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1. Los moriscos expulsados

¢Pueden los moriscos ser andalucistas y andalusies, valencianistas y
antivalencianistas, proturcos y antiespafioles, asimilados y asimiladores, ricos y pobres,
musulmanes y creyentes hipocritas? Lo han sido, entre otras muchas cosas, en las paginas
de todo tipo que desde el siglo XVI se han ido acercando a los moriscos. Parte -y no
secundaria- del analisis que Perceval dedicara a la construccion de la imagen del morisco
se dedicaba a como esa imagen trascendia la cronologia contemporanea de los moriscos
e iba siendo moldeada por gente que ya no Vvivio ese problema, sino que lo aprehendio a
través de otras fuentes, escritas esencialmente. No es dificil siguiendo sus paginas
comprobar cdmo a la imagen tradicional de los moriscos fosilizada en el siglo XVII se le
fueron afiadiendo nuevas capas dependiendo de las circunstancias de cada momento.
Circunstancias que cada vez mas fueron siendo de la historiografia y no de escritores de
ficcion. La politica del siglo XI1X hacia en general que quien simpatizaba con los liberales
interpretase pro domo sua fenémenos como la Guerra de las Alpujarras y la expulsién de
los moriscos (Torrecilla 2006 passim), mientras que los de la Optica conservadora
reafirmaban el caracter de los moriscos de enemigos de Espafia y su religion, la catdlica.
En el siglo XX, al socaire de la discutida recuperacion de al-Andalus como objeto
historiografico y como discutido modelo de convivencia intercultural, los moriscos
quedaron en un principio acotados a un pequefio margen de la discusion, como si no
participaran plenamente de los elementos en contienda, aunque autores como Olagiie o
Blas Infante no dejaran de aprovecharlos para sus discursos (Fierro passim). Mas
adelante, sin embargo, los moriscos disfrutaran de un renacimiento historiogréfico,
especialmente a partir de los afios setenta. Los estudiosos insuflaran en los estudios sobre
los mudéjares y los moriscos una vision interdisciplinar que descubrird la gran
complejidad de unas comunidades tenidas hasta entonces por monoliticas y de algin
modo con escasa personalidad historica. Sin embargo, esta complejidad analitica no les
sustraerd de visiones esencialistas en las cuales se asiste otra vez a la repeticion de
posturas pasadas que engloban a los moriscos en marbetes totalizadores (Fanjul passim;
Fernandez Morera passim).

Por su peculiar posicion en el transcurrir histérico de los reinos que confluiran en
la Espafia del siglo XV1, los moriscos han devenido durante mucho tiempo en objeto un
tanto incomodo del pensamiento y la historiografia. Demasiado musulmanes para ser
asimilados sin més a la sociedad espafiola y demasiado hispanizados o “iberizados” para
ser contados como prolongacion de la historia de al-Andalus, de forma parcial los
mudéjares y completamente los moriscos han sido vistos en varias ocasiones como una
cierta anomalia socio-historica, tanto por parte de la historiografia europea como de la
arabe. Si la primera se centraba en la encendida dialéctica con su sociedad natal —que no
de acogida- a lo largo del siglo X V1, la segunda pone obsesivamente su foco en su caracter
de minoria musulmana perseguida y torturada por el fanatismo cristiano a causa de su fe
(Chachia, 71-92).

Durante mucho tiempo posiblemente ha pesado en el pensamiento espafiol mas su
caracter de expulsados que su caracter de cuerpo social. La vision de las comunidades
moriscas de Espafia ha estado mediatizada por el hecho de que su devenir en la Peninsula
acab0 con su expulsion. La historiografia es consciente de que su trayectoria tiene fecha
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de término en Espafia, de tal manera que las expulsiones de moriscos de Espafia a partir
de 1609 no son en muchas ocasiones contempladas como hechos politicos que fueron
decididos por una serie de razones, sino como elementos identitarios de quienes las
padecen. Estos no han tenido influencia en la toma de la decision, pero quedan marcados
por ellas para la posteridad. De esta forma la expulsion puede llegar a conformar no una
consecuencia politica, sino un punto de partida tedrico para explicar hechos anteriores
(Epalza 1992, 11).

Una confirmacién secundaria de este hecho puede ser el escaso interés que durante
siglos despertd el destino de los moriscos mas alla de las fronteras espafiolas. Con
escasisimas y no muy representativas excepciones, habra que esperar hasta el siglo XX
para poder “redescubrir” a los moriscos en sus vidas fuera en su exilio, generalmente en
el Norte de Africa. Més alla de las opiniones que siguieron apareciendo sobre ellos en
Espafia y Europa, opiniones que por lo general seguian discutiendo lo ajustado de los
términos de los bandos de expulsion y las consecuencias politicas, religiosas y socio-
econdmicas que acarred la expulsion de los moriscos a la monarquia y a la sociedad,
pareceria que a los expulsados se los trag6 el mar durante muchos afios. El aniversario de
la expulsion en 2009 supuso para muchos la asuncion de que esos moriscos, simplemente,
continuaron viviendo y de que sus descendientes seguian existiendo dentro de las
sociedades magrebies. EI mensaje que por orden de Felipe 111 se habia dejado plasmado
en la famosa coleccién pictorica de Bancaja sobre la expulsion planteaba un tremendo
punto y final de los moriscos. No solo en Espafia, de cuyos puertos salian, sino asimismo
en el Norte de Africa, atacados por beduinos en una suerte de ordalia retardada. Fue ese
punto final el que hizo a mucha historiografia plantearse cdmo se habia llegado hasta ahi
por encima de quiénes habian sido estos expulsados.

Por supuesto en esta diseccion cobraban un lugar esencial los elementos
identitarios de los moriscos. Qué elementos configuraban sus identidades o mejor, donde
se encontraban los limites en los que los moriscos se reconocian a si mismos como una
comunidad o como una “nacién”, por emplear un término usado por los propios moriscos
en el siglo XVI. Para Francisco Marquez Villanueva, en un famoso libro publicado en
1992, la visién de los moriscos se ha basado en unos topicos, emanados de unas fuentes
“envenenadas”: la inasimilabilidad de los moriscos, su eterna enemiga de los reyes
espafioles, su fidelidad férrea a las creencias islamicas, asi como la supuesta unanimidad
antimorisca de la poblacién espafiola (Marquez 1992, 117-141). En estos afios 90 la
critica sobre los moriscos ya se habia apartado de analisis simplistas y se habia embarcado
en mostrar la complejidad del tema morisco, pero Marquez Villanueva, que recogia en su
libro articulos publicados afios antes y solamente uno estrictamente nuevo por entonces,
incidia en la pervivencia historiografica de los viejos topicos. Para él el morisco estaba
en proceso de franca asimilacion y podia rastredrsele muy integrado socialmente en
algunos lugares. Algunos grupos moriscos se habian aculturado lo suficiente como para
producir conversiones sinceras al cristianismo o al menos no férrea adscripcion al islam,
como el caso del morisco Ricote (Marquez 1975 passim). De no ser por la intransigencia
de algunos sectores soOlo hubiera sido necesario seguir una voluntad firme de
evangelizacion y abrir a los moriscos las puertas del ascenso social para que éstos
hubieran acabado completamente integrados en la sociedad espafiola.

Alvaro Galmés de Fuentes, en un libro que se presentaba explicitamente como
respuesta a las tesis de Marquez Villanueva (Galmés passim), se situaba en una optica
distinta llegando a conclusiones opuestas. Para Galmés, la comunidad morisca mantendra
hasta el final intactas todas sus caracteristicas provenientes de la civilizacion arabe-
islamica, por lo que su integracion en la sociedad cristiana seria practicamente imposible.
Atestiguando sus indices culturales tanto desde la literatura aljamiada como desde la
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sociedad morisca granadina, Galmés de Fuentes defiende la integridad y la continuidad
hasta el XV11 del universo propio de los moriscos como diferente del cristiano. Ya Louis
Cardaillac en un muy influyente libro (Cardaillac 1979 passim), habia establecido que los
moriscos mantuvieron una postura polémica con el cristianismo mayoritario, que iba
desde el plano intelectual hasta el plano de las relaciones humanas, con el uso consciente
del disimulo religioso (Cardaillac 1978, 108-117). Ese disimulo situaba la polémica
contra los cristianos en el centro de la vida de los moriscos. La Inquisicion sacaba a la luz
su oculta y verdadera identidad islamica mediante el registro de la conservacion de su
ritualidad musulmana.

Por su parte, Mikel de Epalza (Epalza 1992, 35-37) establecia igualmente una
vision globalizadora de la comunidad morisca. Para él, los moriscos son “buenos
musulmanes”, herederos de sus antepasados andalusies, y participes den la misma
comunidad espiritual que los musulmanes de otros lugares. Su historia se conectaba con
la historia mitificada de los creyentes musulmanes y con la historia de sus antepasados
mudéjares, de quienes heredan ciertos sistemas de adaptacion a una sociedad no
musulmana (Epalza 1983 passim). Su historia serd asimismo la historia de sus
descendientes exiliados después de 1609-1614. Su “minorizacion” se basaria en una
vision hispénica de la historia del siglo XV1 que se centra en la evolucion historica de la
mayoria cristiana. Sin embargo, para él, para comprender a los moriscos sus actos de
acuerdo con pautas esencialmente islamoldgicas (Epalza 1984 passim). Hacer la historia
de los moriscos es recorrer sus creencias islamicas y sus identidades, pérdidas y
adaptaciones a las que les obliga su peculiar situacion histérica y social.

Todas estas posturas partian de wuna voluntad, quizd necesaria
historiograficamente, pero deformadora a la postre, de querer identificar a los moriscos
dentro de unos trazos generales. La historia de los moriscos es la historia de toda la
comunidad morisca, pero asimismo la historia y la dindmica de cada una de las
comunidades moriscas repartidas en Espafia. Estas Gltimas son partes del todo y van
conformandolo en el tiempo y el espacio, pero no son el todo. Enfocar los analisis desde
la comunidad morisca de Granada, que mantiene bastante de sus estructuras sociales y
culturales hasta la guerra de las Alpujarras, o desde la comunidad castellana, con una
larga y poco traumatica tradicion de convivencia con la sociedad cristiana en el siglo X V1,
0 desde las reacciones ante la expulsion general de 1609-1615, no hace sino ofrecer
distintas facetas, necesariamente parciales, de un fendmeno que adn suscita muchos
interrogantes. Por ejemplo ¢la asimilacion a la sociedad mayoritaria conlleva
automaticamente la pérdida de identidad religiosa? ¢Es posible en el siglo XVI, querer
ser castellano, aragonés o espafiol y al mismo tiempo musulméan? ;Ofrecia la sociedad
espafola de estos siglos resquicios de integracidn al margen de las normativas oficiales?

Por otra parte, el hacer reposar la fuerza de un anélisis Unicamente en un segmento
de la realidad conlleva también el riesgo de sobrevalorar este segmento. No es lo mismo
juzgar a los moriscos desde la literatura aljamiada o arabe que producian o consumian,
netamente islamica (Bernabé 2010, 27-32), que desde los lugares que podian ocupar en
la sociedad (distintos ademas si se trata de Granada, Valencia o Castilla) o desde la
literatura de los cristianos. Igualmente la existencia de una llamada “opinién moderada”
respecto a los moriscos y su expulsion, destacada por Marquez Villanueva, no puede
eclipsar el hecho de la fuerza de una opinion negativa sobre los cristianos nuevos en la
corte y en la Iglesia y especialmente de una aversion popular —de la que ain sabemos
poco- hacia los moriscos (Vincent 2010 passim; Saadan 2016, 245-269). De la misma
forma, usar el disimulo como columna central de la conducta religiosa de los moriscos
puede ser tan distorsionador como convertir contactos concretos con franceses y
otomanos en una conspiracion global contra la monarquia (o la cristiandad, tema
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predilecto de ciertas corrientes en los ultimos tiempos) (Bernabé 2017, 493-495). La
realidad de los apoyos efectivos de los moriscos fuera de Espafia sigue siendo uno de los
temas pendientes de un profundo y equilibrado analisis.

En este sentido la definicion de los moriscos en uno u otro sentido no solamente
se relaciona con la estructura social de la Espafia de los Austria o con su papel politico y
religioso: atarie igualmente a una imagen fundacional de la identidad espafiola, la imagen
de al-Andalus (Torrecilla 2016, 191n). Si los moriscos se tenian por no espafioles y eran
vistos como tal, serian entonces una comunidad exdgena al ser espafiol y potencial aliada
de otras naciones, como ya clamaban los apologistas de la expulsion. Si por el contrario
se tenian por espafioles, habria que admitir que existié el fracaso de un plan de
convivencia -si lo hubo realmente- y que la monarquia y la sociedad fueron muy injustos
con ellos. Claro que en este analisis binario no queda demasiado claro qué hacer con su
extendida -que no universal- credencial musulmana.

Mudéjares y moriscos, sin embargo, no han solido ser convocados con frecuencia
a la hora de establecer un balance de la existencia de al-Andalus como ingrediente
importante de la futura identidad espafiola. Su estatuto de minoria sojuzgada les alejaba
en cierto modo de una presencia real en la consideracion critica de la importancia de la
presencia de lo arabe e isldmico en Espafia. Cuando la historiografia decimonédnica estima
las aportaciones culturales de los “arabes espafioles” no esta pensando en los moriscos,
sino en las grandezas culturales andalusies o, a lo sumo, en el moro de Granada como
reflejo de sus situaciones contemporaneas. De forma similar, el resurgir de la imagen
idilica de al-Andalus como ejemplo de convivencia en el medio académico
estadounidense obedeceria, segun Bruna Soravia, a corrientes de opinion propias de la
sociedad americana del siglo XX (Soravia 2009, passim). Mas, en general, con muy
pocas excepciones, los moriscos se encontraron fuera de esa voluntad particular de
recuperacion de al-Andalus y de la herencia arabe en la identidad y cultura espafiolas. Esa
particular posicién de los moriscos que mencionaba con anterioridad les coloco para la
historiografia del XIX en un indeterminado punto medio entre las glorias andalusies y los
conflictos espafioles de los siglos XVI y XVII. Como indicara Leonard P. Harvey, la
literatura aljamiada en un momento dado llené de expectativas a un escritor como
Estébanez Calderon:

El que quiera entrar por regiones desconocidas sin dejar de ser espafiolas, hallando
fuentes inagotables de ideas nuevas, de pensamientos peregrinos y de maravillas
y portentos semejantes a Las mil y una noches no tiene mas trabajo que el abrir,
por medio de las nociones del arabe, las ricas puertas de la literatura aljamiada.
Ella es, por decirlo asi, las Indias de la literatura espafiola, que estan casi por
descubrir, y que ofrecen grandes riquezas a los Colones primeros que las visiten.
(Harvey 1978, 22)

En estas palabras de 1848 Estébanez Calderdn se basaba en los pocos manuscritos
aljamiados que se conocian por entonces y en el benemeérito trabajo de autores de filiacion
liberal como el arabista Pascual de Gayangos. La clara adscripcion de los moriscos al
venero cultural espafiol que hacia “el Solitario” no fue seguida por sus inmediatos
sucesores. Los descubrimientos posteriores de mas manuscritos, en especial los del fondo
de Almonacid de la Sierra y el trabajo de otros especialistas como Saavedra, Guillén
Robles, Asin Palacios o Pedro Longas (Villaverde passim) de alguna forma hicieron
derivar esta literatura de los moriscos de Aragon hacia el terreno especifico de lo arabe y
lo isldamico, por lo que de alguna forma quedd relegado a un espacio de especialistas del
que tardaria en salir.
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Esos “arabes espafioles” que habian aportado grandes cosas al mundo y que
habian hecho destacar la prez peninsular por encima de otros paises tenian frente a los
moriscos tenian una paradojica ventaja historiografica: eran abiertamente musulmanes.
Especialmente para la historiografia conservadora, la identificacion de la creencia
islamica ya bastaba para el rechazo espiritual de los andalusies, pudiendo admitirse en
ellos otras virtudes. Pero los moriscos, sin embargo, representaban un peligro afiadido al
de la mera creencia islamica, la infiltracion malévola dentro del cuerpo cristiano:

Y peor cien veces que los mahometanos declarados, con ser su culto rémora de
toda civilizacion, eran los falsos cristianos, los apostatas y renegados, malos
subditos ademas y perversos espafioles, enemigos domésticos, auxiliares natos de
toda invasion extranjera, raza inasimilable, como lo probaba la triste experiencia
de siglo y medio. (Menéndez Pelayo 339)

Es dificil hallar mejor condensados en una sola frase todos los juicios negativos
que en el siglo XVI se lanzaron contra los moriscos y que perduraban en el tiempo.
Menéndez Pelayo juzgaba que los moriscos eran algo peor que ser musulmanes, eran unos
cristianos solo en apariencia y por tanto enemigos religiosos y politicos. Si bien concede
su caracter de esparioles, aunque perversos, la mencién a la inasimilabilidad de su raza
remite finalmente a una naturaleza foranea que se oculta de forma taimada.

Posiblemente solo Granada, a través del Romancero, la novela y la cronica
histérica y pseudohistorica, logra traer a los moriscos a primera linea critica (Carrasco
Urgoiti, 1976, passim) en el siglo XIX y primera parte del XX. EI moro galante de
Granada, la Guerra de las Alpujarras y la cuestion de los libros plimbeos del Sacromonte
son los tres ejes principales que desde el antiguo reino nazari proyectan a los moriscos a
una atencién méas detenida. Es en especial la rebelién de los moriscos en las Alpujarras
en la nochebuena de 1568 la que mas atencion historiografica acaparara en el siglo X1X
a partir de las cronicas contemporaneas redactadas por Luis del Marmol Carvajal, Diego
Hurtado de Mendoza y Gines Pérez de Hita desde perspectivas distintas. Si la primera es
tenida por los historiadores como la mas fiable histéricamente y la segunda por la mas
desapasionada (aunque menos informada), la obra de Pérez de Hita, con un alto
componente de creacion literaria, causara un profundo impacto desde poco después de su
aparicion, tanto en Espafia como en Europa a través de sus traducciones (Carrasco Urgoiti
2006, 129-136).

Todavia esta pendiente un analisis global de lo que significaron estas obras tanto
en la creacidn de estados de opinion relativos a los moriscos como en su influencia en la
historiografia posterior. Aunque todas las obras insisten en el caracter de guerra civil de
la contienda de las Alpujarras y en los desmanes tanto de moriscos como de las tropas de
Juan de Austria, seran sus imagenes de los moriscos como traidores al rey, musulmanes
encubiertos y cruelisimos rebeldes entregados al Turco las que perduraran en los afos
posteriores en la historiografia. No cabe duda de que la mentalidad martirial que se
instalara desde entonces en Granada (Barrios-Sanchez Ramos passim) y el recelo enorme
gue se generd en la corte para con los moriscos tuvo en estas obras una buena base, pero
ya Miguel Herrero Garcia not6 que la Guerra de las Alpujarras no genero en especial una
literatura antimorisca (Herrero 1966, 575), hecho que corrobora Chantal Colonge en un
detalladisimo trabajo (Colonge passim). Las ultimas investigaciones sobre las imagenes
de los moriscos generadas especialmente en la Gltima parte del siglo XVI y comienzos
del XVII convergen en la creacion paulatina de un mito negativo que en muchas ocasiones
no casaba con la realidad.

ISSN 1540 5877 eHumanista 37 (2017): 249-267



Luis F. Bernabé Pons 254

De esta forma los moriscos quedan desplazados de la reflexion y del debate acerca
de los ingredientes del ser y de la identidad de Esparia establecidos a partir del siglo XIX,
aunque con antecedentes en los siglos anteriores. Para quienes pugnaban por desligar a
los andalusies de su herencia y contexto arabe-islamicos en pro de su peculiaridad, los
moriscos podrian haber sido una herramienta usable en su propdsito. Sin embargo, la
apuesta por destacar los hitos culturales y civilizacionales de los gobernantes y los sabios
de al-Andalus para injertarlos en el naciente desarrollo intelectual de Europa, hizo que
mudéjares y moriscos quedaran durante mucho tiempo escondidos en la gaveta de las
minorias hispanicas que por su debilidad estructural estaban “condenadas” a extinguirse.
Habra que esperar hasta los afios ochenta del siglo veinte para ver de nuevo
aproximaciones los moriscos en busca de una relacion mas compleja tanto con su entorno
social como con la propia historia de Espafia. La aparicién de nuevas corrientes
historiogréaficas, junto con la aportacion proveniente de otras disciplinas como la Critica
Literaria, la Historia del Arte, el Andlisis del Discurso o la Antropologia, propicié una
vision de los moriscos no solo mas compleja, como he sefialado antes, sino radicalmente
diferente en cuanto a las relaciones, digamos, vitales que tenian con el pais en el que
vivian y las que éste a su vez establecia con su minoria mas nutrida y diferenciada natural
o artificialmente.

Cuales eran los pensamientos de los moriscos acerca de al-Andalus o si sentian
algun tipo de vinculacion intelectual o sentimental con el pasado andalusi de la peninsula
ibérica es algo sobre lo que tenemos poca informacion. Bien es cierto que algunos titulos
recientes (Fernandez Morera 2016, passim) establecen una especie de continuo tematico
entre los andalusies y los moriscos con el fin de resaltar una animadversidn cuasi genética,
eterna e inmutable entre todos aquéllos y los espafioles y los cristianos en general. Por
parte arabe, aunque légicamente desde otra perspectiva, se establece igualmente una
acritica continuidad religiosa y politica entre tiempos andalusies y tiempos moriscos. Pero
ese continuo, apoyado esencialmente en la mera cronologia y en una creencia religioso-
politica de los moriscos supuestamente inalterable desde los tiempos del profeta
Muhammad, no esta autorizado por lo que actualmente conocemos de sus expectativas
politicas, sus realizaciones culturales y sus aspiraciones religiosas. Los moriscos hablaron
mas, como es ldgico, de la Espafia en la que vivieron de muy diversas maneras. No quiere
esto decir que al-Andalus no estuviera presente dentro de sus pardmetros, sino que sus
aproximaciones al pasado arabe peninsular no necesariamente significaban un
desplazamiento nostélgico al poder politico del pasado en la peninsula ibérica.

2. Al-Andalus morisco, al-Andalus islamico

Que al-Andalus era el paraiso en la tierra fue un topico muy extendido en las letras
andalusies. No solo Ibn Jafacha lo habia indicado en un célebre poema (Rubiera Mata
123),! sino que el poeta de Alzira habia ocupado buena parte de su produccion en cantar
las bondades y bellezas del oriente andalusi. Igual habian hecho otros poetas en diversos
lugares de la Peninsula. Igualmente varias ciudades de al-Andalus proclamaban, por boca
de los escritores, su superioridad sobre otras tantas ciudades del Magreb, en debates de
equilibrio impostado (Garcia Gomez passim).

El hiriente relato de al-Saqundi acerca de la llegada a Sevilla del rey almoravide
Yusuf ibn Tashufin y como éste apenas podia entender las alambicadas casidas de los
poetas de la corte de los ‘abbadies sirve de magnifico ejemplo de lo que los andalusies
seguian pensando de la calidad de su tierra aun después de la caida del califato y con los

! para la frecuencia de esta imagen en la literatura de al-Andalus, ver Pérés, 1983, 122-125.
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cristianos acechando. Y lo pensaban especialmente en contraste con la poblacién
magrebi, con gran presencia beréber.

Al-Andalus tenia también otra vision de si misma. Era ésta religiosa, aungue no
por ello carente de orgullo. Segun esta vision, al-Andalus era, como territorio fronterizo
con los infieles, un lugar privilegiado para el islam y los musulmanes. En €l los creyentes
tenian una ocasion Unica para defender activamente su fe frente a los enemigos exteriores.
Vivir alli valia mas que las oraciones o que las limosnas. Morir alli por el islam conducia
al mejor de los destinos: no en vano en al-Andalus se situaban varias de las puertas del
Paraiso:

Alandalucia abe / cuatro puertas de las puertas del aljanna. Una puerta que le dizen
Faylonata, y otra puerta Lorca, / y otra puerta que le dizen Tortosa y otra puerta
que le dizen Guadalajara.?

Ambas iméagenes iban a tener singular fortuna dentro del imaginario arabe-
islamico, fundidas las dos dentro del sintagma del “paraiso perdido”, que cruzara siglos
y paises. Dentro de este pensamiento, al-Andalus significd varios hitos: maxima
extension territorial del imperio, ejemplo de poderio politico y llegada de la fe hasta los
confines del mundo. Desde la Edad Media, las sucesivas emigraciones de andalusies al
norte de Africa iran inoculando estas ideas, que ya en el siglo XVI tienen plena vigencia
con obras recopilatorias de las ya viejas glorias andalusies, como el Nafh al-tib del
tlemceni al-Maqgqari.

Sin embargo, entre los musulmanes que optaron o se vieron obligados a
permanecer en la Peninsula Ibérica la cosa era distinta. Guardando las salvedades de los
distintos ritmos cronologicos y geograficos, para los mudéjares la idea de al-Andalus fue
desvaneciéndose con el paso del tiempo. Los moros de Castilla o los sarrains de la Corona
de Aragon fueron tomando el lugar de los andalusies de antafio, aferrandose, legal y
nominalmente, a la tierra en la que vivian. No podemos todavia hoy estar seguros de como
fue ese proceso de “desconexion” con un pasado que se iba alejando hasta desaparecer.
Para los mudéjares el foco de su atencion andalusi se cifro después en el reino nazari de
Granada, heredero politico natural de los almohades, al que acudieron en numerosas
ocasiones busca de consuelo y consejo, si bien los tiempos eran otros y la idea de al-
Andalus iba viéndose paulatinamente acompafiada con la existencia de los distintos reinos
cristianos en un primer momento y mas tarde con Espafia. El viajero mudéjar de Almeria
Ibn al-Sabbah (m. aprox. 1490) ya habla, refiriéndose a la Peninsula, indistintamente de
“Peninsula de al-Andalus” y de “Peninsula de Espafia”® (Franco 1996, 216).

Pero la otra imagen de al-Andalus, aquella de esforzado mantenimiento del islam
y de premios extraordinarios para sus habitantes si que se va a mantener de forma
sostenida a lo largo de los siglos. Y seguramente con muchos mas motivos que en tiempos
andalusies. Los mudéjares, y mas tarde los moriscos, van a aferrarse al acervo de la fe
como una de las formas fundamentales de autoidentificacion, por encima de otras
consideraciones. Si algun lazo hay que vincule a un nimero considerable de moriscos,
mas alla de su origen historico, ese es el de la permanencia de la fe islamica como algo
vivo en la Peninsula. Naturalmente no es ésta una condicion universal de los moriscos
que viven en Espafia, ni siquiera es una condicion que pueda en muchos casos particulares

? Manuscrito Biblioteca Nacional de Paris 774, fols. 302v — 303r. La transcripcion es mia. Existe edicion
de Sanchez Alvarez. Véase Lopez-Baralt 1984.

3 Para su propia conciencia de mudéjar, a veces no comprendida por sus correligionarios, véase Franco,
1995.
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ser afirmada con rotundidad, sino con intensidad variable a pesar de la imagen uniforme
machaconamente construida y mantenida por las autoridades espafiolas a lo largo de todo
el siglo XVI. Es cierto, sin embargo, que la condicién de musulmanes —publica u oculta-
agrupa a un buen numero de moriscos de distintas areas geograficas.

Es esta condicion la que facilita que los mudéjares y los moriscos si puedan
conectar con los tiempos pasados. A través de las producciones culturales de caracter
religioso, los musulmanes que viven bajo poder cristiano si que van a perpetuar la
herencia de sus antepasados andalusies. Los manuscritos, arabes o aljamiados, que
conservamos de mudéjares y moriscos son, en buena medida, transmision de esa herencia
religiosa. Con independencia de que estén escritos en arabe o en castellano con caracteres
arabes -cosa que a estos efectos poco atafie-, los manuscritos religiosos que manejaron
mudéjares y moriscos remitian a sus antecesores, si, pero especialmente a una idea global
de musulmanes.

En 1596, los moriscos granadinos Simén y Gonzalo de Mendoza fueron detenidos
y conducidos al tribunal de la Inquisicion de Valladolid. Les fueron confiscados unos
papeles en arabe que una vez traducidos por el jesuita también morisco Ignacio de las
Casas. Los papeles resultaron ser un conjunto de textos religiosos de distinta indole entre
los que abundaban las apelaciones a mantenerse firme en la creencia y la practica del
islam:

En nombre de Dios misericordioso, perdonador, ord Dios sobre nuestro sefior
Mahoma y sobre sus compafieros, porque en provecho de los Andaluces [¢tuvo
una? L.B.P.] visién hecha al Propheta de Dios (...). Que él dixo: “Quiero deciros
de una isla perdonada”.

Respondieron: “;Qué isla, o embiado de Dios?”. Dixo: “Es una isla en el
poniente, que la llaman Andalucia, que la avitan ciertos de mi gente, peregrinos
en el fin del tiempo. Seran ermitafios dias y noches en ella, justificandose delante
de Dios, estando con él cincuenta afios ... sus vidas dichosas, su morir martirio,
que iran sobre el Zirat como un relampago el menor dellos, y el mayor, martyres
delante de Dios”. Dixeron algunos de sus compafieros: “O embiado de Dios, ¢por
queé se les an dado estas misericordias a los andaluzes?”. Respondi6: “Porque los
andaluces al fin del tiempo an de ser perseguidos de sus enemigos, y los an de
matar en sus camas, Yy entrar en sus cassas, y derrivaranles sus avitaciones, y
quemaranles sus mesquitas...”.*

Como se veia en el texto aljamiado citado anteriormente, al-Andalus es situado
entre los lugares mas privilegiados del islam, como un espacio martirial en el que el
esfuerzo del creyente en su defensa tendra un premio muy especial. No es muy necesario
insistir en cbmo mudéjares y moriscos podian ver reflejadas sus circunstancias historicas
y sociales en estos textos. Sin embargo, el texto es plenamente andalusi y esos hadices ya
se encuentran enunciados, por ejemplo, en el anénimo Dikr bilad al-Andalus (siglos XIV-
XV), aunque con toda seguridad tienen una vida anterior®. Los moriscos no hacen sino
prorrogar la lectura de un Ilamamiento a la defensa de Al-Andalus que ya se habia dado
siglos atras, adoptando como suyo un texto de sus antepasados.

Solo que ya los moriscos no pensaban en al-Andalus, sino en su propia tierra. El
hecho de prolongar la mencion a al-Andalus no implicaba una pervivencia de un pasado
politico glorioso, ni siquiera, en mi opinidn, una esperanza en un triunfo militar del reino

4 (Harvey 1989, 27-28) Modifico la puntuacién.
5 (Molina I, 22-27). Se indica como fuentes a al-Humaydi (m. 1095), lon Baskuwal (m. 1182C), y al-Zuhri
(s. XI1).
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de Granada —cosa harto complicada en el contexto de los siglos XIV y XV-, sino la
proyeccion espiritual en un futuro indeterminado en el que el islam acabara triunfando
universalmente por encima de otras religiones -una creencia que esta colocada en el
nacleo mas interior del creyente. Cuando el conocido Mancebo de Arévalo, hacia la
década de los afios 30 del siglo XVI habla extensamente en uno de sus manuscritos
aljamiados de la “Caida del Andalucia” no menciona a los poderosos mandatarios de la
dinastia omeya ni al nivel cultural alcanzado en diversas épocas en al-Andalus. Su
discurso se alinea con el concepto de la pérdida del pais a causa de los pecados de sus
dirigentes y de sus gentes en general, concepto religioso-moral que se aplicard también
en general a todo el ocaso del imperio islamico:

Fue tan imentada la caida del Andalucia por todas las partidas de Levante que
durd este resueno muchos afos (...); jamas cayé provincia ni alcabila de muslimes
sino que sus destinos [= pecados, faltas] fuesen en mayor redoble que los trabajos
de su asignacion (...). Yo mismo di vuelta por toda el Andalucia que no di paso
que no se condolié mi alma mirando una tierra tan dulce y sabrosa, templada en
todos tiempos, muy fértil en ancho y largo (...). Que dijeron algunos hablando
ignorantemente que esta isla esta debajo del aljanna por el gran corriente, porque
hacian a Almeria rio del aljanna por el gran corriente de su saber y a Granada
decian pilar del alislam (...). Era Granada imentada en todo el mundo; no habia en
Meca mas alto trofeo que era el de los reyes del Andalucia; no habia en tierras de
reyes mas sublimes alcdzares ni mas deleitosos vergeles ni mas anchas vegas con
robles de diversos frutos. Yo vi por mis ojos arroyos de miel por las brefias abajo.
Yo no lo vi, pero dicen que floreci6 el Andalucia de nahues [=sabios] a toda
Europa y al cabo de toda su tranquilidad vienen por sus pecados a dar en manos
de enemigos tan desacordadamente.®

Es importante notar el hecho de que ya desde la Baja Edad Media la historia y
sobre todo el recuerdo de al-Andalus como entidad politica quedard en manos de los
cristianos a través de las crénicas, las traducciones y los libros de Historia. Seran
extranjeros como Marcos Dobelio o Diego de Urrea quienes, llamados por las
autoridades, manejen materiales literarios o histéricos andalusies (Rodriguez Mediano —
Garcia-Arenal & Rodriguez Mediano 2010, 229-274). Aungue conocemos muy poco
acerca de los conocimientos histéricos de los musulmanes postandalusies, pareciera que
bien éstos no fueran mucho mas alla de cierto patrimonio oral, bien mudéjares y moriscos
fueran de alguna forma reacios a utilizar material historico referido a al-Andalus.
Seguramente no hay ejemplo mas oportuno que el del morisco Miguel de Luna, médico
y traductor real, quien tuvo a su alcance los manuscritos de la biblioteca de El Escorial y
recurrié al hallazgo ficticio de uno nuevo para poder dar curso a su Verdadera Historia
del Rey Don Rodrigo, en la qual se trata la causa principal de la perdida de Espafia y la
conquista que della hizo Miramamolin Almancor Rey que fue del Africa, y de las Arabias
(Granada, 1592, 1600). Justo en un momento en Espaiia en el que los materiales historicos
arabes comienzan a reexaminarse para ver qué informacion pueden aportar al
conocimiento sobre los origenes de Espafia (Garcia-Arenal & Rodriguez Mediano 2010,
339-358), Miguel de Luna saca a al-Andalus del foco para poner la atencién pseudo-
historica en la misma Espafia, como habian hecho algunos de sus coetaneos. Las criticas
gue Urrea hace al texto de Luna, aunque justas en lo referente a lo histérico, estaban

® Manuscrito conservado en el C.S.1.C con la signatura J LXI1. Tomo la cita, modernizando la transcripcion,
de Narvéez 1981.
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irremediablemente desenfocadas en el sentido de que el morisco granadino no pretendia
hablar de otra cosa sino de su pais, Espafia.

En otro sitio sefialé que mudéjares y moriscos podian ser considerados
“desheredados de al-Andalus” en tanto en cuanto al menos desde la Baja Edad Media en
ellos se asistia a un paulatino aunque desigual proceso de hispanizacién cultural. Hoy,
después de los importantes materiales publicados y analizados por Carmen Barcel6 y Ana
Labarta referidos a los textos leidos y escritos por moriscos del Reino de Valencia
(Barcel6-Labarta 2009; 2016), seguramente matizaria algo esta afirmacién, aunque sigo
pensando que es valida en lo general. Aunque en el norte de Africa los moriscos que iban
llegando a lo largo del siglo XVI volvian a recibir en arabe el apelativo al-Andalusi,
porque la tradicion arabe tampoco concebia el binomio espafiol/musulméan, sabemos que
en Tunez y en otros lugares sus coordenadas hispanas eran las que les distinguia de la
sociedad norteafricana (Epalza-Gafsi 2009, passim). De hecho, la polémica que el cherife
morisco Ibn ‘Abd ar-Rafi mantuvo con sus homologos tunecinos era por el hecho de que
éstos pensaban que después de tanto tiempo en Espafia los moriscos ya habian perdido
sus raices arabes y que por tanto a sus 0jos se habian convertido en unos extranjeros
(Chachia et alii, 2017).

3. “Los naturales deste reyno”. La nacién morisca, la nacion de los moriscos.

Leonard de Manse era un rico comerciante a quien el rey habia otorgado el
derecho de tasas sobre mercancias en Montpellier en 1595. Sin embargo, muchos nobles
y poderosos solian evadirse de ese pago para su disgusto. En 1610, muchos moriscos
granadinos que debian embarcar hacia el Norte de Africa apelaron al comisario real,
Honoré d’Aymard, sobre su situacion econdmica y éste les dispens6 del pago del canon
por embarque. Manse, encolerizado por este contratiempo, pensé en recuperar ese dinero
con el embarque de las mercancias de los moriscos castellanos, que debian seguir a los
anteriores, “comme de mesme nation et troupe”. Sin embargo los delegados de los
moriscos castellanos, Juan Pérez, Lorenzo Diego y Alonso Hernandez, responderan que
son de “deux royaumes séparés” y que por tanto no era ldgico pagar por quienes no
conocian (Cardaillac 1973, 112-113).

Mas alla del intento de los moriscos castellanos de no ser cargados con un flete y
utilizar cualquier argumento a su alcance, la respuesta de los representantes moriscos
indica las posibilidades de percepcion que podian barajarse acerca de ellos mismos. Si
para Manse, todos eran lo mismo pues todos eran una nacion, los moriscos pueden
establecer diferencias entre unos y otros, mas dentro de Espafa. En realidad, la diferencia
entre granadinos y castellanos se habia hecho ya muy patente en la Peninsula a partir del
destierro de los granadinos y su reparto por el Reino de Castilla y en muchos casos eran
los propios moriscos “antiguos” de los pueblos los que insistian en esas diferencias.

En realidad, a casi nadie en la Espafia del siglo XVI le podia extrafiar que el
gentilicio “espafiol” se aplicase a los moriscos (Vincent 2016, 122-125). Es cierto que a
comienzos del siglo el recién incorporado Reino de Granada es todavia un elemento muy
diferente dentro de cuadro politico peninsular y que en la Corona de Aragon el estatuto
mudéjar va a perdurar hasta 1525. Sin embargo, ni uno ni otro seran elementos decisivos
para impedir la evolucion de los moriscos hacia una nocion de “espafniolidad”. No hay que
olvidar, por ejemplo, que la caida del Reino nazari supone un proceso paulatino en el que
alas alturas de 1491 ya buena parte del antiguo reino ya ha sido conquistado hace tiempo.
En este proceso, una parte no desdefiable de la nobleza y de las elites politicas granadinas
se han convertido tempranamente y de alguna manera han prestado su ayuda a los
cristianos, lo que se traducird pronto en un decidido empefio de integrarse politica y
socialmente en la sociedad cristiana.
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Por otro lado, es necesario tener en cuenta que las opiniones (y los debates que las
producen) acerca de si los moriscos son espafioles 0 no se dan sobre todo en el Gltimo
cuarto del siglo, cuando coinciden la Guerra de las Alpujarras, los descubrimientos de
contactos entre los moriscos y los franceses y los otomanos y, especialmente, cuando pasa
aun primer plano el debate acerca de la expulsion. No deja de llamar la atencidn lo tardio
de la incorporacién del morisco de carne y hueso a la literatura tras el dominio absoluto
de la figura del moro galante granadino. Sera también en la segunda parte de la centuria
cuando en los romances se pide que se acaba con los moros refinados para dejar paso al
morisco —humilde, miserable- de carne y hueso:

iAh mis sefiores poetas!

Descubranse ya esas caras,

desnudense aguesos moros,

y acabense ya esas zambras:

Vayase con Dios Gazul,

Ileve el diablo & Celindaja,

y vuelvan esas marlotas

a quien se las dio prestadas... (Duran 2004, 225-226)

Estan Fatima y Xarifa

vendiendo higos y pasas,

y cuenta Lagartu Hernandez

que danzan en el Alhambra.

Estanse los Aliatares tejiendo seras de palma,
Y Almadéan sembrando coles,

Y levéantales que rabian. (Duran 2004, 227)

Aunque por la cantidad de textos legales y doctrinales a ellos dedicados a lo largo
del siglo XVI pudiera parecer que los cristianos tienen pronto una imagen concreta del
morisco, el analisis parece llevarnos en sentido contrario. Javier Irigoyen (Irigoyen 2016,
passim), en un sugestivo trabajo ha mostrado, por ejemplo, como las repetidas
disposiciones vestimentarias sobre los moriscos no parecen responder a ninguna
diferencia efectiva y si a una imagen establecida y marginadora de las comunidades
moriscas. Podria establecerse con una cierta seguridad que el grueso de las imagenes que
en el futuro mas marcaran a los moriscos se difunden cuando ya la oposicion moriscos-
autoridades esta alcanzando momentos algidos. La Guerra de las Alpujarras marcara un
punto de no retorno en la animadversion de los cristianos viejos hacia los moriscos, con
la cristalizacion definitiva del marbete de traidores al rey, que ya se sembraba con la
continua llegada de barcos berberiscos a las costas mediterraneas; el grueso de las
imagenes mas violentas en contra de los moriscos llegara cuando ya se ha decretado la
expulsion. Esos dos momentos crean un estado de opinion propicio para apoyar la medida
definitiva y una imagen del morisco archienemigo de la que es dificil sustraerse y de la
que pocos se apartaran. Varios criticos han sefialado que incluso Miguel de Cervantes fue
deudor de esa imagen instalada en la Espafia de comienzos del XVII (Fernandez Morera
2006, passim). Para otros, sin embargo, el escritor de Alcald hace desfilar delante de los
ojos del lector toda esa retahila de imagenes negativas para luego mostrar a un morisco,
el manchego Ricote, que no casa con ellas (Bernabé 2013, 174-175).
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Pero evidentemente, de su caracter de esparioles se deriva su caracter de traidores
a su pais y a su rey. Su delito de lesae humanae maiestatis es el que da el empujon
definitivo para su expulsion de Espafia, pero esa misma acusacion lleva implicita su
caracter nacional. De la misma forma, todas las ordenanzas y pragmaticas que desde
comienzos de siglo estan sucediéndose en Granada intentan borrar las diferencias que las
autoridades aprecian en los moriscos. Y tales diferencias inciden, con mayor o menor
intensidad, en aquellos rasgos que se ven como de una forma u otra relacionados con el
islam, que se ve como el mayor obstaculo para una correcta integracion de la minoria. En
todas estas listas de ordenes y de elementos a ser eliminados, asi como en las respuestas
de los moriscos, como el memorial de Francisco Nufiez Muley, la patria no esta nunca
presente. O, mejor dicho, esta presente de forma elidida porque no esta en cuestion. Los
“naturales del reyno”, esa formula que Nufiez Muley emplea en su documento mas de
sesenta veces, tiene la doble implicacion de que los moriscos son mas antiguos que los
repobladores cristianos que han diezmado las posibilidades de los moriscos granadinos y
también de que no son foraneos de la realidad politica de Espafia. Sus continuaciones
apelaciones a las diferencias regionales para justificar trajes, lengua o costumbres son
asimismo apelaciones, de nuevo, a ser espafioles con diferencias, como los vizcainos o
los valencianos. “Naturales” en este sentido se opone a extranjero y, como sefiala Bernard
Vincent, ni siquiera en los debates del Consejo de Estado se duda de su naturaleza de
espanoles (Vincent 2016, 127).

En esta linea argumental, los ya mencionados cronistas de la rebeliéon en las
alpujarras granadinas indicaran sin demasiados ambages el carécter de Guerra civil, de
“hermanos contra hermanos” del conflicto armado granadino. Para ellos, con logicas
diferencias, no se enfrentan dos formas de ver el mundo, sino dos colectivos espafioles a
los que las inercias politicas y legales han llevado al conflicto. Por supuesto, hay un bando
culpable, que es el que ha iniciado la rebelidn, pero heroicidades y villanias son repartidas
de igual modo entre unos y otros. Ni siquiera los nuevos apelativos que toman los
cabecillas de la rebelion, de ecos arabes y andalusies, son palanca para que los cronistas
apeen a los moriscos granadinos de su caracter de naturales de esa tierra.

¢Eran espafioles los moriscos? ¢ Qué otra cosa podian ser? Gentes que los conocia
bien como Pedro de Valencia, que aplicaba su pensamiento de humanismo cristiano a los
moriscos lo afirmaban sin ninguna duda:

(...) es de considerar que todos estos moriscos, en cuanto a la complexion natural,
y por consiguiente cuanto al ingenio, condicién y brio son espafioles como los que
habitan en Espafia, pues ha casi novecientos afios que nacen y se crian en ellay se
echa de ver en la semejanza o uniformidad de los talles con los deméas moradores
de ellos (Valencia 1999, 81).

Valencia llamaba por tanto a la unién definitiva de espafioles por medio de los
matrimonios mixtos como forma definitiva de poder superar los prejuicios de sangre que
para él constituian una rémora:

No temamos que se inficione la sangre de los espafioles con la mezcla de la de los
moros; que muchos la tienen de antigiiedad y no les dafia porque idem est non ese
et non apparere, dicen los juristas (Valencia 1999, 126).

Por su parte el jesuita morisco Ignacio de las Casas, que sabia distinguir de forma

clara entre los moriscos de Valencia, Aragén, Castilla y Granada, limitaba su adscripcion
geografica a cada una de las zonas en las que habitaban, pero en ningin momento de sus
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escritos sobre los moriscos los aparta de su naturaleza hispana. Para él éstos, que poseen
“la tercera parte de Espafa”, son peninsulares emponzofiados por la religion que han
heredado de sus mayores y que no les ha sido correctamente rebatida por la Iglesia y sus
predicadores. Para él, en la linea con las reflexiones que estaban presentes en su época,
incluso el arabe podia considerarse en cierto modo una lengua hispana, puesto que era
una de las mas antiguas de la humanidad y habia entrado en Espafia mucho antes de que
Ilegaran los musulmanes:

La lengua arabiga es de las mas antiguas del orbe y tanto que ay quien piense
que era ella la primitiva hebrea, llamada Sumana ... y aunque fue el principio
desta dilatacion [de la lengua] en esta ultima edad del mundo, el averse sefioreado
de lo méas y mejor de las regiones dichas el maldito Mahoma y sus sequaces y
secta desde los seiscientos y tantos afios de nuestra redempcion hasta oy, el averse
conservado y echado tan hondas raices en mil afios ...

Entr6 en estos reynos mucho antes que los conquistasen los mahometanos y a
mi ver los primeros que la truxeron fueron los phenices y después los cartagineses
porque la lengua déstos fue siempre la ardbiga y lo es hasta oy ... De todo lo qual
se colige claro quéan usada a sido esta lengua en Espafia no solamente de los
mahometanos sino de los muy preciados christianos antes y después de la pérdida
destos reynos. (EI Alaoui 2006, 591, 596)

Para Casas, igual que para el humanista extremefio, aunque la predicacion a los
moriscos habia fallado de forma estrepitosa, también la sociedad cristiano vieja habia
errado al no querer admitir en su seno a los moriscos, ni siquiera a los que habian
demostrado una cristiandad sincera. Para el jesuita —como para parte de la critica actual-
una parte de los moriscos era recalcitrante en el mantenimiento de su fe por algunas
caracteristicas propias: fingimiento de otra fe, mantenimiento del arabe, solidaridad
familiar y grupal, etc; pero, por otro lado, los cristianos viejos debian derribar las barreras
sociales que habian levantado y que resultaban infranqueables para los moriscos.

Era la sociedad establecida y sus usos de lo que se quejaban ambos en lo referido
a los moriscos, en unas fechas en que estaba a punto de decretarse su definitiva expulsion.
“Espafia esta muy trabajosa”, se habia quejado el granadino Miguel de Luna también
cerca de los debates sobre la expulsion de los moriscos. Luna, médico y traductor real,
con proceso de hijodalgo abierto, veia como todo su trabajo de traductor era poco
remunerado y como las sospechas sobre su forma de conducirse eran frecuentes, pese a
la defensa cerrada que de él hacia el arzobispo de Granada Pedro de Castro. A el debemos
la que es quiza la mas completa imagen de sobre Espafia salida de una pluma morisca, la
anteriormente citada La Verdadera Historia del Rey Don Rodrigo, aparecida su primera
parte en 1592 y su segunda parte en 1600. Obra despreciada desde antiguo por la critica
pese a su éxito de lectores y reevaluada en tiempos recientes, la supuesta traduccion de
Miguel de Luna desde un manuscrito arabe revelaba un nuevo testimonio de la conquista
de Espafia por los ejércitos arabes por un testigo fiel de los hechos.

Como es conocido, Luna ofrece un testimonio completamente a contracorriente
de la historiografia de la época y ain de las versiones en curso de la leyenda de Don
Rodrigo al plantear una conquista arabe en la que el providencialismo y la intervencién
divina apenas tienen cabida. Su continua insistencia en la mezcla de razas y en la
conversion no forzosa (Albarrdn 2016, passim), asi como en el mérito de las virtudes
humanas por encima de las diferencias religiosas —personificado en su Miramamolin
Jacob Almancgor, trasunto isldmico de Carlos V- deja patente que Miguel de Luna no esta
escribiendo sobre ese al-Andalus que vendra tras la conquista, sino sobre la Espafia que
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fue y que no es. Miguel de Luna era un notable musulman, hoy lo sabemos (Garcia-Arenal
& Rodriguez Mediano 2010, 195-196), pero como hombre del XV su preocupacion era
la Espafia en la cual vivia con dificultad.

Luna era espafiol y musulman y las dificultades que surgian de ese binomio
emanaban no de él, sino de la sociedad de su entorno, que le obligaba a enterrar una de
sus partes. Dificilmente, ademas, podia considerarse un traidor quien habia servido al rey.

Pero una vez llegada la expulsién, el alud retdrico de los apologistas no dejo lugar
para muchos matices. El peligro que representaban los moriscos por sus contactos,
especialmente con los otomanos, fue exagerado por los autores que defendian la
expulsion, igual que habia sido aireado por las autoridades y por los pliegos de cordel
(Bunes 1983, 31-45). Su caracter de “enemigos interiores”, la inica proposicion que
realmente cuestiona para algunos criticos como Braudel o Gregorio Marafion su
naturaleza de espafioles, hace que todas sus acciones y contactos sean vistos con especial
aprension. Aunque esta todavia por evaluar en profundidad cuénto habia de cierto y de
extenso en estos contactos, es necesario recordar que quienes conocian bien a los
moriscos, como el Vicecanciller de Aragon, don Bernardo Bolea o el virrey de Valencia,
el marqués de Mondéjar, consideraban completamente irreal una ayuda del Turco que
fuera preocupante para Espafia (Benitez 2001, 297-309).

Van a ser Jaime Bleda y Pedro Aznar Cardona quienes, a partir de la idea
excluyente de la raza o linaje transmitido por la sangre, van a cuestionar de forma
continua el caracter espafiol de los moriscos. La idea ya aparecia expresada en Juan de
Ribera:

... criandose un hijo con padres moros, y descendiendo de ellos, ha de ser moro.
(Saadan 2016, 290)

pero van a ser los apologistas quienes la van a llevar al extremo de la argumentacion. Los
moriscos, como descendientes de Agar, son un linaje excluido por Dios de los pueblos
elegidos y, por tanto, no pueden participar de la nacién espafiola. Como ha estudiado
Pardo Molero (Pardo Molero 2015, passim), un buen nimero de autores del siglo XVI1I
seguira por esta via que se prolongara a través de la historiografia tradicional, aunque
algunos como Gregorio Lopez Madera o el agustino Pedro de Figueroa seguiran
reconociendo a los moriscos como espafioles.

Con todo, entre el discurso casi unanime acerca de la expulsion de los moriscos,
algunos textos plantean algun resquicio ligeramente diferente, tal que la conmiseracion
acerca del estado paupéerrimo de los que estan siendo expulsados o la compasion por su
destino, que aparece en algunas relaciones de sucesos (Redondo 2008 passim). En estos
textos de consumo popular también va a aparecer un concepto de interés que de alguna
forma también aparecia en la cronica de la Guerra de las Alpujarras: en los moriscos se
reconoce el valor tipico de los espafioles, lo que sin duda plantea un asomo de semejanza
entre quienes se van y quienes se quedan a través de la exaltacién de un valor positivo
que, Se piensa, caracteriza a los esparioles.

Se trata de una idea que va a aparecer con mucha frecuencia en los textos
espanoles de los siglos XVI y XVII dedicados a los paises y las ciudades del norte de
Africa: los mudéjares o moriscos que residian en estas ciudades eran lo tnico bueno (esto
es, en este contexto, valiente y civilizado) que tenian esas ciudades (Bunes 1989, 125-
131). La idea de la superioridad de mudéjares y moriscos exiliados sobre los nativos de
estas zonas por el solo hecho de haber nacido y crecido en Espafia. Segun esta imagen,
aunque su caracter de musulmanes les hizo ser expulsados de la civilizacion y encontrarse
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en una sociedad primitiva, su nacimiento les hace estar por encima de los naturales de
Marruecos o Argelia.

Y el valor no se queda como el Unico rasgo que identifica y une en cierta forma a
espafioles y moriscos en Africa, sino que ese nacimiento benéfico otorga a los moriscos
que viven en el Magreb unos rasgos fisicos y una distincion que los ennoblece (o
hispaniza) frente a la poblacion nativa. Asi el famoso texto atribuido a Diego de Haedo y
probablemente escrito por Antonio de Sosa hacia los afios 90 del siglo XV1 ya plasmaba
definitivamente esta idea:

La cuarta manera de moros son los que de los reinos de Granada, Aragon,
Valencia y Cataluiia se pasaron a aquellas partes...

Todos estos se dividen, pues, entre si en dos castas 0 maneras, en diferentes
partes, porque unos se llaman mudéjares, y éstos son solamente los de Granada y
Andalucia; otros Tagarinos, en los cuales se comprehenden los de Aragon,
Valencia y Catalufa.

Son todos estos blancos y bien proporcionados, como aquellos que nacieron en
Espafia o proceden de alla. (apud Epalza 1992, 232-233)

Esa forma de ver las cosas en el norte de Africa, estableciendo una cierta relacion
psicoldgica con los moriscos alli exiliados en virtud de un origen comun, es patente en
un testimonio precioso, pero aun mal conocido, el del religioso trinitario Francisco
Ximénez de Santa Catalina. Ximénez estuvo en Argel y Tunez entre 1720 y 1735 y
escribio unos detalladisimos diarios en los que anoto sus observaciones e impresiones
practicamente cada dia. Su voluminosa obra convierte a Ximénez en un testigo Unico de
la sociedad magrebi del siglo XVIII y asimismo en testimonio directo de la cautividad
cristiana (Alvarez 2015, passim). Igualmente en Tdnez Ximénez se va a llevar la sorpresa
de encontrarse con los descendientes de los moriscos que habian sido expulsados algo
mas de un siglo atrés. Va a frecuentarlos en muchas ocasiones, sorprendiéndose de que
aun conserven el espafiol y recuerden todavia cosas de Espafia. Cuando en 1720 acude al
pueblo de Testur, escribe un su diario:

Lo fundaron los moros andaluces que vinieron de Espafia, sobre las ruinas de otro
lugar mas antiguo, cuyo nombre ignoro... El gobierno es de moros andaluces.
Tienen un xieque, a quien los mismos moros en espafiol Ilaman gobernador, dos
regidores y un alguacil, a la manera de Espafia. Hay muchos de estos moros,
andaluces, tagarinos y aragoneses, pero mayor es el de los arabes que se han
introducido después a vivir en él y, ya en el estado presente, se han mezclado las
familias espafiolas con las arabes por medio de casamientos. Y los hijos por esto van
perdiendo la lengua espafiola. Solo la hablan bien y vulgarmente los moros viejos
andaluces.

Todas las noches que estuve en este lugar, me enviaron a llamar los sefiores de
justicia y me hacian sentar en la calle a coger el fresco en una estera que tendian a
este fin con algun colchoncillo. Y de esta suerte estabamos parlando largamente el
espariol. Referian muchos romances de los moros antiguos de Calahinos, de los
Infantes de Lara, de los Moros de Granada y otros. Decian cosas y cosas que son las
mismas que acostumbran los espafioles en sus conversaciones, de suerte que me
parecia que estaba en un lugar de Espafia. Porque al gobernador Ilaman alguacil y a
los regidores, como se hace en Espaiia. (Ximénez 1720 s.p.)
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El religioso toledano mantendra contactos con los moriscos, en la capital o en los
pueblos del Valle del rio Medjerda, a lo largo de su estancia en la regencia otomana. Y
se extendera en dar cuenta de las diferencias que €l percibe con respecto a los tunecinos:

El color de los Cherifes, Baldis y Moros ciudadanos es triguefio; los Andaluces son
algo mas blancos y mas bien hechos (...). Los moros andaluces son siempre méas
civiles y corteses que los otros habitantes. Son arrogantes, severos, graves, amigos
de gloria, callados, sufridos, caritativos, trabajadores y en una palabra tienen muchas
de las costumbres buenas de los espafioles. Conservan algunos la lengua espafiola.
Tienen el uso de carros y carretas. Sélo ellos hacen queso y trabajan otras
manufacturas que sus ascendientes trajeron de Espafia. Los que habitan en los
lugares fuera de Tunez [capital] son ordinariamente labradores y la mayor parte de
sus casas son hechas a la moda espafiola. (Bauer Landauer 1934, 48-49)

Ximénez hace continuamente mencion a los “descendientes de moros andaluzes
que fueron expelidos de Espana” para referirse a estos descendientes de moriscos en
Tuanez. El religioso se vale de algunos moriscos muy bien situados en la administracion
del vilayet otomano para poder conseguir sus objetivos, sin disimular demasiado que
utiliza esta ascendencia comun para poder entablar buenas relaciones con ellos. Pudiera
parecer que el religioso se mantiene en la distancia de ese neutro “moros expelidos de
Espana”, pero aqui y alla habla de “familias espafiolas”, en especial frente a las arabes
con cuya mezcla se esta acabando el rastro de lo hispano en Tunez. Ximénez no era un
antropologo, sino religioso e historiador aficionado; no queria hacer ni juicio sobre la
expulsion de los moriscos, que recuerda siempre al nombrar a los moriscos, ni opinién
sobre la evidente fe islamica de ellos. Resulta curioso que lo malo que indica acerca del
islam o de las costumbres de los musulmanes lo hace poniendo a otros, que no a los
moriscos, como ejemplo. Francisco Ximénez, a un siglo de distancia de la expulsién de
los moriscos, habia ido a darse de bruces en Tunez con unos espafioles.
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