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Con el Itinerario Cultural Europeo “Camino de la Lengua Castellana” hemos pretendido ir más allá de un proyecto

turístico cultural. Quisimos aunar voluntades, superar distancias y diferencias, haciendo precisamente de estas

diferencias algo enriquecedor para todos los integrantes del Itinerario y todos los que se acerquen a él. El ejem-

plo que podíamos tomar era muy claro, teníamos como referente el Camino de Santiago, primer Itinerario Cultu-

ral Europeo, al que le seguiríamos muchos otros. Si el Camino de Santiago buscaba “construir una sociedad ba-

sada en la tolerancia, el respeto, la libertad y la solidaridad” nosotros quisimos marcarnos también esas metas. 

A través del castellano hemos logrado construir un camino que supone un enlace entre hito e hito, pero

no sólo de un modo físico, en forma de ruta. Esta unión entre diferentes espacios, pueblos y gentes significa

también una vinculación a una historia y a un sentimiento común que nos hacen sentirnos partícipes de un pro-

yecto conjunto en el que los distintos agentes aportan sus particularidades. Las reflexiones que dejaba el XX ani-

versario de la declaración del Camino de Santiago como Itinerario Cultural Europeo recogían que “estos itinera-

rios se han convertido en el reflejo de múltiples identidades culturales y religiosas y deben seguir siendo un es-

pacio de diálogo intercultural e interreligioso, de respeto, libertad y solidaridad, un auténtico crisol de valores

que permite a los ciudadanos acceder y abrirse a los diferentes patrimonios, tanto materiales como inmateria-

les”. Así pues el “Camino de la Lengua Castellana y su expansión en el Mediterráneo: las rutas de Sefarad” al-

berga una gran diversidad cultural que dispone esta ruta para convertirse en un espacio de encuentro, de diálo-

go para compartir y disfrutar.

La estructura del itinerario se forjó en torno a la idea de un elemento común, la lengua castellana, a la

que se añadía la pluralidad de sus enclaves: diferente patrimonio artístico, paisaje, cultura, religión… La ruta

nos lleva desde los monasterios de San Millán de la Cogolla, en un rincón de España, en La Rioja, hasta un esce-

nario tan diferente como las sinagogas y los barrios judíos que nos encontramos en  la ciudad israelí de Jerusa-

lén. En el recorrido entre estos dos puntos, el viajero del “Camino de la Lengua Castellana” encuentra ese crisol

de valores que le permiten acceder a un amplio y rico patrimonio, material e inmaterial.

Podríamos definir el Itinerario Cultural Europeo “Camino de la Lengua Castellana y su expansión en el

Mediterráneo: las rutas de Sefarad”, como una línea marcada en el espacio y en el tiempo que recorre aquellos

enclaves que tuvieron una relevancia fundamental dentro de la historia del castellano o español. Para comenzar

a trabajar se trazó un primer tramo de esta ruta, centrado en España. Se definieron los lugares que por diferen-

tes motivos habían marcado momentos decisivos en el desarrollo y expansión de esta lengua. La ruta, en territo-

rio español, quedaba jalonada por seis hitos: San Millán de la Cogolla (La Rioja), Santo Domingo de Silos (Bur-

gos), Valladolid, Salamanca, Ávila y Alcalá de Henares (Madrid).

Con la ruta en España claramente estructurada y animados por el Consejo de Europa, la Fundación Ca-

mino de la Lengua Castellana acometió la tarea de ampliar el camino contando con otros protagonistas esencia-

les en la andadura de la lengua castellana. Se trata de los hablantes de judeoespañol o sefardí, aquellos judíos

que un día salieron de España y se asentaron en diferentes países del Mediterráneo, manteniendo viva la lengua
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en la que se habían comunicado durante siglos, el castellano o español. De este modo la ruta alcanzaba la di-

mensión europea que le permitía pasar a formar parte de la lista de Itinerarios Culturales Europeos del Consejo

de Europa. Al igual que en el trazado español, los hitos del Mediterráneo debían ser representativos de una ver-

dad histórica y reflejo de lo que aquel momento supuso dentro de la historia del castellano. Como resultado, la

parte mediterránea del itinerario quedó definida por las ciudades de Jerusalén (Israel), Estambul (Turquía), Sa-

lónica (Grecia), Sofía (Bulgaria) y Tetuán (Marruecos).

Haber puesto en marcha la ruta “Camino de la Lengua Castellana y su expansión en el Mediterráneo: las

rutas de Sefarad” supone volver a unir lo que hace más de 500 años era una sola lengua. Pero, de alguna mane-

ra, supone también un reconocimiento para aquellos judíos que se esforzaron por mantener su lengua como un

importante legado. Los responsables de este proyecto podremos sentirnos orgullosos si contribuimos a que el

Camino de la Lengua Castellana, a través de su diversidad, sea punto de encuentro, de confluencia, de respeto

entre diferentes gentes, diferentes culturas y diferentes espacios.

El trabajo llevado a cabo por la Fundación Camino de la Lengua Castellana ha conseguido que la ruta

cuente con los reconocimientos de Itinerario Cultural Europeo (2002) y Gran Ruta Cultural del Consejo de Euro-

pa (2004). Estos distintivos suponen un gran respaldo y un aval para el itinerario. Pero nuestro compromiso con

el Camino y con el castellano no puede quedarse sólo en eso. Los reconocimientos han supuesto un aliciente

para seguir trabajando en el proyecto, para dotarlo de contenidos y establecer relaciones entre los diferentes

enclaves del itinerario y sus interlocutores.

Representar y respaldar el itinerario “Camino de la Lengua Castellana” supone una gran responsabili-

dad, por lo que de él se espera desde el programa de Itinerarios Culturales del Consejo de Europa, que recoge:

“los itinerarios se prestan a proyectos de cooperación a largo plazo en los dominios de la investigación, de la va-

loración patrimonial, de la cultura y de la práctica de las artes, de los intercambios culturales y educativos de

los jóvenes, del turismo cultural y del desarrollo cultural permanente”. Pretender alcanzar estos objetivos su-

pone un duro trabajo que no se puede lograr si no es con el compromiso conjunto de todos los agentes implica-

dos en esta ruta internacional. Entre todos debemos asumir la responsabilidad de ser parte de este engranaje y

convertirnos en motor y estímulo que colabore a mantener vivo el itinerario en toda su intensidad, enriquecién-

dolo constantemente.

Tener en nuestras manos esta publicación es el reflejo de varios años de trabajo, de esfuerzos y de ac-

tuaciones consensuadas. Es, a la vez, una forma de materializar el itinerario a través de un documento escrito

que recoge tanto el tramo español como el mediterráneo. Sus páginas nos ayudan a ir desgranando la historia

de estos lugares y reflejan el contenido de cada uno de ellos, su patrimonio histórico, artístico, cultural, tradicio-

nes, costumbres y sobre todo lo referente a temas lingüísticos y literarios. Una publicación así contribuye ade-

más a mostrar el carácter trasnacional de la ruta con una finalidad divulgativa que permite al lector profundizar

en la historia de la lengua castellana, incidiendo en el fenómeno sefardí. �
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Los llamados “Itinerarios Culturales Europeos” son fruto de una brillante iniciativa del Consejo de Europa,

cuyo objetivo es el  de dar a conocer las rutas que durante siglos han servido para el  intercambio y la circu-

lación de ideas, mercancías, personas a lo largo y ancho del viejo continente europeo. 

La Fundación Camino de la Lengua Castellana, a partir del impulso del Consejo de Europa, propone

una obra original que en esencia acude a la idea de viaje para trazar el que ha recorrido  la lengua españo-

la desde su cuna ibérica hasta Jerusalén.

Casa Sefarad-Israel participa en la edición de “Camino de la Lengua Castellana y su expansión en el

Mediterráneo: las rutas de Sefarad” para reafirmar su compromiso con el ancestral legado sefardí. Esta

herencia  sirve hoy de puente entre España y la cultura judía del presente y nos invita a recorrer nuevos ca-

minos y rutas a partir del descubrimiento emocionado de las que surcaron los judíos originarios de Espa-

ña. La historia, la literatura, las tradiciones, el folklore, la música, todo en sus páginas nos invita a conocer

las extraordinarias ramificaciones de lo hispano-judío en tierras de África, Asia y Europa. “El Camino de la

Lengua Castellana” es en cierto modo la historia de un rapto que, a semejanza del célebre mito griego de

Europa, ha permitido que lo hispano-judío floreciese con nuevos matices y acentos en tierras distintas y le-

janas al solar originario. 

La Obra describe con detalle el influjo y la presencia judía en Tetuán, Salónica, Sofía, Estambul, y

Jerusalén. Cinco ciudades que trazan una ruta continua y verosímil que desde la antigua Sefarad atraviesa

Europa y fluye hasta los confines del Mediterráneo. A la geografía física se superpone la nueva geografía

del espíritu de aquellos que  hubieron de dejar sus hogares en Gerona, Toledo, Lucena o Tudela para hallar

nuevos lugares de acogida dando vida así a una extraordinaria simbiosis de culturas.

Es admirable la capacidad del pueblo judío para adaptarse, sacar provecho de las oportunidades y

absorber las ventajas ofrecidas por las sociedades en las que encontró acomodo. Al mismo tiempo ha sa-

bido preservar su identidad sentirse parte de algo poderoso que gobierna sus usos y convicciones. Como

pueblo de diásporas siempre renovadas, lleva consigo a cuestas la historia y la memoria de lo que son. Im-

buidos por este sentimiento, los judíos que durante tantos siglos vivieron en nuestro país y acabaron sien-

do repudiados, nunca renunciaron a España. Incluso hoy, en los albores del siglo XXI, y a muchas leguas de

tiempo del decreto de Expulsión, las comunidades sefardíes conservan el habla de sus mayores, cantan

coplas y romanzas, publican diarios en un castellano de aroma añejo y albergan como suyo el sentimiento

noble y nostálgico de la pérdida.

Casa Sefarad-Israel ha nacido con la vocación de erigirse, tal y como reza nuestro lema, en “puente

entre España y la cultura judía”. Sirva “El Camino de la Lengua Castellana” como tributo y homenaje a

aquéllos que –con la patria a cuestas- emprendieron el camino árido del exilio pero que hoy tienen franco y

abierto el del retorno. �

La patria a cuestas
por Ana Salomón

DIRECTORA DE LA CASA SEFARAD-ISRAEL
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El Camino de la Lengua 
Castellana y su expansión 
en el Mediterráneo: las Rutas 
de Sefarad

por José María Ballester
COORDINADOR DEL ITINERARIO CULTURAL “CAMINO DE LA LENGUA CASTELLANA

Y SU EXPANSION EN EL MEDITERRANEO: LAS RUTAS DE SEFARAD”

Cuando el Consejo de Europa lanzó, en el año 1987,  su programa de Itinerarios Culturales Europeos,

a partir del ejemplo de los Caminos de Santiago, considerados como Itinerario europeo por excelen-

cia, quiso profundizar todos aquéllos fenómenos históricos –muchas veces cotidianos– que se des-

arrollaron a lo largo de los siglos en el continente europeo y que fueron conformando un espacio cul-

tural, intelectual, militar, económico y político, cuya interacción constituye el fundamento de lo que

hoy denominamos Europa. Al hilo de estos fenómenos se fueron tejiendo intercambios, influencias,

estilos y realidades, que definieron ese espacio. Un espacio más amplio de lo que hoy nos muestran

las sucesivas fronteras históricas o políticas. Un espacio compartido por hombres y por mujeres de

muy diferente origen, cultura y religión que, en su devenir cotidiano, fueron configurando unos valo-

res de orden religioso, de orden ético y de orden intelectual, hasta forjar ese sentimiento de perte-

nencia común que nos une hoy en día en una ambición común y que se expresa, en términos de iden-

tidad, como una determinada forma de ciudadanía democrática. 

Desde su lanzamiento, hace ahora veinte años, el Programa de Itinerarios Culturales del Con-

sejo de Europa, con el apoyo y gestión del Instituto Europeo de Itinerarios Culturales de Luxemburgo,

se esfuerza por identificar, desentrañar y actualizar cada uno de esos fenómenos, verdadera “epifa-

nías” en muchos casos, y ponerlos al alcance, ya sea de forma real, ya de manera intelectual o vir-

tual, de los ciudadanos europeos. Especialmente, de cara a las nuevas generaciones, que carecen

tantas veces, en sus “cursus” primarios y secundarios, de las enseñanzas necesarias para adquirir

esas culturas humanistas que nos permiten conocernos a nosotros mismos y, sobre todo conocer –y

aceptar– a los demás.      

Son fenómenos, por otra parte, que han dejado una huella considerable –tangible e intangible-

en nuestro continente y, podríamos decir, que también allende los mares, en otros continentes. Se

trata de vías de peregrinación, de rutas comerciales o militares, de rutas culturales o políticas, de fe-

nómenos que han generado un patrimonio cultural, material o inmaterial, considerable y cuyos vesti-

gios –al ser considerados de forma global e interactiva– adquieren una dimensión nueva en la

•••



 perspectiva de una Europa unida, en la que es necesario conocer lo que cada uno de sus pueblos y

culturas ha aportado al acervo común, para asumirlo colectivamente, en su propia diversidad, como

una identidad común o, cuando menos, compartida. Más aún en una época como la nuestra, cuando el

patrimonio cultural se ha convertido en un fenómeno de sociedad y asistimos, además, a la irrupción

de nuevas identidades que emergen en nuestro propio cuerpo social al hilo de los fenómenos migrato-

rios. Una época en que se desterritorializa la noción misma de patrimonio cultural, para dar lugar a

un fenómeno, cada vez más amplio, de posesión emocional de esos bienes por parte de ciudadanos y

de ciudadanas que carecen de una vinculación de origen, familiar o territorial, con los mismos.

En ese contexto se inscribe el conjunto de los Itinerarios que constituyen el Programa de Itine-

rarios Culturales del Consejo de Europa, dando lugar a la constitución de redes de trabajo y al des-

arrollo de relaciones intracomunitarias y transnacionales, que contribuyen a diseñar un espacio cul-

tural nuevo, más allá de unas fronteras cuya capacidad de separación va difuminando a medida el

proceso de unidad y de integración europeas. Entre los muchos itinerarios que participan de ese pro-

grama, hay uno particularmente vinculado a la historia de España, desde los inicios de la Edad Mo-

derna: la diáspora sefardí que se produce en el año 1492. Una diáspora cuya envergadura hizo que su

impacto resultara particularmente visible en el espacio europeo de aquella época y que, en la mayor

parte de los casos, ha perdurado hasta nuestros días. 

Fue un episodio ciertamente doloroso para el actual Reino de España y para tantos miles de

familias que se vieron forzadas a dejar un territorio, una ciudadanía y una cultura que habían profe-

sado durante siglos, por razones que hoy –en los albores del siglo XXI– nos cuesta trabajo compren-

der ni tan sólo imaginar: la pertenencia a una comunidad y a una religión determinadas. Con ellos,

los afectados por la Diáspora llevaron su propia cultura, su forma de vida cotidiana y, sobre todo, su

lengua. Una lengua que fue el hilo conductor y el factor de cohesión, junto a la religión, de esta Co-

munidad que se dispersaba. Primero hacia el Mediterráneo, luego hacia Portugal y los Países Bajos,

para extenderse después hacia otras latitudes y continentes. 

Por abierta y lejana que terminara siendo esa dispersión, se mantenía y se transmitía de ge-

neración en generación, aquende y allende los mares, de forma impasible, esa lengua castellana de

comienzos del siglo XVI, cuya conservación y práctica comunitaria o familiar dio lugar al ladino o ju-

deoespañol. Con la lengua se transmitía toda una cultura –especialmente literaria y musical– una

forma de vida, unas costumbres que constituyen, hoy en día, un patrimonio cultural, tanto material

como inmaterial, que tenemos el deber de identificar, de conservar y de promover como una riqueza

común, que a todos nos interpela.
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Reconocer la aportación de este patrimonio y de esas culturas a la identidad europea es, no

sólo imperativo de todos los que compartimos determinados valores, sino además una cuestión

esencial para el conocimiento de la evolución y riqueza de la lengua castellana. Es precisamente en

ese contexto y en el marco de la Fundación Camino de la Lengua Castellana, donde se sitúa este Iti-

nerario Cultural, reconocido como Gran Itinerario por el Consejo de Europa. 

El Itinerario, dentro de su unidad, tiene una primera fase que sigue el Camino de la Lengua

Castellana por el territorio del Reino de España y una segunda, objeto de esta publicación, que sigue

y retraza su expansión por el Mediterráneo, a través de la Diáspora sefardí o, como reza su propio tí-

tulo, de las rutas de Sefarad.

En el marco de un Itinerario Cultural, que ha de ser preciso por definición, no resultó sencillo

sistematizar, siquiera en una primera aproximación, un fenómeno tan complejo y amplio como fue la

Diáspora. En las primeras reuniones celebradas en La Rioja, en San Millán de la Cogolla, se definie-

ron los criterios y las grandes líneas del futuro Itinerario Cultural, para hacer compatibles ambos

factores. 

En lo que se refiere a la Diáspora como fenómeno histórico, a propuesta del diplomático Juan

González Barba, estudioso y excelente conocedor del fenómeno sefardí, se quiso que este Itinerario

respondiera a la verdad histórica, evitando toda interpretación romántica. Que tuviera un carácter

trasnacional y reflejara la globalidad del fenómeno. Que se definiera con claridad, para garantizar su

visibilidad. Y, por último, que sus contenidos y programas tuvieran una finalidad más divulgativa que

científica, aspecto éste que se trata ya en las instancias correspondientes, dentro y fuera del Reino

de España.

En lo que se refiere al método de trabajo, se decidió limitar el Itinerario Cultural al ámbito

mediterráneo, para definir un núcleo central y dar prioridad a un primer círculo de ciudades que tu-

vieron especial relevancia en la articulación de la Diáspora. Así, se integraron en el Itinerario ciuda-

des como Jerusalén, la ciudad santa por excelencia; Estambul, ciudad que simboliza la hospitalidad

generosa y la integración social que los sefardíes de la Diáspora encontraron en el Imperio Otomano,

y que mantiene una comunidad muy dinámica; Salónica, “la perla de Sefarad”, cuyo apogeo se sitúa

en los siglos XVII y XVIII y cuya comunidad, en pleno renacimiento, resultó terriblemente diezmada

durante el Holocausto; Sofía, que conserva vestigios arquitectónicos importantes y una comunidad

que cuenta –como tantas otras– con representantes eminentes en el mundo académico. Finalmente,

Tetuán, en Marruecos, como símbolo testimonial del papel desempeñado por el Norte de Africa, y el
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Magreb en particular, como tierra de acogida de las comunidades sefardíes en el momento de la

Diáspora. 

Una segundo círculo irá incluyendo otras ciudades como Lisboa, ciudad de tránsito usual para

los sefardíes que se dirigieron al Norte de Europa y los Países Bajos; Sarajevo, capital de Bosnia y

Herzegovina, donde convivieron de manera armónica las “tres culturas” hasta la última guerra en los

Balcanes, a finales del siglo XX; la ciudad de Ferrara, que simboliza el papel desempeñado por los

pequeños Estados italianos como tierra de asilo durante la Diáspora y donde se imprime esa pieza

clave de la cultura sefardí en la Diáspora que es la denominada Biblia de Ferrara; y Bucarest, en un

país de lengua romance donde pervive el  judeoespañol.

Para crear la red de trabajo que debe sustentar todo Itinerario Cultural, se ha solicitado la co-

laboración de interlocutores que representaran, en cada ciudad, a la Comunidad sefardí, a sus insti-

tuciones y a sus personalidades académicas. Mientras la colaboración activa de los Institutos Cer-

vantes y el apoyo de las respectivas autoridades diplomáticas, cerraba el círculo de trabajo diseñado

por la Fundación de la Lengua Castellana para consolidar este Itinerario Cultural. 

Primer resultado concreto del Plan de Acción trazado por estos interlocutores, durante la reu-

nión celebrada en San Millán de la Cogolla, bajo la Presidencia del Consejero de Educación, Cultura y

Deporte de la Comunidad Autónoma de La Rioja, don Luis Alegre Galilea, en octubre de 2006, es este

libro. Un libro que describe la situación de las Comunidades sefardíes en el Mediterráneo y que, más

allá, de su acervo literario y musical, nos da cuenta de la vida cotidiana en estas Comunidades, y nos

habla de su patrimonio, material e inmaterial. Un patrimonio íntimo, muchas veces doméstico, man-

tenido siempre en el ámbito de la vida familiar y comunitaria. En ello, quizá, resida la fuerza, el inte-

rés y, sin duda, la emoción que suscitará la lectura de esta obra. �

EL CAMINO DE LA LENGUA CASTELLANA Y SU EXPANSION EN EL MEDITERRANEO: LAS RUTAS DE SEFARAD
por José María Ballester

•••





14

CASTELLANA
CAMINO DE LA LENGUA

San Millán de la Cogolla

020

Santo Domingo de Silos

026

Valladolid

032



15

Salamanca

038

Ávila

044

Alcalá de Henares

050

Monasterio de  Yuso
San Millan de la Cogolla (La Rioja).



Códice Emilianense
60, folio 72 (Glosa 89).



El Camino de la Lengua Castellana y su expansión en el Mediterráneo: Las rutas de Sefarad

IMPORTANCIA DEL CASTELLANO

Para comprender el contenido del Camino de la Lengua

Castellana y los motivos que llevaron a poner esta ruta

en marcha, antes hay que entender la importancia de la

lengua castellana o española, y entenderla como concep-

to con fuerza suficiente para convertirse en motor de

arranque y desarrollo de este itinerario turístico cultural.

Hablamos de una lengua que ha traspasado fronteras,

que ha servido de vehículo de comunicación durante si-

glos y que alcanza más peso cada día. La lengua española

es hoy patrimonio cultural común de muchas naciones

a lo largo y ancho del mundo, una lengua cuyas prime-

ras manifestaciones escritas surgen en un monasterio

riojano, Suso, en San Millán de la Cogolla, para proyec-

tarse con fuerza hacia muchos otros lugares. La impor-

tancia de esta lengua actualmente viene precedida por

una trayectoria que a lo largo de los siglos se ha ido

abriendo camino hasta convertirse en un idioma funda-

mental en las comunicaciones de hoy día. 

Durante siglos el español ha sido lengua de presti-

gio, un idioma que debía ser aprendido. En Europa, en

el siglo XVI se inicia de modo sistemático la enseñanza

del español como lengua extranjera; primero en los Paí-

ses Bajos, por razones políticas, luego en otros países eu-

ropeos por razones diversas, entre ellas, evidentemente

las culturales y económicas. 

En el siglo XVII la situación de preponderancia

de la lengua española continúa vigente. Convergen para

ello razones políticas y comerciales; tanto la extensión

del Imperio español, la intensificación del comercio, co-

mo el avance en los territorios americanos hacen del es-

pañol objeto de atención y aprendizaje. 

A lo largo del siglo XVIII cada vez son más quie-

nes se ocupan de la enseñanza de lenguas, el español en-

tre ellas, ya que impera la necesidad de conocer otros

idiomas, especialmente entre diplomáticos y comercian-

tes que viajan por necesidades profesionales.

El Camino de la Lengua
Castellana en España

por Laura Malo
Fundación Camino de la Lengua Castellana, 

Coordinadora General 17



Durante el siglo XIX el estudio del español en el

extranjero presenta dos vertientes, relacionadas pero

distintas. Por un lado aparece el interés por aprender

esta lengua con fines prácticos, inmediatos. La inde-

pendencia de las colonias americanas las convierte en

zonas de atracción comercial, por lo que se hace preci-

so conocer el español para lograr así una mejor rela-

ción de los empresarios y comerciantes europeos con

estos países nacientes. Por otro lado, se asienta definiti-

vamente la atención académica hacia la cultura españo-

la y su lengua; lo que acabará englobándose bajo el tér-

mino de hispanismo.

En la actualidad la lengua española o castellana

es vehículo de comunicación de más de 400 millones

de personas en una veintena de países. Presenta además

un doble atractivo, por un lado su estudio y por otro el

de haberse convertido en una importante fuente de

ingresos.

CÓMO SURGE EL ITINERARIO

Teniendo presente el legado que constituye la lengua cas-

tellana, su historia, su presente y su futuro, surgió la ini-

ciativa de poner en marcha el itinerario “Camino de la

Lengua Castellana”. Podríamos decir que el detonante pa-

ra impulsar el proyecto fue la declaración de la UNESCO

de los monasterios de Yuso y Suso, en San Millán de la

Cogolla (La Rioja-España), como Patrimonio de la Huma-

nidad (diciembre de 1997) por su papel fundamental en el

origen de la lengua castellana escrita. El hecho animó a su-

mar a ese primer hito, arranque de la ruta, otros lugares

que por su vinculación directa y relevante con la historia

del castellano, su desarrollo y expansión, se añadieron has-

ta completar lo que hoy se conoce como Camino de la

Lengua Castellana. Para definir el recorrido se trazó una

línea en el tiempo centrada en los siglos XI y XVII y se

marcaron los lugares que por un motivo u otro, (histórico,

lingüístico, literario, político, administrativo, etc.), fueron

esenciales en el nacimiento, desarrollo y universalización

del español. La ruta quedaba marcada por seis lugares:

I CAMINO DE LA LENGUA CASTELLANA

El español se habla en una veintena de países.
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San Millán de la Cogolla (La Rioja), Santo Domingo de

Silos (Burgos), Valladolid, Salamanca, Ávila y Alcalá de

Henares (Madrid). Cada uno de estos enclaves cuenta ade-

más con un importante patrimonio histórico, artístico, et-

nográfico, literario... Un patrimonio material e inmaterial

que camina paralelamente al de la lengua castellana.

Posteriormente llegaría el momento de ampliar la

ruta siguiendo su propia historia y extendiéndola a aque-

llos enclaves donde el español se fue convirtiendo en ladi-

no o judeoespañol. Los protagonistas en este caso son los

judíos que salieron de España, Sefarad, y llevaron con

ellos, como un legado, la lengua española. Esta nueva cir-

cunstancia daría a la ruta el nombre de “Camino de la

Lengua Castellana y su expansión en el Mediterráneo: las

rutas de Sefarad”, declarada Itinerario Cultural Europeo

(2002) y Gran Ruta Cultural del Consejo de Europa

(2004). Al tramo español se sumó otro Mediterráneo, in-

tegrado por las ciudades de Jerusalén (Israel), Estambul

(Turquía), Salónica (Grecia), Sofía (Bulgaria) y Tetuán

(Marruecos).

LOS SEIS LUGARES DEL CAMINO 
DE LA LENGUA ESPAÑOLA

A lo largo de estas páginas se ha querido recoger con de-

talle lo más significativo de la ruta mediterránea. No

obstante, es imprescindible también anotar unas pince-

ladas de los seis lugares que jalonan la ruta en España:

San Millán de la Cogolla, Santo Domingo de Silos, Va-

lladolid, Salamanca, Ávila y Alcalá de Henares. Los da-

tos aportados pretenden exponer los motivos que han

llevado a estos lugares a estar incluidos dentro del  “Ca-

mino de la Lengua Castellana” y su vinculación directa

con la lengua española. Así mismo se intenta a la vez

plasmar una pequeña muestra de ese patrimonio artísti-

co, histórico y cultural que encierra cada uno de los seis

lugares, cuatro de ellos declarados Patrimonio de la

Humanidad.

Reconocimiento del itinerario como “Gran ruta Cultural del Consejo de Europa” (16/06/2004).
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SAN MILLÁN DE LA COGOLLA

No cabe duda de la innegable labor cultural, educativa y

de conservación del patrimonio escrito que se llevó a ca-

bo en los monasterios durante el medievo. De aquella

realidad queda no sólo lo recogido en la historia sino

muchas manifestaciones palpables hoy día. 

Los cenobios eran importantes centros de ense-

ñanza donde a los monjes se ofrecía la posibilidad de

aprender a leer y, en algunos casos, también la oportu-

nidad de aprender a escribir. Y es a estos monjes a quie-

nes se debe agradecer parte del legado literario hoy día

conservado. En el caso de San Millán de la Cogolla hay

que destacar las Glosas Emilianenses, primeras mani-

festaciones escritas en lengua castellana.

Los monasterios de San Millán de la Cogolla no

son una excepción en cuanto a la labor didáctica y co-

pista desarrollada entre sus muros. En este sentido pue-

de decirse que los cenobios de esta localidad riojana,

monasterio de Suso y monasterio de Yuso, se convirtie-

ron en unos de los más importantes de España. En la

sierra de la Demanda, en tierras bañadas por el río Cár-

denas, aparecen estos dos cenobios. La ubicación geo-

gráfica de ambos viene bien definida por su etimología.

Suso proviene de la palabra latina sursum (arriba) y Yuso

de deorsum (abajo). Y así es como se muestran al llegar a

San Millán. Enclavado en la roca de la montaña, en la

parte superior, ofreciendo unas magníficas vistas del

paisaje, aparece el monasterio de Suso y a las faldas, en

el fondo del valle y construido posteriormente, Yuso.

La importante labor literaria des-

arrollada en San Millán de la Cogolla y

el hecho de que allí se escribiesen las

Glosas Emilianenses, llevan a que el lu-

gar haya sido reconocido como Patri-

monio de la Humanidad (1997) por su

papel en el origen del castellano escrito.

Ambos monasterios están indis-

cutiblemente unidos a la vida del santo

que dio nombre al lugar, San Millán; la

vida religiosa y el arte caminarían de la

mano durante siglos en estos monasterios. San Millán

de la Cogolla se caracteriza por acoger el más importan-

te escritorio medieval, allí los monjes desarrollaron una

gran labor cultural. Cabe destacar dos importantes tra-

bajos, los dos mejores códices de su es-

critorio, el de los Concilios y el de las

Glosas Emilianenses.

El Monasterio de Suso, en lo

que a cuestiones lingüísticas se refiere,

destaca por ser el lugar donde aparecen

las primeras manifestaciones escritas en

lengua romance que con el paso del

tiempo sería lo que hoy llamamos caste-

llano o español y recogidas en las men-

cionadas Glosas Emilianenses. Se trata

de anotaciones aclaratorias en los már-Busto de Gonzalo de Berceo.
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genes de los textos latinos escritas por alguien que en-

contraba dificultades en la comprensión de algunas ex-

presiones. El latín era la lengua culta, la utilizada para

escribir pero la forma de comunicarse elegida por el pue-

blo era el latín vulgar, arromanzado que, evolucionado,

se convertiría en castellano. Estas anotaciones que acla-

raban, al margen de las expresiones de difícil compren-

sión, otras que las hiciesen comprensibles son las deno-

minadas Glosas Emilianenses.  Este documento, de gran

significado para la historia del castellano, se encuentra

en la Real Academia de la Historia, en Madrid. El texto

más extenso (glosa 89) aparece en el códice 60, folio 72

y recoge alabanzas a Cristo Salvador. 

Posteriormente los hermanos riojanos Claudio y

Javier García Turza dieron a conocer el códice Emilia-

nense 46, escrito entre los muros de Suso y fechado el

13 de junio de 964. Este códice contiene un diccionario

enciclopédico con más de 20.000 entradas ordenadas de

la A a la Z, las voces en romance no son sólo anotacio-

nes al margen del manuscrito, sino que forman parte

del texto escrito en un latín muy contaminado ya por el

habla popular. Este manuscrito recoge, además, todo el

saber de su época.

A la relevancia literaria de este lugar hay que su-

marle el importante valor arquitectónico de la construc-

ción. Se trata de un antiguo cenobio visigótico, se cree

que es el más antiguo de España ya que sus orígenes se

remontan al siglo V. El de Suso es un monasterio senci-

El Camino de la Lengua Castellana y su expansión en el Mediterráneo: Las rutas de Sefarad

Monasterio de Suso
[San Millán de la Cogolla].
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llo y austero por el que han dejado la huella si-

glos de historia del arte que van desde su primi-

tiva construcción rupestre hasta el románico

del siglo XII.

Este claustro resurge en el año 923, des-

pués de la conquista de Nájera por Sancho III

el Mayor. Lo habitan entonces monjes mozára-

bes. De este tiempo destaca un arco de herradu-

ra mozárabe a la entrada de la iglesia y dos capi-

teles visigóticos de tipo corintio. Mozárabes del

siglo X son también las dos capillas cuadradas y

gemelas del interior.

Dentro del monasterio puede verse, en la

galería de entrada, el sepulcro de Los 7 Infantes

de Lara, junto al de su ayo, Nuño Salido. Hacia

el interior aparecen las cuevas, son la parte más

antigua del monasterio. La central sirvió en

tiempos de oratorio. Y allí se encuentra el ceno-

tafio de San Millán. El santo estuvo enterrado

en un cenotafio en el Monasterio de Suso hasta

el año 1030, momento en el que Sancho III el

Mayor hizo levantamiento solemne de las reli-

quias para depositarlas en un cofre de plata.

En el año 1067 la vida monacal que se

desarrollaba en Suso se traslada al Monasterio

de Yuso. Allí continúa la importante labor cul-

tural de los monjes y en especial, una intensa

labor de copia de los más importantes manus-

critos guardados en la biblioteca.

El conjunto formado por la biblioteca y

el archivo pueden ser considerados entre los

mejores de la España monasterial. El archivo

medieval consta, fundamentalmente, de dos

cartularios (el Galicano y el Bulario) y de unos

trescientos documentos originales. La Bibliote-

ca se conserva tal como se acondicionó y

amuebló definitivamente a finales del siglo

XVIII. Hoy día el lugar no cuenta con luz eléc-

trica. La medida se ha tomado así deliberada-

mente para preservar la “buena salud” de los

delicados ejemplares que allí se conservan y

I CAMINO DE LA LENGUA CASTELLANA

Arqueta de San Millán.

Las Glosas Emilianenses.

Biblioteca del Monasterio.
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que una exposición a la luz no natural los perjudicaría

seriamente.

El auténtico interés de la biblioteca está, no tanto

en el número de obras, más de diez mil, como en los

ejemplares raros que conserva. Una de estas peculiares

piezas es el Evangelario de Jerónimo Nadal, impreso en

Amberes en 1595. La particularidad radica especialmen-

te en que en esta primera edición impresa todas las lámi-

nas están policromadas, una a una. Otra obra de gran

valor, y de la que sólo se conservan cinco ejemplares en

el mundo, es  la Summa Casuum de Bartholomeus de

Sancto Concordio, un incunable que se encuentra en

perfecto estado, editado antes de 1475.

Al igual que en el caso de Suso, cabe destacar el

valor patrimonial del Monasterio de Yuso. La construc-

ción destaca por sus grandes dimensiones, tal es así que

en algunas ocasiones se le denomina “El Escorial de La

Rioja”. La edificación refleja la huella arquitectónica de

varios siglos. Se funda a mediados del siglo XI y vive pos-

teriores reformas y reconstrucciones durante los siglos

XVI, XVII y XVIII. En él se conjugan  diferentes estilos,

cabe destacar el pórtico barroco. La Fachada Mayor del

convento fue construida a mediados del siglo XVII, se

cobija por un arco de medio punto y su alzado se aseme-

ja al de un retablo o arco de triunfo. No podía faltar a la

entrada del monasterio la figura de San Millán. Se

muestra en el ático en un relieve y recoge un momento

del santo a caballo, en la batalla de Hacinas.

Otro espacio impresionante dentro de Yuso es el

claustro procesional, su concepción es renacentista y las

bóvedas góticas, adornadas con medallones en sus ner-

vios. La arcada del claustro superior, de estilo clasicista,

se encuentra hoy cerrada con enormes cristaleras y bal-

cones y recoge la vida de San Millán a través de 25 gran-

des cuadros.

El lugar alberga abundantes obras de arte, en el

museo hay un elevado número de cuadros, pinturas de

los siglos XVII, XVIII y XIX entre las que destacan unos

veintidós lienzos de Juan de Rizzi (considerado el mejor

de los pintores claustrales españoles). La sacristía cuenta

también con una colección de doce cobres del siglo

XVII.

El Camino de la Lengua Castellana y su expansión en el Mediterráneo: Las rutas de Sefarad

Valle del Cárdenas.
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Cenotafio de San Millán
Monasterio de Suso (La Rioja).



La presencia de San Millán en el monasterio es

permanente y se hace especialmente significativa en la

arqueta que guarda sus reliquias y que aparece adornada

por 24 placas de marfiles románicos que representan

distintas escenas de la vida y milagros del santo.

La alusión literaria a San Millán de la Cogolla no

puede terminar sin recordar al primer poeta en lengua

castellana, Gonzalo de Berceo. Este escritor nació a fi-

nales del siglo XII en Berceo (el lugar ha tomado el

nombre del autor), localidad próxima a San Millán de la

Cogolla. En San Millán viviría un tiempo como clérigo

secular. Gonzalo de Berceo fue una persona culta, con

una sólida formación y con una visión muy clara sobre

su obra. Berceo se enmarca en la corriente poética del

Mester de Clerecía o poesía culta. La finalidad de hacer-

se entender por el pueblo le llevó a expresarse en lengua

romance, el “román paladino”, en lugar de en latín.

Buscaba con sus textos un fin didáctico y moralizador.

La obra de Gonzalo de Berceo puede dividirse en

tres extensos bloques: vidas de santos, poemas dedica-

dos exclusivamente a la Virgen y otros poemas religio-

sos. Sin duda, su poema más conocido es el de “Mila-

gros de Nuestra Señora”, un total de veinticinco mila-

gros sobre la tradición mariana. No se pueden pasar por

alto otras importantes obras como las dedicadas a la vi-

da de San Millán y Santo Domingo de Silos.

Desde el año 2007 San Millán de la Cogolla

cuenta con el Centro Internacional de Investigación de

la Lengua Española (CILENGUA). La institución cons-

ta de tres departamentos: Instituto de Historia de la

Lengua, Instituto sobre los Orígenes del Español y Bi-

blioteca de Autores Hispánicos. Se trata de uno de los

referentes más relevantes para el estudio de la lengua

castellana.

El Camino de la Lengua Castellana y su expansión en el Mediterráneo: Las rutas de Sefarad

Siete Infantes de Lara (Monasterio de Suso). Monasterio de Yuso.
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SANTO DOMINGO DE SILOS

Como ya se ha apuntado, es un hecho que los monaste-

rios llevaron a cabo una importante labor no sólo reli-

giosa sino también económica y cultural y el monasterio

burgalés de Santo Domingo de Silos, al igual que el rio-

jano de San Millán de la Cogolla, es un claro ejemplo

de ello. Si del cenobio riojano destacamos las Glosas

Emilianeses, del monasterio de Santo Domingo de Silos

hay que recalcar la importancia de las Glosas Silenses.

Son, igualmente, comentarios aclaratorios a textos lati-

nos y su importancia radica en que son una de las pri-

meras manifestaciones de un castellano incipiente. Estas

anotaciones se hayan en el manuscrito Add. 30853, que

hoy día puede encontrarse en la British Library de Lon-

dres. El códice contiene sermones (algunos similares a

los que aparecen en el códice de las Glosas Emilianen-

ses), cartas y un penitencial, es decir, normas y ritos que

usaba el confesor para la imposición de penas públicas.

En esta última parte del códice abundan las glosas en

los márgenes: son las Glosas Silenses, que se caracteri-

zan por su cantidad ya que hay 513 diferentes.

El primer documento que se conserva referente al

cenobio de Santo Domingo de Silos data del año 954.

Entre los siglos XI y XV el lugar y la comunidad de

monjes vivieron una etapa de esplendor y de gran activi-

dad. Al igual que en San Millán, en el escriptorium de

Silos se desarrolló una intensa labor, especialmente du-

rante los siglos XI y XV y fruto de aquellos trabajos se

conservan ejemplares muy significativos.

La prosperidad que llegó a alcanzar el monasterio

se debe en gran medida a la persona que dio nombre al

cenobio, Santo Domingo de Silos, quien se instaló en

este lugar tras dejar su cargo de prior en San Millán de

la Cogolla. El Abad Domingo de Silos llegó al monaste-

rio en el año 1041 y destinó todos sus esfuerzos a recu-

perar el convento que encontró en estado precario. A es-

ta labor se dedicó durante 32 años, hasta el momento

de su muerte, en 1073. El propio Gonzalo de Berceo ha-

bló de las reformas llevadas a cabo por Santo Domingo

en su obra Vida de Santo Domingo de Silos.

La figura del Abad Domingo de Silos tuvo tanta

fuerza que tras su fallecimiento el lugar se convirtió en

un centro de peregrinación debido a los milagros que el

Santo había realizado. La afluencia de peregrinos y la

creciente actividad llevó a ampliar el monasterio hasta

que el conjunto alcanzó grandes proporciones. El mo-

nasterio de Santo Domingo de Silos cumplía pues varias

funciones al mismo tiempo. Era un lugar de peregrina-

I CAMINO DE LA LENGUA CASTELLANA

Glosas Silenses.
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ción en torno al sepulcro del santo, a la vez un centro

educativo con su escuela monástica, un centro cultural y

un escriptorium.  La propia construcción del edificio se

convierte en un “libro hecho de piedra”. Los fieles, en

su mayoría analfabetos, aprendían la Historia Sagrada

gracias a las representaciones escultóricas de sus claus-

tros, reflejadas en columnas y capiteles. En el caso de Si-

los, los motivos recogidos son principalmente aves, gace-

las, juegos vegetales, etc. además de bajorrelieves con te-

mas relacionados con la vida de Cristo. El arte cumple

aquí no sólo una función ornamental sino también di-

dáctica y moralizante.

De la pujante vida del monasterio quedan hoy

manifestaciones recogidas en su rica biblioteca. En el si-

glo X la comunidad de monjes de Silos tuvo una vida

intensa y ya funciona su scriptorium, del que se conser-

van aún tres ejemplares: “Las Conferencias de Casiano”,

de 928; el “Comentario a la Regla de San Benito”, de Es-

maragdo, escrito en 945 y, con especial importancia, el

famoso manuscrito que contiene “Las Glosas Silenses”.

En 1835 se interrumpió la vida monástica en Silos co-

mo consecuencia del decreto de desamortización del

ministro Mendizábal y la expulsión de los religiosos de

sus conventos. La comunidad benedictina se dispersó y
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Monasterio de Santo Domingo de Silos.

27



I CAMINO DE LA LENGUA CASTELLANA

en el desorden se perderían la mayor parte de

los manuscritos del archivo. En el año 1880, y

gracias a monjes benedictinos franceses de la

Abadía de Ligugé, comenzó la restauración del

monasterio y se procuró recuperar también los

restos culturales. Así aparecieron 14 manuscri-

tos medievales, muchos diplomas, también de

la Edad Media, y casi todo el archivo de la

Edad Moderna. En la actualidad, la biblioteca

del Monasterio de Silos guarda más de 60.000

volúmenes, entre ellos, incunables, códices y

pergaminos.

Al hablar de tierras burgalesas es obliga-

do también hacer referencia a la poesía épica,

los cantares de gesta. Este género vio surgir en

Burgos sus primeros y más conocidos poemas

en lengua romance. Se trata de relatos heroi-

cos en verso que exaltan las cualidades de un

personaje mientras se narran hechos históricos

mezclados con otros en los que entra en juego

la invención. La forma de trasmitirlos fue oral,

a través de los juglares. De tierras burgalesas

destacan tres poemas: El Cantar de los Siete In-

fantes de Lara, El Poema de Fernán González y, el

más conocido y afamado, El Cantar del Mío
Cid, que narra la historia de Rodrigo Díaz de

Vivar, el Cid.

No se puede hablar del monasterio de

Santo Domingo de Silos sin hacer referencia al

famoso ciprés, fuente de inspiración para mu-

chos escritores. El árbol se plantó en el claus-

tro en 1882 y hoy día presume de tener versos

y endechas a centenares. En unos casos, regis-

trados en los libros de visitas o de huéspedes

del propio monasterio y en otros, dispersos

por libros y publicaciones. La mayor gloria le

vino al ciprés gracias al soneto que en 1924 le

dedicó Gerardo Diego. También otros autores

aludieron a él en sus textos, entre ellos nom-

bres tan conocidos como Miguel de Unamu-

no, Rafael Alberti, Manuel Machado y otros

muchos. Entre los halagos que le han dedica-

do, aparecen algunos como éstos: galán de no-Biblioteca del Monasterio.

Sepulcro de Santo Domingo.
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che, chorro de nostalgias, paraíso del jilguero, ante-

na de músicas remotas, esmeralda de cónica silueta,

oración vegetal, arrobo monacal en canto llano, so-

berano ciprés de los cipreses.

El monasterio de Santo Domingo de Si-

los, al igual que los de su época, no fue sólo lu-

gar de oración y de cultura, sino también cen-

tro para sanar el cuerpo y el alma. Existían es-

tancias para curar el cuerpo: hospitales, lepro-

serías y farmacias. Silos conserva en la actuali-

dad una botica de principios del siglo XVIII.

La farmacia del monasterio se abastecía de su

propio jardín botánico especializado y contaba

con una ‘oficina de farmacia’. La farmacia se

completaba con una biblioteca y el botamen

(conjunto de botes en donde se almacenaban

las distintas hierbas para la preparación de las

medicinas y de los licores medicinales). El Mo-

nasterio de Santo Domingo de Silos conserva

la biblioteca de la farmacia, con más de 400

volúmenes, algunos del siglo XVI, y más del

XVII, XVIII y XIX. Destaca un magnífico

Dioscórides (1525), con excelentes dibujos de

animales y plantas, que se convertía en consul-

ta necesaria de los boticarios del monasterio, o

de los elaboradores de licores de hierbas. Se

conserva también una colección de 400 jarros

en el botamen, todos ellos confeccionados en

loza para la botica de Silos. Así mismo quedan

los anaqueles, con sus maravillosos tarros para

las pócimas y remedios, así como los hornos,

retortas, alambiques y demás instrumentos de

cocimiento de sustancias.

Hoy día la comunidad benedictina de

Santo Domingo de Silos sigue teniendo una

gran vitalidad, tanto con sus celebraciones litúr-

gicas como con sus aportaciones a la vida cultu-

ral. Uno de los atractivos que ofrece el lugar

son los cantos gregorianos, una música vocal

asociada al culto religioso cristiano cuyo nom-

bre alude al Papa San Gregorio, a quien la tra-

dición medieval atribuyó la creación de este

canto. El canto gregoriano acompaña con dife- Claustro del Monasterio.

Botica.
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rentes entonaciones los diversos momentos de culto

dentro de la liturgia cristiana, tanto de la misa como de

las horas del servicio divino.

No hay duda de que el éxito de los cantos grego-

rianos grabados por los monjes del Monasterio de Santo

Domingo de Silos ha ayudado a dar a conocer todavía

más este cenobio. Las visitas al monasterio han aumen-

tado y las misas cantadas son seguidas por turistas de to-

das las partes del mundo. La iniciativa ha servido para

acercar esta música al público. Estos cantos vienen a

aportar un aliciente más a un lugar de gran relevancia

dentro del Camino de la Lengua Castellana y de la his-

toria de este idioma.
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Cantoral de Silos.
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VALLADOLID

Valladolid se presenta en el Camino de la Lengua Caste-

llana como un lugar que aporta momentos históricos,

hoy día reflejados por toda la ciudad, que han sido de

gran relevancia tanto desde el punto de vista cultural co-

mo en su aportación a la lengua castellana. Valladolid

vivió espisodios como cabecera del Estado y Corte, a cu-

yo alrededor se desarrolló una importante vida cultural.

La ciudad siempre estuvo ligada a nombres reales, allí

fueron coronados reyes Fernando III, Fernando de Ara-

gón, como rey de Castilla, y Carlos I. También en este

lugar contrajeron matrimonio los Reyes Católicos (18 de

octubre de 1469) y nacieron Felipe II, Felipe III y Felipe

IV. Fue precisamente Felipe II quien dio a Valladolid el

título de ciudad, en 1596. El siglo XVI fue el momento

de mayor esplendor para este lugar. 

Otro aspecto que se debe destacar sobre Vallado-

lid es que fue escenario de conversaciones que mucho

tendrían que ver con el descubrimiento del Nuevo

Mundo y la consecuente repercusión que esto tuvo en la

lengua castellana. La llegada a América estuvo directa-

mente relacionada con el momento de esplendor que vi-

vió la ciudad, beneficiada por los caudales de oro que

llegaban desde tierras americanas, en plena coloniza-

ción. Valladolid era la capital del mundo hispánico, se-

de del Consejo de Indias y de los principales organismos

político administrativos. El propio Cristóbal Colón, di-

rectamente relacionado con esta ciudad, vivió sus últi-

mos días en Valladolid, hasta su muerte, el 20 de mayo

de 1506.

Por otra parte, la Real Cancillería, el tribunal de

mayor rango del reino, se instaló en Valladolid de la ma-

no de Enrique II. Este hecho, unido a que en la ciudad

se encontraba el Consejo del Reino, favoreció el apogeo

político, social y cultural del lugar. El traslado de la Cor-

te a Madrid, en 1561, supondría el inicio de una crisis.

La ciudad ha representado, desde la Edad Media,

un importante centro de poder y referente de las

letras. En el año 1293 se gestó el Estudio General, que

sirvió de modelo para la creación del centro de enseñan-

za en Alcalá de Henares. Fue el antecedente de la Uni-

versidad, ya que Alfonso XI consiguió del Papa Clemen-

te VI, en 1346, el privilegio para fundar unos nuevos Es-

tudios que se convertirían en la Universidad de Vallado-

lid. De esta sensibilidad por la cultura surgió la inquie-

tud por las letras impresas. La implantación de la im-

prenta, en 1481, fue una de las más tempranas de Espa-

ña. En el siglo XVI la Universidad de Valladolid fue de-

clarada una de las tres Mayores del Reino, junto con Sa-

lamanca y Alcalá de Henares. La organización del Estu-

dio se perfeccionó y aparecieron los primeros estatutos

en latín (1517), con posterioridad se redactaron otros

I CAMINO DE LA LENGUA CASTELLANA

Plaza Mayor. Estatua de Cervantes ante la Iglesia de la Antigua.
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más detallados en romance. En el siglo XVIII entró en

decadencia y se hizo necesaria una reforma, que llegó ba-

jo el reinado de Carlos III a partir de 1770. Desde este

momento la Universidad fue ganando en calidad hasta

alcanzar niveles de relevancia.

Una institución muy vinculada con la universi-

dad de Valladolid fue el Colegio de la Santa Cruz, hoy

día rectorado de la universidad. Nació de manos de su

fundador, el Cardenal Pedro González de Mendoza

(1428-1495), con el fin de que pudieran residir y recibir

enseñanza estudiantes pobres que tuviesen aptitudes pa-

ra el estudio. La sensibilidad de este mecenas por la cul-

tura dio la oportunidad de estudiar a muchos ciudada-

nos que de otro modo no hubiesen tenido acceso a la

educación. En el año 1479 se aprobó la fundación de un

centro que cumpliese los fines educativos mencionados,

sin indicar exactamente la ciudad en la que se construi-

ría. En 1483 ya se indicó que el lugar sería, bien Vallado-

lid o Salamanca, tras conversaciones con la universidad
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Catedral de Valladolid.
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de Valladolid se construyó definitivamente en

esta ciudad. Cabe destacar del edificio su bi-

blioteca, de gran interés, tanto por su construc-

ción como por la colección bibliográfica que

contiene documentos relativos a la fundación

de Colegio de la Santa Cruz, más de 520 ma-

nuscritos, 355 libros incunables y raros y

12.887 impresos de los siglos XVI al XVIII. Hay

que destacar la joya de la biblioteca, el Beato de

Valcabado del monje Oveco, una obra mozára-

be del año 970 alusiva al Apocalipsis e ilustrada

con espléndidas miniaturas.

Es innegable la aportación de Valladolid

a la cultura y a las letras españolas. La intensa

vida intelectual hizo que esta ciudad contase

con la presencia de notorios nombres relaciona-

dos con las letras españolas. A Valladolid se vin-

culan escritores como Cervantes, Góngora,

Quevedo, don Juan Manuel, Vélez de Guevara,

José Zorrilla, Rosa Chacel, Jorge Guillén y el

prolífico Miguel Delibes.

El mayor exponente de las letras españo-

las, Miguel de Cervantes, fue vecino de Valla-

dolid en los primeros años del siglo XVII y allí

vivió su momento literario más fértil. En esta

ciudad residía cuando en enero de 1605 se pu-

blicó su obra inmortal, Don Quijote de la Man-

cha. La vivencia de Cervantes en esta ciudad

puede palparse en su obra, se encuentran rinco-

nes vallisoletanos salpicados por su literatura.

Existen múltiples referencias a lugares entraña-

bles para la ciudadanía, El Coloquio de los Perros,

por ejemplo, describe el ambiente que se vivía

en la Acera de San Francisco, hoy integrada en

la Plaza Mayor. También la ciudad es reflejo de

la presencia del escritor, la casa que ocupó la fa-

milia de Cervantes en Valladolid, donde habitó

junto a su esposa e hija, dos hermanas y una so-

brina, recrea su época y se ha convertido en Ca-

sa Museo en memoria del literato, conservando

su intrincada disposición interior. Se han res-

taurado las habitaciones y se conservan objetos

y muebles de Cervantes. Tiene un jardín muyCasa de Cervantes.

Fachada de la Universidad.
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acogedor en el que se ha montado la portada

del Hospital de la Resurrección, edificio en el

que el autor hizo morar a los perros Cipión y

Berganza.

Otro escritor de renombre dentro de la

literatura española es el dramaturgo José Zorri-

lla, una de las figuras más prestigiosas del ro-

manticismo español. El literato está vinculado

directamente a Valladolid ya que nació en esta

ciudad (1817-1893). Su producción literaria fue

fecunda, el genio de Zorrilla se advierte princi-

palmente en sus leyendas y en su poema épico

Granada. En 1837 inició su producción teatral

de la que destaca Don Juan Tenorio. Fue elegido

miembro de la Real Academia Española en

1848 y leyó su discursó de investidura en verso.

En 1889 fue coronado por el duque de Rivas,

en presencia de la reina regente Isabel II, como

poeta laureado de España en Granada.

Otro de los autores cuya presencia es evi-

dente por cualquier rincón de Valladolid es Mi-

guel Delibes, nacido en esta ciudad en 1920.

La faceta literaria del autor comenzó en el pe-

riódico El Norte de Castilla, donde escribió va-

rios artículos y terminó siendo su director. En

1973 Miguel Delibes fue elegido miembro de la

Real Academia de la Lengua. Cuenta con galar-

dones como el Príncipe de Asturias, en 1982; el

premio de las Letras de Castilla y León, en

1984; el de las Letras Españolas, en 1991; y en

1993, el premio Cervantes. Miguel Delibes es

un escritor profundamente apegado a la tierra y

a la lengua de sus habitantes. Entre su prolífico

trabajo se pueden citar algunas obras como La

sombra del ciprés es alargada, El camino, Cinco ho-

ras con Mario, Los santos inocentes, El hereje, La

hoja roja... Se ha convertido en un gran forjador

de personajes ligados a la España rural o urba-

na y en un liberador del habla de las gentes de

Castilla en la segunda mitad del siglo XX, así

como del lenguaje rural y de la jerga popular

barriobajera. Es considerado uno de los litera-

tos más importantes de la lengua castellana, así

Interior de la Catedral.

Busto de Rosa Chacel en Campo Grande.

Colegio Santa Cruz.
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lo acredita la mayor parte de su obra que ha sido

traducida a más de veinte idiomas.

Otros grandes escritores que ha dado la ciu-

dad de Valladolid han sido Rosa Chacel y Jorge

Guillén. La vida de Rosa Chacel y su obra han

transcurrió en Valladolid, donde nació el  3 de ju-

nio de 1898 y en otras ciudades tanto dentro como

fuera de España. La Universidad de Valladolid la

nombró Doctora Honoris Causa en los años 80.

En 1976 fue Premio de la Crítica por Barrio de Ma-

ravillas, en 1987 se le otorgó el Premio Nacional de

las Letras y en 1990 recibió el Premio Castilla y Le-

ón de las Letras. Murió en Madrid en 1994. En

cuanto a Jorge Guillén, al igual que Rosa Chacel,

nació en Valladolid (18 de enero de 1893) y tam-

bién él durante su formación y su faceta profesio-

nal y literaria recorrería varias ciudades dentro y

fuera del país. Guillén se introdujo tardíamente en

el terreno literario, fue a los treinta y cinco años

cuando publicó su primer libro, Cántico, que sería

ampliado en diversas ediciones. Fue catedrático de

Literatura Española, en 1982 nombrado hijo predi-

lecto de Valladolid y en 1976 Guillén recibió el Pre-

mio Cervantes. Falleció en Málaga el 6 de febrero

de 1984.
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Niña leyendo. Plaza de las Batallas. 
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SALAMANCA

Salamanca es el hito del Camino de la Lengua Castella-

na denominado “la ciudad Sabia” o “la Pequeña Roma”,

como ha llegado a denominársele por el importante pa-

trimonio artístico que encierra. Conventos, iglesias, pa-

lacios, catedrales, diferentes estilos arquitectónicos: ro-

mánico, gótico, plateresco o barroco inundan los rinco-

nes de este lugar, situado a orillas del río Tormes. La ciu-

dad es Patrimonio de la Humanidad desde 1988 y fue

Ciudad Europea de la Cultura en el año 2002.

Se puede decir que un momento clave en el des-

arrollo de esta ciudad fue la repoblación del lugar, a fi-

nales del siglo XI, bajo la organización de Raimundo de

Borgoña y doña Urraca por encargo de Alfonso VI. Una

serie de privilegios para los repobladores se recogerían

en el Fuero de Salamanca. En el siglo XII, hacia 1102, se

instauró en la urbe una sede episcopal lo que contribui-

ría al desarrollo de Salamanca como una de las ciudades

relevantes de la época. Pero sin lugar a dudas, el hecho

que llevó a Salamanca en ser conocida como la ciudad

del saber fue la creación, en 1218, del Estudio Salmanti-

no por el rey Alfonso IX, que en 1254 Alfonso X eleva-

ría a la categoría de Universidad. Desde ese momento la

universidad, la más antigua de España y una de las más

veteranas de Europa, se convertirá en una institución

permanentemente unida a la ciudad y alrededor de ella

se creó un foco de vida intelectual que perdura hasta la

época actual. 

La biblioteca antigua es uno de los lugares con

más encanto dentro de la universidad. Se trata de una

biblioteca barroca, la tercera que se construyó, levantada

entre los años 1749 a 1775. Cuenta con un espacio ce-

rrado donde la luz entra por la parte superior, como un

símbolo del conocimiento. La biblioteca alberga 62.500

obras entre las que se encuentran algunas joyas como el

libro de rezos de la reina Sancha (Líber Mozarábicus Can-

ticorum et Horapium), el ejemplar más antiguo, y un ma-

nuscrito borrador de la exposición del Libro de Job, de

Fray Luis de León. En el centro de la sala se encuentra

el archivo de manuscritos e incunables, lugar habilitado

con un microclima especial para conservar los 483 incu-

nables que alberga.

El prestigio de la universidad de Salamanca viene

dado también por los relevantes profesores que desfila-

ron por esta institución. Entre ellos se encontraban

científicos, juristas, médicos, literatos, teólogos…Algu-

nos de ellos se recuerdan hoy día a través de los nom-

bres en las antiguas aulas del edificio histórico. Entre los

catedráticos más famosos que han pasado por las salas

de la universidad salmantina estuvieron: Elio Antonio

de Nebrija, Alfonso Álvarez “El Tostado”, Juan Melén-

dez Valdés, Miguel de Unamuno, Fray Luis de León…

También destacan nombres de estudiantes que luego se

convertirían en personajes ilustres en diferentes ámbitos

de la sociedad: San Juan de la Cruz, Hernán Cortés, Fer-

nando de Rojas, Calderón de la Barca, Góngora…
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De entre todos estos personajes, existe uno vincu-

lado a un hecho relevante para la historia de la lengua

española, Elio Antonio de Nebrija, responsable de la re-

dacción de la primera “Gramática castellana”, editada

en el año 1492. Nebrija, humanista y gramático español

recibió su formación en Humanidades en la universidad

de Salamanca y en esta misma institución impartió Gra-

mática y Retórica. El resultado de sus trabajos, recopila-

dos en la Gramática castellana, fueron de gran impor-

tancia para el estudio de la filología española. Su con-

vencimiento de que a finales del siglo XV el castellano

ya había alcanzado su punto culminante le llevó a pre-

tender enseñar y fijar la lengua. En la “Gramática caste-

llana” trata de establecer las normas que fijasen definiti-

vamente el castellano, algo muy útil en un momento en

el que España extendía su poder por Europa y América

y, a la vez, ineludiblemente, su lengua. La Gramática de

Nebrija era, a la vez, una forma de proteger el español

de posibles deformaciones que llegasen a través de la in-

fluencia de otras lenguas americanas.

Otra de las figuras literarias de gran calado para

la ciudad de Salamanca fue fray Luis de León. En su

universidad estudió y se doctoró en teología y se graduó
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de Salamanca.
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Estatua dedicada al Lazarillo de Tormes.

Imagen nocturna de la catedral.

Aula de Fray Luis de León.

como maestro. En el ala norte del edificio se

encuentra su aula y en la puerta puede leerse

un título que indica la materia que allí se im-

partía. El salón es austero y conserva los ban-

cos donde descansaban los estudiantes, hechos

con vigas de madera sin trabajar, que servían

de asiento y pupitre, también se encuentra la

tribuna para los graduados y la cátedra con el

pupitre destinada al lector. En la universidad

llevó a cabo su labor docente y produjo su

obra. Escribió tanto en latín como en castella-

no y tradujo a los clásicos y a los autores italia-

nos. Uno de los episodios más conocidos en la

biografía de fray Luis de León es el que le vin-

cula a su famosa frase “como decíamos ayer”.

Así comenzó este profesor sus clases después de

permanecer encarcelado durante cinco años.

Había sido procesado por la Inquisición de Va-

lladolid como sospechoso en materia de fe,

acusado de haber traducido a la lengua roman-

ce libros santos.

Aunque a lo largo de los siglos han sido

muchos los rectores encargados de dirigir la

universidad salmantina, el rector por excelencia

sigue siendo Miguel de Unamuno. El escritor,

poeta, filósofo, novelista, dramaturgo, ensayista

y crítico literario fue uno de los exponentes de

la Generación del 98. Unamuno entró en con-

tacto con la ciudad de Salamanca a través de la

universidad. Allí obtuvo la cátedra de Griego

(1891) y en esta ciudad viviría el resto de su vi-

da, salvo los períodos de exilio y deportación

que tuvo que sufrir por sus ideas políticas. En

el año 1900 fue nombrado Rector, cargo que

abandonaría y retomaría en varias ocasiones de-

bido a los avatares políticos.

La vida de Salamanca está unida a la lite-

ratura, a la universidad, al arte, a grandes escri-

tores... La ciudad fue escenario de obras litera-

rias que se han convertido en un hito dentro

de la literatura española. Sirvan como ejemplo

“La Celestina”,  “El Lazarillo de Tormes” o “El

Licenciado Vidriera”. Algunas de ellas encuen-
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Vista de Salamanca desde el río.

Biblioteca de la Universidad.

Miguel de Unamuno.

tran alusiones en diferentes escenarios de los

rincones de Salamanca. El “Huerto de Calixto

y Melibea” es un ejemplo de ello. Se trata de

un jardín cercano a la catedral ubicado sobre

los restos de la antigua muralla de la ciudad,

donde la tradición sitúa el encuentro amoroso

de los dos personajes de la novela de Fernando

de Rojas, La Celestina. La obra nace en 1499

bajo el título Comedia de Calisto y Melibea, pos-

teriormente pasaría a llamarse Tragicomedia de

Calisto y Melibea. El protagonismo de la vieja

Celestina hizo que finalmente fuese éste el nom-

bre por el que se conoce a la obra. A través de

sus personajes, Fernando de Rojas recoge en

las páginas de La Celestina una crítica a la ce-

guera de amor y a la codicia. El libro ha sido

reeditado en infinidad de ocasiones y traduci-

do a múltiples lenguas. Su influencia en el tea-

tro llevó a que se crease un género específico,

el género celestinesco.

El Lazarillo de Tormes, de autoría des-

conocida, es otra novela indiscutiblemente vin-

culada a Salamanca. Con este libro aparece el

género narrativo de la novela picaresca, al que

luego seguirían otros ejemplos. También la ciu-

dad ha querido rendir tributo a los dos protago-

nistas del libro en una escultura que refleja las

figuras del ciego y el pícaro. Tres de las prime-

ras ediciones de esta novela datan de 1554 y se

encuentran en Burgos, Alcalá de Henares y

Amberes, se editó bajo el título Vida de Lazarillo

de Tormes y de sus fortunas y adversidades. Se cree

que existió una edición anterior de 1553, aun-

que no se ha conservado ningún ejemplar. La

novela supuso un avance revolucionario hacia

la novela moderna y es una excelente muestra

de lenguaje coloquial, con multitud de expre-

siones populares y refranes.

Se ha hecho referencia a Salamanca co-

mo “la Pequeña Roma”, por su rico patrimonio

artístico. Se podrían citar edificios y construc-

ciones de una gran relevancia como el puente

romano, las catedrales vieja y nueva, la Casa de
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las Conchas, el Palacio de Monterrey o los conventos de

San Esteban, las Dueñas, Santa Clara, las Úrsulas… Sin

embargo, existe un lugar de especial significado para la

ciudad, la Plaza Mayor (1729-1755). Además de ser uno

de los monumentos cumbres del barroco español, es el

corazón de la ciudad, un punto de encuentro. Es una de

las más bellas plazas porticadas de España y una de las

más hermosas del mundo. La construcción fue encarga-

da al arquitecto Alberto Churriguera con intención de

que fuese un lugar que sirviera de escenario para merca-

dos, fiestas y actividades lúdicas. De ahí sus portales, pa-

ra albergar los puestos del mercado y sus balconadas, pa-

ra poder disfrutar de los más importantes eventos. La

plaza presenta un aspecto uniforme y homogéneo, úni-

camente el lateral donde se ubica el ayuntamiento pre-

senta una fachada más enriquecida. El lugar tiene tam-

bién una finalidad didáctica e intención de rendir ho-

menaje y así lo evidencian los medallones situados en

las enjutas de sus 88 arcos de medio punto, que repre-

sentan a personajes relacionados con la ciudad, su histo-

ria y la historia de España, entre ellos, Unamuno, Cer-

vantes, Teresa de Jesús… La plaza mayor de Salamanca se

ha convertido en un testigo de lo que Miguel de Una-

muno definió como "la intrahistoria".
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ÁVILA

Al nombre de Ávila se unen, indiscutiblemente, dos ide-

as la mística y sus murallas. La primera le ha llevado a

ser conocida mundialmente junto a los nombres de San-

ta Teresa de Jesús y San Juan de la Cruz, escritores místi-

cos por excelencia. La segunda la identifica como el me-

jor recinto amurallado medieval de Europa, al que

acompaña un rico conjunto monumental que le llevó a

ser declarada Patrimonio de la Humanidad (1985).

Tanto la mística como las murallas permanecen

vivas en la ciudad, inmunes al paso del tiempo. Pero los

capítulos vividos por Ávila abarcan mucho más, hacien-

do de este lugar la notable ciudad que es hoy día. Sus

orígenes se remontan a un asentamiento hispano-roma-

no denominado Obila. De aquella época hoy quedan

los significativos toros y verracos de piedra salpicados

por calles y plazas. A comienzos del siglo VIII Ávila vivió

un periodo de inestabilidad en el que el dominio de la

urbe alternó entre árabes y cristianos. A finales del siglo

XI, tras la reconquista por parte de Alfonso VI y la repo-

blación encargada a Ramón de Borgoña, Ávila se convir-

tió en una de las ciudades castellanas más importantes.

Su apogeo coincidió con la plenitud del románico, llegó

a tener veintidós templos de este estilo. En esa gran acti-

vidad constructora se iniciarían obras entre las que des-

tacan edificaciones conservadas hoy día, como la cate-

dral o la iglesia de San Vicente.

Los valores y la riqueza que atesora Ávila son mu-

chos pero sin lugar a dudas, el más significativo para el

Camino de la Lengua Castellana ha sido el ser escena-

rio, punto de encuentro, lugar de reflexión e inspiración

de los mayores exponentes dentro de la literatura místi-

ca, Santa Teresa de Jesús y San Juan de la Cruz. Ambos

afrontaron la imposibilidad de expresar con palabras la

experiencia de unión con Dios. Para ello fueron fieles al

ideal de utilizar la lengua con naturalidad, evitando

adornos exagerados, la idea era “huir de la afectación”.

Sus textos literarios son hoy día referente indiscutible

del misticismo y objeto de análisis y estudio.

Teresa de Cepedea y Ahumada, que posterior-

mente se convertiría en Teresa de Jesús, nació en Ávi-

la en el año 1515. Fue religiosa, Doctora de la Iglesia

Católica, mística, escritora y fundadora de las carme-

litas descalzas (rama de la Orden de Nuestra Señora

del Monte Carmelo). En Ávila desarrolló su labor lite-

raria, así como sus profundas reformas religiosas. San-

ta Teresa de Jesús, con un alto dominio de la lengua y

gran expresividad, llevó hasta sus últimas consecuen-

cias el principio renacentista “escribo como hablo”. A

pesar de haber sido apasionada lectora de libros de ca-

ballería y de doctos libros religiosos, no tomó de nin-

guno de ellos el menor rasgo estilístico. Sus obras mís-

ticas de carácter didáctico más importantes son: Cami-

no de perfección, Conceptos del amor de Dios y Castillo In-

terior o las moradas. Además de estas tres, cabe desta-
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car: Vida de Santa Teresa de Jesús, escrita por ella mis-

ma y cuyos originales se encuentran el la biblioteca

del Monasterio de San Lorenzo del El Escorial; Libro

de las relaciones; Libro de las fundaciones; Libro de las cons-

tituciones; Avisos de Santa Teresa; Modo de visitar los con-

ventos de religiosas; Exclamaciones del alma a su Dios; Me-

ditaciones sobre los cantares; Visita de descalzas; Ordenan-

zas de una cofradía; Apuntaciones; Desafío espiritual y Ve-

jamen. También escribió poesías, escritos breves, escri-

tos sueltos y más de 400 cartas. Los textos de la Santa

Teresa de Jesús se han traducido a casi todos los idio-

mas y su nombre figura en el Catálogo de autoridades

de la lengua publicado por la Real Academia

Española.

Otra de las facetas por las que se conoce a Santa

Teresa de Jesús es su conflictiva reforma del Carmelo.

Descontenta con la relajación de las normas decidió re-

formar la orden carmelita para volver a la austeridad, la

pobreza y la clausura que consideraba el auténtico espíri-

tu carmelita. Pretendía recuperar la rigurosidad y severi-

dad con las que se había creado la orden.

Otra figura ligada a Santa Teresa de Jesús es Juan

de Yepes, San Juan de la Cruz. Este poeta, religioso,
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Verraco.

Los Cuatro Postes.

Celda de Santa Teresa.

Santo y Doctor de la iglesia nació en Fontiveros

(Ávila), en 1542. Además de compartir con la

santa el amor por la poesía mística, la apoyó in-

condicionalmente en su reforma. Esto le costó

incluso ir a prisión y fue allí donde se inspira-

ron algunos de sus más bellos poemas. El tema

principal y casi único en todas sus obras es la

unión con Dios. Para expresarse usa un lengua-

je plagado de metáforas, hipérboles, símiles, an-

títesis… Su obra poética no es demasiado am-

plia y puede dividirse en obras mayores y meno-

res. En el primer grupo estarían Noche oscura,

Cántico espiritual y Llama de amor viva. En sus

obras menores sus fuentes son la poesía tradi-

cional y la pastoril italianizante. Desde 1952,

San Juan de la Cruz es Patrono de los poetas

en lengua española.

Estos dos grandes escritores se convirtie-

ron en algo más que representantes de la litera-

tura religiosa. La presencia de Santa Teresa de

Jesús y San Juan de la Cruz es hoy palpable en

cada uno de los rincones de Ávila porque esta

ciudad fue escenario de encuentros, vivencias e

inspiración. Siguiendo las huellas de Santa Te-

resa se puede realizar un recorrido por parte del

patrimonio monumental de la ciudad; son los

denominados “lugares teresianos”.

De entre los monasterios, conventos e

iglesias que salpican la ciudad de Ávila hay que

destacar el Monasterio de la Encarnación. En

este lugar tomó hábito Santa Teresa y sería prio-

ra durante tres años. Aquí planificó toda la re-

forma y fueron numerosos los encuentros con

San Juan de la Cruz. La casualidad quiso que el

convento se inaugurase el día 4 de abril de 1515,

el mismo día en que era bautizada Santa Teresa

de Jesús. En el recinto interior destaca la celda

de la santa, actual capilla. En el monasterio de

la Encarnación se guarda el dibujo de san Juan

de la Cruz en que se inspiró Dalí para pintar su

famoso Cristo. El museo recrea un recorrido

histórico por la reforma de la orden del Carme-

lo y múltiples recuerdos personales teresianos.
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Centro de Interpretación de la Mística.

Convento de San José.

Monasterio de la Encarnación.

El convento de San José fue la primera

fundación de santa Teresa, constituida según

las reglas de su reforma del Carmelo, que man-

tiene la austeridad y discreción. Hoy día es de

rigurosa clausura y de aquella época sólo se

conserva la capilla de San Pablo. En el lugar se

custodian obras de tanto valor como una pin-

tura de Cristo atado a la columna, de Alonso

Cano y lienzos de Zurbarán y otros artistas fla-

mencos. Existe un museo que expone relica-

rios, escritos e instrumentos musicales e inclu-

so la reproducción de la celda donde vivió la

santa.

La Iglesia de Santa Teresa fue construi-

da en el solar donde estuvo la casa de la familia

de la santa. El templo, edificado alrededor de

1630, cuenta con cinco magníficas tallas de

madera policromada de Gregorio Fernández.

En las afueras de la ciudad se encuentra

un lugar denominado Los Cuatro Postes. Se

trata de un humilladero del siglo XVI erigido

como hito de romería. La construcción se alza

sobre un podium con cuatro columnas dóricas

y en el interior se levanta una sencilla cruz de

granito. La tradición cuenta que allí don Pedro

encontró a sus sobrinos Teresa de Cepeda y a

su hermano Rodrigo cuando, siendo niños,

huían a tierra de moros buscando el martirio.

Es un excelente mirador desde el que se con-

templa una de las mejores perspectivas de Ávi-

la. Miguel Delibes lo refleja en varias ocasiones

en su obra La sombra del ciprés es alargada.

La catedral del Salvador es uno de los

monumentos más destacados de Ávila. Se trata

de la primera obra gótica de Castilla y León y

coincide con los comienzos de este nuevo estilo

en la Península. Se proyectó como un templo

fortaleza y entre las joyas que alberga destacan

el retablo del altar mayor, de estilo flamenco y

realizado por Pedro Berruguete, la girola y el se-

pulcro del obispo abulense Alonso de Madri-

gal, “El Tostado”. Este personaje fue autor de
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tanta prolijidad y erudición que dio lugar a la frase: “es-

cribes más que El Tostado”.

De cualquier modo, el más constante testigo del

ir y venir de la ciudad de Ávila son sus Murallas. La uti-

lización de nuevos métodos defensivos hizo que las mu-

rallas construidas en muchas poblaciones perdiesen la

función con la que habían sido levantadas y que en la

mayor parte de las ciudades europeas fuesen desapare-

ciendo, sin embargo no fue así en Ávila. Las Murallas

aquí son algo más que una estructura bélica. En realidad

son como un libro en el que se refleja la historia de la

ciudad y de sus gentes. La estructura fue determinante

en la configuración del urbanismo de Ávila y en la dis-

tribución en el espacio urbano de los diversos grupos so-

ciales que allí habitaron (artesanos, nobles, clérigos, ju-

díos, mudéjares, hortelanos…).

Las Murallas que pueden verse hoy día son obra

de la segunda mitad del siglo XII y las dimensiones del

complejo son impresionantes, tienen 2.516 metros de

perímetro, un grosor medio de 3 metros y una altura de

12 metros. A la estructura se suman los 88 torreones o

cubos.

Esta obra se ha convertido en algo más que un

trabajo arquitectónico, es todo un símbolo de la ciu-

dad, un reflejo de la historia del lugar y una invitación

a atravesar cualquiera de sus nueve puertas para aden-

trarse a descubrir los lugares intramuros, lugares vincu-

lados a la literatura, al arte, a la historia… Las murallas

de Ávila son el monumento más emblemático de la

ciudad y aparecen reflejadas en la obra de numerosos

escritores.
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Estatua de San Juan de la Cruz.
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ALCALÁ DE HENARES

Alcalá de Henares se asocia directamente con el nombre

del escritor más conocido en lengua castellana, Miguel

de Cervantes, ya que fue aquí donde nació y vivió parte

de su vida. De hecho, las huellas de este literato y su

obra son evidentes por toda la ciudad: Plaza de Cervan-

tes, Casa Natal, Instituto Cervantes, Centro de Estudios

Cervantinos, Premio Cervantes… Pero son otros moti-

vos también los que hacen de Alcalá de Henares una

ciudad relevante desde el punto de vista literario y cultu-

ral. El lugar ha estado siempre vinculado a su universi-

dad, la universidad complutense, centro vital de la po-

blación. La UNESCO declaró, en 1998, Patrimonio de

la Humanidad “la Universidad y el Recinto Histórico

de Alcalá de Henares”. 

Los orígenes de Alcalá de Henares se remontan a

la época de los romanos, quienes llamaron al lugar

Complutum. Fue obispado durante la época visigótica y

fortaleza en época árabe. La época del Cardenal Cisne-

ros fue la de mayor esplendor para Alcalá, que consegui-

ría el título de ciudad el 5 de mayo de 1687 de manos

de Carlos II.

Sin lugar a dudas, además de Cervantes, una de

las figuras más relevantes de Alcalá de Henares fue el

Cardenal Cisneros. A él se debe la Universidad, uno

de los centros más importantes de vida intelectual eu-

ropea de la edad moderna. En 1499 Cisneros, reto-

mando con aire renovado los Estudios Generales, fun-

dó la Universidad de Alcalá de Henares, un lugar lle-

no de una actividad que ha llegado así hasta nuestros

días. En un principio sólo se crearon tres facultades: la

de Artes, Cánones y Teología, posteriormente se suma-

ría Medicina. El centro surgió con tres fines: religioso,

político y cultural y con el objetivo de conseguir cum-

plirlos se construyó toda una ciudad universitaria do-

tada de un correcto sentido urbanístico y de buenas

infraestructuras. Alcalá pasó de ser una villa medieval

a convertirse en el primer modelo de ciudad universi-

taria de la Edad Moderna. Los colegios mayores y me-

nores que surgieron alrededor de la universidad fue-

ron muchos, alcanzan los 40 en algunos momentos.

No obstante cabe destacar el colegio mayor de San Il-

defonso, desde donde se dirigían los destinos de la

universidad.

La propia estructura de la fachada de la universi-

dad, realizada por Rodrigo Gil de Hontañón, está llena

de simbolismo. La obra consta de tres pisos y presenta

una compleja iconografía. El primer piso simboliza la

base de la sabiduría, el segundo alude al esfuerzo en el

estudio y el tercero representa la victoria de la luz y del

saber sobre la oscuridad y la ignorancia.

La preocupación de Cisneros por la calidad de la

enseñanza le llevó a supervisar al profesorado con visitas

anuales a las cátedras para conocer el cumplimiento de

las labores docentes. Entre los profesores que pasaron

por las aulas de la universidad destaca Elio Antonio de
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Nebrija y entre los alumnos Lope de Vega, Calderón de

la Barca, Francisco de Quevedo, Melchor Gaspar de Jo-

vellanos…

La biblioteca universitaria tenía ya en 1523 un al-

to nivel de dotación, comparable al de las universidades

de Oxford, Cambridge o París. 

El centro intelectual de Alcalá vivió su época os-

cura cuando, en 1836, la uni-

versidad se trasladó a Madrid.

En 1977 resurgió, volviendo a

adquirir su carácter de ciudad

universitaria. La de Alcalá de

Henares es hoy día una uni-

versidad que conecta el activo

presente con el esplendoroso

pasado.

En su origen, la univer-

sidad de Alcalá estuvo muy li-

gada a la religión y a la Teología. De hecho, la Catedral

es la única en el mundo, junto con la iglesia de San Pe-

dro, en la ciudad belga de Lovaina, que posee el título

de Magistral, lo que significa que el Abad de la iglesia

debía ser Maestro Canciller de la Universidad, así como

que todos los miembros del cabildo fueran maestros. Es-

ta vinculación religiosa llevó a que la Biblia fuese objeto

de interesantes e innovadores estudios. Como resultado

de estos trabajos se editó la Biblia Políglota Compluten-

se, un estudio en el que se

compararon textos de distintas

versiones bíblicas: latina, grie-

ga, hebrea y aramea. El trabajo

se realizó en la Universidad de

Alcalá gracias al mecenazgo del

cardenal Cisneros, quien para

su estudio reunió a los más

prestigiosos especialistas, hom-

bres cultos dedicados al estu-

dio de la teología y la filología.

Entre estos expertos se encon-
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Sepulcro del cardenal Cisneros.

Paraninfo de la Universidad.

Biblia Políglota.

traba Elio Antonio de Nebrija, gran latinista y

autor de la Primera Gramática de Lengua Cas-

tellana. A la publicación de la Biblia Políglota

contribuyó también el hecho de que la impren-

ta jugó un papel fundamental en el desarrollo

de la universidad. Alcalá fue uno de los focos

de publicaciones más importantes de Europa.

Importantes impresores realizaron en la ciudad

sus publicaciones, entre ellos, Arnau Guillén

de Brocar, en cuyo taller se imprimió la Biblia

Políglota, relevante exponente de la cultura re-

nacentista.

El ambiente universitario e intelectual

de Alcalá no fue ajeno a la literatura. La vida de

los estudiantes universitarios ha sido novelada

en muchas obras, especialmente a través del gé-

nero narrativo de la picaresca, que surgiría con

el anónimo “Lazarillo de Tormes”. Otras apor-

taciones a este género serían “Vida del pícaro

Guzmán de Alfarache”, de Mateo Alemán y tam-

bién “El Buscón don Pablos”, de Francisco de

Quevedo. Estas obras recrean la vida picaresca

del mundo estudiantil de la Universidad de Al-

calá de Henares. La ciudad ha visto desfilar a

otros grandes literatos como Juan Ruiz, el Arci-

preste de Hita, autor de una de las principales

obras de la poesía castellana medieval, “El Libro

del Buen Amor”. El texto tiene la intención de

adoctrinar en contra de los vicios y tentaciones

de la vida, expresa la sensualidad, picardía y ex-

travagancias que refleja el sentimiento amoroso

que envolvió a su época. Félix Lope de Vega,

Calderón de la Barca, Agustín Moreto, Leandro

Fernández de Moratín o Tirso de Molina son

otros de los autores vinculados, de un modo u

otro a Alcalá.

La producción literaria, en muchas oca-

siones obras de teatro, fueron representadas en

uno de los edificios más emblemáticos de la

ciudad, el Corral de Comedias, o Corral de Za-

pateros, un teatro estable documentado como

el más antiguo de Europa (1601) que se cons-

truyó como espacio público dedicado a la repre-
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sentación de obras teatrales. Ha conservado, adaptándo-

se a los nuevos tiempos, su actividad de forma ininte-

rrumpida durante cuatro siglos, manteniendo siempre la

filosofía de lugar donde disfrutar las obras de los autores

del Siglo de Oro.

De entre todos los escritores que ha conocido Al-

calá de Henares, el que ha marcado para siempre su fir-

ma en la ciudad es Miguel de Cervantes, nacido en Al-

calá en 1547. Cervantes es referente universal dentro de

la literatura castellana, aunque su obra más conocida es

El ingenioso hidalgo Don Quijote de la Mancha, este autor

cultivó otros géneros narrativos habituales en la segunda

mitad del siglo XVI, novela bizantina, pastoril, picaresca

y morisca, la sátira lucianesca, la miscelánea... Renovó el

género, la “novella”, que se entendía entonces a la italia-

na como relato breve, exento de retórica y de mayor tras-

cendencia. Entre sus obras, además de las dos partes de

El Quijote cabe destacar: La Galatea, Novelas Ejemplares,

Los trabajos de Persiles y Segismundo...

Es obligado hacer alusión a la obra Don Quijote
de la Mancha, conocido también por el nombre de

“Príncipe de los ingenios”. Esta novela, cuyo argumento

se origina en una crítica y parodia de los libros de caba-

llería que tanto éxito habían recogido, ha sido conside-

rada por muchos críticos la primera novela moderna,

obra cumbre de la literatura en lengua española y una

de las mejores de la literatura universal. Su primera par-

te apareció en 1605 y contó con una gran acogida que ya

anunciaba lo que vendría en el futuro. El éxito le ha lle-

vado a traducirse a infinidad de lenguas, es, de hecho, la

obra más traducida después de la Biblia.

Por todos los rincones de la ciudad existen alusio-

nes a este insigne escritor que ayudó a universalizar la
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lengua castellana. Podemos encontrar su casa natal, hoy

convertida en museo que recrea la vida en un hogar cas-

tellano de la época. En el lugar se exhiben ediciones cer-

vantinas, tanto españolas como extranjeras. La propia

plaza dentro del casco histórico lleva su nombre, Plaza

de Cervantes, presidida por una estatua del escritor, rea-

lizada en bronce por el escultor Carlo Nicoli. El pedestal

está decorado con relieves que aluden a escenas de El

Quijote. La Capilla del Oidor, S. XIII, se ha restaurado

como lugar de exposiciones, pero todavía conserva la pi-

la donde fue bautizado Cervantes.

A las manifestaciones monumentales vinculadas

con la figura de Cervantes que hoy se conservan en Al-

calá de Henares hay que sumar otras relacionadas con la

lengua castellana, su estudio e investigación. La ciudad

es sede del Centro de Estudios Cervantinos, donde se

desarrollan seminarios sobre Cervantes y la literatura

del Siglo de Oro. El insigne escritor ha dado nombre

también al Instituto Cervantes, institución que, desde

1991, se encarga de la difusión y promoción de la lengua

española a través de sus centros, distribuidos por todo el

mundo. La sede del Instituto Cervantes en Alcalá de

Henares se encuentra en el Colegio del Rey, residencia

de Quevedo y de otros universitarios durante su periodo

de estudiantes en Alcalá.

Es obvia la presencia de Miguel de Cervantes si-

glos después de su muerte. Las estatuas, plazas e institu-

ciones rinden homenaje a la obra del escritor, pero el

mejor reconocimiento que se le podía rendir era apoyar

la creación literaria, dar continuidad al quehacer litera-

rio al que él dedicó su vida. Este homenaje viene dado

con la creación del Premio Cervantes, máximo galar-

dón de las letras españolas. Desde el año 1977, los Reyes

de España entregan este premio en el Paraninfo de la

Universidad de Alcalá. La ceremonia se repite todos los

años el día 23 de abril, aniversario de la muerte de Mi-

guel de Cervantes y Día Internacional del Libro. En un

lateral de la sala del Paraninfo pueden leerse, en letra

roja salmantina, los nombres de todos los escritores que

han recibido este galardón. Junto a cada nombre apare-

ce también el correspondiente retrato en bronce que re-

produce su imagen.

Un paseo por la ciudad de Alcalá de Henares evi-

dencia las huellas de literatos, vida universitaria e inte-

lectualidad palpable, aún hoy día, a través de sus edifi-

cios, monumentos, historia y obras literarias. 

El Camino de la Lengua Castellana y su expansión en el Mediterráneo: Las rutas de Sefarad

Claustro de la Universidad.
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EL CAMINO DE LA LENGUA 
CASTELLANA, UN ITINERARIO 
TURÍSTICO-CULTURAL

Los hitos por los que transcurre el Camino de la Lengua

Castellana invitan a descubrir la belleza de estos encla-

ves vinculados a la historia del español. Por este motivo

la ruta se presenta como un itinerario turístico cultural

que anima al viajero a adentrarse en cada rincón de es-

tas ciudades.

Siendo la lengua castellana un bien intangible, el

itinerario recurre a las plasmaciones materiales que re-

flejan la historia del español: una biblioteca, un escrip-

torium, un manuscrito, una publicación, un aula... son

formas de acercarnos a momentos esenciales en el deve-

nir del castellano. 

En el caso de esta ruta, la lengua surge como hilo

conductor para poder conocer también la arquitectura,

historia, gastronomía, tradiciones culturales, literatu-

ra...de los enclaves que integran este recorrido del caste-

llano. La historia vivida por estas ciudades aparece refle-

jada en cada paisaje, cada calle, cada plaza y cada edifi-

cio que vemos al pasar.

Los caminos ayudan a superar las distancias, las

fronteras y las incomprensiones y éste es el espíritu con

el que nace el Camino de la Lengua Castellana. El viaje-

ro que recorre esta ruta puede disfrutar de un viaje in-

temporal en el que Berceo, Cervantes, Santa Teresa,

Quevedo... se convierten en compañeros de un viaje car-

gado de lirismo.

El castellano cuenta con un enorme potencial.

Los usuarios de esta lengua y cualquiera que se haya

acercado a ella con cierta sensibilidad pueden descubrir

un amplio abanico de posibilidades para disfrutarla.

Azorín escribió “El idioma -el castellano, el español- llega a

ser para nosotros como un licor que paladeamos, y del cual no

podemos ya prescindir(...)Ya somos, con tanto beber de este li-

cor, beodos del idioma".

I CAMINO DE LA LENGUA CASTELLANA

El itinerario Camino de la Lengua Castellana contribuye a conocer la historia de esta lengua.
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FUNDACIÓN CAMINO DE 
LA LENGUA CASTELLANA

Con el objetivo de trabajar para dar a conocer y difun-

dir este Itinerario Cultural se creó, el 22 de febrero de

2000, la Fundación Camino de la Lengua Castellana.

En el Patronato de esta institu-

ción están representadas las

tres comunidades autónomas

por las que trascurre la ruta: La

Rioja, Castilla y León y Ma-

drid. Las instituciones públicas

que integran el Patronato son:

Gobierno de La Rioja, Junta

de Castilla y León, Comuni-

dad de Madrid, Diputación de

Valladolid, ayuntamientos de

Valladolid, Salamanca, Ávila,

Alcalá de Henares y el Ministerio de Cultura. 

Sus fines son: “promover y difundir el conocimiento

de la lengua Castellana; promocionar el Camino de la Lengua

Castellana como ruta cultural que recorre los orígenes del Cas-

tellano y su proyección universal. Potenciar las raíces culturales

y el patrimonio histórico de los lugares por donde transcurre el

Camino de la Lengua Castellana por su papel en el nacimien-

to y desarrollo de la lengua Castellana”.

En definitiva, la puesta en marcha de la iniciativa

Camino de la Lengua Castellana ha tenido siempre co-

mo objetivo poner de relieve, a

través de un proyecto turístico

cultural, la importancia de esta

lengua en su pasado, presente y

futuro. De alguna manera, al

expresarnos en castellano, en

español, estamos echando la

vista atrás y tendiendo un

puente entre el ayer y el hoy,

disfrutando de un legado que

va pasando de generación en

generación. Así lo entendió el

catedrático Manuel Alvar, miembro de la Real Acade-

mia de la Lengua, cuando dijo “La lengua nos hace y en

ella nos hacemos. Hablamos y en nuestros labios está el tem-

blor de aquellos millones de hombres que vivieron antes que

nosotros y cuyo gesto sigue resonando en nuestra entonación o

en los sonidos que articulamos”. �
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Para la transcripción a letras latinas de los textos en grafía aljamiada me atengo al sistema adoptado por la revista Sefarad y expues-
to con detalle por HASSÁN «Transcripción», para cuya adecuada lectura hay que tener en cuenta las siguientes equivalencias gráfi-
co-fonéticas: b, b-, v = bilabial oclusiva sonora [b]; C = prepalatal africada sorda [C; como ch española]; g, i = prepalatal africada so-
nora [y; como la j en inglés (dj)]; j, s, 5 = prepalatal fricativa sorda [s; como sh en inglés y x en gallego y catalán]; c ,, s,, z, = dentoalveo-
lar predorsal fricativa sonora [z]; ç, t = dentoalveolar africada sorda [t; como ts]; g ,,, j, 3 = prepalatal fricativa sonora [5; como la j en
francés]; h = faríngea fricativa sorda [h, como j española]; ' = faríngea fricativa sonora; y puntos bajo d y sobre 6 indican oclusivi-
dad. Recordemos además que son generales el seseo y el yeísmo y la realización fricativa de v no marcada v. El mismo sistema se
ha aplicado para la transcripción del hebreo. En términos generales, para los nombres de personas y para los topónimos turcos
mantengo la grafía de esta lengua; como características diferenciales más relevantes recordemos lo siguiente. En lo consonántico,
la c del turco corresponde a la prepalatal africada sonora [y; como dj: Mecid = Meyid]; la h a la faríngea fricativa sorda [h, como j es-
pañola]; y la ç a la prepalatal africada sorda [C; como ch española]. En lo vocálico, la i sin punto (ı) corresponde a un sonido inter-
medio entre la i y la e, como la e cerrada del francés. En el caso de topónimos que tienen nombres históricos acuñados en español,
o los uso directamente o los añados entre paréntesis (por ejemplo: Adrianópolis para Edirne, Esmirna para Izmir, etc.); pero para los
que a mi entender -subjetivo y desde luego discutible- no han recibido una denominación española castiza, y también para aque-
llos cuyo nombre acuñado en español reflejan una realidad histórica muy alejada de la actual (por ejemplo, uso Manisa y no Mag-
nesia), recurro a los adoptados en el Gran Atlas Aguilar (Madrid: Ed. Aguilar, 1970), que me sigue pareciendo una de los más com-
pletos al uso. Cuando se trata de topónimos que no aparecen en los atlas (barrios, calles, nombres de edificios, etc.), si son nom-
bres hebreos los transcribo según el sistema indicado arriba, y si son en otras lenguas (turco, neogriego -con sus propios caracteres-
y búlgaro -en caracteres cirílicos-) respeto la grafía de los autores.

Meguilat Ester (‘Rollo de Ester’)
Manuscrito hebreo del libro bíblico de Ester,

para su lectura litúrgica en la festividad de Purim.
Pergamino enrollado sobre bastón de madera torneada.

Norte de Marruecos, finales del siglo XIX.

Advertencia del editor



El propósito del presente libro es el de exponer la historia y las manifestaciones cul-

turales de cinco importantes comunidades sefardíes asentadas en otras tantas ciuda-

des desde tiempos cercanos a la expulsión de los judíos de España. Esas ciudades

son: Constantinopla (Istanbul) (cap. 2), Salónica (cap. 3), Sofía (cap. 4), Jerusalén

(cap. 5), las cuales pertenecieron durante siglos al Imperio otomano, pasando des-

pués a ser capitales o ciudades señeras de los países que, como luego veremos, con el

paso del tiempo fueron recobrando su independencia del Imperio; y la quinta ciudad

es Tetuán (cap. 6), en el actual Marruecos, donde asimismo alentó una importante

comunidad sefardí desde tiempos no lejanos a la expulsión.

En este capítulo he querido ofrecer, a modo de introducción, una imprescin-

dible visión de conjunto del desarrollo del mundo sefardí en su doble vertiente histó-

rica y cultural, con el fin de que el lector tenga una visión global del tema y facilitar

la comprensión de las particularidades locales que se desarrollarán en los capítulos

que siguen.

por Elena Romero [CSIC, Madrid]

El Camino de la Lengua Castellana y su expansión en el Mediterráneo: Las rutas de Sefarad

Historia y creación
literaria de los sefardíes:

una visión de conjunto*

*El presente estudio se ha llevado cabo dentro del Proyecto de Investigación 
«Sefarad siglo XXI (2005-2007)» del Plan Nacional 

I+D+I (MEC, DGS, núm. de referencia HUM2005-01747/FILO).
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0. GENERALIDADES

La palabra sefardí queda definida en el Diccionario de la

Real Academia como «judío oriundo de España»; preci-

sando esta correcta definición podemos decir que los

sefardíes son los descendientes de los judíos que salieron

de España a fines de la Edad Media. Pero antes de en-

trar en materia conviene deshacer una a veces intencio-

nada confusión terminológica, que rueda por España in-

cluso en ámbitos académicos. 

Es un grave error conceptual dar en español la de-

nominación de sefardí a los judíos que vivieron en los

reinos hispanos medievales, musulmanes y cristianos; a

éstos hay que denominarlos hispanojudíos, y su produc-

ción literaria, a tenor de la lengua en que fue expresada,

debemos llamarla hispanohebrea, hispanoárabe o hispa-

norromance.

Recordemos que la palabra sefardí es el adjetivo

gentilicio de Sefarad, topónimo hebreo que aparece una

sola vez en la Biblia (Abdías 1:20) y que a partir de la

Edad Media ha venido a identificarse con la Península

ibérica en su conjunto. Que tal gentilicio generalizador

no debe aplicarse a los judíos que vivieron en la Penín-

sula antes de la expulsión viene sustentado por una ra-

zón de peso: la de que esos mismos judíos nunca se lo

aplicaron a sí mismos cuando vivían en la Península, ya

que por la misma amplitud del concepto no venía a co-

municar ninguna concreta seña de identidad.

Por no abrumar con ejemplos me limitaré a refe-

rirme a dos casos: el gran poeta hebreo Selomó ibn Ga-

birol (Málaga siglo XI) indicó su lugar de procedencia

en el acróstico de alguno de sus poemas con la palabra

hamalaquí 'el malagueño'; y al famoso rabino y médico

Maimónides (Córdoba 1138 - Fustat 1204) se le llamó

hasefaradí 'el sefardí', cuando, ya viviendo en Egipto, su

obra se dio a conocer por el mundo judío y cristiano.

Es pues condición sine qua non la de la lejanía del te-

rruño para que el gentilicio generalizador adquiera sig-

nificado.

Pasemos ya a completar la definición de la Aca-

demia antes recogida, definición hecha según criterios

genealógicos, delimitando nuestro objeto de estudio

mediante otras precisiones basadas ahora en criterios

culturales.

La presencia judía en España acaba con el desgra-

ciado acto final de la expulsión. Pero los judíos a quie-

nes tocó vivir aquel terrible acontecimiento, los cuales

habían heredado de sus mayores un pleno arraigo en las

culturas hispánicas, si bien abandonan el solar de sus

antepasados, no abandonan del todo el ambiente cultu-

ral en el que habían vivido ni su más noble manifesta-

ción, que es la lengua.

Esas cultura y lengua españolas de la época de la

expulsión son el núcleo a partir del cual se ha desarrolla-

do una cultura sefardí autónoma y una también autó-

noma evolución de la lengua. Durante siglos la comuni-
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dad sefardí se ha servido de ella como lengua propia de

comunicación y también de creación literaria, y es este

aspecto de perduración de una lengua, que en su des-

arrollo autónomo no ha dejado de ser hispánica, lo que

nos permite determinar nuestro objeto de estudio según

criterios culturales.

Vamos ya a examinar el mundo sefardí en el do-

ble aspecto de su historia y de su literatura. Pero dado

que nos encontramos ante una vasta extensión temporal

-medio milenio- y también geográfica, más que descen-

der a la particularidad de los detalles, me limitaré a tra-

zar en uno y otro aspecto las grandes líneas directrices

que permitan caracterizaciones globales.

1. HISTORIA

Como esbozo de periodización se ha señalado una divi-

sión en tres períodos, designados como abiertos el pri-

mero y el último y como cerrado el intermedio. Al hilo

de la exposición iré explicando el sentido de tales deno-

minaciones.

1.1. La expulsión de España y la formación 
de la diáspora sefardí
El primer período, entre finales del siglo XV y media-

dos del XVII, se inicia no en 1492, sino a raíz de 1391,

Calle Rabí Yehudá Haleví
[Jerusalén].
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año en que tras las alteraciones y

desmanes contra judíos que se pro-

dujeron en los reinos hispanos,

fueron no pocos los que abandona-

ron el solar de sus mayores, a mo-

do de avanzadilla de los que esco-

gerían el difícil camino del exilio a

finales del siglo XV. Pero tampoco

finaliza el éxodo en 1492: de entre

los judíos que tras proclamarse el

edicto de expulsión optaron por la

conversión, no pocos, al cabo de

un tiempo más o menos dilatado,

decidieron exiliarse para unirse a

las comunidades fundadas en la

que podemos llamar la diáspora se-

fardí, abrazando de nuevo pública-

mente el judaísmo. Tal flujo huma-

no de conversos procedentes de la

Península ibérica -recuérdese que

entre 1581 (Felipe II) y 1668 (Car-

los II) España y Portugal constitu-

yeron un único reino-, que dura

hasta bien entrado el siglo XVII,

representa una vía de comunica-

ción abierta -de ahí la denomina-

ción del período- entre el mundo

sefardí y el país de origen.

En 1492 los judíos son ex-

pulsados de Castilla, Aragón (y

también de Sicilia). Las vías de sa-

lida fueron a grandes rasgos, por

el norte, Navarra, de donde des-

aparecen en 1498; por el oeste,

Portugal, donde en 1497 se verían

sometidos a la conversión forzada,

huyendo muchos de ellos poste-

riormente a los Países Bajos y al

sur de Francia; y mayoritariamen-

te, por el sur, hacia al norte de

África, y por levante, hacia Italia,

que es tanto punto de destino co-

mo etapa hacia los Balcanes y el

oriente mediterráneo.

Con el paso del primero al se-

gundo de los períodos antes mencio-

nados, la diáspora sefardí va quedan-

do conformada en las siguientes tres

grandes áreas geográficas.

Una de ellas en el norte de

África, que, tras la ocupación en

1704 de Gibraltar por los ingleses,

podemos ampliar a la zona del Es-

trecho, con núcleos predominantes,

primero en Fez y luego en Tetuán.

Otra área más extensa dentro

de las fronteras del Imperio otoma-

no, donde las ciudades de Constan-

tinopla y Salónica en todo tiempo,

Adrianópolis en los primeros y Es-

mirna en más tardíos se constituyen

a su vez en focos irradiadores hacia

otras ciudades menores que acaban

por cubrir en tupida red la siguiente

amplia extensión territorial, que de-

tallo yendo de oeste a este y de nor-

te a sur: casi toda la península balcá-

nica, las islas del Egeo, las costas de

Anatolia, Siria (sobre todo Alepo),

Israel (sobre todo Jerusalén y Safed)

y Egipto (sobre todo El Cairo y Ale-

jandría); o por decirlo en términos

contemporáneos y en lo que a Euro-

pa se refiere, en lo que hoy son los

estados de Turquía, Grecia, Alba-

nia, Bosnia, Serbia-Montenegro,

Croacia (pocos), Macedonia, Bulga-

ria y el sur de Rumanía. A ello hay

que sumar las ciudades de Budapest

y Viena, ciudad esta última donde a

partir de 1718 se estableció una muy

importante comunidad sefardí, fun-

dada por judíos procedentes del Im-

perio otomano.

Y la tercera área es la de los

sefardíes llamados occidentales, es-
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tablecidos en Italia, especialmente en Ferrara, Pisa, Ve-

necia y Liorna; y en los Países Bajos, donde Ámsterdam

acaba engendrando la de Hamburgo, al este, la de Lon-

dres, al oeste y las antiguas del Caribe y más tarde de Es-

tados Unidos al otro lado del Atlántico.

Así conformada la diáspora sefardí, el segundo

período adjetivado de cerrado, que dura desde media-

dos del siglo XVII a mediados del XIX, se caracteriza

porque la gran masa sefardí, que es la integrada en el

Imperio otomano, ve interrumpido casi todo contacto

con el país de origen. La diáspora sefardí oriental se des-

liga de España, constituyendo en los Balcanes una más

de las naciones o mil·let integradas en la estructura, casi

más administrativa que política, del permisivo Imperio.

Algo similar sucedía, por ejemplo, en dicho ámbito geo-

gráfico con las comunidades búlgara, griega, etc., éstas

con su propio territorio, o con la armenia, sin un espa-

cio territorial.

Dentro del Imperio, que sólo se ocupaba de sus

minorías y pueblos a la hora de cobrar los tributos o de

reprimir tumultos y rebeliones, la colectividad sefardí,

articulada en comunidades urbanas y cerrada en sí mis-

ma, ha gozado a lo largo de los siglos de una suficiente

autonomía, con sus propios dirigentes, tribunales rabíni-

cos, administradores y, lo que es decisivo, con su propio

sistema de enseñanza.

A grandes rasgos y con la excepción de las plazas

africanas que durante el siglo XVI pasaron a ser propie-

dad de la corona española, una situación similar a la

descrita para el Imperio otomano, en lo que se refiere a

interrupción de contacto con la Península y a organiza-

ción autónoma interna, la encontramos para los sefar-

díes que, acogidos por los respectivos jerifes, se habían

establecido en el norte de África. Bajo el estatus de «gen-

tes del libro», se organizan en el ambiente musulmán

con la obligación de tributar y el permiso de organiza-

ción interna autónoma. La diferencia sensible radica en

que estos sefardíes volvieron a tener contacto directo

con España a partir de la finalización en 1860 de la gue-

rra de África contra el sultán de Marruecos y el estable-

cimiento del protectorado español en la zona.

Por los motivos que luego diré, vamos a dejar, sin

embargo, de ocuparnos desde ahora de los sefardíes esta-

blecidos en los Países Bajos, Italia y sur de Francia, donde

con el paso del tiempo se pierde la que hemos considera-

do como rasgo cultural primordial: la lengua española.

Volvamos, pues, a examinar con mayor detalle el

devenir histórico de los sefardíes establecidos en el Im-

perio otomano.

1.2. El Imperio otomano
Cuando a partir de 1492 muchos sefardíes buscan el cobi-

jo que les ofrece el sultán Bayaceto II (1447-1512) tras las

lindes del Imperio, éste ha alcanzado uno de sus momen-

tos de mayor esplendor. Recuérdese que, para pasmo de

la cristiandad, su padre Mehmed II (1429-1481) había

conquistado el 29 de mayo de 1453 la ciudad de Bizancio

(Constantinopla), que fuera durante siglos la capital del

Imperio romano de Oriente. A sus conquistas se suma-

ron Serbia y otras tierras: Bosnia (1463) -que permaneció

400 años en poder del Imperio, hasta el Congreso de Ber-

lín de 1878-, Albania, Morea, Negroponte (Eubea), Trebi-

sonda (Trabzon, en la costa sureste del Mar Negro), etcé-

tera. Y aún había de crecer más el Imperio en época de

sus sucesores Selim I (1470-1520) y Solimán I (1495-

1566), conocido en Occidente como el Magnífico.

El primero derrotó entre 1516 y 1517 a los sulta-

nes de los mamelucos de Egipto, cuyo territorio también

comprendía Siria y Arabia, consiguiendo su reconoci-

miento como soberano y apropiándose a partir de en-

tonces del título de califa, es decir, jefe del islam o «co-

mendador de los creyentes», con lo que al poder político

el sultán sumaba la autoridad religiosa. El dominio so-

bre ciudades santas del islam, como Medina y la Meca,

confirió a los sultanes otomanos una gran autoridad en

el mundo islámico.

En cuanto a Solimán, muchas fueron sus con-

quistas: aseguró Serbia, ocupando Belgrado en 1521,

ciudad que, con tiras y aflojas, permaneció en manos

otomanas hasta 1867; Rodas (1522), que fue otomana

hasta su ocupación por los italianos en 1912, en el curso

de la guerra de Tripolitania; Hungría, cuya capital Buda
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cayó el 10 de septiembre de 1526; asimismo en 1529 pu-

so sitio a Viena, en el corazón de Europa, ciudad que es-

capó por los pelos de caer en manos otomanas; y ocupó

Irak (1534). Por lo que tiene de interés para nosotros,

conviene recordar que este sultán y su almirante Barba-

rroja fueron los enemigos naturales de Carlos I de Espa-

ña en el África mediterránea occidental.

A la muerte de Solimán el Imperio otomano

comprendía: de oeste a este, desde las fronteras de Aus-

tria y las llanuras de Hungría a El Yemen y el golfo Pérsi-

co; y de norte a sur, desde el Cáucaso y a las riberas del

Mar Negro hasta Argel.

La benevolente acogida que el sultán Bayaceto II

dispensó a los sefardíes propició, tras los esperados de-

sajustes y penurias del establecimiento, la favorable si-

tuación económica de las comunidades, muchos de cu-

yos miembros llegaron a enriquecerse con el comercio,

la fabricación de armas, y las industrias del vidrio y muy

especialmente la textil, siendo también judíos los más

buscados médicos e intérpretes y los más idóneos emba-

jadores de la Sublime Puerta. Sobre esto último, resulta

comprensible que a la hora de negociar con los prínci-

pes de Occidente, la administración turca se fiara más

de sus súbditos judíos que de los de religión cristiana,

griegos y armenios. A título de curiosidad digamos que

también se debe a los sefardíes la introducción y de-

sarrollo de la imprenta en el Imperio, que poseyeron en

monopolio hasta 1727.

Un bar-mitvá en la Sinagoga Nevé-Salom
en Si1ane [Estambul].
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Hubo también no pocos judíos que, con los ex-

clusivos méritos de contar con una cuantiosa fortuna y

conocer el turco, lograron medrar en la administración

otomana en calidad de banqueros de los sultanes y de

los agás del cuerpo de los jenízaros; en tales tareas en-

contraron una fuerte oposición en el elemento armenio

-católico y ortodoxo-, con el que hasta la década de los

años veinte del siglo XIX los sefardíes mantuvieron un

violento pulso por el control de las finanzas del Estado. 

Cierto es que esa situación de privilegio de la que

gozaron algunos sefardíes fue con frecuencia inestable,

estando sometida, como no podía ser menos, a los ava-

tares de los cambios políticos internos de la siempre pro-

celosa corte otomana, en la que ocupar puestos de rele-

vancia comportaba sus riesgos; y así vemos cómo no po-

cos de esos notables sefardíes fueron sumariamente eje-

cutados, cogidos en medio de los vaivenes de la balanza

del poder y de las alianzas cortesanas. Por ello, no es de

extrañar que también encontremos en los aledaños de la

Sublime Puerta judíos convertidos al islam, que actúan

como médicos de los sultanes o como cortesanos de di-

versos niveles.

Como no podía ser menos, a lo largo de los siglos

no todo fueron luces en la convivencia entre la mayoría

islámica y las minorías del Imperio de las que formaban

parte los judíos. Me limitaré a señalar sólo los tres males

que de forma casi endémica padecieron las masas sefar-

díes durante su permanencia en tierras otomanas: los des-

manes de los jenízaros, levantisca tropa con la que en

1826 tuvo que acabar por la fuerza el sultán Mahmud II;

los abusos y extorsiones de valíes o gobernadores locales,

con frecuencia ávidos de dinero; y las acusaciones del lla-

mado crimen ritual. Las dos primeras afectaron no sólo a

los judíos sino a todas las minorías religiosas del Imperio;

pero sí tiene que ver específicamente con ellos la última.

La calumnia del crimen ritual nació en la Edad

Media en Alemania y fue rebrotando como la mala hier-

ba en muchos países a lo largo de los siglos. Reposaba

en la creencia de que los judíos usaban sangre de niños

cristianos para fabricar los panes ázimos de consumo

obligatorio durante los ocho días que dura el Pésah o

Pascua judía. En el Imperio otomano sus principales

propagadores fueron los griego-ortodoxos convecinos de

los judíos, aunque tampoco faltaron musulmanes, inclu-

so de alta jerarquía. Tales acusaciones de crimen ritual

proliferaron a lo largo y a lo ancho del Imperio otomano

y algunos de sus más destacados incidentes, por su re-

percusión internacional, fueron los producidos en Da-

masco y en Rodas en 1840. A raíz de aquellos terribles

acontecimientos que llevaron a la muerte a varios ju-

díos, mientras que otros fueron torturados, dos figuras

de relieve en el mundo judío europeo, Adolphe Cré-

mieux y Moisés Montefiore, trabajaron intensamente

para refutar la creencia en los crímenes rituales y, gracias

a la intervención de Lord Palmerston, ministro de Asun-

tos Exteriores de Gran Bretaña, el 28 de octubre de

1840 lograron ser recibidos por el sultán Abdul Mecid e

inducirle a proclamar un firmán imperial dando por nu-

la la calumnia.
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1.3. El declive del Imperio y el resurgimiento 
de Turquía
Tras el reinado de Solimán comienza el lento lentísimo

declinar del Imperio que durará desde el siglo XVI has-

ta entrado el XX, en permanente lucha a lo largo de los

siglos con sus tradicionales enemigos: especialmente

Venecia en el XVI; y los Imperios austriaco y ruso en

los siglos posteriores. A partir del siglo XVIII estos dos

últimos fueron provocando su paulatino desmembra-

miento, tarea a la que se sumaron en el siglo XIX otras

potencias europeas -primero, Francia e Inglaterra; des-

pués, Alemania e Italia-, que sumadas a Austria y Ru-

sia, entraron en conflicto con la Sublime Puerta bus-

cando -siempre interesadamente, como no puede ser

menos en política- diversos objetivos: obtener su pro-

pio bocado a consta del llamado «enfermo de Europa»;

conseguir zonas de influencia entre los pueblos balcá-

nicos cristianos, barril de pólvora maduro para su esta-

llido; y poner coto a los alcances de aquellas otras po-

tencias europeas que se pasaran de la raya en el reparto

del codiciado pastel.

Sin embargo, en los albores del siglo XIX el Impe-

rio otomano todavía reinaba sobre vastas extensiones:

en Europa, toda la Península balcánica, lo que suponía

la sumisión de rumanos, búlgaros, serbios, bosnios, alba-

neses y griegos; en Asia, sus territorios comprendían

Asia Menor, Siria, Mesopotamia y Arabia; y en África,

Egipto y Tripolitania.

A los sefardíes de aquellas tierras les tocó vivir, su-

frir y participar en interminables períodos de guerras, de

entre las que sólo voy a mencionar, por más cercanas a

nosotros, las surgidas desde el último tercio del siglo

XIX, es decir: la de independencia de una parte de la ac-

tual Grecia, tras una larga guerra que duró de 1821 a

1829; la guerra ruso-turca de 1877-1878; la italo-turca

por Tripolitania en 1911; las guerras balcánicas de 1912-

1913; y la Primera guerra mundial entre 1914 y 1918, a

cuyo final, Turquía, que se había aliado con las poten-

cias perdedoras, estuvo a punto de desaparecer como na-

ción, desastre del que escapó gracias al empuje de Mus-

tafá Kemal (Atatürk) y a su victoria en 1922 sobre los

griegos, quienes, con el beneplácito de Inglaterra, ha-

bían ocupado en 1919 una buena parte de Anatolia, te-

niendo como base principal la ciudad de Esmirna. La

subida de Kemal al poder trajo consigo la abolición, pri-

mero del sultanato en 1922, y luego del califato en

1924, y la proclamación de la República en 1923, que se

definía como nacionalista, popular y laica; años más tar-

de, en 1932, el nuevo país entró a formar parte del con-

cierto de la Sociedad de Naciones y luego de su herede-

ra las Naciones Unidas.

A los períodos bélicos que he mencionado, pro-

vocados por acosos exteriores, hay que añadir las altera-

ciones internas sufridas por Turquía en los albores del

siglo XX, la más significativa de las cuales fue la revolu-

ción de los llamados Jóvenes Turcos, quienes en 1908

se alzaron contra el sultán Abdul Hamid II (1842-

1918), al que se puede considerar como el último de

los sultanes otomanos. Dando al traste con las refor-

mas liberales de las Tanzimat puestas en marcha desde

1839 por su padre Abdul Mecid (1839-1861) y, tras la

abolición de la Constitución proclamada por él mismo

en 1877, Hamid gobernó el país durante treinta y un

años en régimen despótico, implantando una férrea

censura y un sistema de control interno, mediante el

espionaje y la delación, que llevó a la cárcel o al patíbu-

lo a cualquiera que fuera sospechoso de mantener una

opinión contraria a la suya. Ello provocó el exilio de

los elementos librepensadores y liberales del país, que

alentaron desde fuera la aludida sublevación militar de

los Jóvenes Turcos; y aún tuvieron éstos que parar con

las armas la contrarrevolución suscitada por Abdul Ha-

mid al año siguiente, lo que llevó al destronamiento

del sultán y a su reclusión en Salónica.

La revolución de los Jóvenes Turcos y la consi-

guiente proclamación de igualdad de derechos civiles pa-

ra todos los súbditos otomanos, sin distinción de reli-

gión o de credo, puso en candelero un asunto que ya ve-

nía fraguándose desde las citadas reformas de las Tanzi-

mat: el servicio militar obligatorio de todos los jóvenes

otomanos.

Por lo que respecta a los judíos, tal obligación re-

sultaba particularmente penosa por tres factores: los re-

quisitos de una comida kaser, es decir, apta desde el

punto de vista religioso; su desconocimiento -aunque

68

I INTRODUCCIÓN AL MUNDO SEFARDÍ Historia y creación literaria de los sefardíes: una visión de conjunto.



69

Vaso de cristal dorado con la leyenda
“Quidús” (santificación del vino) en hebreo.
Norte de Marruecos, hacia 1950.



parezca mentira después de cuatro siglos- de la lengua

turca; y lo que desde el principio se temió y que resultó

ser verdad: que los judíos reclutados no hicieron un re-

al servicio de armas, cuyo uso tenían prohibido, sino

que mayoritariamente fueron usados como obreros al

servicio del ejército, en trabajos tales como desempe-

drar y construir caminos, abrir túneles y rutas, talar bos-

ques, etc.

En 1912, al concluir la Primera guerra balcánica,

se produjo un hecho de excepcional importancia para la

historia de los judíos del Imperio otomano: el paso de

manos turcas a griegas de la ciudad de Salónica, en don-

de la población judía había llegado a ser mayoría. Desde

los mismos comienzos de su ocupación de la ciudad, los

griegos, que como ya he mencionado arriba habían sido

tradicionales enemigos de los judíos en su convivencia

forzosa bajo el Imperio, hicieron sentir sus sentimientos

antijudíos, que aún se vieron reforzados con la llegada a

Salónica de griegos de Tracia y de Anatolia con motivo

de los intercambios de población entre Turquía y Gre-

cia, emprendidos en 1922 tras la citada guerra que am-

bos países mantuvieron.

Diversos graves acontecimientos fueron abatién-

dose sobre la comunidad judía de Salónica a partir de

entonces, siendo el más sobresaliente el terrible incen-

dio, para muchos provocado, que en 1917, en plena

Primera guerra mundial, redujo a cenizas la parte anti-

gua, habitada fundamentalmente por judíos. Este de-

sastre, que para muchos historiadores marcó el princi-

pio del fin de la rica y culta comunidad sefardí saloni-

cense, se vio agravado por la política de expropiaciones

masivas de la zona siniestrada puesta en marcha por el

gobierno y que llevó a la más absoluta ruina a miles de

familias judías, que, sin casi compensación, se vieron

despojadas de las que habían sido sus propiedades se-

culares. El antisemitismo griego, sustentado por la polí-

tica de Eleftherios Venizelos, quien violó en repetidas

ocasiones los derechos civiles de los judíos, alcanzó

uno de sus puntos culminantes en el pogromo desata-

do en la ciudad en 1931. Y aún había de sufrir la jude-

ría griega algo mucho más grave, como fue su casi total

destrucción en la Segunda guerra mundial con la ocu-

pación de Grecia por los alemanes en 1942. Sólo unos

cuatro mil judíos volvieron de los campos de extermi-

nio de los cerca de sesenta mil que fueron arrancados

de sus hogares por los nazis.

Mejor suerte tuvieron los judíos de Turquía, pues

aunque tras el advenimiento del nazismo al poder en

Alemania (1933) no dejó de haber manifestaciones anti-

semitas -como ejemplo baste recordar los pogromos des-

atados en Tracia el 3 de julio de 1934-, la neutralidad

del país, que se mantuvo hasta las vísperas de la finaliza-

ción del conflicto, permitió a los judíos turcos escapar

de una matanza generalizada.

Muchos de los acontecimientos que he señalado

-servicio militar, paso de Salónica a manos griegas y su

incendio, las constantes guerras y las consiguientes y

permanentes crisis económicas- dieron lugar, desde los
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albores del siglo XX, a una fuerte corriente de emigra-

ción de los sefardíes de los Balcanes a diferentes países

europeos -como Italia, España y sobre todo Francia-, a

África -sobre todo a El Congo y a Rodesia-, a Israel -re-

cordemos que en 1917 se produjo la llamada declara-

ción Balfour, que permitió la entrada de judíos en la

Palestina bajo mandato británico- y sobre todo a las dos

Américas. La emigración fue sobre todo de gente jo-

ven, quienes se llevaron la savia nueva fuera del hogar

tradicional en que los sefardíes habían vivido durante

casi cuatro siglos; esos emigrantes sufrieron las consi-

guientes transformaciones que luego indicaré en lo que

a su herencia cultural hispana se refiere.

Todos los cambios históricos y sociales que tie-

nen lugar en los Balcanes desde mediados del siglo XIX

-y muy especialmente el tiempo de entre guerras al que

me he referido y cuyas consecuencias aún no se han ce-

rrado- determinan el tercer período que antes he deno-

minado abierto, ya que la comunidad sefardí del que

fuera el Imperio otomano se abre de nuevo, pero esta

vez al ancho mundo y muy escasamente a España. 

2. CREACIÓN LITERARIA

Antes de entrar en el examen de la literatura sefardí

de creación es preciso hacer algunas consideraciones

previas.

Vista de la Torre Blanca
[Salónica].
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La primera de tales conside-

raciones viene a delimitar el conte-

nido de mi exposición. General-

mente por literatura de un pueblo

se entiende el conjunto de obras li-

terarias producidas por ese pueblo

en la lengua que le es propia y que

le sirve de vehículo de comunica-

ción. Tal concepto generalizador no

es válido, sin embargo, para todos

los pueblos y también nos falla a la

hora de referirnos a la literatura de

los judíos sefardíes en su conjunto.

Desde los tiempos cercanos a

la expulsión nos encontramos ante

una cultura que puede ser bilingüe,

lo que quiere decir individuos capa-

citados en términos generales para

una producción literaria, que tanto

puede expresarse en lengua hebrea 

-mantenida durante siglos por las

escuelas rabínicas y revitalizada en

el siglo XX por la ideología sionista-

como en lenguas ibéricas. Con el

paso de los siglos a ese bilingüismo

inicial, inherente a la dualidad de

judío plus hispano, habrá que sumar

las lenguas de cultura en cuyo en-

torno el sefardí ha vivido y especial-

mente las aprendidas en su forma-

ción escolar.

En cuanto a las obras produ-

cidas por los sefardíes en hebreo, es

obvio que debemos considerarlas co-

mo integrantes de la literatura he-

brea general. Y lo mismo cabe decir

de su producción en otras lenguas;

por poner un sólo ejemplo, a Elías

Canetti, sefardí nacido en Bulgaria,

no se le puede considerar como un

premio Nóbel de las letras búlgaras

ni de las judeoespañolas, lengua esta

última que se le queda en el umbral

de su infancia, sino como pertene-

ciente a las letras alemanas, que es su

lengua de creación.

En cuanto a la producción li-

teraria de los sefardíes en lengua

hispana, tampoco puede ser consi-

derada en su conjunto como un to-

do uniforme. Tal es el caso de los

judíos que abandonaron la Penín-

sula no en 1492, sino después; és-

tos, pasados necesariamente por la

conversión forzada al cristianismo,

desarraigados al menos durante

una generación de las prácticas ju-

días, habiendo vivido totalmente

integrados en los ambientes cultu-

rales españoles y portugueses, y que

no perdieron su contacto con Espa-

ña hasta siglos después, una vez exi-

liados a Holanda y a otros países

del occidente de Europa, produje-

ron durante el siglo XVII obras en

un español prácticamente igual al

peninsular de la época y tampoco

presentan en sus fuentes de inspira-

ción ninguno de los rasgos específi-

cos que se dan en las producidas

por sus hermanos de los Balcanes,

siendo en realidad obras literarias

que podemos considerar como de

españoles en el exilio. Así, por

ejemplo, las obras de teatro escritas

en el siglo XVII por Enríquez Gó-

mez, Leví de Barrios y otros auto-

res, debemos agruparlas por su te-

mática y por su lengua con las del

teatro español del Siglo de Oro y,

por tanto, tampoco voy a ocuparme

de ellas, por mucho que sus autores

sean sefardíes.

Con el paso del tiempo, pri-

mero el español y luego el portu-

gués van paulatinamente desapare-
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ciendo como lenguas literarias y de cultura de esas co-

munidades sefardíes occidentales, dando paso a las len-

guas nacionales: el holandés en los Países Bajos, los dia-

lectos italianos en Italia, el francés en el sur de Francia 

-conservando solamente el español en algunas oraciones

de la liturgia sinagogal-, y posteriormente el alemán en

Hamburgo y el inglés en Inglaterra y Estados Unidos.

Caso bien distinto es el de la situación lingüística

de los sefardíes asentados en los Balcanes. Primero, por-

que no les cupo asistir a los profundos cambios que en

el siglo XVI se produjeron en el castellano; y segundo,

porque aislados en la autonomía de sus comunidades,

no se sintieron impelidos a aprender las lenguas del en-

torno, cifrando en la suya -la que llamamos judeoespa-

ñol- su identidad nacional. Así pues, durante los siglos

XVI y XVII sus lenguas hispánicas se van consolidando

en una sola, si bien con su propia variación interna, que

presenta un sistema independiente del de la española, a

partir de aquella situación inicial en la que ambas eran

variedades de un mismo sistema. 

Así pues, de todo este complejo cuadro que a

grandes rasgos he trazado, voy a ocuparme aquí, por de-

finición, exclusivamente de las obras producidas por los

sefardíes en esa lengua a la que me acabo de referir, el

judeoespañol, el cual, a partir de las diversas modalida-

des de las lenguas hispanas de finales del siglo XV y con

las normales evoluciones y cambios de una lengua viva,

les ha servido de vehículo de comunicación oral y escri-

ta durante más de cuatro siglos.

Podemos distinguir dos áreas geográficas en esta

producción literaria sefardí. Por un lado, el habitat del

Imperio otomano y el de los países surgidos tras su des-

membración, al que hay que sumar la ciudad de Viena,

cuyos principales centros editoriales fueron Constanti-

nopla, Salónica, Esmirna, Jerusalén, Sofía, Belgrado,

Alejandría, Viena, etc. En toda esta zona del oriente de

Europa se produce abundante literatura propia y origi-

nal en judeoespañol y también perviven en ella los géne-

ros de transmisión oral.

La segunda área es la del norte de África, funda-

mentalmente Marruecos, de la cual tampoco voy a ocupar-

me aquí, ya que si bien en ella han pervivido vigorosamen-

te los géneros de transmisión oral, es prácticamente inexis-

tente la producción literaria escrita en jaquetía, nombre

que recibe el judeoespañol de la zona del Estrecho.

Por el papel relevante que tuvieron sus imprentas,

debemos mencionar también algunas ciudades italianas,

como, en una primera época, Pisa y Venecia, y, en todas

las épocas, la ciudad de Liorna, en donde se reimprimie-

ron un buen número de obras publicadas en los Balcanes

que se difundieron en gran medida entre los lectores se-

fardíes de Marruecos y de Gibraltar, en donde no ha ha-

bido imprentas hasta épocas muy cercanas. De esta mane-

ra Liorna hizo las veces de puente cultural entre los sefar-

díes del oriente de Europa y los del norte de África.

Como iremos viendo, el desarrollo de la literatu-

ra judeoespañola está frecuentemente condicionado por

los acontecimientos históricos y sociales en los que se ve

inmersa la diáspora sefardí. A este respecto debemos se-

ñalar tres hitos relevantes que van a determinar tres dife-

rentes etapas en su producción. Tales hitos guardan es-

trecha relación con algunas de las situaciones histórico-

culturales que ya he señalado y cronológicamente pode-

mos situarlos en el devenir del siglo XVI, como período

de instalación, los principios del siglo XVIII, como pun-

to de arranque de la eclosión de las letras judeoespaño-

las, y los mediados del siglo XIX, como inicio de la aper-

tura del mundo sefardí de los Balcanes a la cultura de

Occidente.

Antes de entrar en materia conviene hacer aún

dos últimas precisiones. La primera es la de que hasta

prácticamente la Segunda guerra mundial esta literatura

se ha escrito mayoritariamente con letras hebreas -es de-

cir, en aljamiado-, de forma que, para difundir sus textos

entre un público hispánico, el estudioso de nuestros

días debe someterlos a un proceso de transcripción a le-

tras latinas, siendo ésta sólo una pequeña barrera que

cualquier filólogo hispanista puede salvar en un par de

semanas.

La segunda precisión viene a establecer una cierta

clasificación en todo el material literario que conoce-

mos. Observada en su conjunto y atendiendo a sus fuen-
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tes de inspiración, a su temática y a su finalidad, pode-

mos distinguir en la literatura judeoespañola tres pla-

nos: el religioso o patrimonial, el secular o adoptado y el

transmitido por tradición oral.

Conviene explicar tales conceptos, especialmente

los dos primeros. Hay que tener en cuenta que para el se-

fardí, como para el judío en general, lo «religioso» es una

categoría que transciende lo meramente teológico o doc-

trinal, que incide sin límites precisos en todos los actos

cotidianos, que engloba todo lo que forma parte del pa-

trimonio mental y vivencial del judío acumulado en el

curso de las generaciones. Entendido así el concepto, ca-

si toda la literatura sefardí producida hasta la renovación

cultural de mediados del siglo XIX resulta ser literatura

religiosa; pero en virtud de las consideraciones preceden-

tes, más propiamente debemos denominarla literatura

patrimonial. Se trata de una literatura judía de contenido

y netamente hispana en su forma que viene a satisfacer el

deseo que, como judío que es, tiene el sefardí de meldar,

es decir, de leer o de estudiar toda suerte de libros de ins-

piración religiosa los cuales se ocupan tanto de las nor-

mas y prácticas del judaísmo como de sus principios mo-

rales y éticos, todo ello bajo el paraguas de las fuentes he-

breas tradicionales comunes a todos los judíos.

A partir de mediados del siglo XIX, esa literatura

patrimonial no se interrumpe, pero empieza a convivir

con los géneros «seculares» de reciente adopción. Como

luego veremos, la principal fuente de inspiración de esa

Sinagoga. Estrado del oficiante y el hejal
para guardar los rollos de la Torá [Sofía].
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literatura adoptada es la del mundo cultural francés y es-

tá expresada en un neojudeoespañol muy evolucionado,

que, por afrancesado, se aleja de su secular antecedente

hispánico y también de su castizo e inmediato preceden-

te del siglo XVIII.

Paralelamente a los géneros patrimoniales y adop-

tados y a veces entrecruzándose con algunos de ellos co-

rre la ininterrumpida corriente de la literatura transmiti-

da, es decir, los géneros tradicionales de transmisión

principalmente oral, como son el romancero, el cancio-

nero, el refranero y la cuentística popular, de los que

aquí no voy a ocuparme.

Y hora es ya de entrar en materia. Ante la imposi-

bilidad de abordar aquí toda la amplia producción lite-

raria de los sefardíes desarrollada a lo largo de cinco si-

glos y plasmada en miles de obras que se nos han con-

servado en impresos y en manuscritos, voy a referirme

solamente a aquellos géneros y obras que me parecen

más representativos, siguiendo una exposición más o

menos cronológica en la que centraré mi atención en

los factores histórico-sociales que condicionan los cam-

bios en la producción literaria. Así pues, voy a ocupar-

me y ello muy brevemente: 1) de la producción literaria

del siglo XVI y las traducciones de la Biblia; 2) del siglo

XVIII como el de Oro de las letras sefardíes; y 3) del si-

glo XIX y la influencia europea. Esta presentación de

conjunto concluirá con un último apartado sobre la si-

tuación de esta literatura en la actualidad. 

2.1. La producción literaria del siglo XVI 
y las traducciones de la Biblia
El siglo XVI es el de asentamiento de las nuevas comu-

nidades creadas por los expulsos de España, y su produc-

ción literaria está fundamentalmente encaminada a pro-

porcionar al sefardí no ducho en hebreo los instrumen-

tos necesarios para cumplir mejor con la práctica judía y

con los ritos sinagogales. Durante este período, en el

que es muy abundante la producción en lengua hebrea,

lo que se escribe en judeoespañol se limita, en su mayo-

ría, a traducciones de esa misma lengua. Como he dicho

antes, se trata de obras cuyos temas, especialmente de

moral y de normativa religiosa, los podemos encuadrar

dentro de la denominación general de hojmat Yisrael 'sa-

biduría del pueblo judío', siendo sus fuentes de inspira-

ción las del pensamiento judío tradicional. La mayoría

de ellas vieron la luz hacia la segunda mitad del siglo y

sin duda estaban destinadas a rejudaizar a los conversos

que en incesante goteo iban llegando el Imperio otoma-

no desde el occidente de Europa.

Muchas de esas versiones están hechas con el sis-

tema de traducción denominado calco, que tiene unas

características determinadas y una función claramente

definida: la de reflejar mejor la sacralidad de la fuente

hebrea, especialmente cuando se trata de textos bíblicos

y litúrgicos. 

Este proceso cuasi químico de la traducción servil

siguiendo antiguos sistemas de traducción desarrollados
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antes de la expulsión en cuya exposición no voy a entrar,

se plasma especialmente en las traducciones de los tex-

tos hebreos necesarios para el servicio sinagogal, es de-

cir, la Biblia, las oraciones y los poemas litúrgicos de los

oracionales de diario y de fiestas, y también en otras

obras de especial predicamento para la vida religiosa, co-

mo el Pirqué abot, tratadito de la Misná de contenido

moral, y la Hagadá, obra que es preceptivo leer en los

hogares judíos durante de la cena festiva de la noche de

Pascua. 

Por su especial relevancia voy a referirme especial-

mente a las traducciones bíblicas que, si bien se inician

en el siglo XVI, sobrepasan ampliamente dicho siglo.

El libro bíblico más antiguo que nos ha llegado

traducido es el de Salmos, que hacia 1540 se publicó en

Constantinopla; siete años más tarde, en 1547, vio la luz

en esa misma ciudad el texto completo del Pentateuco en

su muy afamada versión trilingüe, en hebreo, neogriego

y judeoespañol. Algún tiempo después, y probablemente

con el propósito de completar la labor iniciada en Cons-

tantinopla, se reemprende en Salónica la labor editorial,

apareciendo entre 1568-1572 y 1583-1585 diversos li-

bros bíblicos sueltos de profetas y de hagiógrafos.

A la tarea de las traducciones bíblicas no fueron

ajenos los sefardíes del occidente de Europa, y en 1553

Yom-Tob Atías (Jerónimo Vargas) y Abraham Usque

(Duarte Pinel) imprimen en Ferrara una traducción com-

pleta en letras latinas de la Biblia. Hijas de Ferrara son

las sucesivas reediciones del texto bíblico que ya en el si-

glo XVII aparecieron en Amsterdam, tornándose bilin-

gües en el XVIII con la rica edición de Salomón Proops.

También en Amsterdam se llevan a cabo durante

el siglo XVII traducciones españolas del Pentateuco y de

libros proféticos, necesarios estos últimos para las ora-

ciones sinagogales denominadas haftarot de lectura en el

oficio sinagogal de sábados y festivos. De todo ello sólo

mencionaré el Pentateuco de Menasseh ben Israel con

sus diversas reediciones.

Volviendo a Oriente y ya en el siglo XVIII se sien-

te la necesidad de una nueva edición de la Biblia en ju-

deoespañol, y así entre 1739 y 1745 aparece en Constan-

tinopla la versión de Abraham Asá, primera en letras he-

breas que comprende toda la Biblia. La edición se llevó

a buen término a pesar de los problemas que presiden

su aparición: en un principio, las desavenencias persona-

les entre el impresor Yoná Asquenaz ,í y el veneciano Bin-

yamín Rossi, su socio en esta magna empresa y a cuyo

nombre estaba la dispensa del rabinato de Constantino-

pla para la edición del libro. Más tarde el problema fue

la constante falta de dinero, que en ocasiones paralizó la

impresión. La traducción de Asá marcó un hito en las

versiones de la Biblia y sirvió de base a todas las edicio-

nes castizas que se hicieron entre los siglos XVIII y XIX

entre los sefardíes orientales.

A principios del siglo XIX (1813-1815) se publicó

en Viena una versión completa de la Biblia, la de Yisrael

B. Hayim basada en la de Asá, la cual tuvo también gran

difusión entre los sefardíes del norte de África. Por últi-

mo, en 1838 se publica en Esmirna otra nueva versión de

toda la Biblia, llevada a cabo ahora por el misionero pro-

testante americano Wilhelm Gottlieb Schauffler y auspi-

ciada por la American Bible Society; por raro que parezca

teniendo en cuenta a su autor, podemos considerar esta

traducción como la última castiza llevada a cabo entre los

sefardíes del oriente de Europa. Aún cabe, sin embargo,

mencionar otra versión judeoespañola de todo el texto bí-

blico que representa ya un espíritu nuevo y distinto del

castizo sefardí; me refiero a la llevada a cabo por la misión

protestante anglicana, diferente de las sefardíes sobre to-

do en su lengua, la cual vio la luz en Constantinopla en

1873 y gozó de una notable difusión, siendo reeditada en

Constantinopla en 1895 y 1905.

Por su especial interés cabe mencionar las únicas

obras de libre creación escritas en aljamiado durante el si-

glo XVI, todas ellas debidas a la pluma de Mosé Almosni-

no (Salónica 1518 - 1580). Me refiero a las denominadas:

Regimiento de la vida (Salónica 1564), de moral, que lleva

como apéndice el Tratado de los sueños; la histórica Crónica

de los reyes otomanos (manuscrito, redactado antes de

1567); y otras varias de tema científico. A parte de su in-

terés literario, tales obras tienen también el interés añadi-

do de la lengua en la que están escritas: aquí nos encon-

tramos con un prejudeoespañol, muy próximo al castella-
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no coetáneo, aunque apuntando ya

en ellas algunos de los rasgos que

más tarde encontraremos plenamen-

te desarrollados en la lengua sefardí

de siglos posteriores.

También podemos conside-

rar como de libre creación, si bien

dentro del marco de lo religioso, al-

gunas responsas, dictámenes de con-

tenido jurídico-religioso, redactadas

en judeoespañol por los rabinos de

la primera generación de expulsos y

dispersas en obras mayoritariamen-

te redactadas en hebreo.

2.2. El siglo XVIII como el de
Oro de la literatura judeoespañola
Tras el silencio del siglo XVII, del

cual casi lo único nuevo que nos ha

llegado en judeoespañol son reedi-

ciones de obras impresas en el siglo

XVI, entramos en el siglo XVIII, a

partir del cual y a un ritmo inusita-

do, las prensas sefardíes empiezan a

producir ya de forma imparable

centenares de obras en judeoespa-

ñol, en su mayoría de libre crea-

ción, producción que perdurará

hasta ya bien entrado el siglo XX.

Esta eclosión literaria viene deter-

minada por varios factores de tipo

histórico, de los que mencionare-

mos los más relevantes. 

A mediados del siglo XVII

sucedió en el seno de las comuni-

dades de los Balcanes un aconteci-

miento que habría de tener muy

importantes consecuencias en su

desarrollo cultural. Me refiero al

surgimiento y frustrante final del

movimiento seudomesiánico de

Sabetay Tebí. Este sefardí, origina-

rio de Esmirna (1629-1676), se dio

a conocer hacia la mitad del siglo

como el mesías esperado por el

pueblo judío y arrastró tras sí a nu-

merosos adeptos de entre las co-

munidades de los Balcanes, saltan-

do el movimiento las fronteras del

Imperio otomano y extendiéndose

con una fuerza inusitada por las

comunidades sefardíes del occiden-

te de Europa (Holanda e Italia) y

también por los núcleos judíos de

centroeuropea, es decir, los del ju-

daísmo asquenazí. Las polémicas

entre adeptos y detractores del fal-

so mesías produjeron grandes di-

sensiones en el seno de las comu-

nidades, dividiendo a sus miem-

bros en bandos inconciliables. El

movimiento hizo crisis en 1666,

cuando, amenazado por el sultán

Mehmed IV con males mayores -su

ejecución- Tebí optó por convertir-

se al islam, conversión en la que le

siguieron un buen número de

adeptos, los cuales habrían de

constituir una secta criptojudía

dentro del islam -la de los dömnés-,

que ha perdurado casi hasta nues-

tros días, especialmente en Esmir-

na y en Salónica. 

Los sefardíes de Oriente se

abren, pues, al siglo XVIII bajo el

peso de la frustración que había

dejado tras sí el amargo fracaso de

sus esperanzas mesiánicas. El des-

graciado final de aquel ciclón que

sacudiera la Europa judía del siglo

XVII dejó un reguero de desalien-

to, y, lo que es peor, descompuso

la faz de las comunidades como un

cristal quebrado en mil pedazos.

Tal situación confluyó además con

el paulatino declinar de los estu-

77

El Camino de la Lengua Castellana y su expansión en el Mediterráneo: Las rutas de Sefarad

Sipuré ma'asiyot 
(Salónica 5651 / 1891).

Séfer Me'am lo'ez , ... Beresit ['Génesis']
(Constantinopla = 1823).

Séfer Me'am lo'ez , ... Beresit 
['Génesis'] (Liorna = 1822).



dios rabínicos en hebreo, que, por diversos motivos,

había venido produciéndose desde hacía tiempo en las

comunidades sefardíes del mundo balcánico, lo que

significaba que eran escasas las gentes del común del

pueblo capaces de sumirse en el estudio de las fuentes

clásicas del judaísmo en donde habrían podido repo-

ner sus abatidos espíritus.

Ante estos hechos, y con el fin de despertar el in-

terés por los valores tradicionales religiosos, únicos que

por entonces son dignos de ser considerados como valo-

res culturales, surge un grupo de autores, que sí sabían

hebreo y que estaban dotados de amplios conocimientos

rabínicos, los cuales asumen la tarea de proporcionar a

sus correligionarios la enseñanza religiosa-patrimonial

judía con el fin de afianzarlos en su propia identidad.

Esta comunicación de los valores propios no podía ha-

cerse en hebreo, sino que había que recurrir a una len-

gua comprensible para todos, es decir, al judeoespañol.

En ello ha visto I. M. Hassán un paralelo con la actitud

de nuestro Alfonso X el Sabio cuando promovió la pues-

ta en lengua vernácula del saber que hasta entonces se

había expresado habitualmente en latín.

Gracias a la labor de ese grupo de rabinos se ini-

cia lo que consideramos como el Siglo de Oro de la lite-

ratura judeoespañola; y conviene no olvidar lo ya dicho:

que todo lo que se produce en este renacer cultural está

teñido por el tono común de lo religioso, es decir de

cuanto forma parte del patrimonio mental y vivencial

del judío acumulado en el curso de las generaciones.

El renacer literario viene favorecido además por

otros dos factores que debemos tener en cuenta. Por

una parte, al socaire de los vientos de bienestar econó-

mico que durante el siglo XVII habían soplado por el

Imperio otomano y de la implantación en muchas ciu-

dades -sobre todo en las portuarias-, de las llamadas

Compañías de Levante de diversas naciones europeas,

aparecen ahora diversas familias sefardíes enriquecidas

por el comercio; esas familias actuarán en repetidas oca-

siones como mecenas editoriales de nuestros autores.

El otro factor importante es el perfeccionamiento

de las técnicas editoriales desarrolladas hacia los años

treinta del siglo XVIII principalmente en Constantino-

pla, que se convirtió en la metrópoli de la imprenta he-

brea de todo el Mediterráneo.

Tenemos, pues, los tres elementos necesarios para

que surja el libro: autor, financiación y técnica editorial.

Con la combinación de esos tres factores -un grupo de

rabinos empeñados en una tarea común de reeducación

popular, la posibilidad de un mecenazgo y una imprenta

especialmente activa- se inicia ese denominado Siglo de

Oro de la literatura judeoespañola.

No podemos referirnos aquí a las muchas obras

que a lo largo del siglo XVIII publican los sefardíes so-

bre temas de normativa religiosa, de moral y de otros sa-

beres rabínicos, bien traducidas del hebreo bien de crea-

ción propia. Voy a referirme solamente y ello con breve-
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dad a las obras más representativas del renacer literario

en lengua sefardí: 1) el Me'am lo'ez, -obra que se convierte

en género-, y 2) las Coplas -género que se plasma en nu-

merosas publicaciones-; ambos desbordan el siglo y si-

guen produciéndose en los siguientes.

2.2.1. El Me'am lo 'ez ,
Se trata de un magno comentario a la Biblia, al que dan

título unas palabras tomadas de Salmos 114:1, me'am lo-

'ez,, que podemos traducir como 'del pueblo que no ha-

bla hebreo', obra que se convierte en género y en la cual

se conjuga la versión al judeoespañol de textos hebreos

con la libre creación en esa lengua.

Su iniciador fue Ya'acob Julí, nacido en Palestina

en 1690 y muerto en Constantinopla en 1732 a la tem-

prana edad de 42 años. En su afán de dotar a sus correli-

gionarios de un libro que les sacara de la ignorancia de

la ley y de las prácticas del judaísmo y que les devolviera

el gusto de leer literatura religiosa, concibió su obra co-

mo un vasto comentario a la Biblia en el cual tendría ca-

bida todo cuanto de material legislativo, legendario, his-

tórico, anecdótico y folclórico, moral y místico, etcétera,

hubiera desarrollado la comentarística rabínica anterior

y fuera capaz de aducir el autor en la ilustración de cada

versículo o de cada pasaje del texto bíblico. Si bien la fi-

nalidad de Julí era la de enseñar deleitando, sin embar-

go, lo principal para él es transmitir el conocimiento de

la norma religiosa o halajá.

Antigua Plaza de España
[Tetuán].
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Más que un libro el Me'am lo-

'ez , es un sistema de comentario al

que se aplican una docena de auto-

res distintos durante más de siglo y

medio. El resultado es una especie

de enciclopedia del saber tradicio-

nal judío en general y sefardí en

particular, en cuya elaboración po-

demos distinguir tres etapas: la del

Me'am lo'ez , clásico (siglo XVIII), la

del Me'am lo'ez, de transición (segun-

da mitad del siglo XIX) y la del Me-

'am lo'ez, nuevo (finales de ese siglo),

separadas por dos períodos inter-

medios en los que no se produce

nada nuevo y sólo se reedita lo

anterior. (Vid. más datos en el capí-

tulo dedicado a la ciudad de Cons-

tantinopla.)

Voy a referirme aquí sólo al

Me'am lo'ez, que denominamos clási-

co. Se publicó entre 1730 y 1777 en

Constantinopla y comprende el co-

mentario a los cinco libros del Pen-

tateuco. Ya'acob Julí redactó el co-

rrespondiente al libro de Génesis

(1730) y a la mitad de Éxodo (1733).

A su muerte retomó la pluma Magri-

so, reanudando el trabajo en el mis-

mo punto y lugar en donde lo había

dejado su predecesor. Así completó

Éxodo (1746-1747) y elaboró el co-

mentario a Levítico (1753) y a Núme-

ros (1764). Continuó la tarea Yithac

Argüeti con el comentario a Deutero-

nomio, del cual apareció (1773) sólo

el correspondiente a las tres prime-

ras perícopas de las once que tiene

el libro, si bien podemos suponer

que el resto del comentario estaba

ya redactado y en manuscrito.

A pesar de haber sido elabo-

rado por tres manos distintas, el

Me'am lo'ez , al Pentateuco presenta

una notable uniformidad, quizá de-

bido a una serie de características

comunes a todos ellos, siendo la

más relevante la sólida cultura rabí-

nica de sus autores. Las diferencias

que podemos notar entre unos li-

bros y otros viene dada más por la

materia a comentar que por una di-

ferente concepción del comentario

de sus respectivos autores.

Julí y sus inmediatos segui-

dores usan en su forma de elaborar

el comentario un sistema que está

íntimamente ligado al espíritu y a la

forma de la comentarística rabínica

tradicional: es en realidad la tradi-

ción rabínica la que habla por tres

bocas distintas. Y así mediante la

aportación de fuentes o a través de

comentarios propios, el texto bíbli-

co da pie para hablar de institucio-

nes, normas y ritos del judaísmo,

de su historia y su leyenda, de nor-

mas de convivencia e higiene, de

principios morales y de mesianis-

mo, para dar noticia sobre geografía

e historia de las naciones, de astro-

nomía, meteorología, agronomía,

ciencias naturales, profilaxis y ma-

gia, y para aducir datos folclóricos y

documentales de las comunidades

sefardíes.

El Me'am lo'ez , clásico tuvo

una difusión inusitada: sus volúme-

nes, grandes de formato y espesos

de composición tipográfica, fueron

numerosas veces reeditados, ocu-

pando el primer lugar Génesis con

diez reediciones. Raro ha sido el

hogar sefardí donde no hubo al me-

nos algún volumen del Me'am lo'ez,,

ni hombre, mujer o niño que no
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hubiera leído o al que no hubieran leído pasajes del mis-

mo. A pesar del tamaño de sus volúmenes se convirtió

en el libro de cabecera de muchos lectores que encontra-

ban en él un manantial inagotable de ilustración y de

distracción. Como dato curioso sobre el aprecio en el

que se tuvo al Me'am lo'ez,, sabemos que en las ciudades

del Imperio otomano acostumbraban los padres a dar

como exclusiva dote a sus hijas los libros del Me'am lo'ez,

al Pentateuco.

2.2.2. Las Coplas
Si el Me'am lo'ez, confiere al judeoespañol la calidad de

lengua apta para la creación libre en prosa y no solamen-

te, según había sido mayoritariamente hasta entonces,

como lengua de traducción, también en este mismo si-

glo XVIII el judeoespañol se consolida, o al menos se

nos muestra consolidado, para la creación literaria en

verso y como tal se plasma en el género poético de las

coplas.

Podemos decir sin lugar a dudas que contemplan-

do en su conjunto los diversos veneros poéticos de la li-

teratura sefardí -las coplas, el romancero, la lírica, los

himnos litúrgicos y la moderna poesía de autor- resulta

ser el de las coplas en donde se remansa la más genuina

y castiza producción poética sefardí, siendo por tanto el

género más representativo.

Explicaré tal aseveración por las siguientes razo-

nes obvias que tienen que ver tanto con el contenido co-

mo con las estructuras poéticas. El romancero sefardí es

mayoritariamente una parcela del hispánico y describe

un mundo de vivencias ajenas a las del mundo judeose-

fardí. Su poesía lírica tradicional se nutre de textos que

provienen, tanto de la antigua -en pequeña medida- y de

la moderna española, como de la de los pueblos balcáni-

cos del entorno, y expresa unos sentimientos que son

propios de cualquier ser humano y que de ningún modo

son exclusivos del sefardí. La poesía litúrgica judeoespa-

ñola consiste en su gran mayoría en traducciones más o

menos fieles de poemas litúrgicos hebreos, si bien, por

las dificultades que ello conlleva, tales versiones no sue-

len responder a los esquemas estróficos de los originales.

Y en cuanto a su poesía moderna de autor, también ex-

presa -salvo en casos muy concretos, como el de la poe-

sía llamada del Holocausto- temas comunes a todo bi-

cho viviente, y además en sus esquemas estructurales ha

seguido y sigue las modas y corrientes de la literatura ge-

neral de su tiempo y hasta los entornos de la Segunda

guerra mundial muy en particular de la francesa.

Frente a ello las coplas, por el lado de sus esque-

mas estróficos están en general enraizadas en la coplísti-

ca medieval española, y por su temática, por su función

e incluso por alguna estructura novedosa -como es el ca-

so de la noneta octohexasílaba- constituyen una creación

propia y singular del grupo: las han escrito los propios se-

fardíes para su propio consumo, buscando sus temas de

inspiración tanto en su propio sustrato cultural religioso

judío como en sus propias vivencias históricas y cotidia-

nas. Es este género, por tanto, el que muestra mejor que

ningún otro la dualidad de ese mundo judeo-español

que se expresa en español y alienta y se desarrolla en un

ámbito de vivencias religiosas y conceptuales judías o de

experiencias cotidianas de la comunidad.

Reduciendo al mínimo los rasgos que caracteri-

zan el género, las coplas resultan ser poemas estróficos,

formado cada uno por un número de estrofas variable

(desde cerca de seiscientas a menos de diez), todas las

cuales en cada poema responden a un mismo esquema

métrico y ofrecen una ilación temática. Suelen ser poe-

mas acrósticos, es decir, las letras iniciales de cada estro-

fa y en ocasiones también de verso siguen un orden de-

terminado o comunican alguna información. De un

buen número de ellas sabemos que estaban destinadas

al canto, bien en grupo o bien por un individuo en pre-

sencia de un público que corearía los estribillos. Las me-

lodías pueden ser propias y específicas, pero también se

suelen utilizar las de otros cantares por todos conocidos.

Y como última característica relevante digamos que las

coplas son poemas de autor, pero sólo en muy pocos ca-

sos sus nombres nos son hoy conocidos o presumibles.

Lo que sucede es que los impresores y los puntuales re-

petidores de los textos, o lo que es lo mismo, la concien-

cia patrimonial, no presta ninguna atención ni le resulta

relevante la memoria de sus componedores originales,

de suerte que el nombre del autor habitualmente se olvi-

da y puede llegar a ser conocido por el investigador sólo
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mediante la lectura y en muchos casos la reconstrucción

de las letras acrósticas si las hubiere o porque las edicio-

nes más antiguas lo recojan en portada o porque esté in-

serto en alguna estrofa del poema.

En cuanto a su transmisión, digamos que las co-

plas son poemas de transmisión primordialmente escri-

ta, a través de ediciones o de manuscritos, si bien de un

buen número de estos textos escritos disponemos ade-

más de versiones orales.

El corpus textual de las coplas está aún sin cerrar,

pero lo conocido hasta el momento arroja ya un balance

de alrededor de cuatrocientas textos diferentes, represen-

tados en un número que está más cerca de los dos milla-

res que del millar de versiones primarias.

Los inicios del género no podemos -y bien querrí-

amos- determinarlos con total precisión; lo que sí sabe-

mos es que se trata de un género longevo, algunos de cu-

yos rasgos aparecen como muy antiguos y hay que po-

nerlos en relación con sus claros precedentes, reducidos

en número pero significativos, de la Sefarad medieval;

recordemos, por ejemplo, las espléndidas y anónimas

Coplas de Yoçef, las Coplas morales de Sem-Tob de Ca-

rrión, las también anónimas Lamentación del alma ante la

muerte y algunos otros poemas. Algunas pocas coplas las

podemos fechar sin duda en el siglo XVII, como varias

que describen episodios de la vida de Sabetay Tebí o la

que narra el asedio sufrido por la ciudad de Belgrado en

Sinagoga Hemdat Yisrael en Haydarpa1a.
Detalle del techo [Estambul].
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1688 a manos de los austriacos; de otras nos han llegado

testimonios que nos demuestran que ya se conocían en

ese mismo siglo XVII; y algunas otras hay autores que las

datan en el XVI.

El hecho es que ya desde los albores del siglo

XVIII la proliferación de ediciones nos muestra el géne-

ro como pujante, rico y vigorosamente enraizado en la

tradición. Tal pujanza y vigor lleva a deducir que, a pe-

sar de la escasez de documentación textual, el género tu-

vo una larga andadura previa y me inclino a pensar en la

existencia de una tradición ininterrumpida en la crea-

ción y mantenimiento de coplas desde antes de la expul-

sión hasta su revitalización en Oriente a principios del

siglo XVIII. Tal revitalización puede explicarse por el mis-

mo motivo que propició la opus magnum que fue el Me'am

lo'ez,: el deseo de algunos autores de fortalecer a las gentes

del pueblo en su conocimiento del mundo cultural judío

tradicional. Y así sucede que las coplas más antiguas que

nos han llegado son en su mayoría de temática «religiosa»

en el amplio sentido de la palabra: hagiográficas, de nor-

mativa religiosa, morales, paralitúrgicas, etcétera.

Durante todo el siglo XVIII y la primera mitad

del XIX el género se desarrolla en rica profusión, y cuan-

do con el último tercio del siglo pasado se produce en la

lengua y en la literatura sefardíes el radical cambio del

que luego hablaremos, el género de las coplas no desapa-

rece. Manifiesta, sí, cambios notables de estilo y de te-

mática; pero su vitalidad no decae, y no dejan de crearse

nuevas coplas ni de reeditarse las antiguas.

La temática de las coplas es o general judía o es-

pecífica sefardí, resultando raro encontrar textos que no

guarden relación estrecha con algo propio de este mun-

do de vivencias. Ese algo puede ser común a todo el ju-

daísmo, como los grandes personajes y mitos del pasado

judío, o bien acontecimientos que protagoniza la comu-

nidad sefardí o en los que de algún modo participa o la

afectan. Y así hay coplas de contenido bíblico que abor-

dan los siguientes temas: la creación del mundo y de

Adán y Eva; los patriarcas -Abraham y su vocación, Isaac

y su sacrificio y Jacob y las doce tribus-; José y su noveles-

ca historia; Moisés, con su nacimiento prodigioso, su

misión de sacar al pueblo judío de Egipto, el éxodo y la

entrega de la ley; las muchas del muy productivo ciclo

de la reina Ester; etc.

El grupo de coplas citadas, que cantan los gran-

des mitos y personajes venerados del pueblo judío, em-

palma con las que se refieren a la propia historia sefardí:

guerras o acontecimientos históricos generales, o bien

alborotos y escaramuzas locales en los que de algún mo-

do la comunidad sefardí se salva de un peligro. A título

de ejemplo, mencionemos algunos de los temas aborda-

dos en estas coplas: la repoblación sefardí de la ciudad

de Tiberíades en 1740; una revuelta en la pascua griega

de 1790, relacionada con una de las añejas calumnias

antijudías de crimen ritual; las guerras napoleónicas de

1812; el asesinato de estado en 1826 del cortesano de

Constantinopla Bejor Carmona; la guerra ruso-turca de

1877; el terremoto de Constantinopla de 1884; la salva-
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ción en 1886 por la policía local de Abraham Beja, salo-

nicense raptado por unos bandidos griegos; los incen-

dios de Salónica de 1890, 1917 y 1921; el pedrisco de Sa-

lónica de 1899; un robo en el puerto de Salónica en

1907; la caída del sultán Abdul Hamid en 1909 y las

subsiguientes libertades políticas y de prensa; la apari-

ción de un cometa en 1910; la epidemia de peste en

1913 y la carestía que trajo consigo; etcétera, etcétera.

Fuera ya del marco histórico, hay que mencionar

también numerosas coplas que se ocupan de cuanto for-

ma parte de la experiencia vivencial, forjada a través de

muchos siglos de vivir como judío tradicional y de algunos

menos, pero también notables por su impronta, de vivir

como sefardí y en un ambiente no menos tradicional. Por

ello también encontramos coplas dedicadas a los temas si-

guientes: la moral desde el punto de vista de la ética judía,

con textos dedicados a la reprensión de las malas costum-

bres, a mostrar lo efímero de la vida y de los bienes terre-

nales y a encarecer el cumplimiento de los preceptos de la

ley; las creencias y normas del judaísmo; el espíritu de las

oraciones; las ceremonias y ritos del ciclo vital o del festivo

anual y sus manifestaciones folclóricas; el modo de vida

en el medio ambiente castizo (cómo pasan las horas del

día, los días de la semana, cómo se guisan las verduras),

quizás alguna anécdota sentimental, y siempre el ansia del

retorno a la Tierra santa, en las coplas neosiónidas. Y fi-

nalmente, en muchas de las coplas escritas a partir de fina-

les del siglo XIX se tratan los cambios sociales producidos

con el advenimiento de los nuevos tiempos, y en ellas lo

descriptivo aparece entremezclado con ribetes de crítica

social, como tardío epígono de las coplas de moral. En es-

te lote de textos se contempla de modo burlesco y en oca-

siones mordaz los nuevos hábitos impuestos por los cam-

bios de vida: los casamientos por interés, la afición por el

juego o por los bailes, las que a los autores -siempre hom-

bres- les parecen disparatadas modas femeninas, etc.; son

en suma producto de los felices años veinte del mundo se-

fardí, en que el sentir de lo puramente tradicional y reli-

gioso se atenúa, apareciendo en su lugar una mayor con-

templación de lo cotidiano, dentro de unos límites terre-

nos y si se quiere más triviales.

Pero lo que interesa señalar, es que en todas las

coplas mencionadas, se adscriban a uno u otro grupo, el

tema que en ellas se desarrolla es siempre algo propio y

específico de la comunidad que las crea y las canta.

Para terminar con las coplas y aunque no pode-

mos detenernos en ello, digamos que un buen número

de ellas cumplen una función paralitúrgica o pueden te-

ner una ocasionalidad determinada en relación con los

hitos del ciclo vital -nacimiento, circuncisión y muerte;

raramente bodas-, y ello sucede, bien porque para tal

ocasión fueron creadas, bien porque a tenor de su temá-

tica el uso tradicional así lo ha fijado.

2.3. El siglo XIX y la influencia europea
Como he indicado arriba, el tercer hito histórico se pro-

duce a mediados del siglo XIX y sus efectos durarán has-

ta la Segunda guerra mundial. Desde el último tercio de

ese siglo asistimos en el mundo sefardí a una total reno-

vación cultural, la cual conmueve los ancestrales moldes

de vida, rompiendo las pautas tradicionales de vida

mantenidas casi inalteradas durante siglos en el ámbito

de las comunidades de los Balcanes.

El ya mencionado cambio que se produjo a prin-

cipios del siglo XVIII tuvo de singular el haber dado lu-

gar y haber propiciado la eclosión de unas obras litera-

rias de creación libre expresadas en judeoespañol. Pero,

como ya hemos señalado, los temas que entonces se de-

sarrollan pertenecen al plano de la literatura religioso-

patrimonial, y las fuentes de inspiración siguen siendo

mayoritariamente las del pensamiento judío tradicional.

Ahora, sin embargo, el profundo cambio radica

precisamente en la ruptura de esos antiguos moldes para

abrirse a algo nuevo y hasta esas fechas ajeno a los sefar-

díes de los Balcanes: es decir, el mundo cultural no ju-

dío de Occidente. 

Varios son los factores que van a provocar tales

cambios radicales en la situación sociocultural ambiente.

Unos son de tipo general, afectando a todos los

habitantes de la zona, judíos y no judíos; mencionemos

como el más destacado la arriba aludida recomposición

política de la Europa oriental, inaugurada con la inde-
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pendencia de Grecia y continuada tras la guerra ruso-

turca de 1877 y las guerras balcánicas de 1912-1913.

Durante ese período se va produciendo en los paí-

ses balcánicos el paulatino despertar del secular letargo en

que habían estado sumidos bajo la piel en parte nivelado-

ra del Imperio otomano; al desgarrarse su autoridad políti-

ca, esos países se van a ver sacudidos por intensos movi-

mientos nacionalistas que agitan la Europa oriental. Bajo

la rota piel del viejo Imperio afloran una serie de pueblos

que se afanan en pos de la recuperación de su concepción

histórica como naciones independientes, de su cultura sin-

gular y de su propia entidad nacional. Hay que señalar

también la ya aludida revolución de 1908 de los Jóvenes

Turcos como acontecimiento de gran relevancia que afec-

tó a todos los habitantes de las zonas que aún pertenecían

al, ya en fase terminal, Imperio otomano. La caída de Ab-

dul Hamid puso fin a la férrea censura que tenía atenaza-

das las plumas de escritores y periodistas, iniciándose tras

ella un período de notable producción literaria, y además

significó la libre entrada en el país de libros publicados en

el occidente de Europa, cuya importación había estado

hasta ese momento perseguida y castigada.

Pero el acontecimiento que contribuyó muy espe-

cialmente a la transformación del mundo sefardí del

oriente de Europa fue el postromántico interés de Occi-

dente por Oriente; recordemos, por ejemplo, los nom-

bres de escritores y pintores como Víctor Hugo, Cha-

teaubriand, Byron, Delacroix, etc., todos ellos compro-

metidos con la revolución griega.

Tal interés determinó la apertura en los Balcanes

de escuelas europeas, italianas y alemanas, y sobre todo y

muy especialmente el establecimiento desde 1860 por to-

das las áreas de la diáspora sefardí de la red de las escuelas

judías francesas de la Alliance Israélite Universelle, por

medio de las cuales se canaliza hacia el sefardí la produc-

ción literaria y los valores culturales europeos. El sefardí se

abre, pues, a Occidente, fundamentalmente a través de la

cultura francesa, cuyos conceptos y valores aceptan los se-

fardíes a pies juntillas y a través de la cual les llegan los de

la cultura occidental y del mundo moderno. A partir de

entonces el francés y lo francés van a influir de modo de-

cisivo en su literatura y de modo irreversible en su lengua.

Así pues, a partir del último tercio del siglo XIX,

si bien la literatura de contenido tradicional religioso no

se interrumpe, empieza por primera vez a convivir con

géneros «seculares» de reciente adopción. Y así vemos

cómo a partir de esas fechas se publican en profusión

cientos de obras de las que sólo cabe aquí mencionar

sus muy diversos géneros: teatro, narrativa, poesía de au-

tor, obras que podemos llamar de «erudición», es decir,

de intención histórica, tanto general como particular so-

bre determinados períodos o acontecimientos concretos,

biografías, ciencias naturales, etc., etc.

De toda esa abundantísima producción literaria

voy a referirme aquí solamente a: 1) el teatro; y 2) la

prensa periódica.
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2.3.1. El teatro
Al margen de algunos imprecisos rastros y noticias de

un teatro tradicional desarrollado anteriormente por los

sefardíes, bien en las escuelas, bien mediante mascara-

das y pantomimas para celebrar la fiesta de Purim en la

que se conmemoran los faustos acontecimientos que se

relatan en el libro bíblico de Ester; el teatro sefardí apa-

rece ante nuestros ojos en la segunda mitad del siglo

XIX como un teatro de autor, representado por unos

elencos de actores que memorizan unos textos literarios

establecidos; es decir, un teatro tal y como estamos acos-

tumbrados a verlo en nuestros días.

Contamos en la actualidad con noventa y siete

ediciones de textos teatrales en judeoespañol, número

que amplía el de ochenta y tres que yo misma fijé en

mi libro sobre el teatro sefardí publicado en 1979. Y

también en ese mismo libro documentaba representa-

ciones de seiscientas ochenta y cuatro obras. En esos

materiales me baso para la exposición de los datos que

siguen. 

La propia documentación nos muestra los si-

guientes límites cronológicos: por el principio, 1862, fe-

cha de publicación del texto teatral más antiguo que por

el momento nos ha llegado, la obra titulada Pieza de

Ya'acob abinu ['nuestro padre'] con sus hijos que vio la luz

en Bucarest; y por el final, 1938, fecha de aparición de

la obrita corta titulada Cuando la mujer es maz,alosa ['suer-

tuda'] todo le viene derecho, la cual vio la luz en el periódi-
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co El Ris,ón de Salónica. Si bien pos-

teriormente y en los países de asen-

tamiento de la diáspora secundaria

sefardí (Israel, Estados Unidos,

Francia, etc.) algunos autores han

escrito teatro, sus móviles han sido,

sin embargo, los de la nostalgia o la

erudición, y sus obras no han teni-

do ya ni la continuidad ni la reso-

nancia comunitaria que se producía

en torno a las representaciones del

mundo sefardí de la preguerra.

En los inicios del teatro se-

fardí el primer problema con el que

se enfrentaron sus autores fue el

que conlleva la creación ex nihilo

de un repertorio dramático en ju-

deoespañol; recordemos que se tra-

ta de un arte nuevo para el mundo

sefardí, carente hasta entonces de

toda tradición teatral.

Los sefardíes cultos que des-

de 1860 se fueron formando en las

escuelas occidentales y sobre todo

en francesas de la Alliance Israélite

Universelle sí habían entrado en

contacto con las obras dramáticas

del repertorio europeo. Sin embar-

go, quedaban otros muchos sefar-

díes para quienes la apertura de es-

cuelas extranjeras les había llegado

con retraso y seguían, por tanto,

desconectados de una cultura occi-

dental que les venía ofrecida en len-

guas que no comprendían, ya que

la gran masa sefardí sólo conocía y

podía leer en judeoespañol.

Por otra parte desde esas fe-

chas fue surgiendo una sorprenden-

te afición por lo teatral, principal-

mente entre los jóvenes; y además

las múltiples sociedades de benefi-

cencia descubrieron pronto la utili-

dad del teatro para recoger fondos

para sus arcas. Como las obras de

teatro no se escriben con tanta faci-

lidad, esa escasez de un repertorio

dramático propio y escrito original-

mente en judeoespañol, que fuera

capaz, por un lado, de satisfacer la

demanda en aumento por parte del

público, y, por otro, de proporcio-

nar material representable de fácil

acceso a los incipientes grupos de

actores, fue, quizá, la causa de que

al menos en los primeros tiempos

del teatro sefardí los intelectuales se

vieran impulsados a recurrir a las

traducciones.

Con el paso del tiempo va

creciendo un repertorio dramático

de propio cuño sefardí, pero, sin

embargo, parece que la demanda de

obras en judeoespañol nunca llegó

a satisfacerse plenamente, y de la es-

casez de textos dramáticos de am-

plia circulación tuvieron mucha

culpa los propios autores sefardíes.

Efectivamente, es una característica

del teatro sefardí la tendencia de

sus autores a no sacar sus obras a

luz, de modo que muy frecuente-

mente no pasaron de circular en de-

leznables hojas o cuadernos en don-

de los actores se aprendían sus co-

rrespondientes papeles y que, una

vez pasada la representación, el

tiempo y el olvido se encargaban de

destruir. De los muchos ejemplos

que podría aducir mencionaré sólo

uno: la obra Yosef vendido por sus her-

manos, de Yithac Barz,ilay, represen-

tada por primera vez en Constanti-

nopla en 1874, no se publicó hasta

1910, es decir, treinta y seis años

después. 
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Los dramaturgos sefardíes surgen en buena medi-

da de los mismos grupos de publicistas e intelectuales

que se ocuparon de difundir la novela y, al igual que

ellos, estuvieron también vinculados a la prensa periódi-

ca judeoespañola como editores, redactores o colabora-

dores de uno o de varios periódicos. A todos esos inte-

lectuales hay que sumar los maestros y profesores, que

comprendiendo el valor pedagógico del teatro, no sólo

fomentaron las representaciones en los centros escola-

res, sino que también se convirtieron en autores o en

traductores de dramas y comedias.

De toda aquella pléyade de dramaturgos voy a

mencionar solamente al que fue sin duda el más prolífi-

co autor que tuvo el teatro sefardí, Sabetay Yosef Djaén

(Pleven, Bulgaria, 1883 - Tucumán, Argentina, 1947), del

que sabemos que llegó a escribir dieciocho dramas en ju-

deoespañol. Algunas de sus obras parece que gozaron de

notable difusión y fueron traducidas al serbio y represen-

tadas en Belgrado, siendo ésta la única noticia expresa

que nos ha llegado acerca de originales teatrales en ju-

deoespañol traducidos a otras lenguas. Grupos de acto-

res sefardíes y no sefardíes las representaron en Bosnia,

Serbia, Bulgaria, Grecia, Turquía, Rumanía, Egipto y

América del Sur, suscitando sus dramas críticas laudato-

rias tanto en periódicos judíos como no judíos. Por des-

gracia, sólo de doce dramas de su amplio acervo teatral

nos han llegado noticias más precisas y sólo tres llegaron

a imprimirse: dos obras de tema bíblico, Yiftah ['Jefté'] y

Deborá, y la alegoría fantástica La hija del sol, las cuales

aparecieron en Viena entre 1921 y 1922.

Por lo que tiene de singular digamos que cuenta

también el teatro sefardí con una autora de importan-

cia, Laura Papo, apodada Bohoreta (Sarajevo 1891 -

1941), muerta en los campos de exterminio nazis, a cuya

pluma se deben numerosos dramas y comedias.

En cuanto a la temática del teatro judeoespañol,

encontramos tres grandes grupos: 1) obras de temática

específicamente sefardí; 2) obras de temática judía; y 3)

obras importadas del teatro universal no judío.

Dentro del primer grupo hay que mencionar es-

pecialmente aquellos dramas que se inspiran en el pasa-

do judío en los reinos hispanos medievales, describien-

do sobre todo las amarguras de la expulsión y los horro-

res de la Inquisición; así encontramos varias obras que

se ocupan de Abravanel, ministro judío de los Reyes Ca-

tólicos, y del problema de los criptojudíos. Algunas

obras versan también sobre acontecimientos históricos

del Imperio otomano; y otras son de intención política,

reflejando las luchas entre los sefardíes de ideología so-

cialista y los defensores del sionismo; etcétera, etcétera.

Dentro de este mismo grupo de temática específicamen-

te sefardí se encuadra un buen lote de obras de conteni-

do costumbrista que con diversa extensión y profundi-

dad abordan los problemas cotidianos y comunitarios;

muchas de ellas son producto de los felices años veinte,

en los que tiene lugar la ruptura de la vida tradicional

para hacer eclosión la vida moderna con su nueva

problemática. 

El segundo grupo temático es el de las obras que

interesan al sefardí en tanto que judío por recrearle si-

tuaciones del pasado del pueblo de Israel o porque de

una forma u otra se refieren a vivencias judías en gene-

ral. En este grupo se pueden encuadrar las muchas

obras inspiradas en la Biblia -siendo los relatos más ve-

ces teatralizados el de José y sus hermanos y el de la rei-

na Ester-, así como las que reflejan la problemática del

judaísmo europeo de la época, inmerso en un medio

ambiente ajeno. Y así en obras originales y traducidas se

abordan cuestiones como la asimilación y el antisemitis-

mo, y se describen vidas o ambientes comunitarios ju-

díos no sefardíes, como son las del judaísmo centroeuro-

peo o asquenazí, mediante la traducción al judeoespañol

bien de algunos de sus dramas capitales.

En cuanto a las adaptaciones del teatro universal

no judío, como no podía ser menos es el teatro francés

el mejor conocido por los públicos sefardíes, quienes sin

discriminación acogen en sus escenarios cuanto de bue-

no y de menos bueno se había producido y se produce

por entonces en el mundo cultural francés que le sirve

de luminaria y guía. Del teatro clásico francés, es sin du-

da Molière el autor favorito; entre sus obras más difun-

didas mencionaremos El avaro, El enfermo imaginario, El

médico a su pesar, El casamiento forzado, Los embrollos de Es-

capén, etcétera.
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Para terminar con el teatro, hay que señalar por

significativo el total desconocimiento del teatro español

de todos los tiempos que han padecido los sefardíes du-

rante los muchos años en que el arte teatral ha sido algo

vivo en sus comunidades. Por raro que parezca, las co-

munidades orientales, que se abrieron a Occidente de la

mano sobre todo de la cultura francesa, ignoraron la li-

teratura española a pesar de que a priori debemos pen-

sar que les era más asequible que ninguna otra.

2.3.2. El periodismo
Quizá aún no se ha ponderado bastante la importancia

que tuvo el periodismo para la formación de la nueva

comunidad sefardí. Tres son los puntos en que de forma

decisiva se dejó sentir su influencia.

En primer lugar, fue la prensa periódica factor de-

cisivo para despertar y consolidar la conciencia de perte-

necer a una comunidad cuya problemática no era exclu-

sivamente de índole religiosa. A través de la información

que en sus páginas se divulga sobre la vida comunitaria,

y ello no sólo de aquella ciudad donde se reside sino de

otras a todo lo ancho de la diáspora sefardí de los Balca-

nes, los periódicos contribuyeron a informar, pero tam-

bién a formar opinión, permitiendo a sus lectores estar

al tanto de la problemática diaria y de las posturas diver-

gentes de los miembros de las comunidades a la hora de

buscar soluciones.

Cementerio nuevo
[Salónica].
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Desde este punto de vista de los entresijos comu-

nitarios, los periódicos son ciertamente reflejo fiel de la

vida interna de las comunidades, de las inquietudes, de-

seos y esperanzas de los sefardíes durante casi un siglo.

Por otra parte, la información que a través de la

prensa le llega al sefardí de los acontecimientos del an-

cho mundo favoreció el desarrollo de una nueva actitud

mental de cuantos hasta entonces habían estado prácti-

camente al margen de la vida y del devenir de los pue-

blos allende las fronteras del Imperio otomano.

Finalmente, y éste es el punto que aquí más nos

interesa resaltar, la prensa sefardí tuvo también una im-

portancia significativa en el terreno de lo literario. En

sus páginas encontraron cobijo muchos de los nuevos

géneros, como novelas y obras de teatro, poesías de au-

tor, etc., convirtiéndose así en una ventana por la que

no sólo entraron en las comunidades del oriente de Eu-

ropa las ideas del progreso, sino por donde además se

difundieron las nuevas formas literarias. Asimismo un

buen número de las gentes de la prensa, es decir, los edi-

tores y redactores de periódicos, estuvieron relacionados

con la nueva producción literaria en judeoespañol.

Los repertorios bibliográficos recogen más de

trescientos periódicos distintos que tuvieron variada du-

ración, periodicidad y carácter. Se ha dividido el perio-

dismo judeoespañol en tres grandes épocas, cuyos hitos

vendrían marcados por su eclosión tras la revolución de

los Jóvenes Turcos (1908) y el fin de la censura, y por su

casi extinción con la Segunda guerra mundial. El perío-

do comprendido entre estas dos fechas sería su «edad de

oro»: en sus poco más de treinta años se publican más

periódicos que en los más de sesenta anteriores y en los

veintitantos posteriores. Antes había estado el periodis-

mo sefardí o en unos comienzos faltos de tradición o

constreñidos por la firme censura de Abdul Hamid; des-

pués de la Segunda guerra mundial no se registra más

que una escasa treintena de periódicos, y en los pocos

que en Constantinopla y en Israel han sobrepasado los

años cincuenta, el judeoespañol ha ido cediendo terre-

no en beneficio del turco y del hebreo.

De forma general cabe decir que dos terceras par-

tes de los periódicos se publicaron en sólo cuatro ciuda-

des: Salónica (105), Constantinopla (45), Sofía (30) y Es-

mirna (23). Con más de diez siguen Viena y Estados

Unidos; y con cinco y aun menos, otras ciudades como

Ruse, Jerusalén, Plovdiv (Filipópoli), El Cairo, etc.

Muy variada es la orientación de la prensa judeo-

española. Hubo periódicos de información general, polí-

ticos y comerciales; los hubo con expresa intención lite-

raria e incluso los que a ella se dedicaron mayoritaria-

mente; también hubo alguno enfocado a la recopilación

folclórica y la divulgación histórica y científica. Algunos

periódicos fueron órganos de expresión de clubes y aso-

ciaciones, y otros se ocuparon de los intereses de deter-

minados grupos profesionales o comerciales. Un nume-

roso grupo fue el órgano de expresión de determinados

movimientos o tendencias de opinión, como los que se
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ocuparon de defender ideas nacionalistas, socialistas, co-

munistas y sionistas. Hubo también periódicos religiosos

y laicos; oficialistas e independientes; etcétera, etcétera.

Debemos destacar la abundancia de prensa festi-

va o de diversión, de la cual conocemos en torno a cua-

renta y cinco títulos diferentes y que floreció sobre todo

tras la revolución de los Jóvenes Turcos en 1908 y el fin

de la censura.

De los temas tratados por la prensa judeoespaño-

la, dos tienen para nosotros especial interés y ninguno

ha sido hasta el momento suficientemente estudiado.

Uno es el tema de España, es decir, las muchas noticias

y comentarios que se refieren a nuestro país y que con

frecuencia nos muestran la imagen tópica y nada favora-

ble mantenida por algunos sectores de los sefardíes de

los Balcanes a lo largo de siglos: España es casi en exclu-

siva el país de la Inquisición y de la expulsión; dentro de

este apartado son de especial interés los ecos que en la

prensa judeoespañola sefardí suscitaron los libros del se-

nador Pulido y sus campañas de recuperación para Espa-

ña del mundo sefardí. El segundo tema es el de las diver-

sas polémicas desatadas en la prensa acerca de la pervi-

vencia del judeoespañol, que muestran las opiniones en-

contradas de los intelectuales de las comunidades, divi-

didos entre los que querían mantener su lengua tal co-

mo estaba, los que pretendían limpiarla de influencias

foráneas para aproximarla al español de España, aconse-

jando algunos como primera acción a emprender el

prescindir de los castizos caracteres hebreos y usar los oc-

cidentales, y los que frente a ambos preferían olvidarse

del judeoespañol para sustituirlo por otra lengua: fran-

cés, idiomas locales -sobre todo el turco- o hebreo. Las

polémicas se desarrollan, claro está, en judeoespañol,

que sigue siendo la lengua que entiende la mayoría.

3. PROCESO DE EXTINCIÓN; 
SITUACIÓN EN LA ACTUALIDAD

En el transcurso del siglo XX va a producirse el ya impa-

rable declive de la literatura judeoespañola. Su fuerza

creadora ha durado en tanto que han perdurado las

condiciones históricas y sociales que la hicieron posible,

a saber: comunidades sólidamente estables que mante-

nían una fuerte cohesión interna y con un vehículo ex-

presivo, el judeoespañol, a cuya situación de agonía esta-

mos asistiendo. 

Las arriba aludidas nuevas nociones culturales

surgidas a finales del siglo XIX no fueron asumidas e in-

tegradas en el que de todas formas hubiera sido un nue-

vo talante hispanosefardí, sino que por el contrario re-

presentaron el golpe de gracia de esa cultura al dañar el

segundo de los dos componentes específicos de lo judeo-

español. Al arrojarse los intelectuales sefardíes en brazos

de la lengua y de la cultura francesa, adquirieron la no-

ción de que ésa era la única senda a seguir si se quería

entrar en la modernidad y de que había que prescindir

de la lengua tradicional -el judeoespañol-, que empeza-

ron a considerar como un «jargón bastadreado» ['jerga

bastarda'], una impura prolongación del castellano, la

cual, además y por si lo primero fuera poco, había sido

la lengua de los inquisidores y de los pérfidos reyes que

acabaron con el judaísmo hispánico. El desprecio de

aquellos intelectuales “a la violeta” por la lengua que les

había servido como vehículo de comunicación y como

instrumento de creación literaria influyó en el resto de

la comunidad sefardófona y acabó por determinar algo

previo pero no menos grave que el abandono de la len-

gua: el relegamiento de ésta al nivel de lengua coloquial.

Ello fue seguido por el desarraigo de su tradición casti-

za, por el desinterés total hacia sus clásicos, es decir, ha-

cia cuanto se había producido en lengua sefardí en los

siglos anteriores. Con el olvido de todo aquello, incons-

cientemente acabaron equiparándose a sí mismos a

aquellos pueblos que carecen de toda tradición literaria.

En las décadas de transición del siglo XIX al XX

se desarrolla además la arriba mencionada corriente de

migración hacia los países más adelantados de Europa y

América, y a sus colonias en África, la Palestina del man-

dato británico en Asia y hasta Oceanía. En las nuevas

circunstancias que propiciaban los nuevos entornos geo-

gráficos y socio-culturales el proceso de desarraigo de la

cultura propia ha seguido su imparable curso, quedando

el judeoespañol ahogado por las lenguas de los nuevos

países de asentamiento. En las diezmadas comunidades
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que se han mantenido en sus luga-

res castizos también ha operado en

contra el acusado propósito de na-

cionalizar a sus minorías presente

en la Turquía de Atatürk desde los

años veinte y en los otros países re-

nacidos tras la desmembración del

Imperio otomano. El mundo sefar-

dí -especialmente el de Grecia y el

de la antigua Yugoslavia- aún habrí-

an de sufrir un nuevo y literalmen-

te mortal golpe con la deportación

y el exterminio sufrido durante la

última guerra mundial a manos de

la barbarie nazi.

Tras la guerra se acentúa la

emigración de sefardíes a Israel,

donde también, sobre todo en las

primeras décadas del entonces jo-

ven estado, es intensa la tendencia

a fundir en el crisol de una cultura

israelí común a todos los hijos de

los inmigrantes llegados de los más

variados países.

De todo ello se desprende

que hoy día el mundo cultural sefar-

dí-hispánico está en las últimas. Co-

munidades con una mínima entidad

en países de la diáspora sefardí tradi-

cional aún quedan en algunas de las

ciudades mencionadas en este libro.

Las nuevas comunidades sefardíes

fruto de las corrientes migratorias se-

ñaladas y de otras posteriores, que

las hay en prácticamente todos los

países del mundo occidental, son se-

fardíes desde el punto de vista genea-

lógico, pero prácticamente ninguna

lo es desde el punto de vista cultural.

Y a pesar del cierto revival surgido en

los últimos años en algunos lugares,

nos parece impensable que la len-

gua, que desde hace años ya no es li-

terariamente creativa -salvo, quizá,

para la poesía-, siga viva más allá de

la actual generación terminal, siendo

difícil encontrar sefardófonos activos

por debajo de los cincuenta años.

Antes de terminar y por mor

de la precisión, me parece obligado

añadir unas palabras para dar un

mentís a los muchos tópicos acerca

de los sefardíes, su lengua y su lite-

ratura, que, fraguados desde princi-

pios del siglo XX al calor de la pre-

cipitación y de la ignorancia, se han

mantenidos vivos y vigorosos hasta

nuestros días, siendo todavía mone-

da corriente puesta frecuentemente

en circulación por los medios de co-

municación de masas.

Para volver una vez más a la

que ya se ha convertido en fatigosa

tarea de acoso y derribo de esos

errores topificados y aunque volva-

mos a repetir lo ya dicho en incon-

tables foros, con la esperanza cada

vez más perdida en enmendar a los

divulgadores irresponsables que, co-

mo papagayos sin opinión propia,

repiten incansablemente lo errado,

recordemos algunos de los tópicos

más difundidos. 1) El de que los se-

fardíes hablaran la lengua de la épo-

ca de los Reyes Católicos, como si

una lengua viva pudiera quedar fo-

silizada en un momento histórico

gracias a la varita mágica de una fra-

se que alguien creyó feliz. 2) El de

que la literatura sefardí fuera exclu-

sivamente de transmisión oral, ima-

gen que han contribuido a difundir

muy honorables hispanistas, des-

lumbrados por el indudable interés

que significa el mantenimiento en-

tre los sefardíes de versiones del vie-
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La Nación, Revista iudía independiente
(Salónica), 2/4 (viernes 20 nisán

[5670] / 29 abril 1910).
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y comerciala (Jerusalén), 1/4 (viernes

28 sebat 5669 / 19 feb. 1909).

El Iuguetón, Iurnal humorístico, 
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gana el director (Constantinopla),
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1927); sobre ilustración: 
«Conversación entre vec,inos amistos ,os»; 
debajo: «Ella: “Si me traes para Hanuká 
bimuelos, para Purim te vo dar un folar 

[dulce típico de esa fiesta]”».



jo romancero hispánico; esos estudiosos han seguido la

pauta de que «lo que no conozco no existe», ignorando

la muy abundante literatura de autor escrita en prosa y

en verso producida por los sefardíes. 3) El de que los se-

fardíes hubieran mantenido su lengua durante cinco si-

glos gracias a su imperecedero amor a la patria hispáni-

ca, rimbombante frase con ribetes de imperialismo en la

que de forma general se ignora que en el mantenimien-

to por un pueblo de la lengua que le es propia no hay

nada de singular, y en la que de forma particular se des-

conoce que la lengua hispana fue para los sefardíes en el

Imperio otomano tan seña de identidad como nación

como lo fuera la religión, y que cuando, por haberse

modificado las circunstancias históricas, dejó de ser tal

seña de identidad y para su mantenimiento hubiera he-

cho falta un claro esfuerzo volitivo, fue entonces cuando

se inició su imparable ocaso.

Así pues y para terminar diré que a las gentes de

las últimas generaciones les ha tocado asistir a la agonía

de la literatura judeoespañola que, en sus facetas casti-

zas, sólo pervive -y ya en estado de descomposición- en

los textos de transmisión oral.

Como ya he dicho en otras ocasiones, ante esta

imparable desaparición, que viene determinada por fac-

tores de tipo histórico y sociológico, sólo nos resta a los

estudiosos el dar a conocer a la comunidad científica,

mediante ediciones y estudios de textos, lo que ha sido

la literatura sefardí durante cinco siglos en sus tres face-

tas de religiosa, adoptada y tradicional de transmisión

oral. Y ello no sólo por rescatar para el conocimiento ge-

neral unas obras literarias en buena parte desconocidas

por los españoles e hispanistas y de intento olvidadas

por los propios sefardíes, sino porque es obvio que cuan-

to más completo sea nuestro conocimiento de esta litera-

tura tanto más cabal será el conocimiento que tengamos

de las letras hispánicas en su compleja universalidad.

Desde los años '60 del siglo pasado a esta tarea se

ha venido dedicando el grupo de estudios sefardíes del

Consejo Superior de Investigaciones Científicas (Inst.

de Filología, Madrid), que ha puesto en circulación nu-

merosos catálogos y estudios -abordando temas específi-

cos y metodológicos-, así como ediciones críticas de tex-

tos literarios aljamiados, con el fin de poner a disposi-

ción de los estudiosos hispanistas y del lector español

culto en general los tesoros recónditos de la espléndida

literatura expresada en español-sefardí. �
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(1896), uno de los correos locales de

Marruecos, organizado por M. Benchimol.
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A I Tranvía de época.

B I La sinagoga de la isla de Büyük Ada.

C I El Museo Judío de Turquía.

D I La ciudad de Estambul sobre el Cuerno de Oro.



ESTAMBUL

Las siete colinas al borde del Bósforo

reflejan en l'agua azul del coriente

mezquitas dorados que se ven d'enfrente

como un regalo del Conquistador.

Istanbul, sueño d'oro del emperador

de Bizancio viejo marcando la muerte,

fraguó nuevo ponte con el Occidente

dando al cielo un crociente salvador.

¡Constantinópolis!, tierra de ansias

hoy Istanbul, civdad d'amor y de paz,

el mundo entero l'admira con pasión.

Solo el pueblo d'España expulsado

aprecia la suerte de vivir al lado

del turco tolerente como su nación.

Poema de Salomon Bicerano (Kırklareli 1923 - Constantinopla 2003) [en Jaime B. Rosa, Sepharad 2000:

Antología judeo-española (Valencia: Instituto de Estudios Modernistas, 2000) p. 47; la grafía adaptada a las

normas de este libro].

Istanbul y los expulsados



Una embarcación recorre el Bósforo; 
al fondo, la Torre de Gálata emerge 
entre los tejados.



1. HISTORIA: GENERALIDADES

Situada entre el este y el oeste, en el encuentro entre Eu-

ropa oriental y Asia occidental, Turquía es un lazo entre

estos dos continentes. Con una superficie de 780.000

km2, limita al noroeste con Bulgaria, al norte con el Mar

Negro, al noreste con Georgia y Armenia, al este con

Irán, al sudeste con Irak, al sur con Siria y el Mar Medi-

terráneo, y al oeste con el Mar Egeo y Grecia.

Turquía es una república presidencialista, com-

puesta administrativamente de 81 provincias; su capital

es Ankara y entre sus ciudades principales se cuentan

Estambul (Constantinopla), Izmir (Esmirna), Adana,

Bursa, Antalya, Konya y Kocaeli. Turquía es miembro de

los siguientes organismos internacionales: ONU, Conse-

jo de Europa, OCDE, OTAN, Cooperación Económica

del Mar Negro y OCE, y asimismo es candidata a su in-

greso en la Comunidad Europea.

Bañada por cuatro mares, sus 8.052 kilómetros

de costas contienen algunas de las playas mejor conser-

vadas del Egeo y del Mediterráneo. Al mismo tiempo es

un destino en auge para visitantes, atraídos por sus

montañas de cumbres nevadas, algunas de las cuales se

yerguen a una altura de mas de 5.000 metros sobre el ni-

vel del mar.

Anatolia (Turquía asiática o Asia Menor) tiene

una larga historia de asentamientos de pueblos proce-

dentes de más de veinte civilizaciones distintas, cuya an-

tigüedad se remonta a cerca de diez o doce mil años, de

ahí que merezca ser llamada «cuna de civilizaciones». 

Procedentes de Asia central, los turcos llegaron a

principios del siglo XI; el estado otomano se fundó a fi-

nes del XIII y su imperio llegó a ser el más extenso en la

historia universal reciente. Poco tiempo después de que el

sultán Mehmed el Conquistador ocupara Bizancio (Cons-

tantinopla) en 1453, el Imperio se extendía desde las

por Naim Avigdor Güleryüz
103

El Camino de la Lengua Castellana y su expansión en el Mediterráneo: Las rutas de Sefarad

La comunidad sefardí 
de Estambul (Constantinopla):

historia y restos materiales



puertas de Viena, al oeste, hasta Crimea en el norte, el

golfo Pérsico en el sudeste y el norte de África en el sur.

La debilitación del Imperio otomano comenzó en

el siglo XVIII y continuó hasta la Primera guerra mun-

dial. En la segunda mitad del siglo XIX nuevos estados

emergieron del Imperio y mucho de ellos son actual-

mente miembros de las Naciones Unidas. El fin de la

Primera guerra mundial constituyó también el fin del

Imperio otomano: Anatolia quedó dividida y ocupada

por varios países europeos; sin embargo, Mustafá Ke-

mal, líder de la nación turca, inició en 1919 la guerra

por la independencia y los ocupantes ingleses, griegos,

franceses e italianos fueron derrotados por este héroe de

la resistencia turca.

El nuevo estado turco se proclamó en 1920 y en

el armisticio de Mudanya de 1922 se reconoció la inte-

gridad territorial de Anatolia. Mustafá Kemal (Atatürk,

'Padre de los turcos') inició pronto un proceso de impor-

tantes reformas: el sultanado fue abolido, Mehmed VI,

último sultán, enviado al exilio, y el 29 de octubre de

1923 Turquía se convirtió en república con Ankara co-

mo capital y Mustafá Kemal como su primer presidente.

Las reformas radicales de Atatürk condujeron al

país a la modernidad. Entre las más destacadas cabe

mencionar: la institucionalización del laicismo, la aboli-

ción del califato, la secularización del sistema jurídico, la

supresión del fez y del velo, el derecho al voto de las mu-

jeres, la reforma del alfabeto -con lo que la lengua pasó a

escribirse en caracteres latinos y no en árabes-, intro-

ducción del calendario occidental y el uso de apellidos.

Gracias a su política denominada «paz en casa,

paz en el mundo», Turquía mantuvo la neutralidad du-

rante los trágicos acontecimientos de la Segunda guerra

mundial. En 1933 un número de eminentes profesores

judíos destituidos de las universidades alemanas fueron

invitados por Atatürk a establecerse en Turquía y contri-

buyeron considerablemente al desarrollo del sistema

universitario turco.

Durante la Segunda guerra mundial Turquía fue

refugio seguro para muchos judíos que escapaban de los

horrores del nazismo y asimismo, en los países ocupados

por los alemanes, muchos diplomáticos turcos no escati-

maron sus esfuerzos para salvar del Holocausto a los ju-

díos de origen turco. Entre tales diplomáticos cabe citar

a Behiç Erkin, embajador en Vichy, Necdet Kent, cónsul

en Marsella, Cevdet Dülger, cónsul en París, Namık Ke-

mal Yolga, vicecónsul en París, y muy especialmente Se-

lahattin Ülkümen, cónsul en Rodas (1943-1944), quien

en junio de 1990 fue reconocido por la institución Yad

Vasem de Jerusalén como «hasid umot ha'olam» ('justo

entre los gentiles').

Durante los últimos años Turquía ha continuado

siendo lugar de asilo para todos aquellos que han tenido

que escapar del dogmatismo, la intolerancia y la persecu-

ción, sin olvidar, además, que Turquía fue el tercer país

que reconoció al Estado de Israel en 1949.

La presencia de judíos en Anatolia empezó mu-

chos siglos antes del encuentro con los otomanos. Hay

restos de asentamientos judíos que datan de los siglos

III y IV a.E.c. en diferentes regiones de Turquía. Ruinas

de una antigua sinagoga se descubrieron en Sardes, cer-

ca de Izmir, y se han encontrado huellas de otros asenta-

mientos judíos en Mileto, Priene y otros lugares de Ana-

tolia. Como ejemplo documental digamos que el histo-

riador Flavio Josefo cuenta que, durante su viaje por

Asia Menor, Aristóteles había mantenido conversacio-

nes con judíos.

Los otomanos dieron la bienvenida a los judíos

oprimidos bajo los Imperios romano y bizantino. A

principios del siglo XIV, cuando los otomanos estable-

cieron su capital en Edirne (Adrianópolis), emigraron

allí muchos judíos asquenazíes provenientes de Europa

central y también numerosos caraítas. Los judíos expul-

sados de Hungría en 1376, así como los arrojados de

Francia por Carlos VI, escaparon al Imperio otomano.

Los expulsados de Sicilia a comienzos del siglo XV se es-

tablecieron en tierras otomanas. En 1454 Yishac Tarfatí,

gran rabino de Edirne, envió una carta a las comunida-

des judías de Europa invitando a sus correligionarios «a

dejar el tormento que estaban sufriendo en esos países y

a buscar seguridad en Turquía». En 1470 los judíos de

Baviera encontraron protección en el Imperio otomano.
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Las comunidades del Imperio florecieron y prosperaron

a partir de la conquista turca. 

En 1540, ante una acusación de crimen ritual di-

fundida por los cristianos locales contra los judíos de

Amasya y en una época en que, ante semejante calumnia,

las naciones europeas permanecían silenciosas, el sultán

Solimán el Magnífico emitió un decreto prohibiendo en

el futuro a los valíes (gobernadores de las provincias) y a

los jueces dictar sentencia en este tipo de acusaciones, las

cuales debían ser trasladadas a la corte imperial y allí ser

juzgadas. En 1840 el sultán Abdul Mecid dictó su famoso

decreto concerniente a la calumnia de crimen ritual, en

el que se decía: «Por el amor que tenemos a nuestros súb-

ditos, no podemos permitir que la nación judía, cuya ino-

cencia del crimen alegado en contra de ellos es evidente,

sea perseguida y atormentada por acusaciones que no tie-

nen el más mínimo fundamento».

Los judíos rusos que escaparon de los pogromos

de 1881, 1891, 1897, 1903 y de la revolución bolchevi-

que de 1917 encontraron refugio en Turquía.

En cuanto a los sefardíes, sabido es que abando-

naron todas sus pertenencias en España y en Portugal,

pero ni los monarcas ibéricos ni los corsarios del Medi-

terráneo pudieron arrebatarles la erudición y la rica cul-

tura fruto de su edad de oro en aquellas tierras; aquel

patrimonio lo trajeron con ellos al Imperio otomano. A

título de ejemplo mencionemos que la primera impren-

ta del Imperio la fundaron en 1493 los hermanos David

y Semuel Nahmías, siendo el primer libro que salió de

sus prensas el gran código jurídico Arba'á turim ('Cuatro

torres') de Ya'acob ben Yehiel (Colonia ca. 1270 - Toledo

1340), cuya primera edición había aparecido en Piove di

Sacco en 1475. Durante los tres siglos siguientes a la ex-

pulsión cuatro ciudades otomanas -Estambul, Edirne,

Salónica y Safed- se convirtieron en los centros cultura-

les del judaísmo sefardí.

En dos profesiones destacaron los sefardíes del

Imperio. Por un lado, la mayor parte de los médicos de

la Sublime Puerta eran judíos: tal es el caso, por mencio-

nar solo unos cuantos, de Hekim Yakup, Yosef Hamón,

Mosé Hamón, Daniel Fonseca y Gabriel Buenaventura.
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Por otra parte, también se recurría a sefardíes como en-

viados en misiones diplomáticas. Entre los personajes

destacados que tuvieron una gran influencia en las rela-

ciones diplomáticas del Imperio citemos a: Yosef Nassí y

a Álvaro Mendes, quienes, por sus destacados servicios a

la Sublime Puerta, fueron nombrados, respectivamente,

Duque de Naxos y Duque de Mitilene; Selomó ben Na-

tán Esquenazí, que realizó el primer contacto diplomáti-

co con el Imperio británico; doña Gracia Méndez, cono-

cida como «La Señora»; etc.

Mientras tanto, la literatura hebrea seguía progre-

sando: Yosef Caro (Toledo? 1488 -Safed 1575) escribió el

Sulhán 'aruj; Selomó Haleví Alcabet (Safed siglo XVI)

compuso el «Lejá dodí», himno con el que se recibe el

sábado tanto entre los sefardíes como entre los asquena-

zíes; y, ya en el terreno de la literatura judeoespañola, a

principios del siglo XVIII destacaban dos autores: Ya'a-

cob Hulí y Abraham ben Yithac Asá; el primero empeza-

ba su famoso comentario bíblico el Me'am lo'ez,, y el se-

gundo iniciaba su infatigable labor de traducción del he-

breo al judeoespañol.

Un importante acontecimiento en la historia de

los judíos otomanos fue el cisma protagonizado por

Sabetay Tebí, quien en 1666 se proclamó como el mesías

esperado por el pueblo judío.

Hoy Turquía es un estado secular, con libertad to-

tal de creencia y religión. Mientras que en muchos paí-

ses de Europa sus correligionarios eran maltratados y

perseguidos, desde 1326 los judíos han vivido virtual-

mente tranquilos en Turquía y han continuado tenien-

do una identidad judía profundamente vinculada a sus

tradiciones. 

En 1989 los judíos turcos organizaron la Funda-

ción del Quinto Centenario con el intento de preparar

la conmemoración del 500 aniversario de la bienvenida

que el Imperio otomano dio a los sefardíes expulsados

I ESTAMBUL La comunidad sefardí de Estambul (Constantinopla): historia y restos materiales.

Mezquita de Sultán Ahmet, llamada Mezquita Azul.

106



de España tras el edicto proclamado en 1492 por la rei-

na Isabel y el rey Fernando. En 1992 se celebró ese ani-

versario con numerosas manifestaciones religiosas, cul-

turales, musicales, etc. 

En la actualidad la población de Turquía sobrepa-

sa los 70 millones de habitantes, siendo más del 99% de

religión musulmana. El número de judíos es de unos

22.000, de los cuales, entre 19.000 y 20.000 viven en Es-

tambul y 1.500 en Izmir; el 96% de estos judíos son de

origen sefardí, constituyendo la comunidad sefardí más

homogénea del mundo. 

Durante siglos el legado cultural hispano se ha

mantenido vivo y durante generaciones el judeoespañol

o ladino ha sido la lengua de los judíos del Imperio oto-

mano.

Desde la aparición de los dos primeros periódicos

judeoespañoles -La Buena Esperanza (1842) y La Puerta

del Oriente (1845), publicados ambos en Esmirna-, la co-

munidad sefardí turca ha tenido una prensa floreciente.

Actualmente sólo queda el semanal Salom

(www.salom.com.tr), con 19 páginas en turco y una sola

en judeoespañol; sin embargo, desde marzo de 2005 el

Salom publica El Amaneser, suplemento mensual de 16

páginas en judeoespañol. Asimismo, un Centro de In-

vestigaciones sobre la Cultura Sefardí Otomana-Turca

(www.istanbulsephardiccenter.com) se ha propuesto aco-

meter una serie de proyectos sobre la lengua, la música y

el folclore, y círculos de jóvenes organizan actividades

culturales, deportivas y de entretenimiento. 

Aunque pequeña en número, la colectividad ju-

día turca ha destacado en determinados terrenos, como

el empresarial y el industrial, las finanzas, las profesiones

liberales, el periodismo y la enseñanza universitaria.

2. LA CIUDAD DE ESTAMBUL

Estambul, única metrópolis situada a caballo entre dos

continentes, ciudad que contempla un pasado de casi

3.000 años de historia, cuenta con la excepcional cuali-

dad de haber sido la capital de tres imperios consecuti-

vos: el romano de Oriente, el bizantino y el otomano.

Como capital del Imperio otomano, Estambul ha man-

tenido el pulso histórico y cultural de Turquía, y su ha-

bilidad para abrazar sus contradicciones: lo antiguo y lo

moderno, lo religioso y lo secular, Asia y Europa, lo mís-

tico y lo terrenal, todo coexiste en ella.

Con una población de cerca de 15 millones de ha-

bitantes, es la ciudad más importante de Turquía y el cen-

tro de la cultura, del comercio y de las finanzas. Los estre-

chos del Bósforo (Bogazici) y de los Dardanelos (Çanak-

kale) son vías marítimas de importancia estratégica que

comunican el Egeo y el Mediterráneo con el Mar Negro. 

Durante al menos 1.700 años Estambul ha teni-

do una importante comunidad judía. Por otra parte, es

la única ciudad en el mundo donde mezquitas, iglesias y

sinagogas han estado una al lado de otra, en continuo

servicio y armonía a lo largo de cinco siglos.
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3. RESTOS MATERIALES

Se sabe que la primera sinagoga de la ciudad fue cons-

truida en el distrito de Halkoprateia (Bakırcılar), donde

en el año 318 E.c vivían los artesanos del cobre; sin em-

bargo, en 450 y a petición de su hermana Pulcherie, el

emperador Teodosio II la convirtió en iglesia. Asimis-

mo, en el siglo XVI había más de treinta sinagogas en la

ciudad, que carecían de rasgos arquitectónicos comunes,

reflejando cada una el período en el que fue construida

y la región de donde provenían sus fundadores. Pero, si

se tiene en cuenta su larga historia, ciertamente la he-

rencia judía material en Estambul no es muy abundan-

te. Muchos edificios y cementerios antiguos fueron des-

truidos a causa de incendios y terremotos, catástrofes

muy frecuentes, y también por las sucesivas obras de ur-

banización de la ciudad.

Mencionemos a continuación los edificios judíos

que en la actualidad pueden verse en la ciudad.

2.1. El Gran Rabinato
El judaísmo turco está representado oficialmente por un

gran rabino, aceptado como jefe espiritual de los ciudada-

nos de confesión mosaica. Está asistido por un bet-dín

('tribunal rabínico'), que se ocupa de los problemas religio-

sos, y por cincuenta consejeros laicos que se ocupan de

asuntos seculares. El gran rabino actual, rabí Yithac Hale-

va, fue elegido en 2002 para un período de siete años.

La sede del Gran Rabinato, inaugurada en 1909,

se encuentra muy cerca de la Plaza Tünel, donde está la

entrada del pequeño funicular que conecta los barrios

de Beyoglu y Karaköy. El rabinato está abierto al público

sólo para determinadas informaciones, especialmente

las relativas a cómo obtener el necesario permiso para vi-

sitar las sinagogas. Su dirección es: Yemenici Sokak 23,

Tünel, Beyoglu, tlf. (0212) 293 8794, e-mail: info@muse-

vicemaati.com.

2.2. Las sinagogas
A pesar de su pequeña población, en todas las ciudades

del país donde hay comunidades judías los sefardíes tur-

cos cuentan con diversas sinagogas en uso. En Estambul

hay actualmente diecinueve sinagogas en servicio, tres

de las cuales -las situadas en las tres Islas de los Príncipes

en el Mar de Mármara, que son lugares de veraneo- sólo

están abiertas los meses de verano.

2.2.1. En el Cuerno de Oro (Halic)
BALAT.- Desde época bizantina, el barrio de Balat, si-

tuado en la costa sur del Cuerno de Oro, estuvo habita-

do por judíos romaniotas, es decir, judíos de habla grie-

ga asentados desde antiguo en el Impero romano de

Oriente. Su número aumentó con el arrabal poblado
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por los sefardíes que allí fueron asentados, quienes, gra-

cias a su rico y superior bagaje cultural adquirido en los

reinos hispanos medievales, pronto absorbieron a los

primitivos residentes.

Después de 1950 la zona fue perdiendo su carác-

ter judío por las siguientes dos razones: la emigración,

bien a Israel por parte de jóvenes idealistas, bien a otros

países, buscando nuevas oportunidades económicas; y el

traslado a barrios más deseables de la ciudad. Hoy día

no viven allí más que unas cuantas familias pobres, quie-

nes reciben ayuda material de la comunidad, dos o tres

tiendas y la clínica de un medico; pero se puede obser-

var la estrella de David de seis puntas en las fachadas de

ciertos edificios.

De las más de veinte sinagogas que antiguamente

existían en Balat, hoy sólo quedan cuatro: las llamadas

Ajrida, Yambol, Chana e Istipol. Sólo las sinagogas Ajri-

da y Yambol están en servicio, atendidas por los viejos

moradores de Balat o por sus hijos. Se trata de las dos si-

nagogas más antiguas de la ciudad, y toman sus nom-

bres de los pueblos de Ohrid en Macedonia y Yambol

en Bulgaria, lugares de origen de los emigrantes roma-
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niotas que las fundaron en el siglo XV, antes de la con-

quista de Bizancio por los otomanos.

Ajrida, famosa por su tebá (o bimá, estrado desde

donde se dirige la oración) en forma de proa de una na-

ve que simboliza el viaje hacia la salvación -el arca de

Noé o las galeras otomanas que transportaron a los se-

fardíes-, es una parada obligatoria en los itinerarios ju-

díos de Estambul. Se supone que el primer edificio se

construyó a principios del siglo XV; pero, dañado en un

incendio sucedido en el siglo XVII, se reconstruyó en es-

tilo barroco. Reparada o renovada muchas veces durante

su historia, Ajrida fue de nuevo restaurada en 1992 bajo

el patrocinio de la Fundación del Quinto Centenario; la

restauración la llevó a cabo el arquitecto Hüsrev Tayla,

según su estado en el siglo XVII. 

La sinagoga Yambol, muy cerca de Ajrida, es famo-

sa por sus pinturas originales conservadas durante cinco

siglos y que muestran escenas de esa ciudad en la bóveda.

HASKÖY.- En la parte norte del Cuerno de Oro, justo

enfrente de Balat, está situado el barrio de Hasköy, ba-

rrio judío brillante y próspero. A finales de los '50 del si-
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glo XX había allí más de veinte sinagogas en servicio, pe-

ro hoy día sólo resta una: la llamada Maalem, atendida,

como las de Balat, por los antiguos habitantes del barrio

o por la segunda generación.

2.2.2. En Gálata
Tiene un gran atractivo para los turistas, en particular

para los judíos, el barrio de Beyoglu (o Pera), área en tor-

no a la Torre de Gálata construida por los genoveses en

1303. Durante la época bizantina y hasta la conquista

otomana (1453), Gálata, gobernada por los genoveses,

fue una ciudad amurallada para defenderse de los ata-

ques de la vecina Bizancio. Algunas familias romaniotas

habitaban en Gálata, donde se mezclaron con otras se-

fardíes. Sin embargo, Gálata, eje moderno de la ciudad,

no adquirió su impronta judía hasta finales del siglo

XIX y principios del XX, cuando acudieron a asentarse

allí familias de otros barrios de Estambul o de ciudades

de Tracia y de Anatolia.

Durante más de medio siglo Gálata fue un típico

barrio sefardí, en el cual se podía sentir y palpar tal ca-

rácter: por sus calles o de ventana a ventana sólo se oían

conversaciones y cantos en judeoespañol; y todas las

tiendas permanecían cerradas desde las tardes de los

viernes hasta finalizar el sábado, mientras los hombres

acudían mañana y tarde a las sinagogas situadas a escasa

distancia unas de otras. Después de 1948 y como resul-

tado del desplazamiento de muchas familias a otros dis-

tritos residenciales más de moda y de la emigración a Is-

rael, Gálata perdió ese color y perfume. No obstante, la

mayoría de las instituciones judías continúan actual-

mente en servicio.

La sinagoga Nevé Salom, de estilo moderno, es la

más grande y espaciosa de Estambul. Inaugurada el 25

de marzo de 1951, es el centro tradicional y de mayor

prestigio para la celebración de bodas, bar-mitvás (cere-

monia de mayoría religiosa que celebran los niños a los

13 años) y algunos otros acontecimientos, y a veces tam-

bién para funerales. 

El nombre de esta sinagoga se hizo tristemente fa-

moso en el mundo entero cuando la mañana del 6 de

septiembre de 1986 dos terroristas árabes hicieron ex-

plotar una bomba, causando la muerte de veintitrés fie-

les allí reunidos para la oración de la mañana del sába-

do. La sinagoga sufrió un nuevo ataque el 15 de noviem-

bre de 2000, que causó la muerte de musulmanes de las

tiendas del entorno.

De las tres sinagogas asquenazíes que existían en

el barrio, dos ya no están en servicio a causa de la dismi-

nución de la población asquenazí. En los años '60 se ce-

rró la sinagoga Or Hodes, fundada por los inmigrantes

huidos de Rusia después de la revolución bolchevique; y

la llamada Schneidertempel, fundada en 1894 por la

Asociación de Sastres, se convirtió en 1999 en centro de

arte y de exposiciones. Por su parte, la sinagoga Asque-

nazí Austriaca, fundada en 1900, celebró su centenario

el 2 de diciembre de 2000. 

En este mismo barrio de Gálata se encuentra la

sinagoga Italiana o Cal de los Francos, así llamada por-

que fue fundada por la Comunidad Israelita Italiana,

congregación que, hacia 1860, se separó de la comuni-

dad sefardí. Hoy en día continúa activa y depende del

Gran Rabinato. 

2.2.3. En la costa asiática
En la parte asiática de Estambul, donde viven más de

1.500 familias judías -como un cuarto de la población

judía de la ciudad-, se encuentran cuatro sinagogas, dos

en la costa del Mar de Mármara -las llamadas Hemdat

Yisrael y Caddebostan-, y otras dos en Kuzguncuk, en la

costa asiática del Bósforo.

El 3 de septiembre de 1899 se inauguró la sinago-

ga Hemdat Yisrael, situada entre Haydarpa1a y Kadıköy,

cuya población judía creció a fines del siglo XIX a causa

de los evacuados del incendio que arrasó el barrio veci-

no de Daghamami; ha celebrado su centenario el 16 de

enero de 2000.

Su construcción, obstaculizada por los griegos lo-

cales que no querían una sinagoga en esa zona, fue posi-

ble gracias a la intervención del sultán Abdul Hamid II,

que mandó un destacamento de soldados para proteger
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los trabajos. Ésa es la razón de que la sinagoga se llamara

Hemdat Yisrael ('Deseo de Israel'), tanto en nombre de

los hijos de Israel, como en agradecimiento al sultán Ha-

mid, ya que el árabe hamid y el hebreo hemdá proceden

de una misma raíz gramatical, común a esas dos lenguas

semíticas.

Desde hace treinta años los sefardíes se han ido

mudando hacia Caddebostan-Suadiye y la sinagoga se

abre sólo algunos sábados para funerales y ciertas fiestas,

como la de Tu-bisbat, en la que, según el calendario fes-

tivo judío, se conmemora el renacimiento del mundo

vegetal tras los rigores invernales.

Caddebostan, cerca del centro de la ciudad, era

antiguamente la zona de vacaciones especialmente prefe-

rida por los judíos. En el verano de 1960 se fundó el

oratorio de Caddebostan para dar servicio a los vera-

neantes y entonces se abría los sábado y los días de ya-

mim noraím ('días temerosos', nombre que se da a los que

median entre las solemnes celebraciones de Primero de

año y Yom Kipur o 'Día de la expiación'). Desde que la

población judía empezó a crecer en esta zona costera, la

sinagoga se ha visto frecuentada cada vez más y ahora

abre a diario, mañana y tarde. En ella funciona también

una escuela religiosa.

2.2.4. En la costa asiática del Bósforo
Kuzguncuk es un barrio antiguo que tuvo una comuni-

dad judía muy activa. Hay documentos que muestran

que desde época bizantina hubo una comunidad judía

asentada en sus cercanías. Tras la epidemia que azotó

Gálata en 1618 y después del incendio de Cibali (cerca

de Balat), la población judía del barrio fue aumentando

y en 1756 había numerosas familias instaladas en la zo-

na. Los más ricos vivían en la parte alta, llamada Bella

Vista, o en los numerosos y maravillosos palacios (yalis)

que bordeaban las riberas del Bósforo, desgraciadamen-

te destruidos durante el gran incendio de 1872. 

Primer barrio judío en el lado asiático, Kuzgun-

cuk era considerado sagrado, ya que muchos judíos an-

cianos o gravemente enfermos que, llevados por el deseo

de ser enterrados en Jerusalén, habían emprendido viaje

hacia Tierra Santa, les sobrevenía aquí su última hora,

dándoseles sepultura en el barrio.

Moradores ilustres de Kuzguncuk fueron el gran

rabino locum tenens Mosé Leví, el ab bet-dín ('presiden-

te del tribunal rabínico') Nesim Mosé Hamón y el direc-

tor del Seminario Rabínico y gran intelectual rabí Abra-

ham Danón.

De las más de 300 familias que en 1848 moraban

en el barrio, en 1914 ya sólo quedaban 400 personas y

hoy día sólo hay unas diez o doce familias que reciben

ayuda de la comunidad.

En la zona se conservan dos sinagogas. La llama-

da Bet Ya'acob o Cal de Aba2o fue construida en 1878 y

es celebre por su bóveda con pinturas que representan

escenas bíblicas. La sinagoga llamada Virané o Cal de

Arriba, más pequeña, pasó a llamarse Bet Nesim para

honrar al difunto Nesim Albala (1918-1997), legendario

presidente de esta comunidad. 

No se conservan ninguno de los midrases ('escue-

las rabínicas') que existían en la segunda mitad del siglo

XIX, como los llamados Midrás 'Az,ariá, Midrás Mizrahí,

Midrás Esquenazí, Midrás Semuel Leví y Midrás Kayma-

kam Efendi.

2.2.5. En la costa europea del Bósforo
En la parte superior del lado europeo del Bósforo pode-

mos encontrar una pequeña sinagoga construida por la

familia Camondo en Yeniköy, donde hacia 1870 tenían

su imponente residencia; continúa ofreciendo servicios

religiosos todos los sábados y días de fiesta.

Tras su reorganización en 1990, el antiguo barrio

pesquero de Ortaköy es en la actualidad una zona muy

popular y de las más animadas de Estambul, llena de

tiendas de artesanía y de galerías de arte. La proximidad

que hay entre la mezquita Mecidiye, de 1854, la iglesia

ortodoxa Ayios Focas, de 1872, y la sinagoga Et Haha-

yim ('Árbol de la vida'), que se encuentran a unos cuan-

tos pasos unas de otras, hace que se considere a Ortaköy

como el símbolo de la tolerancia entre las distintas reli-
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giones. Con frecuencia pueden oírse entremezcladas la

llamada del muezín desde la mezquita, la voz del haz,án

('chantre') en la sinagoga y el sonido de las campanas de

la iglesia ortodoxa. 

Los judíos vivieron en Ortaköy al menos desde el

siglo XVII. La histórica sinagoga Et Hahayim, construi-

da en ese siglo, fue reparada o reconstruida muchas ve-

ces, pero, finalmente, la noche del 1 de octubre de 1941

quedó destruida por un

desastroso incendio.

Afortunadamente el arca

de mármol se salvó del

fuego. En la actualidad

existe todavía una sinago-

ga del mismo nombre,

que se levantó en el jar-

dín de la antigua.

2.2.6. En Sisli
En este barrio residencial

y comercial se encuentra

la sinagoga Bet Yisrael en

un edificio que fue anti-

gua fábrica de hilos trans-

formado en sinagoga en

1952. El sábado 15 de

noviembre de 2003 y

unos cuantos minutos

después de que Nevé Ta-

lom sufriera el menciona-

do ataque terrorista, otra

bomba estalló en esta si-

nagoga. Seis judíos que participaban en la oración sabá-

tica y muchos musulmanes de las tiendas cercanas per-

dieron la vida y hubo también numerosos heridos. La si-

nagoga abre todos los días, mañana y tarde.

2.2.7. En Kemerburgaz
En esa nueva localidad de Estambul se inauguró el 21

de septiembre de 2006 la nueva sinagoga Sá'ar Hasamá-

yim ('Puerta de los Cielos') que sirve a unas doscientas

familias allí avecindadas.

2.2.8. En las Islas de los Príncipes 
(Mar de Mármara)
En época bizantina las hoy llamadas Islas de los Prínci-

pes o Islas Rojas recibían el nombre de Papadanisia o Is-

las de los Sacerdotes, debido al gran número de monas-

terios que había en ellas.

Agrupadas en el Mar de Mármara, están muy cer-

ca del centro comercial de Estambul y de la costa asiáti-

ca, con las que se comuni-

can por medio de barcos.

Lugar de retiro y de exilio

de sacerdotes, nobles y

príncipes bizantinos desde

la antigüedad, a principios

del siglo XIX se populari-

zaron como lugares de ve-

raneo.

La sinagoga Hésed

leAbraham ('Misericordia

de Abraham') se encuen-

tra en Büyük Ada ('La Isla

Mayor') que es la principal

de dichas islas; se llamó

así en honor de Abraham

Arslán Efendi Fresco,

quien donó el terreno pa-

ra la construcción del edi-

ficio. Obra del arquitecto

Gabriel Tedeschi, fue in-

augurada la semana de Pé-

sah ( 'Pascua') del año

1904. Como la sinagoga

Bet Ya'acob en la isla de Heybeli y el oratorio en la isla

de Burgaz, sólo abre durante los tres meses de verano.

2.3. Instituciones de caridad
Diferentes instituciones judías de caridad continúan

existiendo hoy día en Estambul. Mencionaremos las tres

más importantes. 

2.3.1. Hospital Or Hahayim ('Luz de la Vida'). Está si-

tuado en la costa de Balat y no lejos de las sinagogas.

Fundado en 1898, lo construyó el mencionado arquitecto

113

El Camino de la Lengua Castellana y su expansión en el Mediterráneo: Las rutas de Sefarad

La sinagoga de Caddebostan.

, ,



Gabriel Tedeschi. Ha sido muchas veces renovado y en

2006 se le añadió un pabellón de geriatría. Con ciento

veinte camas, dispone de un moderno equipo quirúrgi-

co y de atención de partos.

2.3.2. Ihtiyarlar Yurdu o Mosab Zequenim ('Asilo de

Ancianos'). Está situado en el antiguo edificio de la es-

cuela de la Alliance Israélite Universelle de Hasköy, fun-

dada en 1874; en los años '40 del siglo pasado sirvió co-

mo sede del Seminario Rabínico. Alberga a setenta pen-

sionistas que reciben todos los cuidados.

2.3.4. Barınyurt o Casa de Acogida. Se trata de otra anti-

gua escuela de la Alianza, renovada y transformada en lu-

gar de acogida para quienes no pueden alquilar una casa o

no están en condiciones de vivir solos. Su capacidad es de

setenta camas en habitaciones que reúnen todo el confort. 

2.4. Los cementerios 
Desgraciadamente no se han conservado los antiguos ce-

menterios del período bizantino, pero sí el de Kuzgun-

cuk con tumbas del siglo XVI, como las del hajam ('sa-

bio, rabino') Eli'éz ,er Mistriel (5322 = 1562), y los rabi-

nos Abraham Farhí (5375 = 1615), Meyujás, etcétera.

Coma ya hemos dicho arriba, Kuzguncuk era considera-

do como lugar santo, donde fueron enterrados muchos

judíos que no pudieron proseguir viaje a Jerusalén. 

El cementerio judío de Hasköy y el caraíta contiguo

datan del siglo XVII y están todavía en uso. También se si-

gue utilizando el de Ortaköy, del que se dice datar de épo-

ca bizantina aunque no se han encontrado tumbas de

aquella época. En él se encuentra el sepulcro de rabí Naf-

talí ben Yithac Hakohén Katz, gran sabio cabalista, nacido

en Polonia en 1645 y que actuó como rabino en Frank-

furt. Tras un incendio en su sinagoga, del que fue conside-

rado responsable, y camino hacia Jerusalén, enfermó es-

tando en Estambul, y no pudiendo continuar su marcha,

se instaló en Ortaköy donde murió en 1719. Su tumba la

visitan cada año sus discípulos, los cuales vienen desde los

Estados Unidos para conmemorar su muerte.

En Si1li se haya el Cementerio Judío Italiano, con

su entrada barroca. Fundado en 1854 para servir a fami-

lias judías emigrantes de Crimea, pertenecía a la comuni-

dad judía italiana gracias a un firmán del sultán Abdul

Aziz. En las lápidas de las sepulturas se pueden leer mu-

chos nombres italianos, franceses e incluso rusos.

A principios del siglo xx se añadieron a los men-

cionados los cementerios sefardí y asquenazí de Ulus,

que están en servicio actualmente. 

A la izquierda del camino que lleva de Hasköy a

Si1li puede verse el mausoleo estilo neogótico de la dis-
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tinguida familia de Estambul los Camondo, banqueros y

filántropos que participaron intensamente en la vida so-

cial de la comunidad, especialmente en el campo de la

educación. Lo mandó construir Abraham-Salomón de

Camondo, quien, aunque murió en París, fue allí ente-

rrado según lo había dispuesto en su testamento.

2.5. La escuela judía
Se trata de un centro de educación de cinco pisos y

12.000 m2, construido en 1992 en Ulus, lugar al que en

1994 fueron transferidas dos instituciones educativas

que estaban en el viejo barrio de Gálata: la escuela ele-

mental (anteriormente escuela de la Alianza) y el Cole-

gio Judío, fundado en 1914. 

Este complejo es la única escuela judía en Tur-

quía y una de las tres musulmanas. Dispone de un jar-

dín de infancia que acoge a niños y a niñas a partir de

los tres años. Sumando la escuela primaria y el colegio,

el centro tiene una capacitad actual de alrededor de qui-

nientos alumnos de diversos grados. 

Provista de equipamiento didáctico moderno

-laboratorios de biología, física y química, matemáticas,

lenguas extranjeras, una bien provista biblioteca, orde-

nadores, campos de deportes y espaciosos comedores-,

esta escuela ofrece todo lo necesario para la más moder-

na educación. Las clases son en lengua turca; se enseña

también inglés y hebreo como lenguas extranjeras obli-

gatorias, y español como optativa. Numerosas activida-

des culturales, artísticas y deportivas se organizan para

los estudiantes, aproximadamente el 40% de los cuales

disfrutan de becas que, dependiendo de sus calificacio-

nes, cubren desde el 20 al 100% de los gastos de escola-

rización. La proporción de éxito en los exámenes de

aceptación en las universidades ha aumentado del 50%

en 1993 al 100% en 2005-2006. 

2.6. El museo judío
El 25 de diciembre de 2001 se inauguró el Museo de los

judíos turcos, sito en el edificio de la antigua sinagoga

Zulfaris en Karaköy-Gálata, la cual, por falta de judíos

en el barrio, estaba fuera de servicio desde 1985. El mu-

seo abrió sus puertas tras un trabajo de más de cuatro

años empleado en reunir objetos y documentos, prepa-

rar montajes y paneles, y renovar el edificio.

Como ya hemos dicho arriba, en 1989 se estable-

ció en Turquía la fundación 500 Yıl Vakfı para conme-

morar el quinto centenario de la expulsión de los judíos

de España, fundación que realizó un rico programa de

actividades tanto en Turquía como en otras ciudades de

Estados Unidos, Canadá, México y varios países euro-

peos. En el marco de este programa, se decidió crear un

museo para conservar el patrimonio cultural de los ju-

díos turcos y dar a conocer al público mundial la tole-

rancia y el carácter humanitario del pueblo turco. El ob-

jetivo del museo es mostrar «cómo pueblos de raíces, re-

ligiones, costumbres e idiomas diferentes pueden vivir

juntos y en armonía». Al mismo tiempo se muestra la

historia de los judíos en el Imperio otomano y en la Re-

pública de Turquía, historia de siete siglos que empezó
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con la conquista de Bursa por los otomanos en 1326 y

el permiso para construir una sinagoga -la llamada Et

Hahayim-, acordado por Orhan Bey a los que vivían en

la ciudad. La historia continúa con la bienvenida dada

en el siglo XIV a los asquenazíes de Europa central y en

el siglo XV, por parte del sultán Bayaceto II, a los sefar-

díes. Historia, en fin, que continúa hasta nuestros días.

Este museo, el primero y el único judío de Turquía,

consta de tres plantas. 

A la entrada se encuentra una escultura de Na-

dia Arditti en memoria de los soldados judíos caídos

en el campo del honor durante las guerras balcánicas,

la Primera gue-

rra mundial en

el frente de Ça-

nakkale (Darda-

nelos) y la gue-

rra de Indepen-

dencia. Por unas

escaleras por

donde antaño

subían las no-

vias con sus pa-

dres y bajaban

con sus esposos

después de con-

cluido el matri-

monio, se acce-

de al primer pi-

so, que era el salón principal de la sinagoga. Paneles,

mapas y vitrinas con objetos de culto -talitim o mantos

de oración, sefarim o rollos de la Torá ('Pentateuco pa-

ra uso sinagogal'), rimonim o adornos de los rollos,

punteros, etc.- nos resumen la historia de los judíos

turcos y muestran, en la ornamentación, las influen-

cias musulmanas y otomanas locales, siempre guardan-

do sus respectivas identidades.

En el museo también se exponen un ejemplar del

Midrás Tehilim ('Comentario a Salmos') impreso en Es-

tambul en 1512 y un volumen del Me'am lo'ez,. La histo-

ria de la prensa sefardí se puede seguir en veinte pane-

les, algunos de los cuales cuentan con originales de pe-

riódicos y revistas.

También se muestra en el museo la actividad de

los judíos en la música clásica turca, campo en el que

destacaron con obras y composiciones, así como su par-

ticipación durante siglos en todos los aspectos de la vida

social del país: relaciones internacionales, política, eco-

nomía y finanzas, industria, enseñanza universitaria, me-

dicina, variadas profesiones liberales y actividades depor-

tivas, en las que los judíos se han integrado en equipos

nacionales.

En la 'az,ará (en las sinagogas, zona reservada a las

mujeres) varios paneles con fotografías muestran, a la

derecha, escenas de tiempos pasados, y, a la izquierda,

detalles de las ac-

tividades llevadas

a cabo en el año

1992, así como es-

cenas de la vida

comunitaria. 

El piso infe-

rior, local donde

estuvo la antigua

escuela religiosa,

se ha organizado

como sección et-

nográfica. Cuatro

vitrinas presentan

escenas de circun-

cisión, ajuares, bo-

das, objetos de la vida familiar y ketubot o contratos matri-

moniales. Una colección cronológica de fotos de boda,

desde 1860 a 1970, da fiel testimonio de la identidad pre-

servada y de la integración en la vida del país. 

Finalmente, en un panel a la derecha de la salida

se pueden leer frases sobre los judíos pronunciadas por

Atatürk y por otros líderes turcos.

Una visita de aproximadamente una hora nos da

una idea concreta de la vida de la comunidad y de la

tranquilidad de la que han gozado los judíos de Turquía.

El museo está abierto de lunes a jueves entre las 10 y las

16 horas, y viernes y domingos de 10 a 14; cierra los sába-

dos y durante las fiestas religiosas judías y nacionales.
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3. RESTAURANTES KASER

Sólo dos restaurantes públicos tienen el certificado de

kaser ('comida lícita para el consumo') otorgado por el

Gran Rabinato: el llamado Restaurante Carne (Halaskar

Gazi Cadd. Uzay Apt. 53, Harbiye, tlf. [0212] 241 8585 y

241 0185, fax: [0212] 241 0183), abierto a diario, medio-

día y tarde, pero cerrado viernes noche, sábados y festi-

vos; y el Restaurante Leví, en el barrio comercial (Tah-

mis Kalcin sokak, Cavusbashi Han 23/10, Eminönü, tlf.

[0212] 512 1196), abierto sólo los días laborables al me-

diodía. También se sirve comida kaser en el Hospital Or

Hahayim y en el Asilo de Ancianos.

Para asuntos relativos a alimentos kaser contactar

con Denet Gida (tlf. [0212] 293 5034 y [0212] 293 8794

ext. 170), sociedad supervisada por el Gran Rabinato de

Turquía. 

4. SUGERENCIAS DE ITINERARIOS 
TURÍSTICOS 
(los marcados con x requieren 
autorización del Gran Rabinato)

Primer día: En torno a la Torre de Gálata 
- Sinagogas Nevé Salom (x), Italiana (x) y Asquenazí (x).

- Barrio de Gálata: Galería de Arte Schneidertempel (x),

Escaleras de Camondo y Museo Judío. 

- El Cuerno de Oro (Halic): Visita (y almuerzo) al Asilo 

de Ancianos (Hasköy) (x), Hospital Or Hahayim 

(Balat) (x) y sinagogas Ajrida y Yambol (Balat) (x).

Segundo día:
- Centro de Investigaciones sobre la Cultura Sefardí 

Otomano-Turca (x).

- Sinagoga Et Hahayim (Ortaköy) (x).

- Barrio y plaza de Ortaköy.

- Travesía en barco por la costa asiática y visita a 

la sinagoga Bet Ya'acob (Kuzguncuk) (x) y al 

cementerio de Kuzguncuk (x).

Tercer día (en verano; traslado en barco):
- Visita a la sinagoga de Büyük Ada (x). �

El Camino de la Lengua Castellana y su expansión en el Mediterráneo: Las rutas de Sefarad

Vista de la ciudad desde el Bósforo.

117



118

I ESTAMBUL Lengua, literatura y herencia cultural sefardí hoy día en Estambul.

En diciembre de 2003 se abrió el Centro de Investiga-

ciones sobre la Cultura Sefardí Otomana-Turca (www.is-

tanbulsephardiccenter.com), dirigido por Karen Gerson

Sarhon, bajo los auspicios de la administración de la co-

munidad judía de Turquía. Desde esa fecha el Centro se

ha encargado de numerosos proyectos culturales -histo-

ria oral, música popular y religiosa, publicación de El

Amaneser, suplemento del periódico Salom escrito entera-

mente en judeoespañol, cursos de judeoespañol, digitali-

zación de los archivos de la comunidad, publicación de

libros en judeoespañol, etc., etc. El Centro está situado

en las oficinas del Salom y se puede visitar todos los días

de la semana (tlf. +90 212 231 92 82; fax: +90 212 231

92 83).

Para realizar sus diversos proyectos, el Centro se-

fardí trabaja en colaboración con el Instituto Cervantes

de Estambul y con otras instituciones, como el Centro

Moshe David Gaon de Cultura Judeoespañola de la

Universidad Ben Gurion del Negev (Israel), el Centro

Naime y Yehoshua Salti para los Estudios de Ladino de

la Universidad de Bar-Ilan (Israel), la Universidad He-

brea de Jerusalén (Israel), la Universidad de Zagreb

(Croacia), la Universidad de Hamburgo (Alemania), la

Autoridad Nacional del Ladino y su Cultura, y Centro-

pa (Austria).

Todas las publicaciones procedentes del Centro

se realizan en tres lenguas: turco, inglés y judeoespañol.

Asimismo, se encarga de la promoción y propagación

del judeoespañol, que es la parte más importante de la

cultura sefardí en Turquía. 

1. LENGUA

A través de los siglos y hasta bien entrado el siglo XX la

literatura sefardí, lo más señero de su herencia cultural,

se ha escrito en judeoespañol aljamiado en las letras co-

nocidas como rasí. Hay que precisar que hasta la funda-

por Karen Gerson Sarhon

Lengua, literatura y 
herencia cultural sefardí 

hoy día en Estambul
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ción de las escuelas de la Alliance Israélite Universelle en

1860 las mujeres no aprendían a leer y a escribir, y los

hombres, todo lo más, asistían a las escuelas religiosas y

lo que leían fundamentalmente eran textos religiosos.

Con la fundación de las escuelas de la Alianza

empezaron también a publicarse libros y periódicos en

francés y el judeoespañol tomó prestados muchos galicis-

mos, ya que esa lengua, considerada en aquel tiempo co-

mo lengua franca, dejó una gran impronta en la cultura

sefardí. Al mismo tiempo las mujeres empezaron a reci-

bir educación, la cual, en las escuelas de la AIU era más

secular que religiosa.

Tras la fundación de la República de Turquía en

1923, una de las reformas emprendidas por Kemal Ata-

türk fue la de adoptar en 1928 el alfabeto latino para es-

cribir el turco. Esta reforma, aunque ayudó mucho a la

alfabetización del pueblo turco, levantó un muro entre

la literatura del pasado y la del presente. En dos genera-

ciones y tanto para musulmanes como para judíos, los

textos escritos con sus respectivos alfabetos tradicionales

resultaron ilegibles para la mayoría de los lectores, excep-

ción hecha de los expertos.

A partir de entonces los textos sefardíes se empe-

zaron a escribir en alfabeto latino y de ahí surgió el caos

ortográfico del judeoespañol que todavía sigue sin resol-

verse. Como no se fijó una norma ortográfica, cada cual

escribía como le parecía más fácil, algunos a la franca,

otros a la turca, etc. El resultado fue la pérdida del gran

tesoro literario de los textos escritos en rasí: en sólo una

generación no quedaron personas capaces de leerlos.

Los periódicos fueron cerrando uno tras otro y sólo que-

dó el Salom, cuyo propietario era Avram Leyon.

El Salom inició su andadura en 1947 y se publicó

en judeoespañol hasta 1984 cuando, bajo iniciativa de

Naim Güleryüz, coordinador del Consejo del Gran rabi-

nato, se fundó una sociedad de publicaciones llamada

Gözlem Gazetecilik ve Basin Yayin A. S. que se hizo car-

go del periódico. Entonces, considerando que ya no se

leía en judeoespañol, León Haleva y sus amigos, un

equipo de jóvenes aficionados, empezaron a publicar el

Salom en turco y, para no olvidar la lengua, con una pá-
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gina en judeoespañol que era un puente entre el ayer y

el hoy (www.salom.com.tr). (Para suscribirse al Salom es-

cribir a abone@salom.com.tr.) Hasta 2005, de aquella

página en judeoespañol, única que la comunidad sefardí

de Turquía tenía para leer en su olvidada lengua, se en-

cargaban Salomón Bicerano y Klara Perahya, dos intelec-

tuales que querían demostrar que el judeoespañol era

lengua apta para escribir sobre cualquier tema. 

La realidad es que en los años '70 el judeoespañol

estaba en Turquía a punto de desaparecer. La razón más

importante era la actitud de los propios sefardíes hacia

esa lengua que consideraban una «ensalada mixta» y no

una lengua propiamente dicha, a causa de los numerosos

préstamos empleados por los hablantes cuando no recor-

daban las palabras en judeoespañol que no eran de uso

frecuente. Por suerte, esta actitud ha ido cambiando po-

co a poco y hoy al menos estamos en una situación en la

que, aunque la generación de nuestros padres tiene gran-

des dificultades para entender el porqué del interés del

mundo académico por esta lengua, al menos han empe-

zado a darse cuenta del tesoro cultural de su pasado.

En cuanto a los jóvenes, en una investigación que

hice en 2005 con cien personas de edades entre los 20 y

los 30 años, pude comprobar que estaban descontentos

por no haber podido aprender judeoespañol en sus ca-

sas y reprochaban a sus padres y madres el no haberlo

hablado en casa. Eran además muy conscientes de que

el español era la segunda lengua más hablada en el mun-

do hoy en día; por eso muchos de nuestros jóvenes asis-

ten hoy a los cursos de español del Instituto Cervantes

de Estambul. 

Cuando se fundó el Centro sefardí en diciembre

de 2003, la primera cosa en la que pensamos fue la ma-

nera de ampliar la publicación de textos en judeoespañol

y el modo de motivar a la gente a que lean lo que se esta-

ba publicando. Hasta aquel momento, el grupo Ladino-

komunita había recogido más de 600 suscriptores que es-

cribían y leían en judeoespañol cada día. Tras largas deli-

beraciones, decidimos publicar un suplemento mensual

del periódico Salom, y lo llamamos El Amaneser, el cual

vio la luz en marzo de 2005. Contamos con el equipo

técnico del Salom, encabezado por Karen Gerson Sarhon

y Güler Orgun. El objetivo de El Amaneser es el de atraer

a las personas que no están acostumbradas a leer en ju-

deoespañol. Tiene páginas en color y muchas fotografías

e ilustraciones; publicamos poemas, breves y largos; anéc-

dotas humorísticas, recuerdos de personas de la genera-

ción de nuestras madres, reportajes y artículos de actuali-

dad y de fondo. El suplemento está pensado para perso-

nas que quieren pasar una cuantas horas divertidas, le-

yendo cosas interesantes y no pesadas.

Desde que empezó a salir El Amaneser, las perso-

nas de más de 60 años de edad que antes no leían en ju-

deoespañol, empezaron a hacerlo y a disfrutar con la lec-

tura. Los artículos cortos del suplemento, acompañados

de fotos y de ilustraciones, incitaron a la lectura a perso-

nas de entre 40 y 60 años, quienes de ahí pasaron poco

a poco a leer los artículos más largos. En la actualidad se

ha formado un grupo de lectores de menos de 40 años

que utilizan El Amaneser para aprender la lengua. (Sus-

cripciones a través de elamanaser@gmail.com.)

I ESTAMBUL Lengua, literatura y herencia cultural sefardí hoy día en Estambul.
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Amén de la gente que en Turquía y fuera de Tur-

quía lee El Amaneser, debo referirme a las numerosas

personas, muchas de las cuales tienen más de 60 años y

también unos cuantos son menores de 50, que nos escri-

ben desde todas las partes del mundo mostrando sus in-

mensas ganas de expresarse en la lengua de su infancia.

Es cierto que no todo lo que se escribe tiene un gran ni-

vel literario, pero ¿cuántos literatos proceden de una co-

munidad? Lo importante en este momento es revivir las

ganas de la gente para que escriba en judeoespañol.

Por su parte, los más jóvenes y los niños prefieren

que su primer contacto con la lengua sea a través de la

música; por eso tenemos muchos CDs de los diferentes

grupos de música que cantan en judeoespañol, a los que

luego me referiré.

Poco a poco nuestra comunidad se está acostum-

brando a leer en judeoespañol y entender su sabiduría.

Con este nuevo acceso a los diferentes modos y niveles

de textos creo que vamos a poder transmitir mucho a las

generaciones venideras.

2. LITERATURA

Hoy, desgraciadamente no tenemos producciones litera-

rias en judeoespañol. Los antiguos poetas, como Salo-

món Bicerano y Lina Albukrek, ya no viven y los jóve-

nes prefieren escribir en turco.

El proyecto más importante que hemos abordado

en el campo de la literatura es la transcripción del gran

comentario bíblico sefardí llamado Me'am lo'ez ,, escrito

por rabí Ya'acob Hulí, nacido en Palestina en 1690 y

muerto en Constantinopla en 1732 a la temprana edad

de 42 años, cuyo primer volumen se publicó en esa ciu-

dad en 1730.

Su principal afán fue enseñar al pueblo, cuya ig-

norancia del hebreo nos describe en su introducción al

volumen de Génesis (hs. [IIIb-IVa]) (vid. Romero Creación

ps. 83-89):

Agora, ba'avonot ['por nuestros pecados'], varió y

asentó y discrepó el mundo en cantidad que muy

pocos son los que saben meldar ['leer'] un pasuc

['versículo'] a las derechas [...] siendo no entienden

lasón hacodes ['la lengua santa, hebreo']; y afilú

['incluso'] los que saben los vierbos ['palabras'], no

entienden lo que quitan por la boca y de día en

día se va apocando el meldar y olvidándose la ley

de la gente y los rijos del iudes,mo [...]. Por todos

estos cavs,os, cobdició mi alma de ingeniar un re-

medio bueno y contenable para el hamón ha'am

['el común del pueblo'], y es de declarar el Arba'á

veesrim ['la Biblia'] en ladino [...].

El Camino de la Lengua Castellana y su expansión en el Mediterráneo: Las rutas de Sefarad

El Iuguetón, Iurnal humorístico, 
aparece cada semana el día que tiene

gana el director (Constantinopla), 
20/41 (viernes 22 tebet 5689 / 4 enero
1928 [sic, 1929]); sobre la ilustración:

«Entre marido y mujer»; debajo: «El mari-
do: “Tres días hay que me cayó el botón del
pantalón, aínda me lo tienes que cos ,er”. La
mujer: “¿Cómo que te lo cos ,ga? A medio día
me levanto de dormir, como un bocado, ya

quero repos ,ar. ¿Qué hora tengo?”».

El Iuguetón, Iurnal humorístico, 
aparece cada semana el día que tiene

gana el director (Constantinopla), 
20/7 (viernes 12 adar 5689 / 22 feb.

1929); sobre la ilustración: 
«Suspiro de rec ,en cas,ado»; debajo: 

«Mi marido me arabia ['me regaña'] 
que me alevanto a las 11; no hac,e 
cuento que avanza ['ahorra'] dos 

sobás ['estufas'] de leña en este tiempo 
de carestía».

El Manadero, La fuente de cencia 
para el pueblo (Constantinopla) 

[revista de la Misión protestante], 
1/11 (hesván 5616 / [oct.-nov. 1855]);

bajo la ilustración: 
«1. El Cavcas,os y su gente».
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Hulí advierte asimismo a sus lectores (Génesis h.

[Va]):

Y sabeldo por seguro que todos los dotrinos y

castiguerios que toparés en este libro [...] no en-

tendás que son cosas inventadas de mi cabeza

según mi parecer [...], sino todo este libro es

tres,ladado ['traducido'] de la Guemará ['el Tal-

mud'] [...] y más otros libros [...]. Y lo que hic,e

yo no es sino tres ,ladar sus hablas de lasón ha-

codes en ladino, para que las entiendan toda la

gente y tengan avis,o del rijo del iudes ,mo, y se-

pan en lo que viven [...].

Su temprana muerte impidió que Hulí acabara el

gigantesco trabajo que había acometido, pero la tarea no

fue abandonada, sino que la continuaron otros varios

rabinos durante doscientos años. Ya'acob Hulí publicó

el comentario a Génesis y a una parte de Éxodo, que vio

la luz en 1748, Yithac Magriso publicó el resto del Éxodo

(1746), Levítico (1753) y Números (1764), y Yithac Argüeti

publicó la primera parte de Deuteronomio (1772), comple-

tándose así el comentario a los cinco libros del Pentateu-

co. Después de una interrupción de casi 80 años,

Menahem Mitrani publicó el comentario a Josué (1850)

que apareció en dos partes (Salónica 1851 y Esmirna

1870), Refael Pontremoli se ocupó de Ester (Esmirna

1864), Refael Benveniste de Rut (Salónica 1882) y Yithac

Abá de Isaías (Salónica 1892). Eclesiastés tuvo dos dife-

rentes comentarios: el de Selomó Hakohén, titulado

Hésec Selomó (Jerusalén 1893); y el de Nisim Abud bajo

el nombre de Otar hahojmá (Estambul 1898). Cierra la

producción de la obra Hayim Yithac Saquí con su co-

mentario a Cantar de los cantares (Constantinopla 1899).

Hay noticias de que el manuscrito de un comen-

tario a Lamentaciones, escrito por Yithac Perahiá, se que-

mó en el incendio de Salónica de 1917.

Un día nos enteramos de que hacía unos 15 años

el Sr. Sam Levy, natural de Esmirna y posteriormente re-

sidente en Lisboa, había grabado el Me'am lo'ez, en cin-

tas. Su hija Arlette Harris tuvo la gentileza de hacerme

copia de las 75 casetes de 90 minutos cada una que ha-

bía grabado su padre, el cual debía su buen conocimien-
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to del judaísmo gracias a los trece años que vivió en Es-

mirna con su abuelo, rabí Hayim Arón Alegrante de

Bornova. Así lo expone en su introducción grabada:

Desde munchos años vo pensando en el desti-

no del Me'am lo'ez ,. ¿Qué se pasará dentro de

una o dos generaciones?, ¿quén entre los sefar-

ditas del Medio Oriente podrá meldar estos

textos condenados a caer en el olvido y en el

abandono? Sin embargo, este texto, genuino de

puro ladino, enteresa a muncha gente: al pue-

blo en general, a los estudiantes particularmen-

te, sean ellos de Yisrael, de Turquía o GreCa,

del África del Norte, de España o de los país ,es

de lingua española de América central y Améri-

ca del sur.

Es necesario dar al mundo la posibilidad de

meldar el Me'am lo'ez, con letras latinas, conser-

vando naturalmente su texto genuino de puro

vocabulario y pronunciación de ladino.

Sam Levy recuerda cómo, en las largas noches de

invierno, leía pasajes del Me'am lo'ez, con su abuelo y, da-

do que tenía la obra completa, se puso a grabar la lectu-

ra de la misma. Por desgracia no terminó de hacerlo, pe-

ro antes de morir grabó Génesis completo y la mitad de

Éxodo. Su trabajo es de gran importancia, porque, al oír

su dulce voz leyendo los sabrosos pasajes del Me'am lo'ez,,

nos damos cuenta de hasta qué punto era hermosa la

lengua de nuestros antepasados.

El proyecto de transcribir el Me'am lo'ez, continúa

en la actualidad. El Centro sefardí, con la colaboración

de los rabinos del bet-dín de Estambul y de Eliézer Papo

del Centro Moshe David Gaon de la Universidad de

Ben Gurion del Negev, va a editar los libros del Me'am

lo'ez ,, empezando por Génesis. Existe incluso la posibili-

dad de hacer un CD audio.

3. MÚSICA

La cultura y las tradiciones de los judíos sefardíes de

Turquía han perdurado hasta hoy, siguiendo el peculiar

camino que con el tiempo ha ido adquiriendo el sefardí-

turco. La cultura musical que los judíos sefardíes traje-

ron al Imperio otomano desde España quizá estuviera

inicialmente compuesta por las melodías con las que se

cantaban los romances hispánicos. 

Sin embargo, durante los siglos en que los sefar-

díes han estado viviendo en el Imperio otomano su mú-

sica se ha visto influida tanto por la música clásica turca

como por la de las diferentes tradiciones musicales de

los Balcanes que con el tiempo se han ido mezclando.

La lengua empleada para cantar las creaciones poéticas

sefardíes -coplas de autor y canticas tradicionales- ha sido

el judeoespañol. 

A las melodías tradicionales transmitidas a lo lar-

go de los siglos se fueron sumando otras adoptadas de

las melodías populares del mundo ambiente, de manera

que, para cantar los miles de textos, tanto los trasmiti-

dos de generación en generación como los nuevos crea-

dos en los Balcanes, tenemos, o bien melodías diferen-

tes para un mismo texto, o bien textos diferentes que se

cantan con una misma melodía.

El Camino de la Lengua Castellana y su expansión en el Mediterráneo: Las rutas de Sefarad

Jardines del palacio de Dolmabahçe.

123



Otro aspecto importante de la música sefardí tur-

ca es la litúrgica, la cual se puede dividir en dos grupos.

El primero es el de las formas musicales con que

se cantan los textos propios del folclore casero en las ce-

lebraciones festivas del año litúrgico. Se trata en su ma-

yoría de coplas en judeoespañol y de cuño sefardí que

los miembros de la familia reunidos cantan en las casas

para celebrar las fiestas de Pésah, Hanuká, Sabu'ot, Pu-

rim, etc. 

El segundo grupo es el de la tradición de la músi-

ca religiosa cantada en las sinagogas turcas y también

trasmitida de generación en ge-

neración. La lengua de esos

poemas litúrgicos o piyutim es

el hebreo, pero las melodías se

han compuesto a partir de las

makamat de la música clásica

turca. En diversos lugares (Esta-

dos Unidos, España, Israel,

etc.) se han grabado coleccio-

nes de estos himnos y también

lo han hecho Los Pá2aros Sefa-

radís en su CD Zemirot ; en

2007 se va a editar un segundo

CD titulado Piyutim y grabado

por el coro de la sinagoga de

Cako Taragano.

Entre esa música sinago-

gal hay que destacar la de los

llamados maftirim (cantores si-

nagogales de haftarot o pasajes de libros proféticos de la

Biblia), quienes, siguiendo una tradición que nació en

Adrianópolis (Edirne), los sábados, desde el final de la

oración sinagogal hasta que acababa el día, cantaban

himnos de alabanza a Dios. Con los años, su música fue

mejorando en calidad al utilizar makamat cada vez más

complejas. Hoy ya no quedan muchos maftirim y, del te-

soro original de cerca de mil himnos, sólo perduran se-

tenta y cinco y la colección cantada por los tres maestros

haz,anim ('chantres') de Turquía, Isaac Machorro, David

Behar y David Sevi, la cual va a aparecer en 2007 publi-

cada en 6 CDs por nuestro Centro de Investigaciones,

acompañada con un libro con las partituras y otro con

explicaciones en turco, inglés y judeoespañol, así como

una introducción del Dr. Edwin Seroussi, director del

Instituto de la Música Judía de la Universidad Hebrea

de Jerusalén.

Desde 1970 muchos aficionados y algún que otro

musicólogo y etnomusicólogo han acudido a Turquía a

recoger la música sefardí de las canciones, coplas y ro-

mances que los ancianos todavía recuerdan, pero no

han podido escribir las melodías, al estar éstas basadas

en la música tradicional turca, bien diferente de la músi-

ca occidental y de su anotación musical. El grupo Los

Pá2aros Sefaradís tiene como mi-

sión la preservación de esta par-

te de la herencia sefardí. 

4. GRUPOS 
MUSICALES 
DE TURQUÍA

Existen en la actualidad en Tur-

quía un buen número de gru-

pos musicales. 

Son los siguientes.

Los Pájaros Sefaradís

(Karen Gerson Sarhon, Izzet Ba-

na, Selim Hubes y Yavuz Hu-

bes).- Este grupo tuvo un papel

muy importante en el revivir de

la cultura musical sefardí- turca.

Las investigaciones que desde el año 1978 han llevado a

cabo sus miembros para recoger canciones ofrecen una

prueba de su seriedad. Para dar a conocer dicha cultura

musical han dado numerosos conciertos en diversas ca-

pitales de Europa y de América. Todos sus miembros co-

nocen muy bien el judeoespañol y por ello pueden pro-

nunciar perfectamente los textos cantados. Hay también

que resaltar que han sido designados por autoridades

mundiales como «el grupo más auténtico», ya que tienen

cuidado en cantar tal y como lo hacían sus abuelas. Han

publicado seis discos de canticas en judeoespañol y uno

de música religiosa.
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Estrellicas d'Estambol.- Se trata de un coro de

cuarenta niños de entre 8 y 14 años, dirigidos por Izzet

Bana, uno de los fundadores de Los Pá2aros Sefaradís.

El coro nació en 2004 con el objetivo de transmitir la

herencia sefardí a los niños; así, aprendiendo las

canticas, descubren la lengua, las expresiones y muchas

otras cosas.

Nes.- Fundado en 2004 y dirigido por Izzet Bana,

es un coro compuesto por los padres de los niños que

forman el citado Estrellicas d'Estambol. Se creó para

que los padres pudieran explicar a sus hijos el significa-

do de las canciones que estaban aprendiendo, ya que,

por pertenecer a una genera-

ción nacida después de 1970,

no sabían judeoespañol.

Yesúa Aroyo y el Coro

de Cámara de Estambul.- Aro-

yo fue el primer joven interesa-

do en la música judeoespañola

y empezó a cantar canticas sefar-

díes en 1970, inicialmente con

Isaac Behar y Luis Zara y des-

pués en solitario. En 1973 fun-

dó el Arkadaslik Yurdu Korosu,

grupo que cantaba canciones

sefardíes a la occidental y con

armonías occidentales. En

1982 fundó el Coro de Cámara

de Estambul, con un repertorio

de música de cámara interna-

cional y también con canciones

sefardíes. En 2001 Aroyo ha empezado a cantar en soli-

tario canticas en judeoespañol, acompañado de instru-

mentos clásicos occidentales. 

Jak y Janet Esim.- Pareja de músicos profesionales

que, con otros músicos turcos, empezaron a actuar a fi-

nales de los '80, cantando canciones sefardíes interpreta-

das de manera original. Tienen seis discos con cancio-

nes anónimas y nuevas composiciones.

Herencia Sefaradí (Sara Yanarocak, David Yana-

rocak y Gery Erdamar).- Grupo de aficionados que can-

tan canciones nuevas, la mayoría compuestas por David

Yanarocak y con letras de Yusuf Altintas. Empezaron a

actuar en los años '90 y tienen cuatro discos de cancio-

nes modernas.

Grupo Sefarad (Sami, Ceki, Cem).- Se trata de un

grupo de jóvenes profesionales que empezaron a traducir

canticas sefardíes al turco. Su primer disco salió en 2003

con diez canciones cantadas en turco y en judeoespañol.

Coro de la sinagoga de Cako Taragano.- Com-

puesto de 13 hombres y 7 mujeres, lo fundó Cako Tara-

gano en 1985 y está especializado en la música religiosa

propia de las sinagogas sefardíes

turcas. Su primer CD, titulado

Piyutim, va a salir en 2007.

Coro de maftirim.- Fun-

dado por el haz ,án ('chantre de

sinagoga') Arón Kohén en 1999,

está especializado en los himnos

de los maftirim específicos de

Turquía. Desde 2003 lo dirige

el haz,án Menahem Eskenazi.

6. TEATRO

El teatro es una de las activida-

des más vivas de la comunidad

judía de Estambul, que cuenta

con grupos de teatro en los clu-

bes juveniles, los cuales inter-

pretan cada año nuevas obras, en la mayoría de los casos

escritas por ellos mismos.

En los años de 1970 el club de jóvenes Dostluk

Yurdu empezó con la tradición de producir obras de tea-

tro en judeoespañol. A pesar de que en aquel tiempo la

comunidad no tenía una actitud positiva hacia esa len-

gua, las representaciones en judeoespañol tuvieron un

éxito inimaginable. De hecho, los jóvenes que actuaban,

que pertenecían a las generaciones en las que el judeoes-

pañol estaba en retroceso como lengua familiar, se pu-

sieron a aprenderlo para interpretar mejor. Esas obras,
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como el famoso Ficso y posteriormente el inolvidable

musical Kula '930, fueron la causa de que toda una ge-

neración aprendiera judeoespañol.

Las representaciones teatrales se mantuvieron en

los años '90 e incluso hoy en día con la serie Mois..., que

cuenta las aventuras de un típico judío de Estambul, pa-

pel interpretado por Jojo Eskenazi, el mejor actor cómi-

co de la comunidad. Los grupos de actores han incorpo-

rado a sus elencos a cientos de jóvenes sefardíes que han

aprendido judeoespañol, junto con sus tradiciones y cul-

tura específicas.

Viendo el éxito de las representaciones, el Dost-

luk Yurdu se ha convertido en una escuela para aquellos

que quieren hacer teatro, y otros clubes también han

formado grupos que escriben e interpretan obras. Las

actuaciones de los diferentes elencos teatrales continúan

cada año de noviembre a abril.

Desde los años '80, las actividades teatrales de to-

dos esos clubes han forjado una generación de actores

que, por primera vez en la historia de la comunidad, han

estudiado teatro o cante en los conservatorios y escuelas

de música, convirtiéndose así en artistas profesionales.

7. ARTE

Muchos miembros de la comunidad de Estambul se de-

dican a diferentes especialidades de las bellas artes, co-

mo pintura, escultura, caricaturas, fotografía y arquitec-

tura. Las exposiciones de su producción se celebran en

diversos centros de prestigio.

8. GASTRONOMÍA

La cocina sefardí cuenta con una de las tradiciones más

vivas de la comunidad judía de Estambul, trasmitida de

madres a hijas a lo largo de los siglos. En este ámbito, la

editorial del periódico Salom ha publicado una serie de

libros que ayudan a los jóvenes a guisar de manera tradi-

cional; se pueden adquirir a través de www.gozlemki-

tap.com.

Las familias se reúnen en las fiestas, respetando

escrupulosamente las tradiciones culinarias con platos

tradicionales, como almodrote de calabaza, köfticas ('al-

bóndigas') de prasa ('puerro'), cascaricas (de calabaza), ingi-

nara ('alcachofas') a la sefardí, halvá de bembrillo ('mem-

brillo'), dulce blanco, cordero al horno con patatas, beren-

jenas asadas, mustachudos (tipo de pasta dulce), etc.

Una visita a Estambul es indispensable. La comu-

nidad judía de Estambul es una comunidad viva, activa

y vibrante, que da mucha importancia a sus tradiciones

y a su herencia cultural. Sólo mediante una visita se pue-

de ver y apreciar esa cultura que se ha mantenido a lo

largo de 500 años. �
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SALÓNICA

Nani, nani,

civdad des,dichada.

Cerra tus ojos,

amata las luc ,es,

no asperes al albor.

Nani, nani,

tres barquitos ciegos

en la mar amarga

sin velas navigaron

buscando el albor.

Nani, nani,

no asperes;

los barquitos se fundieron,

los pescadores son muertos,

quemado el albor.

Nani, nani, ya te dije:

amata las luc,es,

aséntate en tierra,

que tus jidiós son muertos,

quemado tu albor.

Poema de Avner Perez (Jerusalén) [en su libro Siniza y fumo (Jerusalén: Ed. Sefarad, 1986, p. 12); la grafía adaptada a las normas de este libro].

Cantiga de cuna para Selanik

´

v

v



Arco de Galerio
(siglo IV).



1. EXPOSICIÓN HISTÓRICA

Capital económica y cultural de Macedonia, Salónica o

Thessaloniki, es también, por su posición estratégica en

las comunicaciones terrestres y marítimas de la zona, la

metrópolis de la Península balcánica. Su papel histórico

vino determinado por su situación geopolítica en la en-

crucijada de dos importantes vías: una terrestre, la lla-

mada vía Egnatia, calzada romana que unía Occidente

con Oriente e Italia con Macedonia y Constantinopla,

pasando por Durazzo y Edessa; y otra marítima, el Ther-

maïcos, golfo natural de la ciudad, que constituye la

principal salida de Macedonia al mar Egeo y que con-

vierte a Salónica en uno de los más importantes puertos

del Mediterráneo, al nivel de Constantinopla y de Es-

mirna. Desde su fundación en 315 a.E.c., Salónica

nunca dejó de existir como ciudad; siempre fue el nú-

cleo urbano más codiciado de los Balcanes, conociendo

todo género de dominaciones, en las que se sucedieron

macedonios, romanos, bizantinos, normandos, francos,

lombardos, venecianos, turcos y griegos. Pero su caracte-

rística esencial a través de su historia es la presencia per-

manente en ella de una comunidad judía.

1.1. Primeros asentamientos judíos en Macedonia 
Es muy posible que los judíos llegaran por primera vez a

Macedonia en 513 a.E.c, cuando tras la conquista de Je-

rusalén y el exilio a Babilonia, fueron obligados por Da-

río a combatir contra los escitas. En 480 a.E.c y después

de la Segunda guerra persa, tuvo lugar otra similar emi-

gración a Kytio, importante ciudad de aquellos tiempos,

situada al sur de Macedonia. 

Cuando Alejandro el Grande conquistó Mesopo-

tamia en 324 a.E.c., los judíos lo recibieron como a su li-

bertador y lo siguieron en su expedición contra Egipto.

A los judíos, que llevaban sometidos 250 años (586-

324), Alejandro les concedió la igualdad de derechos po-

líticos y civiles, y un gran número de ellos se instalaron

en la ciudad de Alejandría, fundada en 325 a.E.c. Más

tarde, el fundador de Salónica, Casandro, entre otros

por Rena Molho y Vilma Hastaoglou-Martinidis
Universidad de Atenas

Salónica, la Jerusalén
de los Balcanes
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pueblos se valió también de judíos para poblar la nueva

ciudad.  

Bajo estas condiciones, los judíos se helenizaron

rápidamente, participando en la vida política especial-

mente en Alejandría. Por razones políticas, muchas ve-

ces hubieron de buscar refugio en otras regiones del Im-

perio helenístico y así, después de la revuelta de los ma-

cabeos en Palestina en el año 168 a.E.c., emigraron a Sa-

lónica y de nuevo lo hicieron en los años 140 y 103,

cuando los Ptolomeos tomaron el poder. Antiguos tex-

tos atestiguan la existencia de una comunidad judía en

Macedonia en el primer siglo antes de nuestra era. 

En el año 52, Saúl de Tarso, convertido al cristia-

nismo, predicó en la sinagoga Et Hahayim ('Árbol de la

Vida') de Salónica y al parecer, la facilidad con que los sa-

lonicenses se convirtieron al cristianismo vino determi-

nada por su familiaridad con el monoteísmo que habían

recibido de sus conciudadanos judíos. Otras instalacio-

nes de judíos en Macedonia y sobre todo en Salónica tu-

vieron lugar en el año 70, tras la destrucción del llamado

Segundo Templo de Jerusalén a manos de Tito, hijo del

emperador Vespasiano; y también entre los años 132 y

135, cuando el emperador Adriano sometió la subleva-

ción de Judea encabeza por Simón bar Kojbá, prohibién-

dose a continuación la presencia de judíos en la ciudad

de Jerusalén, que pasó a llamarse Aelia Capitolina.

En la Macedonia griega y romana, los judíos goza-

ron de autonomía administrativa y jurídica. Conocidos

como romaniotas y de lengua judeogriega, eran adminis-

trados por un archisinagogos, cabeza responsable de la co-

munidad de fieles y al que nombraba la administración

local, y por los presbyteroi o Consejo de Ancianos.

1.2. Los judíos en el Imperio bizantino
En el año 325 el cristianismo se convirtió en la religión

oficial del Imperio romano de Oriente y se abolió la liber-

tad de culto, dictándose leyes que prohibían a los judíos

los actos religiosos públicos, tener esclavos cristianos, ce-

lebrar casamientos mixtos y ocupar puestos públicos. Más

tarde, bajo el ya denominado Imperio bizantino, el empe-

rador Justiniano y sus sucesores dictaron otras leyes opre-

sivas, obligando a los judíos a convertirse. Sin embargo,

no era fácil aplicar tales leyes contra los judíos, ya que su

grado de helenización era tal que era practicamente im-

posible distinguirlos del resto de la población.

Sin embargo, la opresión que soportaban los

judíos en el Imperio bizantino era menor que la que

sufrían en Occidente, donde en determinados lugares

eran perseguidos sistemáticamente. Es revelador al res-

pecto que en 1108, tras el desastre que significó para los

judíos el paso de los ejércitos de la Primera cruzada, el

emperador bizantino Alexios Comnenos los eximió del

pago de los impuestos para aliviarlos de las extorsiones

sufridas de parte de los cruzados en su camino hacia Pa-

lestina. En ese período, las favorables condiciones de

existencia incitaron a un gran número de judíos a insta-

larse en el Imperio bizantino.  

El judío hispano Benjamín de Tudela, que visitó

Salónica en 1160, habla de la presencia de una impor-

tante comunidad judeogriega y asimismo menciona

otras comunidades más pequeñas, compuestas de judíos

originarios de Italia y de Sicilia.

Los romaniotas se ocupaban del comercio, la na-

vegación y el curtido de pieles, mientras que los judíos

italianos introdujeron en Salónica la industria de la seda.

En esos tiempos la administración comunitaria se encar-

gaba de establecer los contratos comerciales, las actas de

divorcio y los contratos de matrimonio, a condición de

que estuvieran redactados en hebreo o en griego. 

1.3. Los judíos en Salónica bajo la dominación
otomana 
La conquista otomana de Salónica en 1430 a manos del

sultán Murad II coincidió con una gran inmigración de

judíos procedentes del occidente de Europa. El papel de

los judíos de la ciudad cambió radicalmente desde 1492

con la llegada de unos 20.000 judíos españoles que se

instalaron masivamente en Salónica. Éstos contribuye-

ron de manera eminente a la renovación demográfica y

cultural de la ciudad que había decaído tras la conquista

otomana; ya desde 1481 el sultán Bayazeto II había auto-

rizado el establecimiento de judíos para aprovechar sus
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conocimientos en farmacología, industria textil, impren-

ta y, sobre todo, en la fabricación de pólvora y de armas. 

En 1430 Salónica tenía 2.000 habitantes, número

que a fines del siglo XV había aumentado a 29.000, de

los cuales más de la mitad eran judíos. Este porcentaje

se mantuvo hasta 1918, manteniendo los judíos una in-

fluencia predominante en todos los campos de actividad

de la ciudad. Por ello Salónica ha recibido los sobre-

nombres de «madre de Israel» y de «Jerusalén de los Bal-

canes». Entre los siglos XIV y XVII se fundaron treinta

y una sinagogas, cuyos nombres indican el origen de sus

fundadores, judíos inmigrantes de España: Mallorca, Pu-

lia, Provenza, Catalán, Aragón, Castilla, etc.  

Bajo el Imperio otomano la vida de los judíos se-

fardíes mejoró, gozando de libertad para ejercer su culto

y de una auto-administración. Numerosos judíos de ori-

gen hispánico estuvieron al servicio de los sultanes co-

mo financieros, intérpretes, médicos y diplomáticos.

En menos de cien años los judíos autóctonos gre-

co-parlantes (romaniotas) se asimilaron a la cultura sefar-

dí y a la lengua judeoespañola, absorbidos por sus corre-

ligionarios de origen hispánico, más numerosos y de un

nivel cultural más alto. Después de su instalación en el

siglo XVI, Salónica se convirtió en un centro internacio-

nal de comercio, en tanto que la mayoría de las restantes

ciudades griegas experimentaron un retroceso. 

El sistema otomano de recaudación de impues-

tos, de lo cual era responsable el gran rabino, favoreció

la organización interna de una sociedad judía multi-co-

munitaria. La colonia judía estaba compuesta de treinta

y una comunidades sinagogales, todas ellas independien-

tes y cada una de ellas regida por su propio sistema ad-

ministrativo. Sus dirigentes concibieron un sistema de

reparto de la suma del montante que se debía recaudar

según el número de miembros y de la situación econó-

mica de cada comunidad sinagogal. 

La auto-administración de las comunidades se basa-

ba en el impuesto comunitario -la pecha-, así como en

otros ingresos que provenían de circuncisiones, matrimo-

nios, divorcios, enterramientos y de los impuestos llama-

dos gabelas sobre los artículos de consumo corriente. Una

parte del dinero de los impuestos comunitarios se redistri-

buía entre los miembros menesterosos de la comunidad.  
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La importante población judía de Salónica y el al-

to nivel de sus intelectuales y de sus maestros enriquecie-

ron la jurisprudencia religiosa de la que se servían con

mucha frecuencia otras comunidades judías más peque-

ñas de toda la diáspora, desde las cuales se dirigían con-

sultas a los sabios de Salónica, solicitando soluciones se-

gún la halajá ('normativa religiosa judía') a los problemas

sociales que padecían tras la expulsión de España. Las

repuestas (responsa) de los ilustres sabios salonicenses, re-

dactadas en hebreo y a veces también en judeoespañol,

tenían valor legal y se han publicado en diversas

recopilaciones.

Por sus conocimientos de lenguas extranjeras y de

la ley judía, los sefardíes transformaron Salónica en un

centro intelectual judío. Desde 1520 abrieron escuelas

comunitarias, fundaciones académicas, una academia de

música religiosa y una escuela superior de teología (Tal-

mud Torá). Así mismo, crearon bibliotecas y pusieron en

marcha imprentas, como la fundada en 1513 y entre las

que hay que destacar la famosa de la familia Soncino, ju-

díos italianos instalados en el Imperio otomano en

1526, cuya sucursal en Salónica la dirigía Eliézer Sonci-

no (1530-1553) y que, como centro impresor, desempe-

ñó el mismo papel relevante que los existentes en las

grandes comunidades judías de Europa.  

Desde el siglo XVI hasta la primera mitad del XX,

Salónica fue el más importante centro sefardí del mun-

do, por lo que no es extraño que al mismo tiempo la

ciudad constituyera el polo comercial del Mediterráneo

oriental. Al contrario de los venecianos, los judíos, habi-

tantes permanentes de Salónica, desarrollaron el comer-

cio de importación. Además, desde 1535 empezaron a

llegar al Imperio otomano judíos que habían pasado por

la conversión al cristianismo y habían vivido como cris-

tianos en España, Portugal y otros países europeos, y

que ahora buscaban recuperar libremente su condición

de judíos; a éstos se atribuye la introducción del sistema

de letras de cambio y de crédito, que favoreció sensible-

mente las transacciones comerciales. 

Sin embargo, el comercio decayó en Salónica du-

rante el siglo XVII, pues por imposición otomana la

población judía vio restringida su actividad sólo a la in-

dustria textil y el retraso económico fue acompañado

del decaimiento intelectual. En 1655 las prédicas del

pseudo-mesías Sabetay Tebí provocaron una inmensa

agitación en las comunidades judías del Imperio oto-

mano y de toda Europa; ante las presiones del sultán y

para salvar su vida, en 1666 Tebí optó por convertirse

al islam, conversión en la que le siguieron sus discípu-

los y partidarios, quienes fundaron en Salónica y en
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otras ciudades del Imperio la secta judeo-musulmana

de los dönmés.

Esta apostasía fue atribuida a la división de las co-

munidades, las cuales desde 1680 decidieron aunarse

bajo una administración central; pero tal acción se mos-

tró insuficiente, ya que entre tanto, franceses, griegos y

válacos se habían hecho con el control del comercio. 

En la segunda mitad del siglo XIX llegaron a Saló-

nica judíos de origen italiano o francos y abrieron fábricas

de ladrillos y molinos. El más famoso fue el molino Alla-

tini, que con tal nombre empezó a funcionar en 1883 y

en 1897 se transformó en la Compañía Anónima Indus-

trial y Comercial de Salónica. El molino Allatini se que-

mó en 1898, siendo reconstruido en un edificio de mayor

tamaño; cuando en 1902 empezó de nuevo a funcionar,

su capacidad era de 950 h.p., daba empleo a doscientos

trabajadores, producía cien toneladas de harina al día y

contaba con un capital de tres millones de francos repar-

tidos en 30.000 acciones de 100 francos cada una, mante-

niendo en su poder los Allatinis, que era la familia judía

más rica de Salónica, el 50% de las acciones.

Había también fábricas de jabones e industrias de

algodón, de seda y de metalurgia. Pero la realidad es que

la mayoría de los judíos de Salónica eran pobres, mu-

chas veces sin oficio ni beneficio o trabajando como pes-

cadores, hamales ('cargadores') o vendedores callejeros. 

La situación de los judíos no mejoró hasta des-

pués de 1873, cuando se fundaron las escuelas de la

Alianza Israelita Universal. Esta organización filantrópi-

ca francesa fundada en París en 1860, reformó la educa-

ción, aunando la enseñanza religiosa y la laica, y forman-

do a los judíos pobres en diversos oficios. Gracias a esos

nuevos artesanos y a sus trabajadores especializados, Sa-

lónica pudo desarrollar sus industrias.

Al mismo tiempo, la modernización de la ciudad,

la red ferroviaria que la unía con Europa y su nuevo

puerto (1903) contribuyeron al desarrollo del comercio

y de la industria. Y a ello también se sumó la fundación

de bancos, como la Banca de Salónica y la Banca Allati-

ni, construida en 1908 en la Plaza de la Bolsa núm. 7

(en griego Chrimatistiriou) por mano del famoso arqui-

tecto italiano Vitaliano Pozeli. La Banca Allatini la ha-

bían fundado en 1888 los miembros de esa familia con

la participación de la Banca Lander de Viena; en 1909

su oficina principal se instaló en Estambul, pero tenía

sucursales en Atenas, El Pireo y Salónica, donde perma-

neció hasta 1940. Desde 1954 el edificio pertenece a los

hermanos Voreopoulos, que lo transformaron en la gale-

ría comercial Malakopi.

Los bancos fundados por otomanos y por judíos,

y también por griegos, facilitaron las actividades comer-

ciales. El espíritu liberal de las reformas (tanzimat) oto-

manas (1839-1878) condujo a los judíos de Salónica a

fundar numerosas asociaciones profesionales y políticas,

la más importante de las cuales fue la Federación Socia-

lista, sin duda la mayor organización obrera en todo el

Imperio otomano.
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Rica en asociaciones culturales y con cincuenta

periódicos (1865-1940), la mayoría de ellos en judeoes-

pañol, la población judía constituía una sociedad plura-

lista que contribuía al desarrollo intelectual de una ciu-

dad multinacional. Los ricos fondos de las bibliotecas ju-

días contenían manuscritos y ejemplares del Talmud, de

obras de Maimónides, de Yosef Caro, comentarios de

Rasí, de Abraham ibn 'Ez,rá, etc., y sobre todo coleccio-

nes de responsa escritas por rabinos salonicenses.  

Se fundaron también diversas instituciones filan-

trópicas y de ayuda social. Desde 1908 la comunidad te-

nía su propio hospital, llamado Hirsch, que todavía fun-

ciona hoy día como hospital con el

nombre de Ippokrateion. El Hospi-

tal Hirsch se construyó por iniciativa

del Dr. Perera, miembro de la socie-

dad del Bicur Holim ('Visita a los

Enfermos') de Salónica, quien para

este fin y antes de su muerte en 1895

hizo una primera donación de 400 li-

ras turcas (10.000 francos de oro).

Por entonces la comunidad ju-

día tenia sólo algunos dispensarios

del Bicur Holim en los barrios, en

los cuales se atendía las necesitas mé-

dicas de los judíos pobres; pero, con

ser la comunidad más numerosa de

la ciudad, era la única que no tenía

su propio hospital. A la del Dr. Pere-

ra siguieron otras donaciones de ju-

díos principales, como Moisés Bayo-

na y David Pipano, quienes convencieron al Dr. Moisés

Miz ,rahí de obtener el capital necesario para la construc-

ción del tan deseado hospital. Finalmente los doctores

Jacques Pachá, Albert Chiaqui y otros obtuvieron de la

baronesa Clara de Hirsch una donación de 200.000

francos oro para la construcción de un hospital con cien

camas, así como una subvención anual de 30.000 fran-

cos oro para su mantenimiento. El Dr. Miz ,rahí logró

completar la suma necesaria mediante donaciones de ju-

díos salonicenses del extranjero, una colecta local y una

contribución comunitaria.

Para la administración de la suma recaudada se

formó un comité comunal especial que en 1905 encargó

el proyecto del edificio al famoso arquitecto italiano

Massimo Arigoni. La construcción se terminó en 1908 y

en su momento fue el hospital más moderno de los Bal-

canes. El nombre de Clara de Hirsch figuraba sobre la

puerta de entrada de un edificio de dos pisos con capa-

cidad para ochenta camas en habitaciones individuales,

la mitad de las cuales estaban reservadas para judíos po-

bres que eran tratados gratuitamente. Delante de la en-

trada principal del hospital se construyó también una si-

nagoga que no se conserva.

Desde el día de su inaugura-

ción, el Hospital Hirsch fue conside-

rado como uno de los edificios más

hermosos de la ciudad. El primer di-

rector fue el Dr. M. Miz ,rahí, quien

reunió uno equipo de veinticuatro

médicos especialistas. La comunidad

judía lo honró dando su nombre a

una de las calles cercanas al hospital,

cuyo nombre se mantiene hasta hoy

en día.

Durante las dos guerras mun-

diales el hospital sirvió para atender

también a los soldados heridos. Po-

co tiempo después de la liberación

de Grecia en 1945, la comunidad ju-

día regaló el hospital al Estado grie-

go y, desgraciadamente, a partir de

entonces desaparecieron de la entra-

da las placas con los nombres de los donadores judíos y

así mismo se cambió el nombre de Clara de Hirsch que

figuraba sobre la entrada principal. 

La sociedad Matanot Laebionim ('Dádivas a los

Menesterosos'), fundada en 1901 por un grupo de médi-

cos y de notables judíos, se ocupaba de repartir al me-

diodía comida caliente a los alumnos pobres y huérfa-

nos de los diferentes barrios de la ciudad; con tal fin se

levantaron edificios construidos en su mayoría en los ba-

rrios obreros judíos. Hoy sólo queda en pie uno de esos

edificios, sito en la calle Fleming núm.7, que se utiliza
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en la actualidad como local de la escuela judía elemental

llamada Talmud Torá Ha6adol ('Gran Talmud Torá'),

fundada por la comunidad en 1979.

La escuela tiene entre cincuenta y ochenta alum-

nos y niños pequeños, mayoritariamente judíos, pero

también asisten algunos alumnos cristianos, hijos de las

familias de los maestros que son en su mayoría cristia-

nos. Entre otras materias, se dan clases de historia de los

judíos sefardíes y de los judíos griegos en general, y tam-

bién de lengua hebrea y de religión judía. Los alumnos

celebran tanto las fiestas judías como las griegas. 

Entre 1908 y 1923 se funda-

ron también sendos orfelinatos de

niños y de niñas, muchas asociacio-

nes para ayuda escolar, para las re-

cién paridas pobres, así como de

préstamos sin interés para familias

arruinadas. 

1.4. Los judíos de Salónica tras
la conquista de la ciudad por los
griegos en 1912 
A comienzos del siglo XX la prospe-

ridad y la modernización de Salónica

estuvieron estrechamente ligadas con

el segundo renacimiento que experi-

mentaron en aquel tiempo los ju-

díos, los cuales jugaron un papel de-

terminante en la vida de la ciudad,

participando activamente en todos

los sectores económicos y representando todas las ramas

profesionales y clases sociales de la población. En la fiso-

nomía de esta ciudad multi-cultural, la comunidad judía

se hacía asimismo notar por su importancia numérica

que casi doblaba al de las otras comunidades, ortodoxa

y musulmana.

Es de destacar al respecto que, en 1923 y me-

diante una ley aplicada solamente en Salónica, la admi-

nistración griega impuso el domingo como día de repo-

so obligatorio, lo que quiere decir que, diez años des-

pués de su incorporación a Grecia, todas las tiendas,

judías y no judías, aún seguían cerrando los sábados y

en todas las fiestas judías. 

Entre 1912 y 1919 Salónica conoció una de las pá-

ginas más agitadas de su historia, viéndose la comuni-

dad judía frecuentemente afectada por los acontecimien-

tos que convulsionaron la ciudad. 

La Primera guerra balcánica contempló la alianza

de los países balcánicos -Montenegro, Serbia, Bulgaria y

Grecia- y su victoria sobre los turcos en 1912 condujo al

reparto de los antiguos territorios otomanos en Europa en

favor de los vencedores. Salónica, puerto natural de la re-

gión y principal mercado de la Penín-

sula balcánica hacia el mar Egeo, se

encontró cortada del hinterland bal-

cánico y macedonio. Los judíos, en su

mayoría comerciantes y ligados a las

actividades profesionales del puerto,

se vieron en una situación económica

crítica. Desde 1912 las tentativas de

los países vecinos de explotar las in-

quietudes económicas de los judíos

condujeron el gobierno griego a apli-

car una política pro judía para ganar-

se su apoyo. Tal política, que calmó la

inicial inquietud de los judíos, revela-

ba al mismo tiempo las intenciones

expansionistas de los países vecinos. 

Tras la entrada del ejército

griego en Salónica en 1912, el rey

Jorge garantizó a los judíos su igual-

dad con los ciudadanos griegos y unos cuantos inciden-

tes antisemitas fueron reprimidos con prontitud. En to-

do esto subyacía la inquietud de que, si Salónica volvía a

ser ciudad fronteriza de Grecia, se vería condenada a

contemplar la decadencia de su comercio. 

Al fin de la guerra, Serbia renovó su alianza con

Grecia para así asegurarse un acceso al mar. Por su parte,

Bulgaria, en junio de 1913 y un poco antes de la firma del

Tratado de Londres, se volvió contra sus antiguos aliados.

Serbia y Grecia consiguieron la victoria sobre Bulgaria,

gracias a la intervención de Turquía y de Rumanía, que
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participaron en esta Segunda guerra balcánica para recu-

perar los territorios que habían perdido en la Primera. 

Tras el Tratado de Bucarest de agosto de 1913, la

región de Salónica creció de manera significativa con la

anexión de la Macedonia del sur, el sur del Épiro y la re-

gión al oeste de la ciudad de Kavala. A pesar de ello, la

crisis económica era inevitable. Tras las continuas gue-

rras, el comercio estaba en recesión y las deudas impaga-

das de turcos y de búlgaros a los bancos y a las casas co-

merciales judías llevaron a muchos a la quiebra.

En julio de 1914 un nuevo conflicto estalló en la

región: el ataque de Austria-Hungría a Serbia que provo-

có la Primera guerra mundial. Salónica se vio en una difí-

cil situación, ya que, aunque los judíos de la ciudad y una

parte de los griegos eran contrarios a la participación de

Grecia del lado de la Entente, por otra parte se estimaba

que la influencia austriaca en la región podía asegurar pa-

ra Salónica un estatuto internacional que permitiría reno-

var sus actividades en el hinterland balcánico.  

La crisis económica que golpeó Salónica concluyó

el 13 octubre de 1915 cuando el ejército de los Aliados

llegó a la ciudad. Para alivio de todos los salonicenses la

actividad comercial se recuperó. Tras ello la población ju-

día empezó a aceptar el nuevo régimen, y especialmente

desde junio de 1917, al declararse Grecia favorable a la

fundación de un estado judío en Palestina. En todo ello

gravitaban los objetivos concordantes de griegos y judíos

sobre la necesaria desmembración del Imperio otomano. 

Pero los habitantes de la ciudad fueron de nuevo

brutalmente alterados cuando el 18 de agosto de 1917

un gigantesco incendio destruyó el centro de Salónica y

muy especialmente la zona comercial y el barrio donde

se concentraban los más importantes de edificios judíos;

el setenta y cinco por ciento de los edificios destruidos

les pertenecían: casas particulares, escuelas, asociaciones

culturales e instituciones religiosas con sus bibliotecas,

así como la mayoría de los monumentos judíos.

El gobierno de Venizelos buscó aprovechar el de-

sastre para modernizar y helenizar la ciudad, dictando

una ley que aseguraba al Estado el control de la recons-

trucción, pero sin garantizar los derechos de los propie-

tarios, fueran éstos judíos, musulmanes o cristianos. Por

otra parte, también es cierto que el gobierno griego, y

también la administración local y la comunidad judía,

se esforzaron por responder a las necesidades de los afec-

tados; todos juntos contribuyeron a la fundación de

nuevos barrios judíos en el extrarradio y les aseguraron

las primeras ayudas. Pero estas medidas resultaron insu-

ficientes para contener la indignación general de los

afectados contra el gobierno, que se encontró a la defen-

siva, incluso también ante la opinión internacional.  

En 1920 el partido Liberal de Venizelos fue de-

rrotado en las elecciones y en 1923 el gobierno adoptó

una nueva ley para la reconstrucción de la ciudad que

tomaba en consideración una parte de las exigencias de

los habitantes, principalmente de los judíos. Sin embar-

go, el retraso de los cinco años anteriores hacía imposi-

ble la reconstrucción y la reinstalación de la población

judía en el centro, de modo que la ciudad perdió para

siempre su carácter judío. 

Entre 1913 y 1923 un gran número de griegos re-

fugiados (117.000) que provenían principalmente de

Asia Menor, se instalaron en Salónica alterando el anti-

guo equilibrio demográfico y social. Bajo estas condicio-

nes, en los siguientes veinte años hasta 1943 la comuni-

dad judía se transformó y pasó a quedar en minoría, no

representando ya más que el 1,6 de la población. 

1.5. Carácter excepcional de la comunidad judía
de Salónica 
Desde 1492 hasta 1923 la historia de la comunidad judía

de Salónica impresiona por su notable duración y conti-

nuidad, que coincide con la historia de una ciudad que ha

festejado últimamente sus 2.320 años de existencia. Se tra-

ta de una rara coyuntura en los anales de la historia judía,

incluso si se compara Salónica con otras ciudades antiguas,

como Alejandría o Jerusalén, donde las comunidades, im-

plantadas desde siglos, fueron a veces expulsadas o se debi-

litaron hasta desaparecer (Fuks - Tcherikover Corpus: 3).  

En 1478 la comunidad judía de Salónica conoció

también un período de vacío a consecuencia de la políti-

138

I SALÓNICA La Jerusalén de los Balcanes.



ca otomana de repoblación de Constantinopla que se

impuso en 1456 tras la conquista de la capital del Impe-

rio bizantino por Mehmed II. Se trata del llamado sürgün

o traslado forzoso, que obligaba a musulmanes y a diver-

sas minorías de diferentes lugares del Imperio, entre ellas

también los judíos de Salónica (Lowry «Portrait»: 65-99),

a instalarse en la nueva capital. No se sabe con exactitud

en qué fecha se realizó la transferencia de los judíos de

Salónica, ni tampoco si fueron todos enviados a Cons-

tantinopla; pero lo que sí parece es que un cierto nume-

ro de ellos regresaron tan rápidamente a Salónica que

sus conciudadanos no tuvieron tiempo de apropiarse de

sus antiguas sinagogas, las cuales conservaron los mismos

nombres hasta 1943. 

La continua presencia de judíos en Salónica es

particularmente importante para el estudio de la historia

judía. En realidad, aparte de las particularidades locales

que presenta en relación con otras comunidades de Eu-

ropa, del Imperio otomano y de Grecia, la permanencia

de esa comunidad es un ejemplo único para la investiga-

ción de la evolución y estructura institucional de la socie-

dad judía en general. 

Además, la continua presencia judía en Salónica,

que data desde la fundación de la ciudad, hace que esta

comunidad forme parte integral de su historia. Su presen-

cia se vio reforzada a fines del siglo XV con la llegada de

los judíos hispánicos y continuó hasta las primeras déca-

das del siglo XX, es decir, durante más de cuatro siglos en

los cuales Salónica fue una ciudad esencialmente judía,

ya que el total de musulmanes, ortodoxos, eslavos y arme-

nios, a los que se sumaron más tarde los levantinos, repre-

sentaban menos del 50% de la población. Ese carácter ju-

dío de Salónica es probablemente una de las razones por

las cuales la bibliografía que concierne al período post-bi-

zantino de la ciudad es extraordinariamente pequeña en

relación con la relativa a la antigüedad, al Imperio bizanti-

no y a las luchas de liberación nacional, estudios que va-

loran sobre todo el carácter griego y cristiano de la ciudad

(Chatzopoulos Vivliografia; Attal Bibliographie). 

El período otomano e incluso la primera década

post-otomana de Salónica han sido en realidad muy po-

co investigadas; en esos tiempos su historia concuerda

con la de otras minorías y sobre todo con la historia de

la comunidad judía (Nehama Ville; y Veinstein Salo-

nique). Se trata de un fenómeno particular, incluso para

la historiográfica judía, en la medida en que no existe

otro caso de comunidad judía, cuyas actividades sociales,

económicas y sobre todo políticas estén tan entremezcla-

das con la evolución histórica de una ciudad.  

Como incluso se ha demostrado frecuentemente

en la bibliografía contemporánea (Avdela, «Sosialismos»;

Benaroya, «Note»; Dumont, «Organisation», «A propos»,

«Sources» y «Fédération»), la creación en Salónica del mo-

vimiento socialista fue exclusivamente obra de judíos. El
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día siguiente de estallar la revolución de los Jóvenes Tur-

cos en 1908, fueron ellos los que crearon la primera orga-

nización socialista multi-étnica, pero mayoritariamente ju-

día, la llamada Federación Socialista Laboradera. Los socia-

listas judíos adoptaron el punto de vista de Abraham Be-

naroya que militaba en favor de la creación de una federa-

ción donde cada grupo étnico pudiera conservar con

completa independencia su cultura y su carácter peculiar,

pero al mismo tiempo trabajar juntos por el mismo ideal,

el socialismo. Es igualmente importante poner de relieve

que, hasta que en 1913 Salónica fuera finalmente anexio-

nada al Estado griego y dado que Grecia no tenía todavía

un movimiento socialista de importancia, la directiva so-

cialista internacional confió al secretario general de la Fe-

deración de Salónica, Abraham Benaroya, la misión de

unificar las organizaciones socialistas griegas. 

El carácter excepcional de Salónica aparece men-

cionado en la historiográfica sefardí, pero de manera muy

aislada (Franco Essai: 152, 158-169; Sephiha L'agonie: 49-

51; Baron Social: vol. 18: 1-295; Lewis Jews: 118, 123, 133,

179-180; Weiker Ottoman: 151-168; Mechoulam Juifs: 365,

386; Levy Sefardim: 6, 176, 203-213, 215-274, 276, 406-410,

519-527, 578, 582, y Jews; y Benbassa - Rodrigue Juifs: 11,

15). Tal excepcionalidad dista mucho del cuadro habitual

de las otras comunidades judías del Imperio otomano,

que si bien fueron importantes, siempre fueron minorita-

rias, como es el caso de las de Estambul, Esmirna, Bag-

dad, Alejandría y Jerusalén. De hecho, a esas comunida-

des se las contempla como minorías tanto desde el punto

de vista demográfico como cultural (Weiker Ottoman: 63-

65, 130-131, 178; Levy Sefardim: 5-6, 8, 37, 56, 68, 87-90,

92-93; Benbassa - Rodrigue Juifs: 15, 67, 83, 85, 89, 91,

98, 108-109, 120, 131, 161-163, 182-183; Hacker «Jewish

Autonomy»; Rozen «Individual»; y Hanioglou «Jews»).

El aplazamiento sistemático de estudios históricos

sobre la comunidad judía de Salónica amputa la historia

general del judaísmo otomano, siendo una laguna que

hay que cubrir. Con el mismo objetivo se debe definir

más precisamente el carácter excepcional de esta capital

del judaísmo y preguntarse si la fisonomía de la comuni-

dad local, elaborada dentro el cuadro de una coyuntura

histórica particular, se distingue de las otras comunidades

judías importantes del Impero otomano. 

Responder a esta pregunta implica determinar las

características inherentes a las otras comunidades judías

urbanas.  

Esas comunidades, minoritarias en el plano de-

mográfico y cultural, no mantenían sino escasas relacio-

nes con las otras minorías étnicas o sociales con las que

cohabitaban en las ciudades otomanas; la minoría judía

se comportaba en ellas de modo diferente a esas otras

minorías, en la medida en que ni tenía actuación políti-

ca ni -salvo raras excepciones- expresaba reivindicaciones

políticas y aún menos territoriales, incluso aunque hubie-

ra podido atestiguar una larga presencia histórica en la

ciudad, como es, por ejemplo, el caso de Estambul y de

Jerusalén.

Según las reglas de la tradición judía tal y como

fueron definidas desde la primera diáspora hasta el siglo

VI antes de nuestra era (Eisenstein Otar: 62), las comuni-

dades judías procuraban alinearse con el poder político

dominante. Como en toda la diáspora, también en el Im-

perio otomano las comunidades judías se beneficiaron de

un régimen de «hospitalidad», lo que las debilitaba políti-

camente, llevándolas a adoptar un comportamiento apolí-

tico y a contemplar sus problemas protegiéndose dentro
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del vallado del judaísmo, es decir, a presentarse como un

elemento diferente del cuerpo social más amplio en el que

estaban integradas. Con ello se encontraban en una situa-

ción de marginalidad, corriendo el riesgo de quedar a dis-

posición del despertar de la rabia del poder.

El distanciamiento del conjunto del espacio social

mantenido por las minorías judías ha sido una de las razo-

nes de la hostilidad contra los judíos por parte de los otros

miembros de la población. Se trata de un círculo vicioso

que ha obligado a los judíos a vivir siempre en un status de

provisionalidad, amenazados por el odio del entorno y por

el riesgo de expulsión por parte del poder protector, como

es el caso de España en 1492. Sus es-

fuerzos de adaptación y su no- inter-

vencionismo en el juego político los ha

forzado a un proceso interno de des-

arrollo que ha limitado sus actividades

al cuadro profesional judío. Conse-

cuentemente, este «apoliticismo» les ha

impedido integrarse armoniosamente

como minoría y también como grupo

social, puesto que las comunidades ju-

días se han abstenido de adquirir peso

en los parámetros políticos generales

(Arendt Origines: 39-63). 

Una vez que tales circunstancias

se hayan aclarado, será posible averi-

guar si, en circunstancias similares a las

demás, la comunidad judía de Salónica se ha comportado

de manera diferente, cuál ha sido su papel socio-político

en períodos de crisis en una ciudad otomana multicultural

donde, en primer lugar, ostentaban el poder los súbditos

musulmanes y, en segundo lugar, los griegos cristianos. La

cuestión es saber si los judíos de Salónica vivían o no al

margen de la vida de la ciudad y cuál fue su influencia en

cuestiones sociales y políticas. 

La peor crisis política que conoció Salónica, es de-

cir, el período entre 1912 y 1919 cuando la ciudad estaba

en plena transición, parece la más apropiada para respon-

der a esas cuestiones. Durante ese período es cuando el

carácter único de la comunidad judía de Salónica en el

plano político se manifiesta con más nitidez. La conquista

de la ciudad por los griegos no fue aceptada por los judíos

que allí habían arraigado desde hacía muchos siglos (315

a.E.c.) y, sin buscar los favores de los conquistadores,

reivindicaron su derecho a una autonomía parcial; rehusa-

ron participar en las fiestas de celebración de la victoria

que organizaron los griegos y, sobre todo, se negaron a

aceptar su ocupación. Identificando el destino de Salóni-

ca con el de su propia comunidad, se movilizaron y, recu-

rriendo a las potencias internacionales, buscaron una so-

lución que asegurara su posición. Entonces se comporta-

ron como habitantes autóctonos del lugar y no como «aje-

nos» tolerados, y ello precisamente porque tenían sus pro-

pias posturas políticas y no temían defenderlas. Ésa fue la

causa de que se difundiera el rumor in-

fundado de que los judíos de Salónica

estaban negociando -¿con quién?- la

compra de Macedonia. 

Tal comportamiento de la co-

munidad judía de Salónica, cosa nota-

ble, fue admitido por el Estado griego.

Mientras que en el resto del territorio

nacional griego casi todas las comuni-

dades judías, consideradas como tur-

cófilas, fueron reprimidas brutalmente

tras cada conquista del ejército nacio-

nal griego, en Salónica, el gobierno

griego adopto una inesperada política

pro-judía. Advertimos al respecto una

rara inversión de papeles: el poder ofi-

cial emprendió la tentativa de ganarse la simpatía de la

comunidad y de satisfacer todas sus reivindicaciones.

Quiere decir que los judíos de Salónica, no sólo fueron

contrarios al poder, sino que lograron imponerse a él. 

Se trata éste de un fenómeno singular, en la me-

dida en que, por una parte, el comportamiento de la co-

munidad judía local no se corresponde con el modelo

de una comunidad judía tradicional de la diáspora, y,

por la otra, el comportamiento del ejército nacional grie-

go victorioso no se corresponde en este caso con el habi-

tual de un pueblo que recobra sus territorios por la fuer-

za de las armas. Nos encontramos ante un gobierno con-

quistador a la escucha de un pueblo conquistado al que

se esfuerza por calmar.  
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La comunidad judía de Salónica era, pues, política-

mente dinámica, cualidad que no se ha dado en ninguna

otra comunidad judía, ni en Inglaterra, ni en Francia, ni

en Rusia. Por otra parte, estas últimas potencias eran las

que, al final del conflicto balcánico (1913) y de la Primera

guerra mundial (1919) iban a decidir el reparto de los an-

tiguos territorios del Imperio otomano. Y eran también

esas mismas potencias las que, al mismo tiempo, iban a

establecer sus zonas de influencia en los nuevos estados

balcánicos, a saber: Serbia, Grecia y Bulgaria. 

Si la coyuntura histórica de Salónica entre 1912 y

1919 prueba la singularidad política de su comunidad

judía, esto se debe, sin duda, al resultado de un largo y

excepcional proceso de madurez. Y ésa es también la ra-

zón por la que, desde 1920 y una vez que se aseguraron

la posesión de ciudad, los griegos cambiaron su política

para con los judíos. 

1.6. Los judíos salonicenses en el Estado griego
Con el fin de helenizar la ciudad, el gobierno empezó a

marginar a los judíos. A partir de 1917 -aprovechando la

ocasión que en agosto de ese año brindó al gobierno el es-

tallido del gran incendio en la zona centro de la ciudad,

donde los 2/3 de los 10.000 edificios y monumentos eran

propiedad de judíos- y hasta 1923, en que se autorizó la re-

construcción de Salónica, se transfirió a un gran número

de las víctimas pobres a los nuevos barrios judíos situados

en otros barrios antiguos y en los nuevamente fundados. 

Desde 1920 el gobierno liberal de Venizelos dictó

diversas leyes que oprimían sistemáticamente a los ju-

díos. Para empezar, fueron obligados a votar en colegios

separados designados especialmente para ellos, de mane-

ra que su voto ya no era secreto, y -según el sistema elec-

toral griego- el número de los diputados judíos dejó de

ser representativo. Bajo estas condiciones y a pesar de su

gran número, los judíos se vieron impedidos de toda in-

fluencia en la escena política. Tras una lucha de diez

años lograron la supresión de la reaccionaria ley; pero

había otras, como la de 1924 que imponía en Salónica

el reposo dominical obligatorio para todos los ciudada-

nos, lo que, en pleno período de crisis económica, situa-

ba a los judíos en la disyuntiva de, o bien descansar dos

días a la semana -el sábado y el domingo-, o bien contra-

venir la reglamentación judía del descanso sabático.  

Y peor aún es que la arbitrariedad del gobierno le-

gitimaba los sentimientos hostiles de los refugiados grie-

gos contra los judíos. Soliviantados por los periódicos

antisemitas, que con su propaganda culpaban a los ju-

díos de los sufrimientos de los nuevos inmigrantes grie-

gos que la patria griega no podía acomodar, la población

cristiana estalló en incidentes antisemitas. Los refugia-

dos pensaban que, con la expulsión de los judíos, ellos

ocuparían sus casas y sus empresas, lo que significaba un

gran botín a repartir entre los «verdaderos helenos». La

tolerancia y, en ocasiones, la colaboración de las autori-

dades locales intensificó ese clima, que en junio de 1931

llevó al incendio del barrio judío Campbell, único po-

gromo que tuvo lugar en la historia de Salónica.  

Tras la destrucción del barrio y la parodia de jui-

cio que siguió, se exculpó a los responsables, miembros

de una organización de refugiados nacionalistas extre-

mistas -la Triple Épsilon-. Más de 10.000 judíos saloni-

censes emigraron a Palestina; y, según el historiador y ra-

bino Michael Molho, entre 1908 y 1940 se produjo la

emigración de 40.000 judíos salonicenses conocedores

de alguna lengua extranjera y capacitados para desempe-

ñar algún oficio; la mayoría de ellos emigró a Francia,

Turquía, Estados Unidos, Palestina y a otros diversos lu-

gares. En 1940 Salónica contaba todavía con una pobla-

ción judía de 52.350 almas, de las cuales 47.289 eran

súbditos griegos y 5.061 eran yugoslavos, italianos, espa-

ñoles, turcos, portugueses, etc. Así pues, la comunidad

judía de Salónica se estaba transformando en minoría.  

En 1940, de las treinta y dos sinagogas anteriores

ya sólo restaban dieciséis, y sólo quedaban veinte escue-

las de las sesenta que existían antes de las guerras balcá-

nicas. Los orfelinatos Moïse Allatini y Meír Aboab se fu-

sionaron en uno y sólo quedaron cuatro periódicos, dos

en judeoespañol y otros dos en francés. De las 9.800 em-

presas de Salónica, sólo 2.300 pertenecían a judíos; y,

sin embargo, los judíos salonicenses practicaban todos

los oficios y, hasta la destrucción de la comunidad por

los alemanes en 1943, se les siguió considerando como

la cabecera del mundo sefardí.
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2. SALÓNICA, CAPITAL DEL 
HOLOCAUSTO EN GRECIA

El 9 de abril de 1941 y apenas entraron en Salónica, los

alemanes cerraron las oficinas de la comunidad y los pe-

riódicos judíos y, sin una acusación precisa, arrestaron y

metieron en prisión a los miembros del Consejo comu-

nal. También arrestaron al gran rabino, Dr. Zvi Koretz,

enviándolo a un campo de concentración en Viena. La

alarma de los judíos aumentó especialmente cuando, pa-

ra envenenar a la población ortodoxa, los alemanes rem-

plazaron los periódicos griegos por dos antisemitas que

hacían fanática propaganda contra la judería de Europa

y de Salónica. Sin embargo, se tranquilizaron tras las de-

claraciones del general Tsolakoglou -primer ministro

griego designado por los nazis-, quien afirmó que en

Grecia no existía ningún problema con los judíos, por-

que en la última guerra habían probado su patriotismo;

los propios alemanes también declararon después que

las leyes de Nuremberg no se iban a aplicar a los judíos

griegos. Su intención era ganar tiempo para poder sa-

quear con tranquilidad los bienes de la comunidad, lo

que muchas veces hicieron con la ayuda de Judenrat, «ca-

pos judíos», y de elementos de la administración griega

nombrados por el gobierno quisling, es decir, colabora-

cionista con los nazis.  

Cuando tras quince meses terminaron con el pilla-

je total de las bibliotecas, los archivos y las sinagogas, ha-

bía llegado la hora de ocuparse de la población judía. Me-

diante una orden publicada en la prensa llamaron a todos

los judíos entre 18 y 45 años a concentrarse el 11 de julio

de 1942 en la mayor plaza de la ciudad. Nueve mil perso-

nas se reunieron y allí permanecieron desde las 8 de la

mañana hasta las 3 del mediodía, obligados con la cabeza

descubierta a mirar directamente hacia el ardiente sol y a

realizar ejercicios de gimnasia hasta que los alemanes los

pudieran registrar. Escogieron 3.000 de entre ellos y los

enviaron a campos de trabajos forzados en diversos luga-

res de Grecia, donde las condiciones de vida eran tan ho-

rribles que tras dos meses de internamiento murieron el

12% y el resto no estaba ya en estado de trabajar.

Por tal razón, cuando el oficial responsable de la

ciudad, el Dr. Max Merten, se «ofreció» a liberarlos por

una suma de 40.000 dólares, o sea, 3,5 billones de drac-

mas, la comunidad hizo un gran esfuerzo para reunir la

cantidad. Pero como no se consiguió la suma completa
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en la fecha fijada de diciembre de 1942, el Dr. Merten,

influenciado por el deseo del gobernador quisling, el

griego Vassilis Simonides, decidió destruir el cementerio

judío con cerca de quinientas mil tumbas, las cuales do-

cumentaban la antigüedad y la presencia continua de la

comunidad judía en la ciudad. El material sacado del ce-

menterio fue utilizado por los alemanes en diversas cons-

trucciones, entre otras, una piscina para los oficiales.  

A principios de 1943 los representantes de la co-

misión Rozenberg, Alois Brunner y Dieter Wislizeny, lle-

garon a Salónica y organizaron la deportación de los ju-

díos. Hasta el 10 de agosto de 1943 diecinueve trenes de

carga con cerca de 2.500 o 2.800 judíos cada uno salie-

ron de Salónica hacia los campos de exterminio de Aus-

chwitz, Birkenau, Treblinca y Bergen Belsen. Tras la libe-

ración, de los 47.000 judíos de la ciudad no regresaron

más que 1.950, es decir, el 4%. Según bien lo describe

Selomó Reubén en los poemas que siguen (Levy And the

World: 162, 179), ya no era posible reconocer la antigua

ciudad judía. 

Salónica

No; no es ésta la ciudad donde vide el día, 

no son éstos los hombres que conocí en mi chiquez,

no es éste el sol que estonces ardía 

ni es éste el cielo que me hinchía de borachez.

Y yo creo vivir en una otra planeta 

donde en cada paso me parece a mí ver 

solombras que defilan en un número sin cuenta

y sus vista me hace profondamente es ,mover.

Entre ellas yo creo ver las conocidas figuras 

de mi viejos, mis hermanos, de amigos sin contar.

Entre ellas, miles son las inocentes criaturas, 

luces puras que las bestias no hes,itaron a amatar.

Salónica, agosto 1966.

2.1. Algunos intelectuales sefardíes sobrevientes al
Holocausto
Selomó Reubén-Mordejai, fue uno de los pocos intelec-

tuales judíos salonicenses que sobrevivieron al Holo-

causto. Nació en Salónica, donde recibió instrucción

francesa. Siendo aún estudiante publicó en judeoespa-

ñol y en francés artículos sobre poesía y prosa en los pe-

riódicos Acción, El Mesajero y La Verdad. Reubén era

miembro activo del movimiento sionista: fue director de

la organización de jóvenes Betar y editor de los periódi-

cos sionistas La Nación y Voz , Tionista. Escribió en judeo-

español una adaptación musical de la Ester de Racine y

la pieza Amor por la tierra, una novela titulada Ba2o el cielo

blu de Oriente encantador y un estudio sobre La calomnía

de sangre a traverso la historia. En 1935 se estableció en Is-

rael donde continuó escribiendo sobre temas sionistas y

del Holocausto. Fue uno de los dirigentes de la comuni-

dad griega en Israel y presidente de la Asociación Amis-

tad Grecia-Israel.

Sam Modiano nació en Salónica en 1895, y, como la

mayoría de los intelectuales judíos, también estudió en

la escuela de la Alianza Israelita Universal, llamada

Moïse Allatini. Trabajó en el periódico francés L'Opinion

y desde 1917 escribía también en Le Progrès, periódico

que adquirió en 1926 y mantuvo hasta 1938. Sam Mo-

diano era también corresponsal de la agencia Roitter pa-

ra la cual cubrió los sucesos de la guerra en 1940. Du-

rante la ocupación alemana fue arrestado por la Gesta-

po que confiscó su biblioteca y las instalaciones de su

periódico. Sin embargo, logró huír con su familia, es-

condiéndose en Atenas, donde trabajó en la clandestini-

dad. En 1948 se convirtió en corresponsal general de

Roitter para Grecia y Turquía, y más tarde también para

United Press; desde que se retiró, trabajó para el Daily

Telegraph. En 1964 fue condecorado por el gobierno

griego y también por Inglaterra, Francia, España y Polo-

nia. Sam Modiano murió en 1979.

Alberto Molho nació en Salónica hacia 1900. De ideas

socialistas, fue autor dramático en judeoespañol y perio-

dista de talento: publicaba el periódico Acción y también

colaboraba en otros, como Information, L'Indépendant y

Volonté, así como en el periódico satírico judeoespañol

La Vara, donde firmaba con el seudónimo «Naupolitán».

Se le reconocía por la claridad de su estilo y por sus críti-

cas a la religión judía, al sionismo y a la colonización de

Palestina. Durante la ocupación huyó a El Cairo, donde

cooperó con el gobierno griego en el exilio, sirviendo de
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contacto entre éste y la judería griega.

Murió en Atenas en 1945.

Michael Molho nació en Salónica en

1891 en el seno de una importante fa-

milia de rabinos; su padre era presi-

dente del tribunal religioso o bet- dín.

Estudió en la escuela religiosa del Tal-

mud Torá y también en la escuela

Franco-Alemana, así como en el semi-

nario rabínico Bet Yosef y en la univer-

sidad Aristoteleion de Salónica. Tras

conseguir el título de rabino, enseñó

filología hebrea en Bet Yosef y en va-

rias escuelas de la ciudad; al mismo

tiempo escribía para los periódicos ju-

deoespañoles El Pueblo y El Macabeo.

Publicó importantes estudios históri-

cos y etnográficos sobre el elemento ju-

dío de Salónica, entre los cuales cabe

mencionar: In Memoriam, hommage aux

victimes juives des Nazis en Grèce, Usos y

costumbres de los sefardíes de Salónica, Li-

teratura sefardita de Oriente, y otros.

Fue un sionista ferviente y entre

1920 y 1922 actuó como secretario ge-

neral de la Federación Sionista de Gre-

cia. Durante la ocupación alemana

buscó refugio con su familia en los

pueblos del Pelion, en Tesalia. Regresó

a Salónica en 1944, donde actuó como

rabino y como presidente del tribunal

religioso. En 1947 emigró a Argentina,

instalándose en Buenos Aires; allí fue

rabino de la comunidad judía hasta

1949, fecha en que se retiró para dedi-

carse a la investigación y a la enseñan-

za de la filología. Murió en 1973.

Abraham Benaroya fue sin duda uno

de los más importantes líderes políticos

de los Balcanes. Nació en Salónica en

1887 y se educó en Vidin, en Bulgaria.

En 1907 enseñaba en la escuela judía

de Filipópoli (Plovdiv), donde entró en

contacto con los socialistas liberales del

movimiento socialista de Bulgaria. Por

entonces publicó el libro La questión iu-

día y la sociodemocracia y trabajó para el

periódico en búlgaro El Trabajador

Judío. En 1908 se estableció en Salóni-

ca, donde actuó como maestro en una

de las escuelas comunales judías. Poco

tiempo después se hizo impresor y, para

ganar la confianza de los obreros, empe-

zó a trabajar en las fábricas de tabaco.

Tras la revolución de los Jóvenes Tur-

cos, en septiembre del 1908 fundó con

otros treinta compañeros el club Israeli-

ta de los Trabajadores, para la instruc-

ción de los obreros judíos. Para 1909 el

club había ganado numerosos miem-

bros y se transformó en organización

política que admitía también a trabaja-

dores de las otras confesiones, tomando

el nombre de Asociación Obradera de

Salónica, de la que Benaroya fue secre-

tario general. Más tarde, a fines de julio

de 1909, la Asociación pasó a llamarse

Federación Socialista Laboradera y du-

rante unos cuantos meses publicó el Pe-

riódico del Trabajador. En 1911 Benaroya

sacó a luz los periódicos Solidaridad

Obradera y Avanti, que perduró hasta

1935. En esos periódicos aparecían artí-

culos contra la política de los Jóvenes

Turcos, el capitalismo europeo y los

problemas de la clase trabajadora, que

suscitaron grandes huelgas, como las de

los obreros del tabaco y los impresores,

lo que llevaba al cierre de los periódicos

y al encarcelamiento de su director. En

las manifestaciones del partido Benaro-

ya hablaba siempre en judeoespañol,

como sucedió en la manifestación del

1º de mayo de 1909, cuando 20.000 tra-

bajadores se concentraron frente al

mar, en la plaza delante del hotel de lu-

jo Majestic, en la que Benaroya empezó
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su discurso diciendo «Mirando que semos 300 miliones

[de] leones». Invitó a los líderes sionistas Isaac Ben Zvi y

David Ben Gurion, con los que compartía sus mismas

ideas socialistas, a venir a Salónica para hablar en el club

de la Federación. 

Abraham Benaroya desarrolló una gran actividad

en favor de las víctimas del incendio de 1917 y en 1918

participó en el Congreso de los trabajadores de Grecia,

donde le encargaron unir todas las organizaciones de

obreros griegos para crear la Unión de la Confederación

de Trabajadores de Grecia (SEKE), en la que fue elegido

como miembro de un comité de once personas. Dos

años más tarde esta organización se integró en el partido

comunista de Grecia (KKE).

Desde que Salónica pasó a manos griegas, Bena-

roya se concentró en los problemas de los agricultores

griegos y escribió sus opiniones en los periódicos Rizos-

pastis, El Combate y La Revista Comunista. En 1924 se pe-

leó con los jefes del partido y junto con otros compañe-

ros disidentes fundó el partido de la Unión Socialista

Trabajadora. En ese mismo período estuvo trabajando

como periodista y empleado de una agencia de viajes en

la Unión Soviética. En el transcurso de la guerra greco-

italiana de 1940 perdió a su hijo Lazar.

Benaroya y su mujer fueron deportados a los cam-

pos de exterminio, siendo uno de los pocos judíos grie-

gos que logró salir con vida. En 1945 se estableció en

Atenas, donde se hizo amigo de grandes personalidades

intelectuales y políticas griegas con las cualas fundó la

Unión Socialista Obrera. En 1952 visitó Israel y tras to-

mar conciencia de los logros de la ideología sionista-so-

cialista en el país, en 1953 se trasladó a vivir allí. En Tel

Aviv escribía sus ideas en el periódico El Tiempo y man-

tenía relaciones con amigos socialistas griegos. Murió en

Holon en 1979 y en mayo de 2000 el Centro de los Tra-

bajadores de Salónica lo honró dando su nombre a la sa-

la de manifestaciones de su local y con la imposición de

una medalla que recogió su hijo Eliahu Benaroya.

Joseph Nehama, famoso historiador y uno de los más im-

portantes intelectuales de la ciudad, dotado de un rico ta-

lento de escritor, educador y de líder social, nació en Sa-

lónica en 1881. Estudió en la escuela de la Alianza Moïse

Allatini y en 1897, siendo aún muy joven, fundó la Aso-

ciación de Antiguos Alumnos de la Alianza Israelita Uni-

versal, en la que empezó a enseñar en 1899, a la edad de

18 años. Un año después lo enviaron a París a estudiar en

L'École Normale Israélite, donde se formaban los maes-

tros destinados a enseñar en las escuelas de la Alianza.

Tras regresar a su ciudad natal, dio clases y actuó como

director de la escuela Moïse Allatini; en 1920 fue nom-

brado inspector general de las escuelas de la Alianza en

Oriente. Más tarde fundó la Banca Unión (1926) que

contribuyó a la fraternización entre judíos y cristianos.

Siendo muy joven escribió sus primeras obras:

Sabbatay Cevi et les Sabbateens de Salonique, publicada en
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París en la Revue des Écoles de l'Alliance Israélite Universelle

5 (1902: 289-323); su estudio sobre el karagöz, teatro tra-

dicional turco y griego de sombras y marionetas, se pu-

blicó en 1908 y se tradujo a diez lenguas; y en 1914 sacó

a luz su primer libro monumental dedicado a Salónica,

La Ville convoitée: Salonique. Pero su obra más importante

desde el punto de vista histórico es Histoire des Israélites

de Salonique, en siete tomos, que publicó la Comunidad

Judía de Salónica entre 1948 y 1978. En colaboración

con el rabino Michael Molho, publicó también el segun-

do volumen de In Memoriam: Hommage aux victimes juives

des nazis en Grèce, que se ocupa de la historia del genoci-

dio de los judíos giegos. J. Nehama publicó también mu-

chos estudios y conferencias de contenido etnológico,

histórico y sociológico en periódicos franceses, como

Mercure de France, Revue des Revues y Revue Universelle, y

en periódicos de Salónica como La Época, Avanti, El Li-

beral, Le Journal de Salonique, Le Progrès de Salonique, L'In-

dépendant y Le Progrès.

Con su familia y otros muchos judíos fue depor-

tado a Bergen Belsen, donde, a pesar de las pésimas con-

diciones, logró organizar lecciones y conferencias para

mantener el espíritu de resistencia en sus compatriotas.

Tras la liberación, volvió a Salónica con su familia, don-

de continuó su obra de escritor. El gobierno francés lo

honró con el premio de las Palmes Académiques, que se

da a los extranjeros que han prestado servicios a la difu-

sión de la lengua y la civilización francesa. Murió en Sa-

lónica en octubre de 1971.

3. LA COMUNIDAD JUDÍA DESDE LA 
LIBERACIÓN HASTA LA ACTUALIDAD

Poco tiempo después de la liberación de la ciudad en

octubre de 1944, los pocos sobrevivientes judíos que se

habían escondido y los que fueron salvados por los par-

tisanos en sus centros de resistencia se concentraron en

una de las dos sinagogas que quedaban en pie, la cono-

cida como el Cal de los Monasterlís o Monasterioton,

en la calle Syngrou núm. 35, donde había estado uno

de los dos guetos creados por los alemanes durante la

ocupación. La sinagoga Monasterioton se había funda-

do en 1925 gracias a la donación de la monasterlía Ida

Aroesti en honor de su marido Isaac, para uso de los ju-

díos de Monastir refugiados en Salónica tras las guerras

balcánicas. Durante la ocupación alemana se utilizó co-

mo depósito de la Cruz Roja, motivo por el que no fue

destruida.

Los sobrevivientes que se concentraron en la sina-

goga Monasterioton eligieron un comité directivo que

logró la devolución de la propiedad comunitaria y, con

la ayuda de la JOINT and HIAS, reorganizar de cierta

manera la vida comunitaria. En mayo de 1945 regresa-

ron los deportados sobrevivientes de los campos de ex-

terminio, la mayoría de los cuales no tenía medios de

subsistencia. La Comunidad los acomodó en ciertos edi-

ficios comunitarios y se ocupó de su manutención. Des-

pués de un tiempo, cuando la vida se fue normalizando,

muchos emigraron a los Estados Unidos y a Israel, y los

que se quedaron se encauzaron mayoritariamente a acti-

vidades comerciales. 

4. EDIFICIOS SEÑEROS DE 
LA SALÓNICA SEFARDÍ

4.1. Sinagogas
En la actualidad, la comunidad de Salónica tiene dos ra-

binos y otras dos sinagogas, además del citado Cal de los

Monasterlís. Una de ellas es la llamada Yad Zikarón,

más conocida como el «Cal de la Plaza», la cual pertene-

cía a la familia Burla, quienes después de la guerra la do-

naron a la comunidad. Se encuentra en la calle Vasile-

yos Irakleiou núm. 26, en el mismo edificio donde están

las oficinas comunales. Sinagoga y edificio se construye-

ron y se inauguraron en 1984, y ocupan el lugar de un

anterior edificio de viviendas en torno a un patio, al es-

tilo de las corralas españolas, que había quedado des-

truido en el terremoto de 1979.

La tercera sinagoga está situada dentro del asilo

de ancianos Saúl Modiano, que se inauguró en 1981 por

iniciativa del presidente de la comunidad, David (Dick)

Benveniste. El asilo se había fundado por primera vez en

1932 en la avenida de Vasilisis Olgas, gracias a la dona-
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ción de Saúl Modiano, judío salonicense que murió en

Trieste en 1924. La institución se estuvo ocupando de

los ancianos hasta 1943, fecha en que sus residentes fue-

ron deportados y exterminados por los alemanes. El

nuevo edificio se encuentra en la calle Kimonos Voga

núms. 81-83, junto a la avenida Vasilisis Olgas, conocida

también como Las Campañas desde que en 1866 la mu-

nicipalidad demolió las murallas de la ciudad vieja que

llegaban hasta la Torre Blanca, con lo que Salónica se

abrió hacia el este. 

4.2. Mansiones
La Villa Allatini.- En la avenida de Vasilisis Olgas se en-

cuentran también varias casas judías construidas cuando

Salónica aún pertenecía al Imperio otomano. La más im-

ponente de ellas, en el núm. 198 de la calle, es la Villa

Allatini, que desde 1979 hasta hoy sirve como sede de la

Prefectura de Salónica sin ningún signo externo que se

refiera a su historia. La construyó el arquitecto Vitaliano

Poseli en 1895 como residencia de verano del industrial

del molino y de la fábrica de cerámica Carlo Allatini. Si-

tuada al final de la zona de Las Campañas, al noreste de

la ciudad, era la más grande y hermosa de las restantes vi-

llas con una vista extraordinaria sobre el mar y el monte

Hortiatis. Su fama llegó hasta Estambul y, por ello, los

Jóvenes Turcos, tras el fracaso de la contrarrevolución

protagonizada en 1909 por el sultán Abdul Hamid II, de-

cidieron encarcelarlo allí con su harem y su guardia. El

mismo edificio sirvió como local de la primera universi-

dad Aristoteleion de Salónica en 1926 y finalmente du-

rante la guerra de 1940-1941 se utilizó como hospital.

La Villa Mordoch.- En dirección al centro de la ciudad,

la tercera mansión es la villa de la familia Mordoch, si-

tuada en el núm. 162 de la calle Vasilisis Olgas. La cons-

truyó en 1905 el arquitecto griego Xenophon Paeonidis

para Seifulah Pachá, comandante del cuerpo del ejército

turco allí acantonado. En 1923 la compró la familia ju-

día de los banqueros apellidados Scialom, quienes en

1930 la vendieron a los Mordoch. Tras la Segunda gue-

rra mundial sirvió de cuartel general de la Resistencia

(ELAS) y más tarde de la tercera división del ejército

griego de Salónica. Hoy la utiliza la municipalidad como

museo de exposiciones de pintura. 

La Villa Jacob Modiano.- En el núm. 68 de la calle de

Vasilisis Olgas encontramos la villa Jacob Modiano,

construida en 1906 por su hijo, el ingeniero Eli Modia-

no. En 1913 la compró la Municipalidad de Salónica,

que la ofreció como residencia al príncipe Constanti-

no, jefe del ejército griego que conquistó la ciudad a

los turcos en la Primera guerra balcánica de 1912. En

el período comprendido entre las dos guerras mundia-

les se utilizó como residencia del gobernador general

de Macedonia y después como local de la Academia

Militar de Medicina. Desde 1970 sirve como Museo de

Arte Folclórico.
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Complejo Uziel.- Se encuentra en la calle Georgiou Pa-

pandreou (Antheon), al lado de las villas Morpurgo y

Allatini. Se trata de un complejo privado organizado en

ocho bloques que contienen veintiocho domicilios. Se-

gún los planos hechos por Jacques Mosé, fue construido

en 1927, durante el intenso período de construcción

que siguió al incendio de 1917, por el ingeniero Jacques

Yehudá Mosé, los comerciantes Yosef Aharón Haz ,án y

David Maír Uziel y la compañía Hayim y Selomó Salem.

Las viviendas son apartamentos de un piso con sótano,

según la forma de los barrios con elementos arte

nouveau.

La Villa Morpurgo.- Se encuentra entre las calles Geor-

giou Papandreou (Antheon), Ploutonos y Chaeroneias, y

entre la Villa Allatini y el complejo Uziel. Fue construi-

da por el arquitecto Vitaliano Pozeli en 1906 en un gran

terreno que existe hasta hoy en día. La propietaria de la

villa era Fany Uziel, mujer de Moïse Morpurgo, director

del molino Allatini. Tras su muerte en 1948, su hijo

Georgios Morpurgo heredó el edificio y en 1952 lo ven-

dió a N. Zardinidi. 

Se trata de un edificio representativo del estilo de

las mansiones de la alta burguesía en la zona de Las

Campañas, con tres pisos y fachada simétrica, decorada

al estilo art nouveau. Hoy en día la forma inicial ha que-

dado modificada por los cambios hechos por el último

propietario. 

La Villa Fernández o Casa Blanca.- Se construyó en

1912 como domicilio de la familia del judío franco, es de-

cir, súbdito italiano, Dino Joseph Fernández-Díaz, una

de las más importantes familias de comerciantes de Saló-

nica, como los Allatinis y los Morpurgos. Por ello y por

las relaciones familiares que los tres mantenían, Fernán-

dez adquirió el terreno en 1911 al lado de las villas Alla-

tini y Morpurgo, en la encrucijada de las calles Vasilisis

Olgas y Themistokli Sofouli.

El edificio, conocido como Casa Blanca, es obra

del arquitecto Pierto Arrigoni y constituye un gracioso

ejemplo de art nouveau en la ciudad. El elegante edificio,

de dos plantas y un sótano, está decorado con rica orna-

mentación y se alza en medio de un jardín arbolado de

3.455 ms2. La Villa ocupa un importante lugar en la his-

toria de la ciudad, no sólo por la alta posición de la fa-

milia en la sociedad salonicense, sino también por el ro-

mance amoroso de la hija de Fernández, Aline, con el

oficial cristiano griego Spyro Aliberti. 

Tras la muerte de Aline en 1965, la Villa fue ven-

dida a N. y G. Triachou y el resto del terreno a la familia

de Selomó y Susana Mallah. En 1978, el edificio, en

muy mal estado de conservación, lo adquirió el Ministe-

rio de Cultura, que lo renovó en 1997 conservando su

estado original y lo destinó para la celebración de actos

culturales.
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4.3. Otros edificios judíos: Orfelinatos, escuelas y
locales comerciales
Los ricos propietarios judíos de las impresionantes villas

descritas y sus herederos dejaron además muestras de su

existencia en otros edificios que reflejan su preocupa-

ción por los judíos pobres y también su presencia en el

comercio y en la vida de la ciudad en general. Hoy día

no quedan en pie nada más que los pocos monumentos

siguientes. 

El orfelinato de niños Carlo Allatini.- Se encuentra en

la encrucijada de la calles Paraskevopoulou y Spartis, a

escasa distancia de la avenida Vasilissis Olgas. Se trata

de un edificio de tres plantas con jardín, al estilo típico

de las casas burguesas que a fines del siglo XIX se cons-

truyeron al este de la ciudad. A pesar de las modificacio-

nes posteriores, su estructura mantiene la forma inicial

en la que se combinan elementos renacentistas y neoclá-

sicos con otros propios de la arquitectura popular local,

como los miradores. 

Se supone que el edificio se construyó antes de

1896 y como primer propietario en 1900 se menciona al

tendero Giorgos Prakitas; en 1903 lo compró el súbdito

serbio Debrelí Abdulrahmán Haji Bekir. En 1917 lo al-

quiló la comunidad judía como local para el orfelinato

de niños Carlo Allatini, uno de los más importantes

fundados después de 1910, pero cuyo local quedó des-

truido por el incendio de 1917. En 1929 la comunidad

compró el edificio a la viuda de Debrelí y el orfelinato

siguió funcionando allí hasta 1943. Sus últimos cincuen-

ta huérfanos y seis empleados fueron deportados por los

alemanes a Polonia donde murieron exterminados. En

1945 se refugiaron allí familias judías pobres que habían

sobrevivido al Holocausto; en 1972 se convirtió en sede

de la escuela elemental núm. 11 y ese mismo año se ven-

dió a Andreas Paraschos.

Escuela León Gategno.- La escuela León Gategno era

una de las dos escuela privadas del barrio de Las Campa-

ñas -la otra era la de Selomó Yahón, situada en Bizaniou

14-; en ella estudiaban doscientos cuarenta y cinco alum-

nos con nueve profesores. Se construyó en 1928 según

los planos del ingeniero Jacques Mosé para servir de jar-

dín de infancia, escuela elemental y escuela de comer-

cio, y a ella asistían alumnos judíos y unos cuantos cris-

tianos. El edificio, de dos plantas y sótano, está situado

en la calle Delfon núm. 62 (esquina a Miaouli) y se dis-

tingue por su forma arquitectónica elegante. La escuela

dejó de funcionar en 1943, tras el exterminio de la po-

blación judía, y desde 1945 hasta la actualidad aloja la

escuela elemental núm. 7. 

Escuela Yosef Yishac Nissim.- El edificio, situado en la

calle Velissariou núm. 48, se construyó en 1908 como

domicilio de los hermanos Liezer y Jacob Nefús en un

solar de 1.085 m2 y constituye un ejemplo único de

mansión de tres plantas propio de la alta burguesía. 

En 1917 la comunidad alquiló el edificio para ins-

talar allí la segunda más importante sinagoga de la ciu-

dad, la llamada Italia Yasán ('Italia Antigua'), cuando su

edificio histórico, situado entre la calles Tsimiski y Karo-

lou Diehl, quedó destruido por el incendio que arrasó

el centro de la ciudad. En 1931 la comunidad lo compró

e instaló allí la academia rabínica Yosef Yithac Nissim,

I SALÓNICA La Jerusalén de los Balcanes.

La escuela Yosef Yithac Nissim.     

150

.



donde estudiaban rabinos, profesores de lengua hebrea,

religión e historia. En 1940 la escuela contaba con tres-

cientos cuarenta y cuatro alumnos y su plantilla docente

era de siete profesores. Las autoridades alemanas de ocu-

pación confiscaron el edificio para su propio uso y tras

la liberación funcionó como escuela elemental hasta

1974. En 1972 la comunidad vendió el edificio al Teatro

del Estado de Grecia del Norte y estuvo funcionando

como escuela de estudios dramáticos. 

Escuela Cazes.- Fue una de las últimas escuelas construi-

das por la comunidad, gracias a la subvención que, tras

el fuego de 1917, recibió para la reconstrucción de cen-

tros escolares. Se encuentra en la esquina de las calle A.

Papanastassiou y 28 de Octubre (Italias). 

Se construyó antes de 1922 entre las dos partes

del barrio llamado 151, fundado para dar acogida a los

judíos que habían quedado sin hogar tras el incendio de

1917. El 151, que fue el más grande de los seis barrios

creados para las víctimas judías, nació mediante la com-

pra por parte de la comunidad de las instalaciones del

hospital militar italiano, que estaba en contacto con el

hospital judío Hirsch, y la cesión por el gobierno griego

de los quince grandes cuarteles de las proximidades. En

1932 vivían allí siete mil pequeños profesionales y traba-

jadores. Desde 1941, fecha en que la escuela fue confis-

cada por las autoridades de ocupación, alberga el orfeli-

nato Ayios Stylianos del Estado griego, que hasta hoy en

día lo tiene alquilado a la comunidad judía.

Yahudí Hamam ('Baño Judío').- También llamado Lou-

loudadika (en griego 'Mercado de flores') se encuentra en

la encrucijada de la calles Vasileyos Irakleiou y Komni-

non, al lado del mercado Modiano. Durante el período

otomano había muchos otros baños turcos en la ciudad;

éste, situado en uno de los barrios céntricos judíos -de

ahí su nombre- y con espacios separados para hombres y

mujeres, se construyó en 1498 y estuvo en funcionamien-

to hasta comienzos del siglo XX. Se le conoce también

como Pazar Hamam o Hamam del Mercado, ya que se

encuentra en la zona comercial de la ciudad. Durante dé-

cadas hubo en el edificio tiendas de flores y tabernas,

siendo la más conocida la llamada Loutros ('Baño'), situa-

da dentro del grande salón con arcos del edificio.

La Aduana.- Situada en la parte histórica del puerto, es

un edificio del ingeniero judío Eli Modiano, alumno de

la École Centrale de París y representante en Salónica

de la famosa empresa parisina Bureau Technique Hen-

nebique inventora el cemento armado. Único en sus di-

mensiones -200 metros de largo y 25 de ancho-, constitu-

yó en su día una construcción novedosa para la ciudad,

ya que fue el primer edificio hecho con cemento arma-

do. En colaboración con la misma compañía, Modiano

construyó también el edificio del silo en el puerto. 

La obra estaba bajo la responsabilidad del servicio

otomano de Gestión de Impuestos Indirectos; la edifica-

ción comenzó en 1910, año en que Cavid Bey, ministro

de Finanzas, puso la piedra fundacional, y se concluyó a

fines de 1912. Su estilo era semejante al del francés neo-

renacentista, con una perfecta simetría en la fachada. 
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Las galerías comerciales Saúl, Modiano y Carasso.- El

centro histórico del mercado conserva todavía hoy un

gran número de galerías comerciales y de edificios de ofici-

nas construidos a fines del siglo XIX, muchos de los cuales

pertenecían a comerciantes judíos, como las galerías Lom-

bardo, Allatini, Davideto -de los Fernández-, etc. Las más

conocidas de las que todavía existen son las siguientes. 

La Cité Saoul, «palacio comercial» de los Modia-

no construido antes de 1881 en la calle Ancha (hoy Ve-

nizelou), influyó de manera decisiva en la revalorización

del mercado otomano tradicional. El inmenso edificio,

con 96 estudios, oficinas y sótanos, quedó en parte des-

truido por el fuego de 1917; entre 1925 y 1927 lo redise-

ñó y reparó el ingeniero Eli Modiano según los nuevos

planos de la ciudad.

El mercado Modiano se encuentra en el corazón

comercial de la ciudad, entre la calles Ermou y Vasileyos

Irakleiou. Se construyó en 1922, según los planos del ci-

tado ingeniero Eli Modiano y siguiendo el modelo de

los mercados europeos con orlas de cemento armado y

tejado metálico. Desde entonces ha servido como mer-

cado central de alimentación, completado por los más

populares mercados vecinos, Vlali y Vatikioti. 

Finalmente, la galería Carasso es famosa hasta el

día de hoy por su pequeño comercio multicolor especia-

lizado en artículos de costura (cintas, puntillas, botones,

etc.). El primer edificio lo construyó en 1923 el arquitec-

to N. Bitsani, con entrada desde la calle Venizelou; hoy

en día ha sido reemplazado por un edificio moderno,

que da también a la calle Ermou. 

4.4. Edificios de los dömnés
La Villa Ahmet Kapanci.- En 1905 el dönmé Ahmet

Kapanci (hijo de Ibrahim) compró a los hermanos Su-

leyman e Ibrahim Hiusmet un terreno -hoy en la encru-

cijada de las calles Vasilisis Olgas y Botsari- que antes

pertenecía a Rachelle Arditti. La villa se construyó en

1907 según los planos del arquitecto italiano Piero Ari-

goni, el mismo que diseñó la Casa Blanca. Se trata de

un edificio de tres pisos con medio sótano, cuyo rico es-

tilo arquitectónico combina elementos art nouveau con

otros neogóticos y neoárabes.
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A causa de los intercambios obligatorios de pobla-

ción establecidos por Grecia y Turquía en 1923, el pro-

pietario tuvo que abandonar Salónica, pasando el edifi-

cio a ser propiedad del Estado griego, con la excepción

de un 35% que quedó en poder del hijo de Ahmet Meh-

met Kapanci, súbdito serbio; a su muerte se convirtió en

propiedad del Estado que indemnizó a sus herederos.

Durante la ocupación alemana lo requisó la Gestapo, y

entre 1947 y 1954 se utilizó como sede de la NATO. En

1967 se cedió a la Cruz Roja y entre 1993 y 2000 albergó

el Organismo del Capital Cultural. En 1977 fue declara-

do monumento nacional y hoy día sirve de sede a la Or-

ganización para el Master Plan de Salónica.

La Villa Mehmet Kapanci.- Situada en un terreno al

borde del mar y enfrente de la iglesia de la Ascensión,

fue construida en 1895 como casa de verano del dönmé

de ese nombre. Se trata de una mansión de grandes di-

mensiones y de impresionante lujo, con cuatro plantas y

de estilo arquitectónico ecléctico. Tras las guerras balcá-

nicas, la Villa sirvió como domicilio del príncipe Niko-

la, primer gobernador militar de Macedonia; en 1916 se

alojó allí Eleftherios Venizelos y en 1917 el ex-coman-

dante militar de Janina, el general albanés Essat Pachá.

Como propiedad otomana que era, los griegos la ocupa-

ron y la cedieron al Banco Ethniki ['Nacional'], en cuyas

manos permanece hasta hoy en día; pero entretanto y

hasta 1970 albergó los institutos docentes V y VIII. Por

su valor artístico, en 1976 la Villa fue declarada monu-

mento nacional y desde su renovación en 1988 es la se-

de del Centro Cultural de la Banca Nacional [ETE]. 

Yeni Cami ('La Mezquita Nueva').- Como no podía ser

menos, esos ricos dönmés o judeo-musulmanes a los

que nos hemos referido también levantaron edificios de

uso común en su nuevo barrio de Las Campañas; hoy

día se mantienen en pie los siguientes.

Al este de la avenida Vasilisis Olgas, en la calle

Museo Arqueológico 30, se encuentra la Yeni Cami, úl-

tima mezquita construida en la ciudad y, dadas las nece-

sidades religiosas de los dönmés, la única que se levantó

fuera del centro histórico. Se edificó en 1902 según los

planos del arquitecto Vitaliano Poseli y, tras el intercam-

bio de población de 1922, sirvió algún tiempo como re-

fugio de cristianos trasladados. Entre 1925 y 1963 se usó

como edificio del Museo Arqueológico de la ciudad y

hoy día sirve como local de exposiciones de la Municipa-

lidad de Salónica.

El edificio combina la estética islámica tradicio-

nal con el mismo estilo ecléctico usado por el arquitecto

en otros muchos edificios de la ciudad, tales como el

edificio del Gobierno, la Facultad de Filosofía de la Uni-

versidad, la sede del Tercer Cuerpo del Ejército, la Villa

Allatini, etc. En 1938 fue declarado monumento nacio-

nal, pero sólo se conservan el minarete, las fuentes y par-

te del jardín, en cuya parte delantera se puede ver una

rica colección de esculturas encontradas en Salónica de

época romana y de los primeros años del cristianismo.

Feyziye Mektebi.- A corta distancia de la Yeni Cami, en-

tre las calles Delfon y Papanastassiou, se alza este edifi-

cio construido en 1907 que fue propiedad de Servat Ha-

num, mujer de Tevfik Efendi. Se trata de un edificio de

tres pisos y patio interior de estilo ecléctico decorado

con numerosos elementos románticos y folclóricos, co-

mo terrazas que dan a la calle Delfon y miradores que se

abren a la calle Paraskevopoulou.

Es probable que sirviera como escuela privada de

niños dönmés o quizá se tratara de la mansión del men-

cionado Mustafá Tevfik Efendi. Al parecer, un segundo

Feyziye funcionaba en la calle Efsthathiou, donde estu-

diaban doscientas sesenta niñas. En 1920 el edificio fue
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alquilado por familias judías y en 1925 lo usó el Servicio

de Intercambio de Propiedades para acomodar allí a

más de veinte judíos salonicenses y a cristianos refugia-

dos. En 1927 lo adquirió Sinto Eliahu Benveniste, y en

1945 compró la primera planta Sinto Yehudá Révah pa-

ra revenderla en 1955 a Stephanos Papaissiou. 

4.5. Lugares de la ciudad relacionados con la de-
portación de los sefardíes
Dos zonas de la ciudad han quedado marcadas por la

historia de la deportación de los sefardíes salonicenses a

los campos de exterminio durante la ocupación alema-

na. Son las siguientes.

La Plaza de la Libertad (Plateia Eleftherias).- Esta plaza,

la primera cosmopolita de la ciudad, se abrió al final de

la calle comercial Venizelou tras la demolición en 1869

de la muralla situada al borde del mar. Estaba junto a

los barrios judíos Tophané y Salhané, y daba al paseo

marítimo, donde se apiñaban tiendas comerciales y luga-

res de ocio, como el gran almacén de Stein, la pastelería

Floca, el restaurante Olympos Naoussa, etc. 

Durante la ocupación alemana, la plaza fue lugar

de tenebrosas premoniciones acerca de la «solución fi-

nal» de los judíos salonicenses. Como ya se ha señalado,

el 11 julio de 1942 las autoridades alemanas concentra-

ron allí a todos los hombres entre 18 y 45 años, y, tras

someterlos a abominables humillaciones, los llevaron a

los campos de trabajo forzoso. 

La Antigua estación de tren del barrio Barón Hirsch.-

Dicha estación se encuentra junto al barrio Barón

Hirsch, uno de los dos barrios que al oeste y al este de

la ciudad construyó la comunidad judía para instalar a

las víctimas del fuego de 1890 y también para alojar a

refugiados judíos rusos. El barrio del oeste tomó el

nombre del Barón Moïse de Hirsch y se encontraba en

las cercanías de la estación terminal de los trenes del es-

te (Salónica - Estambul), de cuya construcción se ocupó

desde 1871 la compañía de M. de Hirsch. El barrio con-

taba con ciento setenta y tres edificios que se concluye-

ron en 1892, y dos años después se inauguró la estación

de tren según los planos del arquitecto italiano Piero

Arigoni. 

En 1943 las autoridades alemanas transformaron

el barrio en un gueto, aprovechando su proximidad a la

estación de la cual partían los convoyes camino de los

campos de exterminio. Las primeras deportaciones em-

pezaron el 15 de marzo de 1943 y hasta el 10 de agosto,

de los 50.000 judíos de la ciudad, 43.850 fueron depor-

tados a Auschwitz. 

Hoy en día sólo subsiste la plaza que había entre

el barrio y la antigua estación, la cual quedó destruida

I SALÓNICA La Jerusalén de los Balcanes.

Monumento de la Menorá.

154



por los bombardeos; en 1950 una parte del barrio fue

expropiada en favor de la Escuela de Veterinaria de la

Universidad Aristóteles. En 1998 se construyó en el res-

to del barrio un gran complejo de edificios.

Monumento de la Menorá.- Se trata de un monumento

reciente en honor de los 50.000 judíos salonicenses que

encontraron una horrible muerte en los campos de ex-

terminio. Cuando fue inaugurado se encontraba en el

cruce de las calles Alexandrou Papanastasiou y Nea Eg-

natia, en el límite del barrio judío 151, que ya no existe,

y detrás del Hospital Hirsch. Lo inauguró el presidente

de la Republica griega, Konstantinos Stefanopoulos, el

domingo 23 de noviembre de 1997. Fue diseñado por

los hermanos Glid y representa las siete candelas encen-

didas de la menorá ('candelabro judío del Templo') entre-

mezcladas con cuerpos humanos.

5. EL MUSEO JUDÍO DE SALÓNICA

Con el fin de mostrar la herencia sefardí, la comunidad

judía de Salónica fundó el Museo en el año 2001. Está

situado en la calle Agiou Mina núm. 13 en uno de los

edificios que, a pesar de encontrarse en plena zona afec-

tada por el fuego, sobrevivió al incendio de 1917. En el

pasaje comercial donde se encuentra tenían sus oficinas

la Banca de Atenas y el periódico judío en francés L'In-

dépendant.

Contiene las siguientes colecciones: a) la llamada

«Salónica, métrópoli sefardi», colección de fotografías

del Quibuz Lohamé Haguetaot ('Asociación de los Com-

batientes de los Guetos'); y b) la colección permanente

del Museo, que incluye algunas piedras tumbales proce-

dentes del destruido cementerio.

6. EL CEMENTERIO

En relación con lo dicho, conviene explicar por qué se

encuentran allí esas antiguas tumbas y no en el propio

cementerio.

El traslado del cementerio judío, que se encontra-

ba en el centro de la ciudad en el mismo lugar en que

hoy se alza la Universidad Aristóteles (Molho «Cemente-

rio»), era un antiguo asunto que había venido preocu-

pando a la comunidad judía desde 1925; pero tanto ésta

como la Municipalidad lo iban retrasando, ya que era

un problema espinoso, tanto desde el punto de vista le-

gal como del religioso. A pesar de que el plan era crear

dos nuevos cementerios, el problema no terminaba de

solucionarse, ya que la religión judía prohibe desente-

rrar a los muertos.

Cuando entre 1936 y 1940 el asunto reapareció en

escena con mayor contundencia, la comunidad judía hizo

una donación de 30.000 m2 a la Universidad; según el

acuerdo, la administración universitaria debía encargarse

de transportar los huesos y las tumbas cuando la comuni-

dad, según dictaba la ley, pudiera cambiar el local del ce-

menterio. La cuestión mantuvo agitada a la población

cristiana, hasta que en 1942 los alemanes se encargaron

de contentar los deseos de esa parte de la población. 
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A petición del colaboracionista Vasilis Simonidis,

gobernador de Macedonia, la commandatur militar Thes-

saloniki-Aegais exigió que la comunidad judía colabora-

ra con la Municipalidad para transladar el antiguo ce-

menterio. El tiempo establecido para el cambio de los

restos fue tan extremadamente corto que los miembros

de la comunidad no pudieron ejecutar la macabra or-

den: se trataba de una enorme operación, ya que el viejo

cementerio cubría un área de 550.000 m2 y contenía al-

rededor de 500.000 tumbas. 

Como la comunidad no pudo reaccionar inmedia-

tamente, el servicio municipal recibió la orden de des-

truir totalmente el cementerio. El 6 de diciembre de 1942

se envió allí a cientos y miles de trabajadores, quienes con

impresionante ardor no dejaron piedra sobre piedra, y,

como ya he dicho arriba, las lápidas se utilizaron como

material en la reconstrucción de aceras y en construir una

piscina para el disfrute de los oficiales alemanes.

Puede asegurarse que la destrucción del cemente-

rio fue una iniciativa política y no militar, pues con ella

el responsable alemán de la ciudad, Max Merten, se ase-

guraba la simpatía de las autoridades municipales. Hasta

aquel momento el cementerio había servido para testi-

moniar una fértil simbiosis entre judíos y no judíos du-

rante un período extremadamente largo. Su destrucción

significó la destrucción de la comunidad judía y al mis-

mo tiempo el punto final de la por fin lograda total he-

lenización de Salónica. �
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A I Galería Nacional de Bellas Artes.

B I Un paseo dominical por Sofía.

C I La sinagoga.



«Se hablaba a menudo de las lenguas; sólo en nuestra ciudad se hablaban

siete u ocho lenguas diferentes y todos entendíamos un poco de cada una.

Únicamente las chicas que venían de los pueblos hablaban exclusivamen-

te búlgaro y se las consideraba tontas por ello. Cada uno enumeraba las

lenguas que conocía, era importante dominar muchas pues gracias a ello

uno podía llegar a salvar la propia vida o la de otros ... 

Se contaban muchas historias ejemplares relacionadas con los idiomas».

E. Canetti, La lengua salvada

SOFÍA



Monumento al Rey Libertador, Alejandro II.



1. LOS JUDÍOS EN BULGARIA

Según muestra la inscripción de una estela encontrada

en las ruinas de un poblado romano danubiano, los pri-

meros datos de presencia de judíos en la Península bal-

cánica datan del siglo II; el epitafio está en latín y habla

de un archisinagogo llamado Yosef. Asimismo, en la si-

nagoga de Filipópolis (Plovdiv) hay otro testimonio epi-

gráfico de los siglos III-IV, escrito en griego, y la repre-

sentación de una menorá ('candelabro de siete brazos')

dorada en el mosaico policromado que cubre el suelo.

A partir de la antigüedad y a lo largo de la alta

Edad Media empiezan a consolidarse las primeras co-

munidades, formadas por judíos denominados romanio-

tas, procedentes de Bizancio, es decir, del Imperio ro-

mano de Oriente. Durante el Medioevo viven en ba-

rrios aislados de las grandes ciudades y pertenecen a to-

das las clases sociales: hay gente acomodada, pero tam-

bién hay pobres e incluso dedicados a oficios de ínfima

escala social; es sabido, por ejemplo, que los verdugos

de la antigua capital de Bulgaria, Veliko Tarnovo, eran

judíos romaniotas. En términos generales y, por supues-

to, teniendo siempre en cuenta los usos de la época, es

bastante buena la actitud de la población búlgara para

con ellos.

Hacia la mitad del siglo XIV se convocaron en Ve-

liko Tarnovo dos concilios, cuyo principal objetivo era la

reprobación de las herejías búlgaras: las doctrinas cátara,

bogomila, adamita, barlaamita, etc.; pero también allí se

habló de los sacrilegios que cometían los judíos. Como

consecuencia se desataron represiones que afectaron a

los líderes comunitarios, los cuales fueron flagelados,

marcados al fuego y expatriados; sin embargo, salvo rarí-

simas ocasiones, no se les condenó a la pena capital. De

hecho, salvo casos excepcionales como el de estos conci-

lios, las ejecuciones resultan excepcionales.

Resulta llamativo que el rey Iván Alexandar (1331-

1371), bajo cuyo reinado se celebraron dichos concilios,

estaba casado con una judía, la reina Sara, la cual fue ma-

dre de Iván Shishmán (1371-1396), último rey de Bulgaria

anterior a la dominación otomana, siendo justamente

Sofía, la ciudad salvada
por Dora Mancheva
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ella, ya bautizada con el nombre cristiano de Teodora,

quien instigó la convocatoria de dichos concilios.

No hay datos que indiquen que el matrimonio de

Iván Alexandar o la entronización de Shishmán «el ju-

dío» provocaran conflictos entre la sociedad búlgara, si

bien cabe suponer que tampoco serían acogidos por el

júbilo general. Sin embargo, en cualquier otro país euro-

peo de la época hubiera sido absolutamente impensable

un acontecimiento semejante; baste citar el ejemplo del

rey polaco Casimiro III el Grande (biznieto de una prin-

cesa búlgara) a quien el papa excomulgó por tener una

amante judía.

Además de los romaniotas, otro grupo judío esta-

blecido en Bulgaria lo constituyen los asquenazíes, no

muy numerosos, que, desde tierras de Bohemia, Baviera y

Hungría, llegan al país huyendo de persecuciones religio-

sas. Asimismo, en el siglo XII y debido a las favorables

condiciones de comercio con el primer reino búlgaro, un

cierto número de mercaderes judíos procedentes de Ra-

gusa, Génova y Venecia se establecen en su territorio. 

El edicto de los Reyes Católicos de 1492 que sen-

tenciaba al exilio a los judíos que se negaran a convertir-

se, marca la fecha del mayor contingente de judíos llega-

dos a la Península balcánica. El sultán permite a los des-

terrados vivir en el Imperio otomano, y, como no eran

un pueblo vencido y el estado otomano estaba en apo-

geo, se les trata con tolerancia y se respeta sus tradicio-

nes y su religión. Estos sefardíes, no sólo por su mayoría

numérica, sino también por su indiscutible liderazgo en

prácticamente todos los aspectos de la vida intelectual,

espiritual, religiosa y en los quehaceres de cada día, lle-

garon a ser los judíos de Bulgaria por antonomasia. Por

ejemplo, en 1640 los judíos de Sofía se reunieron en

una comunidad única bajo dominio sefardí; de los anti-

guos romaniotas, asimilados por los sefardíes, hoy día

quedan solamente unos pocos apellidos. Por ello, cuan-

do después se habla de «judíos» a secas, salvo en explíci-

tos casos entiéndase «judíos sefardíes».

Posteriormente llegaron también a Bulgaria algu-

nas familias asquenazíes procedentes de Alemania. Cabe

señalar que éstos, por alguna razón, no recibieron la ca-

El surtidor frente a los Baños Centrales de Sofía.
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lurosa acogida de la que gozaron los sefardíes, pero poco

a poco se fueron integrando en la sociedad. 

Hay que destacar que en los Balcanes los judíos se

enfrentaron a la competencia de los mercaderes y artesa-

nos locales de renombre, fueran estos griegos, armenios,

búlgaros, serbios, valacos, tur-

cos u otros. Es cierto que en

otros lugares de los Balcanes

algunas familias judías ascen-

dieron a puestos de relevancia

en la Sublime Puerta, pero en

general, ese no fue el caso de

los judíos búlgaros.

En la guerra ruso-tur-

ca de 1876-1878, los judíos

participan como voluntarios y mostraron su coraje en la

defensa, decisiva para la victoria rusa, del desfiladero del

monte de Shipka, cuya posición resultaba estratégica pa-

ra el traslado de tropas entre la Bulgaria septentrional y

la meridional. En ese lugar hay una trinchera que lleva

el nombre del héroe nacional León Kurdov. En Dupnit-

sa, durante el interregno que siguió a la huida de los tur-

cos de la ciudad, figuran tres judíos en el consejo interi-

no nombrado para dirigirla.

Después de 1878 cuando Bulgaria vuelve a ser un

estado europeo independiente, la población judía se

concentra sobre todo en las grandes ciudades. Puesto

que, según la Constitución, las minorías gozaban de los

mismos derechos que la mayoría, los judíos desarrolla-

ron a partir de entonces una vida comunitaria plena,

practicando con total libertad su religión y participando

en todos los aspectos de la vida de la sociedad.

El checo Konstantín Irecek, que fue el primer his-

toriador de la Bulgaria de época moderna y ministro de

educación pública, describe a los judíos búlgaros como

«un pueblo modesto y trabajador». Los más acaudalados

y poseedores de cuantiosas fortunas viven en Sofía, Plov-

div y Burgas; las gentes sencillas son tenderos, prestamis-

tas y vendedores ambulantes; muchos trabajan en las ar-

tesanías del latón y del vidrio, y hasta como mozos de

cuerda. Según Irecek, fueron trocando paulatinamente

su traje «a la turca» -el fez y la vestidura talar amarilla o

multicolor- por la indumentaria «a la franca» y el típico

gorro búlgaro, el calpac.

La convivencia entre búlgaros y sefardíes era bue-

na. En Sofía, el rabino, un anciano venerable de barba

blanca y turbante negro, perte-

necía a la alta sociedad capita-

lina. En las elecciones genera-

les los judíos votaban siempre

a favor del gobierno, de forma

masiva, in corpore. El galante

checo arriba citado cuenta có-

mo el 12 de enero de 1884 no

pudo negarse a asistir al baile

tradicional judío de «españoles

y tudescos», ya que le invitaron

dos doncellas judías hermosas de ojos de azabache; al

baile asistieron también muchos jóvenes búlgaros.

En el primer censo realizado según la metodolo-

gía moderna en 1881 se autoproclaman como judíos es-

pañoles 14.020 personas, que junto con las 4.177 dudo-

sas (la columna respectiva indica «judíos» y no «sefar-

díes») de la Rumelia Oriental, suman un total de 18.197.

Su número creció hasta 38.553 en 1910, para disminuir

ligeramente durante las guerras balcánicas, debido sobre

todo al menor número de matrimonios y a una tasa de

natalidad más baja. A comienzos de la Segunda guerra

mundial vivían en Bulgaria cerca de 50.000 judíos, de

los cuales aproximadamente el 90 % eran sefardíes. La

ciudad «judía» por excelencia era Dupnitsa, cuya pobla-

ción estaba formada casi por un 25 % de sefardíes.

En opinión de la historiadora Esther Benbassa, el

movimiento sionista en Bulgaria fue también algo sui ge-

neris. Atribuye el hecho a la peculiar situación de los se-

fardíes en Bulgaria y lo describe como una dialéctica com-

pleja de conceptos casi antagónicos e incompatibles, tales

como: bulgarización, identificación con el sentimiento

nacionalista búlgaro, aculturación, anteposición de la

educación en el seno del judaísmo y nacionalismo judío.

Dadas las oleadas antisemitas que en Europa so-

brevienen cíclicamente, el caso de Bulgaria se manifiesta
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como casi idílico. El periódico oficial del Consistorio

Central judío, El Eco Iudaico, deja constancia de que en

1901 las relaciones entre la comunidad y el gobierno

búlgaro tienen una normativa clara en la que el gran ra-

bino goza de autoridad absoluta como líder comunita-

rio, categoría homologable a la de los ministros, pudien-

do en todo momento y en situaciones que a su criterio

lo exijan, llamar por teléfono al presidente del gobierno

y obtener audiencia de forma casi inmediata.

Cuando entre 1923 y 1925 en dos ocasiones Bul-

garia se ve inmersa en guerras civiles, los judíos comba-

ten en uno y otro bando. El judío Marco Friedman for-

ma parte de los terroristas del partido comunista que en

1925 perpetraron un atentado sangriento en la iglesia

Sveta Nedelia en el que hubo 150 muertos y 500 heri-

dos. Víctima del terror recíproco por parte de las autori-

dades es Yosif Herbst, periodista afamado y primer di-

rector de la Agencia Telegráfica Búlgara.

Esta lucha fratricida se repite en los años de la Se-

gunda guerra mundial: como es natural, a la coalición

antihitleriana se suman muchos judíos, pero después de

que en septiembre de 1944 el ejército rojo de la URSS

ocupara el país, toman parte en la nacionalización co-

munista de toda la industria, proceso que dará también

al traste con la propiedad privada de los judíos.

En la terrible época de la Segunda guerra mun-

dial se escribió, sin embargo, una página gloriosa, en la

que el humanismo se antepuso a la barbarie. A instan-

cias del gobierno nazi, del cual Bulgaria era aliada, se

promulga en diciembre de 1940 la vergonzosa Ley de

Defensa de la Nación que institucionaliza las represalias

contra judíos (y masones). Según dicha ley, los matrimo-

nios mixtos se vuelven ilegítimos, se limitan las catego-

rías de oficios a los que los judíos pueden acceder y se

les obliga a pagar impuestos adicionales sobre sus bie-

nes. Deben además llevar obligatoriamente la estrella

amarilla en la solapa, se les restringe la compra de pan a

sólo algunas panaderías, se les impone el toque de que-

da e incluso hay calles por las que se les prohíbe pasar.

El 21 de mayo de 1943 el gobierno destina a los ju-

díos sofiotas (unas 25.000 personas) a ser deportados fue-

ra de la capital y contra este decreto, el 24 de mayo de

1943 se organiza una concentración de protesta que se en-

frenta a las fuerzas del orden. Los hombres entre 18 y 55

años fueron enviados durante un período de hasta siete

meses a campos de trabajo forzoso, en los que se les daba

comida suficiente, pero de pésima calidad. Como escribe

un autor judío, entre los capataces búlgaros, hay «bestias

por los cuatro costados, pero también personas normales

que se esforzaban en aliviar nuestro sufrimiento». 

Por lo visto y afortunadamente, el antisemitismo

ha sido y es un fenómeno ajeno a la idiosincrasia del

pueblo búlgaro. Por su frontera norte, Bulgaria facilitó

el tránsito de muchos judíos rumanos, polacos, checos,

húngaros y lituanos que pretendían llegar a Haifa. Salvo

contadas excepciones, la campaña de propaganda antiju-

día no tuvo resonancia ni en las ciudades ni en el cam-

po, ni entre los intelectuales ni entre el clero ortodoxo, y

ni siquiera en el seno del gobierno mismo.

El intento nazi de deportar a los judíos búlgaros a

los campos de concentración constituyó un rotundo fra-

caso. A ello se opuso la sociedad entera: escritores, abo-

gados, médicos, periodistas, políticos, diputados, artis-

tas, el Santo Sínodo de la iglesia ortodoxa, militantes

del partido obrero y la Unión de las Juventudes Obre-

ras, mercaderes, barberos, obreros y estudiantes universi-

tarios, aunque desde luego, la oposición del ConsistorioLa Catedral Alexander Nevski.
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central y de las organizaciones judías juveniles desempe-

ñó también un importante papel. Las manifestaciones

civiles contra la deportación fueron lideradas por el pa-

triarca Stefan y el exarca de Plovdiv, Kiril. Finalmente, la

oposición de toda la sociedad a que se llevara a cabo ta-

maña monstruosidad fue tan abrumadora que se anuló

el decreto.

Por su comportamiento ejemplar, merece una

mención especial el vicepresidente de la Asamblea Na-

cional, el diputado de Kiustendil Dimitar Pesev. Fue el

primero en elevar la protesta al más alto nivel institucio-

nal; su petición en contra de la deportación -la llamada

«lista de Pesev»- fue apoyada por 43 diputados, tanto de

la oposición como de la mayoría.

Por esas ironías de la vida, después de la guerra

Pésev fuera condenado por el régimen comunista como

fascista ¡y antisemita! Sin embargo, en el año 2000 y gra-

cias al emocionante libro El hombre que detuvo a Hitler

que dedicó a su figura el italiano Gabriele Nissim, la

Asamblea Nacional, en sesión solemne, decidió crear

una fundación que conmemorara su herencia histórica.

Anualmente el PNUD (Programa de la Naciones Uni-

das para el Desarrollo) concede a artículos y reportajes

publicados en los medios búlgaros el premio de perio-

dismo Dimitar Pesev a favor de la tolerancia y de la de-

fensa de los derechos humanos.

Hasta hoy en día las fuerzas políticas se disputan

el mérito de haber salvado a la casi totalidad de los ju-

díos búlgaros. Según algunos historiadores, al rey Boris

III le costó la vida su implicación a favor de los judíos,

ya que, después de una reunión con Hitler, murió a los

49 años en circunstancias sospechosas, suponen algunos

que fuera envenenado. Para otros historiadores el salva-

mento de los judíos se debe ante todo al partido comu-

nista que habría organizado a la población. Sea como

fuere, de lo que no cabe duda es de que, gracias a la

oposición enérgica de la aplastante mayoría de la socie-

dad búlgara, sus compatriotas judíos no terminan en las

cámaras de gas y, aun cuando fueron humillados y mal-

tratados física y emocionalmente por las instituciones,

se evitó el exterminio físico masivo de personas, lo que,

dadas las circunstancias, no se puede infravalorar.

El erudito sefardí Samuel Francés, periodista e

historiador de la comunidad y vástago de rabí Almosni-

no, afirma que la comunidad judía de Bulgaria fue la

única en el mundo entero que aumentó numéricamente

durante los años de la Segunda guerra mundial. No hay

que olvidar, sin embargo, una faceta trágica de ese perío-

do: en marzo de 1943 los 11.343 judíos de los territorios

de Tracia (hoy perteneciente a Grecia) y de Macedonia

(la ex república yugoeslava de la Macedonia moderna),

en aquel entonces protectorado búlgaro, fueron deporta-

dos en masa y muy pocos sobrevivieron al Holocausto.

Por decreto del Consejo de Ministros de Bulgaria

del año 2003 se ha proclamado el 10 de marzo como el

del salvamento de los judíos búlgaros y de conmemora-

ción de las víctimas del Holocausto y de los crímenes con-

tra la humanidad. En la lista de los llamados «hasidé

umot ha'olam» ('justos entre los gentiles') que figura en

Yad Vasem (Israel) y en la cual se recogen los nombres de

los no judíos que se opusieron a la política genocida de

los nazis, figuran 32 nombres de ciudadanos búlgaros.
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Después de 1948 la gran mayoría de una totali-

dad de 50.000 judíos emigran a Israel, los EEUU y otros

países. Como dicen bromeando los judíos búlgaros, su

comunidad sigue siendo bastante numerosa, pero ya no

vive en Bulgaria, sino en Israel.

2. GRANDES SABIOS Y RABINOS DE 
BULGARIA Y DE SOFÍA

En el siglo XIV dos rabinos -rabí Mosé Yevaní y rabí Sa-

lom- fundan la primera escuela rabínica en la ciudad de

Vidin. En 1523 el gran sabio Yosef Caro (Toledo? 1488 -

Safed 1575), sistematizador de las leyes judías en una es-

pecie de código llamado Sulhán 'aruj, enseñó en la yesibá

('escuela rabínica') de Nicopol. Entre otros famosos rabi-

nos nacidos en Bulgaria mencionemos a los siguientes:

Yisrael Y. Eliaquim (siglo XVIII), autor de un libro sobre

Maimónides; y rabí Refael Meír ben Yehudá Panig ,el (si-

glo XIX), autor de comentarios al Talmud y de libros de

responsa, que fue gran rabino de Jerusalén, estuvo en mi-

sión en el norte de África y fue nombrado gran rabino

sefardí de Palestina. 

Los grandes rabinos siempre fueron personalida-

des que dejaron huella en la vida de la capital y de todo

el país. Los más conocidos son los siguientes: Gabriel

Mercado Almosnino, Mordejay Ehrenpreis, David Abra-

ham Pipano, Daniel Tiyón y Aser Hananel.

Rabí Gabriel Almosnino, famoso por su sabiduría,

dominio de seis lenguas y sentido del humor, fue uno de

los salvadores de la capital durante la guerra ruso-turca de

1876-1878. Por entonces vivían en Sofía unos 6.500 ju-

díos, en su mayoría sefardíes, lo que representaba un ter-

cio de la población de la ciudad. En 1877, ante la aproxi-

mación a la ciudad del ejército ruso, el comandante de

las tropas turcas Solimán Pachá recibió del gobierno de

Estambul la orden de incendiar la ciudad antes de su lle-

gada, orden que hizo trasladar al muftí, jefe espiritual de

los musulmanes, al rabino y a los cónsules extranjeros,

instándolos a abandonar Sofía acompañados de sus gen-

tes. El rabino, si embargo, se opuso enérgicamente, ne-

gándose a cumplir la orden. Solimán Pachá, judío francés

que se había convertido al islam y había ascendido al gra-

do de general, comprendiendo que la medida era real-

mente inhumana, revocó su orden; pero las formaciones

militares irregulares turcas que habían acudido a la ciu-

dad para ayudar a la tropa regular y, de paso, darse al pi-

llaje, comenzaron a incendiar casas y a saquearlas.

Entonces, por orden de rabí Almosnino, se for-

maron destacamentos judíos de bomberos que actuaron

Panorámica de la ciudad frente al Palacio Nacional de la Cultura.
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bajo la dirección del vicecónsul italiano Vito Positano,

quien, amén de haber participado en las luchas inde-

pendentistas de Garibaldi, anteriormente había sido jefe

de los bomberos de su ciudad natal. Aquellos destaca-

mentos de bomberos voluntarios fueron el embrión del

primer cuerpo de bomberos creado después en Sofía.

Almosnino formó parte de la delegación que reci-

bió a las tropas rusas de ocupación que entraron en la

ciudad en los primeros días de

enero de 1878. Más tarde fue ele-

gido gran rabino de Bulgaria y,

como diputado en la Asamblea

Constituyente, participó en la

elaboración de la primera consti-

tución búlgara. 

Al rabino Mordejay Eh-

renpreis se le conoce por su am-

plia y ambiciosa reforma comuni-

taria de modernización. Cuando

llegó a Bulgaria no hablaba ladi-

no y en repetidas ocasiones se ha-

ce referencia a ello en el periódi-

co del Consistorio El Eco Iudaico;

sin embargo, en 1901 y al cabo

de un año de ocupar su puesto

fue capaz de pronunciar su dis-

curso de PésaH en judeoespañol,

disculpándose por los fallos que todavía cometía. Siendo

más tarde rabino de Estocolmo y en los difíciles años pa-

ra Bulgaria de las guerras balcánicas, desarrolló una gran

actividad en favor del país: para crear una imagen positi-

va, promovió la traducción y edición de obras de litera-

tura búlgara. La monografía resultante de esa actividad,

lujosamente ilustrada, sirvió como carta de presentación

general de Bulgaria ante la opinión pública y ha sido

considerada por los historiadores como la mejor obra de

relaciones públicas llevada a cabo en los años de la Pri-

mera guerra mundial. En agradecimiento por su labor,

el primer ministro A. Malinov solicitó una condecora-

ción para el Dr. Ehrenpreis que le fue concedida.

Rabí David Pipano, procedente de Salónica y an-

tes rabino en Sofía, gozó también de gran consideración.

Erudito donde los haya, trabajó especialmente sobre legis-

lación judía: es autor de un grueso volumen de jurispru-

dencia rabínica y actuó como presidente del tribunal rabí-

nico; entre otras obras escribió una cronología de los ra-

binos de Bulgaria. Su hijo, el comerciante Albert Pipano,

guiado por la idea de la necesidad de que los sefardíes ha-

blaran y escribieran correctamente en búlgaro, compuso

con ayuda de su hermano Meír (músico y pianista) el pri-

mer diccionario judeoespañol búlgaro (1913). Poseía una

rica biblioteca que desgraciada-

mente se quemó en los bombar-

deos que sufrió Sofía durante la

Segunda guerra mundial. Los des-

cendientes de la familia siguen

hoy día perteneciendo a la elite

intelectual de la capital.

Rabí Daniel Tiyón fue per-

sonaje singular o al menos infre-

cuente. Nacido en 1883 en Salóni-

ca, en 1915 se asentó en Sofía,

siendo gran rabino de Bulgaria du-

rante los años de la ocupación

nazi. De creer las crónicas, sus ges-

tiones fueron decisivas para la sal-

vación de la generalidad de los ju-

díos de Bulgaria. La crónica públi-

ca cuenta que fue él quien movió

al patriarca ortodoxo Stefan a

adoptar su decidida actitud en favor de los judíos; la cró-

nica privada lo explica por la cordial relación de respeto y

aprecio mutuo existente entre ambos desde que en los

años '30 el rabino acudió al metropolitano para que le

ayudara a entender una «visión» de Jesús que había tenido

cuando escuchaba las doctrinas de Danov, predicador que

mezclaba el cristianismo con el misticismo, el vegetarianis-

mo y hasta con su aquel de yoga. Sin dejar nunca el judaís-

mo ortodoxo ni de cumplir la ley rabínica con todo el ri-

gor de la observancia, Tiyón llegó a hacerse adepto del ju-

daísmo mesiánico. Cuando en 1949 la gran mayoría de la

comunidad judía de Bulgaria se trasladó a Israel, allí si-

guieron venerándolo como rabino, a pesar de que su ad-

hesión al mesianismo era un secreto a voces lo que le im-

pidió alcanzar puestos de más alta representación durante

el gran rabinazgo de su amigo y valedor Samuel Toledano.
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El Dr. Aser Hananel (1945-1949) fue el último ra-

bino de Sofía tras el lapso que se produjo entre 1925 y

1945 en que quedó suspendida la sucesión rabínica. El

rabino actual, Dr. Bejor Kahlón, procedente de Israel,

llegó a Bulgaria hace menos de una década para restable-

cer la institución rabínica búlgara tras medio siglo de in-

terrupción.

3. LOS PILARES DE LOS ESTUDIOS 
SEFARDÍES

Veamos ahora las instituciones académicas y comunita-

rias que se ocupan de la preservación y desarrollo de la

cultura sefardí de Bulgaria.

3.1. Universidad de Sofía San Clemente de Ojrida
Fundada el 1 de octubre de 1888, es la más antigua y la

más acreditada de Bulgaria. En su seno surgió el interés

académico por la lengua sefardí: en 1975 el ahora cate-

drático y miembro correspondiente de la RAE Iván Kan-

chev leyó su tesis doctoral dedicada a la fonética y la fo-

nología del judeoespañol de Bulgaria. Años después su

discípula Dora Mancheva se doctoró con un estudio so-

bre la morfología del sefardí y a partir de 1987 se encar-

ga de dar cursos monográficos sobre múltiples aspectos

de la lengua. Desde 2001 el judeoespañol forma parte

del programa de estudios en el marco de la materia tron-

cal Historia de la Lengua Española a nivel de licenciatu-

ra (BA). Como los estudiantes suelen demostrar interés

por los temas sefardíes, se consideró oportuno preparar

un Master en Lengua y Literatura Sefardíes, en coopera-

ción con otros departamentos de la casa y con profeso-

res de universidades de Suiza, España e Israel. El progra-

ma docente ha sido ya aprobado por el Consejo Acadé-

mico de la Universidad de Sofía, órgano supremo de la

autonomía universitaria.

Los estudios de Master en Lengua y Literatura

Sefardíes tendrán como objetivo dotar a los estudiantes de

conocimientos suficientes sobre los caracteres generales

del sefardí (judeoespañol, ladino) en su perspectiva histó-

rica y sus variedades geográficas, así como enseñarles a

interpretar, comprender y analizar las fuentes orales y es-

critas, haciendo hincapié en los textos escritos en la gra-

fía aljamiada castiza. El curso estará orientado sobre todo

a completar la formación de hispanistas y licenciados en

filologías románicas y balcánicas, pero también podrá ser

de interés para estudiosos de lingüística y literatura com-

parada, historia, sociología, antropología y teología.

Universidad de Sofía San Clemente de Ojrida.
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También por decisión del Consejo Académico, se

creó en 1997 en la Facultad de Filosofía el Centro de Es-

tudios Judaicos, adjunto al Departamento de Adminis-

tración. Encabezado por la entusiasta y activa profesora

Albena Taneva, se propone un doble objetivo. Por un la-

do, poner a disposición de profesores universitarios y de

investigadores pertenecientes a diferentes organismos e

instituciones un foro abierto para discusiones profesio-

nales que asegure la continuidad y permita formar a una

nueva generación de investigadores. El segundo objetivo

es el de dar a conocer los logros y la postura búlgara

acerca de los asuntos tratados. Los temas abordados o

por abordar pertenecen a muy variados aspectos: lengua

hebrea; cosmovisión judía, filosofía y tradiciones; cultu-

ra (música, teatro, literatura, etc.) e historia judía; rela-

ciones entre búlgaros y judíos, y entre judíos de Bulgaria

y los emigrados; el antisemitismo como un aspecto de la

intolerancia, con especial atención al antisemitismo de

la época del comunismo; etcétera.

Las facultades de Historia (que, junto con la de

Letras es una de las dos más antiguas y quizás la de ma-

yor crédito), Periodismo y Teología imparten materias

relacionadas con lo judaico y lo sefardí. En su seno tra-

bajan investigadores de gran talla que han llevado a ca-

bo valiosas contribuciones para el estudio de la comuni-

dad judía de Bulgaria.

El proyecto Bibliotheca Sefardica de la Universidad

de Sofía dio su primer paso en 2005, gracias a una sub-

vención de la UNESCO. Su objetivo es, por un lado, di-

gitalizar los fondos bibliográficos judeoespañoles de Bul-

garia conservados en bibliotecas y archivos, y, por otro,

buscar fuentes textuales hasta ahora desconocidas por

pertenecer a colecciones privadas. Se aspira a la forma-

ción de una base de datos general informatizada que sal-

vaguarde los datos preciosos sobre el sefardí de Bulgaria,

sirva de corpus textual a la hora de redactar tesinas y te-

sis y facilite a investigadores del mundo entero el acceso

al legado sefardí-búlgaro.

3.2. El Instituto de Estudios Balcánicos
Forma parte de la Academia Búlgara de Ciencias y es un

excepcional interlocutor con el que siempre se cuenta pa-

ra la organización de mesas redondas, conferencias y to-

da clase de eventos que están relacionados con el tema

sefardí.
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3.3. El Instituto Cervantes
Como no podía ser de otra manera, el Instituto Cervan-

tes ha estado comprometido desde siempre con el tema

sefardí. Baste mencionar el extenso estudio de Carmen

Hernández González (Univ. de Valladolid), titulado «Un

viaje por Sefarad: la fortuna del judeoespañol», que vio

la luz en su Anuario de 2001. Este estudio de estricto ri-

gor académico aborda el origen histórico y la situación

actual del sefardí, y combate los falsos tópicos acerca de

la lengua, creando una visión general fidedigna que gra-

cias a la divulgación de esa prestigiosa publicación, es

asequible y accesible para el amplio público lector.

Desde su apertura, el Aula, «embrión» del actual

Instituto Cervantes de Sofía, estableció como una de las

principales vertientes de su actividad el apoyo al incipien-

te interés académico por el estudio del ladino y el legado

sefardí de Bulgaria, puesto que éste representaba el puen-

te material e inmaterial que desde hacía siglos había uni-

do para siempre a los dos pueblos. El asiduo trabajo reali-

zado durante años por parte de varias instituciones y ex-

pertos, que había (y habría) quedado limitado al gremio

al que pertenecía, tuvo resonancia y se dio a conocer en

la mesa redonda La herencia sefardí en Bulgaria. Organiza-

da a inicios de 2004 conjuntamente por la Embajada de

España, que brindó su apoyo incondicional, y por la Uni-

versidad de Sofía, reunió a insignes representantes de la

comunidad judía de Bulgaria, profesores de la universi-

dad, periodistas, investigadores de la Academia Búlgara

de Ciencias, y también a un nutrido auditorio; asimismo

se contó con la presencia del embajador en misión espe-

cial, el finado D. Álvaro Ozores. Dicha mesa redonda fue

el hito que marcó el respaldo institucional al estudio aca-

démico y especializado de la lengua de los sefardíes y su

bien merecido lugar dentro del programa docente de la

carrera del hispanismo en Bulgaria.

La existencia de un Instituto Cervantes, alojado

en un precioso edificio con importante historial, que

fue inaugurado oficialmente por los Príncipes de Astu-

rias el 10 de febrero de 2006, y el nombramiento como

directora del centro de Luisa Fernanda Garrido, traduc-

tora consagrada y premiada, amplió considerablemente

la diversidad de actividades y acontecimientos que se

contemplan y realizan.

3.4. Dirección Central de los Archivos del Estado
Los fondos judíos y sefardíes de la Dirección Central de

los Archivos del Estado, comprende unos 9.550 títulos,

entre libros, documentos oficiales y privados, manuscri-

tos y toda clase de textos creados, publicados o traídos a

Bulgaria por los judíos. Los ejemplares más antiguos da-

tan del siglo XV, los más modernos fueron impresos o

escritos hace menos de una centuria. Todo ese tesoro es-

tá custodiado por la experta Vania Guezenko que consi-

dera que los ejemplares antiguos, que provienen de Saló-

nica, Constantinopla, Esmirna, Venecia, Liorna, Áms-

terdam y Viena, son de igual valor que los publicados en

centros editoriales «menores» en Italia, Rusia, Chequia,

Serbia, Rumanía y Bulgaria, habida cuenta de la rareza y

buen estado de conservación de estos últimos.

Vania Guezenko ha cursado estudios de historia y

biblioteconomía, es bibliófila y poetisa, y conoce la co-

lección mejor que nadie. Habla de ella con cariño y pa-

sión, y no puede ocultar su admiración por esa tribu de

nómadas intelectuales que son los judíos, por su capaci-

dad de adaptarse a las condiciones y por la apertura es-

piritual que siempre han ostentado. Visionarios y prácti-

cos, por su condición de mercaderes libres de movimien-

tos con el beneplácito de la Sublime Puerta, viajaron

siempre con poco equipaje y dos credenciales: el libro de

la Ley y la cédula. Fueron ciudadanos del mundo, los

primeros cosmopolitas auténticos de la Península balcá-

nica, cuyos pueblos les deben como mínimo el uso de la

imprenta, del talonario, de la póliza de seguros y del

contrato prematrimonial.

Convencida de que tamaña colección se conservó

también gracias a la tradicional excelente relación entre

los búlgaros y los judíos, Vania Guezenko alude a la en-

cuesta sociológica del periodista Buco Piti, realizada en

los años '30 del siglo XX con unos 60 insignes represen-

tantes de la sociedad búlgara. Los resultados trazan el re-

trato de la comunidad judía vista por los ojos de sus

compatriotas búlgaros que coinciden en incitarla a abrir-

se más y a contribuir con todas sus dotes y talentos a la

vida cultural y artística de Bulgaria.

La actual colección perteneciente hoy día al De-

partamento de libros y documentos judíos antiguos de
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la Dirección Central de los Archivos del Estado, empe-

zó a formarse en 1947, cuando se creó el Instituto Cien-

tífico Judío, afiliado al Consistorio Central. Las comu-

nidades judías de todo el país,

así como particulares entre

los que destacan los Arié, no-

table familia de Samokov, en-

viaron allí sus libros y toda

clase de textos de gran valor

para la historia de Bulgaria y

de los países de la región.

Más tarde el Instituto y

sus fondos pasaron a formar

parte de la Academia Búlgara

de Ciencias y a posteriori, del

Archivo del Estado, organis-

mo adjunto al Consejo de Mi-

nistros. A través de su subdi-

rectora, la Dra. Boriana Buz-

hashka, esta institución de

gran peso participa por defini-

ción en todos los proyectos

que tienen que ver con la he-

rencia sefardí de Bulgaria. Su

colección ha sido la primera

en empezarse a informatizar

en el marco del proyecto Bi-

bliotheca Sefardica.

4. LA SOFÍA SEFARDÍ

Hagamos un breve repaso de

los monumentos judíos de So-

fía y de las instituciones co-

munitarias.

4.1. La sinagoga de Sofía

Se trata de un monumento de

visita obligada. Terminada su construcción en 1909, es

la más grande de la Península balcánica y dentro de Eu-

ropa sólo cede en prioridad a las de Budapest y Ámster-

dam. La construyó el arquitecto austriaco Friedrich Grü-

nanger, autor de un gran número de edificios emblemá-

ticos de Sofía y de Bulgaria durante los reinados de Ale-

jandro de Batemberg y Fernando

de Sajonia-Coburgo-Gotha. La si-

nagoga sefardí abriga también las

oficinas del Consejo Espiritual Ju-

dío Superior y el Museo Judío.

La historia de su construc-

ción resulta casi dramática. Las

obras empezaron en 1903, cuando

la comunidad judía de Bulgaria, si-

guiendo el modelo francés, se esta-

ba reorganizando en consistorios,

reforma llevada a cabo por el enton-

ces gran rabino Dr. Mordejay Eh-

renpreis y los líderes de la comuni-

dad de Sofía: el enérgico joven 'Ez ,rá

Táger y el honorable Abraham Da-

vichón Leví.

El lugar escogido lo había

ocupado anteriormente una sinago-

ga muy antigua llamada Ahabá vahé-

sed ('Amor y misericordia') y estaba

(y está) en pleno centro, entre el

Mercado Central Cubierto de la

Sofía de entonces (Les Halles) y el

Mercado de las Mujeres. La primera

piedra se puso el 13 de noviembre

de 1905 con un ceremonial suntuo-

so y tras cuatro años de obras, crisis

financieras y debates encarnizados

dentro de la comunidad, el edificio

se dio por finalizado y se inauguró

el 9 de septiembre de 1909; a la

fiesta asistieron numerosas persona-

lidades de la alta sociedad e incluso

los reyes, en testimonio de lo cual

se puso una placa conmemorativa

que se conserva hasta hoy en día.

Con una superficie de 650 m2, la sinagoga tiene capaci-

dad para más de mil personas. En el patio hay un peque-

ño micvé para los baños rituales de purificación; y las cir-
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cuncisiones las llevan a cabo dos mohalim ('circuncidado-

res') que después de graduarse en medicina general, hi-

cieron estudios especializados en Israel.

A pesar de la inmensidad de la sala, relativamente

poca gente acude hoy día a los servicios religiosos cotidia-

nos y ello quizás se deba a varias razones: disminución nu-

mérica de la comunidad, secularización general de la so-

ciedad, matrimonios mixtos, etc. En cambio, en las gran-

des fiestas la sala se llena, acudiendo a los oficios muchos

judíos, pero también no judíos y personalidades de la vida

social y política de Bulgaria. La asistencia de estos últimos

se debe a varias causas: bien a que la mayoría tienen algún

judío vecino o amigo entrañable con el que compartir la

alegría festiva, bien por mero capricho, o bien por el puro

atractivo de la fiesta (especialmente en Hanuká). 

La sinagoga es una auténtica perla arquitectónica y

está construida en estilo hispano-morisco con elementos

del llamado Secesión vienés. Su plano general es rectan-

gular; la sala de oraciones, sobre la que se alza una cúpula

central, tiene forma octogonal con cuatro enjutas que de-

jan espacios cuadriláteros entre ellas, unidos a la sala cen-

tral por medio de arcadas; en la parte superior está la ga-

lería para las mujeres. La tebá ('tribuna desde la que se di-

rige la oración') preside la sala sobre un podio de mármol

blanco y está rodeada por un listón de exquisita elabora-

ción. La excepcional araña de latón, cuyo peso sobrepasa

los 2.200 kilos, la menorá ('candelabro de siete brazos'), así

como otros elementos decorativos fueron comprados en

Viena. El suelo es de gran belleza, recubierto de mármol

de Carrara y mosaico veneciano policromado. La acústica

es impecable. Las fachadas tienen una rica decoración de

artesonados, elementos plásticos y obra de lacería.

Una vez construida, la sinagoga se convirtió en

símbolo del judaísmo búlgaro: en ella se establecieron

las sedes del gran rabinato de Bulgaria y del gran rabino

de Sofía; allí celebraba sus sesiones el tribunal supremo

rabínico, el Bet-dín Hagadol; y en el subsuelo se encon-

traba la biblioteca de la comunidad sofiota, celebérrima

por el inestimable valor de su colección de obras rabíni-

cas medievales. Los servicios religiosos únicamente que-

daron interrumpidos durante los años 1943-1944, cuan-

do los judíos capitalinos fueron deportados al interior

del país. Es de destacar que la sinagoga no sufrió profa-

naciones durante la época del nazismo; pero desgracia-

damente durante los bombardeos de 1944 quedaron

Cementerio judío de Sofía.
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destruidas íntegra o parcialmente la galería de mujeres y

algunas columnas de la sala grande, lo que causó el dete-

rioro de la delicada ornamentación, abandonada a las

inclemencias del tiempo. Sin embargo, el daño más gra-

ve lo supuso la pérdida de la biblioteca, cuyos fondos

fueron reducidos a cenizas.

La sinagoga de Sofía forma parte del patrimonio

arquitectónico nacional y, junto con la iglesia de Boyana

(siglos X-XI), precursora del prerrenacimiento europeo,

la ciudad de Nesebar, fundada por los colonos griegos

en el siglo VI a.E.c., y el parque natural Srebarna (todos

patrimonio de la humanidad de la UNESCO), entre

otros, es uno de los cien monumentos históricos nacio-

nales de Bulgaria.

Durante ocho años el Instituto Nacional del Pa-

trimonio Cultural trabajó sobre los numerosos proyec-

tos presentados para su restauración y finalmente en

1991 se aprobó la versión definitiva. Con la inestimable

ayuda de la empresa Dorón y la cofinanciación del Esta-

do y del Consejo Espiritual Israelita Central, se empren-

dieron obras de gran envergadura: hasta 1995 se recu-

brieron las cúpulas con láminas de cobre, se restauraron

todas las fachadas y se llevó a cabo gran parte de las

obras de reparación del interior. La arquitecta Mariana

Baruj, alma y abanderada de estos trabajos a gran escala,

está decidida a devolver a la sinagoga su antiguo brillo

para que vuelva a lucir en toda su esplendorosa belleza.

4.2. El cementerio judío de Sofía
En cierta medida es un cementerio como cualquier

otro: en él descansan en paz los que tuvieron la suerte

de vivir entre el amor de los suyos, o, en el peor de los

casos, en una sociedad para la que cada individuo es

único y sus restos mortales se merecen una sepultura

digna y respetuosa.

Sin embargo, el cementerio sofiota tiene una par-

ticularidad que quizá no se dé en otros lugares del mun-

do. En realidad, no hay un cementerio judío propia-

mente dicho: la parcela donde están enterrados los ju-

díos forma parte del cementerio general de Sofía, sin

que ninguna tapia lo rodee y sin que haya zanja o linde

que separe a judíos de cristianos. De hecho, uno se ente-

ra de que está en el camposanto judío sólo por los nom-

bres de los difuntos. No se sabe quién tomó esta deci-

sión ni cuándo se hizo, pero, la verdad, es que tanto a

los judíos como a los cristianos tal situación les pareció

y les sigue pareciendo natural. Y si bien se conocen y

con razón se honran los nombres de los búlgaros que

dieron prueba de su valor organizando el salvamento de

los judíos búlgaros del Holocausto, sin embargo, son

anónimos para nosotros los representantes de las dos co-

munidades -la judía y la cristiana- que establecieron este

orden pulcro, sagrado y equitativo.

Según los historiadores, las lápidas son también

muy interesantes por fundirse en ellas rasgos característi-

cos de varias etnias y uso simultáneo en sus inscripcio-

nes del alefato hebreo y del alfabeto cirílico. Algunas

inscripciones se asemejan a las romanas, ya que están

compuestas siguiendo su característico patrón. A veces

el cliché desgastado deja entrever el dolor desgarrador

de la pérdida de un hijo de tierna edad, una tragedia

que ningún canon sabe enmarcar. El cementerio común

de judíos y cristianos de Sofía, por muy grandilocuente

que suene, es una apoteosis al espíritu humano que ha

sabido dejar de lado todas las diferencias efímeras y de-

jar triunfar el valor inmortal del amor al prójimo.

4.3. Salom, sede central de la Organización de 

los Judíos de Bulgaria 

Conocida más popularmente con su antiguo nombre

de «la Casa Judía», heredó la jurisdicción del Consisto-

rio, abolido en 1957 y sustituido por la Organización

Socio-cultural y Educativa de los Judíos de la República

Popular de Bulgaria, disuelta a su vez en 1990. La orga-

nización aglutina a la gran mayoría de los judíos búlga-

ros y, con sus catorce centros regionales en ciudades

que tuvieron históricamente una población sefardí im-

portante (y en unas pocas también con comunidad as-

quenazí), es la de mayor peso entre todas las ONGs co-

munitarias.

Sus actividades son muy variadas y están encauza-

das a ofrecer actividades recreativas y a ser de máxima

utilidad para todos sus socios, que pertenecen a diferen-
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tes generaciones. Por ello y en palabras de su presidente

Emil Kaló, es una organización comunitaria por excelen-

cia; en ella coexisten clubes y formaciones de toda índo-

le: de mujeres, de jóvenes, de veteranos, de pintores, de

enseñanza de lengua hebrea, de danza judía, escuela do-

minical para niños, etc. En la sede de Sofía funciona

también un centro informático, una biblioteca, un res-

taurante kaser (único en la ciudad), un centro para los

ancianos a cargo de terapeutas, así como consultas mé-

dicas, servicio social para repartir comida a los pobres,

asistencia médica a minusválidos, etcétera. Salom man-

tiene también una caja de préstamos y créditos; asimis-

mo corre a su cargo la construcción de una residencia

de ancianos. La Organización Juvenil desarrolla un sin-

número de actividades, gracias a las voluntarias que de-

dican su escaso tiempo libre -todas son estudiantes uni-

versitarias- a sus correligionarios y a todos los que las ne-

cesitan fuera de la comunidad. 

4.4. El Museo Judío
Situado en un relativamente pequeño recinto dentro del

hermoso edificio de la Sinagoga, el Museo Judío, que

cuenta solamente con dos conservadores, esconde en

sus salas y sobre todo en sus depósitos verdaderas joyas

de gran valor. El director, el historiador y colaborador

del Instituto de Estudios Balcánicos de la Academia Búl-

gara de Ciencias, Vladimir Paunovski, por formación y

por vocación, y ayudado por la joven doctoranda Julina

Dadova, hebraísta y licenciada en estudios de cultura ju-

día, ha conseguido con sabia mano gestionar los tesoros

de los subsuelos y aprovechar al máximo el espacio, exhi-

biendo dos exposiciones permanentes: Las comunidades

judías de Bulgaria, y El Holocausto y el salvamento de los ju-

díos en Bulgaria.

En ellas se pueden ver documentos originales, fo-

tos, textos impresos antiguos y otros objetos de interés

que datan del período comprendido entre los siglos

XVIII y XX. La primera da a conocer las tradiciones, la

cultura y las fiestas judías, los ritos, la teoría y la práctica

del judaísmo, y la vida cotidiana de los exiliados y su

convivencia multisecular con los búlgaros. La segunda se

centra en el salvamento de los judíos búlgaros durante

la Segunda guerra mundial, sin olvidar la tragedia del

exterminio de seis millones de seres humanos de origen

judío por los nazis.

Dado el gran interés de la colección y la imposibi-

lidad material de presentar como se debe las riquezas

documentales e históricas que almacenan los sótanos

del Museo, se ha hecho imperativa una importante obra

de reforma que permita que los fondos reunidos brillen

con todo su esplendor. Ya están ultimados los proyectos

de reforma, encargados al diseñador gráfico, catedrático

y actual rector de la Academia de Bellas Artes, el profe-

sor Bozhidar Yonov. La obra se prevé muy ambiciosa: el

artista se propone transformar las catacumbas de la sina-

goga en un espacio dedicado al Holocausto y reformular

todo el concepto del museo, ampliándolo virtualmente

con todos los medios de la alta tecnología y de las multi-

medias. El bosquejo ha sido aprobado por los dirigentes

de la comunidad judía y la realización está pendiente de

la financiación, que por ser tan cuantiosa llevará acaso

algunos años. 

4.5. El Club Ladino
El Club reúne dos martes al mes por la tarde a una cin-

cuentena de personas, la mayoría señoras, todas de edad

venerable, pero con un espíritu joven y dinámico. Su

presidenta, la jubilada inmunóloga doctora Sofka Da-

nón, y su vicepresidenta, Victoria Atanasova, ex profeso-

ra de español en el Instituto bilingüe Miguel de Cervan-

tes, son los verdaderos motores de un interesante traba-

jo cuyo objetivo es dejar constancia de la presencia de la

lengua sefardí en Sofía. Museo judío: casa sefardí de finales del s. XIX.
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Los principios fueron muy difíciles: casi nadie era

capaz de pronunciar una frase cabal en ladino, las da-

mas estaban entre escépticas y asustadas, y tampoco se lo

tomaban demasiado en serio. Hoy la situación ha cam-

biado: las reuniones son regulares, todos rescatan de su

memoria palabras olvidadas, intentan contar en ladino

sus experiencias, y preparan discursos y entablan conver-

saciones.

No se sabe si se podrá «resucitar» la lengua sefardí

-los profesionales no se muestran optimistas al respecto-,

pero en el caso de Sofía hay que destacar un hecho de

suma importancia: desde hace varios años las reuniones

del Club Ladino se han convertido en un a modo de la-

boratorio y lugar predilecto para celebrar las clases prác-

ticas de los estudiantes de hispánicas en el marco del es-

tudio de la historia y gramática histórica de la lengua es-

pañola y de los cursos monográficos dedicados al judeo-

español. Los estudiantes que asisten son tan numerosos

que a veces faltan asientos; esta experiencia de campo es

única para ellos y muy útil por aportarles datos sociolin-

güísticos que presentados de cualquier otra forma serían

menos convincentes. Las damas del Club se vuelcan en

el afán de transmitir todo lo que saben y lo que no sa-

ben, en un esfuerzo por pasar el relevo a los jóvenes.

5. OTROS LUGARES DE INTERÉS 
JUDÍO EN BULGARIA

Además de en Sofía, la herencia sefardí se puede encon-

trar en otras muchas ciudades de Bulgaria. La gran venta-

ja de ser un país relativamente pequeño y de encontrarse

todo a una distancia asequible permite, en una estancia

de pocos días, conocer otros sitios de interés judío.

Indiscutiblemente la ciudad de Plovdiv es una de

las más destacadas por atesorar datos valiosos sobre el le-

gado judío. Su comunidad es numerosa y muy bien orga-

nizada, y el club de damas de enseñanza del ladino funcio-

na a gran nivel. Asimismo, la Biblioteca Nacional Iván Va-

zov de la ciudad conserva unas 13.000 páginas de textos

en ladino, impresos por las veinticuatro casas editoriales e

imprentas que a finales del siglo XIX e inicios del XX exis-

tían en Bulgaria. Toda su plantilla, diligente y atenta, es

además conocedora y consciente de la importancia de los

archivos que salvaguarda, ofreciendo amablemente su ayu-

da a cualquier investigador o lector curioso.

La sinagoga de Vidin aunque ahora en ruinas, si-

gue siendo un edificio majestuoso. Su restauración está

prevista para los próximos años cuando las instituciones
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involucradas hayan aprobado el proyecto definitivo y se

haya asegurado el presupuesto necesario para financiar

la obra.

En Ruse el mayor atractivo quizás sea la casa mu-

seo de Elías Canetti. Todos los que han emprendido ese

viaje comparten la opinión (en foros en la red) de que el

alto nivel de formación y los conocimientos de los guías

añaden a esta visita un inolvidable toque personal.

Dupnitsa, Samokov, Shumen, Varna, Burgas,

Kiustendil, Yambol y una veintena de sitios más guar-

dan vestigios de la presencia sefardí. La ambición y el

deseo general es acoger a todos los que quieran cono-

cerlos y en un futuro organizar «recodos» del gran itine-

rario Camino de la Lengua que abarque justamente

esos lugares secretos por descubrir.

6. LA LENGUA SEFARDÍ DE BULGARIA

Al decir de todos los estudios dialectológicos, el sefardí

(judeoespañol, ladino) de Bulgaria se enmarca en la zo-

na de transición: en su territorio se han observado ras-

gos pertenecientes a las dos (o a las tres) áreas dialectales

en que se distribuye el judeoespañol. Sin entrar en deta-

lles lingüísticos hay que destacar que Sofía, que tradicio-

nalmente se incluyó en la franja occidental, en realidad

fue la encrucijada entre Estambul («capital» del sefardí

suroriental) y Sarajevo (centro del sefardí norocciden-

tal), puesto que compartió casi en igual medida fenóme-

nos considerados característicos de cada una de ambas

zonas.

Información sobre el sefardí de Bulgaria se en-

cuentra en estudios de J. Subak, M. Altbauer y especial-

mente en M. L. Wagner, quien, según consta en las Ac-

tas de la Sociedad Berlinesa de Estudios de las Lenguas

Modernas, el 13 de febrero de 1923 dio allí una confe-

rencia titulada «Das bulgarische Judenspanisch». Des-

afortunadamente la conferencia no llegó a publicarse y

del judeoespañol de Bulgaria no hay más que datos frag-

mentarios dispersos en sus estudios.

Por su labor en las áreas de la lexicología, lexico-

grafía, paremiología y folclore en general, el más impor-

tante investigador del judeoespañol de Bulgaria ha sido

indiscutiblemente el ya fallecido erudito sefardí Isac

Moscona, quien llevó a cabo una actividad admirable de

recopilación de cuentos, historietas y proverbios, habien-

do publicado numerosos artículos en Godisnik (Anuario

de la Organización Salom). La obra de su vida ha sido el

Diccionario iudeoespañol-bulgar, que en su totalidad toda-

vía permanece inédito.

La tolerancia de la mayoría búlgara se tradujo en

una convivencia pacífica con los sefardíes. El historiador

de los sefardíes de Bulgaria Saül Mézan es contundente:

las relaciones entre los sefardíes y la población búlgara

eran de las mejores, lo cual no se podía decir acerca de

las existentes entre búlgaros y judíos de lengua alemana.

Este testimonio confirma de forma llamativa la situación

vivida en los primeros años de la llegada de judíos a tie-

I SOFÍA Sofía, la ciudad salvada.

Pequeño vocabulario francés-búlgaro-hebreo, de Daniel
Mefánov (Sofía: Nedes.na, 1896), en caracteres cirílicos.

Diccionario judeo-español-búlgaro, de Albert Pipano 
(Sofía: Nedes.na, 1913): “Prefaz”.
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rras búlgaras cuando a los sefardíes se

les acogía con los brazos abiertos y a los

asquenazíes a regañadientes. No deja

de ser un enigma a qué se debe este tra-

to ambiguo.

En 1938 el periódico Balkanska

vecherna posta ('Correo vespertino bal-

cánico') publicó un número especial

con motivo del Año Nuevo (publicado

el 1 de enero), dedicado íntegramente

a los judíos búlgaros. En él contribuye-

ron la flor y nata de la sociedad sofio-

ta: el metropolitano Stefan, el ex pri-

mer ministro A. Tzankov, los ex minis-

tros B. Smilov, G. Vasilev y S. Omar-

chevski, el catedrático Dr. A. Zlatarov,

el ex alcalde Dr. Orosakov y el general

de infantería V. Lazarov. Sus testimo-

nios son conmovedores y todos ellos

escriben palabras muy elogiosas sobre

los judíos búlgaros, destacando su sabi-

duría y su papel para el progreso co-

mún; varios hablan de la imposibili-

dad de actitudes y sentimientos adver-

sos por parte de los búlgaros contra

sus compatriotas judíos. También los

colaboradores judíos constituyen un

elenco de alta categoría; entre otros

aportan sus testimonios: el Dr. Nisim

MevoraH, consagrado especialista en

derecho civil y representante perma-

nente de Bulgaria ante las Naciones

Unidas, el Dr. Astruk Kalev, intelec-

tual de renombre y uno de los líderes

comunitarios, el rabino Dr. Aser Ha-

nanel, Salomón Rosanes, el historia-

dor por excelencia de los judíos de

Bulgaria, etcétera.

Por lo visto, la simpatía mutua

ha perdurado hasta nuestros días, ya

que en una encuesta sociológica ideada

por la periodista Emmy Baruj y realiza-

da en 1998 se presentan resultados bas-

tante singulares. Los 1.215 judíos que

en ella participaron confiesan lo si-

guiente. Que tienen poco conocimien-

to sobre religión judía (poco 36 %,

muy poco 45 %) y que estos conoci-

mientos se deben al entorno familiar.

Las fiestas más importantes son el Año

Nuevo cristiano y los cumpleaños (unos

97 % y 93 % respectivamente); entre

las fiestas tradicionales judías las más

celebradas son PésaH (un 84 %), Ros

hasaná ('Primero de Año', 77 %) y Pu-

rim (74 %) a las que siguen el día de

San Cirilo y San Metodio, proclamado

Día del Alfabeto Búlgaro y de la Cultu-

ra (67 %). Completan la lista de fiestas

las judías de Hanuká y Yom Kipur, y las

no judías de Navidad, Pascua, el 8 de

marzo (Día de la Mujer) y el 3 de marzo

(Fiesta Nacional). Un 94 % acepta los

matrimonios con personas fuera de la

comunidad y rozan el 100 % las res-

puestas afirmativas a las preguntas de si

tienen amigos búlgaros, si quieren te-

ner vecinos búlgaros y si tienen compa-

ñeros de trabajo búlgaros. Ello se expli-

ca quizás por la profunda convicción

que muestra la encuesta de que los búl-

garos son el pueblo que mayor simpatía

tiene hacia los judíos (30 %; les siguen

los norteamericanos con un 28 %, y

ocupan el tercer lugar los daneses con

el 2 %). A la pregunta de si hay filose-

mitismo en la Bulgaria de hoy un 54 %

responde afirmativamente.

Sin embargo y paradójicamente,

esas relaciones de amistad han resulta-

do nocivas para la lengua sefardí: antes

de generalizarse por todo el Oriente

europeo, ya eran frecuentes en Bulga-

ria los matrimonios mixtos; y asimis-

mo el alfabeto cirílico se había ido in-

troduciendo paulatinamente como al-

ternativa de la castiza grafía rasí. Las
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primeras fuentes textuales escritas en «aljamía cirílica»

datan de finales del siglo XIX; también encontramos en

textos sefardíes algo más tardíos palabras en búlgaro es-

critas en caracteres hebreos con una especie de trans-

cripción fonética.

Los sefardíes parecen haber sido los primeros en

redactar un manual de búlgaro para extranjeros y asimis-

mo se cuentan entre los primeros en elaborar dicciona-

rios bilingües y trilingües para su estudio.

7. LA EDUCACIÓN

También en materia de educación resulta especial el caso

de Bulgaria. En los años 1880-1881 había doce escuelas

judías en el principado de Bulgaria y otras tantas en Ru-

melia Oriental (nombre de la Bulgaria meridional que

hasta 1886 quedó bajo protectorado turco). Había escue-

las secundarias en Sofía -cuatro clases para niños y tres

para niñas-, Plovdiv -de niños y niñas-, Sliven -de niños- y

Stara Zagora -de niñas-. La Alliance Israélite Universelle

fundó la primera escuela para niñas en 1883 en Tatar-Pa-

zardjik, y a partir de 1880 ya hay escuelas mixtas.

En materia de alfabetización los judíos siempre

ocuparon los primeros puestos entre los grupos étnicos

de Bulgaria. No obstante, a principios del siglo XX los

padres judíos preferían mandar a sus hijos a las escuelas

búlgaras (¡y hasta a la católica!, testimonios de lo cual

hay en el citado periódico El Eco Iudaico). La decisión

era exclusivamente de los padres, ya que a partir de 1891

la titulación de las escuelas judías era reconocida por la

enseñanza pública y, aunque estaban cofinanciadas por

las comunidades, recibían también subvenciones estata-

les. En aquel entonces, por lo visto, las escuelas búlgaras

se consideraban mejores y por ello las familias judías las

preferían.

Hoy la historia ha dado una curiosa vuelta. La es-

cuela número134 de Sofía que lleva el nombre de Dim-

cho Debelianov, uno de los poetas líricos más eximios

de Bulgaria, es una escuela pública en la que a partir de

1991, amén del programa obligatorio, se imparten cla-

ses de hebreo moderno y de tradiciones judías. En sus

años de existencia se ha ganado la fama de ser una de

las mejores escuelas primarias de Bulgaria. Hay que des-

tacar que la gran mayoría de los niños que allí estudian

no tienen ni gota de sangre judía y sus padres la han es-

cogido por el alto nivel del cuerpo docente y por sus

métodos de enseñanza, basados en el respeto mutuo, la

disciplina y el espíritu de tolerancia religiosa y de amis-

tad. A partir de 2003 y gracias a la subvención de orga-

nismos judíos, se inauguró en la antes escuela primaria

una sección de educación secundaria con dos perfiles 

-tecnología y humanidades- y sus primeros bachilleres se

graduarán este año. En un foro digital exclusivo de ma-

dres búlgaras, barómetro sociológico fehaciente, las opi-

niones son todas muy elogiosas y quizás sean la mejor

publicidad del estupendo trabajo realizado por los do-

centes de la escuela.

La Rotonda San Jorge, el edificio más antiguo conservado en
Sofía (s. IV).
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8. LOS JUDÍOS EN LA VIDA POLÍTICA, 
SOCIAL Y CULTURAL

Los judíos han tomado parte activa en la vida política de

Bulgaria: dos sefardíes fueron elegidos por sufragio uni-

versal como miembros de la Asamblea Constituyente de

1878 y, junto con los 231 delegados búlgaros, fueron co-

autores de la Constitución de Tarnovo por la que se re-

gía el Principado de Bulgaria. En 1880 Mordejay Hayim

y Abraham David fueron elegidos por sufragio universal

como ediles del Consejo municipal de Sofía. 

Diecisiete judíos figuraban entre los 400 brigadis-

tas búlgaros que combatieron en la guerra civil Española

al lado de los republicanos.

Entre los años 1919 y 1935 hubo en Sofía un flo-

recimiento de las sociedades culturales judías llamadas

chitálishta (del blg. uema 'leer'). Como su nombre indica,

son sobre todo círculos de lectura, pero en realidad sus

objetivos sobrepasan con creces esa actividad: se organi-

zan conferencias, actividades deportivas, excursiones,

senderismo, juegos infantiles, etc. Esas sociedades cum-

plieron con una misión social relevante: por una parte

unieron a la joven generación judía, abriéndole nuevos

horizontes, y, por otra, estrecharon los lazos con sus coe-

táneos de las demás etnias que acudían a los eventos.

Quizás los judíos nacidos en Bulgaria y conocidos

a escala mundial sean el premio Nóbel Elías Canetti (de

Ruse), el artista Jules Pascin (de Vidin) y el pianista y

profesor de música Milcho Leviev (de Plovdiv).

Según el último censo general hecho en Bulgaria,

en 1992 se autodeterminaron como judíos solamente

3.461 personas. Con toda probabilidad hoy, tres lustros

después, su número ha disminuido aún más tras la emi-

gración masiva de la generación joven universitaria a

países de la UE y de los EEUU. Según fuentes de la or-

ganización Salom, los judíos búlgaros, incluidos los des-

cendientes de matrimonios mixtos, difícilmente llega-

rían hoy a 6.000, y en palabras de su presidente Emil

Kaló, ni siquiera en las grandes ciudades, como Sofía o

Plovdiv, existe ya una comunidad judía en el sentido tra-

dicional de la palabra.

Los judíos en la Bulgaria de hoy, aunque relativa-

mente pocos, ocupan importantes puestos, sobre todo

entre los intelectuales y en el mundo artístico. A excep-

ción de Israel, hay pocos países que en los últimos vein-

te años hayan tenido tantos ministros judíos y entre

ellos a varios presidentes del gobierno.

Existe un gran número de escritores, algunos de

primera categoría. Uno de ellos,Valeri Petrov, apodado

«el mago de la palabra» e hijo del abogado Dr. Nisim

Mevorah, tradujo íntegramente la obra de Shakespeare

en verso brillante y vigoroso. A la generación anterior de

escritores pertenecen la poetisa lírica clásica Dora Gabe,

el poeta David Ovadia, el novelista Armand Baruj, los

autores satíricos Hayim Benadov, fundador del Starshel

('El Abejorro') que es el periódico humorístico más po-

pular en Bulgaria, y Albert Decaló. Son contemporá-

neos los novelistas Víctor Baruj y Albert Coén (también

periodista de la Radio Nacional).

Quizás debido a la larga tradición teatral de los se-

fardíes orientales, hay muchos judíos entre la gente del

teatro y del cine: el guionista Hayim Oliver, el dramaturgo

Dragomir Asenov, el crítico teatral Yaco Molhov, los cate-

dráticos de la Academia de Teatro y Cine Salis Tadger y

Boyan Danovski, los venerados profesores Grisha Ostrovs-

ki y León Daniel, el famoso director de cine, guionista y

escritor Angel Wagenstein, y Yithac Finçi y Yosif Sar-

chadzhiev, actores favoritos de más de una generación.

Uno de los autores más premiados es el poeta líri-

co, satírico y de versos para niños Víctor Samuilov. Entre

los artistas del pasado destacan el profesor Boris Schatz,

fundador de la Academia de Bellas Artes (1896), y Yosif

Pérez. En tiempos modernos, los catedráticos de la Aca-

demia de Bellas Artes Gredi Assá, Andrey Daniel e Ivailo

Mirchev, presidente de la Unión de Artistas Búlgaros.

Entre los músicos es imprescindible señalar entre

otros los nombres del compositor Pancho Vladiguerov,

el pianista Alexis Weissenberg y la cantante Julia Viner.

De incluir a todos los judíos médicos, profesores

universitarios, ingenieros y altos funcionarios guberna-

mentales la lista se haría interminable. Lo que sí cabe
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destacar es que un importante cupo de este potencial in-

telectual corresponde a las mujeres, que participan a

partes iguales con los hombres en la vida de Bulgaria.

Ello puede comprobarse por la guía Who's who of Jewish

women de 1997: en las 128 entradas donde se mencio-

nan mujeres de la comunidad judía encontramos perio-

distas, médicos, diseñadoras gráficas, ingenieros, arqui-

tectos, violinistas, pianistas, cantantes de ópera, sociólo-

gas, psicólogas, intérpretes, profesoras de instituto y de

universidad, catedráticas de medicina, filología, música,

filosofía, economía y un largo etcétera. Añadamos tam-

bién a Mijailina Pavlova, periodista de la Radio Nacio-

nal y editora del semanal Noticias Judías.

Quizás no huelgue decir que esta información es di-

fícil de recopilar, y ello, no por ser secreta o por pertenecer

a listas y actas de alguna conspiración judeo-masónica, sino

porque la gran mayoría de la sociedad búlgara no se preo-

cupa en absoluto por el origen de la gente y, por tanto, ra-

ras veces transcienden determinados datos personales.

Quedan en el tintero aspectos interesantes sobre

la música folclórica de los sefardíes búlgaros, detallada-

mente estudiada por su gran conocedor, el catedrático

Nicolay Kaufmann, quien considera que algunos ele-

mentos, sobre todo de los cantes de boda y de determi-

nados rituales, tienen raíces muy antiguas que provie-

nen de los judíos romaniotas.

Como suelen decir en broma los sefardíes (por lo

menos los búlgaros), cada pueblo se merece los judíos que

tiene. Con nombres como los citados supra, que honra-

rían a cualquier sociedad, y con todo lo que han hecho

los de Bulgaria para su país, se puede afirmar que la convi-

vencia ha sido beneficiosa y enriquecedora para todos.

9. Y DE POSTRE..., UN POSTRE

Para terminar con algo apetitoso, recojo aquí la receta

de un dulce aromático y mágico que parece ser comida

de sílfides. La he tomado del delicioso libro de Yvette

Hanaví, Cocina típica sefardí, y es realmente típica de Bul-

garia, el país de las rosas. Ahí va.

Dulci de ros ,a.
Ingredientes: 500 gramos de pétalos de rosal romano

(rosal de cien hojas) o de rosas rojas; 3 tazas y media de

azúcar; y tres limones.

Preparación.- Se quita la parte más clara y dura de los

pétalos y se enjuagan bien con agua corriente. Durante

dos horas y hasta que el agua se vuelva rosada, se dejan

macerar en una fuente con el zumo de dos limones di-

luido en cinco cucharadas de agua. Se hace un almíbar

con el azúcar diluido en cinco cucharadas de agua.

Cuando empieza a hervir, se añade el contenido de la

fuente y se deja cocer a fuego lento durante media hora.

Unos cinco minutos antes de apagar la lumbre se añade

el zumo del tercer limón. Se deja enfriar y se almacena

en tarros. 

En el título de esta breve presentación de la co-

munidad sefardí de Sofía me he atrevido a hacer una pa-

ráfrasis del de la celebérrima novela de mi paisano, el

premio Nóbel Elías Canetti, porque el paralelo es evi-

dente: hay que salvar Sofía, rescatando del olvido la face-

ta sefárdica de esta ciudad antigua, multicultural y mul-

tilingüe, y ofrecer al mundo algo que para nosotros los

búlgaros es de rutina diaria.

El legado histórico de Sofía es riquísimo, su plura-

lidad impresionante. Baste decir que probablemente y a

excepción de Jerusalén, sea la única ciudad del mundo en

cuyo corazón y en un radio de cien metros, sobre ruinas

romanas de época pagana, coexistan una iglesia ortodoxa,

una mezquita, una catedral católica y la sinagoga más

grande de los Balcanes. En esta tierra se escribió en búl-

garo con caracteres rasíes y en sefardí con letras cirílicas.

Les aseguro que vale la pena ver todo esto; no en

vano, de los muchos nombres que tuvo en sus 7000

años de existencia, la ciudad se ha quedado con el de

Sofía, 'La Sabia'. �
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A B C D

A I Calle Ben Yehudá.

B I Muro de las Lamentaciones.

C I Vista del barrio de Yemín Mosé; al fondo el molino de Moisés Montefiore.
D I Vista del Monte del Templo con la Mezquita de la Roca.



Mis estancias troqué    por la sombra de arbustos,

por un seto enramado    el poder de mi aldaba,

de fragantes aromas    se saciara mi alma

y he cambiado mi arrope    por olor de maleza [...]

Me sentaré al umbral del Monte Santo

y pondré mis cancelas

enfrente de los pórticos del cielo.

Con agua del Jordán    haré brotar mis nardos

y en Siloé haré crecer mis ramas.

JERUSALÉN

Yehudá Haleví (Tudela ca. 1070 - Jerusalén? 1141), poema escrito en Egipto ca. 1140;

aludiendo a su ayer en Sefarad y a su mañana en Jerusalén (trad. del hebreo de Elena

Romero, «Un poeta en sus versos: Yehudá Haleví», Raíces 2 (1968) ps. 18-21).



Vistas del recinto amurallado 
de la ciudad de Jerusalén.



Después de las Cruzadas, la comunidad sefardí de Jeru-

salén fue reconstruida por el rabino Mosé ben Nahmán

(Gerona 1194 - Acre ca. 1270), más conocido entre los

judíos como Rambán, según el acrónimo de su nombre,

y en círculos cristianos como Nahmánides o Bonastruc

Saporta-, quien, procedente de Gerona, llegó a la ciudad

en 1267.

En su breve estancia en Jerusalén -en 1268 se tras-

ladó a vivir a Acre-, emprendió la construcción de una

sinagoga en el centro de lo que hoy en día es el barrio

judío de la Ciudad Vieja, sinagoga que a lo largo de mu-

chos años sirvió a todas las comunidades judías de Jeru-

salén, sefardíes y no sefardíes, si bien los servicios reli-

giosos solían celebrarse según el rito sefardí. Desde fina-

les del siglo XIV la pequeña comunidad fundada por

Rambán fue creciendo, en parte gracias a la llegada de

judíos que habían huido de las matanzas desatadas en

1391 en los reinos hispanos; esta corriente de inmigra-

ción se intensificó tras la expulsión de los judíos de Es-

paña decretada por los Reyes Católicos en 1492.

Un cuarto de siglo después la zona sufrió un gran

cambio político. En 1516 el Imperio otomano conquistó

Palestina y abrió las puertas del país a los judíos. Entre

los que aprovecharon la oportunidad de regresar a la cu-

na de sus antepasados se contaban muchos de los exilia-

dos de España que estaban esparcidos por la cuenca me-

diterránea, los cuales se establecieron principalmente en

Jerusalén, Safed y Hebrón, donde se sumaron a los ju-

díos allí establecidos.

Desde un punto de vista formal, se puede dividir

la población de Jerusalén en tres grupos principales,

constituidos por miembros de las tres grandes religio-

nes monoteístas: judíos, musulmanes y cristianos. A su

vez, cada uno de esos grupos se subdivide en otros va-

rios según diferentes criterios: origen étnico, matices

relativos al credo y al culto religioso, y país, zona o lu-

gar de procedencia.

Entre los judíos, el grupo principal era antaño el

de los sefardíes, veteranos en el país y descendientes de

los expulsados de España, a los que se agregaron parte

La comunidad sefardí de
Jerusalén: exposición histórica

por Abraham Haim
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de los antiguos habitantes de la zona y otros procedentes

de otros lugares de Oriente Medio: Egipto, Siria, Irak,

etc. La gran mayoría utilizaba el judeoespañol como

idioma coloquial diario.

Pero desde el último cuarto del siglo XIX, los se-

fardíes perdieron la mayoría numérica en el seno de la

comunidad judía de Jerusalén, debido a la llegada de un

gran número de judíos de Europa del este y a la exci-

sión, dentro del seno de la gran

comunidad sefardí, de las comuni-

dades llamadas orientales (marro-

quíes del sur, yemenitas, kurdos,

etc.).

A comienzos del siglo XX,

de los cerca de 34.000 judíos de Je-

rusalén, 19.000 eran asquenazíes y

15.000 sefardíes (incluyendo los

miembros de las comunidades

orientales). En vísperas de la Pri-

mera guerra mundial (1913), la po-

blación judía de Jerusalén había

ascendido a 58.390 miembros, de

los cuales 25.472 eran sefardíes

(incluyendo las comunidades

orientales) y 32.918 eran asquena-

zíes. Y en 1939 había 10.587 sefar-

díes (sin incluir las comunidades orientales) -es decir, el

13 % de la población judía-, mientras que los asquena-

zíes sumaban 42.576, constituyendo la mayoría absoluta.

A pesar de ello, las autoridades otomanas y la po-

blación musulmana continuaron otorgando a la comu-

nidad sefardí la hegemonía política y la representación

oficial de las distintas comunidades judías del país. Se

consideraba a los sefardíes como la comunidad de elite,

ocupando sus miembros las principales funciones públi-

cas y políticas, lo que les confería un gran prestigio so-

cial: notables, familias distinguidas, modales protocola-

rios y vestimenta y conducta distintivas.

Presidía la comunidad el gran rabino sefardi, lla-

mado en hebreo Risón leTiyón ('Primero de Sión') y en

turco haham ba1ı, quien a partir de 1842 actuó ante las

autoridades otomanas como representante de la comu-

nidad judía en su conjunto. El gran rabino -o su repre-

sentante- formaba parte del consejo administrativo de la

región y de la municipalidad, y su principal cometido

era el de oficiar de intermediario ante las autoridades

otomanas y organizar la cobranza de los impuestos y su

entrega a las instancias pertinentes. Tal función daba

preponderancia al haham ba1ı sobre los demás rabinos y,

junto con ello, mejoraba el estatus de la comunidad se-

fardí entre las restantes comunida-

des judías de la ciudad. De entre los

grandes rabinos cabe destacar la fi-

gura de rabí Ya'acob Saúl Eliachar

(1817-1906).

La preeminencia política con-

firió también a los sefardíes ciertas

ventajas en el campo económico,

puesto que mantenían en monopo-

lio el cobro de los impuestos, los

cuales sólo en parte se transferían a

las autoridades, dedicándose el resto

a actividades comunitarias. Sin em-

bargo, desde mediados del siglo XIX

los asquenazíes se fueron liberando

paulatinamente del tutelaje sefardí,

gracias, por un lado, al contacto di-

recto con las comunidades asquena-

zíes de la diáspora, y por otro, a acogerse sus miembros

al patrocinio de los consulados extranjeros, según el ré-

gimen administrativo otomano de las llamadas Capitula-

ciones. Este patrocinio liberó a los asquenazíes del pago

de impuestos a las autoridades otomanas, lo que, de he-

cho, debilitó las aludidas ventajas de la comunidad se-

fardí.

Como consecuencia de las reformas administrati-

vas y de otras que se introdujeron en el Imperio otoma-

no a lo largo del siglo XIX, se reorganizó también el lide-

razgo de la comunidad sefardí de Jerusalén. Se crearon

dos consejos: uno religioso, integrado únicamente por

rabinos; y otro más laico, compuesto por rabinos y por

seglares (comerciantes, abogados, etc.). El primer conse-

jo de este tipo lo presidió Hayim Aharón Valero, miem-

bro de una de las familias más prestigiosas y ricas de la

ciudad, quien ocupó tal puesto hasta finales de la Prime-
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ra guerra mundial. Los seglares continuaron presidiendo

el consejo durante el Mandato británico y hasta el esta-

blecimiento del Estado de Israel en 1948.

La comunidad sefardí tenía bajo su cargo institu-

ciones religiosas, educativas y de caridad. El corazón y

centro de la vida comunitaria residía en cuatro sinago-

gas, que estaban unidas entre sí formando un solo con-

junto y a las que se conocía por el nombre de la princi-

pal y más importante: la sinagoga de rabán Yohanán

ben Zakay o Cahal Cadós Gadol ('Santa Sinagoga Ma-

yor'). Allí se celebraban los actos oficiales y allí se reunía

la comunidad en pleno -viejos, jóvenes, mujeres y niños-

para las celebraciones y conmemoraciones religiosas del

calendario litúrgico, con motivo de acontecimientos fa-

miliares y comunitarios, y en días de duelo y alegría.

La sinagoga de rabán Yohanán ben Zakay adqui-

rió preponderancia sobre los numerosos templos de Je-

rusalén y su importancia fue creciendo, no sólo para la

comunidad jerosolimitana, sino para todas las comuni-

dades sefardíes del país, adquiriendo un prestigio que re-

basa el de una simple sinagoga local.

Los orígenes de la sinagoga no se conocen con se-

guridad, ya que existen pocos documentos con ella rela-

cionados. Una tradición conservada entre los judíos de

Jerusalén afirma que, en tiempos del segundo Templo,

el sabio talmúdico rabán Yohanán ben Zakay dictó sus

enseñanzas en el lugar en el que hoy se levanta la sinago-

ga principal del conjunto, justificando tal tradición el ta-

maño y la magnificencia de la sinagoga, así como su im-

portancia.

Las otras tres sinagogas que completan el conjun-

to son las llamadas: Cahal Cadós - Talmud Torá Eliahu

Hanabí ('Santa Sinagoga - Escuela Talmúdica Profeta Elí-

as'), probablemente la más antigua de las cuatro, que ser-

vía también como colegio talmúdico; Emtaí ('La del me-

dio') o Cahal Tiyón, que es la más pequeña; e Istanbulí, la

más reciente. 

A pesar de que la situación de Jerusalén mejoró

en las postrimerías del siglo XIX, ello no influyó en las

condiciones en que se encontraban las sinagogas, las

cuales requerían reparaciones básicas. Sin embargo, una

antigua ley musulmana prohibía la construcción o repa-

ración de edificios de culto no islámicos, y las obras sólo
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podían llevarse a cabo en virtud de un permiso especial

que debía conceder la Sublime Puerta.

Finalmente, en 1835 los dirigentes de la comuni-

dad judía consiguieron tal permiso del gobernador de

Palestina y los tesoreros de la sinagoga acometieron en-

tonces la reparación de los edificios. Parte de la estructu-

ra tuvo que ser derribada, siendo el resultado final de la

reconstrucción el que hoy en día puede contemplarse.

Sin embargo, la obra se realizó contra los deseos

del por entonces gran rabino rabí Selomó Mosé Souzin-

ne, quien había exigido que el edificio fuera reconstrui-

do sin derribarlo. En el libro Seerit hanaHalá ('El resto de

la herencia'), publicado en 1862 en Egipto, se recoge

una versión pintoresca de la disputa:

Rabí Mosé Souzinne desplegó grandes esfuer-

zos para evitar que fuera demolida, ya que no

tenía grietas, pero como no le escucharan, ex-

presamente declaró: «¡Quién puede seguir vi-

viendo después de la destrucción de este lugar

santo, levantado por nuestros antepasados!».

Con todo, el 20 del mes de elul de 5595 [= 14

sept. 1835] derribaron el edificio y en el mes de

kislev de 5596 [1836] el rabino falleció.

El libro relata que durante la demolición de la

vieja sinagoga apareció una vasija de barro cubierta de

inscripciones, que quebraron a golpe de espada. Exami-

nadas las piezas, descubrieron «que las inscripciones sa-

cras tenían el poder de imbuir amor y paz en todos los

que entraban». Los cabalistas sefardíes decoraron enton-

ces otra vasija y la colocaron en los cimientos de la nue-

va sinagoga.

La reconstrucción devolvió al edificio la antigua

magnificencia y los viajeros volvieron a cantar su gloria.

En 1838, el Dr. Eliézer Halevy, secretario de Moses

Montefiore, escribió lo siguiente:

En la víspera del sábado visité los lugares de

culto sefardíes, caminando de una sinagoga a

otra, ya que todas están en la misma vecindad.

Antes del reinado de Ibrahim Pachá no tenían

donde refugiarse cuando llovía. Tampoco se les

permitía reparar estos sitios. Sin embargo, des-

pués de muchos esfuerzos obtuvieron el permi-

so y ahora sus sinagogas son las más esplendo-

rosas que jamás he visto.

Además de las cuatro sinagogas anteriormente

mencionadas, había en Jerusalén una decena de otros

pequeños oratorios, cuya situación en vísperas de la Pri-

mera guerra mundial era de gran deterioro y exigía una

renovación total. El número de fieles había disminuido

grandemente debido a la muerte de los más ancianos, la

marcha de muchas familias a los nuevos barrios que se

construían extramuros y la emigración allende el mar de

numerosos miembros de la comunidad. A pesar de to-

do, estas sinagogas estuvieron en funcionamiento hasta

el año 1948.

Entre las yesibot ('seminarios rabínicos') merecen

destacarse las dos siguientes: Tiféret Yerusaláyim ('Orna-

mento de Jerusalén'), principal centro educativo de ca-

rácter moderno, donde además de los estudios religio-

sos, se enseñaba lengua árabe, geografía, matemáticas,

etc.; y Bet-El, fundada en 1737, cuyos miembros se dedi-

caban al estudio de la mística judía o cábala.

Con respecto a los cementerios, en la antigüedad

los judíos enterraban a sus muertos en las laderas orienta-

les del monte del Templo. Durante el período mameluco

(1250-1516) los enterramientos tenían lugar en el Valle de

Josafat, frente al ángulo sureste de la muralla de la ciudad,

y desde comienzos del período otomano los cementerios

se extendieron a las laderas del Monte de los Olivos.

Debido al gran crecimiento de la población judía

en esa época y buscando nuevos espacios para usarlos

como cementerios, los líderes de la comunidad sefardí

arrendaron ciertos terrenos que pertenecían a una fun-

dación religiosa musulmana (vakf), adscrita al Seminario

Religioso Supremo. Como según la ley islámica los terre-

nos pertenecientes a una fundación religiosa no se pue-

den vender, se solían arrendar por un período limitado,

arrendamientos que, a veces, se hacían por períodos bas-

tante largos, lo que de hecho equivalía a una venta.

En los contratos de arrendamiento se determinó

el uso de las parcelas como enterramientos judíos; pero,
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con el paso del tiempo, entre los dirigentes de la comu-

nidad sefardí y los directores de la Fundación y del Se-

minario islámicos fueron surgiendo conflictos y pleitos

sobre la legalidad del arrendamiento, conflictos que se

iniciaron ya desde las primeras décadas del gobierno

otomano en Jerusalén (siglo XVI) y perduraron durante

siglos.

Los ingresos de la comunidad sefardí procedían

en parte del país y en parte del exterior. Estos último se

conseguían mediante emisarios (sadarim o seluhim) de la

comunidad que recaudaban limosnas y donaciones fue-

ra de Palestina. Los ingresos locales provenían del

arriendo de casas y tiendas, del pago de las cuotas comu-

nitarias y de las diversas cajas de beneficencia, asistencia

y previsión -tales como las de ayuda a enfermos, huérfa-

nos, muchachas casaderas sin dote, etc.-, así como de ta-

sas por entierros y de legados. De acuerdo a una antigua

ordenanza religiosa (tacaná), cuando alguien venía a vi-

vir a Jerusalén y moría sin dejar herederos en la ciudad,

sus bienes pasaban a la comunidad sefardí. Para evitar

fraudes y testamentos falsos, la vigencia de esta ordenan-

za se renovó y amplió varias veces.

La comunidad corría con los siguientes gastos: pa-

go del impuesto de capitación -que más tarde se convir-

tió en impuesto para la exención del servicio militar-, re-

paración de edificios religiosos, asistencia a viudas y des-

validos, gastos de administración del comité, préstamos

a miembros y pagos a rabinos. Todo ello se llamaba ha-

lucá ('reparto'), si bien los sefardíes preferían llamarlo

por eufemismo tiféret Yisrael ('ornamento de Israel'),

puesto que la comunidad no consideraba esas donacio-

nes como limosnas. El resto se repartía como ayuda eco-

nómica para los más pobres.

A diferencia de las organizaciones asquenazíes, la

comunidad sefardí no procedía a un reparto general de

fondos, ya que la mayoría de sus miembros se esforzaba

en mantenerse con su propio trabajo, constituido funda-

mentalmente por actividades comerciales y artesanales.

De ahí que hubiera tres diferentes clases sociales: 1) los

estudiosos y rabinos, que recibían un salario a cuenta

del reparto, grupo en el que también figuraban los adi-

nerados, que vivían de sus propios ingresos; 2) quienes

vivían de su trabajo, es decir, comerciantes, artesanos y

obreros, así como estudiantes para rabinos, cuyos ingre-
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sos provenían en parte del reparto y en parte de su tra-

bajo; y 3) los pobres, que se mantenían únicamente con

lo que recibían del reparto.

Frente a la comunidad asquenazí más cerrada en

sí misma, las ocupaciones artesanales y comerciales de

los miembros de la comunidad sefardí les obligaba a

manter un contacto más directo con la población no ju-

día del país, lo cual les llevó a nuevas orientaciones cul-

turales, como por ejemplo el estudio de idiomas y un

mejor conocimiento de las costumbres locales.

Tales ocupaciones impulsaron también el acerca-

miento de los sefardíes a las tendencias más productivas

y de modernización que, gracias al aumento de la in-

fluencia de las potencias europeas, comenzaron a llegar

a la zona desde mediados del siglo XIX. Los jóvenes de

la comunidad sefardí complementaban sus estudios reli-

giosos con otros seculares de tipo occidental y así empe-

zaron a dedicarse a nuevas actividades comerciales.

A fines del siglo XIX y como consecuencia de la

reducción gradual de las donaciones recibidas para el re-

parto y la aparición de nuevas ocupaciones, se fue redu-

ciendo el número de estudiantes de los seminarios rabí-

nicos, ya que los jóvenes tendían cada vez más a los estu-

dios seculares, a la artesanía y al comercio.

Entre las motivaciones que llevaron a un cambio

en los tipos de trabajo -cambio que dejó una profunda

impronta en la comunidad sefardí- cabe destacar la in-

fluencia en el país del moderno movimiento sionista.

Tal ideología creó una base estructural general que exi-

gía la participación activa de todos los miembros de las

respectivas comunidades, sefardíes y no sefardíes, los

cuales se vieron obligados a participar en las institucio-
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nes y organismos fundados por el movimiento, lo que

determinó, en definitiva, la decadencia de las orientacio-

nes comunitarias particulares.

Desde los años '80 del siglo XIX, la comunidad

sefardí tuvo que enfrentarse no sólo con los dirigentes

religiosos de la comunidad asquenazí antigua, sino sobre

todo con los grupos asquenazíes modernos, de corte no

tradicionalistas y que formaban parte del movimiento

sionista organizado; éstos, dotados de recursos económi-

cos y políticos, trataron desde un principio de cultivar

unas relaciones directas con las autoridades otomanas.

Además, el nacimiento de un sector obrero trajo consi-

go, no sólo una ideología nacional, laica y militante, si-

no también formas modernas de organización política

que resultaban extrañas a la antigua comunidad judía,

tanto sefardí como asquenazí.

Sin embargo, incluso antes de que en la Europa

oriental y occidental cristalizara la ideología sionista y la

consiguiente acción del movimiento, también entre los

judíos sefardíes habían surgido pensadores sionistas.

Uno de ellos fue el rabino Yehudá Alcalay (1798-1878)

de Sarajevo, quien por sí mismo concibió la idea del re-

torno a Sión y, ya anciano, se trasladó a Jerusalén donde

vivió sus últimos años. Muchas de las ideas de Theodor

Herzl se encuentran ya en los escritos de Alcalay que se

publicaron casi cincuenta años antes de que apareciera

el libro de Herzl El estado judío. Entre las muchas cosas

propuestas por Alcalay, cuenta un plan detallado para

un amplio asentamiento judío en Palestina, dedicando

parte de su trabajo a la importancia vital del uso del

idioma hebreo y planteando la inmigración inmediata a

la Tierra de Israel. 

Las actividades prácticas de la organización sionis-

ta en Palestina se iniciaron en 1908 con el estableci-

miento de una oficina en Yafo, que, durante el último

período de la administración otomana, estuvo en cierta

medida desconectada de los instituciones locales. La ofi-

cina sirvió de instrumento para financiar el asentamien-

to judío urbano y rural, e influyó también en el creci-

miento y expansión de la nueva comunidad judía que

estaba surgiendo en Jerusalén. Es difícil determinar en

la Jerusalén de aquel entonces la división numérica en-

tre sefardíes y asquenazíes, tanto de la antigua comuni-

dad conservadora como de la nueva.

Entre los nuevos inmigrantes había también jóve-

nes sefardíes que llegaban al país llevados por una moti-

vación nacional y social. Asimismo los sefardíes estaban

presentes en los organismos públicos generales, que, con

carácter nacional y por encima del origen comunitario,

promocionaban la construcción de barrios, la artesanía

y el comercio, y la modernización de la educación, en-

cuazándola fundamentalmente a la lengua hebrea. El pe-

riódico HaHerut ('La Libertad'), que comenzó a aparecer

en Jerusalén en 1909, fue el órgano de expresión sefardí

por excelencia en pro de las ideas sionistas nacionales y

de la difusión del idioma hebreo, y representaba a los in-

telectuales sionistas moderados de las comunidades se-

fardíes. Fue el único periódico jerosolomitano que apa-

reció durante la Gran Guerra, hasta que en 1917 las au-

toridades turcas suspendieron su publicación.

En el período que siguió a la revolución de los Jó-

venes Turcos de 1908, se intensificó el movimiento de

otomanización en la comunidad judía de Jerusalén. La

nacionalidad otomana se convirtió en factor de unión y

de integración de todas las comunidades judías de Pales-

tina, que, como hemos visto, estaba dividida por pará-

metros de origen geográfico, tradición y condición social

y económica. De ello resultó que el nuevo marco oficial

permitió a los partidarios de la organización sionista ser-

vir de puente entre la antigua comunidad sefardí, que

mantenía casi en su totalidad la nacionalidad otomana,

y algunos grupos de asquenazíes y de esta manera unifi-

car la comunidad judía en un solo bloque. Por su parte,

también los líderes de la comunidad sefardí quisieron

estar vinculados con esa «nueva comunidad judía», espe-

rando así recuperar la posición privilegiada que había

mantenido durante el siglo XIX. Frente a ello, los diri-

gentes de la «comunidad antigua» asquenazí prefirieron

aislarse y encerrarse en sí mismos, como lo habían he-

cho en generaciones anteriores.

Ante las innovaciones y mejoras, los sefardíes

mostraron en general mayores muestras de apertura, to-

lerancia y flexibilidad que los miembros de la antigua

comunidad asquenazí y también tomaron más en consi-
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deración los cambios que motivaban los nuevos tiem-

pos. Estas divergencias se pusieron especialmente de re-

lieve en la lucha por los cambios en la educación, por la

introducción de una mayor modernización en el sistema

pedagógico, por la imposición del idioma hebreo como

lengua de estudio y común para todos los judíos del

país, y por la formulación de nuevos principios para la

educación de los judíos de Palestina. Con la condición

de que estuvieran basadas en los valores religiosos tradi-

cionales, los sefardíes nunca se opusieron a tales refor-

mas educativas.

Tal como se indicó anteriormente, la mayor parte

de los miembros de la comunidad sefardí no disfrutaba

del reparto de los fondos filantrópicos, sino que subsistía

por sus propios medios. Por ello, nunca se había opuesto

al estudio de los otros idiomas que se hablaban en el país

ni tampoco a la educación profesional. Se trataba de una

cuestión práctica y esos estudios fueron considerados co-

mo una necesidad, ya que permitían ampliar las posibili-

dades económicas de los miembros de la comunidad. De

ello resultó que los sefardíes fueron los primeros alumnos

de los colegios Lemel y Micvé Israel, así como de otras

instituciones educativas, como las de la Alianza Israelita

Universal, de origen francés. La mayoría de los alumnos

del seminario para maestros de la sociedad alemana 'Ezrá

eran hijos de rabinos sefardíes y los pocos maestros que

allí enseñaban materias judías o religiosas eran también

de ese mismo origen. Al estallar en 1913 la guerra de idio-

mas en contra del alemán, los alumnos sefardíes se pasa-

ron al seminario hebreo de maestros, que inculcaba a la

nueva generación valores nacionales y humanos.

Esa lucha contribuyó a apretar los lazos entre los

jóvenes asquenazíes que llegaban de Europa, los sefar-

díes nacidos en el país y los inmigrantes sefardíes veni-

dos de los Balcanes. Éstos buscaron como lugares de es-

tudio el Liceo Hebreo, el colegio de Bellas Artes Bezalel

y el colegio de maestras de parvularios. El alejamiento

de los colegios tradicionales y el ingreso en escuelas mo-

dernas provocó una profunda revolución mental en la

nueva generación sefardí que comenzó a dedicarse a la-

bores sociales y culturales, lo que influyó significativa-

mente en la mayoría de la comunidad, rabinos inclui-

dos, induciéndolos a aceptar las nuevas ideas.

Tal actitud provocó que, tras la ocupación del

país por los ingleses a finales de 1917, los sefardíes, con

sus rabinos a la cabeza -especialmente los rabinos Hayim

Mosé Eliachar, Ya'acob Meír y Ben-Siyón Meír Hay

Uziel-, militaran en el bando de la comunidad judía or-

ganizada junto con los intelectuales y con la nueva gene-

ración. Con otros partidos y grupos, los sefardíes deci-

dieron formar en la ciudad de Jerusalén un comité uni-

do -comité posteriormente llamado Vá'ad Haquehilá

Ha'ibrit ('Comité de la Comunidad Hebrea'), cuyo pri-

mer presidente fue el sefardí Yithac Eliachar-, y también

un gran rabinato unificado; asimismo otorgaron el dere-

cho de voto a las mujeres. Por encima de todo destacó la

decisión de establecer las instituciones de la Kenéset Yis-

rael que estuvieron administrando la comunidad judía

durante los treinta años de autonomía bajo el Mandato

británico.

En época del Mandato, el 86% de los inmigran-

tes procedía de países de Europa; ello provocó que la

mayoría de los puestos políticos dentro del movimiento

sionista de Palestina estuvieran en sus manos y así tam-

bién la distribución de los recursos económicos. Aun-

que la mayoría de los sefardíes participaba en las eleccio-

nes para las instituciones judías centrales de Palestina,

su representación no correspondía al porcentaje y peso

que esa comunidad había tenido en el país hasta media-

dos de los años '40 del siglo XX.

Ante la negativa de las autoridades centrales a

aceptar las exigencias de la comunidad sefardí de intro-

ducir cambios en la ley electoral, dicha comunidad optó

por no participar en las elecciones de 1944 a represen-

tantes de la Cuarta Asamblea Nacional. El hecho de que

en las listas de los diferentes partidos sionistas, aunque

fuera en pequeño número, figuraran sefardíes y miem-

bros de las comunidades orientales, restó fuerza a sus

exigencias de obtener una representación política acorde

con su peso en la población total y, pasadas las eleccio-

nes, limitó su capacidad de integración en las institucio-

nes centrales de la comunidad judía.

En la segunda mitad de los años '40, la ausencia

de las instituciones centrales judías del país de los más

destacados dirigentes sefardíes -la mayoría de ellos de Je-
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rusalén- los condenó a quedar postergados del liderazgo

político de la comunidad judía. Y así, entre los firman-

tes de la declaración de independencia de Israel, que tu-

vo lugar el 14 de mayo de 1948, figuraba un solo sefardí,

Bejor Salom Chitrit, que era miembro del Consejo Na-

cional y más tarde ministro del Gobierno Provisional y

de varios gobiernos del Estado de Israel. 

Después de 1948 y al igual que sucedió en otras

partes del país, la comunidad sefardí de Jerusalén se vio

reforzada por el gran número de

inmigrantes sefardíes que llegaban

a Israel desde Turquia, Bulgaria y

otros países de los Balcanes. 

Una gran parte de los adul-

tos de entre los nuevos inmigran-

tes siguieron manteniendo duante

años el ladino como lengua coti-

diana, y ello incluso cuando, mu-

chos años después de su llegada al

país, ya habían aprendido hebreo y

se habían integrado relativamente

bien en la sociedad israelí. Frente

a ello, el mantenimiento de la len-

gua judeoespañola y de su cultura

fue más dificil para los que llega-

ron de niños a Israel o nacieron en

el país, quedando inmersos en una

sociedad dominada por el idioma hebreo. Por ello y

también por otras razones, ha ido menguando con el

tiempo el número de sefardíes que saben ladino lo bas-

tante como para hablar en esa lengua y conocer su cul-

tura, la cual han ido olvidando poco a poco con el ries-

go de que desparezca completamente.

En tiempos cercanos y en un intento por reme-

diar tal extinción, algunos sectores de la sociedad sefardí

de Israel que no han aceptado como final y definitivo el

diagnóstico de «agonía del ladino», han puesto en mar-

cha ciertos mecanismo de defensa, tales como: los perió-

dicos El Tiempo y La Luz de Israel, que se publicaron has-

ta los años 80 del siglo pasado; la emisión diaria en ladi-

no de Kol Israel; y la revista Aki Yerushalayim. En cinco

universidades del país se dan cursos de lengua y literatu-

ra judeoespañolas; y asimismo en 1997 y mediante una

ley aprobada por el Parlamento, lo que refleja la impor-

tancia otorgada ahora por el gobierno de Israel al ladino

y a su cultura, se creó la llamada Autoridad Nacionala

del Ladino, institución que tiene como objetivo el velar

por el mantenimiento de este idioma y por la promo-

ción de su cultura, así como de su enseñanza en escuelas

y universidades. Su labor se lleva a cabo mediante la

concesión de becas; recopilación y conservación de li-

bros, periódicos y documentos en ladino que podrán

servir como materiales para la inves-

tigación; organización de congresos,

coloquios, conciertos y exposiciones,

cursos y ciclos de conferencias sobre

la historia y la cultura de los sefar-

díes; publicación de libros, videos y

programas de televisión, etc.

Por lo que atañe a los temas

del presente libro, que pretende dar

a conocer la cultura material y espi-

ritual del mundo sefardí y apoyar la

conservación de su patrimonio, cabe

señalar algunos de sus principales lo-

gros en los diez años transcurridos

desde su fundación: la exposición

«Sueños de España: 500 años de li-

bros en ladino», exhibida en Israel y

en España en los años 2000-2001; la

publicación de libros, CDs, videos y películas sobre as-

pectos diversos de la herencia cultural sefardí; y muy es-

pecialmente la financiación de los proyectos «Bibliogra-

fía anotada de los libros en ladino en las bibliotecas de

Israel» y de microfilmación de la colección de periódicos

en ladino del Instituto Ben Zvi de Jerusalén. �
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Hasta mediados del siglo XIX la ciudad de Jerusalén

ocupaba únicamente lo que hoy se conoce como la Ciu-

dad Vieja. La población judía, al igual que los demás ha-

bitantes de la ciudad -musulmanes, cristianos, armenios

y otros- vivía hacinada dentro del recinto amurallado, en

precarias condiciones de salubridad y en la más extrema

pobreza, teniendo que hacer frente, además, a un creci-

miento constante de la población, tanto la judía como

la de las demás comunidades.

En 1831 el sultán egipcio Mehmet Alí arrebató

Palestina a los turcos y la conservó durante unos diez

años. Cuando volvió a manos del Imperio otomano, en

éste había comenzado el período de reformas adminis-

trativas llamadas Tanzimat, que tuvo una repercusión

profunda en todo el Imperio, incluida Palestina y parti-

cularmente en Jerusalén. 

A raíz del ya arriba aludido sistema de las Capitu-

laciones, es decir, de tratados concertados entre el Impe-

rio otomano y las potencias europeas, éstas habían podi-

do establecer representaciones diplomáticas y comercia-

les en muchas ciudades del Imperio y también en Jerusa-

lén, donde, en poco tiempo se construyeron consulados

extranjeros, iglesias, hospitales y oficinas de correo, que

se ubicaron fuera de la Ciudad Vieja.

Atraídos por este ejemplo, se inició entre la po-

blación judía un movimiento de «salida del encierro»,

que se tradujo en la construcción de nuevos barrios si-

tuados extramuros y al oeste de la Ciudad Vieja. Tales

barrios se empezaron a construir a mediados del siglo

XIX siguiendo el estilo «a la antigua»: casas bajas edifica-

das alrededor de un patio central en el que se situaban

el cal ('sinagoga'), el micvé ('baño ritual'), el tanur ('horno

colectivo') y otras instituciones de la comunidad. Entre

los primeros en adoptar esta decisión estuvieron los se-

fardíes, descendientes de los judíos expulsados de Espa-

ña en el siglo XV y ladinohablantes, que se apretujaban

en la Ciudad Vieja en el reducido espacio de su barrio. 

De tales barrios sefardíes, llamados Miskenot Saa-

nanim, Yemín Mosé y Óhel Mosé, nos ocupamos a con-

tinuación. Todos ellos se distinguían por su folclore y su

Barrios sefardíes
de Jerusalén

por Yitshak Levy

Séfer selihut, cuaderno de registro de  los emisarios (seluhim) 
de la comunidad sefardí  de Jerusalén, que se ocupaban de recaudar
limosnas y donaciones fuera de Palestina (1ª mitad del siglo XX).
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ambiemte pintoresco, fielmente retratado en dos obras

teatrales de Itzhak Navón, El romancero sefardí y El bustán

('huerto') sefardí, escritas en hebreo y con ilustraciones

de romances y canciones en judeoespañol, así como en

los libros, también en hebreo, del escritor jerosolimita-

no Yaacob Yehoshua, que llevan el común título de Mi

niñez en la Jerusalén de antaño.

Miskenot Saananim

El primer barrio que se construyó franqueando el cerco

de las murallas de la Ciudad Vieja fue Miskenot Saana-

nim ('Moradas de los Confiados').

En los años cincuenta del siglo XIX, el filántropo

inglés Sir Moses Montefiore inició su actuación en favor

de la comunidad judía de Jerusalén, emprendiendo la

construcción de un barrio judío fuera de la Ciudad Vie-

ja, frente al Monte Sión. Con fondos procedentes del

patrimonio del filántropo judío norteamericano Jehuda

Turo, muerto sin descendencia en 1854, Montefiore

compró terrenos a un cierto Ahmad Agá al-Dazhdar y a

fines de 1855 se colocó la primera piedra del nuevo ba-

rrio. Eliahu Navon e Isaac Rosenthal fueron designados

por Montefiore como supervisores de las obras. Se cercó

el solar e inicialmente se le dió el nombre de Viña de

Moisés y Judith, nombres de los esposos Montefiore. 

En 1857 se terminó la primera construcción: un

molino de viento. Fue ésta una idea de Montefiore, que

deseaba crear puestos de trabajo productivos para que la

población se fuera liberando gradualmente de su depen-

dencia de la ya citada halucá o reparto de limosnas envia-

das por los judíos de la diáspora, y al mismo tiempo se

proponía abaratar la harina para ponerla al alcance de

los más pobres. Montefiore también hizo venir de Ingla-

terra a un ingeniero especialista para adiestrar a los ope-

rarios. El molino estuvo en servicio por poco tiempo; era

prácticamente imposible conseguir repuestos para repa-

rar cualquier avería, así que pronto quedó abandonado,

convirtiéndose con el correr de los años en monumento

emblemático de la nueva Jerusalén extramuros. 

En 1860 se completó la construcción del nuevo

barrio, que entre tanto pasó a llamarse Miskenot Saana-

Ciudad Vieja: barrio judío.     
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nim, aunque para algunos siguió siendo Baté Turo ('Ca-

sas de Turo'). Más tarde la población lo llamó «Monte-

fiore el viejo», para distinguirlo del otro barrio Monte-

fiore construido años después.

Edificado en una ladera, Miskenot Saananim

contaba con dos hileras de casas paralelas, una a mayor

altura que la otra. Los habitantes designaban a las vi-

viendas algo mayores de la fila inferior con el nombre

en ladino de «cortijos largos» o bien «Montefiore el viejo

de aba2o». La fila superior, de viviendas más pequeñas,

era en boca del vulgo «Montefiore el viejo de ariba». Imi-

tando la muralla de la Ciudad Vieja que se erguía frente

a ellas, todas las casas se rematan con formas almenadas.

El molino de viento está situado a mayor altura, domi-

nando las dos hileras de construcciones.

El barrio contenía sólo veinte viviendas. Cada una

constaba de dos habitaciones, una mayor que daba paso

a otra más pequeña, y una pequeña cocina. En la parte

de atrás, cada vivienda tenía su pequeño huerto para cul-

tivar hortalizas o criar gallinas. En cada nivel por la parte

delantera corría un pasillo cubierto, a modo de andén,

conectando las viviendas. Más allá del andén se extendía

un patio relativamente amplio, de uso común para todas

las viviendas, donde se reunían los vecinos, los niños ju-

gaban y las mujeres hacían la colada o «el lavado», utili-

zando para ello el agua de las cisternas que ocupaban

parte del patio. El agua se extraía por medio de bombas

instaladas en el patio y modernas para la época.

Las viviendas se atribuyeron por sorteo: nueve, a

familias sefardíes ladinohablantes; otras nueve, a asque-

nazíes oriundos de la Europa oriental, cuya lengua verná-

cula era el yídico; y las dos unidades restantes se destina-

ron a sinagogas, una para los asquenazíes y otra para los

sefardíes, que la llamaban «el Cal de Montefiori». Se tra-

taba de un edificio pequeño, que a duras penas servía

para albergar a toda la congregación; entre los oficiantes

que sirvieron en ella se cuentan Yithac Taragán, rabí Ha-

yim Ferrera, Mosé Cuenca, Ya'acob Dasa y Yosef Braja.

Encima de una de las casas de la fila inferior (la

llamada de los «cortijos largos») se colocó una placa con

la siguiente inscripción:

Miskenot Saananim fue fundado con una con-

tribución en dinero procedente del legado del

magnate R. Jehuda Turo, e.p.d., de la santa

congregación de Nueva Orleans -que Dios la

tenga bajo su protección-, en América. Por or-

den del Sr. Ministro don Mosé Montefiore, en

el año 5620 (1860).

En un principio Miskenot Saananim fue lugar de

residencia sólo para las horas del día, ya que, al caer la

noche, los vecinos, por temor, se recogían a dormir den-

tro de la Ciudad Vieja, no sintiéndose aún seguros de

pernoctar fuera de las murallas. Cuando Montefiore se

enteró del asunto, alquiló los servicios de un guarda y

además prometió una compensación económica a quie-

nes se avinieran a pernoctar en el nuevo barrio; poco a

poco los vecinos se fueron acostumbrando a permanecer

día y noche fuera de la protección de las murallas, pero

aún se sintieron más seguros cuando, junto a Miskenot

Saananim, se construyó el barrio de Yemín Mosé.
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Yemín Mosé y sus sinagogas 

En 1892, es decir, unos treinta años después de la cons-

trucción de Miskenot Saananim, se edificó al lado un

nuevo barrio, Yemín Mosé ('La diestra de Moisés'), así

llamado en memoria de Montefiore, que antes de su

muerte había promovido su construcción. Los albaceas,

Yosef Sabag, y después Semuel Montego, Arthur Cohen

y Henri Harris, se encargaron de continuar el proyecto y

llevarlo a buen término.

Este nuevo barrio, mucho mayor que el otro,

constaba de ciento cincuenta viviendas. El solar se divi-

dió en dos partes: una al norte, alrededor de la calle Na-

tán, nombre del rabino Natán Adler, con setenta y cinco

viviendas, donde se instalaron familias asquenazíes de

lengua yídica; y otra al sur, con un número igual de vi-

viendas distribuidas a lo largo de la calle Yehudit, llama-

da así por la esposa de Montefiore, donde se establecie-

ron sefardíes que hablaban ladino. El sector sefardí lin-

daba con las dos hileras de casas del barrio más antiguo,

Miskenot Saananim.

El nuevo barrio estaba formado por casas de un ti-

po totalmente distinto de las de su predecesor. A diferen-

cia de éste, las viviendas no estaban alineadas en dos filas

largas de unidades adyacentes o «cortijos largos», sino

que formaban varias hileras de casitas de dos pisos, sepa-

radas una de otra y distribuidas alrededor de varias calle-

juelas. Tejados de teja roja agregaban una nota de color.

Por lo general, en cada piso vivía una familia que

a menudo incluía también a los abuelos. Los aparta-

mentos, aunque pequeños, eran más holgados que los

del barrio vecino. Las paredes de las casas eran de un

gran espesor, a veces de más de un metro, de modo que

en el derrame de las ventanas quedaban amplios nichos

donde se solía almacenar enseres diversos; también se

acostaba allí a los niños pequeños, sobre todo si había

que alojar a algún huésped. Los viviendas del piso infe-

rior tenían en la parte de atrás un patio donde crecían

matas de jazmín y algún árbol frutal -limoneros, parras,

etc.-, y donde muchos construyeron gallineros. En la ca-

lle contigua a la sinagoga había dos tiendas de comesti-

bles, una de un tal Badaf y la otra de Ya'acob Dasa.

El rabino Yithac Dasa, cuya familia vivía en

Miskenot Saananim desde un principio, fue el primer

administrador de la comunidad de Yemín Mosé, y co-

mo tal tuvo a su cargo, juntamente con Mordejay

MeyuHás, el reparto de los solares a los futuros vecinos.

Éstos se atribuyeron sólo a aquellas familias, tanto se-

fardíes como asquenazíes y establecidas de antiguo en

Jerusalén, que desearan construir una vivienda amplia

en el nuevo barrio. Para financiar la construcción, cada

familia recibió un préstamo en condiciones relativa-

mente cómodas, reembolsable en un plazo de diez años

como mínimo. 

En la parte sur del barrio y lindando con Miske-

not Saananim, se edificaron en 1898 y en un mismo

Sinagoga sefardí del barrio de Yemín Mosé.   Monte Sión.   
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solar dos sinagogas sefardíes, llamadas «el Cal Grande»

('la Sinagoga Mayor') y «el Cal Chico» ('la Sinagoga Pe-

queña'). Esta última quedó abandonada y hoy día se

destina a otros usos. La iniciativa de levantar las sinago-

gas provenía de los rabinos dirigentes de la comunidad

-Semuel MeyuHás, Yithac Dasa y Hai Bejor Nissim- y

los fondos necesarios fueron donados por familias aco-

modadas.

La Sinagoga Mayor o «Cal Grande», tiene en el

ángulo noreste que mira hacia el monte del Templo un

hermoso hejal (lugar donde se guardan los sefarim o ro-

llos del Pentateuco para uso litúrgico) de madera labra-

da en el cual se ocultaron armas durante el Mandato bri-

tánico. En el centro se encuentra la tebá ('estrado para la

oración'), en la que solían sentarse los rabinos y los ofi-

ciantes, y a su alrededor bancos tapizados para el resto

de la congregación. Un palio especial hoy desaparecido,

que estaba situado junto a la pared oeste, servía para la

celebración de bodas y de otras fiestas familiares. En las

paredes norte y oeste se abrían ventanas provistas de ce-

losías detrás de las cuales se sentaban las mujeres. Las

cuatro esquinas del techo estaban decoradas con hermo-

sos frescos alusivos a cuatro dichos bíblicos: «fuerte co-

Vista nocturna de la Ciudad Vieja; al fondo el Monte Scopus, sede de la primera universidad hebrea, con la torre de vigilancia.     
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mo el leopardo», «ligero como el águila», «veloz como la

gacela» y «valiente como el león». Otro fresco adornaba

la pared oeste y sobre él figuraba el versículo de Salmos

137:1: «Junto a los ríos de Babilonia».

Cuando en los años setenta del siglo XX se expro-

pió el conjunto del barrio, todo el interior de la sinago-

ga se pintó de color ocre, acción lamentable que destru-

yó los frescos que la decoraban. En los últimos años ha

iniciado su restauración parcial un grupo de jóvenes se-

fardíes oriundos de Turquía encargados del manteni-

miento de la sinagoga.

En la pared oriental de la Sinagoga Menor o «Cal

Chico», contigua a la occidental de la Sinagoga Mayor,

había un hejal pequeño y sobre él una muy reducida

'az,ará ('sección reservada a las mujeres'). Desde su funda-

ción en 1898 hasta la guerra de Independencia de 1948,

el mantenimiento de ambas sinagogas estuvo a cargo de

algunos notables sefardíes: el rabino Bejor Nissim, Ben-

Tiyón Cuenca, Ya'acob y Mosé Nissim Dasa, y otros.

Al estallar la guerra de Independencia, los vecinos

del barrio tuvieron que huir a otros del oeste de la ciu-

dad. En los años '50, familias de inmigrantes ladinoha-

blantes procedentes de Estambul y de Esmirna (Turquía)

se reinstalaron en las casas del barrio, las cuales habían

quedado parcialmente destruidas durante la guerra. Los

antiguos oficiantes y administradores de las sinagogas

fueron reemplazados por una nueva generación recién

llegada de Turquía (Mosé Garguir, Nissim Yom-Tob,

Yom-Tob Mintz, Nissán Hassán, Abraham Chelouche,

Abraham Gabai, etc.). Con ellos se implantó un nuevo

estilo de cantilación sinagogal, el de las comunidades de

Turquía, desplazando al antiguo estilo jerosolimitano de

recitación y canto que tantos años había allí imperado.

Unos pasos cuesta abajo del Cal Grande se en-

contraba la panadería del barrio, «el horno», de la fami-

lia Pérez, que quedaba a muy corta distancia de la hile-

ra inferior de casas de Miskenot Saananim y abastecía

de pan tanto a este barrio como al de Yemín Mosé.

Desde los jueves por la noche los vecinos empezaban a

llevar al horno las ollas con habas y arroz para la cena

del viernes y con el hamín (especie de adafina) para la

comida del sábado y dentro de éste huevos que, coci-

dos durante horas, toman un color oscuro y un sabor

especial («güevos haminados»). Para evitar errores a la

hora de recoger las ollas del horno, cada familia marca-

ba las suyas con algún distintivo: una cinta de color,

una leyenda u otra cosa.

Además de pan, el horno producía repostería:

rosquillas de varias clases, «borrecas con ques ,o» y bizco-

chos variados (con ajonjolí, dulces, etc.). Más tarde,

cuando los antiguos moradores abandonaron el barrio y

se instalaron allí inmigrantes de Turquía, la propiedad

de la panadería pasó a la familia El Gamis.
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Desde todas las ventanas y balcones se oían voces

entonando romanzas y canticas en ladino. Las canciones

en judeoespañol eran parte integrante del folclore del

barrio: «Puncha, puncha», «La berengena, la tengo bue-

na», «Oíldome, amigos», «Árboles lloran por luvias», «La

serena», etc. También se oían canciones de tipo plebeyo,

como «Franco tenía frío», «Bab el-Halil ya se ancheó» ('se

ensanchó'), refiriéndose a la llamada Puerta de Yafo de

las murallas de la Ciudad Vieja, que hubo que ampliar

para permitir el paso a la carroza del káiser Guillermo II

con motivo de su visita a la ciudad.

Óhel Mosé y sus sinagogas

La elevada densidad de población y las precarias

condiciones de alojamiento en la Ciudad Vieja acelera-

ron el arriba aludido proceso de «salida del cerco de las

murallas», que empezó después de la construcción del ba-

rrio Miskenot Saananim. En los años ochenta del siglo

XIX, transcurridos ya veinte años desde la fundación del

primer barrio, los habitantes judíos

de la Ciudad Vieja percibían como

algo natural instalarse en nuevas zo-

nas extramuros. Se crearon enton-

ces dos barrios contiguos: Maz ,kéret

Mosé para los asquenazíes y Óhel

Mosé para los sefardíes, nombrados

ambos en honor del filántropo Mo-

ses Montefiore.

Ambos barrios fueron cons-

truidos por asociaciones de perso-

nas interesadas en instalarse en

ellos, para lo cual fundaron socie-

dades de tipo cooperativo. Todos

aportaron contribuciones a un

fondo común, obtuvieron présta-

mos, adquirieron solares y comen-

zaron a construir las casas por eta-

pas. La entrega de las viviendas se efectuó por sorteo. El

reglamento de la asociación y el documento de compra

de los terrenos aparecen en el contrato firmado entre los

representantes del Fondo Maz ,kéret Mosé, fundado en

1874 al cumplir Montefiore noventa años, y los apodera-

dos de la asociación: el rabino Ya'acob Saúl Eliachar,

Hayim Kruger, Hayim Valero, Yosef Uziel y Semuel Ba-

ruj. El documento menciona la construcción de ochenta

viviendas amén de varios edificios públicos: sinagogas,

baño ritual, cisternas, horno comunal, etc.

El barrio Óhel Mosé, construido en 1883, se

consideraba uno de los más limpios de la ciudad. Las

casas eran pequeñas, en su mayoría de una sola planta,

alineadas con las fachadas mirando hacia un gran patio

interior con un jardín arbolado que los vecinos llama-

ban «la huerta de Oplatka» y que se usaba para actos

públicos. A ambos lados del barrio había otros dos jar-

dines pequeños: uno de ellos, contiguo a la sinagoga

Óhel Mosé -el llamado «el Cal Grande»-, era conocido

como «la huerta de Marie», por el nombre de Marie

Ashkenazy, que tenía su casa junto al jardín; el otro, ad-

yacente a la salida que daba a la calle Agripas, lo llama-

ban «huerta de la morera» (últimamente se le ha cam-

biado el nombre por el de «Bustán sefardí»). La puerta

de acceso desde la calle Agripas a Óhel Mosé, situado

frente al mercado Mahané Yehudá,

lleva una lápida con la fecha de fun-

dación y una mención de agradeci-

miento a Moses Montefiore.

Los vecinos del nuevo barrio

eran en su mayoría antiguos resi-

dentes de la Ciudad Vieja, familias

sefardíes establecidas desde hacía

largo tiempo en Jerusalén, a los que

se sumaron familias oriundas de

Turquía y de Grecia. Los vecinos

del barrio siguieron manteniendo

un estrecho contacto con los resi-

dentes en la Ciudad Vieja.

La población no era homogé-

nea. Algunos se dedicaban a activi-

dades de índole religiosa: rabinos,

estudiosos de la Torá ('el Pentateuco' y por extensión 'la

Ley judía'), matarifes rituales, etc.; mientras que otros

eran comerciantes, tenderos, zapateros, carpinteros y

funcionarios del municipio o de correos. Había tam-

bién entre ellos obreros y desempleados.

I JERUSALÉN Barrios sefardíes de Jerusalén.

Yerusaláyim, Suplemento del Liberal,
Revista científica, literaria y
humorística (Jerusalén), 1/1

(iyar 5669/ [abril-mayo 1909] ).
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Dentro del barrio no había comercios. En el ve-

cino Mazkéret Mosé había un pequeño mercado con

tiendas de comestibles que abastecían a la población

de ambos barrios, zapateros remendones, limpiabotas

(sólo los viernes), el único peluquero de los alrededo-

res, un carpintero, un hojalatero y un cerrajero; había

también una panadería grande que abastecía pan a un

amplio círculo de clientes más allá de los límites del

barrio. En Óhel Mosé había una tahona más pequeña

(«el horno») situada junto a la sinagoga Óhel Mosé,

que hacía pan sólo para los vecinos del barrio, pero

que también se utilizaba para cocer los manjares del sá-

bado: la halá ('pan especial de sábados y de fiestas'), bo-

rrecas, bulemas, bollos, pasteles y especialmente el ya

aludido hamín.

Uno de los asuntos comunitarios más importan-

tes era el del agua. En un principio sólo se disponía del

agua de cisternas -que los vecinos llamaban «los poz ,os»-.

Había cinco en total, tres grandes y dos menores, y cada

uno llevaba el nombre de la familia junto a cuya casa es-

taba situado. Durante muchos años el reparto del agua

de los pozos se efectuó a cambio de vales, mediante cuo-

tas por cada familia. 

Los niños frecuentaban algún héder ('parvulario

tradicional') de los varios que había en el barrio. Uno

de ellos ocupaba la planta baja del edificio del Cal

Grande (la sinagoga Óhel Mosé). Más tarde pasaban a

escuelas situadas fuera del barrio, en su mayoría a las es-

cuelas separadas de niños y de niñas de la Alianza Israe-

lita Universal y a escuelas de aprendices. Con los años

algunos de esos niños llegaron a ser maestros, aboga-

dos, jueces, ingenieros, médicos, artesanos, etc. Las ins-

tituciones centrales del barrio eran las sinagogas. La

principal, Óhel Mosé, así llamada en honor de Moses

Montefiore, se fundó en 1883. Situada en el segundo pi-

so del edificio, era amplia y cómoda, y la frecuentaban

los notables del barrio y gentes de todas las clases socia-

les. Durante muchos años el gabai ('tesorero') principal

fue el rabino Binyamín ben Aser Haleví, que era tam-

bién presidente del tribunal rabínico de la comunidad

sefardí de Jerusalén y uno de sus dirigentes. Otro de los

gabaím ('tesoreros') fue Nissim Oplatka, uno de los direc-

tivos del talmud torá ('escuela religiosa') Dorés Tiyón.

También ejercieron esas funciones Selomó Pérez, Abra-

ham Sassón, Hayim Alboher, Mosé Curiel y Saúl Nah-

mías y más tarde Ya'acob Simsón Calderón, Tebí Avisar,

Yehudá Cohén y otros.
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En 1928 Jerusalén sufrió un fuerte terremoto que

cuarteó los cimientos de la sinagoga, por lo que fue ne-

cesario emprender obras de reparación. Con la ayuda

económica de Hayim Aharón Valero y de otros donan-

tes, se restauró el edificio y se construyó una ‘az,ará. 

En el barrio existían además otras dos sinagogas.

Una llamada Taranto, por el nombre de su fundador y

residente del barrio, Yom-Tob ben Efraím Taranto, en

cuyo edificio funcionaba también una yesibá. Y otra si-

tuada en el segundo piso de una casa contigua a la

«huerta de la morera», conocida como Yanina, según el

nombre de la ciudad griega (Janina) de la que procedían

sus fundadores, los cuales no eran sefardíes, sino roma-

niotas, es decir, descendientes de judíos establecidos

desde antiguo en el Imperio romano de Oriente (Impe-

rio bizantino), sin relación con los judíos de origen espa-

ñol. Entre sus fundadores se contaban el rabino Semuel

Kohén, Mosé Kohén, Menahem David y Eliahu David.

En el barrio Óhel Mosé se criaron dos figuras se-

ñeras de mundo sefardí actual. El primero fue el compo-

sitor y cantante Isaac Leví, nacido en 1919 en Manisa

(Turquía), quien llegó a Jerusalén con sus padres a los

tres años de edad. Durante años dirigió los programas

en ladino de la emisora de la radio estatal de Israel y al

mismo tiempo se dedicó a componer música. Preocupa-

do por documentar y preservar los cantos litúrgicos y las

coplas, canciones y romances conservados por tradición

oral, así como las costumbres y tradiciones de su barrio,

durante años fue grabando y recopilando incansable-

mente melodías y textos sefardíes, que reunió en los diez

tomos de su antología de música litúrgica y en los cuatro

tomos de su antología de canciones tradicionales.

El segundo destacado sefardí nacido en el barrio

es Itzhak Navon, quinto presidente del Estado de Israel.

Durante años ocupó diversos cargos oficiales y políticos,

entre ellos el de secretario personal de David Ben Gu-

rión, fundador y primer ministro del nuevo Estado de

Israel. En la actualidad es presidente de la mencionada

Autoridad Nacionala del Ladino. �

Ciudad Vieja: tiendas del cardo romano.     

206

I JERUSALÉN Barrios sefardíes de Jerusalén.



En los principales museos de Israel -Museo de Israel, del

Cortijo de la Vieja Comunidad, de Judíos de Italia y de

Arte Judío de Hejal Selomó (en Jerusalén); de la Diáspo-

ra y de Historia de Tel Aviv - Yafo (en Tel Aviv); Casa de

Doña Gracia (en Tiberíades); etc.- hay numerosos obje-

tos -como vestidos, joyas, atuendos de casa, etc.- que tie-

nen relación con la comunidad sefardí. Sin embargo, el

museo que mejor refleja la historia

y la cultura de los sefardíes de Israel

es el que en noviembre de 2006 in-

auguró el Consejo de la Comuni-

dad Sefardí de Jerusalén, denomi-

nado Museo Rabán Yohanán ben

Zakay, sito en el arriba aludido

complejo de las Cuatro Sinagogas

Sefardíes, que desde hace siglos

constituye el centro espiritual de esa

comunidad. Su conservador es el

Dr. Abraham Haim.

En el vestíbulo del Museo se

ofrece una reseña sobre la historia

de los judíos sefardíes en Jerusalén, desde la llegada a la

ciudad en 1267 del ya citado Rambán. En dicho vestíbu-

lo puede verse también una exposición fotográfica de las

sinagogas que forman el conjunto en tres épocas diferen-

tes: la de su esplendor, antes de la guerra de Indepen-

dencia (1948); en el estado de abandono en que se en-

contraban cuando Israel conquistó la Ciudad Vieja en

la guerra de los Seis Días (1967); y

durante su restauración, que con-

cluyó en1972 con una emocionan-

te ceremonia de inauguración a la

que asistieron altas personalidades

del Estado.

En el Museo se exponen ob-

jetos de culto, en especial los utili-

zados para embellecer los rollos de

la Torá. Los objetos, que provienen

de sinagogas sefardíes de países per-

tenecientes al Imperio otomano,

comprenden rimonim ('granadas') o

pareja de adornos con campanillas
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que rematan los extremos superiores de las varas que

sustentan los rollos (sefarim) del Pentateuco para su uso

litúrgico, yadot ('manos') o punteros para guiar la lectura,

ketarim ('coronas') o adornos en forma de coronas que

rematan el extremo superior de las varas de los sefarim, y

parojot o cortinas de terciopelo, seda o brocado ricamen-

te decoradas, que se cuelgan en el interior del hejal.

La joya del Museo la constituye una colección úni-

ca de documentos raros del período de los mamelucos en

Jerusalén y de los otomanos en Palestina, procedentes del

archivo histórico del Consejo de la Comunidad Sefardí

de Jerusalén. Se trata de una documentación del máximo

interés que aclara distintos aspectos de las relaciones en-

tre los judíos de Jerusalén y las autoridades, así como los

sistemas de organización de la comunidad sefardí y su es-

tatus. De entre tales documentos, cabe destacar por su es-

pecial relevancia los siguientes: un título de propiedad de

terrenos en el Monte de los Olivos, fechado en 1537; un

firmán otorgado por el sultán otomano Selim III en 1792,

renovando el derecho de los judíos a residir en la ciudad;

y un decreto de 1831 que confirma el derecho de los judí-

os a visitar la tumba de Raquel, esposa del patriarca bíbli-

co Jacob, situada cerca de Belén. �

Murallas de la Ciudad Vieja: Puerta de Yafo.   

Niño vendiendo fruta.   

Tumba de Absalom.  
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Por la relevancia que en su momento tuvo para la comu-

nidad sefardí de Tierra Santa, no queremos concluir es-

ta exposición sin hacer al menos una breve mención de

la ciudad de Safed, considerada, junto con Jerusalén,

Hebrón y Tiberíades, como una de las cuatro ciudades

santas de Israel. Se trata de una pequeña localidad sita

en la alta Galilea, a una altura de 900 metros, que tiene

una magnífica vista de las montañas del Golán, al este,

del monte Hermón, al norte, del monte Merón, al oeste

y de Tiberíades y del Kinéret (el Mar de Galilea), al sur.

En el siglo XVI, tras de la conquista de Palestina

por los otomanos y el asentamiento en la ciudad de un

considerable número de judíos expulsados de España, se

convirtió en un importante centro comercial y económi-

co, así como cultural y también espiritual, principalmen-

te en el campo de la cábala o mística judía.

Entre los eminentes rabinos sefardíes que se asen-

taron en la ciudad destaca por su excepcional importan-

cia Yosef Caro (1488-1575), nacido probablemente en

Toledo y cuya familia, tras la expulsión de España, emi-

gró a Portugal y más tarde a Constantinopla, donde Ca-

ro vivió más de cuarenta años, para establecerse final-

mente en Safed en 1538, donde fue el jefe espiritual de

la comunidad y en cuya academia talmúdica se forma-

ron discípulos como el famoso cabalista Mosé Cordove-

ro (Safed 1522 - 1570). Su obra fundamental fue el Bet

Yosef ('Casa de José'), terminada en 1542, gran compen-

dio de la halajá o normativa religiosa judía, cuyo resu-

men, el Sulhán 'aruj se ha convertido en el código por

excelencia de todo el judaísmo posterior. Otra figura se-

ñera entre los habitantes sefardíes de la Safed del siglo

XVI fue el destacado poeta Yisrael Naiara, autor de nu-

merosos cantos litúrgicos en hebreo.

Gracias a su clima, fresco y seco en verano, Safed

es hoy día una ciudad que atrae a muchos interesados

en visitar las sinagogas sefardíes, entre las que destaca la

del citado Yosef Caro, así como la sinagoga del famoso

cabalista de origen asquenazí Yithac Luria (conocido co-

mo HaArí, Jerusalén 1534 - Safed 1572), discípulo de

Cordovero y en cuyo círculo estudiaron figuras de la ta-

lla de Selomó Alcabet, Hayim Vital, etc. �
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Rollo de la Torá dentro de su estuche,
los ‘rimonim’ rematan las varas.
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A I Vista de Tetuán.

B I Sinagoga Bengualid.
C I Una imagen cotidiana del Mercado de la Medina.
D I Plaza Primo de Rivera.



TETUÁN

Buscaba el jardín las rosas

sin saber que las tenía.

Me fui por los caminos torturados

desflorando pétalos marchitos,

recordando los secretos de tus tardes,

contornos en fuga,

cantares sin nido,

Tengo en ti sembrada mi nostalgia,

llama en la etérea lejanía,

luz embriagadora eres

en tintas de atardeceres

y en sedosas auroras,

amado rincón donde asomé a la vida.

Sartal de armonías hasta el cielo

son mis gentes, zocos, calles, plazas

de mi niñez perdida.

¡Cuántos años corrieron en el cauce del tiempo¡

¡Cuántas horas sin tu cálido aliento¡

Tu aire y tu cielo luminoso

bálsamo son para mi alma dolorida.

¡Qué no diera, paisaje de mi primera luz

por verte y saciar mi nostalgia

la sed de soñarte como te sueño despierto!

Tu blanca imagen vive

en mi íntimo espejo.

Tu recuerdo es el lazo que nos une

y afluye a mis labios como un beso.

Poema de Moisés Garzón Serfaty (Tetuán - Caracas) [en su libro Voz de eternidad (Caracas: Centro de Estudios Sefardíes de Caracas de la Asocia-

ción Israelita de Venezuela, 2006) ps. 27-28].

Añoranza de Tetuán



Palacio Real.



Sin duda es lugar común decir que España y Marruecos

están muy próximas: apenas 15 kilómetros de mar a tra-

vés de un estrecho fácil de cruzar - con o sin ejército- en

ambas direcciones. Sin embargo, en determinadas épocas

esos países estuvieron aún más próximos: cuando eran

partes de una misma entidad política, musulmana o cris-

tiana. En determinados períodos, medievales o moder-

nos, parte de la población de un país se volcó en el otro,

bien por propia voluntad, bien por la fuerza. Y así es co-

mo en 1492 los judíos expulsados de España pasaron a

Marruecos, cuyo sultán, Mohamed Sej al-Wattasi, mandó

funcionarios y acémilas a recogerlos en Larache para con-

ducirlos a la capital, Fez, cuya población judía pasó a ser

mayoritariamente hispanófona hasta el siglo XVII.

Diez años más tarde, la conversión forzosa de los

musulmanes de España reforzó un movimiento de emi-

gración que ya se había iniciado con la reconquista cris-

tiana del Reino de Granada (1492); tal movimiento mi-

gratorio se prolongó durante todo el siglo XVI y habría

de concluir con la expulsión, cien años después, de los

moriscos, teóricamente «cristianos».

1. GLORIAS DE ANTAÑO

Entre los siglos IX y XII hubo un tiempo en que Fez, Cór-

doba y Granada participaban de una misma cultura y a

menudo formaban parte de un mismo estado. Para los ju-

díos y la cultura judía ésa fue la última «edad de oro», en

la que se escribieron en hebreo, y aún más en árabe, nu-

merosas y capitales obras para el judaísmo de muy diver-

sos campos: poéticas, religiosas, filosóficas y científicas.

Muchos de los destacados autores de la época

eran marroquíes o norteafricanos. Yehudá ibn Corais es-

cribió en árabe académico su Risalat ila jama'at yahud Fes
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('Epístola a los judíos de Fez'), primera obra de lingüísti-

ca comparada, en la que científicamente establecía las

reglas de correspondencia entre el hebreo, el árabe y el

arameo, tres lenguas semíticas hermanas. En ese mismo

campo de la lingüística, otro judío de Fez establecido en

España, Yehudá Hayug, partiendo también de la compa-

ración con el árabe, estableció las bases de la gramática

del hebreo, de su morfología -mayoritariamente de raí-

ces trisílabas-, de sus reglas, etc. Hacia mediados del si-

glo X otro fasí elaboró el primer diccionario hebreo, Ki-

tab jami' al-alfaz: era David ben Abraham al-Fasí al-Caraí,

es decir un judío de creencia caraíta, emigrado más tar-

de a Jerusalén. Y otro gran sabio fue rabí Yithac al-Fasí

(1013-1103), emigrado a Granada en la vejez y autor del

llamado Talmud Catán ('Pequeño Talmud'), a modo de

código que ponía al alcance de todos el contenido esen-

cial de las normas religiosas dispersas en las más de se-

senta partes del Talmud. Por aquel entonces, pues, el

«Al-Andalus cultural» abarcaba también las grandes me-

trópolis de Marruecos (sobre sus grandes rabinos y otros

personajes ilustres se puede consultar, entre otros, Zafra-

ni, Judaïsme maghrebin: 53-55). 

En ese país, el judaísmo ya había dejado sus pri-

meras huellas en tiempos de los romanos, concretamen-

te en Tánger y en Volúbilis, ciudad en la que se encon-

tró la tumba hebrea de Matrona, hija de rabí Yehudá,

amén de otros vestigios hebreos. Los historiadores afir-

man que con las persecuciones visigodas se fue reforzan-

do la población hebrea de Marruecos. Y ocho siglos más

tarde se repitió la misma historia.

La primera oleada masiva de emigrantes judíos

hispanos a Marruecos, llamada en hebreo guerús Svilia

('emigración sevillana'), se produjo en 1391 como conse-

cuencia de los motines antijudíos desatados en la Penín-

sula y que precedieron en un siglo a la gran expulsión.

Lo «sevillanos» se dirigieron hacia centros urbanos nor-

teafricanos de Argelia y Túnez; y en Marruecos se esta-

blecieron en Fez y Debdú, pequeña ciudad del Oriente

con gran papel económico, situada en la encrucijada de

la ruta del Sahara con los caminos este-oeste -hacia Fez y

Tremecén-, y sur-norte -hacia Melilla y otros puertos me-

diterráneos-. En Debdú, la gran fuente de la ciudad se

llama todavía Ain Svilia ('Fuente de Sevilla'). 

Cien años más tarde, aquellas familias «sevilla-

nas» establecidas en Fez se consideraban «fasíes» desde el

punto de vista de la ortodoxia, frente a la nueva inmi-

gración hispano-judía de tiempos de la expulsión. El

conflicto entre fasíes y ruama (pl. de rumí, es decir, 'euro-

peos') se mantuvo a lo largo del siglo XVI, época del do-

minio hispánico en la judería de Fez. A modo de «ba-

luarte» ritual, los viejos fasíes, con su rito peculiar, man-

tenían en la ciudad su propia gran sinagoga, la cual, jun-

to con otras cinco sinagogas, fue destruida en 1651 por

orden del jefe de la zawya de Dila. Con el establecimien-

to de la dinastía alauí en 1666, la capital de la zawya fue

destruida, siendo trasladada a Fez la población judía de

la zona, lo que definitivamente supuso que los judíos

arabófonos pasaron a convertirse en mayoría.

Los fasíes reconstruyeron su sinagoga Sla del

fasiyin, con su propio rito ancestral; sin embargo, el rito

sefardí -español- siguió siendo el mayoritario y las grandes

figuras rabínicas continuaron ostentando apellidos hispa-

nos, tales como Serero, Senego, o el hispano-francés Serfatí,

o sencillamente hebreos, como Abensur. Esas familias ra-

bínicas se han mantenido hasta nuestros días, y así, por

ejemplo: el gran rabino de Marruecos es un Monzonego -

o sencillamente Senego-; rabí Hayim Serero (Cerero) cons-

truyó su propia sinagoga en el barrio europeo de Fez; etc.

Mientras tanto, los Aben Danán -o Danán- repre-

sentaban la vieja tradición fasí y arabófona. La familia

pasó de Granada a Fez en el siglo XIV y a ella pertenecía

el último rabino de Granada, Sa'adiá Aben Danán, naci-

do en Fez y muerto allí después de la expulsión, el cual

es autor de una gramática hebrea en árabe. Otros ilus-

tres miembros de la familia fueron rabí Mimón, rabino

en Granada antes de establecerse en Fez, y su hijo Mosé,

rabino de Fez en 1391, a quien se conoce por el nombre

de «Rambam al-fasí», por lo que a menudo se le confun-

de con el gran médico y rabino Maimónides, llamado

en hebreo Rambam, según el acrónimo de su nombre

(rabí Mosé ben Maimón). Entre 1391 y los años setenta

del siglo XX la familia contó en Fez con más de cincuen-

ta rabinos (vid. La synagogue Danan).

Fez fue escenario de una larga confrontación en-

tre las dos tradiciones judías que duró más de un siglo y
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que concluyó con un compromiso de facto: las leyes ma-

trimoniales se mantenían mayoritariamente según el ri-

to fasí, que aceptaba la poligamia; y, con excepción de la

sinagoga Fasiyin, que se regía por su oracional Ahabat

hacadmonim ('Amor de los antepasados'), para los oficios

sinagogales se mantenía el rito sefardí. La lengua espa-

ñola ya no se hablaba, pero había dejado más de qui-

nientos hispanismos en el habla de los judíos arabófo-

nos, así como varios nombres femeninos -Gracia, Solica,

Reina, Preciada- y apellidos -Azuelos, Marciano, Mansa-

no, (A)ragonés, Tapiero, Serero, Sonego, Siso, Péres, etc.

Frente a ello, la comunidad judía de Mequinez

conservó el uso del antiguo castellano hasta el siglo

XVIII; el árabe no fue mayoritario en la ciudad hasta el

reinado de Mulay Ismael, quien estableció allí su capital y

fundó una nueva judería para alojar a los numerosos ju-

díos que acudían a trabajar en la ciudad. Dos apellidos

hispánicos siguieron dominando localmente, sustentados

en dos dinastías de rabinos: los Toledano y los Berdugo. 

También en Marrakech y en los puertos atlánticos,

ya arabófonos, muchas familias seguían ostentando apelli-

dos ibéricos, tales como Corcos, Dávila, Pimienta, etc. 

2. LA ZONA DEL JUDEOESPAÑOL 

Sólo en Tetuán y en las ciudades del norte se conservó

el uso comunitario del castellano de raíz medieval, vehí-

culo de comunicación de la casi totalidad de la nueva

comunidad judía. Tetuán, palabra que en lengua beré-

ber significa 'Las fuentes', quedó destruida en el siglo

XIV y fue repoblada a fines del XV por Sid El-Mandri

(1490), que hizo de ella un puerto, bastión de resistencia

contra la reconquista española. La pequeña ciudad de

Chefxaouen se pobló en el siglo XVI.

En cuanto a Tánger y Arcila (Azeila) permanecie-

ron todavía varios siglos en manos de los portugueses,
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que no aceptaban judíos. Mulay

Ismael recuperó Tánger a fines

del siglo XVII y la ciudad fue

paulatinamente poblándose de

judíos provenientes de Tetuán y

de otras ciudades. Lo mismo se

puede decir de Arcila, Larache

y, parcialmente, de Alcazarqui-

vir (El Qsar). Antes del estable-

cimiento del Protectorado espa-

ñol a principios del siglo XX, en

todas esas ciudades se seguía

conservando el uso del castella-

no; e incluso en tiempos ante-

riores, su ya vieja hakitía -nom-

bre que recibe el judeoespañol

propio de la zona- ya había en-

trado en contacto con el espa-

ñol moderno. 

Tal reencuentro tuvo lu-

gar a partir de la ocupación espa-

ñola de Tetuán (1860-1862) con

motivo de la guerra de África, la

cual provocó el pillaje de la jude-

ría por parte de elementos del

ejército marroquí, vencido y en

desbandada, pillaje que, sin em-

bargo y según dice Sarah Leibo-

vici (Chronique: 18-19) «se exten-

dió más allá del barrio». La gue-

rra trajo consigo la emigración

judía hacia otros lugares y unos

tres mil judíos se distribuyeron

entre España (Málaga), Orán,

donde se trasladó toda una colo-

nia judeo-tetuaní que mantuvo

su judeoespañol a nivel familiar,

constituyendo allí una comuni-

dad hispanófona, y Gibraltar, su-

mándose a la comunidad judía

local, que existía a pesar del Tra-

tado de Utrecht según el cual se

prohibía toda presencia judía en

el Peñón. El tiempo había pasa-

do y se trataba, como dice Ángel

Pulido, de «españoles sin patria». 

3. TETUÁN EN 
EL SIGLO XIX

La ocupación española de la ciu-

dad duró dos años que supusie-

ron un gran impacto en la vida

de la comunidad judía y también

en la percepción española de

esos hispano-hablantes de allen-

de el Estrecho con los que ahora

se reanudaba un contacto direc-

to. Recuérdese el asombro que

produjo en la opinión pública es-

pañola y en la literatura dedicada

a la guerra -como es el caso, por

ejemplo, de Pedro Antonio de

Alarcón (Diario)- el descubri-

miento de toda una población ju-

día de lengua española.

Para el gobierno de Ma-

drid, más allá del la enorme su-

ma de dinero que a modo de

«rescate» impuso para la evacua-

ción de Tetuán, se trataba de

marcar una «territorio» concreto.

Ello se iba a comprobar pronto

en Safi, con la ejecución de un

joven judío de catorce años acu-

sado del pretendido asesinato del

representante español encargado

de la recaudación de la deuda

marroquí en esa ciudad. El es-

cándalo provocó la reacción ju-

día en Tánger y en Europa, y se

concluyó con la visita del par ju-

dío Lord Montefiore al sultán Si-

di Mohamed Ben Abderrahman,

quien en 1863 promulgó un de-

creto que anunciaba el principio
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de igualdad de judíos y de musul-

manes ante la ley (Lévy «Commu-

nauté»). El historiador marroquí

Mohammed Kenbib (Juifs) ha es-

tudiado con detalle el «affaire»

de Safí y muestra cómo, gracias a

la movilización de la opinión eu-

ropea, se evitó la ejecución de

otros judíos, acusados de lo mis-

mo por la diplomacia española.

Sin duda, tales acontecimientos

matizaron la opinión de los ju-

díos con relación al «reencuen-

tro» en España y el hecho fue

que los que se habían refugiado

en ese país regresaron a Tetuán.

En 1864 la institución

francesa de l'Alliance Israélite

Universelle, que esencialmente

velaba por el desarrollo de la su-

puestamente emancipadora len-

gua francesa, fundó sus primeras

escuelas en Tetuán y en Tánger;

de hecho, se trataba de las prime-

ras avanzadillas del proyecto fran-

cés en Marruecos. La AIU iba a

jugar un importante papel en la

política de París, antes del esta-

blecimiento del Protectorado, en

la medida en que su red escolar

canalizaba todas las quejas ju-

días, justificadas o no, para pre-

sionar a un Majzen abrumado

por las deudas internacionales,

que crecían a medida que contra-

ía nuevos empréstitos para pagar

los precedentes (Ayache «As-

pects»: 97-138; Kenbib Juifs). 

La AIU instaló sus prime-

ras escuelas en ciudades en que

las comunidades judías hablaban

español. En asociación con el

Board inglés, resultaba impresio-

nante el programa de estudios

que durante los primeros años

ofrecía para alumnos de primera

enseñanza. En 1878 se enseñaba

español hasta el cuarto curso y

luego francés e inglés, además de

hebreo. En la práctica, los cursos

de inglés, pagados por el Board,

se impartían de modo irregular,

según se dispusiera o no de un

profesor, convirtiéndose final-

mente en asignatura opcional

(Leibovici Chronique: 119ss.). 

En los primeros años de

su actividad, la educación impar-

tida por la AIU contribuyó a la

emigración de los jóvenes: de los

335 alumnos de 1865, 193 emi-

graron a los siguientes lugares:

100 a Argelia; 44 a Ceuta, Meli-

lla, Canarias y Andalucía; 11 a

Brasil; y los restantes a Londres,

Gibraltar, Lisboa e incluso a

Egipto (Leibovici Chronique: 125

y 255-265). En las sucesivas gene-

raciones, la juventud de Tetuán

siguió sacando provecho de la

enseñanza de AIU, fundamental-

mente franco-española y en parte

hebrea.

En 1878, el nuevo direc-

tor, Matalón, propuso la supre-

sión del inglés y la introducción

del árabe; pero en París, el Comi-

té Central de AIU tenía otra po-

lítica (Leibovici Chronique :

119ss.), prefiriéndose la enseñan-

za de oficios tales como zapate-

ría, hojalatería, carpintería, etc.

(Leibovici Chronique: 89: según

carta de Levy Cazes a AIU de

nov. 1868), oficios que corres-

pondían a las necesidades loca-
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les. La comunidad contaba por entonces con un cente-

nar de zapateros de viejo, muchos sastres y unos doscien-

tos hortelanos que alquilaban tierras alrededor de la ciu-

dad. Esto último no constituía una excepción: otros ju-

díos vivían de sus huertas alrededor de Mequinez, don-

de a principios del siglo XX hortelanos judíos cultivaban

en lo que se conocía como oza'ros, y hasta hace poco en

Tafilete los judíos poseían y cuidaban palmerales. Sin

embargo, la mayoría vivía del comercio.

Hasta 1770 tuvieron su sede en la ciudad los con-

sulados extranjeros, que luego fueron trasferidos a Tán-

ger, acompañados de sus intérpretes, en su mayoría judí-

os. La actividad portuaria tangerina fue creciendo en

importancia, mientras el puerto de Tetuán, Martil, incó-

modo para la navegación moderna, fue decayendo en re-

levancia comercial. 

Así pues, a finales del siglo XVIII Tetuán había

perdido su importancia y a su vez entre 1770 y 1808 la

población judía fue disminuyendo, a lo que sin duda

contribuyó la decisión tomada en 1808 de crear una

nueva judería, el Melah-Jdid, emigrando parte de la po-

blación a Tánger y a otras ciudades y continentes. De

hecho, durante el siglo XIX bastantes judíos marro-

quíes, dejando atrás a sus mujeres y familias, emigraron

a Brasil, particularmente al Amazonas, donde se formó

una población mestiza: los llamados «hebraicos», que al-

gunos evalúan ahora en decenas de miles (Veltman Os

hebraicos).

Sin embargo y a pesar de la crisis, las epidemias y

los malos tratos sufridos durante el corto reinado de

Mulay Yazid (1790-1792), el peor sultán que tuvo Ma-

rruecos, a partir de 1808-1810 la comunidad de Tetuán

reconstruyó su vida en la nueva judería, bajo la direc-

ción del buen rabino rabí Yithac Bengualid, del que nos

ocupamos más adelante. 

La comunidad mantenía sus instituciones de be-

neficencia. Así, por ejemplo, cada viernes o vísperas de

fiestas religiosas se distribuían entre los pobres trescien-

tos panes donados por familias más pudientes. A esta

contribución familiar y tradicional, practicada también
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en Fez y en otras ciudades, se añadían otras como: la

mamposta, milésima parte de los ingresos de cada comer-

cio; el tamid, que se cifraba en una pequeña parte (del

0,002% hasta el 0,5%) de las ganancias; la nedabá, dona-

tivo para las grandes fiestas; etc. Con tales ingresos fun-

cionaban los servicios públicos de la judería, las sinago-

gas y los tribunales rabínicos. A finales del siglo XIX,

160 familias menesterosas eran regularmente ayudadas

por la Caja de 'aniyim ('pobres'). 

Según un informe sobre las obras caritativas de la

comunidad redactado en 1889 por el maestro de escuela

Hayim Hazán (Leibovici Chronique: 277-286), otras aso-

ciaciones de beneficencia recogían donativos entre sus

miembros y en las sinagogas. Tal era el caso del Talmud

Torá, escuela religiosa tradicional; el Bicur Holim, de ayu-

da a los enfermos; la Hebrá ('Compañía' de servicios fú-

nebres) que reunía a los rohatim ('lavadores') encargados

de los ritos fúnebres, desde velar al moribundo hasta su

enterramiento. Otras hebrás ('asociaciones') de carácter

religioso vivían también de la solidaridad pública, me-

diante donativos recaudados en la sinagoga o simple-

mente de limosnas recogidas en cepillos específicos, co-

mo los dedicados a la Cupat Eliyá ('Cepillo de Elías'), He-

brat Hésed Veemet ('Compañía de Misericordia y Ver-

dad'), etc.

Tal era, pues, la vida de una comunidad, con sus

propias organizaciones sociales y religiosas, y sus propias

contribuciones a la vida judía. En cuanto a sus obliga-

ciones ante el Estado, la comunidad estuvo sometida

hasta principios del siglo pasado al tributo de la yizia,

impuesto que pagaban los dimmís, es decir, los no musul-

manes.

Según la estimación hecha en 1866 por el direc-

tor de escuela Herman Cohén (Leibovici Chronique), la

comunidad de Tetuán se situaba por aquellos años entre

las grandes juderías de Marruecos, con una población

de entre 7.000 y 7.500 almas sobre un total de entre

30.000 y 35.000 habitantes, es decir, la quinta parte de

la ciudad. Sin embargo, su número, no sólo quedó es-

tancado, sino que muchos tetuaníes emigraban dentro y

fuera de Marruecos. Si bien la población judía experi-

mentó una cierta estabilidad con el Protectorado -6.248

judíos en 1931 y algo más a fines del mandato español-,

en el censo de 1960 -ya en otros tiempos- la cifra había

disminuido a 3.103.

En la actualidad sigue existiendo en Tetuán una

pequeña comunidad hebrea hispanohablante, con su

magnífico Casino y su gran sinagoga en el barrio

moderno.
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4. TUMBAS LLAMADAS DE «BULTO» 
EN EL CEMENTERIO DE CASTILLA 

El inmenso y esplendido cementerio de Castilla, que

ocupa toda una colina desde cuyas alturas se domina la

ciudad, cuenta con catorce hectáreas de tumbas, claro

testimonio de la importancia numérica de esta comuni-

dad a lo largo de sus cinco siglos de historia. Por la for-

ma antropomórfica de sus tumbas tradicionales, es tam-

bién imponente muestra de un judaísmo consciente de

su peculiaridad. Son las llamadas tumbas de bulto: en el

caso de los hombres, la parte superior correspondiente a

la cabeza es de forma circular; en tanto que las tumbas

femeninas se adornan con dos círculos floreados, los

cuales, con su aquel de picardía, la gente interpreta co-

mo pechos femeninos. 

Ese tipo de lápidas funerarias se encuentra tam-

bién en otros cementerios, como el de Xauen, con rústi-

cas rocas dispuestas en forma humana. Tumbas de bulto

se encuentran también en los cementerios judíos de la

costa atlántica hasta Azemmur y Essawira (Mogador). En

Fez sólo sobrevivió el calificativo de tumbas de bulto,

aplicado aquí a lápidas que no son antropomórficas. La

razón es que el judaísmo fasí -siguiendo la ortodoxia ma-

rroquí tradicional- prohibía toda representación huma-

na y aún más en las tumbas; así, tras la desaparición de

los viejos cementerios, subsistió la denominación, aun-

que nadie sepa ya que bulto significaba 'cara' en el viejo

castellano. 

5. OTRAS COMUNIDADES HIJAS DE 
LA DE TETUÁN

La comunidad tetuaní había contribuido ampliamente a

la constitución de las de Arcila, Larache, Alcázar y Tán-

ger. Recordemos que, bajo las largas ocupaciones, prime-

ro portuguesa y luego inglesa, este último puerto no tu-

vo población estable ni judía ni musulmana. La comuni-

dad tangerina fue constituyéndose a partir del siglo

XVIII y a finales de ese siglo se vio incrementada con

elementos en su mayor parte tetuaníes, pero también

con bastantes forasteros, nombre que los sefardíes daban
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a los judíos autóctonos de habla árabe. Y aún había de

crecer muy especialmente cuando, a principios del siglo

XIX, el sultán Mulay Slimán decidió transferir a Tánger

los consulados europeos antes situados en Tetuán. Ese

fue el momento en que la comunidad tangerina, con su

rabino Abraham Toledano a la cabeza, se separó del ra-

binato de Tetuán.

6. LAS JUDERÍAS DE TETUÁN 
Y SUS SINAGOGAS

Ese mismo sultán Mulay Slimán fundó en 1810 la ya alu-

dida nueva judería de Tetuán. La vecina Europa sufría

por entonces el terremoto de las guerras napoleónicas:

recordemos que Trafalgar no está lejos de tierras marro-

quíes. Españoles, franceses e ingleses peleaban entre Gi-

braltar y Andalucía, y la guerra amenazaba con exten-

derse al lado marroquí del Estrecho. En tales circunstan-

cias, el sultán marroquí decidió agrupar a la población

judía de los puertos, como el de Tetuán, y también de

Rabat y de Salé, en los melahes, es decir, en juderías pro-

tegidas y amuralladas. 

En Tetuán se conserva todavía el viejo melah ju-

dío, en lo que hoy es el barrio musulmán de la Medina.

La nueva judería, donde hoy día reside una sola familia

judía, es más amplia que la vieja, con calles rectas que se

cruzan en ángulo. Durante siglo y medio se fueron edifi-

cando allí nuevas casas y diez y seis sinagogas o tefilás, se-

gún la terminología local. En hebreo sinagoga se dice bet

hakenéset, pero esta palabra, aunque generalmente cono-

cida, no se empleaba en la lengua diaria; en judeoespa-

ñol se empleaba -y se emplea- tefilá como abreviación de

bet tefilá 'casa de oración', según su paralelo slá (bets-slá)

en judeo-árabe géneral; en Debdú se decía snoga, término

conocido antiguamente en el árabe de los musulmanes

de Mequinez y de Fez, pero olvidado en la actualidad.

He aquí la lista de las 16 tefilás de la judería de

Tetuán, cuyos nombres van mayoritariamente precedi-

dos de la palabra rebí o ribí 'rabí': Mosé Crudo, Yithac

Bengualid, Semuel Israel, Ya'acob Malka, Salomó Na-

hón, Mimón Benchetrit, Abraham Abudarham (Estu-

dio), Yom-Tob Haleví, Vidal Bibas (también llamada

Hermanitas), Semuel Israel (El Grande), Isaac Nahón,

Hayim Abudarham, Yudá Abudarham, Abraham Bibas,

y la Tefilá Halila o Sinagoga Pintada Rebí Rubén

Elmáleh. Hoy día sólo perduran la tefilá de Rebí Yithac

Bengualid y en el ensanche, detrás del Casino, la sinago-

ga moderna de la Comunidad.

6.1. La te f i lá Bengualid 
Se trata de la más prestigiosa y sirvió como sinagoga, es-

tudio, escuela y residencia de rabí Yithac Bengualid,

quien durante largos años hasta su muerte en 1870, es

decir, durante la mayor parte del siglo XIX, fue rabino,

juez y jefe de la comunidad. 

El edificio, de tres pisos, data de principios del si-

glo XIX y presenta el estilo tradicional de una casa co-

mún. En la planta baja, con su patio central abrigado
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por una vidriera, está la sinagoga propiamente dicha, en

el centro de la cual se alza una pequeña tebá ('tribuna pa-

ra el oficiante') fácil de mover; hay también bancos de

madera y lámparas de aceite colgadas por herrajes. En su

interior la tefilá presenta un par de singularidades. En

primer lugar tiene dos hejales o armarios para los sefarim

o rollos de la Torá, y no uno sólo como es lo habitual.

El segundo elemento inusual en una sinagoga lo consti-

tuye un horno para cocer el pan ácimo de Pésah ('Pas-

cua'), con su pila especial; instalado en la planta baja y al

fondo de una sala de oración, permanecía cerrado todo

el año y sólo se utilizaba en vísperas de la fiesta, usándo-

se principalmente para cocer la llamada matá semurá,

pan ácimo especial que se fabrica lo más tarde posible,

en la misma víspera de Pésah. El primer piso contiene

hoy una 'az ,ará o espacio reservado para las mujeres.

En tiempos de rabí Yithac Bengualid, fue, prime-

ro, el local del tribunal rabínico, y luego, durante años,

alojó una yesibá o escuela religiosa superior que prepara-

ba a rabinos, jueces, notarios y otros altos responsables

de la judería. En la actualidad y después de haber sido

restaurado, el edificio sirve de lugar de exposición de li-

bros y de otros objetos de la vida tetuaní de antaño. 

El segundo piso, abierto a la azotea, contiene una

vivienda tradicional: un gran dormitorio con amplia al-

coba elevada en una extremidad, una cocina y otras ha-

bitaciones pequeñas, todo ello completado con diminu-

tos pasillos, empinadas escaleras, pequeñas alacenas pa-

ra aprovechar el espacio, y, cerca de la terraza, un alam-

bique para la destilación del aguardiente llamado mahia.

La casa ha seguido viviendo su vida y hasta hace veinte

años residían en ella descendientes del rabino. Hace

unos diez años la familia Bengualid entregó el edificio a

la Fundación del Patrimonio Cultural Judeo-Marroquí

para su restauración y su apertura a los visitantes. 

Primero se trataba de salvar el edificio, amenaza-

do por la humedad que subía de una fosa de agua. Hubo

también que eliminar la polilla, que había atacado a par-

te de los muebles y numerosas vigas. Las obras iniciales

para la salvación del edificio se llevaron a cabo mediante

varias campañas de urgencia organizadas por la Funda-

ción, la primera de las cuales estuvo a cargo del ingenie-
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ro Abderrahman Chahboun, quien contaba con muy po-

cos medios materiales, pero que hizo su trabajo con gran

dedicación. La restauración definitiva se realizó en 2004,

gracias a un importante apoyo del gobierno andaluz y a

la ayuda de especialistas españoles y tetuaníes: los arqui-

tectos Ramón de Torres López, coordinador del progra-

ma de cooperación, Anas Amaiar y Najib Probi.

Al acto de inauguración asistieron, entre otros, el

ministro marroquí de cultura Mohamed Achaari, el mi-

nistro de obras públicas Rachid Talbi, el alcalde de Te-

tuán, el gobernador de la provincia y varias personalida-

des de la ciudad. El presidente del

gobierno andaluz, Manuel Chávez,

pronunció un corto discurso y tras

la subsiguiente fiesta se rezó la ora-

ción de la tarde (minhá). La tefilá

permanece abierta a los visitantes,

y anualmente se reza en ella en la

fecha de la hilulá de rabí Yithac, a

la que luego nos referiremos. 

7. APELLIDOS Y 
NOMBRES

Resulta siempre difícil y peligroso

el ejercicio de remontarse en la

historia a través de una recopila-

ción de los apellidos de una colec-

tividad humana, en este caso, ju-

día. Ese ha sido el trabajo colosal y

de toda una vida del erudito Abraham Laredo (Noms),

quien nos ha dejado una monumental obra póstuma

reuniendo los nombres de los judíos de Marruecos a ba-

se de ejemplos concretos y remontándose hasta sus orí-

genes históricos y territoriales. En dicha obra se recogen

1.145 apellidos, hispánicos y marroquíes, en cuyas entra-

das, de diversa longitud, se parte del personaje más anti-

guo conocido con ese nombre en Palestina, en España,

y, desde luego, en Marruecos, y se resume su vida y obra.

Partiendo de esta recopilación es posible recoger

unos setenta y cinco apellidos claramente tetuaníes, a

los que hay que sumar muchos más ejemplos tangerinos,

dado que tal era el origen de su autor.

Como ya hemos dicho, la comunidad hebrea de

Tetuán data de finales del siglo XV y hasta la mitad del

siglo XX fue siempre más numerosa que su vecina tan-

gerina.

Los judíos de Tetuán han conservado su lengua

española porque los descendientes de los expulsados for-

maban una mayoría compacta de hispanohablantes ape-

gados a su origen, orgullosos y algo despectivos para con

los forasteros. Hispanohablantes, sí;

con apellidos españoles, sí; pero

también encontramos entre ellos

árabes, beréberes y hebreos.

Recorriendo atentamente

los nombres que reseña Laredo co-

mo propios de tetuaníes, se llega

al resultado siguiente: de los 75

apellidos de tetuaníes que allí apa-

recen, 15 o 16 son de origen he-

breo, 30 españoles y otros 30 ára-

bes. Se llega a un resultado pro-

porcionalmente similar al exami-

nar las listas de alumnos de la es-

cuela de la AIU entre 1860 y 1896

(Leibovici Chronique: 255-265, y

Mosaïques): 75 apellidos árabes o

de topónimos marroquíes, 18 be-

réberes, 34 hebreos y 60 españo-

les. Claro está, que este tipo de re-

copilaciones no resultan científicas y sólo revelan una

realidad superficial.

En cuanto a los nombres propios y según esas

mismas listas, son numerosos, pero no mayoritarios, los

claramente españoles, si bien hay que tener en cuenta

que los hebreos tienen también frecuentemente un ori-

gen peninsular. Asimismo, los árabes y beréberes, mayo-

ritarios, los ostentan numerosas familias con antepasa-

dos peninsulares. En el siglo XIX los nombres masculi-

nos son todavía en su inmensa mayoría de origen he-

breo; así los encontramos en las juderías de Fez y Mequi-
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nez mezclados con formas españolas -José, es decir Yosef,

Vidal, Elías, Salvador, Léon (Judá)- y árabes -Habib, Hal-

fón, Yahia, Mojluf e incluso Musa (forma arabo-musul-

mana de Moisés)-.

En Tetuán, más que en Fez o en Mequinez, los

nombres femeninos son los que denotan mejor la tradi-

ción española; encontramos 27 nombres españoles, con

perfume arcaico: Azibuena, Bonina, Donna, Leticia, Lu-

na, Ordueña, Orovida, etc.,

que convivían en las misma

fechas con nombres femeni-

nos árabes, tales como Aixa,

Alia, Aziza, Freha, Djimol,

Hadra, Hasiba, Rahma, Ya-

mila, Messoda, Zahra, y algu-

nos hebreos, como Lea, Ma-

zaltob, Sara, Tamar, Yoná,

etcétera.

Laredo recopiló su

material basándose sobre to-

do en fuentes escritas que

mencionan a personas de re-

lieve por su estatus social,

particularmente rabinos y di-

rigentes comunitarios; desde luego, no todos los foraste-

ros lo eran. En cada una de sus entradas menciona Lare-

do en primer lugar a personas que vivieron en pueblos y

ciudades de la Península ibérica antes de 1492. Amén de

nombres hispanos, muchos de ellos llevan también

nombres árabes y, claro está, hebreos, en proporciones

muy cercanas, lo que recuerda los lazos históricos y de

convivencia del judaísmo hispánico con el marroquí du-

rante los largos siglos que precedieron a la expulsión de

España. 

Citemos algunos de esos apellidos, empezando

por los hebreos que son los que pocas dudas ofrecen,

muchos de ellos precedidos de la partícula ben 'hijo', que

con el tiempo se incorpora definitivamente al apellido:

Cohén, Leví, Susán, Safet, Sabat, Setón, Israel, Uziel,

Benoliel, Benzimrá, Benchimol, Rofé, Abensur, Tob-

Élem, Benrós, Gabay, etc.

Muchos de los apellidos árabes y algunos berébe-

res que se dan en Tetuán son los mismos que se en-

cuentran en todo Marruecos, como: Chocrón ('El Ru-

bio'), Rimoj, Sabáh ('Matutino'), Dahán ('Pintor'),

Elmáleh ('Bueno'), Bendelac ('Hijo del masajista'), Bena-

sarraf ('Hijo del cambista'), Lasry ('Zurdo'), Benarroch,

Benatar ('Perfumero'), Atiya -Atías en Tetuán- ('Regalo'),

Halfón, Aboab ('Portero'), Elbaz ('Halcón'). Sin embar-

go, algunos otros apellidos son específicos de Tetuán y

de otras ciudades del norte,

como: Abudarham, Ben-

gualid, Bentata, Rúah, Sala-

ma, Hassán y, desde luego,

Tandjí ('Tangerino'). 

Los apellidos de corte

netamente hispánico suelen

ser evidentes, como: Pinto,

Franco, Portal, Pariente, Pilo,

Crudo, Creciente (o Carcien-

te), Razón, Rosilio, Arrobas,

Garzón, Pérez, Toledano, Ta-

rregano, etcétera. Otros son

menos obvios, pero no me-

nos castizos, como Cazes, Se-

rrulla, Monzón, Monzonego,

Castiel, Crespín, Bitón, Barchilón, Gabizón, Marache,

Bentolila, Nahón, Serfaty, Sananes, etc., prescindiendo

aquí de las derivaciones toponímicas peninsulares que

plantea Laredo.

8. DINASTÍAS RABÍNICAS

Algunos rabinos famosos, como los de las familias Bi-

bas, Abudarham, Bengualid, etc., han contribuido a di-

fundir el nombre de la Pequeña Jerusalén del norte,

aplicado a Tetuán. 

Los Bibas, descendientes de decenas de rabinos

hispanos y muy particularmente rabí Hayim Bibas

Haz,aquén ('El anciano'), han actuado como jueces (daya-

nim) en Tetuán entre los siglos XVI y XIX, y también en

Salé y en Mogador. En el siglo XX los encontramos tan-
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to en Argentina como en Tiberíades (Israel); hasta los

años '50 del siglo pasado descendientes de los Bibas se-

guían actuando en Tetuán como rabinos (Abraham e

Isaac), y hasta los años '60 como miembros del comité

directivo de la comunidad (Rubén).

Otra dinastía de rabinos - los Abudarham- ejerció

durante cuatro siglos en Tetuán y también en Salé, Gi-

braltar y Orán. Su apellido, de origen hispano, se re-

monta por lo menos hasta el siglo XIII, cuando David

Abú Darham ejercía de tesorero del rey de Castilla, Don

Sancho el Grande (Laredo Noms: 186).

Otra dinastía rabínica - los Bengualid- ha marca-

do la historia de la comunidad tetuaní: entre los siglos

XVIII y XX siete miembros de la familia han actuado

como dayanim de la comunidad. El patriarca, muy res-

petado en su tiempo y venerado hasta hoy, es el ya cita-

do rabí Yithac Bengualid, autor del libro Vayómer Yit-

hac ('Y dijo Isaac'), editado en Liorna en 1855 (2 vols.),

obra que recoge la larga experiencia jurídica del autor y

sus responsa con decisiones jurídicas a las consultas que

se le hicieron, respetadas por los rabinos marroquíes.

Falleció en 1870 a edad avanzada y hasta el día de hoy,

a pesar de la drástica disminución numérica de la co-

munidad, el 9 de adar (mes del calendario judío, cuyo

comienzo oscila entre el 1 de febrero y el 12 de marzo),

fecha del aniversario de su muerte, se conmemora cada

año con una hilulá ('romería') al cementerio de Castilla

que atrae a centenares de peregrinos judíos, venidos de

Casablanca, Rabat, Ceuta, España y hasta de América

del sur. 

Su tumba es de bulto y, en señal de modestia y se-

gún era costumbre en el caso de determinadas personali-

dades religiosas, carece de toda inscripción, ya que la

buena fama del allí enterrado la sustituía. Así pues, ocu-

pa un lugar en su fila sin diferenciarse de las demás co-

lindantes, lo que no facilita el movimiento de los nume-

rosos peregrinos que se aglomeran a su alrededor, esfor-

zándose en encender velas y besar la tumba. 

Entre el siglo XVIII y el XX se han sucedido va-

rios rabinos Bengualid: Sem-Tob (XVIII-XIX); Yithac, fa-

llecido en 1870; y tres de sus hijos: Sem-Tob, muerto en

1872; Vidal, sucesor de su hermano en 1873; y Yosef, ra-

bino en Tetuán y luego en Orán, para atender a la co-

munidad tetuaní arriba aludida que allí se estableció

tras la guerra de España con Marruecos. El último rabi-

no de la familia fue Yithac, hijo de Sem-Tob, establecido

en Tánger y fallecido en 1914; dos de sus hijos ocuparon

funciones públicas y comunitarias: Sem-Tob en la Asam-

blea Legislativa, y León como vicepresidente de la Junta

Israelita.

Durante largos años el nombre Taurel fue la mar-

ca del aguardiente llamado mahia; pero también corres-

ponde a esta familia un rango rabínico. Según Laredo

(Noms: 600-601) el apellido es de origen hispano y en el

momento de la expulsión se menciona a un Yithac

Abentaurel como propietario de algún bien cerca de To-

ledo (Laredo Noms: 600-601). A principios del siglo
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XVIII Jacobo Taurel era dayán en Tetuán, y también lo

fueron José, Isaac y Jacobo Taurel en el siglo XIX, y

Mosé Taurel en Ceuta a fines del mismo siglo.

Los Bensabat oficiaron como rabinos en Tamanar

-en la costa atlántica de Marruecos, entre Agadir y Mo-

gador-, Tánger, Mogador, Lisboa y Jerusalén. En cuanto

a Selomó Bensabat, nacido en Larache en 1914, doctora-

do en derecho en Madrid y, a la vez, formado como rabi-

no en Tánger, ejerció como abogado en Tetuán y Tánger

entre 1943 y 1957, año en que pasó a actuar como juez

del Tribunal de Apelación de Tánger para ser elevado a

fines de los años '70 a la calidad de juez en el Tribunal

Supremo de Marruecos. Jubilado, se trasladó a vivir a

Málaga, donde abrió un bufete al tiempo que actuaba

como rabino de la recién formada comunidad judía. 

9. ESPAÑOL, ÁRABE Y HAKITÍA

Durante siglos y particularmente después de la expulsión

de judíos y moriscos de la Península, la lengua española

pervivió en Marruecos en boca de diferentes etnias y a

diversos niveles. En las ciudades del norte -como Tetuán

y más tarde Tánger-, en los puertos atlánticos -particular-

mente en Rabat y en Salé- y a nivel popular, era la lengua

que se oía en la calle entre las poblaciones oriundas de la

Península: las comunidades hebreas y también, a partir

del siglo XVII, las moriscas. Hasta fines del siglo XIX se

puede considerar el español como lengua de contacto

entre Marruecos y los países cristianos, lengua de los ma-

rineros, del comercio internacional y de la diplomacia.

Como ejemplo cabe decir que Brunot (Notes lexi-

cologiques) recogió en su léxico 217 términos de origen

hispano en el habla de los marineros musulmanes de

Rabat y de Salé, lo que constituye un tercio de su voca-

bulario. Conocemos asimismo el testimonio de Samuel

Romanelli, judío de origen italiano que permaneció en

Marruecos entre 1786 y 1790. En su libro de viajes dice

que para ganarse la vida impartió en Tetuán cursos de

castellano escrito, ya que los judíos, que solían escribir

el judeoespañol en aljamiado, es decir con caracteres

hebreos o rasí, para comerciar con Europa necesitaban

conocer la escritura occidental y el español moderno.
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Otro dato nos indica que por entonces estudiar espa-

ñol, lengua de contacto con Europa, era algo útil hasta

en las comunidades judías del sur; y así Romanelli dice

que enseñó también a alumnos ricos en Mogador y su-

braya un hecho: los varones de la familia Guedaliá, ori-

ginarios de Agadir, sabían expre-

sarse en castellano, quien más y

quien menos.

Sin embargo, para los judí-

os de las ciudades del norte de

Marruecos, desde Tetuán hasta

Alcazarquivir, el español era la

lengua mayoritaria de la comuni-

dad, como lo había sido en las ju-

derías de Mequinez hasta el siglo

XVIII y de Fez un siglo antes. 

Esa lengua, enraizada en el

castellano del siglo XV hablado,

conservaba una serie de rasgos fo-

néticos medievales; pero al mis-

mo tiempo, en el norte de Ma-

rruecos y durante más de cuatro siglos tiempo estuvo vi-

viendo en íntimo contacto con el árabe marroquí y en

situación de bilingüismo vivo por parte de los hablantes.

Tal contacto con el árabe venía a sumarse al conoci-

miento que de esta lengua tuvieran los judíos hispanos

antes de la expulsión. Así, por ejemplo, en Toledo el co-

nocimiento del árabe por parte de los judíos perduró

hasta finales del siglo XIV, según lo muestran algunos

contratos firmados en esa ciudad que aparecen redacta-

dos en árabe y escritos con caracteres hebreos. Y ello sin

hablar del reino de Granada, donde se habían refugiado

judíos castellanos en 1391, sumándose a una comuni-

dad judía arabófona, granadina o malagueña, emigrada

a Marruecos a fines del siglo XV. Como ejemplo de tal

comunidad arabófona granadina puede mencionarse a

Sa'adiá ibn Danán, muerto en 1493 y uno de los últi-

mos rabinos de Granada, que pertenecía a una familia

refugiada en Fez y Granada a partir del siglo XIV y del

cual se conservan textos históricos escritos en árabe, co-

mo su obra manuscrita (Bibliothèque Nationale, Paris,

Ms. 1425.), traducida al hebreo con el nombre de Dibré

hayamim ('Crónica') (Vajda Recueil).

La gran cantidad de arabismos que sin modificar

su estructura hispánica se han integrado en la lengua de

los sefardíes de Marruecos constituye sin duda la dife-

rencia más notable con el judeoespañol de los sefardíes

asentados en el Imperio otomano y en los Balcanes, que

también incorporaron a su habla

préstamos, pero en este caso proce-

dentes del turco y de las lenguas bal-

cánicas, antes de dejarse invadir por

un sinfín de galicismos, producto de

la educación recibida en las escuelas

de l'Alliance Israélite Universelle.

Sin embargo, en Tetuán y en

Tánger, donde, como ya hemos di-

cho arriba, esas mismas escuelas de

la AIU se establecieron partir de

1862, su enseñanza en francés no

tuvo la misma repercusión sobre el

judeoespañol local. A partir de la

ocupación española de 1860-1862 y

sobre todo durante el Protectorado

(1912-1956), el reencuentro de los

sefardíes de Marruecos con el español peninsular iba a

borrar paulatinamente las particularidades de lo que ha-

bía venido a llamarse hakitía.

Paul Bénichou fue uno de los más relevantes his-

panista especializados en esta lengua, la cual estudió en

sus variedades de Orán, a donde ya hemos dicho que

emigraron numerosos tetuaníes a causa de la guerra de

África (1860-1862), y de Argentina, entre emigrantes se-

fardíes de Marruecos instalados allí tras la Segunda gue-

rra mundial. Según él («Sobre la voz hakitía»), el sonido

de lo que representamos como hache inicial de la pala-

bra corresponde a una «fricativa faríngea sorda» /h/, pa-

recido a la jota andaluza en pájaro, pero pronunciada co-

mo «gutural profunda, fricativa y sorda». Su proximidad

a la jota española ha provocado que con frecuencia haya

venido actualmente a escribirse jaquitía. 

Ha habido muchas conjeturas en cuanto al origen

y significado de la palabra. La que se mantiene como

más probable es la de «lengua de los haquitos», enten-

diendo tal palabra como aféresis del diminutivo de

229

El Camino de la Lengua Castellana y su expansión en el Mediterráneo: Las rutas de Sefarad

Paño de terciopelo bordado 
para cubrir la bandeja con los alimentos

simbólicos de la cena ritual (séder) 
de Pésah (‘Pascua’). 

Las copas y botellas simbolizan 
las cuatro copas que se beben durante 

la cena (Tetuán, ca. 1930).



Yithac ('Isaac'): Ishaquitos. Efectivamente, Haquito era el

diminutivo habitualmente usado para los numerosos

Isaac que había en Tetuán y en Tánger, y de ahí que a su

lengua se la llamara hakitía. 

Rechazada la hipótesis por Paul Benoliel, sin em-

bargo Bénichou la consideraba posible: Hakito + iya =

hakitía, siendo la terminación iya (o iyya) árabe y tam-

bién el proceso de formación, como: ingliz > ingliziya

'lengua inglesa', y alemán > almaniya 'lengua alemana'. Y

también Bénichou fijaba en tiempos posteriores a 1860

la aparición del término hakitía, ya que era desconocido

para los sefardíes de Orán que, procedentes de la zona

norte marroquí, allí se habían instalado al estallar la

guerra entre España y Marruecos.

Por su parte, Benoliel se inclinaba por otra hipóte-

sis: la de hekaia, pl. hekaiat (de la raíz verbal h·k·a 'narrar,

hablar') 'dicho agudo, anécdota', aludiendo al gusto de los

naturales de Tánger por las agudezas..., hipótesis que des-

de luego resulta bastante halagüeña para los tangerinos.

Tal apelativo pudieron inventarlo los forasteros, ju-

díos arabófonos venidos de otras ciudades de Marruecos

y cada vez más numerosos en Tánger a medida que avan-

zaba el siglo XIX. Lo que sí parece seguro es que a esos

forasteros la lengua de los sefardíes de Tánger y de Tetuán

les parecía una mezcolanza, ya que fueron ellos los que,

en Tánger y después de los años 1860, se burlaban de

los tangerinos y tetuaníes inventando frases estrafalarias,

como «Se harrebó de stas lestas» 'huyó de azotea en azo-

tea', en la que se entremezclaban el vocabulario árabe y

la morfología española. Tal frase se repetía en Fez en la

primera mitad del siglo XX para caracterizar la hakitía

de los tangerinos; si bien es verdad que en Fez, los ju-

díos que sabían español y que durante el siglo XIX lo uti-

lizaban para viajar y comerciar, lo habían estudiado en

métodos como el Espagnol Commercial, de E. Contamine

de Latour, o en cursos organizados por los franciscanos.

La hakitía, que había vivido como lengua de una

minoría hebrea inmersa en una sociedad árabe, desapa-

reció en el casi un siglo (1860-1950) de contacto con el

español peninsular por «la presión de la lengua oficial»,

como lo ha subrayado Iacob M. Hassán («Restos»).

Hubo un tiempo en que los rabinos maldecían al

que volviera a España -o al menos, eso es lo que se nos

decía en Fez a principios del siglo XX-, un tiempo en

que la derrota portuguesa en Alcazarquivir de 1578 -re-

cordemos que en ella desapareció el rey de Portugal,

Don Sebastián-, considerada como un milagro, se cele-

braba anualmente en Tetuán y también en la sinagoga

de los Fassiyin de Fez, donde hasta los años '70 del siglo

pasado rezaban los descendientes de familias que, teóri-

camente, no provenían de España. Así se recoge en el ya

citado Ahabat hacadmonim, ritual de oraciones de la sina-

goga Fassiyin de Fez. Hoy día sólo en Tánger se ha man-

tenido la costumbre de conmemorar aquel aconteci-

miento mediante la lectura del llamado «Purim de los

cristianos» (Laredo «Les “Purim”»).

En la actualidad los judíos del norte de Marrue-

cos han reestablecido comunidades en distintas ciuda-

des de España y América del Sur. Pocos son los que se

han quedado en Tetuán, Tánger, etc. Sin embargo, toda-

vía a mediados del siglo pasado el investigador Juan

Martínez Ruiz pudo recoger y publicar su antología de

textos (Textos judeo-españoles de Alcazarquivir) en perfecta

hakitía. 

Por los mismos años empezaba la disminución

numérica de la población judía de Marruecos: emigra-

ción a Israel a partir de 1948, tras la creación del Esta-

do, luego a España, Francia, América, con períodos de

aceleración y otros de relativa estabilización. Los años de

mayor emigración fueron: 1961-1962, emigración masiva

que tuvo lugar después del muy comentado y «secreto»

acuerdo entre la Agencia Judía y las autoridades; y 1967,

provocada por la sacudida de la llamada Guerra de los

seis días y sus consecuencias en la opinión publica, que

ocasionó una nueva emigración de 40.000 judíos marro-

quíes de los 70.000 que aún quedaban. Por otra parte,

la enseñanza -española o francesa de la AIU- fue acele-

rando la reabsorción del judeoespañol dialectal por par-

te del español peninsular. 

En 1965 y al ocuparse de «los restos dejados por

el judeoespañol en el español de judíos del Norte de

Africa», I. M. Hassán exponía («Restos») el «retroceso te-

naz y constante de caracteres dialectales», advirtiendo
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Lámpara de Hanuká,
en cobre amarillo pulido decorada 
con arcadas de estilo mudéjar, 
rosetones calados y cuatro pájaros 
en la parte superior,
(norte de Marruecos, ca. 1900).

231

El Camino de la Lengua Castellana y su expansión en el Mediterráneo: Las rutas de Sefarad



que en el plano fonético se observaba la «sustitución» de

las prepalatales «/5/ y /s/ por la jota española (o andalu-

za), ensordecimiento de la /z/ sonora [...] Todo ello ten-

dente a una nivelación, a una igualación con el español

usual».

Tendencia, sí. Pero, como el propio autor lo su-

brayaba, la hakitía permanecía -y aún hoy permanece-

«conocida de todos» en los recuerdos, si no en la «com-

petencia» de muchos, y se puede rastrear en «muchos

restos de pronunciación» -como la /s/ sonora en plura-

les, por ejemplo: las, luc,es-, en sabrosas expresiones que

incluyen o no hebraísmos y arabismos (Hassán «Restos»:

2131-3132) y «la entonación, que en ocasiones es último

rasgo dialectal conservado». 

Cuarenta años después, estas finas observaciones

siguen siendo válidas para buena parte de los pocos ju-

díos tetuaníes y tangerinos que continúan viviendo en

Marruecos. Pocos son los jóvenes, pero los hay, y ¡cuán-

to trabajo le cuesta a veces al profesor de español elimi-

nar la /s/ sonora del habla de buenos alumnos con pa-

dres de origen tangerino!

Contamos con dos buenas descripciones de la ha-

kitía, llevadas a cabo en momentos y en lugares distin-

tos. La primera es la de José Benoliel (1858-1937), de

origen tangerino, que fue profesor en Lisboa antes de

volver a Tánger y publicó su descripción de la lengua

con el apoyo constante de Ramón Menéndez Pidal. Este

trabajo, precioso a pesar de su sistema de transcripción

fonética peculiar, en sus 267 páginas y con un sinfín de

ejemplos presenta de forma muy detallada la fonética,

así como la morfología, los «verbos de tercera conjuga-

ción transformados en verbos de segunda», un amplio y

preciso paseo por el vocabulario, los préstamos árabes y

hebreos y su grado de asimilación morfológica, etcétera.

Incluye además algunas poesías, mixtas o no, y un glosa-

rio de cien páginas que hoy día constituye un instru-

mento precioso para conocer la realidad concreta de la

hakitía y poder desarrollar ciertos aspectos poco estudia-

dos anteriormente.

Los trabajos de Paul Bénichou («Observaciones» y

«Notas»), con una metodología más moderna, partían de

una realidad posterior (1945-1950) y aducían otros ele-

mentos informativos recogidos en Orán o entre los emi-

grados a Argentina.

En la bibliografía al final del artículo recogemos

otras obras que abordan aspectos de la tradición oral de

los sefardíes de Marruecos, en sus diferentes aspectos de

cuentística, canciones líricas, romances y refranero. Al-

gunos de los trabajos allí citados no son de fácil acceso;

una reedición seria de los mismos ayudaría a estudiosos

y curiosos.

10. LA HAKITÍA, PUENTE 
HISPANO-MARROQUÍ 

Otro aspecto, por desgracia menospreciado por gran

parte de los estudiosos, es el lado marroquí del judeoes-

pañol. Carlos Benarroch («Ojeada»: 263) señala una ten-

dencia general de los especialistas y estudiosos de la ha-

kitía: el no dar «cabida a muchísimas voces de raíz árabe

de las que está plagado el dialecto». Verdad es que, sin

los arabismos, sin la realidad marroquí ambiente, la ha-

kitía no hubiera existido.

Estudios hispánicos desarrollados en las faculta-

des de Rabat, Fez, Oujda y Casablanca han abierto cami-

no a una visión más marroquí de la hakitía, que ha sido

objeto de cursos de tercer ciclo en Rabat. Dicha plaga de

arabismos, pasada por alto por tantos estudiosos, había

sido afortunadamente recogida y presentada por José

Benoliel, como componente natural del dialecto. 

Gracias al corpus salvado por Benoliel, en 1985-

1986 se pudo realizar en la Universidad de Rabat la inte-

resante monografía de licenciatura de Mohamed El

Madkouri (Estudio), trabajo en el que se estudian los ara-

bismos en sí mismos, pero también en relación con la

lengua prestadora y el dialecto huésped, y que tiene el

mérito de situar la hakitía en su realidad histórica y geo-

gráfica: la del país refugio, sin el que tal lengua en su

forma peculiar no hubiera podido desarrollarse durante

los quinientos años transcurridos desde la expulsión. �
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Lámpara de Hanuká en cobre labrado.
Entre los elementos decorativos destacan
tres rosetones calados con la estrella de David,
dos columnas y unas puertecillas en los laterales
(Tetuán, ca. 1920).






