstancias vulnerables o lastimosas (18).

Observamos este hecho en la cantiga 4. Es la historia de un nifio judio, Abel, hijo
de un vidriero, que tenia trato con los nifios cristianos, de modo que un dia durante la
misa la Virgen se revela ante €l en una aparicion y le ofrece una hostia consagrada en
comunion. Cuando el muchacho cuenta este hecho en casa, su padre pierde los estribos
y lo arroja al horno de fundir vidrio. Rachel, su madre, sale a la calle pidiendo ayuda.
El nifo es salvado de la muerte por la Virgen y su padre echado al horno por los
cristianos testigos del milagro. Aunque el personaje central del relato es el nifio, los
padres aparecen representados en cuatro de las seis miniaturas, lo cual muestra la
importancia de sus papeles en el desenlace final. Esto es cierto especialmente para la
madre, cuyas acciones s6lo merecen en el texto ocho versos (vv. 70-78). La mayor
parte de la narracion pictérica tiene lugar en el espacio cerrado de la casa de la familia
hebrea, el espacio confinado que representa la alteridad. Es en este gueto familiar de
intramuros donde se produce el horrendo crimen. Se observan dos salidas, la de Abel,
que convive algunas horas cada dia con los niflos cristianos fuera de su casa, y la de
Rachel, su madre, quien huye a la calle de los cristianos pidiendo a gritos socorro para
su hijo, lo que permite que la justicia civil se restablezca, pues el padre infractor es
castigado con la misma pena que ¢l habia impuesto al hijo. Rachel es el personaje que
rompe el silencio de la marginalidad e inicia el proceso de integracion de ambos, su
hijo y ella, en la corriente mayoritaria a través de la conversion final. El padre,
caracterizado como un ser cruel en extremo, desprovisto incluso de un nombre que lo
individualice, ha quedado excluido del proceso de transculturacion. Con la
desaparicion del padre es mas que probable que la situacion econdomica en la que
quedarian el hijo y la madre fuera de desamparo y penuria. La madre ha pasado de
casada a viuda. Baer atestigua una situacion de mayor libertad y poder econémico para
las viudas cristianas y musulmanas en la Edad Media, pero no asi para las judias, cuya
posicion se debatia entre la ley talmtdica y las ordenanzas locales, siendo las leyes

eHumanista: Volume 12, 2009



Ana Benito de Pedro 98

hebreas mas desfavorables en cuanto a la herencia de propiedades (I, 318)."” Este
estado de indefension de la viuda es el expresado en la cantiga 6:

Avia en Engraterra / hua moller menguada,

a que morreu o marido, / con que era casada;

mas ficou-lle del un fillo / con que foi mui confortada,
e log’ a Santa Maria / o offereu porende. (vv. 11-15)

Notese que el adjetivo que caracteriza a la madre es “menguada” y tanto, que para
mantenerse debe recurrir a mendigar. El hijo, con gran talento para el canto, pide a su
madre que abandone la mendicidad porque quien le oye cantar le suministra dinero y
dadivas en alimentos: “Madre, fe que devedes, / des oge mais vos consello que o pedir
leixedes, / pois vos dd Santa Maria por mi cuanto vos queredes” (vv. 32-34). La
tragedia, como antes, se produce de la mano de un representante judio masculino,
puesto que al oirle cantar a la Virgen decide llevarse al muchacho a su casa y matarlo
con un hacha. La crueldad del crimen queda reforzada por las miniaturas que muestran
al judio infiriendo un hachazo en la cabeza al nifio, golpe que, como cuenta el texto, le
llega hasta los dientes y lo parte como si fueran lefa: “E deu-lle tal dua acha, que ben
atro enos dentes / o fendeu bees assi, ben como quen lenna fende” (vv. 44-45). Los
versos 49 y 52 describen a su madre como “mesquya” y “coitada” mientras busca con
angustia por toda la ciudad alguien que le dé noticias de su hijo desaparecido. Y como
en la cantiga anterior, es la comunidad cristiana en masa quien se encarga de hacer
pagar el crimen no s6lo al judio asesino, al que queman, sino a toda la comunidad
judia, a la que linchan. Aunque el texto no lo relata, en la cantiga 6 debemos suponer
que la madre, devota de Maria, a quien habia ofrecido su hijo desde el principio (v.10),
y el nifio objeto del milagro, escapan a esta masacre por su previa y probada devocion
a Maria.

No menos explicita es la cantiga 89, el caso de una judia en un parto complicado.
La cantiga la describe a lo largo del relato como ‘“astrosa,” “coitada,” “cativa,”
“desanparada,” “desasperada”. Todos estos adjetivos pueden muy bien referirse al
dolor fisico por el que pasa durante el parto, pero se hacen también eco de una
situacion de desamparo social. En ningin momento se habla de un conyuge o un
progenitor de sus hijos, pero tampoco se la califica con una mujer que hubiera tenido
sus hijos en una relacion extramarital; en esta ocasion se trata de una madre con una
hija pequefia y un recién nacido resultante del parto. Su aislamiento es tan notorio que
las otras mujeres judias la abandonan, llaméandola “ereja.” Se trata otra vez de una
mujer sola con sus hijos que termina por convertirse, bautizarse y hacer bautizar a su
descendencia.

2% ¢¢

' Segun Baer, “generally speaking, according to Jewish law, widows do not inherit from their
husbands. Rather, they either receive their ketubah (marriage portion) or are maintained out of their
husband’s estate. It was not uncommon for husbands in many periods of Jewish history to have recourse
to non-Jewish legal systems in order to leave a greater part of their estates to their wives” (I, 318).
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En la 167, encontramos paralelismos obvios con las situaciones descritas
anteriormente. Una mujer mora pierde a su hijo tras una enfermedad fatal y lleva el
cadaver del pequefio ante la Virgen de Salas pidiendo un milagro. La Virgen se lo
concede y resucita a su hijo después de llevar éste tres dias muerto. También en este
caso el personaje muestra su dolor “con coita do fillo” (v. 10) y es amonestada por las
otras mujeres de su comunidad, quienes le reprochan su conducta: “Mais las mouras
sobr’ aquesto lle davan mui gran contenda” (v. 16). Igualmente es presentada en el
texto con carencia de una contraparte masculina. De nuevo la conversion afecta a la
madre y al hijo resucitado. Por ultimo, la madre mora de la 205 es salvada de morir
quemada y asfixiada en el asalto de una fortaleza musulmana a cargo de tropas
cristianas. Al verla los caballeros cristianos atrapada por el fuego con su hijo pequefio
en brazos, les recuerda la imagen de la Virgen con el nifio y todos le ruegan para que
estos dos inocentes sean salvados a pesar de que se trata de paganos: “Que os de morte
guardasse, pero que eran pagdos” (v.59). La cantiga no describe a la mora asociada a
ningun hombre, ni muestra ningun varon de su religion dispuesto a ayudarla, pero si la
caracteriza con el arquetipico adjetivo de “mesquya” (v. 42); por otro lado, la
conversion les afecta solo a ella y a su hijo después del milagro: “E a moura foi
crischaa e seu fillo batigado” (v. 70).

El resultado de la conversion, tras el milagro de la Virgen, produce mujeres solas
con hijos a su cargo. La representacion masculina se corta de raiz como en las cantigas
4y 6, o se difumina en el resto de los casos de tal forma que lo que el lector percibe es
la sola presencia femenina idealizada en su representacion de la maternidad. Como
Susanne Kappeler observa, las mujeres imaginadas, las de la mente, se reagrupan en
otras categorias:

The cultural marginalization of women is, of course, a more complex
process than their physical marginalization. The women of the mind
cannot be so easily dispersed. Sayings, dreams, games, stories,
superstitions, the language itself, recall them. The women of the mind,
instead of being dispersed, have been co-opted into other categories so that
the category woman has lost its central importance. Mostly they have been
co-opted into the family and into the spectacle. (72-3, énfasis mio)

Esta reagrupacion coincide en gran medida con la experimentada por las mujeres
moras y judias en las cantigas. Existe una intencidon obvia de conectar estas imagenes
de madres con la madre divina por excelencia, la Virgen Maria. El rol de la
maternidad no se puede adjudicar con exclusividad a moras y judias en las Cantigas,
ya que existen otros muchos ejemplos que afectan a mujeres cristianas, pero resulta
revelador que sea el elegido para representar mayoritariamente al sexo femenino de las
culturas marginales. La castidad o la maternidad son los parametros ideales dentro de
los que a menudo se enmarca a las mujeres en la obra mariana alfonsi. Ambos
parametros reflejan dos facetas basicas con las que la Iglesia habia formado la
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imagineria cristiana de Maria: su virginidad y su rol como madre de Cristo. La
insistencia en el primer aspecto se reserva con exclusividad para mujeres cristianas
(ninguna de las mujeres moras o judias es ya una doncella) y sin embargo se las
inscribe casi con monotonia dentro del segundo, es decir, en el rol de la maternidad.?’
Como en el cruel caso expuesto en la cantiga 105 (véase la nota 20), el estado de
virginidad mantenida a través de la castidad convierte a estas mujeres en inaccesibles
sexualmente a perpetuidad. Con frecuencia es presentado con caracter sagrado, bien ya
sea por decision propia de la mujer o bien por imposiciéon de la Virgen, y su
interrupcion violenta acarrea para el infractor castigos divinos que afectan a su alma y
a la integridad de su cuerpo terrenal.

La autoria patriarcal de las Cantigas no marca a las mujeres moras y judias con la
cualidad de intocables, sino con el signo de la accesibilidad. Varios medios han sido
utilizados para lograr este objetivo: primero, la falta de diferenciacion respecto a
cualquier mujer cristiana en el aspecto exterior (raza y atuendo); segundo, su
caracterizacion sexual como no-virgenes; tercero, su adscripcion a uno de los roles
modélicos sociales, el de madre; cuarto, su desvinculacién radical del dominio
patriarcal de los hombres de su cultura y, por tanto, su representaciéon como mujeres
vulnerables; y quinto, su conversion a la fe cristiana dominante, con lo que se salva el
ultimo obstaculo que hacia socialmente inviable una relacion sexual de caracter mixto.
Las mujeres moras y judias alfonsinas se presentan como “fair game” en caso de que
un vardn cristiano decidiera aproximarse a ellas. Esta vision contrasta con las
disposiciones legales vigentes en Castilla, como ya se vio.

No pretendo afirmar que exista una caracterizacion rotundamente sexualizada de
las mujeres moras y judias en las Cantigas de Santa Maria y que el mensaje moral-
religioso quede oscurecido como el mas evidente, pero creo que un andlisis atento
revela que esta condicion se plantea como una posibilidad, o quizd como una fantasia
erdtica masculina, algo no tan infrecuente en otros ejemplos de los milagros
alfonsinos. El subtexto sexual no forma parte de un discurso velado, sino que aparece
con profusion en las Cantigas, con ejemplos explicitamente sexuales y otros
connotados como tales: uno de los casos mas conocidos es el de la cantiga 7, que narra
el milagro de la abadesa encinta a la que el obispo examina desnuda.?' El voyeurismo

2 El caso mas extremo de virginidad corresponde a la cantiga 105, en la que una doncella cristiana tiene
voto de castidad impuesto por la Virgen. Al ser casada, la Virgen la protege de la consumacion del
matrimonio mediante un milagro que impedia la penetracion a su marido. Tras varios intentos fallidos,
el esposo —exasperado— efectia un corte en la vagina de su esposa empleando un cuchillo, pero ni aun
en este caso consigue su intento.

! La aparicion de motivos profanos sexuales en textos sacros y a la inversa aparece profusamente
documentado en obras literarias de la Edad Media. Para un estudio detallado del aspecto sexual de las
Cantigas remitimos al trabajo de McCormick. El caso del poema de la Vida de Santa Maria Egipciaca
en el que se cuentan sus pecaminosas aventuras sexuales en su etapa de prostituta, y cuando se retira a
hacer penitencia al desierto como una eremita, se la describe en traje harapiento de ermitafia. Benjamin
Liu estudia el caso de una cantiga d’escarnio y maldecir en la que una prostituta llamada Maria realiza
una felacion y la compara con la pasion de Cristo. Sobre la influencia de la literatura profana en la
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aparece en este milagro y en los de las moras y judias convertidas. En las miniaturas, a
menudo mas explicitas en el terreno sexual que el texto de las Cantigas, se da cuenta
del bautismo de las mujeres moras y judias como casos de bautismo por inmersion. De
este modo, aparecen mujeres desnudas de la cintura para arriba, sentadas dentro de una
pila bautismal. Las cantigas 89, 107,108 y 167 retratan a mujeres en esta situacion,
con la salvedad de que en los casos de conversion familiar los hijos también aparecen
dentro con la madre, e igualmente desnudos. A pesar de que las mujeres en los tres
casos se cubren los pechos con las manos unidas en signo de oracion, la mirada de la
audiencia masculina interna, es decir, la del texto pictorico de la obra, se dirige
directamente a su cuerpo; y esta observacion es valida tanto para los personajes legos
retratados como para los de la clerecia.”> Poco o nada impide suponer que la
representacion grafica de mujeres sin ropa no fuera disefiada también para la mirada
de la audiencia externa masculina, la del lector / espectador de las Cantigas. Sin
embargo, las mujeres cristianas presentes en las miniaturas normalmente mantienen
sus ojos a la altura de la cabeza de la bautizada, o son situadas detras de ella, o delante
en un segundo plano.

Kappeler en su estudio sobre el significado de mirar a las mujeres, un estudio que
parafrasea el realizado por John Berger respecto a las razones por las que se mira a
animales y que equipara a ambos, sefiala las implicaciones sociales de este hecho:

In the accompanying ideology, women are always observed. The fact that
they can observe us has lost all significance. They are the objects of our
ever-extending knowledge. What we know about them is an index of our
power, and thus an index of what separates us from them. The more we
know, the further away they are. (74, énfasis mio)

Al igual que en otro discurso religioso, el hagiografico, la exposicion del cuerpo
femenino ofrece en las Cantigas una oportunidad para la deleitacion visual erdtica.
Como McCormick puntualiza, “the religious narrative erotically titillates the audience,
and yet stylizes a taboo object of vision into an acceptable, even moralizing package”
(157). En nuestro caso, el objeto-tabt eréticamente estilizado es el de la mujer exotica,
previamente inaccesible, miembro de la cultura marginal; en el paquete moral se

religiosa, véanse los estudios que rastrean la influencia de canciones de amor seculares en la literatura
religiosa, especialmente la mariologica (Drzewicka, Jeanroy y McClellan).

*? Frente a las cuatro cantigas de mujeres convertidas y retratadas desnudas durante el bautismo, sélo
hemos hallado dos de hombres convertidos en la misma situacion, las cantigas 46 y 192. Ambos son
moros, el primero es un hombre blanco, al que se bautiza mientras permanece desnudo de rodillas en el
altar. Las miradas del clérigo y de los fieles masculinos se concentran en el jarro con el que se echa
agua. Las mujeres presentes en la ceremonia tienen el acceso visual al hombre desnudo parcialmente
amurallado por los cuerpos de los hombres que se sitian delante de ellas. La 192 presenta a un moro
negro bautizado por inmersion en la pila bautismal, también desnudo; sin embargo, la mirada del
sacerdote que administra el sacramento se enfoca en los ojos del nuevo creyente.
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destaca la inclusion de esta mujer entre las mujeres accesibles, las de la propia
religion, las de la cultura central.

En el proceso mismo de desmarginalizacion reside, por extension, un intento de
erotizacion de la parte marginada, y un procedimiento de transculturacion, fendémenos
comunes al sistema historico de la colonizacion. Anne McClintock describe los
avances imperialistas del periodo colonial con dos caracteristicas ya mencionadas para
moras y judias en territorio castellano: la feminizacion de los terrenos nuevos e
inexplorados y la condicion de la mujer como el primer elemento que la cultura
dominante intenta asimilar (24). La conexion con las mujeres musulmanas y hebreas
de las Cantigas salta a la vista. El discurso literario de la Reconquista feminiza
también al elemento marginal como el mas fragil, aquel punto donde la frontera se
hace mas vulnerable y puede ser traspasada. Se trata del mismo punto donde se
enfatiza una afirmacion del varén cristiano como agente del poder establecido, un
poder usado de facto como supremacia cultural a través de la eleccion de la religion
correcta, imaginado, por otro lado, como dominio sexual. La misma autora llama la
atencion sobre el fenomeno de la transculturacion:

At the same time, the dangers represented by liminal people are managed
by rituals that separate the marginal ones from their old status, segregating
them for a time and then publicly declaring their entry into their new
status. Colonial discourse repeatedly rehearses this pattern —dangerous
marginality, segregation, reintegration. (25, énfasis mio)

Musulmanas y hebreas en las Cantigas reflejan al menos los dos tltimos estadios
descritos por McClintock. La segregacion comienza con la separacion entre varones y
mujeres de la misma religion y se reafirma en el momento en que la transculturada
decide invocar a una divinidad cristiana. De hecho, sufren primero la exclusion de su
cultura ejercida por su propia gente: recordemos que tanto la mujer judia en parto
complicado como la madre mora que ruega un milagro por su hijo muerto son
verbalmente rechazadas por las mujeres de su comunidad y abandonadas por ellas a su
suerte. Los milagros muestran invariablemente su reintegracion en la nueva cultura
por medio de un acto publico, el bautismo. El aspecto publico debe ser enfatizado
puesto que responde a un intento didactico-moral dirigido a toda la comunidad. Si el
acto de la conversion no fuera atestiguado por una representacion de la colectividad, el
codigo religioso en el que estd inscrito no quedaria erigido como el Unico sistema
moral valido para esa determinada comunidad.

Uno de los puntos mas interesantes de las Cantigas de Santa Maria es el
deliberado uso del contacto entre las tres culturas. Seria peligroso olvidar que el
resultado de la transculturacion resulta impuesto por el mismo género literario en que
se insertan, el de los milagros, y por su intrinseco objetivo didactico-moral, pero al
mismo tiempo no podemos ignorar los términos de desigualdad social y la
manipulacion de género sexual en que coexisten sus personajes. La parte cristiana
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delega en los varones la responsabilidad de la aproximacion hacia las otras dos
culturas (no hay ejemplos de cantigas en las que el contacto intercultural se produzca
entre mujeres), mientras que la musulmana y hebrea consiguen el acercamiento casi
exclusivamente de sus miembros femeninos.

La critica alfonsina todavia debate el grado de tolerancia ejercido por el monarca
en su tratamiento hacia las minorias religiosas castellanas. Historiadores como
Antonio Ballesteros la confirman en sus relaciones con los sabios y nobles judios y
musulmanes que encontraron acogida en la corte de Alfonso X (243-53), pero esta
actitud contrasta en ocasiones con las leyes dictadas en las Siete Partidas (7.24 y
7.25), en las que se legisla la necesidad de un distintivo exterior especial para los
judios, su confinamiento en guetos y las penas capitales para las relaciones sexuales
interculturales y el intento de conversion de cualquier cristiano al judaismo.” Todavia
no habia llegado el tiempo de la expulsion de ambas minorias y al judio se les permite
juridicamente la practica de su religion, pero las Partidas se hacen ya eco de un
sentimiento antisemita popular y creciente. Lo mismo puede decirse de las leyes que
conciernen a los musulmanes. La ley 7.25.1 permite el ejercicio de su religion y
costumbres en lugares especificos, y garantiza su seguridad mientras vivan entre
cristianos sin hacer mal o denuesto a la cristiandad, pero pena al moro que haga acto
de proselitismo entre los cristianos, las relaciones sexuales entre miembros de las dos
culturas, etc. (7.25.10). Se puede hablar de coexistencia entre las tres culturas, si por
ello entendemos cohabitar en el mismo territorio geografico sin una guerra abierta,
pero es obvio que las tres no ostentaban un poder jerarquico del mismo nivel y que la
convivencia estuvo jalonada de episodios que evidencian un estado historico
progresivamente tenso.

En cuanto a la mujer, en las Partidas aparece mencionada unicamente como
materia sexual y por exclusion: se pena al judio o moro que yazca con cristiana con la
pena de muerte y a la cristiana hallada en la misma situacién con la confiscacion de
sus bienes o la muerte si es reincidente (7. 24.9). Como ya dije anteriormente, la obra
legal alfonsi ignora el caso de varon cristiano que yace con mora o judia. Es necesario
acudir a los Castigos e documentos de Sancho IV para encontrar una referencia a esta
situacion. Los Castigos simplemente amonestan al hombre cristiano implicado en tales
relaciones, por considerar poco apropiado que un cristiano se mezcle con moras y
judias, a quienes se considera de una creencia religiosa inferior.”* La descalificacion
moral no implica una condena absoluta del hecho, ni dictamina ningin tipo de
penalizacion fisica sobre los bienes o la propia vida, como pesaban sobre los

» Dwayne Carpenter muestra con profusion estos sintomas de intolerancia. Los estudios de Tedfilo
Ruiz (67-72) y Angus MacKay (222) arguyen sobre la poca aplicacion que estas leyes tuvieron en la
realidad castellana, pero al mismo tiempo muestran sintomas de intolerancia entre las clases mas bajas.
En la misma linea apuntan las afirmaciones de Hillgarth (210-14).

2« te ruego que te castigues e te guardes de non fazer pesar a Dios en pecados de fornigios. E entre
todo lo al, te guarda sennaladamente de non pecar [...] nin [con] judia ni con mora, que son mujeres de
otra ley e de otra creengia,” Castigos e documentos (117).
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transgresores judios y musulmanes. Las Cantigas se hacen eco de estas diferencias
legales en las que la hegemonia del vardn cristiano queda patente y se ejerce al mismo
tiempo sobre los miembros masculinos de las culturas marginales, que son erradicados
de la narracion, y sobre sus representantes femeninas, segregadas y transculturadas,
apropiadas como un elemento més de un proceso de reconquista. Como vimos, se
ejerce sobre los miembros de las culturas marginales con dos aproximaciones
inicialmente opuestas, segin su sexo. Los hombres musulmanes y judios son
marcados con el signo de la exclusion a través de la diferencia en sus atuendos, su
depravado comportamiento o su abierto anticristianismo. En el texto pictorico y en el
escrito aparecen o bien demonizados o erradicados de la narracion. Sin embargo, el
tratamiento que las Cantigas ofrece sobre sus representantes femeninas es uno de
integracion. El narrador aproxima estas mujeres al modelo estindar de la domina
christiana, presentandolas con vestimentas indiferenciadas de las cristianas,
convirtiéndolas en esposas monogamas, madres ejemplares y en conversas devotas de
la Virgen Maria. En este desplazamiento de los margenes hacia el centro se consigue,
ademas, desvincular a la mujer de la parte masculina de su cultura originaria y dejarla
en un evidente estado de necesidad e indefension.

El discurso literario de la Reconquista preconiza el que siglos mas tarde empleara
la colonizacion y actlia con técnicas semejantes al que las naciones coloniales
europeas impondrian sobre los territorios colonizados. En ambos casos el territorio
conquistado se feminiza y se intenta su transculturacion. En el proceso mismo de
desmarginalizacion reside, por extension, un intento de erotizacion de la parte
marginada. Se feminiza al elemento marginal como el mas fragil, aquel punto donde la
frontera entre culturas se hace mas vulnerable y puede ser traspasada. Se trata del
mismo punto donde se enfatiza una afirmacion del vardn cristiano como agente del
poder establecido, un poder usado de facto como supremacia cultural a través de la
eleccion de la religion correcta, imaginado, por otro lado, como dominio sexual. En
suma, las mujeres moras y judias de las Cantigas son segregadas y transculturadas por
la voz narrativa cristiana, apropiadas, al fin y al cabo, como un elemento mas de un
proceso de reconquista.
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