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DE LORCA A LLEIDA

La renovación generacional no es un tópico y va más allá de la mera sucesión 
cronológica. Por ello, a inicios del presente siglo y milenio, pareció idóneo facilitar 
un marco en el que los jóvenes medievalistas pudieran encontrarse, exponer sus 
aportaciones y debatir las problemáticas comunes. Así, en 2002 tuvo lugar en Lorca 
el primer simposio de jóvenes medievalistas como foro de encuentro para un grupo 
de jóvenes que estaban iniciando su andadura en la investigación medieval. Pensado 
el evento con carácter bianual y tras una rigurosa selección realizada por especialistas 
en cada ocasión, la idea de forjar «promociones de medievalistas» siempre se man-
tuvo como objetivo primordial. En 2004, por propia iniciativa de los participantes, 
se convirtió en internacional, y así fue en las ediciones posteriores. El encuentro 
se repitió en 2006, 2008, 2010 y 2012. En las seis ediciones, la publicación de sus 
resultados ha dejado un legado tangible para la aportación científica; están todos 
consultables online a texto completo y en abierto. Una mirada retrospectiva a los 
participantes en estos simposios confirma su función como puerta para numerosos 
medievalistas que, pocos años después, están confirmando su capacidad investigadora 
y su consolidación científica.

Esto explica la internacionalización del modelo, con el establecimiento de la 
sede argentina en Mar del Plata, que en 2013 celebró su primer simposio de jóvenes 
medievalistas, además del surgimiento de otras iniciativas en la misma línea, como 
las que han tenido lugar en Cáceres y en Barcelona, o la prevista en México. Y 
también su adaptación a los nuevos retos en investigación mediante la celebración 
de la primera Winter School en Lérida en 2014, que es el evento que «ha heredado» 
de forma más directa el esquema organizativo de los simposios de Lorca.

Ciertamente, el establecimiento de un específico modelo de investigación compor-
ta que el recién graduado que se aventura en la carrera investigadora entrará en un 
ignoto y a veces aparentemente proceloso itinerario de convocatorias, de criterios de 
evaluación de la actividad investigadora, de regulaciones en el itinerario profesional 
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y otros aspectos formales que acaban condicionando el futuro investigador. A ello 
se suma el trepidante ritmo investigador en una sociedad globalizada y competitiva, 
lo que añade nuevos retos, incertidumbres y objetivos.

Atendiendo, por tanto, a esta nueva realidad, el encuentro de jóvenes medievalistas 
celebrado en la Universidad de Lleida en febrero de 2014 reunió a una treintena 
de jóvenes investigadores, algunos de ellos seleccionados para exponer sus trabajos 
específicos. Se combinaron talleres en los que se dieron a conocer los retos recien-
tes de la investigación en cada área (Nuevas tendencias en historiografía medieval; 
Paisaje, territorio y fuentes materiales; Lenguajes y expresiones artísticas; Textos, 
documentos y hablas); profundizar en los métodos y técnicas necesarios en el trabajo 
investigador (¿cómo hacer una tesis doctoral?) y avanzar en el marco actual de la 
carrera investigadora y docente (Gestión de la investigación; Carrera investigadora 
y carrera docente). La participación especial de los profesores Gerardo Rodríguez y 
Eduardo Carrero, respectivamente de la Universidad Nacional de Mar del Plata y de 
la Universidad Autónoma de Barcelona, junto a los profesores Joan Busqueta y Javier 
Terrado, de la Universitat de Lleida, unidos a los miembros del equipo organizador 
(Jesús Brufal, Gemma Carnisé, Juan Francisco Jiménez, Flocel Sabaté) contribuyó 
poderosamente a los resultados del encuentro.

Este marco culminaba con la exposición de 10 trabajos de investigación por parte 
de jóvenes doctorandos, que de este modo animaron interesantes debates sobre sus 
nuevas aportaciones científicas.

El presente libro recoge estas aportaciones científicas realizadas por jóvenes in-
vestigadores, que tras ser sometidas a los debidos procesos de evaluación y revisión, 
las expone a la comunidad científica, y pretende servir de acicate para la prosecu-
ción de este modelo de encuentro proyectado y llevado a cabo para estimular una 
adecuada y bien preparada renovación generacional en el campo del medievalismo.

Aguardamos a que el evento continúe con la misma acogida entre esas nuevas 
generaciones, ya que de su participación dependerá en todo momento el éxito del 
mismo.

Flocel Sabaté i Curull
Juan Fco. Jiménez Alcázar
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LA PRIMACÍA DE LAS ESPAÑAS DE LA IGLESIA DE 
TOLEDO. ORÍGEN, DESCRIPCIÓN Y OPOSICIÓN 

DURANTE LA EDAD MEDIA

Enrique Torija Rodríguez

1. INTRODUCCIÓN

La consideración como primado del obispo toledano no arranca de la época de 
la restauración de la sede en el 1086, ni es una invención de Urbano II cuando la 
otorgó en la bula Cunctis sanctorum de 1088: su nacimiento había ocurrido en el 
siglo VI en época del reino visigodo. Sin embargo, las competencias y jurisdicción 
de la antigua primacía de época visigótica y la que apareció en el siglo XI no fueron 
las mismas ya que, en el primer caso, su capacidad de actuación era algo totalmente 
incompatible con la Reforma Gregoriana que se estaba impulsando desde Roma. 
La antigua primacía implicaba el derecho a intervenir en todas las elecciones epis-
copales, a confirmarlas y a conferir la ordenación a los obispos en Toledo como 
Urbs Regia que era. Una primacía con tales privilegios no encajaba en la normativa 
de aquella Iglesia universal del siglo XI, gobernada de forma centralista desde la 
sede romana e impulsora de una reforma que conllevaba una tendencia a aumentar 
la intervención del papa. 

La reaparición del concepto de primado para la Península Ibérica no fue novedoso 
en el contexto del Cristianismo occidental del siglo XI. De esta forma, la creación o 
restablecimiento de sedes primadas en regiones europeas no fue infrecuente desde 
los tiempos de Gregorio VII hasta bien entrado el siglo XII. El arzobispado de Can-
terbury era primado de los ingleses y, en 1079, Gregorio VII reconoció al arzobispo 
de Lyon la primacía sobre las diócesis de Ruán, Tours y Sens, aparte de la propia1. 

1	 Abreviaturas utilizadas: ACT: Archivo Capitular de Toledo, BCT: Bibliotca Capitular de Toledo.
Philipp Jaffé, Regesta pontificum romanorum, Veit et Socino, Le 1851. p. 431.
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Urbano II, además de restablecer la toledana, lo aplicó con Narbona en 10972. Ya 
en el siglo XII, Pascual II nombró en 1112 al arzobispo de Bourges como primado 
de Aquitania y en 1120 Calixto II lo modificó e hizo lo propio con el de Vienne, 
cuya primacía abarcaría las provincias de Bourges, Burdeos, Auch, Narbona, Aix y 
Embrún3. Otras diócesis también disfrutaban de títulos primaciales, como Arlés y 
Reims, siendo esta última sede donde habitualmente fueron consagrados y coronados 
los reyes de Francia.

Esta política de introducir la institución de primados dentro del cuerpo episco-
pal tiene explicación. Es probable que el papado, en su proyecto de control de las 
sedes de la Cristiandad latina con el fin de hacer prevalecer su supremacía sobre 
ella, idease la opción de colocar a un primado al frente de la jerarquía de una región 
amplia de obispados cuyo titular sería afín a la política pontificia, siendo más fácil 
controlar a una sede, que sería la cabeza en ese reino o región y que se encargaría 
de someter al resto de prelados, que a toda una comunidad de obispos de diversos 
orígenes e ideologías. El caso de Toledo es paradigmático de esta política, encajando 
perfectamente en ella. Con el nombramiento del clérigo franco, comprometido con 
la Reforma, don Bernardo de Sédirac como arzobispo de Toledo se consiguió a un 
prelado afín a la Sede Apostólica y con el otorgamiento de la primacía en 1088 se 
logró el consecuente encumbramiento de su dignidad como cabeza de la Iglesia 
hispana. De esta forma era más sencillo para el papado atraer a reinos tan lejanos 
como los hispanos, que habían estado indiferentes ante la Sede Romana en los 
siglos anteriores, y ponerlos bajo la autoridad papal. Toledo había sido elegido por 
su pasado como primado en época visigótica y por el simbolismo que representaba 
para la recuperación de las tierras hispanas al haber sido la antigua capital del reino 
de los visigodos. 

El coronamiento de las jerarquías regionales mediante primados fracasó a lo 
largo del siglo XII por la oposición surgida, dejándolos como rangos de honor. El 
caso de Toledo lo veremos en las próximas líneas, pero no fue el único. En el caso 
francés, la abundancia de primados y el cambio de sus jurisdicciones produjo que 
las controversias no tardaran en producirse. La primera fue la oposición inicial de 
Darimberto de Sens a reconocer la autoridad de Lyon, aunque se sometió en 1099. 
Lyon volvió a tener oposición, esta vez por parte del arzobispo de Chartres y luego 
nuevamente con el metropolitano y los sufragáneos de Sens. La política también 
intervino en estos asuntos: cuando la primacía lugdunense fue confirmada por Calixto 
II al nuevo arzobispo Umbaldo4 y al pertenecer Lyon políticamente al emperador 
germánico, el rey Luis VI de Francia protestó ante el papa de forma enérgica afir-

2	 Philipp Jaffé, Regesta pontificum..., p. 471.
3	 Juan Francisco Rivera Recio, La Iglesia de Toledo en el siglo XII (1086-1209). Volumen I, 

Iglesia Nacional Española, Roma, 1966, p. 353.
4	 Philipp Jaffé, Regesta pontificum… p. 536.
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mando que prefería ver su reino reducido a cenizas antes de aceptar que el arzobispo 
de Sens estuviese sometido al de Lyon por estar dicha sede en un reino foráneo5.

La oposición respecto a Toledo comenzó en la segunda mitad del siglo XII, mo-
mento en que los titulares toledanos habían notado una tendencia de ciertos prelados, 
tanto dentro del reino castellano (como fue el caso del arzobispo de Compostela) 
como de los otros reinos peninsulares (arzobispos de Braga y Tarragona), a salirse 
del marco jurídico creado por la institución del tribunal primacial. Esta oposición la 
comenzó Braga coincidiendo con la independencia de Portugal respecto al «impe-
rio» leonés y le siguieron sendos enfrentamientos con Tarragona y Compostela. En 
todos los casos Roma apoyó a Toledo, que recibió confirmación de sus privilegios 
durante el siglo XII. Las diferentes disputas, que incluso fueron tema de interés en 
el IV concilio de Letrán, se alargaron hasta la primera mitad del siglo XIII cuando 
el papado dejó el asunto suspendido de forma indefinida. Quedó así en una situación 
de reconocimiento teórico de la primacía para Toledo pero sin definir el ejercicio 
de la misma.

Debido a esta oposición, los arzobispos de Toledo procuraron obtener la renovación 
del privilegio de la primacía mediante nuevas bulas de confirmación de cada uno de 
los papas, solicitadas generalmente con ocasión de su visita a Roma para recibir el 
palio arzobispal. Tanto es así que «Toledo se hizo con una espectacular colección de 
documentos pontificios que ninguna otra diócesis española de las que rivalizaron con 
ella puede exhibir en su favor en una proporción tan elevada»6, siendo este corpus 
documental de gran interés para el estudio directo de la primacía.

2. EL MARCO JURÍDICO DE LA PRIMACÍA DE TOLEDO DURANTE LA 
EDAD MEDIA

2.1. La primacía en época visigótica

Fue a partir del siglo VI cuando comenzó a manifestarse la primacía toledana. En 
este momento se produjo el ascenso de Toledo tanto política como eclesiásticamente 
gracias a dos hechos: por un lado, se instaló en ella la monarquía visigoda en un 
proceso que se había comenzado con el rey Teudis (551-568) y que se completó 
definitivamente con el rey Leovigildo (569-586). Por otro lado, se celebró el III 
concilio de Toledo en el año 589 en el que los visigodos y su rey Recaredo (586-
601) se convirtieron a la fe católica abandonando el arrianismo de forma definitiva.

Para el establecimiento de la primacía toledana la influencia oriental de Bizancio 
tuvo un peso importante, siendo posible que se quisiera en Toledo, la capital visi-
goda, un obispo primado de carácter supermetropolitano que recordase a la figura 

5	 Juan Francisco Rivera Recio, La Iglesia de Toledo… Volumen I. pp. 353-354.
6	 Ramón Gonzálvez Ruiz, «La Primacía de Toledo y su ámbito territorial», Memoria Eccle-

siae, 28 (2006), p. 425.



14

del patriarca de Constantinopla. Eclesiásticamente se ve esta influencia oriental en 
el mantenimiento a ultranza de una liturgia propia como hacían los bizantinos, a 
pesar de estar unificada la Iglesia visigoda bajo la fe católica, o la adopción en el 
santoral visigodo de numerosos santos orientales7. Esta influencia oriental se alentó 
debido al control por parte del Imperio Romano de Oriente de una provincia en el 
Levante hispano durante los siglos VI y VII. No tuvo su reflejo únicamente en lo 
eclesiástico, sino que también provocó una auténtica imitatio Imperii en la actuación 
política de la monarquía visigoda8.

Para la creación de la primacía dos pasos debían darse: primero asentar a la 
diócesis de Toledo como metropolitana, que se consiguió con el decreto del rey 
Gundemaro en 6109, para luego dar el paso definitivo hacia la primacía. La misma 
se otorgó en el XII concilio de Toledo del año 681, en cuyo canon VI se lee10:

VI

[…] licitum maneat deinceps To-
letano pontifici quoscumque regalis 
postestas elegerit et jam dicti Tole-
tani episcopi judicium dignos esse 
probaverit, in quibuslibet provinciis 
in praecedentium sedium praeficere 
praesules, et decedentibus episcopis 
eligere successores; […] ita et de 
ceteris ecclesiarum rectoribus pla-
cuit observandam.

VI

[…] sea lícito en adelante al pontí-
fice de Toledo consagrar prelado para 
cualquiera provincia en lugar de los 
difuntos, y elegir para sucesores de los 
muertos a quienes la potestad real nom-
brare y a quienes reputare por dignos el 
prelado de Toledo; […] deberá obser-
varse también para los demás rectores 
de las iglesias.

Por tanto el concilio afirmaba el cesaropapismo visigótico a imitación del bi-
zantino entre el basileus y el patriarca en las figuras del rey godo y del obispo de 
Toledo. Se otorgaba la facultad de la elección de los obispos en la región hispana 
bajo dominio visigodo y la misma se ampliaba a cualquier rector de cualquier 
iglesia. El control del proceso canónico se distribuía de esta forma entre el rey y el 
prelado toledano, donde el monarca se reservaba la selección del candidato pero el 
juicio sobre la idoneidad del mismo se transfería al metropolitano de Toledo, que 
lo presentaba al rey. Finalmente, el prelado toledano recibía el derecho a conferir 
la consagración episcopal. 

7	 Carmen García Rodríguez. El culto de los santos en la España romana y visigoda, Instituto 
Enrique Florez - CSIC, Madrid, 1966, pp. 197-218.

8	 Luis Agustín García Moreno, Historia de España visigoda, Cátedra, Madrid, 1989, p. 322.
9	 Para el decreto de Gundemaro y el proceso de elevación a metrópoli de Toledo véase Demetrio 

Mansilla Reoyo, Geografía eclesiástica de España: estudio histórico-geográfico de las diócesis. 
Tomo I, Iglesia Nacional Española, Roma, 1994, pp. 309-316.

10	 Juan Tejada y Ramiro, Colección de cánones de la Iglesia de España y de América. Tomo 
II, Imprenta D. Pedro Mont Madrid, 1861, pp. 464-465. Utilizamos su versión bilingüe latín-castellano.
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De esta forma se creaba una auténtica primacía para Toledo constituyéndose en 
verdadero jefe y cabeza del episcopado hispano que basaba su legitimidad y autoridad 
en el hecho de ser el obispo de la sede regia. Este concepto de legitimidad parejo a la 
capitalidad del reino se mantuvo para justificar la primacía durante siglos: en 1638 el 
arzobispo de Braga don Sebastián de Naroña desafió la dignidad primacial toledana 
llevando su cruz levantada por el arzobispado de Toledo. Para hacer frente a ello, 
don Diego de Castejón y Fonseca, obispo de Lugo y administrador del arzobispado 
de Toledo en nombre del cardenal-infante don Fernando de Austria, escribió una 
defensa de la primacía de Toledo para el rey Felipe IV en el que, como base argu-
mental de la misma, afirmaba que no importaba la antigüedad de la sede episcopal 
sino el otorgamiento dado por la autoridad apostólica de la Sede Romana (la bula 
de Urbano II en 1088 como veremos) y que debía instituirse en la cabeza y primer 
lugar de la región. Por esto último también Toledo debía ser la sede primada de las 
Españas ya que consideraba, erróneo en parte, que la ciudad había sido elegida como 
capital imperial de Hispania en tiempos de César y posteriormente de los godos11.

La base jurídica de la primacía visigoda no quedó en una disposición sinodal 
de una sola asamblea. Dos años después, el XIII concilio de Toledo confirmaba lo 
dispuesto en el sínodo anterior incluyendo la capacidad de consagración del metro-
politano toledano sobre aquellos obispos presentados por el rey12.

La marcha y evolución de en qué pudo quedar esta primacía se desvaneció 
con la invasión musulmana de 711: Toledo se rindió ante Tariq el domingo 11 de 
noviembre, día de San Martín. La ciudad capituló sin resistencia y, por tanto, los 
toledanos pudieron obtener los beneficios de este tipo de rendición como fueron el 
conservar las libertades religiosas y sus propiedades13. Entre estos beneficios se in-
cluyó que la comunidad mozárabe se rigiera en la vida eclesiástica por la Collectio 
Canonum Hispaniae, esto es, la legislación emanada de los concilios. Los nuevos 
amos se arrogaron los derechos de los monarcas visigodos, tanto el de convocatoria 
de concilios como el de intervenir en el nombramiento de los obispos, controlando 
así paulatinamente las iglesias del antiguo reino visigodo. Con el tiempo, y cuando 
se sintieron seguros en las tierras conquistadas, abandonaron el interés por el con-
trol de los nombramientos episcopales14. La Iglesia mozárabe, como había hecho la 

11	 Diego de Castejón y Fonseca, Primacía de la Santa Iglesia de Toledo su origen, sus medras, 
sus progressos, Madrid, 1645.

12	 Juan Tejada y Ramiro, Colección de cánones... Tomo II. p. 506: […] Item: De concessa 
Toletano pontifici generalis synodi potestate, ut episcopi alterius provinciae cura conniventia principum 
in urbe regia ordinentur […] //Traducción:// […] Item de la potestad concedida al pontífice de Toledo 
por el sínodo general para ordenar en la Ciudad regia a los obispos de otra provincia con anuencia de 
los príncipes […]. 

13	 Julio Porres Martín-Cleto, Historia de Tulaytula (711-1085), Toledo, Editorial Ledoria, 
2004, p. 11.

14	 Andrés Eliseo Mañaricúa y Nuere, «El nombramiento de los obispos en la España visigótica 
y musulmana», Scriptorium Victoriense, XIII (1966), pp. 100-114.
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visigoda, tendió también hacia el centralismo, pero en lugar de hacia Toledo lo hizo 
respecto de Córdoba, la nueva sede del poder político.

De esta forma los derechos de la primacía se perdieron del todo en los últimos 
siglos del dominio musulmán tanto por la falta de ejercicio como por la imposibilidad 
de ejercerlo: no hay constancia de obispos electos de la zona musulmana o cristiana 
que solicitasen la confirmación del metropolitano de Toledo ni de algún litigio entre 
prelados que se llevara a la instancia superior toledana en ninguno de los lados de 
la frontera15. Sin embargo, se mantuvo el prestigio de su Iglesia como demuestra el 
hecho de que al poco de ser reconquistada la sede uno de los primeros privilegios 
que se le restauró fue el de la dignidad primacial.

2.2. La primacía tras la restauración toledana de 1086

El primer intento de reinstauración primacial llegó desde el mismo momento de 
la restauración de la Iglesia en Toledo por parte de Alfonso VI en el año 1086, tras 
la conquista de la ciudad el año anterior. De hecho este acto primigenio se asemejaba 
en parte al cesaropapismo visigótico: la autoridad de la que emanaba lo otorgado era 
la real y no la pontificia. En el Acta Regia de diciembre de 1086 el rey de León y 
Castilla se expresaba de la siguiente forma para otorgar el derecho de la primacía: 
[…] Hoc autem etiam aduc ad cumulum honoris addo ut episcopos et abbates seu 
et clericos mei imperii qui preesit huic eclesie preuideat iudicandos […]16. De esta 
forma se volvía a colocar en la cúspide de la jerarquía eclesiástica castellano-leonesa 
al recién restaurado arzobispo de Toledo, convirtiéndose en una instancia judicial 
supraepiscopal, pero con la limitación obvia de serlo únicamente sobre aquellas 
tierras dominadas por Alfonso VI (mei imperii) y no de todas las Españas, con lo 
que la primacía no era aún completa.

Para ello hubo que esperar al privilegio pontificio de Urbano II otorgado en la 
bula Cunctis Sanctorum de 15 de octubre de 108817. Frente a la opinión de Rivera 
Recio de que era la confirmación de la acción de Alfonso VI, Ramón Gonzálvez 
Ruiz18 apunta lo contrario, que era una concesión nueva por parte del papa ya que 
éste ni siquiera nombra el documento regio y expone que el derecho de otorgar 
la primacía era exclusivo de la autoridad papal sin necesidad de la intervención 
del poder temporal. De hecho el propio texto de la bula lo da a entender cuando 
busca no solamente restablecer (stabilire) la metrópoli toledana, acción que había 
realizado el monarca castellano-leonés, sino aumentar (augere) el rango de Toledo, 
demostrando que era algo que estaba pendiente por hacer. Sin embargo, la similitud 

15	 Ramón Gonzálvez Ruiz, «La Primacía....», pp. 415-417.
16	 ACT - O.2.N.1.1 (Original). Traducción: […] Todavía añado como supremo honor que el que 

rija esta iglesia pueda juzgar a los obispos y abades y clérigos de mi imperio […].
17	 ACT - X.7.A.1.1 (Original)
18	 Ramón Gonzálvez Ruiz, «La Primacía....», p. 421.
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entre la primacía otorgada por Alfonso VI y la concedida por Urbano II demuestra 
que el primero debía conocer las intenciones pontificias respecto a las atribuciones 
que debía tener la misma (instancia judicial supraepiscopal), un reflejo de las que 
se estaban otorgando en tierras francesas.

El papa, ante el viaje que realizó don Bernardo de Sédirac, primer arzobispo del 
Toledo restaurado, a la Sede Apostólica para recibir el palio y la petición sobre ello 
que le hizo el rey Alfonso VI decidió no negarse a restituir la autoridad antigua de la 
Iglesia de Toledo con la fórmula […] auctoritatem pristinam Toletane ecclesie resti-
tuere non negamus […]19. Pero además, precisamente en reverencia a esa antigüedad 
que disfrutaba el primado de Toledo, decidió ampliarle el alcance de ese privilegio 
tal y como afirmaba en la bula al decir […] sicut eiusdem urbis antiquitus constat 
extitisse pontifices, in totis Hispaniarum regnis primatem privilegii nostri sanctione 
statuimus […]20, otorgando de esta forma el control sobre todos los reinos hispanos.

La misma tenía una funcionalidad similar a la del Acta Regia de 1086: servir como 
tribunal para los obispos hispanos en sus disputas y litigios, aunque preservando la 
autoridad superior de la Sede Apostólica a la cual siempre podían acudir en última 
instancia, y de los derechos propios de los metropolitanos peninsulares. La bula era 
clara al respecto: […] Primatem te universi Hispaniarum presules respicient et ad 
te, si quid inter eos questiones dignum exortum fuerit referent, salua tamen Roma-
ne auctoritate Ecclesie et metropolitanorum privilegiis singulorum […]21. El papa 
convertía de facto al arzobispo de Toledo en el primero de los prelados hispanos.

Por último, el pontífice dejaba claro que los derechos de la sede toledana ve-
nían de antiguo y por ello le pertenecían. Los mismos, entre los que se incluía la 
primacía, estaban probados y no cabía duda alguna sobre ellos, por lo que el papa 
los confirmaba:

[…] Hec et cetera omnia, que ad antiquam Toletane sedis dignitatem atque 
nobilitatem probari poterunt pertinuisse, auctoritate certa sedis apostolice 
concessione, nos tibi tuisque successoribus perpetuo possidenda concedi-
mus atque firmamus […]22.

19	 […] no nos negamos a devolver a la iglesia toledana su autoridad pasada […].
20	 […] establecemos por el referendo de nuestro privilegio que tú seas el primado en todos los 

reinos de España, como consta que lo fueron en la antigüedad los prelados de esta ciudad […]. Las 
negritas son nuestras.

21	 […] Todos los obispos de España deben considerarte como primado, y si algo fuera entre 
ellos motivo de litigio lo llevarán a ti, quedando siempre a salvo la autoridad de la Iglesia Romana y 
los privilegios de cada uno de los metropolitanos […].

22	 […] Esto y todo lo demás, que con suficientes pruebas se puede demostrar que correspondió 
a la antigua dignidad y rango de la sede toledana, Nos, por concesión de la sede apostólica, lo conce-
demos y confirmamos para que sea perpetuamente poseído por ti y por tus sucesores […]
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Para asegurarse el acatamiento de la primacía instituida el papa escribió cartas 
al obispo de Tarragona, al resto de los obispos hispanos, al abad de Cluny y al rey 
Alfonso VI el mismo día que firmaba la bula anunciándoles la buena nueva y or-
denando a los prelados que le acataran como primado y recurriesen a él en caso de 
pleitos entre ellos23. La especificación del prelado de la sede tarraconense se pudo 
deber a ser el principal prelado de los obispados y monasterios de los territorios 
hispanos que no se encontraban bajo el imperio de Alfonso VI, queriendo asegurarse 
de esta forma su sometimiento. 

Como comentamos, a causa de los conflictos respecto al acatamiento de la pri-
macía se formó en el Archivo Capitular de Toledo un corpus importante de bulas 
confirmatorias para la sede toledana del derecho a la primacía. Casi todas siguen 
las mismas fórmulas que en la fundacional, con escasas variantes y además poco 
sustanciales24. De mención es únicamente la aclaración que hizo Calixto II en la 
bula Postquam superne fechada en Mantua el 3 de noviembre de 1121 o de 112225, 
según la cual el propio primado sólo podía ser llevado a juicio ante el papa mismo, 
utilizando las siguientes palabras: […] Verum personam tuam in manu nostra pro-
pensiori gratia retinentes censemus ut solius Romani Pontificis iudicio eius causa si 
qua fuerit decidatur […], confirmando nuevamente de facto que el primado era una 
dignidad situada por encima de cualquier metropolitano, a los que tenía capacidad 
de juzgar en litigios, y él únicamente bajo la autoridad directa del papa.

Por último, se añadía una novedad respecto a las funciones del primado debido a 
la situación excepcional en que se encontraba la Península Ibérica, esto es, algunas 
de las diócesis sometidas a un poder infiel y con sus metrópolis sin erigir. La nueva 
potestad otorgada al primado consistía en que el arzobispo de Toledo se convertía 
en metropolitano provisional de aquellos obispados en tierras hispanas en los que el 
suyo propio aún no hubiera sido liberado y restaurado mientras esta situación durase. 
Dicha prerrogativa se otorgaba en la bula con las frases siguientes:

[…] illarum etiam ciuitatum dioceses que saracenis inaudentibus metropo-
litanos proprios perdidere uestre dicioni eo tenore subicimus ut quoat sine 
propriis extiterint metropolitanis tibi ut proprio debeant subiacere. Si uero 
metropolis quelibet in statum fuerit pristinum restituta suo queque diocesis 

23	 En el ACT se encuentran diversas copias de las cartas en rescriptos originales de Honorio III 
(ACT - X.7.A.2.4d) y de Gregorio IX (ACT - X.7.A.3.7a).

24	 El estudio diplomático de las mismas y esta conclusión pueden encontrarse en Juan Francisco 
Rivera Recio, La Iglesia de Toledo… Volumen I, pp. 326-330.

25	 ACT - X.7.A.1.5 (Original). Las dudas respecto a la fecha vienen motivadas por el hecho de 
que, mientras que en la bula según la indicción (indictione xv), el año de la Encarnación (incarnationis 
Dominice anno MCXXII) y el del pontificado (domini Calixti secundi pape anno iii) corresponden a 
1122, la estancia del papa en Mantua es del año 1121.
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metropolitano restituatur. Neque tamen ideo minus tua debet studere frater-
nitas quatinus unicuique metropoli sue restituatur gloria dignitatis […]26.

De esta forma, y en resumen, la primacía de Toledo quedaba instituida de la 
siguiente forma tras el privilegio de 1088 y hasta la suspensión de sus facultades 
en el siglo XIII:

a) Instancia judicial intermedia entre los prelados hispanos, ya fueran obispos o 
arzobispos, y el papa, que se mantenía como tribunal último de apelación. La causa 
de esta dejación de funciones por parte de la Santa Sede se justificaba por la lejanía 
con la Curia pontificia.

b) El primado sólo podía ser juzgado por el Sumo Pontífice, considerándose éste 
como su único superior.

c) Se convertía en el metropolitano provisional de aquellas sedes restauradas cuyo 
metropolitano se encontrara sometido al poder musulmán.

d) El alcance jurisdiccional del que disfrutaba el primado de Toledo era el de 
todos los reinos hispánicos.

e) Recibía su legitimidad de la autoridad que emanaba la Sede Apostólica, aun-
que se hacía referencia al similar honor que en épocas pasadas había disfrutado la 
diócesis de Toledo.

Las disputas por la primacía cambiaron paulatinamente este marco jurídico creado 
en el que la dignidad primacial tenía una función jurisdiccional cargada de contenido 
y derivando la institución hacia una preeminencia de honor y de autoridad moral 
pero sin contenido. Aunque podemos considerarlo como una derrota en la práctica 
por parte de la Iglesia de Toledo, no hay que olvidar que en la mentalidad medieval 
mantener una posición de honor, aunque fuera vacua, poseía una importancia enorme, 
con lo que no era una derrota plena.

Este camino culminó en la primera mitad del siglo XIII. Desde medio siglo 
antes la actitud del papado había cambiado respecto a la primacía: mientras que 
en las primeras décadas desde el privilegio de 1088 la defensa pontificia sobre la 
primacía se hizo a ultranza y sin fisuras, a partir de las últimas décadas del siglo 
XII la firmeza de los diversos papas había decaído ahora que su proyecto de crear 
un sistema de primacías había fracasado. Los pontífices siguieron confirmando el 
derecho en sucesivas bulas pero, como observó Rivera Recio, en los documentos 
pontificios desde el último cuarto del siglo XII se abstuvieron de exigir a los demás 

26	 ACT - X.7.A.1.1 (Original). Traducción: […] Las diócesis de aquellas ciudades que por la 
invasión sarracena perdieron sus propios metropolitanos, las sometemos a vuestro mandato con esta 
condición, a saber, que mientras permanezcan sin propios metropolitanos, a ti como al suyo propio 
deben estar sometidas; más cuando alguna metrópoli fuera devuelta a su primitiva dignidad, cada 
diócesis sea restituida a su metropolitano, sin que por esto deba menos procurar vuestra fraternidad 
que a cada metrópoli le sea restituida la gloria de su dignidad […].
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metropolitanos peninsulares la obediencia debida al primado de Toledo27 a la vez 
que iban postergando con diversas excusas la resolución de los pleitos que iban 
surgiendo por oponerse a la primacía28. 

Ante una nueva disputa comenzada por el arzobispo de Braga y propiciada por la 
incertidumbre papal, el arzobispo de Toledo don Rodrigo Jiménez de Rada llevó la 
problemática de la primacía hasta una de las sesiones preliminares del IV concilio 
de Letrán de 1215 donde el prelado toledano realizó una defensa políglota29 de sus 
derechos primaciales que impresionó a los padres conciliares. Aunque no le fue 
confirmada por el momento el ejercicio de la jurisdicción, consiguió que el papa 
Inocencio III le otorgase la preeminencia de honor y emplazase al arzobispo de Braga, 
el litigante del momento, a que presentase sus alegaciones para el día de Todos los 
Santos de 121630 para decidir sobre si dar de nuevo poder efectivo a la primacía.

La postergación indefinida se produjo en el pontificado de su sucesor Honorio III. 
Aunque el nuevo papa había asegurado el 12 de agosto de 1216 que estaba dispuesto 
a continuar con la causa de la primacía31, finalmente pospuso su decisión sine die 
en la bula Cum tu frater32 del 19 de enero de 1218 manteniéndose de facto para los 
siglos venideros la situación que había dejado Inocencio III, dejando a la primacía 
como una dignidad de honor sin contenido jurídico alguno. Para compensar este 
hecho, que rebajaba la funcionalidad del prelado toledano, el papa confirmó seis días 
después que cuando Sevilla fuera reconquistada su provincia eclesiástica también 
estaría incluida bajo la autoridad de la primacía toledana33 y el 30 del mismo mes 
nombró al arzobispo de Toledo como su legado en tierras hispanas34.

El rango de honor de la primacía quedó más perfilado en la primera mitad del 
siglo XV. El 30 de marzo de 1428 el papa Martín V publicó la bula Ex suscepte 
servitutis35 en la que, aparte de confirmar la primacía declarando que el arzobispo 

27	 Juan Francisco Rivera Recio, La Iglesia de Toledo… Volumen I, p. 388.
28	 BCT ms. 42-21, fol. 63r; BCT ms. 42-22, fol. 56r; BCT ms. 42-23, fols. 95v-96r; AHN ms. 

987B, fol. 113v. Con fecha 1 de junio de 1212, Inocencio III anunciaba a Rodrigo Jiménez de Rada 
que consideraba impropio decidir en ese momento sobre la primacía ante el riesgo de la invasión 
almohade y lo postergaba para un momento más propicio.

29	 La hizo el 13 de noviembre en latín, alemán, francés, inglés, vasco y castellano, como se 
afirma en un texto que existe sobre su discurso en la sesión preliminar al concilio: […] in lingagiis 
maternis videlicet Romanorum, Teutunicorum, Francorum, Anglorum, Navarrorum et Yspanorum […]. 
Raimunda Foreville, Lateranense IV, Editorial ESET, Vitoria, 1972, p. 128.

30	 Raimundo Foreville, Lateranense... p. 60. El papa comunicó esta decisión una vez fina-
lizado el concilio al arzobispo y cabildo de Braga el 12 de enero de 1216 (ACT - X.8.A.1.4a. Es el 
original más completo en el que se hace referencia a los orígenes del pleito en época del arzobispo 
don Cerebruno).

31	 BCT ms. 42-21, fols. 59v-60r y BCT ms. 42-22 fol. 54rv. También le anunciaba que los 
procuradores bracarenses no se habían presentado según se lo había exigido su antecesor y él mismo.

32	 ACT - X.8.B.1.9 (Original).
33	 ACT - X.7.A.3.2a (Original).
34	 ACT - I.4.N.1.20.
35	 ACT - X.7.A.4.2.



21

de Toledo don Juan Martínez de Contreras era primado de las Españas, anunciaba 
que la institución primacial era equivalente en prerrogativas a los patriarcas y, por 
tanto, debía tener precedencia en las capillas pontificias, los consistorios papales y 
los concilios ecuménicos sobre los notarios apostólicos y los demás arzobispos, a 
no ser que éstos fueran primados en sus regiones o electores del Imperio.

El mismo día y en una segunda bula de título Hodie nostre emanarunt36 que estaba 
dirigida a Pierre Assalbit, obispo de Alet37 y bibliotecario del papa, fray Diego de 
Bedán, obispo de Cartagena, y Álvaro Núñez de Isorna, obispo de Cuenca, nom-
braba jueces conservadores de la bula anterior a estos tres prelados. Pasó poco más 
de un mes38 cuando el obispo de Alet ejecutó las bulas anteriores mandado a todos 
los arzobispos, obispos y demás prelados que cumplieran y guardasen los derechos 
que competían al arzobispo de Toledo como primado.

Esta equivalencia entre patriarcas y primados venía de lejos y sin duda ya la tenía 
en mente Inocencio III cuando dejó en suspenso a la toledana tras el IV concilio de 
Letrán. El 25 de febrero de 1204 el papa había concedido a Basilio, arzobispo de 
Tirnovo, el rango de primado de los reinos de Bulgaria y Valaquia mediante la bula 
Rex regum39. En la misma declaraba que el nombre de primado era equivalente al 
de patriarca y las atribuciones específicas del beneficio, según este privilegio, eran: 
a) ungir, bendecir y coronar a los reyes de Bulgaria y Valaquia; b) consagrar a los 
obispos elegidos canónicamente en las sedes sufragáneas; y c) llevar la cruz alzada 
por dichos reinos. No había ya jurisdicción suprametropolitana para los primados 
y la mayoría de sus atribuciones quedaban en cuestiones de preeminencia y honor.

En la concordia tras una de las disputas por llevar la cruz alzada, entonces entre 
el arzobispo don Alfonso Carrillo con el obispo de Burgos don Alonso de Cartagena 
a mediados del siglo XV, se habla también de una serie de prerrogativas de honor 
en cuanto a la práctica religiosa del primado fuera de su provincia eclesiástica40: 
bendecir al pueblo, celebrar vestido de pontifical y asistir a los oficios divinos con 
la ceremonia debida a su rango.

3. OPOSICIÓN A LA PRIMACÍA DURANTE LA EDAD MEDIA

Como todo privilegio que merma el poder de otros, las controversias por la pri-
macía no tardaron en llegar una vez fue otorgada. La cuestión de fondo radicaba en 
qué debía consistir realmente la institución de primado para la Cristiandad occidental: 
¿una preeminencia de honor en situaciones como los concilios o una jurisdicción 

36	 ACT - X.7.A.4.3.
37	 Actual Alet-les-Baines en el sureste de Francia en la región entre el Rosellón y el Languedoc. 

El obispado fue disuelto durante los años de la Revolución Francesa.
38	 Diversas copias en el archivo toledano: ACT - X.7.A.4.4a; ACT - X.7.A.4.4b; y ACT - 

X.7.A.4.4c. La fecha es del 4 de mayo de 1428.
39	 BCT, ms. 42-21, fol. 68v.
40	 ACT - X.8.B.1.6a.
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real? No era este debate excepcional de la Península Ibérica, ya que a principios 
del siglo XII se habían planteado estas cuestiones en Inglaterra al respecto de las 
Iglesias de Canterbury y York o en Italia entre Génova y Pisa a propósito de los 
obispados corsos41.

En el momento de la restauración de 1086 el acatamiento a la autoridad prima-
da por parte de los obispos del reino castellano-leonés parece que fue unánime y 
no hubo fisuras. Alfonso VI la otorgó por entonces y la misma fue suscrita por los 
obispos de ambos reinos. Entre la lista de confirmantes del Acta Regia se encuentran 
el obispo Diego de Santiago, el obispo Pedro de León, el obispo Osmundo de As-
torga, el obispo Raimundo de Palencia, el obispo Gómez de Oca42, el obispo Pedro 
de Nájera43, el obispo Amos de Lugo, el obispo Arias de Oviedo, el obispo Pedro 
de Orense, el obispo Aderico de Tuy, el obispo Cresconio de Coimbra y el obispo 
Gonzalo de Mondoñedo44. Por ello, cuando el papa Urbano II la otorgó en 1088 
sólo preocupaban especialmente los obispos que no estaban bajo el «imperio» de 
Alfonso VI. A causa de esto se especificó la persona del arzobispo45 de Tarragona, 
como su cabeza visible, cuando el papa lo anunció a los prelados hispanos para que 
aceptasen su decisión. 

El sometimiento a la primacía se mantuvo durante los primeros años, reforzada 
por el nombramiento de don Bernardo de Toledo como legado papal46. Pero el deseo 
de los obispos hispanos de una cierta independencia, situación que habían disfrutado 
hasta entonces, respecto de una instancia superior tan cercana como era Toledo, y 
la ambición de muchos prelados de lograr el engrandecimiento de sus sedes, para 
lo cual debían mostrarse lo más autónomos posible, llevaron a que apareciera la 
oposición hacia una autoridad primada efectiva. La pérdida de entusiasmo por parte 
de los pontífices del siglo XII por la institución de los primados occidentales facilitó 
sus objetivos.

Como vimos, el punto de inflexión importante en la oposición al primado de 
Toledo lo tenemos en el pontificado de Honorio III a principios del siglo XIII. Fue 
entonces, cuyos comienzos ya se perfilaron bajo su antecesor Inocencio III, cuando 
la primacía de las Españas dejó de tener su carga jurisdiccional real, aunque nunca 
se abolió como tal. Las formas de oposición y su naturaleza cambiaron ligeramente 
antes y después de este momento. Con anterioridad la oposición fue liderada por 
los otros arzobispos peninsulares, que se opusieron a realizar el debido acto formal 

41	 Raimunda Foreville, Lateranense IV, p. 58.
42	 El obispo de Burgos aún utilizaba el título de «obispo de Oca» de donde provenía canónica-

mente su sede cuando fue erigida por Alfonso VI en 1075.
43	 Germen del obispado de Calahorra.
44	 En la lista de confirmantes de ACT - O.2.N.1.1 (Original).
45	 Por entonces era sólo obispo, no fue arzobispo hasta el año siguiente, 1089. Sin duda estaba 

ya en mente del papa el elevar a metropolitana la sede tarraconense cuando expidió esta carta y por 
ello le designa con el rango de arzobispo.

46	 Juan Francisco Rivera Recio, La Iglesia de Toledo… Volumen I, pp. 141-147.
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de acatamiento a la jurisdicción del primado de Toledo, exigido incluso a instancias 
del papa de Roma, alegando diferentes razones47. Poco a poco fue minando la de-
terminación de los pontífices en defensa de la primacía que, cansados de los pleitos 
que los arzobispos de Braga, Compostela y Tarragona levantaban contra Toledo, 
acabaron por desentenderse del asunto dejando de forma tácita la primacía en un 
cargo honorífico. 

Con posterioridad , tras permanecer el privilegio en una cuestión de honor, las 
disputas por la primacía a lo largo de la segunda mitad del siglo XIII, en el siglo XIV 
y en el siglo XV quedaron en rencillas por aceptar o no esos privilegios honoríficos, 
especialmente el derecho del primado a llevar la cruz alzada delante de él fuera de 
su provincia eclesiástica. La negativa por parte de los otros prelados hispanos a que 
lo hiciera venía motivado por el hecho de que dicho acto sólo podían realizarlo los 
metropolitanos dentro de su provincia eclesiástica o los obispos dentro de su propia 
diócesis, simbolizando la jurisdicción que tenían sobre esos territorios. Permitírse-
lo al arzobispo de Toledo, aunque fuera por una deferencia honorífica, era como 
reconocer que el primado tenía alguna jurisdicción sobre ellos o dar pie al mismo 
para futuras reclamaciones, situación que los obispos y arzobispos, tan celosos de 
su autonomía, no querían que ocurriese bajo ningún concepto.

Por tanto, en esta etapa las disputas se desarrollaban básicamente de la manera 
siguiente: el primado de Toledo cruzaba por tierras ajenas a su provincia eclesiástica, 
pero pertenecientes al ámbito de la primacía de las Españas, con la cruz levantada 
delante de él en señal de su rango. El prelado afectado o su metropolitano se que-
jaban por ello, alegando que el arzobispo de Toledo no tenía jurisdicción alguna, 
procediendo el afectado a excomulgarle, a veces añadiendo el entredicho eclesiás-
tico para los lugares que habían permitido al toledano a ejecutar su acto. Entonces 
el arzobispo de Toledo solía elevar la causa ante la Santa Sede que, tras estudiar 
el asunto y comprobar las bulas otorgadas por los pontífices anteriores, solía darle 
la razón debido a sus derechos honoríficos como primado y procedía a anular toda 
excomunión y entredicho. En otros casos, los menos, la situación era la inversa: 
una de las diócesis que reclamaban la primacía sobre las Españas para sí intentaba 
cruzar tierras hispanas ajenas a su provincia eclesiástica con la cruz en alto, ante lo 
cual el arzobispo de Toledo respondía protestando ante la Santa Sede y lanzando 
sentencias de excomunión y entredicho contra los que lo realizaban y permitían. 

Hubo intentos de conseguir los derechos de forma pactada. Los mismos se rea-
lizaron con la archidiócesis de Compostela por la afinidad política que existía con 
un prelado que pertenecía al mismo reino desde la unificación de Fernando III, con 

47	 Este tema fue largamente tratado por Rivera Recio en su trabajo Juan Francisco Rivera Recio, 
La Iglesia de Toledo… Volumen I, pp. 353-389. Por ello, y para respetar el espacio de este trabajo, 
remitimos a la consulta del mismo. Puntualizamos que sería interesante una revisión cronológica del 
mismo ya que consideramos que el proceso de disputa con los metropolitanos alcanzó a la mitad del 
siglo XIII y no se restringió al siglo XII. Nos centramos en este trabajo en aquellos enfrentamientos 
por la primacía en época bajomedieval que no se han estudiado todavía de forma conjunta.
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lo que se contaba con el apoyo de la Corona que no deseaba disensiones religiosas 
dentro de sus dominios. Por ejemplo, el 19 de enero de 131348 los arzobispos de To-
ledo y Compostela, don Gutierre Gómez y don Rodrigo del Padrón respectivamente, 
mandaron realizar un testimonio notarial de la concordia que realizaron según la cual 
se reconocían el derecho mutuo de llevar la cruz alzada por la provincia eclesiástica 
del otro, sin perjuicio de los respectivos derechos, y todo ello por amor a que reinase 
la paz. Nuevamente en 134449 el arzobispo toledano don Gil Carrillo de Albornoz 
recibió una licencia del compostelano don Pedro y de su cabildo catedralicio para 
llevar la cruz alzada por su archidiócesis y por las diócesis de sus sufragáneos sin 
perjuicio de sus propios derechos. Aunque el primado de Toledo conseguía de estas 
maneras su objetivo en la práctica, lo hacía no por sus prerrogativas primaciales, 
sino por la gracia extraordinaria de otro prelado hispano.

Para evitar enfrentamientos innecesarios en momentos de inestabilidad, los pri-
mados de Toledo renunciaron a llevar al cruz alzada sobre otras diócesis de forma 
temporal, pero sólo como deferencia puntual y nunca renunciando a sus prerrogativas 
como primados de las Españas. El primero en hacerlo fue don Rodrigo Jiménez de 
Rada a mediados del siglo XIII durante algunos momentos del litigio por el proceso 
de la ordenación de la Iglesia de Valencia para evitar complicar aún más el pleito. La 
actuación se repitió respecto al obispado de Burgos en septiembre de 136650 por parte 
del arzobispo Gome Manrique. Había conseguido por parte del cabildo de Burgos, 
en sede vacante, y con el apoyo de la reina Juana Manuel, esposa del por entonces 
pretendiente Enrique II durante la guerra civil castellana, que se le reconociera el ir a 
la ciudad del río Arlanzón con la cruz alzada para las próximas Cortes que se iban a 
celebrar allí51. Una vez conseguido el reconocimiento, que debía ser lo que interesaba 
al prelado toledano, don Gome Manrique renunció a llevar la cruz alzada para no 
perjudicar a la Iglesia de Burgos en esos momentos de inestabilidad política. No es 
descartable pensar que, en la mediación que realizó la reina doña Juana para lograr 
el permiso burgalés, éste se otorgara de forma implícita y ante escribano público a 
cambio de que posteriormente el arzobispo de Toledo renunciara a ejecutarlo para 
salvar el prestigio de la sede de Burgos.

A pesar de estos intentos pacificadores los pleitos se sucedieron durante la Baja 
Edad Media. El caso que ha llegado mejor documentado hasta nuestros días es un 
enfrentamiento con el obispo de Burgos, Alonso de Cartagena, a mediados del siglo 
XV, que ha sido estudiado por Jorge Díaz Ibáñez recientemente52 pero en la mayoría 
de los casos sólo se tienen pequeñas noticias de estos enfrentamientos.

48	 ACT - X.8.C.1.6.
49	 ACT - X.8.C.1.5, del día 15 de octubre.
50	 Inserto en ACT - X.8.B.1.2 (documento de época de Pedro Tenorio). La carta tiene fecha del 

día 6.
51	 Estas Cortes del primer Trastámara se concluyeron en Burgos a principios de 1367.
52	 Jorge Díaz Ibáñez, «Alonso de Cartagena y defensa de la exención del obispado burgalés 

frente al primado toledano», En la España medieval, 34 (2011), pp. 325-342. Como en el caso del 
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La primera de las disputas ocurrió todavía en tiempos del arzobispo don Rodrigo 
Jiménez de Rada. El prelado toledano había pasado por las tierras valencianas con 
el guión de primado en alto, lo que llevó a los obispos de la provincia tarraconense 
reunidos en concilio provincial el 8 de mayo de 1240 en la recién conquistada Va-
lencia y bajo la presidencia del arzobispo de Tarragona don Pedro Albalat a incluir 
entre sus disposiciones un canon que penaba con la excomunión a quien llevara la 
cruz en alto por la provincia eclesiástica tarraconense que no fuera su arzobispo y 
con el entredicho para aquellos lugares que lo hubieran permitido53. La decisión 
conciliar llegó a oídos del arzobispo de Toledo que decidió desafiarla directamente 
entrando en Valencia con su cruz en alto54, provocando su excomunión lanzada por el 
arzobispo de Tarragona amparándose en la disposición anterior. La causa fue llevada 
ante el papa Gregorio IX que dio la razón a don Rodrigo alegando que podía hacerlo 
por sus prerrogativas de primado tal y como la habían otorgado sus antecesores y 
lo dispuesto por el IV concilio de Letrán. En la bula Venerabili fratri nostro55 de 
16 de abril de 1241 dirigida a don Pedro Albalat el papa hacía saber al arzobispo 
de Tarragona que declaraba írrita la excomunión que pesaba sobre el primado de 
Toledo por estos motivos.

El siguiente de los conflictos que conocemos ocurrió en las postrimerías del siglo 
XIII. El 15 de julio de 1290 don Gonzalo Pétrez, arzobispo de Toledo, temiendo 
que don Tello Frei, arzobispo de Braga, se atreviera a pasar por su provincia con la 
cruz alzada en señal de que reclamaba la primacía para sí, publicó unas sentencias 
de excomunión56 y entredicho y mandó a los obispos hispanos, especialmente al 
obispo de Palencia por cuya diócesis presumiblemente pasaría, que guardasen esas 
sentencias en caso de que se atreviera a pasar por sus lugares en dicha forma. Tres 
días después el arzobispo de Toledo dio un poder57 al maestro Jofré de Loaysa, 
arcediano de Toledo, y a Miguel Jordán, arcediano de Segorbe, para publicar las 
sentencias de excomunión ante don Tello de Braga en el caso de que fuera necesario. 
No debió ocurrir nada de lo que temía el primado y para lo que tanto se preparó, ya 
que no hay más comentarios al respecto.

El mismo arzobispo de Toledo volvió a tener un nuevo enfrentamiento por la 
primacía pocos meses después. El 19 de mayo de 1292 don Gonzalo Pétrez apeló 
ante la Santa Sede por temor a que el obispo de Calahorra don Juan Almoravid o 
su vicario le impidiesen pasar por su diócesis con la cruz de primado alzada delante 

estudio de Rivera Recio al respecto de los enfrentamientos con Braga, Compostela y Tarragona remiti-
mos a este estudio para conocer los pormenores de este conflicto con Burgos para respetar la amplitud 
de este trabajo.

53	 Juan Tejada y Ramiro, Colección de cánones de la Iglesia de España y de América. Tomo 
III, Madrid, 1861. p. 350.

54	 BCT ms. 27-21, fol. 153. Historia de los arzobispos de Toledo por Baltasar Porreño.
55	 ACT - X.7.A.3.8; ACT - X.8.A.1.1.
56	 ACT - X.8.A.1.11.
57	 ACT - X.8.A.1.10.
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de él58. No sirvió de nada y tras entrar el arzobispo de Toledo en Logroño con su 
guión en alto, el prelado calagurritano lanzó una sentencia de entredicho contra la 
villa. El de Toledo, temeroso de ser objeto de penas eclesiásticas, acudió ante el 
papa de nuevo para evitarlo59.

Pasando de siglo, el primer enfrentamiento ocurrió tras ser consagrado en Lérida 
el infante don Juan de Aragón como nuevo arzobispo de Toledo, quien tomó cami-
no hacia su sede pasando por tierras zaragozanas con la cruz levantada delante de 
él. Escudándose en la concordia durante el pleito entre Tarragona y Toledo por la 
ordenación de la iglesia de Valencia en la que don Rodrigo Jiménez de Rada había 
renunciado temporalmente por deferencia, los prelados zaragozano y tarraconense 
protestaron por la acción del infante y procedieron a excomulgarle. El rey Jaime II 
se puso del lado de su hijo en lugar del de los obispos de su reino, lo que motivó 
una ruptura con ellos. La causa fue avocada a la Santa Sede y finalmente el papa dio 
la razón al arzobispo de Toledo levantando la pena de excomunión60. Irónicamente 
uno de los prelados que se opuso al arzobispo don Juan de Aragón fue don Ximeno 
de Luna, por entonces arzobispo de Tarragona, que luego ostentaría el rango de 
primado de Toledo y suscribiría documentos como tal.

Nuevo enfrentamiento estalló en el verano de 1378 cuando a instancias del rey 
castellano Enrique II el arzobispo de Toledo don Pedro Tenorio acudió a Burgos a 
tratar la causa del cisma que estaba naciendo en el papado por entonces. El prelado 
de la ciudad debió negarse ante las intenciones de don Pedro Tenorio de acudir con 
la cruz alzada delante de él y procedió a impedírselo. El arzobispo protestó por ello 
y declaró que no renunciaba a ese derecho de primado que tenía, pero que lo hacía 
entonces para evitar males mayores en esos momentos tan delicados para la unidad 
de la Iglesia61.

La siguiente disputa saltó precisamente cuando se intentaba lograr una paz, en 
este caso entre Aragón y Castilla. El arzobispo don Juan Martínez de Contreras ha-
bía acudido a Tarazona como parte de una embajada castellana para negociar la paz 
entre ambos reinos. Debió querer entrar en la ciudad con su guión en alto, a lo que 
se resistió el obispo Juan de Valtierra62 alegando ser sufragáneo de Zaragoza y no de 
Toledo. El proceso canónico63 fue elevado ante el papa y ya se ventilaba en Roma 
durante 1431 por don Pedro de Boccanegra, canónigo de Cuenca y juez conserva-
dor de la primacía. Continuó el juicio durante todo el año siguiente pero al menos 

58	 ACT - X.8.E.1.1.
59	 ACT - X.8.E.1.2.
60	 Enrique Torija Rodríguez, «De Aragón a la cátedra de San Ildefonso. Los pontificados 

medievales de los arzobispos de Toledo de origen aragonés», Aragón en la Edad Media, XXIII (2012), 
pp. 289-290.

61	 ACT - X.8.B.1.2.
62	 BNE ms. 1529. Apuntamientos para la historia de los arzobispos de Toledo de Juan Bautista 

Pérez.
63	 ACT - X.8.D.1.1 (suplemento 115).
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desde el 15 de diciembre de 1432 ya con la intervención del arzobispo de Zaragoza 
don Dalmacio de Mur como parte implicada al ser el metropolitano del obispo de 
Tarazona y con Lucido Conti, cardenal presbítero de Santa María in Cosmedin, y 
Angelotto Fosco, cardenal diácono de San Marcos, como jueces apostólicos64. La 
decisión papal estaba ya cerca y la misma consistió en dejarla en suspenso, como 
habían hecho los papas del siglo XIII, haciéndolo saber ambos purpurados a todas 
las autoridades eclesiásticas de las provincias de Toledo, Tarragona y Zaragoza en 
carta del 5 de marzo de 143365 para que observasen lo mandado por el papa Eugenio 
IV ante el consistorio de cardenales.

La última de las disputas, entre Toledo y Burgos, es de las mejor documentadas de 
las que se conservan desde los pleitos del siglo XII y que ha sido estudiada recien-
temente, remitiéndonos a dicho trabajo para respetar la amplitud impuesta a éste66.

64	 Como tal aparecen en unas letras compensatorias que enviaron ambos cardenales con esa 
fecha. ACT - X.8.D.1.2a.

65	 ACT - X.8.D.1.2.
66	 Vid. nota 52.
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PROMOCIÓN Y PATRONAZGO RELIGIOSO 
FEMENINO: EL LINAJE DE AYALA Y SU 

MONASTERIO FAMILIAR DE SAN JUAN DE QUEJANA 
(AYALA, ÁLAVA)1

Agurtzane Paz

El objetivo principal de este trabajo es establecer los vínculos existentes entre el 
monasterio de San Juan de Quejana —un monasterio de religiosas dominicas situado 
en Ayala— con el linaje fundador del mismo —la Casa de Ayala—, concretamente 
con las componentes femeninas de esta familia. Los aspectos que se tratarán en este 
texto, muy relacionados con el papel que la mujer desempeña en el seno del linaje, 
son dos: por un lado, las estrategias político-familiares que determinaron su ingreso 
en los centros monásticos; por otro, el interés de aquellas en la dotación de ese ce-
nobio. El trabajo se inserta en una tendencia historiográfica específica, centrada en el 
estudio de la historia de las mujeres, damas, en este caso, de una elevada condición 
social, cuyas dedicaciones difieren de las del común2.

Abreviaturas utilizadas: AGS: Archivo General de Simancas, AROnV: Archivo de Real Chemillería 
de Valladolid, CC: Cámara de Castilla, RAH: Real Academia de la Historia, RGS: Registro General

1	 Este trabajo se integra en un proyecto de tesis doctoral acerca de la historia medieval del 
monasterio de San Juan de Quejana, financiado por el Ministerio de Ciencia e Innovación, Subprograma 
Ayudas FPI-MICINN (BES-2011-046057), en el marco del proyecto de investigación De la Lucha de 
Bandos a la hidalguía universal: transformaciones sociales, políticas e ideológicas en el País Vasco 
(siglos XIV y XV), Ministerio de Ciencia e Innovación (HAR 2010-15960) y del Grupo Consolidado 
de Investigación del Gobierno Vasco Sociedad, poder y cultura, IT-600-13. Ambos están integrados 
en la Unidad de Formación e Investigación 11/02 Historia, pensamiento y cultura material: Europa y 
el mundo Atlántico.

2	 Tomando como punto de referencia el artículo de M.ª del Carmen García Herrero, «Ac-
tividades laborales femeninas en la Edad Media turolense», Aragón en la Edad Media, 19 (2006), 
pp. 181-200, se puede realizar una distinción entre las dedicaciones femeninas protagonizadas por el 
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Las fuentes utilizadas para la elaboración de este texto han sido diversas. Los 
documentos de archivo más empleados han sido los testamentos, fundamentalmente 
aquellos custodiados en el archivo de la propia institución monástica, así como los 
insertos en los diferentes pleitos conservados en el Archivo de la Real Chancillería 
de Valladolid —ARChV—. En cuanto a las fuentes bibliográficas, se ha recurrido 
a trabajos específicos de carácter genealógico sobre el linaje de Ayala, editados 
principalmente por Arsenio Dacosta, quien publica la transcripción de los relatos 
genealógicos familiares redactados por los miembros del linaje, y Ernesto García 
Fernández, entre otros. Asimismo, los referentes empleados para tratar las cuestiones 
relacionadas con las actividades desempeñadas por las mujeres y su espiritualidad 
son los trabajos de M.ª del Carmen García Herrero y de M.ª del Mar Graña Cid, 
esencialmente.

1. ASENTAMIENTO EN QUEJANA Y FUNDACIÓN DEL CENOBIO

El valle de Ayala se encuentra situado en la zona noroccidental de la actual pro-
vincia de Álava y linda con las provincias de Vizcaya y Burgos. El solar de Quejana 
se ubica en la zona central del valle, en una ruta natural de los valles de Zuaza y 
Oquendo, que permite la comunicación entre la meseta norte castellana y los puertos 
marítimos, tanto vizcaínos como cántabros3. 

El monasterio de Quejana fue fundado a finales del siglo XIV, durante la década 
de los 70 de dicha centuria, por Fernán Pérez de Ayala, padre del futuro Canciller 
Ayala, quien terminó su vida como fraile dominico en el convento de Santo Do-
mingo de Vitoria. Probablemente, la primera comunidad monástica se encontraba 
instalada en Quejana para el año 13754, aunque el documento fundacional oficial 

común —hilanderas, obreras, campesinas, parteras, sirvientas, entre otras— y las más específicas de 
las mujeres de la nobleza —prestamistas, mediadoras en conflictos y promotoras—.

3	 Para obtener una descripción detallada de las características físicas del valle de Ayala, así 
como de su climatología y demografía, véanse los trabajos de Micaela Portilla, Quejana, solar de los 
Ayala, ed. Diputación Foral de Álava, Vitoria-Gasteiz, 1983, pp. 3-5; M.ª del Carmen Díaz, «La tierra 
y señorío de Ayala durante la Baja Edad Media», La formación de Álava. 650 aniversario del Pacto de 
Arriaga (1332-1982): I Congreso de Estudios Históricos, Vitoria, 1982, ed. Diputación Foral de Álava, 
Vitoria-Gasteiz, 1984, vol. 1, pp. 197-211; M.ª José Ainz Ibarrondo, «Territorio y población en el 
Valle de Ayala», La tierra de Ayala. Actas de las Jornadas de Estudios Históricos en conmemoración 
del 600 Aniversario de la construcción de la Torre de Quejana, Ernesto García Fernández (coord.), 
ed. Diputación Foral de Álava, Vitoria-Gasteiz, 2001, pp. 25-41; M.ª José González Amuchaste-
gui, «El medio físico en el Valle de Ayala», La tierra de Ayala. Actas de las Jornadas de Estudios 
Históricos en conmemoración del 600 Aniversario de la construcción de la Torre de Quejana, Ernesto 
García Fernández (coord.), ed. Diputación Foral de Álava, Vitoria-Gasteiz, 2001, pp. 15-25; Federico 
de Barrenengoa Arberas, El valle de Ayala. De la prehistoria al siglo XVI, ed. Diputación Foral de 
Álava, Vitoria-Gasteiz, 2002, t. 1, pp. 37-87.

4	 «E fue fundado el dicho monesterio de las dueñas de Quixana [en el] año del Nascimiento de 
Nuestro Señor Jesu Christo de MCCCLXXV años». Afirmación proporcionada por el Canciller Ayala 
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no se emitió hasta diciembre de 1378, año en el que la congregación se encontraba 
plenamente asentada. 

La llegada de este linaje al valle de Ayala se produjo entre los años 1325 y 1330, 
cuando Juan Sánchez de Salcedo, señor de Ayala y de Salcedo hasta entonces, 
falleció sin dejar un sucesor legítimo. Esta circunstancia determinó la aparición 
de varios herederos con pretensiones al título, entre los que se encontraba Sancho 
Pérez de Ayala, hermano mayor de Fernán Pérez. El conflicto, que promovió una 
división entre los señores menores del territorio por las divergencias que surgieron 
en torno al candidato más idóneo, estuvo protagonizado por tres individuos: el ya 
mencionado Sancho Pérez, Beltrán Ibáñez de Guevara, tío de este Sancho Pérez, y 
Sancho García de Murga, sobrino por vía bastarda del difunto5.

El resultado final supuso el ascenso de los Ayala al señorío, aunque no sin sufrir 
las consecuencias de la enconada disputa, puesto que Sancho Pérez resultó muerto 
en una emboscada, y su hermano, Fernán Pérez, asumió el gobierno del territorio. A 
pesar de la dificultad de establecer una cronología bien definida acerca del proceso 
que permitió al fundador de Quejana instalarse en el solar, constatamos su presencia 
en el año 1332, antes de la Voluntaria Entrega de los privilegios que poseía la Cofradía 
de Arriaga a la monarquía castellana, donde figuró entre el conjunto de los cofrades6.

Una vez observada la turbulenta llegada del nuevo linaje, es necesario introducir 
una somera referencia acerca del origen social de esta familia, que nos permita en-
tender el interés que demostraron por la obtención del título señorial sobre el valle de 
Ayala, y que al mismo tiempo nos ofrezca una explicación a la aparente preferencia 
de las mujeres del linaje por profesar su vida religiosa en el monasterio de Santo 
Domingo el Real de Toledo, como tendremos ocasión de observar detalladamente 
más tarde. 

en el relato genealógico por él mismo redactado, cuya transcripción se encuentra recogida en Arsenio 
Dacosta, El «Libro del linaje de los señores de Ayala» y otros textos genealógicos. Materiales para 
el estudio de la conciencia del linaje en la Baja Edad Media, ed. Universidad del País Vasco, Bilbao, 
2007, p. 160. 

5	 Una información completa acerca de los derechos sucesorios de estos aspirantes podemos 
encontrarla en Michel García, «Genealogía de los señores de Ayala», La formación de Álava. 650 
aniversario del Pacto de Arriaga (1332-1982): I Congreso de Estudios Históricos, Vitoria, 1982, ed. 
Diputación Foral de Álava, Vitoria-Gasteiz, 1985, vol. 2, pp. 167-179; Vicente Francisco Luengas 
Otaola, «La llegada de la Casa de Ayala a estas tierras», BRSBAP. Boletín de la Real Sociedad 
Bascongada de Amigos del País, 42/3-4 (1986), pp. 631-647; Arsenio Dacosta, El «Libro del linaje 
..., pp. 219-223; Ernesto García Fernández, «El linaje del Canciller don Pero López de Ayala», 
El linaje del Canciller Ayala, Félix López López De Ullíbarri (dir.), ed. Diputación Foral de Álava, 
Vitoria-Gasteiz, 2007, pp. 128-169; Ernesto García Fernández y Federico Verástegui Cobián, El 
linaje de la Casa de Murga en la historia de Álava (siglos XIV-XVI), ed. Diputación Foral de Álava, 
Vitoria-Gasteiz, 2008, pp. 59-60.

6	 La transcripción de este documento, emitido el 2 de abril del año 1332, se encuentra publicada 
en VV.AA., Honra de hidalgos, yugo de labradores. Nuevos textos para el estudio de la sociedad rural 
alavesa (1332-1521), ed. Universidad del País Vasco, Bilbao, 2005, pp. 72-76.
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Sancho Pérez y Fernán Pérez eran oriundos de Toledo, hijos de Pedro López de 
Ayala, adelantado mayor de Murcia, y de Sancha Fernández de Barroso. Su ascenso 
social derivó de los servicios que prestaron al monarca, lo que les proporcionó el 
acceso a una serie de cargos prestigiosos, como el adelantamiento mayor de Murcia. 
Carecían de solar propio, por lo que el retorno al solar de sus antepasados les pro-
porcionó la posibilidad de escalar un peldaño en su estatus social, transcendiendo 
su posición como escuderos al servicio del rey y de otros nobles principales, como 
los Manuel, y alcanzando el rango de caballeros que disfrutaban del señorío sobre 
ciertas tierras y la capacidad de establecer alianzas políticas que les permitiesen 
incrementar su patrimonio y poder7.

En este contexto, la fundación del monasterio de Quejana debe entenderse como 
uno de los elementos clave que favoreció el asentamiento, el reconocimiento y la 
continuidad de la estirpe en el territorio recién adquirido. El edificio monástico se 
construyó junto al palacio erigido como residencia habitual de la familia8, en el 
solar de Quejana, y persiguió un doble objetivo: actuar como panteón familiar y 
proporcionar un elemento legitimador que vinculase a los Ayala con la tierra recién 
adquirida. En este sentido, la concesión del Fuero de Ayala en el año 13739, así 
como la elaboración de una serie de textos de contenido genealógico, iniciados por 
Fernán Pérez de Ayala en el año 1371 —al tiempo que el proyecto fundacional del 
cenobio empezaba a cobrar fuerza—, y continuados por sus sucesores, supusieron 

7	 Para entender el origen de la estirpe, los intereses por obtener un solar que les encumbrara 
como caballeros y la necesidad de legitimarse, véanse los trabajos de Arsenio Dacosta, «Apuntes acerca 
de la dimensión castellana de los Ayala durante la Baja Edad Media», La tierra de Ayala. Actas de 
las Jornadas de Estudios Históricos en conmemoración del 600 Aniversario de la construcción de la 
Torre de Quejana, Ernesto García Fernández (coord.), ed. Diputación Foral de Álava, Vitoria-Gasteiz, 
2001, pp. 101-116; Arsenio Dacosta, El «Libro del linaje ...; Arsenio Dacosta, «Memoria linajísti-
ca, legitimación dinástica y justificación personal en el Libro del linaje de los señores de Ayala y sus 
continuaciones», Legitimação e linhagem na Idade Média peninsular. Homenagem a d. Pedro, conde 
de Barcelos, Georges Martin y J. Carlos Ribeiro Miranda (orgs.), ed. Estratégias Criativas, Oporto, 
2011, pp. 81-97.

8	 Una descripción minuciosa de los aspectos formales del palacio y el convento de Quejana 
podemos encontrarlos en Micaela Portilla, Torres y casas fuertes en Álava, ed. Caja de Ahorros Mu-
nicipal de la Ciudad de Vitoria, Vitoria-Gasteiz, 1978, t. 2, pp. 855-865 y Micaela Portilla, Quejana, 
solar de ..., pp. 10-21. Asimismo, otros trabajos desarrollados por Lucía Lahoz, aunque más centrados 
en la empresa artística funeraria emprendida por el Canciller, nos ofrecen algunos detalles sobre estas 
edificaciones: M.ª Lucía Lahoz, «Promoción y mecenazgo nobiliar en el gótico en Álava», Sancho el 
Sabio. Revista de cultura e investigación vasca, 7 (1997), pp. 293-311; M.ª Lucía Lahoz, «Quejana: 
promoción y mecenazgo de los Ayala», La tierra de Ayala. Actas de las Jornadas de Estudios Históricos 
en conmemoración del 600 Aniversario de la construcción de la Torre de Quejana, Ernesto García 
Fernández (coord.), ed. Diputación Foral de Álava, Vitoria-Gasteiz, 2001, pp. 191-193.

9	 Jesús de Galíndez, La M. N. y M. L. tierra de Ayala: su señorío y su fuero, ed. Imprenta 
Juan Bravo, 3, Madrid, 1933; Jesús de Galíndez, La tierra de Ayala y su fuero, ed. Ekin, Buenos 
Aires, 1957; Luis M.ª Uriarte Lebario, El Fuero de Ayala. Introducción: Antonio María de Oriol y 
Urquijo, ed. Diputación Foral de Álava, Vitoria, 1974.
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un complemento idóneo a esa búsqueda de legitimidad. En ellos, además, se advierte 
el primer ejemplo de la iglesia de Quejana como espacio de enterramiento de los 
miembros del linaje: «E estos don García Galíndez e doña Alberta Sánchez ganaron 
a Quixana, e ficieron allí [el] monasterio de San Juan onde están soterrados»10.

2. LUGARES ESCOGIDOS PARA LA PROFESIÓN DE LA VIDA MONÁS-
TICA11

Ante esta coyuntura, llama la atención que las mujeres de la rama principal no 
ingresasen en el monasterio de Quejana como religiosas, puesto que dar salida al 
excedente femenino solía ser un elemento determinante en la fundación de centros 
religiosos de carácter familiar12. En este caso, habría que tener en cuenta otras cir-
cunstancias que no pueden desvincularse del motivo principal que habría impulsado 
la fundación, es decir la legitimación y consolidación del linaje. Esta finalidad exigía 
el desarrollo de políticas matrimoniales que permitiesen la creación de alianzas con 
las que afianzar su posición y expandirse por los territorios colindantes, manteniendo 
su ámbito de influencia en Álava y sus territorios aledaños, así como en Toledo, de 
donde eran originarios. 

No hay que obviar en este sentido que a pesar de abandonar la ciudad de Toledo 
mantuvieron posesiones en ella, las cuales quedaron vinculadas al mayorazgo prin-
cipal instituido por Fernán Pérez de Ayala en el año 1373. En este sentido, resulta 
ilustrativo el hecho de que el Canciller Ayala dividiese el total de las pertenencias 

10	 Arsenio Dacosta, El «Libro del linaje ..., p. 139. Un desarrollo exhaustivo de la utilización 
de las genealogías y de los ancestros como elementos legitimadores podemos encontrarlo en Isabel 
Beceiro Pita, «El uso de los ancestros por la aristocracia castellana: el caso de los Ayala», Revista de 
dialectología y tradiciones populares, 50/2 (1995), pp. 53-82 e Isabel Beceiro Pita, «La legitimación 
del linaje a través de los ancestros», Memoria e Historia. Utilización política en la Corona de Castilla 
al final de la Edad Media, Jon Andoni Fernández de Larrea y José Ramón Díaz de Durana (coords.), 
ed. Sílex, Madrid, 2010, pp. 77-99.

11	 La mayor parte de la información empleada en la redacción de este apartado se ha obtenido 
de los textos genealógicos transcritos por Arsenio Dacosta, El «Libro del linaje ..., pp. 135-198, y de 
sus árboles genealógicos, pp. 219-236. Asimismo, se ha obtenido información de Juan Carlos Gue-
rra, «Ilustraciones genealógicas de los linajes bascongados contenidos en las «Grandezas de España» 
compuestas por Esteban de Garibay», RIEV. Revista Internacional de Estudios Vascos, 5/1 (1911), pp. 
58-85 y 14/1 (1923), pp. 61-93.

12	 Se trata de una solución recurrente, como demuestra el trabajo de M.ª Filomena Coelho 
Nascimento, «Casadas con Dios. Linajes femeninos y monacato en los siglos XII y XIII», Historia 
de las mujeres en España y América Latina. La Edad Media, Isabel Morant (coord.), ed. Cátedra, Ma-
drid, 2005, vol. 1, pp. 693-712. Asimismo, la inclusión de componentes del linaje, que además habrían 
ocupado los principales cargos monásticos de modo prácticamente monopolístico, habría favorecido la 
plasmación de las estrategias familiares en el seno de la comunidad monástica, como detalladamente 
expone M.ª del Mar Graña Cid, Religiosas y ciudades. La espiritualidad femenina en la construcción 
sociopolítica urbana bajomedieval (Córdoba, siglos XIII-XVI), ed. Asociación Hispánica de Estudios 
Franciscanos, Córdoba, 2010, pp. 121-127.
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por él adquiridas entre sus hijos varones, asignando al primogénito el señorío de 
Ayala y manteniendo a favor del segundogénito, también llamado Pedro López, los 
territorios ubicados en Toledo. Este Pedro López de Ayala, instalado en Toledo, 
amplió el patrimonio familiar en el territorio e instituyó un mayorazgo a favor de 
su hijo mayor en el año 143513.

Ninguna de las mujeres nacidas en el seno de la rama principal profesó la vida 
monástica, y todas contrajeron nupcias con diversos señores castellanos. La única 
excepción, en la que además no se transgredió la norma porque la entrada en reli-
gión se produjo durante su vejez y tras haber enviudado por segunda vez, es la de 
Sancha Fernández de Ayala, hija de Fray Fernán Pérez, que optó por ingresar en el 
monasterio de Santo Domingo el Real de Toledo en lugar de en el fundado por su 
padre en Quejana.

Esta misma situación, en la que las mujeres del linaje optaron por otros centros 
religiosos, se observa nítidamente con las descendientes directas de Fray Fernán 
Pérez. Son numerosos los casos que muestran el ingreso en religión de las nietas y 
biznietas de Fray Fernán Pérez de Ayala. El primer ejemplo viene representado por 
la descendencia directa de Diego López de Ayala y Teresa de Guzmán. Una de sus 
hijas, Leonor Núñez, ingresó como monja en el monasterio de Santo Domingo de 
Caleruega, donde la encontramos ejerciendo el priorato, al menos, en el año 140314; 
mientras que una de sus nietas, Aldonza, profesó en Santo Domingo el Real de Toledo.

Entre la descendencia de Inés Alfón de Ayala y Diego Gómez de Toledo, señor 
de Casarrubios, quien a su vez desempeñó diversos cargos en la ciudad de Toledo 
—alcalde mayor y notario mayor—, enontramos el ingreso de dos mujeres, que 
además fueran prioras, en Santo Domingo de Toledo, una hija —María— y su 
madre —Teresa—. 

Un factor determinante en la elección de los monasterios en los que profesar la 
vida monástica, al menos en los casos que preceden, parece estar relacionado con 
los territorios en que estas mujeres desarrollaron su vida una vez hubieron contraido 
nupcias. Esta sería una explicación verosímil al escaso interés que prestaron a Queja-
na, sobre todo teniendo en cuenta la relevancia político-social que el fundador había 
otorgado al centro religioso que erigió en su territorio. No obstante, como observa-
remos a continuación, esta explicación no parece determinante en todos los casos.

Una tercera hija de Fray Fernán Pérez, precisamente la beneficiaria de una de 
las condiciones establecidas en la institución del mayorazgo de la Casa de Ayala, 
Mencía de Ayala —señora de Ceballos—, contrajo matrimonio con el señor de Oñate, 
Beltrán Vélez de Guevara. De esta unión se procedió a un nuevo entronque entre 
las dos casas dos generaciones más tarde. El nieto de éstos, heredero del señorío de 
Oñate, Pedro Vélez de Guevara, se casó con Constanza de Ayala, nieta del Canciller. 

13	 Ernesto García Fernández, «El linaje del Canciller» ..., pp. 166 y 170.
14	 Rita Ríos de la Llave, Mujeres de clausura en la Castilla Medieval: el Monasterio de Santo 

Domingo de Caleruega, ed. Universidad de Alcalá, Alcalá de Henares, Madrid, 2007, p. 175.
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Una de las hijas de estos últimos, Inés de Guevara, ingresó como monja también en 
el monasterio de Santo Domingo el Real de Toledo. 

Este ejemplo resulta llamativo por la fuerte vinculación de esta rama familiar con 
el territorio alavés, donde desarrollaron una parte importante de su vida y espiri-
tualidad. Constanza de Ayala, hija de Fernán Pérez de Ayala y de María Sarmiento, 
quedó viuda joven y se vio en la tesitura de lidiar con los aspirantes al señorío de su 
marido para conservarlo intacto en beneficio de sus hijos. De este modo, debemos 
entenderla como cabeza visible de los intereses de los Guevara, intereses que en ese 
momento se encontraban estrechamente ligados a los de otro monasterio femenino 
alavés, el monasterio cisterciense de Santa María de Barría, sito en las proximidades 
de la villa de Salvatierra, en el que encontramos varios miembros de este linaje, 
fundamentalmente a lo largo del siglo XV, desempeñando el cargo abacial15. De este 
modo, observamos que en torno a esta mujer se concentró una fuerte vinculación 
con dos monasterios alaveses: el de Barría, con el que se relacionó en virtud de la 
conexión existente entre éste y su familia política; y el de Quejana, bajo patronato 
de sus progenitores y panteón familiar de sus ancestros. Por tanto, mientras que en 
los casos anteriores podíamos aludir a la ubicación geográfica de las aspirantes a 
monja como factor determinante en la elección del centro en el que profesar, en este 
contexto nos quedamos sin argumentos sólidos que apoyen esta teoría.

En conclusión, resulta evidente el desapego de las descendientes del linaje de 
Ayala por Quejana, y su predilección, en la mayoría de ocasiones, por el monasterio 
de monjas dominicas toledano. Esta circunstancia, aunque ocasionalmente respon-
dió a criterios geográficos, porque las alianzas matrimoniales acordadas por sus 
inmediatos ascendientes favorecieron su desplazamiento a Toledo, no se cumplió en 
todos los casos; por tanto, debemos buscar otras explicaciones alternativas. Ante esta 
coyuntura, aludir al pasado toledano del linaje no parece tan descabellado, aunque 
quizás la explicación más verosímil tenga relación con las numerosas damas de 
estirpe real en él recluidas, con las que habrían estrechado vínculos, trasladando al 
interior de este monasterio las estrategias político familiares que les caracterizaron, 
y el servicio a la monarquía que les encumbró16. 

3. PROMOCIÓN RELIGIOSA FEMENINA

La promoción religiosa llevada a cabo por las mujeres vinculadas con la Casa 
de Ayala se observa con nitidez en la preocupación de algunas de sus componentes 

15	 Sobre Constanza de Ayala y su relación, tanto con el monasterio de Barría como con el señorío 
de Oñate, véase M.ª Rosa Ayerbe Iríbar, Historia del Condado de Oñate y Señorío de los Guevara 
(siglos XI-XVI). Aportación al estudio del régimen señorial de Castilla. Estudio, ed. Diputación Foral 
de Guipúzcoa, San Sebastián, 1985, vol. 1, pp. 174-178 y Agurtzane Paz Moro, El monasterio de 
Barría. Historia y documentos (1232-1524), ed. Universidad del País Vasco, Bilbao, 2013, pp. 80-83.

16	 Pablo Peñas Serrano, «Mujeres en la historia de Santo Domingo el Real. In memoriam de 
la magnífica priora sor Imelda Fernández», Anales Toledanos, 36 (1998), pp. 53-62. 
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femeninas por garantizar el sustento de las religiosas de Quejana. Este interés por 
la creación y dotación de este monasterio femenino se manifestó desde el primer 
momento del proceso fundacional del cenobio. A pesar de que la fundación del 
monasterio de San Juan de Quejana fue efectuada por Fernán Pérez de Ayala, no 
podemos obviar en este punto el papel jugado por su esposa, Elvira Álvarez de Ce-
ballos, en la decisión de proceder a la misma, como bien señala el propio Fernán 
Pérez en el documento institucional del mismo: 

«Sepan quantos esta carta vieren cómmo yo, Fernan Perez de Ayala, frayle 
de la horden de los Predicadores, porque el tienpo que yo hera casado con 
doña Elvira de Çavallos, que Dios perdone, aviamos acordado yo y ella de 
hedificar un monesterio de dueñas predicradoras en el nuestro monesterio 
de Quexana (...) e señalamos algunas cosas de nuestras heredades para 
la su mantenençia. E fue voluntad de Dios de la levar d’este mundo, e 
yo, quiriendo seguir el buen porposyto que yo y ella ovimos, luego que 
ella finó, di a mis fijos todos los bienes que yo y ella aviamos heredado 
e ganado (...). E despues que todo esto ove fecho, tomé la horden de los 
Predicadores e fablé con el prior provinçial e con los buenos de la dicha 
horden sobre razon de fazer el monesterio de dueñas de la dicha horden 
segund el porposito primero que yo e la dicha doña Elvira, mi muger, 
aviamos avido, e ellos ayudaronme a ello en tal manera que, loado sea el 
nonbre de Dios, el monesterio es fundado y está y prior e dueñas»17. 

Este extracto nos muestra el impulso proporcionado por doña Elvira, cuya defun-
ción impidió que participara activamente en el proceso inicial del centro, aunque fue 
determinante en el resultado final. Bajo esta perspectiva, el caso del monasterio de 
Quejana no es excepcional y son numerosos los cenobios fundados bajo iniciativa 
de mujeres nobles, en muchas ocasiones viudas que acabaron sus vidas entre los 
muros de los conventos que constituyeron: el mismo monasterio de Santo Domingo 
el Real de Toledo, el clariso de Santa Clara de Alcocer o los monasterio cistercienses 
de Carrizo, Sandoval, Otero, Cañas y Vileña, entre otros muchos18. 

Son escasos los datos que nos permiten establecer el papel jugado por las muje-
res del linaje, sobre todo durante las cuatro primeras generaciones; sin embargo, la 
llegada de la rama de los Herrera presenta una perspectiva totalmente diferente y un 

17	 A. Mon.º Quejana, Apart. A, 30.
18	 Peñas Serrano, «Mujeres en la historia de» ..., pp. 53-62; M.ª Filomena Coelho Nasci-

mento, «Casadas con Dios. Linajes» ..., vol. 1, pp. 693-712; Pablo Martín Prieto, «La fundación 
del monasterio de Santa Clara de Alcocer (1252-1260)», Hispania Sacra, 57/115 (2005), pp. 227-241; 
M.ª del Mar Graña Cid, Religiosas y ciudades ..., pp. 232-233; Gregoria Cavero Domínguez, «El 
monasterio medieval, sede de solar nobiliario y refugio de mujeres de la aristocracia», Monasterios y 
nobles en la España del románico. Entre la devoción y la estrategia, José Ángel García de Cortázar y 
Ramón Teja (coords.), ed. Fundación Santa María La Real, Palencia, 2014, pp. 99-135.



37

cambio de tendencia. Es decir, durante las primeras cuatro generaciones —entiéndase 
Fray Fernán Pérez, fundador; Pedro López, Canciller; Fernán Pérez, y Pedro López, 
fallecido sin descendencia—, el impulso promotor procedió en mayor proporción de 
los hombres del linaje, encargados de dotar al monasterio y garantizar su sustento 
por su papel como patronos del mismo —otorgaron donaciones entre vivos y mandas 
testamentarias, además de mediar con la monarquía favoreciendo la concesión de 
diversas mercedes en favor de Quejana—.

No obstante, la llegada de los Herrera, a mediados del siglo XV, supuso un cam-
bio en el modo en que se desarrollaron las relaciones entre el linaje y el cenobio, 
ofreciéndonos una mayor participación de las mujeres en la iniciativa dotadora del 
centro. Uno de los elementos que más claramente nos permite observar la promoción 
efectuada por estas mujeres a favor de las diversas instituciones religiosas son los 
documentos testamentarios. Disponemos de cuatro manuscritos de este tipo. 

El primero de ellos, emitido en noviembre del año 1472, es el otorgado por Cons-
tanza de Ayala, señora de Oñate, previamente mencionada, quien invirtió grandes 
esfuerzos en favorecer los intereses de los cenobios alaveses. Entre sus principales 
mandas destaca la elección de Quejana como lugar de enterramiento de su cuerpo, 
así como el establecimiento de una capellanía, para lo que legó, además de joyas y 
vestimentas, los 5.000 maravedís de juro anuales que tenía situados sobre las alca-
balas de la ciudad de Vitoria, una renta anual nada desdeñable.

A pesar de que las mandas conservadas en el archivo monástico no fueron las 
únicas —la finalidad exclusiva de su traslado consistía en dejar constancia y actuar 
como un registro fehaciente de la donación de los mencionados 5.000 maravedís 
de juro—, la documentación custodiada en Quejana no ofrece mayor información 
al respecto. Por ello, debemos acudir a la transcripción de la totalidad de su tes-
tamento y codicilos para apreciar el conjunto completo de las mandas legadas por 
Constanza de Ayala19.

La donación ascendió a 2.780 maravedís, cuyo destino presentó una gran diver-
sidad, mostrando asimismo la existencia de una desigualdad social en el interior 
del monasterio: «Yten mando que vystan çinquenta pobres e que les den / para el 
dicho vystiario cada trezientos marabedís, (...) e seys monjas en Quexana, de las 
más pobres, e sean en eleçión de la Priora»20. 

Los otros tres testamentos se corresponden con los de dos hijas y la esposa de 
García López de Ayala, mariscal de Castilla, heredero del señorío de Ayala por vía 
materna tras la muerte sin descendencia de su tío, Pedro López de Ayala21, nieto 

19	 La transcripción de este documento se encuentra publicada en M.ª Rosa Ayerbe Iríbar, 
Historia del Condado de Oñate y Señorío de los Guevara (siglos XI-XVI). Aportación al estudio del 
régimen señorial de Castilla. Documentos, ed. Diputación Foral de Guipúzcoa, San Sebastián, 1985, 
vol. 2 pp. 167-183.

20	 M.ª Rosa Ayerbe Iríbar, Historia del Condado de Oñate ..., vol. 2, p. 169.
21	 En octubre de 1463 ya presentaba síntomas de enfermedad. Lo reconoce él mismo en el 

manuscrito por el que dona la villa de Andollu a Quejana: «lo qual non pude asy fazer por me non 
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del Canciller, hermano de la mencionada Constanza de Ayala y de la madre del 
mariscal, María de Ayala. La muerte de Pedro López de Ayala supuso la extinción 
de la rama principal de los Ayala y el ascenso de los Herrera, señores a su vez de 
la villa de Ampudia, que a pesar de cambiar su apellido, condición impuesta por 
Fernán Pérez de Ayala y María Sarmiento para acceder al gobierno del señorío22, 
mostraron predilección hacia el dominio heredado por vía paterna, relegando a un 
plano secundario, si no el solar, sí al menos el monasterio de Quejana. 

En contrapartida, las mujeres de esta nueva rama manifestaron una gran pre-
dilección por el monasterio dominico alavés, y sus testamentos son una evidente 
representación de ello. Esta circunstancia no se aprecia exclusivamente en las mandas 
económicas legadas y en la elección de este centro como espacio de enterramiento, 
sino más aún si cabe por el interés que mostraron en regular la actividad espiritual 
del centro, impulsando la introducción de la reforma religiosa desarrollada por el 
cardenal Cisneros, mediante la que se promovía la reducción a la observancia de 
los monasterios peninsulares23. 

La introducción de esta reforma en el monasterio de Quejana fue un proceso largo, 
cuya primera noticia documental se retrotrae al año 1498, aunque muy probablemente 
se iniciara con anterioridad. Tras una férrea oposición de las religiosas24, culminó 
con posterioridad al año 1521, sin que dispongamos de una referencia específica al 

sentir bien nin estar dispuesto de sanidad de mi persona commo para la yda quisiera e me // fuera 
menester». A. Mon.º Quejana, Apart. A, 25.

22	 Exigencia estipulada en la escritura de incorporación de las villas de Morillas, Subijana, 
Ormijana y Cuartango, efectuada el 29 de noviembre de 1430, considerando la posibilidad de que su 
primogénito falleciera sin dejar descendencia. RAH, Col. Salazar y Castro, D-10, fols. 257-260.

23	 Vicente Beltrán de Heredia, Historia de la reforma de la provincia de España (1450-1550), 
ed. Institutum Historicum FF. Praedicatorum, Roma, 1939; José García Oro, Cisneros y la reforma 
del clero español en tiempo de los Reyes Católicos, ed. CSIC, Madrid, 1971; Margarita Cantera 
Montenegro, «Las órdenes religiosas», Medievalismo, 13-14 (2004), pp. 113-126; Guillermo Nieva 
Ocampo, «La creación de la observancia regular en el convento de San Esteban de Salamanca durante 
el reinado de los Reyes Católicos», Cuadernos de Historia de España, 80 (2006), pp. 91-126; Francisco 
Javier Rojo Alique, «Reforma religiosa, sociedad y política en la Baja Edad Media: el ejemplo de 
San Francisco de Palencia en el siglo XV», Hispania Sacra, 49/120 (2007), pp. 469-491; Mercedes 
Pérez Vidal, «Observancia y rigorismo. Consecuencias de la reforma de la orden de Predicadores y 
de algunos movimientos rigoristas en la liturgia y arquitectura de los monasterios de dominicas de la 
Provincia de España», Literatura medieval y renacentista en España: líneas y pautas, Natalia Fernández 
Rodríguez y María Fernández Ferreiro (coords.), ed. Universidad de Salamanca y Sociedad de Estudios 
Medievales y Renacentistas (SEMYR), Oviedo, 2012, pp. 801-812.

24	 El primer testimonio procede de una comisión de los Reyes Católicos, emitida el 1 de agosto 
de 1498, por la que instaban a Fray Pascual de Ampudia, obispo de Burgos, a reducirlas a la observancia 
—AGS, RGS, Leg. 149808, 231—. El segundo documento procede de una carta que Fray Domingo 
de Montemayor, vicario del maestro general de la orden de Predicadores, remitió al emperador Carlos 
I, el 13 de julio de 1521, en la que relataba las agresiones sufridas por una priora y varios religiosos 
enviados a Quejana para proceder a su reforma, a manos de las propias religiosas y los vecinos del 
lugar. Es probable que el hecho en cuestión acaeciera a fines del siglo XV, cuando las relaciones entre 
el conde y el cenobio fluían con cordialidad —AGS, CC, Leg. 141, 359—.
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respecto. Este escenario se advierte palmariamente en los testamentos de María de 
Ayala, condesa de Valencia de don Juan, hija del mariscal García López de Ayala, 
y en el de su madre, María Sarmiento.

El testamento de la condesa, otorgado en julio del año 1496, nos muestra una 
donación muy generosa a favor de Quejana, un total de 2.306.205 maravedís, a los 
que hay que añadir la concesión, habitual en estos círculos, de multitud de joyas y 
vestimentas como elementos decorativos de la capilla que ordenó edificar. La canti-
dad aportada supuso en torno a un 55 % del total donado, que ascendió a 4.236.605 
maravedís y que se distribuyó entre diversas instituciones religiosas e individuos 
—sus hermanos, sus criados, e incluso alguna deuda pendiente—. Si comparamos 
la donación a Quejana con la cantidad total aportada a los centros eclesiásticos, el 
dato resulta aún más abrumador, puesto que suponía alrededor de un 85 % del total 
legado a instituciones eclesiásticas, corroborando de este modo que el cenobio ayalés 
fue el mayor beneficiario de la hacienda de esta noble castellana25.

En cuanto a las mandas otorgadas por María Sarmiento, en octubre de 1516, 
debemos señalar que son menos voluminosas, aunque nada desdeñables. Concedió 
30.000 maravedís para sus exequias, cuatro cargas de trigo, seis cántaras de vino y 
ocho libras de cera para su añal, además de 6.000 maravedís de renta perpetua para 
el mantenimiento de las religiosas. Asimismo, instituyó una capellanía, para lo que 
asignó una renta anual de 7.000 maravedís y diez fanegas de trigo. No obstante, el 
elemento más interesante de este conjunto de mandas, representado de una forma 
menos sutil que en el testamento de su hija, fue la condición impuesta, no sólo para 
la concesión de las mandas económicas, sino porque obligó a retrasar su inhumación 
en Quejana, de la reforma del monasterio y su adscripción al movimiento observante. 
La cláusula es la siguiente:

«E digo que, por quanto en el testamento que tengo fecho e otrorgado por 
ante Alonso de Benavente, escrivano de sus Altezas, tengo mandado e 
dispuesto que quando la voluntad de nuestro Señor fuere llevarme d’esta 
vida mi cuerpo sea sepultado en el monesterio de Sant Johan de Quixana, 
qu’es en tierra de Ayala, segund que más conplidamente se contiene en la 
clausula del dicho mi testamento, que çerca d’esto dispone, e porque la 
capilla que la condesa de Valençia doña Maria de Ayala, mi hija, mandó 
hazer en el dicho monesterio, en que su cuerpo e de don Hernado de Ayala 
e doña Mençia, mis hijos e sus hermanos, fuesen sepultados, a donde yo 
ansymismo me mando sepultar, no está fecha nin acabada a cabsa de los 
pleytos que se tratan con don Pedro de Ayala, conde de Salvatierra, e con 
el conde de Valençia, sobre la hazyenda e bienes pertenesçientes a la dicha 
condesa, mi hija, e asymismo, el dicho monesterio no está aun reduzido en 
ovservançia enteramente como yo lo deseo e querria, hasta que sea conplido 

25	 A. Mon.º Quejana, Apart. B, Leg. 1, 5.
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lo uno e lo otro, conviene a saber: la dicha capilla e reduzido enteramente 
en ovservançia el dicho monesterio, no es mi voluntad que mi cuerpo sea 
llevado a sepultar al dicho monesterio» 26. 

La principal consecuencia de esta decisión fue de índole económica, no sólo 
porque el cenobio dejó de ingresar y administrar los 30.000 maravedís destinados 
a cubrir los gastos de enterramiento y sus misas correspondientes, sino porque el 
traslado del cuerpo, una vez cumplidas estas exigencias, habría supuesto un desem-
bolso que en buena medida provendría de las arcas monásticas.

El último ejemplo de promoción religiosa protagonizada por una de las mujeres 
del linaje ayalés es el testamento de Mencía de Ayala, en el año 1509, hija también 
del mariscal García López y de María Sarmiento. Al igual que se observa en los 
casos de su madre y hermana, las mandas que legó al cenobio fueron notables y 
superaron el 50 % del total aportado, que ascendió a 913.670 maravedís. Donó 
80.000 maravedís para cubrir los gastos derivados de su enterramiento y las misas 
obligadas —añal, novenario, trentenario, etc.—. Asimismo, instauró una capellanía 
perpetua por la que fijó una renta anual de 21.000 maravedís y 20 fanegas de trigo. 
Concedió, además, medio millón de maravedís para que se procediese a la compra 
de un juro que cumpliese los requisitos contenidos en dicha capellanía. De este 
modo, asistimos a la concesión de casi 600.000 maravedís, cantidad ampliamente 
sobrepasada si tenemos en cuenta la donación de diversas vestimentas y joyas. 

En este contexto, disponemos de un testimonio escrito que da fe del modo en que 
se cubrieron las necesidades derivadas de la capellanía instaurada por esta doña. Su 
esposo, Antonio de Fonseca, señor de Coca y Alaejos, en el año 1515, concedió a 
Quejana los 21.000 maravedís de juro que disfrutaba sobre la villa de Castro Urdiales: 

«e agora, señores, yo, queriendo conplir e cumpliendo por don Fernan-
do de Fonsequa e don Johan de Fonseca, mis hijos, e de la dicha doña 
Mençia, mi muger, las dichas capellanias e memorias, usando de las leyes 
e hordenanças fechas en las Cortes de Toledo el año pasado de mill e 
quatroçientos e ochenta años, que çerca d’esto hablan, querria // renunçiar 
e traspasar, e por la presente renunçio e traspaso en el abbadesa e monjas 
e convento del monasterio de San Johan de Quexana, que es en el valle 
de Ayala, donde la dicha doña Mençia, mi muger, está enterrada, nueve 
mill maravidis de juro de los dichos veinte e un mill maravidis, e en los 
capellanes que fueron nonbrados para servir las dichas capellanias, otros 
doze mill maravidis de juro de los dichos veinte e un mill maravidis de 
juro que assi tengo»27.

26	 A. Mon.º Quejana, Apart. B, Leg. 2, 3.
27	 ARChV, Pl. Civiles, Taboada (F), Caja 710,1.
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Asimismo, por si la donación económica no fuera suficiente, la testamentaria 
nombró al monasterio de Quejana como universal heredero de sus bienes en caso 
de muerte sin descendendia de sus hijos: 

«dexo y nonbro por mis herederos legitimos a Hernando de Fonseca y a 
Johan de Fonseca, mis hijos legitimos y de Antonio de Fonseca, mi se-
ñor, que ayan y hereden los dichos mis bienes remanesçientes, y mando 
que los hereden por yguales partes, y si lo que Dios no quiera alguno de 
ellos fallesçiere antes que llegue a hedad legítima de testar, mando en tal 
caso que lo herede el otro que quedare, y si lo que Dios non quiera anbos 
fallesçieren antes de hedad legítima de testar, mando que en este caso se 
buelvan al dicho Antonio de Fonseca, mi señor, que goze d’ellos y los tenga 
todos los dias de su vida, y despues de sus dias, en este caso, mando que 
los aya y herede el dicho monasterio de Quexana; al dicho monasterio y 
monjas d’él, en este caso, fago mi heredero, porque ellas con más amor y 
obligaçion rueguen a Dios nuestro senor y a nuestra señora por mi ánima»28.

La relación aquí presentada demuestra la preocupación de las mujeres del linaje 
de Ayala por el correcto funcionamiento del centro y por su espiritualidad, que al 
mismo tiempo era garante de su inmortalidad mediante los ruegos y oraciones que 
facilitarían el acceso de sus almas a la vida eterna. Por tanto, no es de extrañar las 
donaciones realizadas, así como la institución de capellanías y la concesión de ren-
tas perpetuas, uno de los elementos que con más asiduidad podemos advertir, tanto 
en los testamentos femeninos, cuestión que acabamos de corroborar, como en las 
donaciones masculinas.

4. CONCLUSIONES

A modo de conclusión, podemos señalar la existencia de dos características que 
marcan la relación entre las mujeres del linaje ayalés y el cenobio de Quejana. La 
primera es la ausencia de estas mujeres en la comunidad monástica instalada en el 
solar. La segunda es su afán promotor, que derivó en la concesión de importantes 
gracias, espirituales y temporales, al cenobio. Este último rasgo, asimismo, presenta 
una correlación inversa respecto a los vínculos que los hombres de la familia man-
tuvieron con el monasterio, pues cuando ellos abandonaron su protectorado ellas 
les relevaron.

Durante las primeras cuatro generaciones, la relación entre el linaje y el monas-
terio de Quejana se encontró condicionada por los intereses político-sociales del 
fundador y sus inmediatos descendientes, quienes, como patronos, se encargaron 
plenamente del proceso dotador del mismo. Esta circunstancia determinó una de 

28	 ARChV, Pl. Civiles, Taboada (F), Caja 710,1.
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las características más llamativas de este centro religioso: la ausencia de presencia 
femenina familiar en el monasterio. Este hecho, que afectó a las descendientes di-
rectas de la línea principal, respondió a las estrategias político linajudas, que exigían 
el establecimiento de alianzas matrimoniales que asegurasen su posición en diversos 
territorios en los que tenían aspiraciones. 

Por otro lado, en lo que respecta a las mujeres nacidas en las ramas secundarias, 
es notoria su decisión de profesar en otros centros dominicos, fundamentalmente, 
en Santo Domingo el Real de Toledo, particularidad que pudo responder a criterios 
geográficos o a lazos que evocaban su pasado toledano, aunque más probablemente 
deba entenderse como una táctica que permitiese mantener los vínculos con la mo-
narquía, debido al elenco de damas de estirpe real en él recluidas, trasladando sus 
estrategias políticas a un entorno monástico. De tal modo, que primaron también 
en este ámbito los intereses nobiliarios de los miembros masculinos de la familia.

Paradójicamente, la extinción de la rama instaurada por Fray Fernán Pérez de 
Ayala y la incorporación de los Herrera, presentó un cambio notorio de tendencia y 
una inversión en los roles de los dotadores. Es decir, el protagonismo de los hombres 
del linaje, que habían presentado una mayor vinculación con el centro, se diluyó por 
su mayor relación con el señorío heredado por vía paterna; mientras que, al contrario 
de lo que sucedía durante las primeras generaciones familiares, las mujeres, aún 
viviendo fuera del territorio ayalés, mostraron una preferencia por Quejana. 

Este desplazamiento afectó a estas mujeres desde su infancia —los Herrera 
abandonaron el solar de Quejana y trasladaron su residencia habitual a Ampudia—, 
y durante su madurez, cuando contrajeron nupcias. Fue bajo esta perspectiva, en la 
que los patronos relegaron a un segundo plano su obligación de garantizar el sustento 
de las religiosas, cuando las mujeres de la familia tomaron el relevo y se encarga-
ron, no sólo del mantenimiento de las monjas, sino también de la vida espiritual 
que practicaron —reducción a la observancia—, y de las características formales 
del conjunto arquitectónico, modificado con la construcción de la capilla en la que 
se enterraron María de Ayala, su hermana, Mencía de Ayala, y la madre de ambas, 
María Sarmiento, ubicada en el interior de la iglesia.
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EL CONVENTO DEL SANTO ESPÍRITU DEL 
MONTE: UN EJEMPLO DE ÉTICA - ECONÓMICA 

FRANCISCANA EN EL REINO DE VALENCIA

Chiara Mancinelli

La razón principal que ha motivado el estudio del convento franciscano del Santo 
Espíritu del Monte ha sido la posible influencia del pensador Francesc Eiximenis en 
la organización de la comunidad. Así, el tema central de la investigación, desarrollada 
en la tesis doctoral1, se ha centrado en verificar la influencia de las ideas éticas-
económicas, descritas por Eiximenis en sus obras, en la organización económica 
del convento. Por esta razón, el periodo de análisis se ha concentrado en el espacio 
que va desde la fundación del convento hasta el 1457, año en que el Santo Espíritu 
es desposeído de sus rentas censales, como se describirá a continuación. 

El estudio del Santo Espíritu se inscribe en la línea interpretativa que considera a 
Eiximenis como un autor de referencia en el pensamiento económico medieval y en 
los estudios que analizan la organización económica de los conventos mendicantes, 
vinculándola a la económica desarrollada dentro de las mismas órdenes. 

1. LA REFLEXIÓN ECONÓMICA MEDIEVAL

Por pensamiento económico medieval se suele entender la reflexión nacida desde 
la producción patrística alrededor de la usura, que crece, se desarrolla y se especifica 

Abreviaturas utilizadas: ACA: Archivo de la Corona de Aragón, ARV: Archivo del Reino de Valencia.
1	 El convento franciscano del Santo Espíritu del Monte es objeto de mi tesis doctoral que se 

está llevando a cabo bajo la dirección de la profesora Cándida Ferrero Hernández de la Universitat 
Autònoma de Barcelona. 
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a lo largo de la Edad Media2. Tal reflexión, originada en seno de la Iglesia y a la 
que en la Baja Edad Media contribuyen elaboraciones laicas también, a través de 
actos de sínodos, capítulos, decretales, tratados y obras escritas, analiza los com-
portamientos económicos, normalizándolos desde el punto de vista moral. El interés 
para la sistematización de conductas económicas reside en la exigencia de controlar 
y reglamentar a los protagonistas y a las formas de los juegos de la economía, según 
una ética especifica. De aquí, el hincapié en la fama y en la notoriedad de los actores 
económicos, que contribuye a delimitar los espacios de actuación de los, incluyendo 
en la sociedad al personal capacitado para hacer un razonamiento económico correcto, 
como los mercaderes, y excluyendo a los inaptos, a nivel religioso y económico, como 
los judíos, los jugadores de azar, los usureros. A la reflexión económica desarrollada 
en la Baja Edad Media, contribuyen considerablemente algunos autores mendicantes, 
puesto su voto de pobreza. En efecto, la elección de una vida pobre conlleva una 
elección de tipo económico, al decidir y escoger entre lo que es rico y lo que no lo es. 
Esta premisa, a la que se suma el desarrollo de las órdenes mendicantes, su entrada 
en el mundo universitario y su buena relación con el poder (de ejemplo la relación 
entra la orden franciscana y los reyes de Aragón), hacen de los mendicantes unos 
expertos en cuestiones económicas, requeridos y buscados por sus conocimientos3. 
Como ejemplo cercano, podemos mirar la carrera política del franciscano Francesc 
Eiximenis, que redacta el «Regiment de la cosa pública» jurados de Valencia y es 
consejero de la familia real4. Además, es precisamente en áreas comercialmente 
activas, como la Corona de Aragón, donde los autores mendicantes concentran sus 
reflexiones económicas. Otra vez, podemos citar como ejemplo la obra de Francesc 
Eiximenis, que en textos como el «Regiment» o el «Dotzè del Crestià» normaliza 
desde el punto de vista aquellos comportamientos económicos que podía ver ser 
realizados en Cataluña y Valencia5.

2	 Sobre la importancia de las fuentes del periodo Tardoantiguo y de la Alta Edad Media en el 
pensamiento económico, véase Valentina Toneatto, «I linguaggi della riccheza nella testualità omiletica 
e monastica dal III al IV secolo», Economia monastica. ����������������������������������������������Dalla disciplina del Desiderio all’amministra-
zione razionale, Valentina Toneatto, Peter Černic, Susi Paulitti (coord.), Fondazione centro italiano di 
studi sull’Alto Medioevo, Spoleto, 2004, pp. 1-88.

3	 Como ejemplo para la Orden franciscana, véase la estimación del número de franciscanos 
que actúan en ámbito de la Corona de Aragón entre los siglos XIII y XV como confesores, consejeros, 
embajadores etc. que realiza Evangelisti en Paolo Evangelisti, I francescani e la costruzione di uno 
Stato, Editrici francescane, Padova, 2006, pp. 9-11.

4	 Puesta la extensa bibliografía existente sobre Eiximenis, sobre la importancia política de sus 
escritos, se remite a Paolo Evangelisti, I francescani… y a Andrés Ivars, El escritor fr. Francisco 
Eximénez en Valencia (1383-1408). Recopilación de los escritos publicados por el Padre Andrés Ivars 
en la revista Archivo Ibero-Americano sobre Francesc Eiximenis y su obra escrita en Valencia (Edición 
coordinada por Pedro Santoja), Publicaciones del Ayuntamiento de Benissa, Benissa, 1989.

5	 Como referencia para sobre la reflexión económica medieval, véanse los numerosos estudios 
de Giacomo Todeschini sobre el argumento, por ejemplo: Giacomo Todeschini, Ricchezza francescana, 
Il Mulino, Bologna; Ídem Visibilmente crudeli, Il Mulino, Bologna, pp. 177-189; Giacomo Todeschini, 



45

A integración de los análisis sobre la producción textual ética-económica men-
dicante, algunos estudiosos han examinado el comportamiento económico de los 
conventos. De momento, se cuenta con estudios sobre conventos mendicantes de 
Italia, Francia, Alemania, Inglaterra, Bélgica, Suiza6, con un proyecto de investiga-
ción sobre los conventos de la Europa central7, pero con ningún estudio concluido 
sobre España, bajo esta perspectiva.

A este propósito, hay que precisar que sí se han llevado a cabo estudios sobre 
la economía de conventos y monasterios españoles, también tocando temas carac-
terísticos de la península ibérica, como la convivencia entre la comunidad cristiana 
y la musulmana. Sin embargo, aunque indiquen la importancia de los estudios 
económicos, tales ejemplos de investigación no han relacionado estrictamente los 
aspectos económicos de la organización interna de la comunidad con la moral ela-
borada por la misma orden en cuanto a temas económicos concierne. En efecto, en 
líneas generales, el tema económico no resulta ser el pretexto para una mayor pro-
fundización relacionada a la consideración de las ordenes cerca de la economía, en 
particular de los mendicantes, sino el hilo conductor a través del cual se enumeran 
diferentes perspectivas, como el estudio de las fuentes, la relación con la autoridad 
real, la convivencia entre comunidades religiosas diferentes, el papel del convento 
en la economía general del territorio.

El enlace entre los estudios sobre la economía de los conventos mendicantes en 
territorio ibérico y la perspectiva de una investigación ético-económica parece estar 
saldándose en algunas tesis doctorales que se están llevando a cabo. En concreto, 
se trataría de los estudios de Nicolas Pluchot sobre los conventos dominicos de la 
Provincia de Aragón; de Alicia Álvarez, que se dedica al estudio de los conventos 
dominicos femeninos y masculinos de Zamora, Toro y Benavente; y del estudio del 
Santo Espíritu del Monte, como ejemplo franciscano para la provincia de Aragón. 
Los proyectos desarrollados en las tesis doctorales prometen análisis que sobrepasen 
el simple tema económico, relacionando la realidad económica de los conventos 
con otros aspectos de la investigación histórica, que, si por un lado, retoman las 
líneas generales ya señaladas en las publicaciones colectivas francesa e italiana, por 
el otro evidencian características propias y singulares del territorio. Por ejemplo, 
la coexistencia de la comunidad cristiana con las minorías religiosas, judía y mu-
sulmana, propia del territorio ibérico, y la cuestión de las fuentes, que, en el caso 

«Mercato medievale e razionalità economica moderna», http://www.rmojs.unina.it/index.php/rm/issue/
view/7, 18/02/2008, Firenze University Press, 

6	 A este propósito, véanse los estudios contenidos en dos publicaciones colectivas: Nicole 
Bériou - Jacques Chiffoleau (sous la direction de), Économie et religion. L’expérience des ordres 
mendiants (XIIIe — Xve siècle), Pul, Lyon, 2009 y L’economia dei conventi dei frati minori e predi-
catori fino alla metà del Trecento, Atti del XXXI Convegno internazionale, Assisi, 9-11 Ottobre 2003, 
Fondazione centro italiano di Studi sull’Alto Medioevo, Spoleto, 2004.

7	 Proyect de investigación «Marginalité, économie et christianisme. MARGEC. La vie matérielle 
des couvents mendiants en Europe centrale (v. 1220 — v. 1550), http://margec.tge-adonis.fr/?page_id=66
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español, se encuentra con las dificultades ocasionadas por las pérdidas y dispersión 
de documentos causadas por la desamortización y la guerra civil. Así, en el caso del 
Santo Espíritu, que no cuenta con documentación propia por el periodo estudiado, 
ha sido posible complementar las informaciones ya conocidas, consultando unas 
fuentes «indirectas», tales como los registros de Cancillería real y los libros del 
Maestre racional que describen la fundación real.

Por lo tanto, se cree que estos proyectos pueden ser de mucho interés para la 
investigación histórica, incluyendo los conventos mendicantes españoles en la pers-
pectiva del análisis ético — económico que, hasta el momento, se ha desarrollado en 
Europa sin contar con ejemplos ibéricos. En efecto, tal perspectiva historiográfica, 
aun «in fieri», pero centrada a enfocar el tema de la organización económica de 
los conventos mendicantes desde un punto de vista europeo, sería incompleta sin 
la contribución de estudios sobre comunidades religiosas de los antiguos reinos de 
la península.

2. EL CONVENTO DEL SANTO ESPÍRITU DEL MONTE

Como se ha mencionado, el estudio del convento del Santo Espíritu del Monte se 
está desarrollando en el marco historiográfico hasta ahora descrito. El Santo Espíritu 
surge en Gilet, cerca de Sagunto, conocida en época medieval como Morvedre, a 
principios del siglo XV y su fundación es patrocinada por la reina María de Luna, 
consorte de Martín el Humano. Ambos monarcas tienen una relación de confianza 
con la orden franciscana, en la que hay que destacar especialmente la familiaridad 
existente entre el franciscano y polígrafo gerundense Francesc Eiximenis y la reina 
María de Luna. A diferencia de otros monarcas de la casa de Aragón, Eiximenis 
reconoce en María de Luna la buena regencia política, de la que da ejemplo durante 
su lugartenencia, y la piedad religiosa. A cambio, María de Luna cuenta con Eixi-
menis tanto desde un punto de vista religioso, cuanto político, confiándole misiones 
y encargos8.

La fundación del Santo Espíritu es el fruto más tangible de la cercanía entra la 
reina y el Franciscano, ya que, por las insistencias de Eiximenis y del franciscano 
maestro en teología Bartomeu Borràs, María de Luna patrocina la fundación, que 
se proponía observar la regla franciscana a la letra. No obstante el término «Obser-

8	 La figura de María de Luna ha sido estudiada por Nuria Silleras Fernández en su tesis 
doctoral, María de Luna, una reina entre la piedad y el poder, Universitat Autónoma de Barcelona, 
Bellaterra, 2002, y sucesivos trabajos. Anteriormente, la cuestión había sido analizada por Andrés Ivars 
«Franciscanismo de la reina de Aragón, doña María de Luna», Archivo Ibero-Americano, 34 (1931), pp. 
568-594; Archivo Ibero-Americano, 36 (1933), pp. 255-281; 416-432. Varios años después de la muerte 
de Ivars, se han publicado dos partes inéditas de su trabajo: Benjamín Agulló Pascual, «Fundación 
y dotación del convento de Santo Espíritu del Monte (Valencia)», Archivo Ibero-Americano, 42 (1982), 
pp. 126-155. Jill R.Webster, Andrés Ivars Cardona, «Franciscanismo de la reina de Aragón, doña 
María de Luna (1396-1406)», Archivo Ibero-Americano, 42 (1982), pp. 81-123.
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vancia» se encuentre en las fuentes sucesivamente a la fundación del Santo Espíritu, 
creemos que su propósito de vida y las características que definen su fundación, es 
decir seguir la regla a la letra, establecerse en un lugar aislado, los privilegios de 
autonomía concedidos respeto la jerarquía de la Orden, hagan del Santo Espíritu 
un ejemplo del primer desarrollo de la Observancia franciscana en la provincia de 
Aragón, que, con el soporte de la Corona, da renovado vigor a los intentos reforma-
dores de Chelva y Manzanera, los primeros conventos en querer observar la regla 
franciscana de forma más rigurosa y surgidos alrededor de 1380.

El lugar escogido para la fundación es la masía poseída por Jaumeta Catalá, señora 
de Gilet, en el Valle del Tuliu, cerca de Morvedre. El convento, aun hoy aislado, surge 
en una altura, rodeado por picos más altos y bosques. Para poder actuar el propósito 
de observar la regla a la letra y llevar a cabo un ideal de vuelta al modelo franciscano 
original, era necesario obtener unas autonomías que garantizaran la independencia 
del control jerárquico de la Orden, en vista de obtener el reconocimiento necesa-
rio al desarrollo del movimiento reformador. En esta línea, resulta fundamental el 
apoyo asegurado por la Corona, en las personas de la pareja real María de Luna y 
Martín. En efecto, es la reina, patrocinadora del Santo Espíritu, a presentar al papa 
Luna, el elenco de las prerrogativas deseadas para la nueva fundación. Tras haberse 
asegurado el lugar de fundación, gracias a la donación del lugar hecha por la señora 
de Gilet9, en 1402 María de Luna envía una súplica a Benedicto XIII, para poder 
fundar un convento franciscano que observase la regla a la letra. La cedula de la 
súplica al papa contiene puntos interesantes que hacen pensar de más en más que la 
nueva fundación del Santo Espíritu fuese un proyecto organizado. En efecto, María 
de Luna pide elegir al fraile notable que quiera, para que éste decida cuales frailes 
residirán en el convento y su tipo de vida. El fraile escogido por la reina es Francesc 
Eiximenis, que elegirá a Bartomeu Borràs como primer guardián del convento. Para 
poder llevar a cabo el tipo de vida elegido por la comunidad es necesario que ni el 
ministro, ni otro superior puedan contrastar con las decisiones tomadas por el fraile 
escogido por la reina. También se pide que el fraile elegido por la reina quede a 
disposición de los nuevos frailes, para proporcionar apoyo en caso de dudas durante 
su vocación. Asimismo, ningún fraile puede dificultar cuanto decidido por él sobre 
el estamento del convento. Los frailes del Santo Espíritu pueden ser ordenados pre-
dicadores y confesores generales de otros frailes y seglares, cumpliendo así con su 
tarea pastoral, particularmente interesante vistas la presencia de judíos y musulmanes 
en los alrededores de la casa franciscana. La labor pastoral de los frailes coincidiría 
con la difusión del tipo de vida llevado a cabo dentro del convento, desde un punto 
de vista moral, religioso y económico. Además, la reina pide que ni el obispo, ni 

9	 Pedro Martínez, Historia del Real Colegio de Santo Espíritu del Monte por el Padre Fr. 
Pedro Martínez, morador y cronista del dicho (copia mecanográfica conservada al Archivo Provincial 
de Valencia), p. 14; Joaquín Sanchis Alventosa, Santo Espíritu del Monte. Historia del real monas-
terio, Semana Gráfica, Valencia, 1948, p. 23.
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otros puedan dificultar las predicaciones, confesiones u otras cosas relacionadas a 
dichos grados y oficios. Sólo garantizando estos fundamentos, sería posible llevar a 
cabo el propósito reformador del Santo Espíritu10.

El envío de Borràs, futuro primer guardián del Santo Espíritu, como embajador 
frente al papa de Aviñón nos indica otra intención del proyecto que estaba significando 
la fundación en el Valle del Tuliu. Probablemente en 1403, María de Luna manda al 
franciscano presentar a Benedicto XIII el deseo real de que el Santo Espíritu, que se 
propone seguir la regla a la letra, Chelva, Manzanera, que son de la misma regla, y 
los otros conventos de regla parecida que se edificarán en el futuro formen una vicaria 
independiente y separada de todas las otras vicarias. Además, los frailes que viven 
en dichos conventos podrán elegir su vicario sin ninguna confirmación por parte del 
ministro o del general11. El texto de la embajada resulta fundamental al indicarnos 
que los primeros conventos reformados, Chelva y Manzanera, y el Santo Espíritu se 
concebían como iguales y que había voluntad de perpetuar el propósito de observar 
la regla franciscana a la letra construyendo nuevas casas. Además, se deseaba que 
los conventos reformados formasen una vicaria separada que escogería un vicario, 
cuya elección estaría exenta del control de la jerarquía de la Orden. Tras la muerte 
de María de Luna, el propósito de una vicaria separada será reiterado por el rey 
Martín en abril de 1407, quedando como una pieza pendiente en la consolidación 
de las garantías de independencia del movimiento reformador12. 

A través de la «Eximie devotionis» otorgada por Benedicto XIII en 1403, se ra-
tifican algunas de las peticiones de la reina. En efecto, a María de Luna se concede 
elegir al guardián y al vicario del convento por primera vez a través de Francesc 
Eiximenis. También se ratifica que el ministro provincial no puede remover o enviar 
a otra parte a los frailes de la comunidad en contra de la voluntad del guardián y 
discretos del convento, ni puede visitar, corregir y castigar al guardián, salvo en caso 
de un delito o escándalo y, en este caso, con consejo de los seis, o almeno cuatro 
frailes antiguos o discretos de la misma casa y con arreglo a los estatutos13. 

El 21 de octubre de 1404, María de Luna hace entrega oficial del convento a los 
franciscanos que lo habitarán. Puesto que la comunidad surgía demasiado aislada 
para poderse sustentar a través de la limosna, la reina concede una renta anual y 
perpetua de 5 mil sueldos, recaudados del Vall de Almonacid, que hacía parte del 

10	 Jill R. Webster, Andrés Ivars Cardona «Franciscanismo de la reina»…, Archivo Ibero-
Americano, 42 (1982), doc. 12.

11	 Aurea L. Javierr Mur, María de Luna, reina de Aragón (1396-1406), Instituto Jerónimo 
Zurita, Madrid, 1942, p. 291.

12	 ACA, Cancillería, r. 2293, ff. 184v, 185r (el documento será presentado en mi tesis doctoral).
13	 Ovidio Esteban Cuella, Bulario aragonés de Benedicto XIII, v. IV, El papa Luna (1392-

1423), promotor de la religiosidad hispana, Instituto Fernando el Católico, Zaragoza, 2003, p. 96; 
Bullarium franciscanum, t. VII, Romae, 1904, n. 947, p. 321; Pedro Martínez, Historia del Real 
Colegio…, pp. 15-17. 
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Patrimonio de Luna14. La reina añadirá a la renta concedida en el acta de donación, 
una renta adicional, establecida en su testamento, compuesta por dos mil sueldos 
totales: 1.500 recaudados del Vall de Almonacid y 500 sueldos de Paterna, que 
también hacía parte del Patrimonio15. Las rentas concedidas por María de Luna se 
otorgan en base al hecho que los frailes no hubieran podido sustentarse a través de 
la limosna, no sólo por el carácter aislado de la fundación, sino también por el tipo 
de población presente en los alrededores. En efecto, en el Camp de Morvedre había 
alquerías musulmanas y en Morvedre se encontraba la aljama judía más importante 
del reino, tras la desaparición de la aljama de Valencia16.

Las rentas concedidas al Santo Espíritu tenían que seguir un esquema de trasmi-
sión, establecido en la donación y ampliado a las rentas dejadas en el testamento en 
documentos sucesivos a la muerte de María de Luna. La renta de 5 mil sueldos tenía 
que ser recaudada por los alamines u otras autoridades del Vall de Almonacid, que 
estaba mayoritariamente poblado por musulmanes, o por el receptor de las rentas de 
la reina en el reino de Valencia. Una vez recaudados por tales funcionarios, los 5 mil 
sueldos tenían que ser enviados a los jurados de Segorbe, que a su vez transmitían 
la renta al procurador del Santo Espíritu. Finalmente, el procurador del convento 
convertía el dinero en cuanto necesario a los frailes, según el criterio del guardián17. 
Las rentas se trasmiten al Santo Espíritu hasta el 1457, cuando son traspasadas al 
monasterio de clarisas de la Santísima Trinidad de Valencia, ya que incumplían 
con el voto de pobreza franciscano18. La quitación es decidida durante un capitulo 
en Barcelona y firmada por los representantes del Santo Espíritu, que recurrirán el 
acto, afirmando haber sido engañados19. La influencia de la reina María de Castilla 
en el traslado de las rentas es considerable, no sólo por ser la patrocinadora del 
monasterio de la Trinidad, sino también por la correspondencia mantenida con el 
vicario de la Orden sobre el tema20. Habiendo apoyado el Santo Espíritu en varias 
ocasiones, como en el conflicto por el boalaje del convento, y manteniendo una buena 
relación con el ex guardián de la comunidad Bernat Escoriola, la actitud de María 
de Castilla puede entenderse, si tenemos en cuenta el desarrollo sobrevenido desde 
una primera fase del movimiento a una fase más madura de la Observancia, en la 
que se uniforman las características de los conventos y se normalizan singularidades 
específicas, como las autonomías del Santo Espíritu y sus rentas. Además, es de 
interés tener en cuenta la posible influencia de las ideas del pensador franciscano 

14	 Benjamín Agulló Pascual «Fundación y dotación»…, Archivo Ibero-Americano, 42 (1982), 
doc. 3.

15	 Pedro Martínez, Historia del Real Colegio…, pp. 31-33.
16	 Manuel Civera i Gómez, Morvedre hebreu (segles XIII-XVI), Afers, Barcelona, 2009, p. 169.
17	 Benjamín Agulló Pascual «Fundación y dotación» …, Archivo Ibero-Americano, (1982), 

doc. 3.
18	 Joaquín Sanchis Alventosa, Santo Espíritu del Monte…, doc. C.
19	 Joaquín Sanchis Alventosa, Santo Espíritu del Monte…, doc. D.
20	 ARV, Cancillería, r. 11, f. 131 rv (el documento se presentará en mi tesis doctoral).
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Matteo d’Agrigento21, contrario a los censales22, promotor del a Observancia y bien 
relacionado con la reina, en la quitación de las rentas del Santo Espíritu. 

En efecto, principalmente gracias a las referencias del libro del receptor de la 
reina en el reino de Valencia, se ha descubierto que las rentas asignadas al Santo 
Espíritu eran censales. A partir de 1411, se halla la referencia a la entrega por parte 
de los habitantes del Valle del Almonacid de 1.900 sueldos de lo que queda de las 
rentas del Valle y que era parte de una suma total de 14.550 sueldos que se entre-
gaban en dos plazos anuales. La parte que faltaba para alcanzar el total establecido 
ya había sido transmitida a diversos censalistas y órdenes de frailes23. Tal referencia 
vuelve aparecer a menudo entre las «reebudes» del libro del Receptor, pero, salvo 
la anotación del 1424 en la que se especifica que éstas, como todas las otras rentas, 
eran dirigidas a los frailes del monasterio de Valldecrist, a los del Santo Espíritu y 
a otros diversos corredores y censalistas, en los otros casos no se precisa quiénes 
son los destinatarios del importe24. Tales menciones, que sitúan en el mismo nivel 
a los frailes del Santo Espíritu con los acreedores de censales, hacen pensar que las 
rentas asignadas al convento fuesen unos censales. Esta hipótesis parece ser avalada 
por una serie de referencias a la renta de 1.500 sueldos del Valle de Almonacid que 
encontramos entre los años 1411 y 1413. En efecto, durante estos años a causa de 
problemas en el Valle, sus habitantes no pueden transmitir la renta al convento, por 
lo que la envían al receptor, que la registra en sus libros, para que se haga cargo del 
envío. De hecho, a causa del aislamiento del Valle de Almonacid, eran sus propios 
habitantes quienes se hacían cargo de consignar los censales cargados sobre sus 
tierras directamente a los censalistas, por lo que estos pasajes no son registrados 
por el receptor en su libro25. Por lo tanto, sólo gracias a los problemas tenidos en el 
Valle, podemos saber que la renta dejada por María de Luna en su testamento seguía 
entregándose y que, además, tenía forma de censal. 

La forma censal de las rentas parece quedar confirmada por otra fuente, es decir 
el registro hecho por el Baile general de Valencia, Joan Mercader, en 1412. El «libre 
de patrimoni» del Baile enumera las rentas reales recaudadas en el reino de Valen-
cia y, en el apartado dedicado a la ciudad de Paterna, se describen los 500 sueldos 
asignados a los frailes del Santo Espíritu, que eran parte de los 36.009 sueldos que 
se pagan cada año por las pensiones censales y otros cargos que el rey y la reina 

21	 Juan V. García Marsilla, Vivir a crédito en la Valencia medieval. De los origines del sistema 
censal al endeudamiento del municipio, PUV, Valencia, 2002, pp. 363-370.

22	 Jordi Rubió i Balaguer, «El beat fra Mateu d’Agrigento a Catalunya i a València: Notes 
sobre la vida religiosa en una Cort del Renaixement», La cultura catalana del Renaixement a la De-
cadéncia, Edicions 62, Barcelona, 1964, pp. 27-47.

23	 ARV, Maestre Racional, 9655, f. 5r (el documento se presentará en mi tesis doctoral).
24	 ARV, Maestre Racional, 9664, f. 7 v. y Maestre racional, 9666, f. 6 v. (los documentos se 

presentarán en mi tesis doctoral).
25	 Francisco Javier Cervantes Peris, La herencia de María de Luna. Una empresa feudal en 

el tardo medioevo valenciano, Ayuntamiento de Segorbe, Segorbe, 1998, pp. 73-79.
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habían gravados sobre las rentas en tiempos pasados. En el espacio dedicado al Vall 
de Almonacid, también encontramos citados los 5 mil y 1.500 sueldos destinados 
al Santo Espíritu y que formaban parte de aquellos 14.550 sueldos anuales que los 
musulmanes del Valle tenían que pagar por una serie de cargos26. 

Además, a partir de 1424, la renta de 500 sueldos recaudados en Paterna aparece 
registrada en el apartado dedicado a los censales cargados sobre la ciudad del libro 
del Receptor: otro dato que indica la forma censal de las rentas del Santo Espíritu. 
Gracias a esta referencia, podemos concluir que, al contrario del Vall de Almonacid, 
los censales de Paterna eran administrados por el Receptor, por lo que las referencias 
a la renta de 500 sueldos destinada a los frailes del Santo Espíritu aparecen con 
mucha frecuencia y, de forma casi ininterrumpida, de 1424 a 145627.

El hecho de que las rentas concedidas al convento del Santo Espíritu fuesen 
censales se inserta en un tipo de política más amplia que se estaba llevando a cabo 
en las tierras del Patrimonio de Luna. En efecto, María de Luna y Martín el Huma-
no, a través la imposición de censales en los territorios del Patrimonio, financian la 
política de expansión mediterránea de la Corona. La política de carga de censales 
se desarrolla en diferentes fases, iniciándose como una práctica puntual y llegando 
a ser una estrategia extendida y madura, hasta agotar los recursos del territorio en 
época de Fradrique de Luna, que hereda el Patrimonio28.

Los censales muertos, así como los violarios, eran contratos de compraventa, 
donde el vendedor vendía al comprador el derecho a percibir periódicamente una 
pensión por un precio determinado29. Los elementos documentales que caracterizan 
un censal son su constitución, que toma forma de un contrato de compraventa o 
«carregament», efectuado ante notario público, en el que el vendedor (el prestatario) 
vende al comprador (acreedor) el derecho a percibir periódicamente una pensión (el 
redito o censal) por un precio determinado (el capital prestado). El tipo de interés, 
el «for», que expresa la relación entre pensión y precio, raramente viene indicado 
en el «carregament», que suele ir acompañado en un documento aparte de la apoca 
o albarán en la que el vendedor reconoce haber recibido el capital prestado30. A 
diferencia que en un «mutuum», el deudor no tenía la obligación de devolver el 
capital prestado y tampoco el pago de la pensión implicaba devolver ninguna parte 

26	 ARV, Batlia, apendix 61, f. 314 v; Enric Guinot, «El patrimoni reial al País Valencià als 
inicis del segle XV», Anuario de Estudios Medievales, 22 (1992), pp. 581-640.

27	 ARV, Maestre Racional 9664, ff. 16 v., 74 r., 119 r; Maestre Racional 9666, ff. 16 v., 74 r., 
119 r; Maestre Racional 9668, f. 11 r; Maestre Racional 9669, ff. 15 v., 26 v; Maestre Racional 9678; 
Maestre Racional 9679, ff. 14 v., 57 r., 98 r; Maestre Racional 9680, f. 7 v; Maestre Racional 9682, f. 
34 r; Maestre Racional, 9685, f. 14 r; Maestre Racional, 9687, f. 51 r. (los documentos serán trascritos 
y presentados en mi tesis doctoral).

28	 Francisco Javier Cervantes Peris, La herencia de María de Luna… 
29	 Pere Orti Gost,» La deuda pública municipal en una pequeña ciudad», La deuda pública 

en la Catalunya bajomedieval, M. Sánchez Martínez ed., CSIC, Barcelona, p. 111.
30	 Juan V. García Marsilla, Vivir a crédito … p. 185.
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del capital31. Con la definición de censal «mort» se entiende la falta del «lluїsme» 
y «fadiga», elementos que permitían a los posesores intervenir en la gestión de los 
bienes. Al contrario que en Cataluña, el calificativo de «mort» aparece tardíamente 
a Valencia y no llega a ser utilizado de forma generalizada, por lo que estas opera-
ciones se definen como censal, mientras que con el término «cens» se entiende el 
censo enfitéutico32. 

En el caso del Santo Espíritu, la asignación censal de la renta del Vall de Almo-
nacid y Paterna al convento tiene unos parecidos con el proceso de imposiciones 
de censales sobre las rentas de la Bailía. En efecto, ya desde el siglo XII la Corona 
consignaba el pago de los créditos recibidos sobre las rentas feudales percibidas 
anualmente. De tal forma, se realizaba una operación del todo parecida al «carrega-
ment» de censal, ya que se cambiaba la entrega de una cantidad al contado, el valor 
de unos servicios prestados o una acción piadosa, por una renta perpetua o vitalicia 
a descontar de un ingreso concreto de una bailía. Sólo en el primer caso existía un 
préstamo físico de dinero, mientras que en los otros casos el capital era dado por los 
servicios que el beneficiario hacía para la Corona. En los ejemplos ofrecidos por el 
autor García Marsilla sobre la Bailía de Valencia, entre los «perpetuals» o censales 
predominan los concedidos a instituciones religiosas33.

Siguiendo el modelo de la imposición de censales en la rentas de la Bailía, se 
justificaría la falta de indicaciones sobre el «carregament» censal del legado de la 
reina al Santo Espíritu. En efecto no habiendo un capital económico pecuniario, sino 
un capital económico-espiritual, posiblemente este tipo de documento no se haya 
llegado a redactar, siendo la decisión de la Corona garante de un procedimiento que 
se iba a sumar a muchas otras recaudaciones ya operantes en el Patrimonio. Así, 
en el testamento de María de Luna descrito por el cronista Pedro Martínez, la reina 
habría establecido que: «a más de los citados réditos, se compren en lugar idóneo y 
seguro a conocimiento de los mismos administradores quinientos sueldos sensales 
perpetuos y anuales para la conservación y reparación de la fábrica»34. Asimismo, en 
las rentas relativas al convento no se indica explícitamente que los censales fuesen 
unos censales «morts», no obstante, por su carácter anual y perpetúo, creemos que 
así los fuesen.

En el caso de la asignación de las rentas censales concedidas al Santo Espíritu, 
la imposición de censales no vendría a financiar un proyecto político-militar como 
la expansión en el Mediterráneo antes mencionada, sino uno político-religioso, es 
decir la fundación de un convento observante. En este caso, la construcción física de 
un centro franciscano habría significado tener un «baluarte» de la realeza compuesto 
por «personal político» de confianza y desparramado por el reino. En efecto, hay que 

31	 Pere Orti Gost, «La deuda pública» … p. 111. 
32	 Juan V. García Marsilla, Vivir a crédito … p. 185.
33	 Juan V. García Marsilla, Vivir a crédito … pp. 301-308.
34	 Pedro Martínez, Historia del Real Colegio… p. 32. 
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tener en cuenta que algunos exponentes de la Orden, como los mismos Eiximenis y 
Borràs, habían cumplido misiones políticas para la Corona, que el convento surgía 
cerca de Morvedre, donde había una importante comunidad musulmana y una aún 
más importante aljama judía, y era una población cercana a la ciudad de Valencia, 
en la cual había problemas entre «bandositat». Por otro lado, desde el punto de vista 
franciscano, la implantación de nuevas comunidades, caracterizadas por seguir la 
regla a la letra, atentas, por lo tanto, a los comportamientos económicos propios, 
pero sobre todo de la sociedad, en puntos estratégicos del aun poco cristianizado 
reino de Valencia, es decir, en áreas donde residen judíos y musulmanes, cercanas 
a vías comerciales y a importantes centros urbanos, demuestra la voluntad evangeli-
zadora de los franciscanos, y en particular de los observantes, ya que las cualidades 
de los territorios coincide con la voluntad normalizadora de los comportamientos 
económicos y religiosos allí actuados. Estos factores ilustrarían la reciproca utili-
dad, tanto por la Corona, cuanto por los franciscanos, que se fundase un convento 
observante en un preciso territorio en un dato momento histórico y por el hecho de 
haberlo financiado con unas rentas de tipo censal, la mayoría recaudadas en tierras 
habitadas por musulmanes.

En sus inicios, el otorgamiento de la renta censal al Santo Espíritu no es consi-
derado en contraste con su propósito de vida. Es más, Eiximenis aprueba el uso de 
censales, si los mismos son administrados por la Iglesia. En efecto, en su «Tractat 
d’usura» el Franciscano desaprueba el uso de los censales muertos por parte de los 
mercaderes, ya que sus ganancias son más productivas si se generan en el mismo 
circuito mercantil. Sin embargo, justifica su utilización por parte de la Iglesia, ya que 
compraría y poseería beneficios sustentados en tales censales, haciendo justicia para 
el comprador y el vendedor, al contrario que en un contrato usurero. En efecto, en 
este caso los censales no estarían viciados por naturaleza de fraude, préstamo oculto 
o de cualquier otro mal contrato, ni dañados por la imposición de un injusto precio, la 
mala intención de los compradores o de los vendedores, por lo que constituirían una 
vía económica justa y buena35. Al contrario, en 1457, cuando se decide la quitación 
de la renta y su traspaso, se considera que las rentas del Santo Espíritu incumplen 
con el voto de pobreza franciscano. Tal opuesta consideración se había desarrollado 
dentro de un contexto distinto al anterior: en efecto, el movimiento reformador de 
la Observancia, del cual el Santo Espíritu había sido uno de los primeros exponen-
tes, había ido estructurándose y uniformándose progresivamente. Tal proceso había 
conllevado la normalización de las características específicas de algunos conventos 
que, en el caso del Santo Espíritu, implica la quitación de sus autonomías del control 

35	 José Hernado i Delgado, El «Tractat d’usura» de Francesc Eiximenis, Biblioteca Balme-
siana, Barcelona, 1985, pp. 73-74.
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de los ministros, concedidas en sus inicios con la finalidad de lograr el propósito 
reformador36, y la quitación de las rentas censales. 

Así como en el caso de María de Luna Eiximenis había ejercido cierta influencia 
en la fundación y administración de la renta censal del Santo Espíritu, en la qui-
tación podría haber intervenido la influencia de otro pensador franciscano cercano 
a la nueva reina y contrario a los censales: Matteo d’Agrigento. En efecto, María 
de Castilla apoya y ampara a Matteo y a su actividad reformadora en la Provincia 
franciscana de Aragón, iniciada en los años veinte del siglo XV, y consecuente a 
la cual es posible hablar de una fase «más madura» de la Observancia, puesto el 
número creciente de nuevas fundaciones observantes y la progresiva estructuración 
del movimiento. La reina sigue algunos preceptos predicados por Matteo, como los 
referentes al tema suntuario, y aconseja a los demás escuchar sus sermones, como 
cuando escribe a su bufón de corte, diciéndole que haría bien en escuchar los sermo-
nes de Matteo d’Agrigento sobre el dinero mal ganado. Matteo se declara contrario 
a la venta de censales, predicando en contra de la compra de censales en Barcelona 
y Valencia. Dada la consideración hacia el fraile por parte de María de Castilla, 
que aplica algunos de los preceptos predicados por el franciscano, posiblemente la 
decisión de expropiar a la comunidad del Santo Espíritu de sus rentas y traspasarlas 
al monasterio de la Trinidad puede haber sido influida por el criterio del fraile en 
materia económica y por el momento reformador que predomina en la Observancia. 

De esta forma, el Santo Espíritu, desde exponente e impulsor del seguimiento 
de la regla franciscana a la letra e inmerso en la consolidación del sistema censal 
en Valencia, pasa a ser aparentemente «víctima» del mismo movimiento de reforma 
franciscana que había contribuido a desarrollar, y, a la vez, es testigo de la evolución 
del sistema censal y de las consideraciones morales por parte de los franciscanos que 
desencadena su radicación en la economía valenciana y de la Corona de Aragón.�

36	 Bullarium franciscanum, t. 1, Quaracchi, Firenze, 1929, n. 780; ACA, Cancillería, r. 3184, f. 
216v; ARV, r. 56, f. 183 v; «Sub regulari Observantia degentium», Archivo del Santo Espíritu; ARV, 
Cancillería, r. 69, f. 87 v.
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EL NOTARIADO EN VILANOVA I LA GELTRÚ  
(SIGLOS XIII-XV)

Noemi Ortega Raventós

1. INTRODUCCIÓN1

El presente artículo, sobre el notariado público en Vilanova i la Geltrú en época 
medieval (siglos XIII-XV), trata la investigación desarrollada para la elaboración 
de mi tesina. Este estudio expone parte del estudio que se está realizando sobre 
esta villa y los resultados obtenidos hasta el momento. Queremos dejar reflejado 
que este artículo forma parte de una investigación no finalizada y, por lo tanto, las 
conclusiones a las que estamos llegando no pueden ser consideradas definitivas. 

Enfocamos el estudio desde dos corrientes: por una parte, investigar el notariado 
desde una visión institucional. Es decir, cual es el estado del notariado, como se 
ejecuta la escribanía, y cual es el análisis paleográfico y diplomático de sus escri-
turas. Por otra parte, reflejar la parte más social del notariado, es decir, vincularlo 
con la sociedad donde se desarrollaba su trabajo y su ambiente más privado. Esta 
segunda corriente es más difícil de analizar por la poca información que tenemos 
en la actualidad sobre la historia socio-cultural del notariado de Vilanova i la Geltrú 
en época medieval. 

De ese modo, es interesante estudiarlo, no sólo desde la perspectiva urbana, sino 
adentrándonos en el mundo de las pequeñas villas y pueblos en los que ejercen su 
profesión muchos de estos escribanos-notarios. A escala reducida, quizás podamos 
contemplar más nítidamente el papel de los escribanos en esa sociedad rural. Todo 
para demostrar que los notarios son intermediarios sociales y/o políticos entre los 

1	 Abreviaturas utilizadas: ACA: Archivo de la Corona de Aragón, APG: Archivo Parroquial de 
Santa María de la Geltú, APV: Archivo Parróvial de San António Abad de Vilanova i la Geltrú, APC: 
Arxiu Parroquial de Santa Maria de Cubelles, BMVB: Biblioteca Museu Víctor Balaguer.
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gobernados y los gobernantes. A demás de esta función, también harían de inter-
mediarios culturales entre los letrados y la sociedad iletrada2, como intentaremos 
ver a continuación. 

Antes de adentrarnos en el mundo del notario-escribano de Vilanova i la Geltrú 
en época medieval, debemos puntualizar algunas cuestiones, no tanto desde el punto 
de vista de la institución, sino más bien como parte integrante de la sociedad a la 
que pertenece. 

De ese modo, hay que tener presente siempre que el escribano-notario público es 
el que conserva la memoria oral – escrita de gran parte de la población. Observamos 
una situación de dependencia generalizada de los estratos sociales más humildes 
hacia las élites3. Y es en el archivo, en su despacho u oficina notarial, donde esa 
situación de dependencia económica se materializa en forma de documentos tales 
como arrendamientos, censos, cartas de pago, etc4. Como señalan varios autores, el 
notario y sus registros son uno de los primeros objetivos a investigar5. Tal y como 
Petrucci afirma:

La qüestió del llenguatge, tant oral com escrit, i de la comunicació entre les 
persones és essencial per comprendre les formes d’organització, en el passat 
i en el present, de les societats complexes econòmicament, políticament i 
culturalment. Els instrument d’expressió i de transmissió del llenguatge, 
són, evidentment, mitjans de desenvolupament siga de les societats avança-
des, o siga de cadascun dels individus, dels grups, de les comunitats que 
han après a emparar l’escriptura com a via de vida, exemple els notaris 
i escrivans. Aquest instruments, l’escriptura a mà, proporcionen, de fet, 
la possibilitat de superar l’espai, d’abreujar el temps, d’informar i rebre 
informació, de comunicar-se amb els altres, tot abolint en el nostre cas el 
temps que ens separa per poder a dentar-nos al seu estudi»6,

Otro aspecto claro, se encuentra cuando nos adentramos en el estudio de este 
colectivo profesional y de una forma generalizada, desde la perspectiva social, llama 

2	 Miguel Ángel EXTREMA EXTREMA, «El notariado en la España medieval (siglos XIII-
XV) Balance Historiográfico y líneas de investigación», II Simposio de Jóvenes Medievalistas, Juan 
Francisco Jiménez Alcáraz (ed.), Jorge Ortuño Molina (ed.) y Juan Leonardo Soler Milla (ed), ed. 
Universidad de Murcia, Murcia, 2006, p. 36.

3	 Armando PETRUCCI, Alfabetismo, escritura, sociedad, Gedisa Editorial, Barcelona, 1999, 
p. 82-83.

4	 Miguel Ángel EXTREMA EXTREMA, «El notariado en la España medieval…», p. 37-48.
5	 R. J., PUCHADES BATALLER, «El notario valenciano bajo medieval: ejemplo de la posi-

ción y percepción social de la profesión notarial en el occidente mediterráneo de los siglos XIII, XIV 
y XV», Estudis Historics i Documents dels Arxius de Protocols, XVI (1998), p. 105-106.

6	 Armando PETRUCCI, Alfabetismo, escritura… p. 82-83.



57

la atención, porque es difícil encontrar elementos que nos permitan clasificar a este 
colectivo como un grupo heterogéneo7. 

Desde un punto de vista más social podemos observar que los notarios y los es-
cribanos son «intelectuales intermediarios» o «letrados de segunda fila»8, tal y como 
los llama Veger. Que supiesen leer y escribir en una sociedad mayoritariamente anal-
fabeta, y poseer conocimientos tanto de asuntos públicos como privados de muchas 
familias, hacia al notario poseedor de un privilegio en su época: la información9. 

2. CONTEXTO HISTÓRICO DE VILANOVA I LA GELTRÚ EN LOS SIGLOS 
XIV-XV

Para poder entender bien el desarrollo de Vilanova i la Geltrú en época medieval 
hay que adentrarse en la separación de esta villa en tres poblamientos diferentes: La 
Geltrú, Vilanova de Cubelles y Cubelles. Sólo así podremos entender su desarrollo. 

En primer lugar, el término de la Geltrú, en el levante, limitaba con el término 
y castillos de Ribes i Sitges. En el sur con la costa y en poniente con el Torrent de 
la Pastera, accidente natural, que adquirirá una gran importancia histórica por ser 
la línea de separación con el término del castillo de Cubelles. Dentro de este térmi-
no, tocando por levante al Torrent de la Pastera, pero alejada geográficamente del 
castillo de Cubelles, se edificará una Vila Nueva, en frente de la Geltrú. En 127410 
Jaume I le concederá la carta de poblamiento y será llamada Vilanova de Cubelles11. 

De este modo, a partir del conocimiento de dicha carta se encontraran dos térmi-
nos vecinos separados por el Torrent de la Pastera. El levante será la Geltrú, bajo 
dominio feudal, con un castillo y una villa formada en su entorno. En poniente el 
de Cubelles, con dos Vilas, la más antigua, formada a cobijo de la otra, se llamará 
«vila nova» por contraposición con la antigua, realmente con una distancia ínfima 

7	 Como opina P. ZUTSHI, «Notaries public in England in the fourteenth and fifteenth centu-
ries», Historia, instituciones, documentos, XXIII (1996), p. 429.

8	 Jaques VERGER, Gentes del saber en la Europa de finales de la Edad Media, ed. Universidad 
de Complutense, Madrid, 2001, p. 182. 

9	 Miguel Ángel EXTREMA EXTREMA «El notariado en la España medieval…», p. 47; Maria 
H. Da CRUZ COELHO, «Os tabeliaes em Portugal. Perfil profissional e sócio-econòmico (sécs. XIV-
XV)»,  Estudios sobre el Notariado Europeo (siglos XIV-XV), Pilar OSTOS; M. L. PARDO (eds.), 
Editorial Universidad de Sevilla, Sevilla, 1997, p. 11-51 (el mismo trabajo apareció antes en Historia, 
instituciones, documentos, 23 (1996), p. 173-211, pero cito por el primero).

10	 MBVB, Pergaminos, núm. 664. 
11	 José COROLEU, Historia de Villanuveva y la Geltrú. Vilanova i la Geltrú, ed. Ajuntament 

de Vilanova i la Geltrú, Villanueva y Geltrú, 1878; José Antonio GARI Y SIMUELL, Descripción é 
historia de la Villa de Villanueva y Geltrú des de su fundación hasta nuestros días», ed. Ayuntamiento 
de Vilanova y la Geltrú, 1860; J. IVERN I SALVO, Per la història de la Vilanova i la Geltrú, Barce-
lona, 1936; Joan VILA, Compendio histórico-geográfico de Villanueva y Geltrú, ed. Ayuntamiento de 
Vilanova y la Geltrú, Villanueva y Geltrú, 1948; Albert VIRELLA I BLODA, Vilanova i la Geltrú. Del 
milenari de Cubelles al VIIè centenari de la carta-pobla de Vilanova, ed. Selecta, Barcelona, 1974.
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entre la una y la otra. La Vila Nueva toca con el Torrent de la Pastera y está situa-
da en frente de la Geltrú. De hecho, en el término del castillo de Cubelles había 
un tercer núcleo, tal y como extraemos de los documentos contemporáneos de esa 
época, llamada Ça Llacuna y situado cerca del mar. Este núcleo recibió carta de 
poblamiento junto con Vilanova, pero no disponemos de referencias posteriores como 
núcleo independiente a esta villa12. 

La proximidad entre la Geltrú y Vilanova de Cubelles y el distanciamiento de 
estos dos núcleos con el de Cubelles dará lugar a una compleja interrelación que 
culminará, después de diversas reordenaciones y enfrentamientos, con la consoli-
dación de estos dos municipios, pero ya en época moderna, s. XVIII, dando lugar 
a Vilanova i la Geltrú, por una lado y Cubelles por otro. Por ello, es obligado con-
templar la historia de la Geltrú en conjunto con Vilanova y Cubelles, sobretodo en 
algunos aspectos fundamentales de la jurisdiccionalidad, la cual, aun hoy en día, 
origina numerosas confusiones históricas13. 

En referencia a la jurisdicción de estas tres villas, como bien sucede durante toda 
la edad media, irá pasando de manos del nobiliario a manos reales y de nobles a 
nobles durante todos los siglos. Debido a la complejidad dada por todos los cambios 
de jurisdicción y de manos de estas tres villas en la edad media hemos decidido 
resumir las principales jurisdicciones que tenia cada una de ellas. Geltrú será señorial 
y Vilanova de Cubelles y Cubelles14 de jurisdicción real. 

Hay que decir que durante la edad media y a partir del siglo XV no se podrá 
entender la Geltrú sin la unidad de Cubelles i Vilanova de Cubelles. 

3. EL NOTARIADO EN VILANOVA I LA GELTRÚ

3.1. Breve estudio de las fuentes documentales

El estudio de la historia del notariado en la Geltrú, Vilanova de Cubelles y Cu-
belles, en los siglos XIV-XV, se ha elaborado a partir de una profunda búsqueda de 
las fuentes de época medieval, moderna y contemporánea. 

 La investigación se ha realizado a partir del vaciado de todos los pergaminos y 
protocolos notariales que hemos encontrado en los archivos de Vilanova y la Geltrú y 
Cubelles. También, se ha buscado en otras localidades próximas y en otros archivos 

12	 José COROLEU, Historia de Villanuveva…; José Antonio GARI Y SIMUELL, Descripción 
é historia…; J. IVERN I SALVO, Per la història…; Joan VILA, Compendio histórico-geográfico…; 
Albert VIRELLA I BLODA, Vilanova i la Geltrú…

13	 José COROLEU, Historia de Villanuveva…; José Antonio GARI Y SIMUELL, Descripción 
é historia…; J. IVERN I SALVO, Per la història…; Joan VILA, Compendio histórico-geográfico…; 
Albert VIRELLA I BLODA, Vilanova i la Geltrú…

14	 José COROLEU, Historia de Villanuveva…; José Antonio GARI Y SIMUELL, Descripción 
é historia…; J. IVERN I SALVO, Per la història…; Joan VILA, Compendio histórico-geográfico…; 
Albert VIRELLA I BLODA, Vilanova i la Geltrú…
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por si guardaban documentación referente a estas tres Vilas. Los archivos que nos 
han proporcionado información son los tres archivos parroquiales de las tres antiguas 
villas: Vilanova de Cubelles (Archivo Parroquial de Sant Antoni Abat), la Geltrú 
(Archivo Parroquial de Santa María de la Geltrú), y Cubelles (Archivo Parroquial 
de Santa María de Cubelles). Aparte, también se ha consultado la Biblioteca Museu 
Víctor Balaguer, que se encuentra en Vilanova i la Geltrú y por último el Archivo 
de la Corona de Aragón. 

3.1.1. Biblioteca Museo Víctor Balaguer

En la Biblioteca Museo Víctor Balaguer se encuentra la mayor parte del fondo 
de pergaminos de la ciudad de Vilanova i la Geltrú. En su depósito encontramos 
pergaminos que hacen referencia a Vilanova de Cubelles, Cubelles i la Geltrú, que 
son fundamentales para el estudio del notariado de estas tres villas. 

Conserva 135 pergaminos, de los cuales tan sólo nos hemos centrado en el estudio 
de 90, que son los que integran el fondo de los siglos XIII-XV. Son redactados tanto 
en las tres villas, como en Barcelona u otros municipios. Por eso, nos hemos centrado 
en aquellos que hacen referencia a Vilanova de Cubelles, la Geltrú y Cubelles o que 
están firmados por un notario perteneciente a estas tres villas. 

Encontramos tipologías documentales de concesión de privilegio, venta de 
tierras, donaciones con reserva de usufructo, entre personas de estas villas y de 
pueblos cercanos (por ejemplo Cunit, Vilafranca y Sitges), testamentos, concesión 
de censales, ordenamiento de las villas, nombramientos de bailes y de prohombre 
de las universidades… 

3.1.2. Parroquia de San Antonio Abad a Vilanova

Como suele pasar en la mayoría de las parroquias, y el paso del tiempo y las 
diversas vicisitudes, hacen que mucha de la documentación que se generó en esta 
parroquia se perdiera o malograra, dejándonos hoy en día una proporción ínfima de 
la documentación generada.

En la parroquia de San Antonio Abad encontramos un archivo muy completo 
de época moderna y contemporánea. En referencia a época medieval, se conservan 
unos pergaminos. No se conoce la existencia de manuales notariales medievales. 

Los pergaminos que se han conservado en la parroquia son un total de 47, pero 
solo 9 son datados en época medieval. El pergamino más antiguo data de 1360 y el 
más nuevo de 1479. De estos 9 pergaminos, 4 están datados en Vilanova de Cube-
lles, 2 en la Geltrú, 1 en Cubelles y el resto en villas de alrededor de éstas, como 
Arboç y Vilabella. 

La topología documental que nos encontramos son ventas de tierras, censales 
muertos, establecimientos, una renuncia y un testamento. El estado de conservación 
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en general es malo. La mayoría presenta parte del texto ilegible, a causa de la hu-
medad, de los insectos y del paso del tiempo. 

3.1.3. Santa María de la Geltrú

En la parroquia de Santa María de la Geltrú se encuentra un inventario realizado 
en el 1929 por el rector de la parroquia, anotando, extensamente, la documentación 
que conservaba hasta el momento la iglesia. A partir de aquel inventario y haciendo 
un análisis actual, hemos podido observar qué se conserva y qué se ha perdido alre-
dedor de estos noventa años de separación entre la redacción del inventario y hoy. 

El archivo, contiene actualmente15, una carpeta de pergaminos (siglos XIV-XIX), 
manuales notariales (siglo XIV-XIX), capítulos matrimoniales, libros de obras, obras 
musicales y una biblioteca con contenido religioso. 

Para nuestra investigación, ha sido útil el inventario del rector Nicolau porque 
hemos podido realizar una comparación del contenido del archivo respecto los 
protocolos notariales y los pergaminos que aun hoy se conservan. Respecto a los 
manuales y libros notariales, encontramos los mismos que había en aquel momento: 
siete manuales, que el rector mismo hizo restaurar y unir, tal y como se observa en 
el inicio del catálogo y por la correspondencia del mismo rector donde se anota que 
estos manuales se encontraban desligados y desperdigados por el archivo16. 

En lo que respecta los pergaminos, rector Nicolau registro un total de 156 per-
gaminos. Los distribuye en cuatro carpetas, en cada carpeta unos cuarenta, pero sin 
ningún orden cronológico17. Las recensiones que se encuentran en el inventario, 
muchas veces quedan reducidas a notas muy breves. Pero no en todas encontramos 
la datación del documento cronológica y topográfica, el tamaño del documento, el 
estado de conservación, el nombre del atorgante y, en la mayor parte de ellos, el 
notario que expidió el documento. Toda esta información que esta recogida en el 
inventario nos es muy útil porqué hoy en día de las cuatro carpetas que contenían 
pergaminos sólo se conserva una, de esa manera la información del catálogo es 
importante porque podemos ver que pergaminos faltan y que notarios intervinieron. 

15	 APG, Catálogo de Mossèn Nicolau, 1924. 
16	 Esta documentación no tiene ningún tipos de catalogación en el Archivo: podemos decir 

que se encuentra en una nombrada como la caja 130. La correspondencia dicha, esta compuesta por : 
1 Carta del Rector Miquel Nicolau a Jordi Rubió i Balaguer a 24 enero 1927; 2 carta de Jordi Rubió 
a Mossèn Nicolau al 7 de febrero 1927; 3 carta de Ramon d’Alòs Moner i de Dou, secretario Institut 
d’Estudis Catalans. I la notificación de la llegada de los documentos, firmados por el Rector Miquel 
Nicolau i Ramon d’Alòs. Y también en las anotaciones del inventario que realizo el rector Miquel 
Nicolau: APG, Catálogo de Mossèn Nicolau, 1924, p. 50.

17	 APG, Catálogo de Mossèn Nicolau, 1924, pp. 50; Maria Lluisa ORRIOLS I VIDAL, Alguns 
Aspectes de la Geltrú a la Baixa Edat Mitjana, ed. Ajuntament de Vilanova, Comissió de Cultura, 
Vilanova i la Geltrú, 1987.
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En la carpeta conservada hay un total de cuarenta-y-un pergaminos18, que abarcan 
cronologías de 1342-1768. De esta totalidad, solo hemos estudiado veinte, los que 
pertenecen a la cronología estudiada en esta investigación. Ocho están elaborados 
en la Geltrú, tres en Cubelles, seis en Vilanova de Cubelles y dos en Barcelona. 

La tipología documental que encontramos es venta de tierras, censales muertos, 
establecimientos, una renuncia y un testamento. El estado de conservación en general 
es malo. La mayoría tienen muchas partes ilegibles, estropeados por la humedad, 
insectos y el paso del tiempo. 

3.1.4. Parroquia de Santa María de Cubelles

De las tres parroquias es la que conserva menos documentación medieval. El 
archivo de Santa María de Cubelles, se conserva en un armario llamado armario de 
los libros antiguos e históricos de la parroquia. Encontramos libros de testamentos, 
de bautizos, defunciones, capítulos matrimoniales, actas, expedientes matrimoniales… 
La mayoría de la documentación comienza a partir del siglo XVI. Solo encontramos 
en una carpeta de ese armario cuatro pergaminos en muy mal estado, datados en 
época medieval, la carpeta es llamada documents i fundacions de la parròquia filial 
de Sant Antoni Abat. La cronología que abarca es 1357-145319. Dos de ellos hacen 
referencia a Vilanova de Cubelles y el estado de conservación dificulta la lectura 
del contenido de los otros dos, pero uno de ellos trata sobre el conde Ramón Folch 
de Cardona y no hace ninguna mención sobre las tres villas, el cuarto es totalmente 
ilegible por el mal estado de conservación. 

3.1.5. Archivo Real (Archivo de la Corona de Aragón)

Dentro de la gran magnitud del fondo documental de la Cancillería, nos hemos 
centrado en la búsqueda de las concesiones de escribanía20 y nombramientos de no-
tarios reales. Se conserva la concesión de escribanía de la Geltrú de 128221, por parte 
del infante Alfonso, esta documentación se encuentra en el registro del reinado del rey 
Pere II el Grande en Especiale Infantis Alfonsis, y engloba el proyecto de Besalú22.

18	 Los pergaminos que se han conservado son, a partir del «Catàleg de Mossèn Nicolau» n: 2, 
4, 5, 7, 9, 12, 13, 15, 16, 23, 25, 32, 33, 50, 52, 53, 55, 68, 77, 80, 82, 94, 115, 116, 126, 129, 130, 
136, 139, 140, 142, 144, 145, 146, 147, 148,150, 152, 154, 155, 156, 157.

19	 Archivo Parroquial de Cubelles (APC) Arxiu Parròquial de Santa Maria de Cubelles, D.C.1 
Documents – fundacions de la parròquia de Sant Antoni de Cubelles.

20	 ACA, Registre de Cancelleria, 59, f. 151. 
21	 ACA, Registre de Cancelleria, 59, f. 151. 
22	 Rafael CONDE Y DELGADO DE MOLINA, «La titularidad de las notarías parroquiales ca-

talanas desde Pedro II (III) el grande a Jaime II: Del proyecto Besalú (1281) a la Pragmática del 1302», 
Estudis sobre historia de la Institució notarial de Catalunya en honor de Raimon Noguera, Fundació 
Noguera, 1988, p. 31-50; Rafael CONDE Y DELGADO DE MOLINA, «Notarias y escribanías de 
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 El registro Notarium23, se ha vaciado para encontrar los notarios de estas Vilas 
que fueron nombrados por parte del rey como notarios reales. Este registro se inicia 
con el reinado de Pedro III El Ceremonioso y acaba en el reinado de Fernando II, 
el Católico, en ámbito cronológico medieval. 

A partir de toda esta documentación anotada, hemos realizado el estudio del 
notariado de estas tres villas medievales. 

3.2. El desarrollo de las tres escribanías i sus notarios 

3.2.1. Notaria de la Geltrú 

Conocemos la existencia de esta notaría ya desde finales del siglo XIII, porque 
se conserva la concesión real del derecho de notaría en la parroquia de la Geltrú, 

concesión real en al Corona de Aragón (siglos XIII)», Notariado público y documento privado: de los 
orígenes al siglo XIV. Actas del VII Congreso Internacional de Diplomàtica. València 1986, I (1989), 
p. 281-329.

23	 Registros de la Real Cancilleria
	 - 7. registros del reinado de Pedro III el Ceremonioso
	 - Pere III el Ceremonioso. Notariorum 1 (1350-1368)
		  ACA,CANCILLERÍA,Registros,NÚM.1511
	 - Pere III el Ceremonios. Notariorum 2 (1368-1379)
		  ACA,CANCILLERÍA,Registros,NÚM.1512
	 - Pere III el Ceremonios. Notariorum 3 (1379-1383)
		  ACA,CANCILLERÍA,Registros,NÚM.1513
	 - Pere III el Ceremonios. Notariorum 4 (1383-1386)
		  ACA,CANCILLERÍA,Registros,NÚM.1514
	 - 2 registres Notarium 12. Registres del reinat de Juan II el gran. 
	 12.1 Registres del rei:
	 - Juan II el Gran. Notariorum 1 (1458-1561)
		  ACA,CANCILLERÍA,Registros,NÚM.3470
	 - Juan II el Gran. Notariorum 2. (1461-1479)
		  ACA,CANCILLERÍA,Registros,NÚM.3471
	 12.3.Registros de la lugartenencia del Infante Caroli et regine Joanne, locumtenentium (1461-

1462)
	 ACA,CANCILLERÍA,Registros,NÚM.3501
	   - 3 Registres del reinat de Ferran II el Catòlic
	 - Ferran el Catòlic. Notariorum 1. (1479-1484)
	 ACA,CANCILLERÍA,Registros,NÚM.3679
	 - Ferran el Catòlic. Notariorum 2 (1484-1482)
		  ACA,CANCILLERÍA,Registros,NÚM.3680
	 - Ferran el Catòlic. Notariorum 3 (1492-1500)
	 ACA, CANCILLERÍA, Registros, NÚM. 3681
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como se ha mencionado anteriormente, va dirigida a notario público Romeu Ferrer 
en el 128224. 

A partir de los pergaminos hemos podido analizar y descubrir los notarios que 
desarrollaron sus facultades en la escribanía de la parroquia de Santa María de la 
Geltrú. Ya que, como hemos podido ir viendo, a partir del análisis de los protocolos 
notariales25 que no se podían extraer los notarios exactos de cada manual, a causa 
de como se encuentran. Pero gracias a ambos hemos realizado un análisis global del 
notariado de la Geltrú y se ha podido estudiar el desarrollo de la notaría. 

Observamos, desde un punto de vista paleográfico y diplomático, que los proto-
colos notariales siguen los estándares de los protocolos de las diferentes zonas de 
Catalunya. Medida cuarto folio, guardando los márgenes, letra legible y no eceterada 
para los libros, para los manuales letra más descuidada y llena de eceteraciones, 
observamos dibujos, pagamientos, la datación como se rige… haciendo que se pueda 
analizar de una forma concreta y siendo lo más rigurosos posible. 

Pero hay que remarcar que el estado de los protocoles notariales es fragmentario, 
fueron reconstruido en el s. XX, eso ha probocado que nos encontremos delante de 
manuales con una cronologia muy extensa, que peuden llegar a los ciento cinquenta 
años, no se han conservado las portadas, ni las cubiertas… de sea forma, por su 
estado no se ha podido saber el nombre del notario.

De tal manera que se tiene presente hacer un estudio de comparación de las es-
crituras entre los manuales y los pergaminos conservados para poder instar ver un 
símil entre la caligrafía de ambas fuentes documentales, para poder aportar mayor 
información. 

Hasta el momento, la relación entre manual y notarios la podemos realizar me-
diante la comparación de las fechas, no es una relación exacta porque realmente 
no lo sabemos con exactitud. Pero, hasta el momento, al encontramos con pedazos 
de manuales juntos podemos hacernos una idea de quien pudo intervenir en ellos. 

El Manual I (1397-1490) se presenta en formato folio, es muy extenso en el 
tiempo, pero la mayoría de los notarios que firman pertenecen al siglo XV. 

Manual II (1408-1411), tiene una cronología pequeña, un total de 4 años, pero 
no se ha conservado ningún pergamino de esta cronología, por lo tanto no podemos 
realizar un paralelismo y hipnotizar sobre el notario.

Manual III (1408-1569) y Manual IV (1410-1569) abastan una cronología extensa. 
Manual V (1458-1579) podemos situar el notario Bartolomeo Margay (Barto-

lomei Margay). 

24	 ACA, Registre de Cancilleria, 59, f.151.
25	 Para conocer con mayor profundidad el análisis de los protocolos notariales que se encuentran 

en la parroquia de la Geltrú véase en artículo Noemí ORTEGA RAVENTOS, «Tinta, pluma y papel, la 
arqueología del notario. Estudio de las villas Vilanova de Cubelles, la Geltrú y Cubelles» Funciones y 
prácticas de la escritura, I Congreso de Investigadores Noveles en Ciencias Documentales, Juan Carlos 
Galende Díaz (coord.), ed. Universidad de Complutense, Madrid, 2013, pp. 153-158.
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Manual VI(1480 -1519) nos permite situar a dos notarios Bartomolemo Margay 
y Bartolomeo Ripoll. 

Para finalizar el Manual VII (1485-1558) sitúa al notario Bartolomeo Ripoll. 
También hemos podido observar la relación de los notarios y los rectores de esta 

época. Rectores de los siglos XIV-XV ordenados cronológicamente: Pedro Rovira 
(1341-1346); Berenguer Gramage (1348); Bernardo Maler (1366-1371); Francisco 
Castellet (1395); Pedro Armentér (1401); Miquel Ripoll (1421-1448); Bartolomeo 
Margay (1460-1484); Batolomeo Rossell (1496-1499); Bartolomeo Ripoll (1503-
1509)26. 

En las suscripciones de los notarios encontramos referencias al rector que había 
en cada momento. A partir de las suscripciones de cinco de los notarios podemos 
ver la relación entre notario y rector, y compararlo con la información que nos da la 
cronología de los rectores Gari y Simuel. Ferrer Clapes en su suscripción no habla 
de ningún rector de la Geltrú, pero dice que es notario por comisión de Francisco 
Iusfacha vicario del episcopado de Barcelona. El siguiente notario Bartolomeo Jordá 
(APG n.12. 1366 ; APG n.28. 1397) escribe cuando el rector era Bernadro Maler 
(APG n.17. 1384; APG n.19.-20 1389 ; APG n. 22. 1391; APG 23 1392), al mirar 
las fechas de los pergaminos hay unos años en que firman los dos como notarios de 
la misma escribanía. Conocemos ya la existencia como rector de Bernardo Maler 
hasta 1366. Después conocemos como notario rector a Bartolomeo Margay (APV 
1457; APG n.49 1466 ; APG n.50. 1481), y, por último, el notario rector Bartomeo 
Ripoll, que como Bartolomeo Margay fue rector notario. 

Al comparar la cronología hecha por Gari i Simuell y la fecha de los pergaminos, 
hay fechas que no concuerdan, es anterior en los pergaminos o se alarga la fecha 
dicha por Gari en éstos. Por ejemplo, el notario Bartolomeo Ripoll firma como rector 
en 1482, pero según Gari en esa época está un rector llamado Bartolomeo Rossell 
y Ripoll, que no es rector hasta 1503. Se esta desarrollando una investigación más 
profunda al respecto de los rectores para poder tener información más concreta.

3.2.2. Notaria de Vilanova de Cubelles 

El primer notario que documentamos en la parroquia de Vilanova de Cubelles 
es Ferrer Clapes (Ferrari de Claperiis), durante los años 1354-1372, dentro de los 
documentos. Este notario lo encontramos firmando como notario publico en la Gel-
trú27, en Vilanova de Cubelles28 i también en Cubelles29. 

Observando las tres suscripciones Geltrú: Signum Ferrari de Claperiis, notarii 
publici de Guialtrude pro Guillelmo Mathes regente ecclessiam eiusdem loci pro co-

26	 José Antonio GARI Y SIMUELL, Descripción é historia…, pp. 122-123. 
27	 APG, pergaminos 7. Datado en 1354, febrero, 14. La Geltrú.
28	 APG, pergaminos 13. Datado 1272, octubre, 19. Vilanova de Cubelles.
29	 APV, pergaminos 1360. Datado 1360, abril, 1. Cubelles. 
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missione sibi facta per venerabilem Franciscum Iusfacha,vicarium generalem domini 
episcopi Barchinone. En Cubelles: Signum mei Ferrari Claperii qui notari publicide 
Cubellis pero venerabili scribanie de Olivarii rectore ecclesie eiudesm locie. Y en 
la Vilanova de Cubelles: Signum Ferrarii de Claperis notarii publici Villanove de 
Cubellis, pro venerabili Francischo de Olivaria, rectore ecclesie eiusdem Ville, qui 
hoc scripsit et clausit. Podemos observar que los tres firma como notario público, 
en el primer documento, datado en la Geltrú del 1354, firma bajo el vicariato de 
obispo de Barcelona, ya en documentación posterior tanto en Vilanova de Cubelles 
y Cubelles firma por los dos como notario publico por el rector de Vilanova de 
Cubelles y Cubelles que era Ferran Olivar. En los tres documentos firmando como 
notario público, en las tres villas firma con el misma subscripción, se puede ver la 
firma en la tabla de los notarios de la Geltrú. 

El siguiente notario datado es Bartomeo Jorda, 1362-139730. Lo encontramos en 
la documentación con tres tipos de suscripciones, como notario ubique3132, notario 
de la Geltrú33 y como notario de Vilanova de Cubelles34. El Signum vuelve a ser el 
mismo en todos los documentos, aunque su suscripción sea diferente. Se encuentra en 
cinco documentos diferentes. Sus suscripciones son en la Geltrú: Sig+num Bartholo-
mei Jordani, notarii publici de Guialtrude, pro venerabili Barnardo Malerii, recotri 
ecclesie eius locis, qui hoc scripsit et clausit. En Vilanova de Cueblles: Sig+num 
Bartholomei Jordani, notarii publici Ville Nove de Cubellis, pro venerabili Francisco 
de Olivaria, rector ecclesie eiusdem loci, qui hoc scribi fecit et clausit35; Sig+num 
BArtlomei [Jordani], notarii publici Ville Nove de Cubellis, pro venerabili Guillelmo 
Bados, rectori eccleise eiusem loci, qui hoc scribi fecit et clausit36. Y como notario 
obique Sig+num Bartholomei Jordani autem regia notari publici per totam terram 
et dominacione illustrissimo dicti regis Aragonoum. Qui hoc scripsit et clausit.

El tercer notario es Pedro Gaço, 1395, que se encuentra en un solo pergamino 
en el archivo de la parroquia de Santa María de la Geltrú37, documento datado en 
Vilanova y la Geltrú. Su suscripción Sig+num mei Petri Gaçoni, notarii publici 
Villanove de Cubellis, pro venerabili Francisco Castelleti, rectori ecclesie eiusdem 
ville, qui hoc scripsi et clausi. 

30	 APG, pergaminos 12;15; 16; 28. APV pergaminos 1362.
31	 Notario con jurisdicción en todo el territorio del rey conde Catalono-Aragones En BAIGES, 

Ignasi. . op cit, pp. 131-166.
32	 APG, pergaminos 12. Datado 1366, noviembre, 8. La Geltrú.
33	 APV pergaminos 1362. Datado: 1362, setiembre, 24. La Geltrú.
34	 APC pergaminos 15. 1381, diciembre, 4. Vilanova de Cubelles; APG, pergaminos 16. 1382, 

juny, 24. Vilanova de Cueblles.
35	 APG pergaminos 15.
36	 APG, pergaminos 16.
37	 APG pergaminos 25. Datado 1395, julio, 16. Vilanova de Cubelles. 
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Bernat Bartomeo es el siguiente notario datado en un solo documento 138738 
en un documento de la parroquia se Santa María de la Geltrú, que se encontraba 
en el inventario de rector Miquel Nicolau donde anota la fecha y el notario pero el 
pergamino no se ha conservado. 

El ultimo notario que se encuentra a finales del siglo XIV y inicios del siglo 
XV es Bernardo Bertran, 1398-142539. Es notario de Vilanova de Cubelles40 y no-
tario publico de toda la tierra de Aragón41. Lo encontramos en ocho documentos, 
su suscripción como notario público de Vilanova de Cubelles: Sig+num Bernardi 
Bertrandi notari publici Ville Nove de Cubelles pr[ Johane de Corchesello rectore 
curie eiusdem] Ville Nove Cubellis qui hoc scribi fecit et clausit. Y como notario 
público en todo el territorio catalono-aragonés: Sig+num Bernandi Bertrandi notari 
publicum Ville Nove de Cubellis pro voluntati at discreto Guillermo Betrandi [...] 
eius domini Ville Nove ut notari autem regia notari publicum per totham terra et 
dominacione servie illustrisimi domin regis Aragonis quie hoc scribi et clausit et in 
omnibus scripturas dicte presenti inter fui. 

3.2.3. Notaría de Cubelles

Encontramos datados a tres notarios distintos, dos en el siglo XIV y uno en el 
XV. El primero es Pere Serra, 1342-134742, su suscripción es Signum Petri Serra 
notari publici de Cubellis, pro venerabili Petro Rovira, rector ecclesie eiusdem loci, 
qui predictis, cum testibus supradictis regatus interfuit, et hoc scribi fecit et clausit.

Seguido del notario Berenguer Dolceti43 que encontramos en un solo documento 
del 1361. Y su suscripción es Signum Berengarii Dolceti presbiter notari publici de 
Cubelis pro venerabili Francisco de Olivaria rector eiusdem ecclesie qui predictas 
omnibus et similis presens regarum intergui et hoc scribi feci et clausit.

Berenguer Cardona, 1455-145844, es el ultimo notario que encontramos en la cro-
nología estudiada, redacta dos documentos como notario de Cubelles45, su subscrip-
cion es: Signum Berengarii Cardona notari publici villeno Castri de Cubellis auctem 
benerabiliet dicte Monseratii Sosies prebiteret rectorei ecclesie parrochialeis beati. 

***

38	 APG, inventario de Rector Miquel Nicolau. Folio 56. Pergamino 23, datado 1392, setiembre, 
2. La Geltrú. 

39	 APG. Pergamino 29; 30; 34; 35; 36; APV, pergaminos 1405; 1406 y BMVB pergamino 
577. 

40	 APV, pergaminos 1405. Datado 1405, octubre, 4. Vilanova de Cubelles; APV, pergaminos 
1406, Datado 1406, octubre, 20. Vilanova de Cubelles

41	 BMVB, pergaminos, 577. Datado en 1425, marzo, 10. Vilanova de Cubelles. 
42	 APG, pergaminos, 2; 3; 7; 4; 6.; BMVB, pergaminos 551. 
43	 BMVB, pergaminos 630. Datado 1361, agosto, 15. Vilanova de Cubelles 
44	 APG, pergaminos 46; APV pergaminos 1455.
45	 APV, pergaminos, 1455. 
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Al poder estudiar los notarios que desarrollan su trabajo en las tres villas hemos 
podido observar, la gran conexión que hay entre ellos, vemos que más de un notario 
desarrolla su función en las tres villas46, es un ejemplo de la gran vinculación entre 
estas tres villas, jurisdiccionalmente separadas, pero económica y socialmente unidas. 
De ese modo, es muy difícil analizar una sola villa por si sola, debido a la conexión 
íntima que tiene con las otras dos. 

Al analizar las tres notarías vemos que la más antigua, está situada en el núcleo de 
la parroquia de la Geltrú, 128247, posiblemente ya estaría establecida anteriormente 
a la concesión, y la concesión fuera una reafirmación de ella misma48. La siguiente 
mención es de la notaría de Cubelles, en el 1342, donde en la documentación en-
contramos referencias a contactos entre vecinos de estas localidades, como ventas de 
tierras49, y así sucede en los demás documentos donde el mayor implicado es el rector 
de la Geltrú50. Es importante para poder estudiar todo el movimiento entre estas tres 
villas y la importancia del rector de la iglesia comparar censos de estas tres Vilas51. 

La primera mención sobre Vilanova de Cubelles la encontramos en el notario 
Fernando Clapes en 1372, con cronología más moderna, esto nos puede hacer pensar 
que como había una relación muy estrecha entre las villas, no se crea una notaria 
porque su función la desarrollaban las otras dos. Es necesaria una investigación más 
profunda para poder acabar de definir este hecho.

Por otra parte, muy común en esta época, es que el notario fuera público de una 
zona para firmar un determinado documento pero que fuera notario real o notario 
con una jurisdicción que abarca todo el territorio Catalano - Aragonés52. Cabe desta-
car, los movimientos territoriales que podían desarrollar los notarios y que, además, 
podían redactar todo tipo de documentación, en detrimento a los notarios públicos 
de parroquias con un abanico minoritario 53.

46	 Ejemplo notario Ferrer Clapes (APG pergaminos 9 y 13).
47	 ACA, Registro de Cancillería, 59, f. 151.
48	 Rafael CONDE Y DELGADO DE MOLINA, «La titularidad de las notarías parroquiales… 

p. 31-50; Rafael CONDE Y DELGADO DE MOLINA, «Notarias y escribanías… p. 281-329; Nuria 
JORNET I BENITO, «Notaris i pràctica notarial a la Vilanova medieval i moderna, una aproximació 
històrica», Estudis Històrics i Documents dels Arxius de Protocols, 18 (2000), p. 223-246.

49	 Ejemplo APG, pergamino 2. 1342, febrero, 7. Cubelles. En este documento Raimon Aderro, 
militar y su mujer Blanca y su hijo Francisco conceden a rector Pedro Bartomeu, párroco de la Geltrú, 
como alou dos cuarteras de trigo, en censo de una tierra a Arnau y Bartholomeo Borras, de Vilanova 
de Cubelles, situada en Adarró. 

50	 APG, pergamino 2; 3, 4, 6, 7. En todos los documentos hablan de diferentes personajes de 
las localidades de Cubelles, Vilanova de Cubelles y Geltrú de venda de censos al rector de la Geltrú 
Pedro Bartomeu. 

51	 Para conocer mejor la vida cotidiana de la Geltrú ver Maria LLuisa ORRIOLS I VIDAL, 
Alguns Aspectes…. 

52	 Los notarios son Bartholomeo Jorda; Bernardo Maler, Bernardo Berltran.
53	 Ver en Ignasi BAIGES, «El notariat català: origens i evolución» I Congrès de Notariat Ca-

talà, Fundació Noguera, Barcelona, 1994, p. 131-166; Rafael CONDE Y DELGADO DE MOLINA, 
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En este artículo no nos hemos centrado pero hay que tener presente que en lo 
referente a diferentes ámbitos socio-políticos de estas villas, la documentación no 
se redacta en ninguna de estas notarias si no que la redactan notarios públicos de 
Barcelona o de Vilafranca, la documentación que encontramos redactada en Barce-
lona es referente a nombramientos de prohombres, bailes54… y en Vilafranca, por 
ejemplo, la redacción de un cabreo, 149155. Posponemos los estudios de la relación 
entre la documentación y los notarios para trabajos posteriores.

4. CONCLUSIONES

En el transcurso de la lectura hemos observado la escribanía pública de la Parro-
quia de Santa María de la Geltrú a partir de dos fuentes concretas: los protocolos 
notariales y los pergaminos. A partir de ellas, hemos visto como generaban cultura 
escrita e historia, la formación de la notaría viendo el notario-escribano rector, (si-
glo XIV-XV) y como esta notaría se relacionaba con su entorno. Para el estudio de 
Vilanova de Cubelles y Cubelles solo entontramos pergaminos, pero encontramos 
la misma conexión que en la escribanía de la Geltrú. Se han podido ver la conexión 
entre las tres villas, y la relación de los notarios/escribanos en ellas, viendo como 
un mismo notario podia firmar dependiendo de su situación como notario de una 
de las villas. El estudio de esta tres escribanías ha dado luz a las conexiones entre 
las villas estudiadas. 

Finalmente, puntualizamos en que nos hemos adentrado en el estudio de este 
colectivo profesional de forma generaliza y desde la perspectiva institucional.

La titularidad de las notarías parroquiales catalanas…, p. 31-50; Rafael CONDE Y DELGADO DE 
MOLINA, Notarias y escribanías de concesión… p. 281-329.

54	 BMVB pergaminos 604, 547, 607, 610, 640. 
55	 APG, Llibre I, Capbreu. Se encuentra transcrito en Vicenç CARBONELL VIRELLA, «Llibre 

del Capbreu del Castell de la Geltrú, de l’any 1491», Butlletí de la Societat d’Onomàstica, 31 (1988), 
p 26-35.
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APÉNDICE DOCUMENTAL 

1282 noviembre, [2 o 3. Barcelona]
L’Infant Alfons concede la escrivania de la parròquia de Santa Maria de la Geltrú 

a su rector, Romeu Ferrer, y a sus sucesores. 
	 [A]. Original no localitzat. ― R. Barcelona, ACA, reg. 59, f. 151
	 Rectore ecclesiæ Santæ Mariæ de Gialtrude1.
	 Noverit universi quod nos, infans Alfonsus et cetera, inquisita veritate diligen-

ter, [et] invenerimus Romeum Ferrerii, rectorem ecclesie Sancte Marie de Guiltrude, 
et antecessores suos, ab antiquo, habuisse scribaniam ipsius ecclesie constetque 
etiam nobis redditus et proventus ipsius scribanie non excendere summam [... C]CC 
solidorum barchinonensium, nomine et auctoritate illustrissimi domini regis predicti, 
assignamus, donamus, concedimus et restituimus tibi, Romeo Ferrerii, rectori [dicte] 
ecclesie et ipsi ecclesie et successoribus tuis rectoribus eiusdem, in perpetum, scriba-
niam parrochie supradicte, et auctoritate qua supra, recepto iuramento [per fid]elem 
nostrum Petri Marquesii, scriptorem domini regis et nostrum, et tactis sacrosanctis 
Dei IIIIor Evangeliis in manu sua corporaliter, [...] de bene et fideliter gerendo officia 
tabellionatus, facimus et creamus te et successores tuos, rectores predicte ecclesie, 
publicos tabelliones parrochie ecclesie supradicte, dando et concedendo tibi, nomine 
quo supra, auctoritatem conficiendi per te vel substitutum tuum [vel] substitutos, 
clericos vel laycos, prout tibi et successoribus tuis placuerit, publica instrumenta et 
quaslibet alias scripturas publicas et privatas inter parrochianos ecclesie supradicte 
et alias quascumque personas infra limites parrochie ecclesie supradicte. Ita tamen 
quod de omnibus que habebuntur et recipientur pro salario dictorum instrumentorum, 
testamentorum et instrumentorum nupcialium et aliarum quarumlibet scripturarum 
publicarum, des tu et successores tui, rectores dicte ecclesie, domino regi et suis 
successoribus, quintam partem quitiam, sine omni missione et expensa ipsius domini 
regis et suorum, de qua tenearis computare bene et fideliter cum illo vel illis quos 
dominus rex vel nos, loco ipsius, seu eius successores predicti ad hec duxerint de-
putandos, in fine cuiuslibet anni. Et eandem quintam solvere tenearis quolibet anno, 
facto computo supradicto. Et recipias de instrumentis et aliis scripturis predictis 
salarium competens iuxta laborem tuum et personarum contrahencium et negocii 
qualitatem. Et faciatis tu et successores tui kalendarium in intrumentis et scripturis 
publicis predictis hoc modo: «Actum est hoc tali die et anno, regnante rege Petro». 
Et tu et successores tui subscribatis in omnibus instrumentis et scripturis publicis 
que in propria persona conficeritis sub hec forma: «Ego talis, rector talis ecclesie, 
notarius publicus parrochie supradicte auctoritate domini regis hoc scripsi et hoc 
signum feci die et ano prefixis». In instrumentis et aliis publicis scripturis que fiant 
per subtitutum vel substitutos, fiat subcripcio per substitutum tuum hoc modo: 
«Ego talis, de mandato rectoris talis ecclesie, notarii publici parrochie supradicte, 
hoc scripsi et hoc signum fecit, die et anno prefixis». Ad hec ego, Romeus Ferrerii, 
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rector dicte ecclesie, ex certa sciencia, per me et successores meos, rectores eccle-
sie supradicte, recipiens, laudans et approbans supradicta, promitto vobis, domino 
infanti Alphonso, et notario infrascripto stipulanti, donacione nomine domini regis 
predicta [omnia ...] promitto etiam officium tabellionis bene et fideliter gerere et 
etiam exercere, sic me Deus adiuvet […].

	 1. Título añadido en el siglo XVII.
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LES COMPETÈNCIES I LES OBLIGACIONS DELS 
JURATS DE LA CIUTAT DE VALÈNCIA A PARTIR DEL 

SEU JURAMENT INSTITUCIONAL (1306-1564)

Sandra Bernabeu

1. INTRODUCCIÓ 

Al voltant de la conformació i el funcionament del govern municipal de la ciutat 
València baixmedieval existeix una nombrosa historiografia que ha permès conèixer 
l’evolució del nombre, l’extracció social, el sistema d’eleccions així com les prin-
cipals atribucions de les magistratures i oficis de la ciutat1. En aquest sentit, la dels 
Jurats —en tant que màxim executiu de govern municipal— ha centrat l’atenció de 
les investigacions de manera que avui es coneix el suficientment com per a plan-
tejar un estudi, que permeta aprofundir en l’adquisició de les seues competències i 
obligacions a partir de l’anàlisi del seu jurament institucional previ a la pressa de 
possessió de la magistratura. 

Doncs cada any, la nova juraderia oferia un jurament formal i públic de governar, 
administrar i regir la ciutat de València amb fidelitat al rei i d’acord amb el Costum 
de la ciutat. Aquest jurament era realitzat davant del rei o en la seua absència da-
vant del Batlle General al primer Consell immediatament després de l’elecció dels 
Jurats, que freqüentment tenia lloc a les cases de la Confraria de Sant Jaume —on 
solia reunir-se el Consell fins a la construcció de la Casa de la Ciutat ja en el segle 

1	 Pere Jeroni Tarassona, Institucions dels furs i privilegis del Regne de Valencia, Ed. Facsímil 
de text de 1580, ed. Del Sènia al Segura, València, 1976, pp. 51-55; Ignacio Villalonga Villalba, 
Los jurados y el Consejo: Régimen Municipal Foral Valenciano, Banco de València, Valencia, 1995, pp. 
35-68; Rafael, Narbona Vizcaíno, Valencia, municipio medieval: poder político y luchas ciudadanas, 
Ajuntament de València, València, 1995, pp. 25-57; Ernest Belenguer Cebrià, Fernando el Católico 
y la ciudad de València, Universitat de València, València, 2012, pp. 33-41.
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XIV2—. Aquesta situació va romandre fins a 1338, moment en què a petició dels 
propis Jurats el jurament va assolir una major solemnitat3. Doncs des d’aleshores, 
hi tindria lloc l’endemà de la seua elecció, això és la festa de Pentecosta, en un 
escenari extraordinari, davant l’altar major de l’església de Santa Maria de la Seu, 
i en un moment molt significatiu, «poc ans de la missa del Sant Evangeli». Un dia, 
un lloc i un instant molt precís que, lluny de tot atzar, recerca conscientment la unió 
espiritual de l’ordre diví i l’ordre cívic. Doncs, dintre del calendari litúrgic cristià, 
aquest dia del cicle pasqual simbolitza el descens de l’Esperit Sant amb el qual tenen 
inici les activitats de l’església. Mentre que amb el seu jurament institucional els 
Jurats inicien el nou exercici polític a la ciutat de València. Aquest paral·lelisme, a 
més a més, està reforçat pel fet que els Jurats efectuen el seu jurament precisament 
instants abans de la missa del Sant Evangeli, on es relata com els apòstols van rebre 
l’Esperit Sant. Tanmateix, a partir de la litúrgia cristiana i, per tant d’una cerimònia 
pública, hi té lloc una manifestació col·lectiva en la qual els Jurats adquireixen la 
seua legitimació política davant dels ciutadans. En aquesta mateixa línia, com ja ha 
assenyalat la historiografia, mitjançant aquest tipus de procediment polític-religiós 
es reforçava la jerarquia social vigent. Això és, el predomini de l’oligarquia al cap-
davant de la comunitat urbana, alhora que contribuïa a forjar la identitat col·lectiva 
d’aquesta4. En un significat igualment simbòlic, el jurament de fidelitat al rei cons-
tituïa alhora el reconeixement per de l’autoritat reial de la potestat i l’autonomia de 
l’executiu de govern municipal per a regir la ciutat. En aquest sentit, es produïa un 

2	 Al voltant de la seu del govern municipal de la ciutat Agustín Rubio Vela, L’escrivania 
municipal de València als segles XIV-XV: Burocracia, política i cultura, Consell Valencià de Cultura, 
València, 1995, pp. 15-21. I al voltant de les estretes vinculacions dels consellers de la ciutat de València 
amb la Confraria de Sant Jaume, Juan Martínez Vinat, «Estructura social y redes de sociabilidad en 
el movimiento confraternal valenciano: la Cofradía de San Jaime de Valencia (1377-1441)», Medieva-
lismo, Boletín de la Sociedad Española de Estudios Medievales, nº 24, (en premsa).

3	 Luís Alanyà, Aureum opus regalium privilegiorum civitatis et Regni Valentie, María Desam-
parados Cabanes Pecourt, ed. Anubar, València, 1972, p. 261, Privilegi núm. 22 «De iuramentum 
a iuratis et mustaçaffio annuatim in sede e non alibi prestetur» de Jaume I, atorgat a Daroca el 22 
setembre de 1337. Pere IV va concedir als Jurats i al Mostassaf de la ciutat de València realitzar el 
seu jurament institucional en la Catedral sense possibilitat de fer-se en cap altre lloc, després de què 
aquests ho hagueren reivindicat al·legant que així ho feia anualment el Justícia de la ciutat. Per altra 
part, tot allò referent al protocol de la cerimònia del jurament està contingut a l’obra Félix Cebrian 
Aracil, Libro del Cerimonial de la ciudad de Valencia, 1696, Ed. facsímil de l’Editorial Cerimonial, 
València, 2003, pp. 25 i 31. 

4	 Al voltant de la significació sociopolítica de les cerimònies públiques de les institucions de 
govern municipal Rafael Narbona Vizcaíno, «Algunas reflexiones sobre la participación vecinal en 
el gobierno de las ciudades de la Corona de Aragón», Res Publica, Revista de Filosofía Política, 17 
(2007), p. 121; i del mateix autor, «Ideología y representación cívica en la sociedad hispánica medie-
val», El Món urbà a la Corona d’Aragó del 1137 als decrets de Nova Planta: XVII Congrés d’història 
de la Corona d’Aragó, Barcelona, Poblet i Lleida, del 7 al 12 de desembre de 2000, Universitat de 
Barcelona, 2003, pp. 273-287.
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reconeixement recíproc, institucional i públic del poder civil, tant reial com muni-
cipal, sota la consagració divina d’una religiositat cívica. 

Per altra banda, el jurament es concretava en el compromís dels Jurats a obser-
var tot un seguit de capítols, que en la pràctica política els suposaren l’adquisició 
progressiva de noves competències i obligacions5. Doncs, al capdavall, en conjunt 
els capítols del jurament definien els objectius específics que devien regir anualment 
la juraderia i eren assumits per aquesta de forma juramentada. En aquest sentit, 
l’evolució diacrònica del jurament es documenta a partir de la mateixa acta municipal 
del jurament institucional dels Jurats, recollida anualment als Manuals de Consells 
de la ciutat, conservats a l’Arxiu Municipal de València. Un testimoni documental, 
però, que no ha cridat gairebé l’atenció com a propi subjecte d’estudi, en tant que, 
com a petjada d’una cerimònia institucional celebrada anualment, en un principi pot 
semblar que el seu contingut fora gairebé repetitiu. Tanmateix, una anàlisi acurada 
del seu contingut prompte revela la inexactitud d’una perspectiva estàtica, doncs front 
a la rigidesa de les clàusules jurídiques, que regulen afers contractuals, al jurament 
el que hi trobem és el compromís formal i públic de la principal magistratura de 
la ciutat d’actuar d’una determinada manera davant realitats molt concretes que 
afectaven a la ciutat de València i al propi regne, en tant que territori jurisdiccional 
d’aquesta. Tot plegat, al present estudi es pretén l’establiment d’una cronologia de 
les potestats i funcions adquirides pels Jurats de la ciutat de València a partir del 
seu jurament institucional. D’acord amb aquest objectiu, la metodologia emprada ha 
consistit en identificar la data exacta d’introducció de capítols a partir de la consulta 
diacrònica de les actes del jurament institucional entre 1306 fins a 15646. Dita iden-
tificació ha facilitat una aproximació a les causes i motivacions socioeconòmiques 
i polítiques que exigiren la seua introducció i la seua continuïtat o no al jurament, 
com recollim a continuació. 

5	 En aquest escrit s’empra la paraula compromís com a sinònima de jurament per evitar la 
repetició excessiva de la darrera, tot i què es evident que el jurament a diferència del compromís 
suposa l’establiment d’una obligació major al posar a Déu com a testimoni d’allò jurat. Per altra part, 
els capítols del jurament institucional dels Jurats es van anar ampliant paulatinament com ja ha estat 
enunciat per la historiografia. Cfr. Rafael Narbona Vizcaino, «Cultura política y comunidad urbana: 
Valencia, siglos XIV-XV», Edad Media. Revista de Historia, 14 (2013), p. 180; pel que fa al jurament 
institucional dels Consellers de Barcelona, Monserrat Bajet Royo, El jurament i el seu significat jurídic 
al principat segons el Dret General de Catalunya (segles XIII-XVIII), Col·lecció d’estudis d’Història 
del Dret, Universitat Pompeu Fabra, Barcelona, 2009, vol.4, pp. 77-97.

6	 Aquests límits cronològics respon a dos motius: per una banda, 1306 és l’any al que correspon 
el primer volum de la sèrie documental Manuals de Consells conservat, per tant s’adverteix com dels 
primers cinquanta anys de l’exercici polític dels Jurats, és a dir des de la data de la seua fundació en 
l’any 1245 fins al 1305, en sabem malauradament poc. Per altra banda, finalitzar l’anàlisi en l’any 
1564 ha estat condicionat pel fet que el jurament institucional dels Jurats de dit any ha estat transcrit 
i publicat, —per tant ens ha facilitat una anàlisi retrospectiva ja que tots els capítols presenten ante-
cedents medievals— a l’obra Amparo Felipo Ots, La oligarquia municipal de la ciudad de Valencia. 
De las Germanias a la insaculación, Institució Alfons el Magnànim, València, 2002, pp. 29-31.
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2. ELS CAPÍTOLS DEL JURAMENT INSTITUCIONAL DELS JURATS 

La juraderia de la ciutat de València va anar adquirint les seues atribucions al seu 
jurament institucional a partir d’un procés acumulatiu, que va tenir lloc especialment 
al segle XV. Així ho demostra el fet que fins a la fi del segle XIV el jurament estava 
constituït per cinc capítols front als onze que s’introduïren al llarg del Quatre-cents. 
Així mateix, l’estudi exhaustiu de les actes del jurament al llarg d’un període secular 
ha permès discriminar entre capítols que presenten un caràcter permanent (almenys 
fins a 1564) d’altres que presenten una vigència temporal. Els primers d’aquests 
capítols responen a les principals problemàtiques estructurals que van afectar a la 
ciutat i que es convertiren, en conseqüència, en assumptes permanents de caràcter 
prioritari per a l’executiu de govern valencià. Pel contrari, l’existència de capítols de 
caràcter temporal se sincronitzen amb esdeveniments conjunturals que una vegada 
resolts comportaren l’eliminació del capítol corresponent al jurament immediatament 
posterior. Aquesta supressió, per altra banda, és el millor indicador de l’extraordinària 
adaptació del contingut del jurament a la realitat política i socioeconòmica de la 
ciutat. Amb tot, seguidament s’exposen els capítols del jurament institucional dels 
Jurats documentats entre 1306 i 1564, els quals han estat diferenciats en dues grans 
seccions, atenent al seu caràcter de llarga o curta durada, i dintre de cadascuna els 
capítols es presenten per ordre cronològic. 

2.1. Capítols amb caràcter permanent al jurament institucional dels Jurats

a) Capítol I. Compromís de regir, governar i administrar la ciutat (1355-1564) 

Des de 1355 es documenta com els Jurats es comprometen a regir, governar 
i administrar la ciutat en nom del rei i d’acord amb el Costum de la ciutat sense 
deixar-se influenciar per motivacions personals7. D’aquesta manera, cada juraderia 
assumia institucionalment la seua atribució principal, atorgada per Jaume I en 1245 
al privilegi fundacional de la magistratura8. Per altra banda, a partir d’aquesta com-
petència es van a desenvolupar paulatinament i en un nivell de concreció major la 

7	 AMV, Manuals de Consells A-12, f. 1. «...que aytant com tendrien la administració de la 
juraderia de la ciutat de València governarien e regirien per lo senyor rey, bé e feelment, la dita ciutat 
e procurarien e administrarien tots los negocis, los quals la universitat de la ciutat dita ciutat deuria 
fer per qualsevol manera a profit, e utilitat del senyor rey, e de la universitat de la dita ciutat damunt 
dita, e donarien drets e leyals consells segons les costumes de la dita ciutat, quitats e departits de 
tot en tot hoy, amor, gràcia, parentesc e vehinat». Ara bé, tot i que aquest capítol es documenta per 
extens a partir del jurament de 1355, cap la possibilitat que aquest entre els anys 1306 i 1355 quedarà 
abreujat sota l’expressió «...juren tenir e servar los sagraments...» (AMV, Manuals de Consells A-1, 
f. 233), fet que explicaria què a partir de 1355 fóra el primer capítol que es documenta al jurament. 

8	 Luís Alanyà, Aureum Opero, pp. 74-75. Privilegi núm. 18 «De officio iuratorum et eorum 
posteste» de Jaume I, atorgat a Barcelona el 13 de setembre de 1245.



75

resta de les atribucions dels Jurats, definint específicament els seus àmbits d’acció 
en qüestions precises i de diversa naturalesa. 

b) Capítol II. Compromís de satisfer els deutes del municipi (1325-1564)

Per altra banda, almenys des de 1325 —primer jurament institucional per extens 
conservat— els Jurats es comprometen a satisfer el deutes contrets pel municipi amb 
els seus creditors9. Així doncs, en 1327 al Consell previ a l’elecció dels Jurats es va 
decidir que els Jurats elets elegiren entre si un Jurat clavari que a partir d’aleshores 
assumiria la tasca de controlar-ne la comptabilitat de la ciutat10. Aquesta adquisició 
de la responsabilitat directa de les finances del municipi va suposar una matisació 
del contingut del capítol, que a partir d’aleshores obligava als Jurats a pagar i satisfer 
els deutes que la juraderia anterior havia reconegut deure prèviament. 

c) Capítol III. Compromís de salvaguardar els espais i béns públics de la ciutat 
(1325-1564)

El 15 de setembre de 1259 Jaume I donava a perpetuïtat a la ciutat de València 
la titularitat dels seus murs, barbacanes, valladars i places públiques11. Així doncs, 
des d’aleshores el govern municipal assumia l’obligatorietat d’administrar tots els 

9	 AMV, Manuals de Consells A-1, f. 233. «...juren guardar los sagraments e deutes deguts 
per la ciutat ab obligació de ostatge, o per qualsevol manera complir e pagar a qualsevol persones, 
la qual cosa feren los damunt dits Jurats». 

10	 AMV, Manuals de Consells A-2, f. 1v; i també a Antoni Furió, i Ferran García Oliver, 
Llibre d’establiments i ordinacions de la ciutat de València, .I. (1296-1345), Universitat de València, 
València, 2007, p. 170-171, Ordenació 176, «Elecció del clavari». Aquesta elecció de Jurat-clavari 
sols fou una mesura forçada per la dificultat que la ciutat tenia aleshores per a trobar un canvista del 
municipi, com hi era acostumat almenys des de 1320, com a conseqüència de les repetides fallides, Cfr. 
José Vicente Garcia Marsilla, Vivir a crédito en la Valencia medieval. De los orígenes del sistema 
censal al endeudamiento del municipio, Universitat de València, València, 2002, p. 232. Per altra part, 
a partir de 1386, el càrrec de clavari del comú seria delegat a una persona entre les vuit no electes al 
sorteig dels Jurats, dels quals un després de sotmetre’s a un altre sorteig —en el que s’elegiren a cinc 
persones per a ocupar les vacants anuals de l’administració— seria elegit per indicació directa dels 
Jurats per a dit càrrec. A partir de 1401, el Jurats per designació directa elegiran una persona per a 
ocupar el càrrec en la vespra de Pentecosta, Rafael Narbona Vizcaíno, Gobierno político y luchas 
sociales. Estrategias de poder del patriciado urbano. La ciudad de Valencia, tesis doctoral inèdita, 
Universitat de València, 1988, Tomo I, p. 153.

11	 Luís Alanyà, Aureum Opero, pp. 94-95. Privilegi núm. 57 «concessio facta civitati de 
muris, barbacanis, vallis et planis eiusdem» de Jaume I, atorgat a Morella 15 de desembre de 1259, 
«…donamus, laudamus, concedemus et confirmamus vobis probis himibus e toti universitati homini 
civitatis Valentie presentibus et futuris imperpetuum omnes muros et barbacanas valla e plaías civitatis 
valentie ad ipsam civitatem pertinentia…».
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béns públics en un context d’intensa remodelació del paisatge urbà12. Remodelació 
que explica la necessitat que des d’almenys 1325 els Jurats es comprometeren a 
garantir la no alienació dels espais i béns municipals13, tot i que en 1343 Pere el 
Cerimoniós va autoritzar l’establiment de les places i valls situats junt al mur entre 
l’hospici de Ramon de Fabarssano i la moreria14. Aquesta concessió reial, inserida 
al context previ de la construcció de la nova muralla (iniciada en 1356), no va su-
posar cap canvi al jurament institucional dels Jurats, que es veuria modificat però en 
1392. Any a partir del qual la juraderia es comprometria a no vendre ni alienar les 
places, murs e valladars nous encara que foren continuïs dels murs vells15. Doncs, 
aquests últims podien vendre’s des de 1365 tot i que no fou fins a 1372 —dos anys 
després de la finalització de la nova muralla— quan la muralla musulmana va anar 
desmantellant-se sistemàticament per ordre del Consell16. En aquest sentit, s’observa 
com vint anys després de l’autorització d’ocupar els espais de l’antiga muralla, i per 
tant arribats a certs límits d’ocupació d’aquest espai, es va fer necessari especificar 
al jurament institucional de l’executiu de govern municipal que sota cap condició 
es podia alienar la nova muralla.

12	 Paulino Iradiel, «Mercado inmobiliario, crédito y crecimiento urbano en Valencia», Actas 
de la XXXIII Semana de Estudios Medievale: Mercado inmobiliario y paisajes urbanos en el occidente 
europeo (siglos XI-XV), del 17 al 21 de julio de 2006, Gobierno de Navarra, Institución Príncipe 
Viana, Estella, 2007, pp. 377- 413. Sobre ��������������������������������������������������������les ordenances municipals al respecte del urbanisme Ama-
deo Serra Desfilis, «Orden y decorum en el urbanismo valenciano de los siglos XIV y XV», Storia 
della Urbanistica, Sicilia IV: La Città Medievali dell’Italia Meridionale e Insulare (XI-XV sec.), Aldo 
Casamento, i Enrico Guidoni (eds), Edizioni Kappa, Palermo, 2002, pp. 37-50.

13	 AMV, Manuals de Consells A-1, f. 233 «que no daran o establiran rambles, places, barbacanes, 
murs ne valls, ne alcuna altra cosa que sia del comú e a ús públich, e axí ho juraren». Al respecte de 
l’origen d’aquest capítol una dada important ens aporta una ordenança municipal de 1327, en la que 
el Consell ratifica de nou aquest capítol «attenent que establiment e ordenació es feyta per los Jurats 
e consellers de la ciutat en temps passat» el que ens donaria certa evidència de que dit capítol seria 
assumit pels Jurats més enllà de 1325, possiblement a partir de 1259 després de la concessió reial al 
municipi dels béns i espais públics de la ciutat. Cfr. Antoni Furió, i Ferran García-Oliver, Llibre 
d’establiments i ordinacions... p. 171. Ordenació 177, «que·ls Jurats no donen a alcú per franc alou o 
establir a cert cens murs, barbacanes, rambles, places ne altres lochs públichs»,

14	 Luís Alanya, A.O., p. 290 Privilegi núm. 48 «De plateis e valls certis stabiliendis» de Pere 
II, atorgat a Barcelona 23 de Març de 1343. 

15	 AMV, Manual de Consells A-20, f. 1v. «Encara juraren que no vendran ne acensaran ne en 
altra manera alienaran los murs, torres, e valls nous ne ço qui ab aquells se contigua dels vells ne 
les places públiques, ne les rambles de la dita ciutat les quals són dades a ús comú dels ciutadans 
d’aquella».

16	 Maria Milagros cárcel ortí, i José Trench Odena, «El Consell de Valencia: disposiciones 
urbanísticas» (Siglo XIV), La ciudad Hispánica durante los siglos XIII al XVI, Editorial Complutense, 
Madrid. 1985, vol. 2, pp. 1451-1545.
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d) Capítol IV. Compromís de l’observança de la guarda del vi (1370-1564) 

Des de 1370, a continuació del capítol sobre la preservació dels béns i els espais 
públics es documenta el compromís dels Jurats a observar els privilegis i ordenan-
ces municipals existents sobre la guarda del vi. Aquest compromís no deixa de ser 
una mesura més en el marc de la regulació intensiva del mercat del vi existent a la 
ciutat de València davant el temor al frau i la necessitat de fer acomplir la legislació 
proteccionista vigent17. Aquesta legislació pretenia salvaguardar els privilegis dels 
productors de vinyes locals, establint per això tot un seguit de condicions molt fa-
vorables per a la venta del vi local front d’altres de millor qualitat. Aquest fet, per 
altra part, permet plantejar el grau de relació entre els productors de vinya i aquells 
que ocupaven les magistratures i càrrecs municipals, doncs es evident que almenys 
en les dècades posteriors a la conquesta aquests coincidirien18.

e) Capítol V. Compromís d’executar els capítols sobre els aveïnaments i cartes de 
franquesa (1405-1564)

Per la seua part, a partir de 1405 els Jurats es comprometen a acomplir els 
capítols sobre els aveïnaments i cartes de franquesa inclosos en la sentència exe-
cutòria dels emprius, publicada per Martí I en les Corts del 28 de setembre de 
140319. Dita sentència executòria suposava la creació d’un tribunal d’apel·lació 

17	 AMV, Manuals de Consells A-15, f. 110. «Juraren noresmenys que servarien e servar farien 
de lur poder, e aitant com al consell de la dita ciutat plauria, en special los privilegis e ordinacions 
fetes sobre la guarda de no entrar vi en la dita ciutat que fos fora de la contribució de aquella». 
Pere el Gan va dotar de competències sobre el mercat del vi als Jurats i al Consell de la ciutat de 
València en 1283, Luís Alanya, Aureum Opero, pp. 126-127, Privilegi núm. 22 «de potestate concessa 
Iuratis et probis homibus civitatis examinandi, corrigendi ac observandi faciendi privilegium super 
facto vini» de Pere II, atorgat a Valencia 1 de desembre de 1283. Algunes disposicions municipals 
al voltant del vi a Antoni Furió i Ferran García-Oliver, Llibre d’establiments i ordinacions ..., 
pp. 52, 77 i 212. Ordenanció 3, «De la venema, ço és, que nengú no gos metre quia sia fora lo 
terme de la ciutat o dins terme qui no sien de realench», Ordenació 56, «De la verema que no és de 
realench» i Ordenació 230, «Que nengú que no contribuex ab la ciutat en talles e altres exaccions 
no puxa mentre vi dins aquella, e altres ordinacions tocant lo fet del vi», respectivament. 

18	 La principal mesura d’aquesta política fou restringir l’entrada de vi a la ciutat produït més 
enllà del territori de la seua contribució i la de crear un càrrec específic el guardià del vi. Per altra part, 
aquest monopoli del mercat del vi local també hi va estar present en la majoria de viles del regne, fins 
i tot fenòmens semblats passen a les terres de senyoriu. Enric Guinot, «El mercat local del vi a la 
València medieval», Vinyes i vins. Mil anys d’història: Actes i comunicacions del III Col·loqui d’His-
tòria Agrària sobre mil anys de producció,comerç i consum de vins i begudes alcohòliques als Països 
Catalans, febrer de 1990, Emili Giralt i Raventós (coord.), Universitat de Barcelona, Barcelona, 
1993, vol. I, pp. 433-442.

19	 AMV, Manuals de Consells A-22, f. 348, «Ítem, juraren que en la recepció dels veynatges e 
concessions de cartes de franquea dels novells veyins, servaran, e servar faran, les coses e maneres que 
per furs nous del alt rey en Martí, senyor nostre, són estatuïdes e ordenades sobre los fets dels amprius, 
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per a les causes dels emprius, el que implicava que des d’aleshores les sentències 
emeses pel Tribunal dels Emprius pogueren ser revocades20. Aquesta nova realitat 
administrativa, exigia un control més estricte dels aveïnaments per tal de protegir 
els drets francs inherents a la condició de veí de la ciutat de València i de la seua 
contribució, entre els quals el més apreciat hi era del vedat i les pastures, que 
implicava l’exempció fiscal en la circulació del bestiar pertot arreu del regne21. En 
aquest sentit, aquest capítol del jurament estableix que els Jurats devien atendre 
en la concessió de nous aveïnaments els requisits establerts en dita sentència exe-
cutòria que, per altra part, no eren més que aquells ja fixats per Jaume I en temps 
de conquesta i que, a grans trets, consistien en: a) jurar voler ser vertaderament 
veí de València o de la seua contribució; b) jurar tenir domicili o allotjament a 
la ciutat c) romandre en dit allotjament amb la seua dona, en cas de tenir-ne d) I 
tenir la major part dels béns mobles, els quals no foren mercaderies per la qual 
cosa es prohibeix la seua venta en un termini de set anys22. Amb aquests requisits 
s’intentava esquivar el frau, que suposava per exemple l’aveïnament temporal de 
pastors a la ciutat, així com evitar l’existència de pastures gratuïtes per a tothom 
i, en conseqüència, assegurar alhora els privilegis que gaudia la pròpia oligarquia 
local posseïdora de ramats.

f) Capítol VI. Compromís d’observar els capítols del quitament (1414-1564)

e esquivaran tota frau e ficció, e no reebran los veynatges sinó solament d’aquells qui verdaderament 
e sens ficció, veuran e coneixeran, e sabran, de tot lur poder, volen ésser e fer-se, verdaderament e 
sens tota ficció o frau, veyins de la dita ciutat e dels lochs de la contribució d’aquella, e volran jurar 
en lur poder tenir e haver domicili, habitació, estatge e capmaior, ab muller, sin ha, e ab la maior e 
gran part de sos béns mobles, que no sien mercaderies almenys per VII anys cotinuus aprés que la 
dita franquea li serà liurada, e que en los anantaments, execucions e procediments que faran en los 
fets dels amprius segons forma dels capítols ordenats sobre aquelles per lo dit senyor Rey se hauran 
bé e leyalment, e esquivaran tota frau e tot engan que si puxa fer o esdevenir, e totes aquestes coses 
a bona fe si Déu los ajud e los sants evangelis d’aquell». 

20	 Aquesta sentència dels emprius suposa l’elevació a fur del privilegi atorgat per Joan I en 
1374 amb la novetat de la introducció del tribunal d’apel·lació, Germà Colon i Arcadi García, Furs 
de València, Editorial Bacino, Barcelona, 1980, vol. I, Llibre I, Rubrica II, pp. 118-134; i també Luis 
Alanya, Aureum Opero, p. 366, Privilegi núm. 3, De cives et habitatores Valentia sint franqui per totum 
regnum asolutione carneragii seu montagi de Joan I, atorgat al Monestir dels Germans de Predicators, 
3 febrer de 1374.

21	 Luis Alanya, Aureum Opero, pp. 64-65, Privilegi núm. 9 «de franquitate pasturam et po-
testatinum aliorumque usuum bestiarii per totum regnum» de Jaume I, atorgat a València 13 de gener 
de 1239. «...et totum bestiare vostrum possit et iacere, ire et stare et redire, salve et secure e libere et 
franque per totum terminum civitatis e regni Valentie, e habere in toto regno pascua e potestationes 
sine carnagio, erbagio, montatico e beuragio...». 

22	 Al voltant del procediment d’aveïnament Mª Dolores Cabanes Pecourt, Avehinaments: 
(Valencia, s. XIV), Acción Bibliogràfica Valenciana, Valencia, 2000, pp. 9-10; i per a la primera meitat 
del segle XV Leopoldo Piles Ros, La población de Valencia a través de los «Llibres de avehinament» 
1400-1449, Publicaciones del Archivo Municipal, Valencia, 1978.
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Per altra part, a partir de 1414 a continuació del capítol dels aveïnaments els Jurats 
es comprometen a vetllar per l’acompliment dels capítols del quitament, els quals 
publicats al Consell del 30 de desembre de 1413 en conjunt definien les directrius 
fonamentals de l’administració que governaria la claveria del quitament, creada 
al mateix Consell. Dita claveria seria des d’aleshores l’encarregada de redimir les 
pensions que la ciutat pagava com a conseqüència de l’emissió de censals que havia 
efectuat23. En aquest sentit, els Jurats assumien 1’obligatorietat de garantir el bon 
funcionament de dita claveria des de la juraderia immediatament posterior, en una 
conjuntura política marcada per la inestabilitat del interregne, la lluita de bàndols i 
on la primera taula de canvis no estava oferint els resultats esperats. 

g) Capítol VII. Compromís a què els depòsits foren en mans del clavari del quita-
ment (1419-1564)

En 1419 altra ordenació del Consell va incidir de forma extraordinària en l’empenta 
de la claveria del quitament. Doncs sols sis anys després de la seua creació és quan 
es documenta aquest capítol en el jurament institucional dels Jurats, en el que 
aquests es comprometen a què els depòsits de la Taula de Canvis en el moment de 
la seua dissolució passaren a la claveria del quitament, tal i com s’havia acordat en 
el Consell del 3 d’abril de 1416. Un Consell en el que, a més a més, es va crear un 
càrrec específic per a dita claveria, el clavari del quitament24 Per comprendre l’abast 
d’aquest capítol, cal contextualitzar-lo en un moment molt delicat de les finances 
municipals de la ciutat de València. Un temps però en que l’assaig de la primera 
Taula de canvis s’havia vist superat per una economia on les depeses del municipi 

23	 AMV, Manuals de Consells A-25, f. 371, «Semblantment juraren los capítols e ordenacions 
fets per lo dit consell celebrat a XXX dies del mes de decembre del any proppassat donants forma e 
manera de fer quitaments e quitar los càrrechs de la ciutat,e que en revocació o dispensació alcuna 
dels dits capítols o alcuns de aquell no consentran sots les penes allí contengudes e imposades». Al 
voltant de la Claveria del quitament Ernest Belenguer Cebriá, Fernando el Católico y la ciudad de 
València....pp. 34-40.

24	 AMV, Manual de Consells A-27, f. 119. «Encara juraren (els Jurats) tenir e servar una pro-
visió de consell feta sots kalendari de tres d’abril any MCCCCXVI tocant que sia feta elecció de dos 
clavaris, e que los depòsits vinguen en poder del clavari del quitament»; AMV, Manual de Consells 
A-26, f. 123v-124v (Consell del 3 d’abril de 1416). «Ítem, sobre lo segon cap o article del dit consell 
fou vist e concordat que lo offici de la dita claveria general deu ésser dividit e departit en aquesta 
forma, que cascun any en lo temps acostumat fer elecció del clavari fos feta elecció de dos clavaris, 
ço és de hun per a fer tantsolament los pagaments de les pensions dels censal que fa la dita ciutat, e 
d’altre clavari per a fer tots los altres pagaments dels deutes e càrrechs de la dita ciutat» i «...que lo 
clavari del dit quitament reeba, e haja a reebre, tots los depòsits o pecúnies deposades en la Taula de 
cambi asegurada de la dita ciutat, los quals depòsits haja a convertir en quitament dels censals que 
fa la dita ciutat…».
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superaven els ingressos de forma escandalosa, el que va exigir al govern municipal 
reconduir la gestió de les finances municipals25.

h) Capítol VIII. Compromís al voltant de les seues vestidures institucionals (1419-
1564)

També des de 1419 es documenta plenament com els Jurats es comprometen 
acomplir dues disposicions municipals, aprovades el 3 d’abril i el 24 de juny de 
1416, que regulaven les seues vestidures institucionals26. Concretament, al primer 
Consell s’estableix un salari de 2000 sous per a cadascun dels Jurats, els quals devien 
confeccionar-se d’una determinada manera dues samarres grans, que devien estar 
realitzades una per a la festa del Corpus Christi i l’altra sis mesos després, coincidint 
amb la festa de Tots Sants. En un principi, els Jurats restaven obligats a vestir-les 
durant tot l’any, sols quedant exceptuats d’emprar-les en cas de tenir que guardar 
dol per un familiar consanguini, circumstància que permetria l’ús de gramalles ne-
gres a casa durant un mes27. Ara bé, al Consell del 24 de juny s’ampliaran els dies 
o circumstàncies concretes en què les vestidures institucionals no eren obligatòries, 
que eren els dies de pluja i fangs, el fet de trobar-se fora de la ciutat, en vesprades 
o matinals o, finalment, els dies de guardar dol pel soterrament o aniversari d’aquest 

25	 Al voltant de la Taula de Canvis Cfr. Salvador Carreras Zacares, La Taula de cambis 
a València: 1408-1779, Ajuntament de València, València, 1957, p. 7-15; i Francisco Mayordomo 
García-Chicote, La Taula de canvis: aportación a la historia de la contabilidad valenciana, siglos 
XIII-XVII, Universitat de València, València, 2002, pp. 15-16.

26	 AMV, Manuals de Consells A-27, f. 119. «E sobre lo fet de vostres vestits stants jurats los 
statuts fets per lo consell de la dita ciutat a tres d’abril e a XXIIII de juny del dit any MCCCCXVI». 
Al jurament institucional dels Jurats de 1418 es documenta les primeres paraules d’aquest capítol que 
s’interromp perquè la resta de l’acta no es conserva. Per altra part, aquest capítol apareix taxat al ju-
rament de 1434, per tant podria haver estat cancel·lat en aquest any, AMV, Manual de Consells A-32, 
f. 71.

27	 AMV, Manuals de Consells A-26, f. 127v (Consell del 3 d’abril 1416), «Item que los ho-
norables Jurats d’ací avant haien per lur salari cascun any duo milia sous, en axí, emperò, que sien 
tenguts de fer-se dos çamarres gran ab cerca de fres entorn lo collar a la boca, e que vaja una via de 
fres hun palm o més del collar ancus per la via dels botons, cascun ab lengues als costats de drap de 
melines, o de florentí, les unes forrades de panxes de bayes blanchs e les altres de terçanell totes d’un 
tall color e manera, e que sien fetes les unes a la festa de Corpore Christi e les altres a tots sants, e 
que tot l’any hajen a vestir les dites çamarres, e açò hajen a jurar ab sagrament en lo començament 
de lur offici, açò declarat que les dites çamarres no puxen lexar per vestir altra roba dins lo dit any, 
sinó en cas o per causa de mort de pares, mares, germans, mullers, fills o altres consemblants en los 
quals cases e cascun d’aquelles puxen dur e vestir gramalles negres de dol e lexar les dessús dites 
çamarres per spay sense penes de hun mes». Al voltant del cost dels vestits institucionals dels Jurats a 
finals del segle XIV Eliseo Vidal Beltran, Valencia en la época de Juan I, Universitat de Valencia, 
Valencia, 1974, p. 149 i 212. Al voltant dels vestits dels Jurats durant el seu jurament institucional i 
altres esdeveniments públics Félix Cebrian Aracil, Libro del Cerimonial de la ciudad de Valencia, 
1696, Ed. Facsímil de editorial Cerimonial, València, 2003, pp. 15 i 28. 
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d’algun conegut28. Tot plegat, aquest capítol sumptuari evidència la voluntat del go-
vern municipal de distingir simbòlicament els veïns investits de poder de la resta del 
conjunt social, alhora que els Jurats es diferencien així també d’altres càrrecs públics.

i) Capítol IX. Compromís a no revocar els capítols del quitament (1428-1564)

Per altra part, els capítols del quitament eren renovats amb una freqüència de 
deu anys, el que explica que a partir de 1428 els Jurats es comprometen a respectar 
una nova disposició sobre el quitament amb motiu de la seua renovació efectuada el 
22 de novembre de 1424. Concretament, en aquest cas els Jurats juren no revocar i 
atendre explícitament allò que disposaven els capítols del quitament sense amplia-
cions i interpretacions pròpies29. 

j) Capítol X. Compromís d’executar el capítols dels pellers (1444-1564)

Després de 1428, hi hauria que esperar fins a 1444 per documentar la introduc-
ció d’un nou capítol al jurament institucional dels Jurats, que en aquest cas els fa 
comprometre’s a vetllar perquè els pellers puguen tallar draps en certa forma però 
sota un estricte control municipal a partir de l’execució dels capítols que regulen 
dit ofici, atorgats pel Consell el 30 de setembre de 144330. La publicació d’aquests 
capítols, per altra banda, s’insereix en el marc del malestar expressat per alguns 
perayres de la ciutat de València al Consell del 14 d’agost d’aquest mateix any, que 
objectaven que el seu ofici era «en penit de perdició» entre altres motius perquè als 
pellers se’ls havia prohibit reparar peces de roba i forrar-les31. Dita prohibició, docu-

28	 AMV, Manuals de Consells A-26, f. 169 (Consell del 24 juny 1416), «sobre ço que fou ordenat 
en lo consell, celebrat a tres d’abril proppassat, en lo XXI capítol on es contengut que los honorables 
Jurats hajen a vestir les çamarres, e no les puxen lexar per vestir altra roba, e cert provehí lo dit 
Consell que no contrastant que·l statut diga que aquelles hajen a vestir contínuament, e cert que no 
sia entès lo dit vestir en temps de plujes e de fanchs ,ni quant aquells, o algú d’aquells, exiran o iran 
fora la dita ciutat o iran de vesprades o matinales o faran honor a la sepultura o aniversari de algun 
cos de parent o amich lur». 

29	 AMV, Manuals de Consells A 29, f. 1, I quadern. «Encara juraren tenir e servar una provisió 
feta per lo consell sots kalendari de XXII de novembre any MCCCCXXIIII que no revocaran, mudaran, 
dispensaran, ampliaran, glosaran o interpretaran los capítols fets los dits dia e any per lo dit consell 
o algú de aquells o coses en aquells contengudes per alguna via o manera, directament o indirecta, 
fahents sobre’l feyt del dit quitament ans aquells servaran a la letra. Es necessari observar també que 
aquest capítol no apareixerà al jurament institucional dels Jurats dels anys 1429 i 1433, per causes que 
fins el moment es desconeixen. 

30	 AMV, Manuals de Consells A-33, f. 2. «Juraren més avant que executaran, e executar faran, 
complidament e de fet, totes les penes contengudes en los capítols atorgats, lo derrer dia del mes de 
setembre del prop dit any, als pellers que puxen tallar en certa forma, e de aquelles o alguna part 
de aquelles no faran gràcia, relaxació o remissió alguna directament o indirecta». Els capítols dels 
pellers es documenten a AMV, Manuals de Consells A-32, ff.163-164v. 

31	 AMV, Manuals de Consells, A-32, ff. 150v-151. 
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mentada en 1439, havia estat precedida també del malestar generat pels pellers entre 
els oficis de la rama tèxtil. Malestar que es concreta al Consell del 3 d’abril de 1436 
quan dos drapers acusaren als pellers de dur a terme pràctiques artesanals pròpies 
d’altres professions, argumentant no sols el perjudici deslleial que això suposava 
per als oficis afectats sinó per a la pròpia fiscalitat pública32. Amb tot, a partir de 
1443 el pellers comptaran amb una sèrie d’ordenances municipals que regularan el 
seu ofici sota la supervisió directa de l’executiu de govern, qui serà des d’aleshores 
l’encarregat de sancionar les possibles irregularitats.

k) Capítol XI. Compromís a respectar les ordinacions i addicions fetes en la sen-
tència dels emprius (1459-1564)

Finalment, al darrer capítol amb una vigència permanent, els Jurats es compro-
meteren a partir de 1459 a respectar novament la sentència dels emprius amb motiu 
de la seua ampliació en un acte de cort33. 

 
2.2. Capítols amb caràcter temporal del jurament institucional dels Jurats

a) Capítol I. La discreció política municipal (1334,1335 i 1338)

En els anys 1334, 1335 i 1338 es Jurats assumiren l’obligació de vetllar perquè 
les deliberacions efectuades en secret al Consell per qualsevol persona foren con-
fidencials, i en cas contrari aplicar les sancions establertes34. Tot i que el contingut 
d’aquest capítol no representa una novetat, s’insereix en el precedents d’un període 
caracteritzat per la conflictivitat de la ciutat enfront el poder reial35. Doncs, la cro-
nologia ens remet al final del regnat d’Alfons el Benigne (1327-1336) i els primers 
anys del regnat de Pere el Cerimoniós (1336-1387). Una conjuntura on les ordina-
cions del Consell insisteixen en guardar el secret dels afers municipals envers les 
autoritats i oficials reials i que ens remet al context de la dècada anterior a l’esclat 
de la Guerra de la Unió de València (1347-1348). Un context que està marcat per 

32	 Rafael Narbona Vizcaíno, Los conversos en la Valencia del siglo XV (1391-1484). Funda-
mentos de su integración y de su discriminación urbana, Valencia, 2010, pp. 96-103. 

33	 AMV, Manuals de Consells A-36, f. 170. «Ítem, encara juraren servar e tenir les ordinacions 
e addicions derrerament en la sentència dels amprius per acte de cort fetes en les Corts derrerement 
celebrades en la present ciutat per lo molt alt senyor Rey en l’any present». Malauradament, de moment 
ha estat impossible documentar dit acte de cort, el que ens impedeix accedir al seu contingut.

34	 AMV, Manuals de Consells A-31, f. 1. «Ítem, que (els Jurats) servaran lo stabliment feyt pel 
consell de la ciutat contra aquell o aquelles qui dexelaran o descobriran algunes coses que en consell 
seran dites per qualsevol persona dels quals coses per alcú serà request ésser tengut secret».

35	 Luís Alanyà, Aureum Opero, pp. 74-75. Privilegi núm. 18 «De officio iuratorum et eorum 
posteste» de Jaume I, atorgat a Barcelona el 13 de setembre de 1245. En aquest Jaume I permet als 
Jurats guardar secret tant si juren com si no i no resten obligats a revelar ni al propi rei alló que guarden 
en secret. 
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la mancança de queviures a causa de la manca de cereal, la pesta així com pel 
progressiu endeutament de la ciutat com a conseqüència de la política exterior de 
Pere el Cerimoniós36. 

b) Capítol II. Compromís al voltant de l’elecció dels consellers i dels Jurats (1412-
1416)

Per altra banda, coincidint amb els moments finals del Interregne els Jurats es 
comprometen al seu jurament entre 1412 i 1416 a vetllar per l’aplicació d’una or-
denança municipal del 17 de març d’aquell mateix any37, que suposava l’entrada en 
vigor per primera vegada del sistema d’aprovisionament de càrrecs establit per Martí 
I en 1402 en les Corts Generals de València. Aquest sistema, inserit en el mètode de 
redolins, introduïa l’eliminació de la capacitat d’intervenció al conjunt ciutadà en 
la nominació als aspirants a Jurats i consellers. La curta durada d’aquesta sistema 
d’elecció que pretenia la potenciació de l’atzar en la provisió de càrrecs amb la fina-
litat d’afavorir una major participació social, s’explica pel retorn a la participació del 
conjunt ciutadà en la provisió de magistratures municipals en 141838, tot i que l’últim 
jurament on els Jurats es comprometen a observar aquest capítol fou el de 1416.

c) Capítol III. La visita a la baronia del Puig i els llocs de Paterna, Benaguatzil i 
la Pobla (1444-1446)

Durant tres juraderies, l’executiu de govern es va comprometre a visitar per-
sonalment almenys una vegada a l’any la baronia dels Puig i els llocs de Paterna, 

36	 Mateu Rodrigo Lizondo, La Unión de Valencia (1347-1348). Una revuelta ciudadana contra 
el autoritarismo real, tesis doctoral inèdita, Universitat de València, vol. 1, 1986. En aquesta tesi hi 
trobem documentades moltes noticies que fan referència a la crisi cerealística que patia la ciutat al 
igual que les causes que ho expliquen. A més a més, es documenta com el 8 de juny de 1341 els Jurats 
feren una relació de deutes que pesaven per la ciutat (nota 44), i un any després decidiren interrompre 
la cooperació amb la Corona. Algunes ordenances sobre Antoni Furió, Ferran García-Oliver, Llibre 
d’establiments i ordinacions de la ciutat de València ... pp. 184 i 216-219. Ordenança 197 «De tenir secret 
ço qui·s fa en consell»; ord. 235 «Ordinament del secret a tenir per Consell»; ord. 236 «Ordinacions 
fetes per causa del regiment de la ciutat»; ord. 237 «que nengun missatger qui serà tramés al senyor 
rey no parlen ni parlar facen de lurs afers ne d’altres ab lo senyor rey e son primogènit, ni empetren 
altres coses sinó per los fets que hi seran tramesos»; i ord. 238 «que nengun oficial del senyor rey o 
de casa sua scrit en ració no sien elets en oficis de la ciutat».

37	 AMV, Manuals de Consells A-25, f. 42. «Encara més, juraren que tendran e servaran l’estatud 
e ordinació fets per l’honorable consell de la dita ciutat, celebrat sots kalendari de XVII dies de Març 
proppassat, donants manera e forma de elegir cascun any en la vigília de cinquagèsima consellers e 
Jurats de la dita ciutat, e que en revocació o dispensació alcuna del dit statud o capítols alcuns de 
aquell no consentran sots les penes allí contengudes e imposades».

38	 Rafael Narbona Vizcaíno, Valencia, municipio medieval... p. 49.
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Benaguazil i la Pobla39. Aquest compromís ve precedit del testimoni del Jurat 
Galceran de Montsoriu, qui alertava que en aquests territoris, pertanyents a la sen-
yoria de València, s’estaven produint «...grans desordres que per los dits oficials, 
habitants e altres hi eren stats fets...» i que «es continuaven cascun jorn en total 
destrucció del dit loch». Després d’aquest testimoni, el Consell va disposar que els 
Jurats visitaren personalment dits territoris i els va atorgar la capacitat per decidir 
si substituir o confirmar els oficials locals o bé elegir a aquells qui ells consideraren 
oportú40. Malgrat però, a les actes municipals no s’especifica quins tipus de desordres 
hi eren, tot i que la curta durada d’aquest capítol del jurament deixa entreveure de 
què es tractaria d’incidents conjunturals, la gravetat dels quals exigiria a l’executiu 
de govern valencià l’aplicació de la seua jurisdicció. Amb tot, la fi dels conflictes 
esdevinguts abans de 1417 explicaria que dit capítol ja no es documente a partir 
del jurament de 1416.

d) Capítol IV. Finançament de les obres de la cambra daurada (1447-1458)

Per altra banda, en 1447 es inserit al jurament institucional dels Jurats un capítol 
mitjançant el qual aquests es comprometen a finançar l’obra de la cambra daurada 
de la Casa de la Ciutat41. Doncs, aquest capítol gaudirà d’una vigència d’onze anys, 
els que transcorren entre 1447-1458 i que representen l’última fase de dita obra. 
Concretament, els Jurats es comprometien a finançar anualment amb 10.000 sous 
l’enderrocament de barandats així com amb 5.500 sous anuals el paviment de la sala 
major, per a la construcció del qual es va emprar marbre de Portaceli que no van ser 
col·locat fins a març 1448, possiblement quan es faria efectiva la primera aportació 
d’aquests 5.500 sous. En 1459, una vegada finalitzada l’obra de la cambra daurada 
aquest capítol ja no es documenta al jurament institucional de la juraderia, en tant 
que ja no existirà la necessitat de dit finançament42. 

39	 AMV, Manuals de Consells A-33, f. 2. «Juraren encara de visitar personalment la baronia 
del Puig e los lochs de Paterna, Benaguatzir e la Pobla almenys una vegada en lur any juxta lo consell 
general celebrat en la Sala de València a XIIII d’agost de any MCCCCXXXXIII». 

40	 AMV, Manuals de Consells A-32, f. 154. Al voltant de la senyoria de València sobre aquests 
territoris Winfried Küchler, Les finances de la Corna d’Aragó (Regnats d’Afons IV i Joan II), Edi-
cions Alfons el Magnànim, València, 1997, pp. 53 i 382-395.

41	 AMV, Manuals de Consells A-34, f. 2. «Més avant juraren, en virtut de una provisió de con-
sell en lo dia de hir feta, que per tot lur poder continuaran, e continuar faran, la obra de la cambra 
daurada, tro sia acabada entregament e en aquella, e encara en lo pahiment de la sala maior de la 
dia ciutat despendran, e despendre faran, almenys tro en cinch milia cinchcents sous moneda reals 
de València cascun any, e noresmenys, despendran, e despendre faran, a obo de enderrocaments de 
barandats los qual sien tenguts fer en virtut del dit jurament per embillement de la dita ciutat almenys 
tro en deu milia sous de la dita moneda cascun any».

42	 Al voltant de les fases de construcció de la Casa de la Ciutat de València Amadeo Serra 
Desfilis, «El fasto del Palacio inacabado. La Casa de la Ciudad de Valencia en los siglos XIV y XV», 
Historia de la Ciudad III: Arquitectura y transformación urbana de la ciudad de Valencia, ICARO-
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e) Capítol V. Sobre els rossins (1463-1465 / 1468-1471) 

Al darrer capítol documentat, els Jurats assumeixen l’obligació de respectar una 
pragmàtica reial sobre els rossins i la crida vinculada a ells43. Aquest capítol va estar 
en vigència tan sols des de 1463 fins a 1471 i la seua vigència en aquests anys tan 
concrets, remet necessàriament als límits de la guerra civil catalana (1462-1472) i 
a la necessitat de garantir l’existència del màxim nombre possible de cavalls a la 
ciutat de València amb la finalitat de defensar la ciutat davant possibles atacs. Doncs, 
això almenys és el que podem concloure d’un crida que entre les seues línies diu 
expressament «...per proveir que en la ciutat de València hi hara multitud de rocins 
per poder defendre la dita ciutat en qualsevol cas de necessitat e ésser suficients a 
ofendre los enemichs de la maiestat del senyor rey e en altra manera subvenir a les 
necessitats ocorrents...»44. Aquesta mesura alhora facilitava al rei Joan II impedir 
l’enviament de cavalls del territori valencià cap a les terres del nord de la Corona, 
evitant així la no intervenció del Regne de València en la revolta catalana.

3. CONCLUSIÓ

L’obligació juramentada d’executar un seguit de disposicions municipals i reials 
que regulen la vida urbana van fer adquirir als Jurats un gran nombre de competèn-
cies de diversa naturalesa entre 1325 i 1463. Capítols d’ordre polític, administratiu, 
econòmic, de defensa de la ciutat, de salvaguarda dels interessos dels ciutadans de 
València i de la seua contribució respecte als que no ho són o bé d’ordre sumptuari 
evidencien com els Jurats gaudiren d’un control directe d’un gran nombre d’assumptes 
de primer ordre per als interessos del municipi, que eren alhora els de l’oligarquia 
urbana. Doncs, al capdavall, els capítols del seu jurament institucional pretenien un 
control estricte dels interessos del patriciat urbà, la intervenció accentuada i l’amplia 
capacitat de control dels Jurats en certs sectors del mercat (control del mercat de vi, 
dels aveïnaments i dels emprius, de l’ofici dels pellers, etc.) així ho revela.

Colegio Territorial de Arquitectos de Valencia-Ayuntamiento de Valencia-Univesitat de Valencia, 
València, 2004, pp. 81-89.

43	 AMV, Manuals de Consells A-37, f. 71, segon quadern. «Encara juraren que servaran, e 
servar faran, la pracmàtica atorgada per lo molt alt senyor Rey sobre lo fet del tenir dels rocins, e 
crida per la dita rahó feta, segons lur servici e tenor si Déu los ajudas e los sancts evangelis». La crida 
dels rossins ser publicada a la ciutat de València el 24 de gener de 1463 (AMV, Manual de Consells, 
A-37, f. 44v, quart quadern). Una data, pocs mesos després començament de dita guerra civil, que 
ens condueix a un moment d’efervescència del conflicte i per tant molt delicat per a Joan II. Aquest 
capítol no es documenta en els anys 1466 i 1467 per causes que es desconeixen. 

44	 AMV, Manuals de Consells A-37, f. 44v. quant quadern.
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LA REPRESENTACIÓN DE ANIMALES EN ESPESOR 
SIMBÓLICO (BEATO DON FERNANDO I Y DOÑA 

SANCHA O BEATO FACUNDO)

Nadia Mariana Consiglieri1

El repertorio de animales considerados cultural y socialmente en el Medioevo 
Occidental, resulta una práctica recurrente tanto en documentación escrita como en 
material iconográfico. La primacía del símbolo como modus operandis del pensa-
miento medieval se aplica a la representación de fauna en las esferas de la heráldica, 
los códices iluminados y en el espacio físico de la iglesia. El hombre medieval hace 
convivir lo terrenal con lo espiritual en comunión trascendente, ya que en los obje-
tos, imágenes y palabras, se revelan una serie de correspondencias directas entre la 
instancia celestial y la terrena. Michel Pastoreau especifica: 

«Una palabra, una forma, un color, una materia, un número, un gesto, un 
animal, un vegetal, e incluso una persona pueden, pues, estar investidos 
de una función simbólica y, de ese modo, evocar, representar o significar 
algo diferente de lo que pretenden ser o mostrar. La exégesis consiste en 
circunscribir esa relación entre lo material y lo inmaterial y en analizarla 
para hallar la verdad oculta de los seres y las cosas».2

Abreviaturas utilizadas: ESC: Ammaleo. Économico, Sociétés, Cirslisatismo.
1	 Profesora de Arte en Artes Visuales; Licenciada en Artes Visuales con Orientación en Di-

bujo; Investigadora IUNA (Instituto Universitario Nacional del Arte, Departamento de Artes Visuales 
Prilidiano Pueyrredón), Buenos Aires, Argentina.

2	 Michel Pastoreau, Una historia simbólica de la Edad Media Occidental, Katz Editores, 
Buenos Aires, 2006, p. 18.
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La valoración sobre los animales se desarrolla en torno a la ambigüedad intrínseca 
del símbolo, en dependencia directa tanto de la doctrina cristológica dominante, así 
como también del contexto enunciativo y plástico en el que las criaturas estuvieran 
circunscriptas. El énfasis en la oposición entre el humano y el animal, se sostiene en 
base a la idea de que el primero fue creado a imagen y semejanza de Dios, mientras 
las bestias resultan imperfectas. Se piensa al animal como contrapartida dual res-
pecto del hombre; se insiste en su inferioridad para simultáneamente exacerbar la 
superioridad humana. San Agustín sitúa al hombre en una clasificación intermedia 
entre las bestias y los ángeles: 

«(…) de tal suerte, que si se sujetase a su Criador como a verdadero Señor 
y guardase con piadosa obediencia su precepto y mandato, pasase al ban-
do y sociedad de los ángeles sin intermisión de la muerte, alcanzando la 
bienaventurada inmortalidad sin fin, y si usando de su libre voluntad con 
soberbia y desobediencia ofendiese a Dios, su Señor, condenado a muerte 
viviese bestialmente y fuese siervo de su propio apetito, y después de la 
muerte destinado a la pena eterna».3 

Por otro lado, si las bestias son seres imperfectos, se encuentran cercanas a 
potencias diabólicas. Jean Verdon afirma que la superstición —pacto tácito con 
el demonio—, la magia —conjunto de prácticas populares ilícitas y secretas 
vinculadas al contacto directo con fuerzas del más allá— y la brujería —magia 
malintencionada—, son motivos de reflexión y condena medieval; al fin y al cabo, 
prácticas irracionales relacionadas con la animalidad. Revelan fusiones discrepantes 
entre ritos heredados de costumbres paganas como el sacrificio de animales en un 
deliberado panteísmo, ídolos con adopción de formas bestiales, etc., en contraste 
con la doctrina cristiana. Ya Gregorio Magno reflexionaba en una carta del año 
601 dirigida al abate Melito sobre los actos de sacrificio de animales devenidos 
de cultos paganos: 

«Como los habían acostumbrado a degollar una gran cantidad de animales 
para ofrecerlos en sacrificio a los demonios, en lugar de esos sacrificios, 
habrá que instituir fiestas solemnes (…) Se dejarán de ofrecer animales al 
diablo, pero se matará ganado para glorificar a Dios, elevando una acción 
de gracias a Aquel que les prodiga todos esos bienes necesarios para su 
subsistencia (…) Es cierto que seguirán ofreciendo animales en sacrificio, 

3	 San Agustín, La ciudad de Dios, Editorial Poblet, Bs.As, 1940, Vol 1. Libro XII, Capítulo 
XXII. p. 761.
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pero como los matarán para ofrecérselos al verdadero Dios y no a los 
ídolos, esos ritos ya no tendrán nada que ver con los antiguos sacrificios».4 

La animalidad relacionada con la brujería se traslada directamente a la visión 
inferiorizada hacia la mujer.5 Tanto desde su naturaleza física cíclica (reproducción 
y menstruación ligadas a la sangre, a lo incontrolable, a la impureza en cuerpo y 
alma) como desde sus prácticas en consonancia con fuerzas ocultas (preparación 
de ungüentos, manipulación supersticiosa de animales e hierbas, actividades adi-
vinatorias), se termina por ligar la simbología negativa de ciertos animales con la 
naturaleza femenina. 6 

Desde otra dirección, se continúa con la tradición de pensamiento aristotélico7 
que concibe a los seres vivos como comunidad, retomado desde la doctrina cristiana. 
Ya en ciertos versículos de San Pablo en la Epístola a los romanos, se afirma que:

«La humanidad aguarda ansiosamente que se revelen los hijos de Dios. Ella 
fue sometida al fracaso, no voluntariamente, sino por imposición de otro; 

4	 Fragmento textual citado por Beda el Venerable en su Historia eclesiástica del pueblo inglés 
(libro I, cap. XXX), en: Jean Verdon, Las supersticiones en la Edad Media, Editorial El Ateneo, 
Buenos Aires 2009. pp. 33-34.

5	 Esta concepción animalizada de lo femenino, proviene de las primeras fuentes escritas de la 
cultura europea de carácter religioso e histórico trasladadas de la Antigüedad a la Edad Media. Entre 
ellas se encuentra la épica griega de Homero (escrita en el siglo VIII a.C.), las Doce Tablas de la 
Antigua Roma (c. 450 d.C.) y el Pentateuco hebreo (escrito entre c.1150 y c.250 a.C.), componentes 
de los primeros cinco libros del Antiguo Testamento Bíblico, según Bonnie S. Anderson y Judith P. 
Zinsser, Historia de las mujeres. Una historia propia, Crítica, Barcelona, 2009.

6	 Ciertas teorías explicativas sobre la naturaleza de los seres, pertenecientes a filósofos griegos 
y juristas romanos sobrevivieron en su auctoritas hasta bien transcurrido el siglo XVI (principalmente 
citados y reelaborados por los Padres de la Iglesia). Platón escribió en el siglo IV a.C.: «(…) este es el 
caso del llamado vientre o matríz de las mujeres. El animal que lleva dentro está deseoso de procrear 
hijos y cuando no da frutos durante mucho tiempo después de su momento propicio se queda insatisfecho 
y enojado, y vaga por todas las direcciones a través del cuerpo, se aproxima a las vías respiratorias y, 
al obstruir la respiración, las conduce a las extremidades, ocasionando todo tipo de enfermedades». 
Citado en: Bonnie S. Anderson y Judith P. Zinsser, Historia de las mujeres…, p. 52. 

La bestialidad intrínseca femenina también es explicada en el siglo I por Filón de Alejandría, 
en sus comentarios sobre el Génesis Bíblico: «El alma tiene (…) una morada, en parte alojamiento 
de la mujer, en parte alojamiento del hombre. Ahora para el hombre existe un lugar donde habitan 
propiamente los pensamientos masculinos (…) sabios, correctos, justos, prudentes, piadosos, llenos 
de libertad, audacia y apego a la sabiduría… y en el sexo femenino es irracional y afín a brutales 
pasiones, temores, penas, placer y deseo (…)». Citado en: Bonnie s. Anderson y Judith p. zinsser, 
Historia de las mujeres…, p. 50.

7	 Fundamentalmente la obra de Aristóteles De anima, explaya esta teoría del filósofo, circu-
lando en diferentes territorios medievales occidentales, en especial en el siglo XIII (en 1230 la obra es 
traducida del árabe al latín por Miguel Escoto en Toledo). Posteriormente, Alberto el Grande incluyó 
estos contenidos aristotélicos en su obra De animabilus. 
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pero esta humanidad tiene la esperanza de que será liberada de la esclavitud 
de la corrupción para obtener la gloriosa libertad de los hijos de Dios».8 

Esta frase será disparadora de posteriores debates sobre la naturaleza de las castas 
originadas del mismo acto de creación divino, incluyendo tanto al hombre como al 
resto de las criaturas vivientes. Teólogos como Tomás de Aquino y Alberto Magno, 
sostienen que los animales poseen alma ya que realizan ciertas acciones en consonan-
cia con el hombre: reconocen a sus amos, se alegran, rememoran hábitos adquiridos. 
La escolástica del siglo XIII debatirá asiduamente sobre la posible naturaleza de las 
almas animales y su promoción al Paraíso o al Infierno. No obstante, duda acerca 
de su capacidad racional y consciente. Es así que se concretan numerosos juicios 
a animales condenándolos por brujería en tanto chivos expiatorios sociales.9 Santo 
Tomás rechaza la adivinación supersticiosa sobre la base de augurios y presagios por 
sus conexiones a la animalidad. Los animales irracionales actúan bajo la influencia 
del instinto de doble causa porque no tienen dominio sobre sus actos, la causa ins-
tintiva corporal o una causa espiritual que puede ser Dios, pero también los demo-
nios.10 San Agustín en La ciudad de Dios, realiza una clasificación de las especies 
animales vivientes, situándolas en dos grupos diferenciados según sus costumbres 
de habitar. Asegura que Dios creó a unos solitarios y agrestes, inclinándose más a 
la soledad — como lo son las águilas, milanos, leones, lobos—, en contrapartida 
de otros a los que hizo aficionados a la sociedad y a vivir congregados para morar 
juntos en bandadas y en rebaños —como las palomas, estorninos, ciervos, gamos 
y otros semejantes—.11 Si los primeros son ermitaños y vagan en la soledad de los 
bosques salvajes, los segundos tienden a vivir conjuntamente. Estas consideraciones 
medievales sobre el reino animal, pueden reunirse en una idea fundamental que las 
cimienta: «Hay dos diferencias esenciales que parecen dibujar una frontera infran-
queable entre el hombre y la bestia. Ésta no percibe aquello que no es contingente; 
toda idea religiosa o moral, toda noción abstracta le es prohibida».12 El hombre es 
autoconsciente de su devenir vital; el animal transita la existencia careciendo de 
gnosis moral. No obstante, existen conjuntos definidos de animales a los que se les 
adosa una valoración negativa relacionada con Satán, mientras que otros se encuentran 
simbólicamente asociados al accionar benevolente de Dios. Sin embargo, se verá 
que en el ámbito de la representación iconográfica del Beato Facundo (León, 1047), 

8	 Romanos 8, 19-21, en: La Biblia de Nuestro Pueblo, Ediciones Mensajero, Bilbao, 2011, p. 
1795.

9	 Véase en especial el caso de la cerda infanticida de Falaise (1386), enjuiciada públicamente 
desde el aparato institucional y religioso de la Santa Inquisición, en: Michel Pastoreau. Op. Cit. pp. 
32-37.

10	 Jean Verdon, Las supersticiones…, p. 114.
11	 San Agustín, La ciudad…, p. 761.
12	 Michel Pastoreau, Una historia simbólica…, pp. 47, 48.
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la valoración de los animales resulta cargada de ambigüedad relacional respecto al 
contexto de su inserción.

Ahora bien, el modo de concebir, idear, producir y percibir una imagen en la Edad 
Media se sustenta en una visión de la superficie en espesor, a partir de la imbricación 
sucesiva de capas de significado. Según la pertinente teoría de Michel Pastoreau, la 
base de toda imagen bidimensional se ancla en las superficies llanas de color. 

«Se prioriza la estructura en espesor por sobre la estructura en extensión. 
Para llamar la atención, para crear sentido, toda capa de color primero se 
pone en relación con las que se hallan encima o debajo y luego recién con 
las que se yuxtaponen con ella. En el estudio de la policromía (…) hay 
que evitar todo anacronismo y aprender a leer los objetos y las superficies 
coloreadas tal como lo hacían los hombres de la Edad Media, plano por 
plano, comenzando por el plano del fondo y terminando por el de adelante, 
lo más cerca posible del ojo del espectador».13 

Se diferencian los colores aplicados por yuxtaposición respecto a los empleados 
por superposición. La yuxtaposición se sostiene a partir de un color junto al otro 
sin interponer ningún nexo relacional remitiendo a lo abigarrado e impuro. Contra-
riamente, los colores superpuestos, es decir, un color sobre el otro, configuran una 
relación intrínseca que al concebirse en planos distintos, constituye una estructura 
cadenciosa y positiva. 

En el Beato Facundo, se establece un sistema compositivo tanto desde sus prime-
ros planos de color hasta la flexible superposición de elementos iconográficos que 
configuran un código visual particular.14 Pastoreau afirma que mientras el emblema 
es un signo que indica la identidad de un individuo o de un grupo, el símbolo no 
tiene como significado una persona física, sino una entidad abstracta conceptual. 
Sin embargo, alude que «Con frecuencia, algunos signos, algunas figuras (…) son 
ambivalentes; son a su vez emblemas y símbolos».15 Asimismo, todo emblema im-
plica la coexistencia de códigos icónicos irreductibles (conjuntos de signos que se 
interconectan por variadas relaciones lógicas y semiológicas, cuyo proceso de con-
vencionalización gráfica coincide con el conjunto de expectativas de contemplación 
del receptor o fruidor).16 Dentro del conjunto de estructuras lógicas del simbolismo 
iconográfico, se privilegian tipos de relaciones que conectan formas con contenidos a 

13	 Michel Pastoreau, Una historia simbólica…, p. 158.
14	 El código visual que se ha detectado en el Beato Facundo, resulta de un estudio comparativo 

pormenorizado de sus miniaturas. Se reserva para futuras profundizaciones en esta investigación la 
posibilidad de que este código (en su sentido de simbolismo en espesor tridimensional) sea compartido 
en otras Familias de Beatos del Stemma de Neuss.

15	 Michel Pastoreau, Una historia simbólica…, p. 13.
16	 El concepto de código icónico corresponde a la teoría semiológica de Umberto Eco, La 

estructura ausente, Editorial Sudamericana, Buenos Aires., 2013.
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significar. Entre ellas, tres fundamentales: las de equivalencia o analogía (prefigura-
ción entre el Antiguo y el Nuevo Testamento), aquellas determinadas por relaciones 
de pares jerárquicos (Dios/hombre, Adán/Eva) y los vínculos por oposición (Eva/
María, Cristo/Satán, Cordero/Dragón, Paraíso/Infierno).17 La reunión del necesario 
código del emblema con la abstracción relacional del símbolo en contiguas capas 
simbólicas superpuestas, permite articularse coherentemente en la retórica apocalíp-
tica de las miniaturas de este Beato (en vínculo con el relato de Juan de Patmos y su 
Comentario). Según la teoría de los Códigos Icónicos de Umberto Eco18, el código 
plástico —iconográfico de esta pieza, se estructura en figuras (color, luz, relaciones 
geométricas y de figura— fondo), signos (artificios gráficos convencionales que 
denotan unidades de reconocimiento y «modelos abstractos», símbolos o diagramas 
conceptuales) y enunciados icónicos (signos icónicos interrelacionados) que dan lugar 
a construcciones sintagmáticas extremadamente complejas en su riqueza simbólica. 

En la totalidad del Beato Facundo, se remarca formalmente la estructura plani-
métrica de la composición a nivel visual, pero no obstante, se puede pensar en una 
creciente sucesión de figuras —planos de color, principalmente— como entidades 
simbólicas articuladoras del código que se van superponiendo desde el fondo, en 
autoasimilación continua hasta la superficie final: un sistema simbólico en espesor 
tridimensional. Su funcionamiento efectivo se sostiene a través de mecanismos se-
miológicos como la desviación (la transgresión a la regla simbólica para trocar su 
significado a su opuesto), la parte por el todo o el aspecto variable del simbolismo 
cromático (positivo o negativo) en relación al contexto circundante. Para que el sis-
tema simbólico resulte eficaz, es indispensable la excepción que invierte el sistema 
de valores instaurados, demostrando que los polos opuestos terminan uniéndose en 
ósmosis para lograr un nuevo sentido. Por lo tanto, la anomalía a la regla es indis-
pensable para que todos los componentes desempeñen su rol simbólico en sintonía 
con el contexto iconográfico particular de cada miniatura. Jérôme Baschet sostiene 
que «Se tiene por consiguiente interés en considerar un tema iconográfico no como 
la ilustración de un aspecto de la estructura, sino como formación flexible sobre las 
cuales pueden ser proyectados varios significados».19

17	 Jean Wirth, L´Image médiévale. Naissance et développements (VI-XV siècles), Méridiens 
Klincksieck, París, 1989 (traducción propia). En su teoría sobre el simbolismo iconográfico medieval, 
el autor aduce en lo referente a temas tratados en las imágenes, tres clasificaciones relacionadas con 
cuestiones antropológicas: el sistema de parentesco, el simbolismo sexual y el simbolismo alimenti-
cio, plausibles de aplicación dentro de la lógica medieval. Resulta interesante ahondar en los aspectos 
teóricos mencionados generando posibles vinculaciones a la presente hipótesis sobre el Beato Facundo 
en trabajos e investigaciones futuras.

18	 Se aplica la clasificación teórica de los Códigos Icónicos de Umberto Eco (que a su vez se 
basa en la sistematización de Luis Pietro [1966] en figuras, signos y semas), presente en: Umberto 
Eco, La estructura... pp. 270, 271.

19	 Jérôme Baschet, «Fecondité et limites d´une approche systematique de l´iconographie me-
dieval», Annales ESC, 2 (1991), pp. 375-380. Traducción del francés por Miguel Ángel Ochoa.
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La estructura dual implica una configuración de la imagen medieval en la cual los 
sub-sistemas de oposiciones y equivalencias juegan un rol básico para la coherencia 
del código plástico.20 Bajo esta perspectiva, los animales pueden clasificarse en dos 
grupos opuestos y complementarios por antonomasia: aquellos vinculados con el Bien 
y con Dios —cordero, palomas y aves en general, caballos blancos como ejército de 
Dios, león, etc.—, en contraposición a animales con carga simbólica negativa, repre-
sentantes del Mal y del Diablo —leopardos, cuervos, langostas y todo tipo de insectos 
o plagas, ranas, caballos apocalípticos, jabalíes, etc.—. A los animales pertenecientes 
al mundo real y conocido, se les debe incluir aquellos existentes pero desconocidos 
e imaginados a partir de diversas fuentes, como la literatura, el folklor y los relatos 
foráneos. A su vez, se evoca constantemente animales fantásticos relacionados con 
lo monstruoso, extraídos de la conjunción de raíces literarias e iconográficas como 
epopeyas hindúes y persas trasladadas a Occidente desde el mundo griego así como 
también de ciertas influencias de la tradición celto - germánica. No obstante, al interior 
del código iconográfico del Beato, se ha hecho referencia a que ningún componente 
vale aisladamente respecto del conjunto simbólico total. El valor del símbolo es de 
carácter ambiguo, relacional y contextual, lo que permite flexibilidad al sistema.

Numerosos folios miniados del Beato Facundo demuestran la recurrente mención 
gráfica de animales en vínculo con el relato apocalíptico de Patmos. El cordero se 
encuentra asociado por equivalencia a Cristo. En Visión del Cordero, tetramorfos y 
ancianos21 (Lámina 1), el Cordero divino está centralizado e inscripto en un signo 
—modelo abstracto— (clípeum) que delimita el sector sagrado. Juan de Patmos, 
relata su visión: 

«Entre el trono y los cuatro vivientes y los veinticuatro ancianos vi que 
estaba en pie un cordero como sacrificado, con siete cuernos y siete ojos 
—los [siete] espíritus de Dios enviados por todo el mundo. Se acercó a 
recibir el rollo de la mano derecha del que estaba sentado en el trono (…)».22 

El cordero resulta muy valorado en el contexto cristiano medieval: representa 
la obediencia a la Ley, el sacrificio por la fe y se lo suele asimilar a la figura de la 
oveja descarriada que retoma el camino de redención correcto.23 Sobre un primer 

20	 Jérôme Baschet, «Fecondité et….., pp. 4,5.
21	 (f.116v).
22	 Apocalipsis 5, 6-7, en: La Biblia de Nuestro Pueblo…, p. 2014.
23	 La representación iconográfica de estos motivos, deriva de la tradición pictórica parietal y 

musivaria de las catacumbas paleocristianas en la zona sur de Italia; motivos que se fueron trasladando 
por todo el Occidente medieval cristiano durante el devenir de los siglos. Ejemplos de este tipo de 
enunciado icónico son las representaciones del Buen Pastor existentes en la Catacumba de Calixto, 
Cripta de Lucina o en la de Santa Priscila, ambas en Roma. En la última resulta contundente la acción 
realizada por el Buen Pastor (imagen- signo rescatada de la figura del moscóforo u oferente romano 
resemantizada a la prefiguración de Cristo): sostiene sobre sus hombros a la oveja - cordero (en un 



94

plano de significación conformado por la figura básica —plano de color rojo—, se 
encuentra superpuesto el enunciado icónico del Cordero Místico. Según Pastoreau, 
el rojo comúnmente sugiere una irrupción violenta al orden. No obstante, aquí 
funciona como válvula de escape significativa del sistema que permite el funciona-
miento fluido del mismo. En este caso el rojo en vínculo intrínseco con el animal 
sacralizado, enfatiza el carácter beatífico al simbolizar la sangre sacrificial derramada 
por Cristo.24 La operación de equivalencia y de asimilación de la parte por el todo 
en Cristo — Cordero, hace que el animal aparezca inmerso en dignidad divina, 
ubicado en medio del trono, muerto (sacrificado), resucitado (de pie), dotado de la 
plenitud de poderío mesiánico (siete cuernos que son sin embargo omitidos en la 
representación, pero en cierta forma reemplazados por el Libro contenedor de los 
siete sellos, portado en una de sus patas); poseedor y dador, al mismo tiempo, del 
Espíritu Santo (siete ojos que representan los siete espíritus de Dios; también excep-
tuados pero condensados simbólicamente en el crucifijo). Este enunciado icónico se 
encuentra revestido por un plano blanco, la suprema pureza. Los círculos amarillos 
con puntos negros centrales aparecen como nexos de diferenciación y unión visual 
respecto a otra circunferencia mayor sobre la que se despliegan los cuatro vivientes 
y los ancianos, todos estos enunciados icónicos superpuestos a un plano — signo 
azul (color cristológico por excelencia, relacionado con la nobleza de Dios y el 
Paraíso). El tetramorfo se sostiene bajo una clara simbología animal (San Mateo, 
San Marcos, San Lucas, San Juan): 

«Si el primero se asemeja a un hombre se debe a su carácter racional, si 
el segundo es como un león se debe a que posee su fuerza, mientras que 
la forma del tercero alude al sacrificio, y el vuelo del águila es signo de la 
capacidad contemplativa de la mente. Son cuatro evangelistas y se refieren 
a una sola Iglesia».25

fenómeno de ósmosis o autoasimilación simbólica, Cristo- pastor es el Cordero, el Cordero es Cristo- 
pastor), mientras que con su otra mano rechaza a la cabra, animal negativo por antonomasia, relacio-
nado con los infieles, la terquedad y la adoración de la falsa doctrina. Dos animales con valoraciones 
opuestas: cordero, oveja - cabra; el bien y el mal en contrapartida simbólica. Vale también recordar el 
episodio de Abraham e Isaac en el Antiguo Testamento respecto del sacrificio del cordero enviado por 
Dios. Véase André Grabar, El primer arte cristiano, Aguilar, Madrid, 1971.

24	 Nótese que una situación de subversión simbólica similar se produce entre los enunciados 
icónicos de la Virgen y Dios Padre entronizado en la parte superior del folio La mujer vestida de sol y 
el dragón (ff.186v-187) del presente Beato. Véase: Nadia Mariana Consiglieri, «El espesor simbólico 
—plástico en «La mujer y el dragón» (Beato Don Fernando y Doña Sancha o Beato Facundo)», Actas 
del I Simposio Internacional de Jóvenes Medievalistas, Juan Francisco Jiménez Alcázar y Gerardo 
Rodríguez (comps.), Mar del Plata, Universidad Nacional de Mar del Plata, Grupo de Investigación 
y Estudios Medievales (GIEM) y Sociedad Argentina de Estudios Medievales (SAEMED), 2013, pp. 
35-47.

25	 Joaquín Yarza Luaces, «La ilustración del Beato Fernando I y Sancha», Beato Fernando I 
y Sancha, M. Moleiro S.A., Barcelona, 2006. p. 156. 
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Estas figuraciones animales se encuentran intrínsecamente ligadas a cualidades 
específicas de cada evangelista en su aporte al dogma cristiano.26 

La representación de caballos en El blanco ejército de Dios, el jinete fiel y verás27 
(Lámina 2), es la figuración del hecho sagrado relatado en el Apocalipsis: 

«Vi el cielo abierto y allí un caballo blanco. Su jinete [se llama] Fiel y 
Verdadero. Justo en el gobierno y en la guerra. Sus ojos son llamas de 
fuego, en la cabellera lleva muchas diademas (…) Se envuelve en un manto 
empapado en sangre (…) Las tropas celestes lo siguen cabalgando blancos 
caballos, vestidos de lino blanco limpio (…) En el manto y sobre el muslo 
lleva escrito un título: Rey de reyes y Señor de señores».28

El Beato aclara que el primer caballo representa a la Iglesia y su jinete a Cristo, 
con sus atributos nobles incluyendo una corona en forma trilobulada. El tono dorado 
de ésta figura la máxima luz concretizada en la superficie y se la puede contraponer 
simbólicamente a las coronas portadas por el dragón maligno representado en otros 
folios. La hueste divina se desplaza de izquierda a derecha, en su combate contra 
los infieles. En una primera capa simbólica, se establece en la parte superior de la 
miniatura una angosta franja de color verde. «El verde, el color causante de ruptura, 
de desorden y luego de renovación (…)»29, se despliega conteniendo la frase: «X 
(h) ristu (s) cum suo exercitu ad pugnandum vadit contra diabolu (s)». A continua-
ción, se asientan tres franjas centrales de color azul, rojo y celeste; figuras simples 
que enmarcan la antítesis Infierno — Paraíso. No obstante, sobre esta primigenia 
instancia simbólica converge una segunda capa: la profusa multiplicación de signos 
diagramáticos significando estrellas blancas de ocho puntas convergentes en un 
centro circular sustentando la sacralidad del ejército. Al mismo tiempo, se ejecuta 
la desviación a la regla en el caballo montado por Cristo con una estructura sígnica 
moteada superpuesta al plano blanco. Si esta textura visual resulta habitualmente en 
el visionario medieval inmersa en un carácter negativo (ligada a lo abigarrado, arbi-
trario, desordenado), aquí adquiere la condición de resaltar aún más la particularidad 

26	 San Irineo de Lyon (Esmirna Asia Menor, c. 130 - Lyon, c. 202), fue quien redactó las 
equivalencias simbólicas entre animales y evangelistas, tomando como fuente bíblica directa el relato 
sobre el tetramorfo de Ezequiel y los Santos Evangelios: San Mateo - hombre (condición humana 
de Cristo); San Lucas - buey (noción de sacrificio del Hijo de Dios); San Marcos - león (la voz del 
cristiano clamó en el desierto y como propagador del dogma en tierras distantes); San Juan - águila 
(ascenso máximo hacia Dios). Posteriormente, San Gregorio Magno (ca. Roma, 540-604), confeccionó 
otras asociaciones respecto a la elección del símbolo de cada uno: el hombre debido al nacimiento de 
Cristo, el buey o toro en referencia a la muerte de Cristo, el águila citando la ascensión de su alma y el 
león en el sentido de resurrección (esto se debe a que cuando los leones nacen, éstos parecen muertos 
y al cabo de unos días se supone que resucitan).

27	 (f.240).
28	 Apocalipsis, 19, 11-16 en: La Biblia de Nuestro Pueblo…, p. 2031.
29	 Michel Pastoreau, Una historia simbólica…, p. 23.
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divina de Cristo. Los puntos son azulados, los cuales reunidos con el plano blanco 
refuerzan la idea de sacralidad. El resto de los caballos porta una textura visual blanca 
y lisa. El caballo es considerado como un animal doméstico fiel a las tareas de su 
amo, desde el vasallo al rey; es una prolongación del accionar de su jinete. Es por 
ello que en las diversas versiones de Bestiarios circulantes en el Occidente Cristiano 
medieval anteriores al siglo XIII, no se lo incluía iconográficamente, ya que se lo 
suponía más cercano al estatuto humano que al bestial. Se puede contraponer esta 
visión sagrada sobre la raza equina a otra totalmente negativa: la del folio Visión de 
los caballos fantásticos30 (Lámina 3). En este caso, se establecen una serie sucesiva 
de enunciados icónicos complejos, que en diferentes instancias simbólicas en espesor 
recargan el sentido apocalíptico de la escena. Patmos sostiene: 

«(…) Éste es el aspecto que vi de los caballos y sus jinetes: llevaban corazas 
de fuego, color jacinto y azufre. Las cabezas de caballos como de leones; 
de las bocas salía fuego y humo y azufre. Por esas tres plagas que salían de 
su boca, fuego y humo y azufre pereció una tercera parte de la humanidad 
(…) Sus colas parecen serpientes con cabezas y con ellas hieren (…)».31 

Según el Beato, los caballos son hombres y los jinetes, espíritus demoníacos que 
como plagas pretenden arrasar con la humanidad pecaminosa. Las longas de fuego 
y azufre aluden al infierno y en su fusión formal con las langostas, con sus colas 
arrastran a los falsos profetas. En sus cabezas se indican los príncipes terrenales, 
sumidos en el falso lujo y la abundancia material. La ilustración presenta una primera 
capa simbólica establecida por cuatro signos - bandas de colores pleni, en el siguien-
te orden de arriba hacia abajo: anaranjado, negro, rojo y azul. En este contexto de 
enunciación retórico - visual, el carácter negativo se autosustenta rotundamente; los 
tres primeros colores revelan el mal y la ausencia de luz, mientras que el azul aquí 
es aplicado en el lugar del foso infernal, en uso de un mecanismo semiológico de 
desviación para acentuar los opuestos simbólicos: el azul, que remite al paraíso, en 
este caso a la mar —la muchedumbre que siguió al Diablo— es colocado significando 
el foso del infierno (fuego y agua se unen por analogía simbólica). En una siguiente 
capa, se insertan signos y enunciados icónicos más complejos: los cuatro jinetes con 
sus caballos que torturan a las almas condenadas; en el registro inferior los muertos 
pecadores destinados a vagar en el infierno. El tratamiento por medio de figuras tales 
como grafismos texturales establecidos sobre la corporeidad de las bestias, aunque 
presentan un sentido esquemático — imitativo del pelaje de los animales, se reco-
noce que la proliferación de elementos superpuestos a las superficies lisas remite a 
las ideas de mezcla y desorden. La sensibilidad de la percepción medieval, rechaza 
lo texturado arbitrariamente, porque lo bello es puro y lo puro es liso. Inclusive en 

30	 (f.174 v.)
31	 Apocalipsis, 9, 17-21 en: La Biblia de Nuestro Pueblo…, p. 2019.
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los ropajes y corazas de los jinetes, el motivo abigarrado nutre esta carga negativa. 
En este sentido, la representación del Dragón y de la Bestia en el folio La bestia 
y el dragón son adorados32 (Lámina 4), también presentan figuras basadas en rojo 
y negro predominantes, con modelos abstractos moteados y rayados, además de la 
propagación arbitraria de partes (cabezas, coronas, cuernos). La inclusión del dra-
gón como animal derivado de la serpiente en los Bestiarios, aporta un ejemplo de 
monstruosidad que en este caso remite directamente al Mal y al Diablo33.

Las cuatro bestias de Daniel34 (Lámina 5), aparece el león en un sentido peyo-
rativo, maligno y bestial. Una consideración importante es que esta especie felina 
estaba extinguida en la Europa Occidental, muchos milenios antes de nuestra era. 
Para los juegos de circo, eran transportados por los romanos desde Asia Menor o 
África del Norte, en aquellos tiempos iniciales del cristianismo. Esto implica una 
visibilidad no cotidiana con el animal en la Península Ibérica en esta época románica, 
por lo que el animal resulta exótico y extraño: sus representaciones son fruto más de 
la imaginación que de la percepción empírica. La iconografía del león plantea gran 
cantidad de hibridaciones formales. En la miniatura mencionada, se encuentra inserto 
en el marco de seres fantásticos rescatados desde el comentario de San Jerónimo. 
Encarnan bestias con poderes sobrehumanos y nocivos. Aparecen de arriba abajo y 
de izquierda a derecha, un león rojizo con alas de águila, un oso de un azul negruzco, 
un leopardo anaranjado con motas continuas con alas de águila y finalmente una 
cuarta bestia semejante a un jabalí negro. «Si con el león se aludía a Babilonia y 
con el oso a medos y persas, este leopardo sería Macedonia. El más terrible de los 
seres tiene que ser el último, Roma, completamente imaginario, dotado de grandes 
cuernos y diez dientes».35 Las bestias no se encuentran entramadas en este folio 
sobre bandas de color, sino directamente sobre el material portante del manuscrito. 
En este caso, el león adquiere un significado negativo, relacionado con los pueblos 
idólatras bárbaros36, pero comúnmente en el medioevo se lo considera el rey de los 
animales y la figura heráldica por excelencia, el símbolo del vigor, la valentía y la 
justicia, además de cualidades propias de la doctrina cristiana como la caridad, la 
misericordia y la resurrección. A su vez, el León de Judá representó a la Tribu de 

32	 (f.191v). Además se deben considerar otros folios pertenecientes al Beato en los que aparecen 
reiteradamente estos enunciados icónicos.

33	 Resulta pertinente relacionar la identidad del motivo del dragón y la bestia apocalípticos 
con la tradición iconográfica cristiana del tema de Jonás luchando contra la ballena (perteneciente al 
Antiguo Testamento) que se evoca desde las representaciones parietales catacumbarias paleocristianas 
en el sector de la península Itálica.

34	 (f.70v). Folio perteneciente al libro II del Beato, en el que se incorpora el comentario de San 
Jerónimo a Daniel, en referencia directa a la Bestia.

35	 Joaquín Yarza Luaces, «La ilustración del Beato …, p.136.
36	 Al mismo tiempo, presenta en la mentalidad del Occidente cristiano medieval un significado 

negativo ya que en las primeras épocas del culto, los romanos echaban leones en las persecuciones a 
cristianos.
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Judá (ancestros de David) de acuerdo al libro del Génesis, pasando a consustanciarse 
con la imagen de Cristo, como lo demuestra una cita del Apocalipsis: «Pero uno de 
los ancianos me dijo: No llores; que ha vencido el león de la tribu de Judá, retoño 
de David: él puede abrir el rollo de los siete sellos»37. La connotación ambigua del 
león, se traslada a la del leopardo. Mientras que San Agustín condena a toda las 
especies relacionadas con el león por ser animales diabólicos, otros Padres de la 
Iglesia38, tornan su pensamiento cercano a la revalorización del animal en relación 
al Nuevo Testamento y su asimilación con la figura de Cristo, triunfando esta visión 
desde la época carolingia. No obstante, el leopardo será el león «maligno», la válvula 
de escape al sistema que hará que se diferencie con el león cristológico. Pastoreau 
afirma que: «(…) en la iconografía zoomorfa de la Edad Media, la representación de 
un animal de frente casi siempre es peyorativa. El leopardo es un león malo porque 
tiene la cabeza de frente, mientras que el león la tiene de perfil».39 Este motivo di-
ferenciador puede observarse en la miniatura señalada de las cuatro bestias, aunque 
el león se representa de perfil porque no es necesario reiterar su carácter negativo y 
monstruoso en consideración con el contexto bestial que lo circunda. El oso adquiere 
por parte de la doctrina cristiana un sesgo peyorativo; resulta un animal autóctono 
en territorio europeo occidental, se lo asocia a rituales paganos relacionados con 
ancestrales religiones germánicas y nórdicas. Se lo considera salvaje, bestial y el 
máximo exponente de animalidad respecto al raciocinio humano40. A su vez, 

«el jabalí es feo, negro (…); vive en las tinieblas; es felón, colérico y 
orgulloso; es pendenciero: posee dos armas temibles (…) dos dientes que 
tiene en la boca; nunca mira hacia el cielo, sino que siempre tiene la cabeza 
metida en la tierra; (…) sus pezuñas están torcidas (…) Es el enemigo de 
Cristo. Es el Diablo».41 

En el sector de los reinos peninsulares de la Alta Edad Media y del Románico, no 
se ejecutaron Bestiarios ni Fisiólogos42 originales. No obstante, se evidencia a través 
de los Beatos y biblias ilustradas la circulación de copias de éstos y su reproducción 

37	 Apocalipsis, 5, 5 en: La Biblia de Nuestro Pueblo…, p. 2014.
38	 Entre ellos Orígenes, Ambrosio, Rabano Mauro.
39	 Michel Pastoreau, Una historia simbólica…, p. 61.
40	 Véase la destronización del oso por el león en: Michel Pastoreau. El oso: historia de un 

rey destronado, Paidós, Barcelona, 2008.
41	 Michel Pastoreau, Una historia simbólica…, p. 75.
42	 El Fisiólogo es el primer bestiario conocido, cuya versión inicial fue griega, escrito en la 

Alejandría del siglo II d.c.; posteriormente traducido al latín. El Bestiario resulta citado por primera vez 
durante el siglo V, pretendiendo realizar una descripción de las diferentes razas de animales en forma 
de compendio, generando una amalgama de apreciaciones sobre especies existentes y percibidas con 
elementos provenientes de mitologías paganas anteriores. Se buscaba extraer una especie de enseñanza 
o moraleja cristiana.
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con ciertas variaciones iconográficas en la Familia II. Fuentes de inspiración han 
sido las Etimologías de San Isidoro de Sevilla, escritos del obispo hispano Gregorio 
de Elvira del siglo IV acerca de la noción del arca de Noé figurada en la Iglesia y la 
Imago Mundio de Honorio Augustodunensis (siglo XII). Así, «El mundo verdadero 
convive con un mundo imaginado que llega a ser no menos real que aquel».43 Y la 
imagen plástica acompaña ésta a empresa. 

A través de las diferentes miniaturas analizadas pertenecientes al Beato Facundo 
se vislumbra una coherencia sistemática en las sucesivas capas de figuras, signos y 
enunciados icónicos, aplicados desde operaciones semiológicas diversas con fines 
retóricos que recalcan el razonamiento analógico medieval y el carácter polimorfo del 
símbolo. Éste cobra corporeidad en tanto vía de acceso a lo divino, pero a partir de 
un discurso literario y gráfico amalgamados en una justificación sucesiva. Esto forma 
parte de un fructífero sistema simbólico de correspondencias que operan por espesor, 
cuyas capas o planos significantes se insertan unos sobre otros y se van enriquecien-
do progresiva y racionalmente. En otras palabras, estos aspectos simbólicos operan 
a través de una mirada «tridimensional» sobre una imagen que sin embargo remarca 
su carácter planimétrico. Estas cuestiones conducen a repensar permanentemente el 
carácter valorativo de los animales mencionados al interior del Beato, en dependencia 
directa con el contexto plástico circundante. Desde la cita a fauna monstruosa, hasta 
animales cristológicos o aquellos vinculados a las fuerzas diabólicas, se demuestra que 
desde la cosmovisión medieval, lo verdadero es el mundo simbólico, que se corporeiza 
en la imagen y la convierte en una revelación real.

43	 Nilda Guglielmi, Memorias medievales, Ediciones Culturales Argentinas. Ministerio de 
Cultura y Educación. Subsecretaría de Cultura, Buenos Aires, 1981, p. 20.
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LAS PRIMERAS BÓVEDAS DE COMBADOS
SIMÓN DE COLONIA Y LA ESCUELA BURGALESA1

Elena Martín

Simón de Colonia es uno de los maestros más destacados de la arquitectura 
española y el más importante de la llamada Escuela Burgalesa. Los estudios deta-
llados sobre este gran autor son escasos y muy determinados2. El elenco de obras 
donde trabaja es, a su vez, amplio y difuso, estando demostrada su presencia o 
relación en ciudades tan distantes como Sevilla u Oviedo. Una de las aportaciones 
más importantes de Simón de Colonia es la introducción en Castilla de las bóvedas 
de combados, realizando la primera de todas en la Capilla de los Condestables. El 
presente artículo está extraído de la Tesis Doctoral sobre Arquitectura Religiosa 

1	 Abreviaturas utilitzadas: Archivo de la Catedral de Burgos, ACB.
2	 Filemón ARRIBAS ARRANZ, «Simón de Colonia en Valladolid», Boletín del Seminario 

de Estudios de Arte y Arqueología, 2, (1933-1934), pp. 153-166. Manuel GÓMEZ MORENO, «A 
propósito de Simón de Colonia», Archivo Español de Arte y Arqueología, 10 (1934), pp. 181-184. 
María José GÓMEZ BÁRCENA, Escultura gótica funeraria en Burgos, Excma. Diputación, Burgos, 
1988. Isabel FUENTES REBOLLO, «El maestro Simón de Colonia en San Pablo y San Gregorio», 
Boletín del Museo Nacional de Escultura, 3 (1998-1999), pp. 7-10. Luis VASALLO TORANZO, «El 
convento de San Pablo de Valladolid contra Simón y Francisco de Colonia», Boletín del Museo Nacio-
nal de Escultura, 4 (2000), pp. 7-10. Javier GÓMEZ MARTÍNEZ, «El arte de la montea entre Juan y 
Simón de Colonia», Actas del Congreso Internacional sobre Gil de Siloé y la escultura de su época 
(Burgos, 2001), dirs. Joaquín Yarza Luaces y Alberto C. Ibáñez Pérez, Institución Fernán González, 
Burgos, 2001, pp. 355-366. Isidro BANGO TORVISO, «Simón de Colonia y la ciudad de Burgos. 
Sobre la definición estilística de las segundas generaciones de familias de artistas extranjeros en los 
siglos XV y XVI», Actas del Congreso Internacional sobre Gil de Siloé y la escultura de su época 
(Burgos, 2001), dirs. Joaquín Yarza Luaces y Alberto C. Ibáñez Pérez, Institución Fernán González, 
Burgos, 2001, pp. 51-69.  Alberto C. IBÁÑEZ PÉREZ y René J. PAYO HERNANZ, Del Gótico al 
Renacimiento. Artistas burgaleses entre 1450 y 1600, Cajacírculo, Burgos, 2008.
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Tardogótica en la provincia de Burgos (1440-1511), siendo una de las aportaciones 
más importantes que se realizan y una de las características más determinantes de 
la Escuela Burgalesa. 

Simón de Colonia nace en Burgos hacía 1450, cuando su padre, Juan de Colonia, 
lleva unos diez años establecido como maestro mayor de la Catedral. En ese mo-
mento estaba construyendo las torres de la Catedral y había finalizado ya la capilla 
funeraria del Obispo Alonso de Cartagena, su gran mecenas. Aprendió con su padre 
el oficio, especializándose más que este en la escultura, uno de los recursos más 
importantes en su estilo. Se convirtió en el mejor de la importante segunda gene-
ración de arquitectos tardogóticos. En el año 1478 aparece por primera vez en el 
Archivo de la Catedral, nombrándole cantero pero aún no maestro. Entre las obras 
de su padre, Simón aprende el oficio de maestro, siempre bajo sus indicaciones e 
influencia, asimilando, al mismo tiempo, la tradición castellana, así como observando 
las distintas obras de la ciudad y sus alrededores3. A la muerte de Juan, hacia 1479, 
Simón continúa con muchas de sus obras, como la Capilla de la Concepción o de 
Santa Ana en la Catedral de Burgos -donde seguramente realiza sus cubiertas en las 
que podemos encontrar muchas de sus características-, la Real Cartuja de Miraflores 
o la Casa del Cordón. Mientras finaliza estas obras, Simón emprende la que va a 
ser su mayor y más famosa obra, la Capilla de los Condestables en la Catedral de 
Burgos. A finales de siglo, Simón es un arquitecto experimentado y reconocido que, 
en muchas ocasiones, trabaja como tasador o como proyectista donde es requerido. 
Trabaja en Valladolid, llamado por Fray Alonso de Burgos para realizar San Pablo 
y partes de San Gregorio4. También en Toledo, convocado por los Reyes Católicos 
para tasar las obras realizadas en el claustro de San Juan de los Reyes y en donde 

3	 Los estudios de Hoag (John Douglas HOAG, Rodrigo Gil de Hontañón. Gótico y Renaci-
miento en la Arquitectura española del siglo XVI, Xarait Ediciones, Madrid, 1985, p. 154) ya apuntan 
a que Simón de Colonia participó en la fábrica de la Catedral de Astorga, comenzada en 1471, porque 
se encontraron similitudes con las obras reconocidas de Simón y se vio el marcado carácter alemán 
de la construcción. Esta teoría ha sido reafirmada por Pablo de la Riestra (Pablo de la RIESTRA, La 
catedral de Astorga y la arquitectura del gótico alemán, Museo de la Catedral de Astorga, Astorga, 
1992) quien garantiza la presencia de arquitectos alemanes, bien Juan o bien Simón de Colonia, en 
la primera reforma de la catedral de la segunda mitad del siglo XV. La única certeza documental 
es la presencia de Francisco de Colonia, el hijo de Simón, en Astorga, porque visitó las obras de la 
Catedral al menos en dos ocasiones, la última en 1540 (Manuel MARTÍNEZ Y SANZ, Historia del 
Templo Catedral de Burgos, Burgos, 1866. Citado en: Juan Luis BLANCO MOZO, «La torre sur de 
la catedral de León, del maestro Jusquín a Hans de Colonia» Anuario del Departamento de Historia y 
Teoría del Arte, 11 (1999) pp. 29-58). Este dato nos puede hacer pensar que los Colonia participaron 
en el diseño y traza de la nueva obra maragata, siendo Francisco el supervisor de estas obras después 
de la muerte de sus antecesores.

4	 José Ignacio HERNÁNDEZ REDONDO, «Aportaciones al legado artístico de Fray Alonso 
de Burgos». Imágenes y Promotores en el arte medieval: miscelánea en homenaje a Joaquín Yarza 
Luaces, Universidad Autónoma de Barcelona, Barcelona, 2001, p. 429.
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va a proyectar, seguramente, las obras de la cabecera de la iglesia5. Y en Palencia, 
en 1496, donde proyecta la bóveda del crucero y otras actuaciones, que ejecutará 
Bartolomé de Solórzano6. Finalmente, acudirá a Sevilla donde también debe tasar 
algunas actuaciones de la catedral y donde, asimismo, proyecta el cimborrio ejecutado 
por Alonso Rodríguez. Es aquí donde podemos ver la función de Simón de Colonia 
como arquitecto proyectista más que como maestro cantero ya que apenas está dos 
años en esta obra, pero su sueldo es cinco veces mayor que el de Alonso Rodríguez7. 
Se demuestra, de forma parecida a lo que ocurrió en Palencia, que Colonia diseñaba 
unas trazas que después realizaban otros maestros. La actividad artística de Simón 
de Colonia es frenética, pero hemos de considerar que era un artista a la manera 
moderna del término «trazaba más que construía» y sus intervenciones «se siguen 
mejor a través del rastreo de sus firmas estilísticas en obras concretas que a través 
de documentos escritos que las confirmen»8. Diseñaba muchas obras proyectando, 
seguramente, hasta los mínimos detalles, controlando y dirigiendo las obras, pero 
realizando pocas de su mano. Realiza muchas obras en Burgos, destacando algunos 
coros como el de San Esteban y San Nicolás, portadas, arcosolios, etc. En los prime-
ros años del siglo XVI lleva a cabo el claustro de San Salvador de Oña, la portada 
de Santa María de Aranda de Duero y San Pedro de Arlanza, entre otras muchas 
atribuidas. Muere en 1511 cuando su carrera está en pleno éxito, incluso firmando 
dos de sus mejores obras -Arlanza y Oña-, algo inaudito para un maestro constructor.

5	 «Aceptando la ejecución de ciertas modificaciones ‘en el ochavo del cimborrio de la dicha 
capilla mayor’, según una ‘muestra y patrón que el dicho maestre Ximón fizo e firmo en su nombre’» 
María Teresa PÉREZ HIGUERA, «En torno al proceso constructivo de San Juan de los Reyes en 
Toledo». Anales de historia del Arte, 7 (1997), pp. 11-24. 

6	 Este dato ha sido y es muy controvertido. Aunque parece que los últimos estudios se ponen 
de acuerdo y no atribuyen la autoría a Solórzano, ha tenido muchos defensores como Azcárate (José 
María AZCÁRATE RISTORI, «Bartolomé de Solórzano y el puente de Boecillo», Boletín del Seminario 
de Estudios de Arte y Arqueología, 24 (1958), pp. 177-180) o Martínez González (Rafael MARTÍNEZ 
GONZÁLEZ, La Catedral de Palencia, Merino, Palencia, 1988). Pero son muchos los que opinan 
distinto, desde Hoag (John Douglas HOAG, Rodrigo Gil de…)  y Miguel Ángel Zalama, (Miguel Án-
gel ZALAMA RODRÍGUEZ, La arquitectura del siglo XVI en la provincia de Palencia, Diputación 
Provincial de Palencia, Palencia, 1990) hasta los recientes estudios de Javier GÓMEZ MARTÍNEZ, 
El Gótico español de la Edad Moderna. Bóvedas de Crucería, Universidad de Valladolid, Valladolid, 
1998; Luis VASALLO TORANZO, «Bartolomé de Solórzano. Nuevos datos y obras», Boletín del Se-
minario de Estudios de Arte y Arqueología, 66 (2000), pp. 163-180; Gema RUMOROSO REVUELTA, 
«Bartolomé de Solórzano: maestro de obras de la catedral de Palencia», Los últimos arquitectos del 
Gótico, dir. Begoña Alonso Ruiz, Universidad de Cantabria, Santander, 2010, pp. 363-398; y María 
Pilar GARCÍA CUETOS, «En los límites de la sombra como arquetipo historiográfico. La llegada de 
Juan de Colonia y su aportación a la arquitectura tardogótica en Castilla» Los últimos… pp. 71-148.

7	 Juan Clemente RODRÍGUEZ ESTÉVES, «El maestro Alonso Rodríguez», Los últimos…, 
pp. 271-362, y Alfonso JIMÉNEZ MARTÍN, La Catedral gótica de Sevilla. Fundación y fábrica de 
la obra nueva, Universidad de Sevilla, Sevilla, 2006.

8	 Javier GÓMEZ MARTÍNEZ, El Gótico español... p. 93.
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Figura 1. Bóveda estrellada y calada de la Capilla de los Condestables.

Figura 2. Bóveda de terceletes compleja de la Capilla de la Visitación en la Catedral de Burgos.
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1. LA EVOLUCIÓN DE LAS BÓVEDAS

Pero una de las mayores aportaciones de Simón de Colonia a la arquitectura 
tardogótica son las bóvedas de combados. Las bóvedas de combados son la última 
evolución dentro de las bóvedas de crucería, después de haber complicado sus trazas 
con nervios secundarios. Las bóvedas de terceletes, utilizadas desde el siglo XIV, son 
muy frecuentes en todo el tardogótico como una bóveda con más complejidad que 
las anteriores y, en muchos casos, situadas en los lugares predominantes de la iglesia 
como el ábside y el crucero. La multiplicación de los terceletes, pasando de cuatro 
a ocho o seis, crea las bóvedas estrelladas, también muy usuales en la arquitectura 
tardogótica. Igual que las anteriores, estas bóvedas de ocho puntas ya se estaban 
realizando en siglos anteriores, como demuestran los ejemplos de la Capilla de Santa 
Catalina de la Catedral burgalesa o la Capilla de Arnaldo Barbazán en el claustro de 
la Catedral de Pamplona. Sin embargo, es en este momento cuando se comienzan a 
superar las primitivas dificultades técnicas propias de este tipo de bóvedas, derivadas 
de las transformaciones de los alzados cuadrangulares en cubiertas octogonales, 
mediante tambores, semibóvedas9, trompas y pechinas. Este hecho se debe, entre 
otras cosas, a que estas bóvedas tripartitas siempre se han venido utilizando en la 
construcción de las torres y flechas. Juan de Colonia utiliza estas semibóvedas en sus 
obras de la misma manera que se utilizaban en el siglo XIV y anteriormente, como se 
puede observar en la Sala Capitular del Monasterio de Oña, donde nos encontramos 
una bóveda octopartita que pasa al cuadrado de la planta mediante estas semibóvedas. 
Será su hijo, Simón, quien ya realice trompas propiamente dichas, imponiéndose en 
la Escuela Burgalesa a diferencia de la toledana, que seguirá con estos terceletes. 
De esta forma, hay un corte claro entre la arquitectura de Juan y Simón de Colonia. 
Sin embargo, no podemos decir que Juan no conociera las trompas que sí utiliza en 
las agujas de la catedral burgalesa (para pasar de la planta cuadrada de la torre a la 
octogonal de la aguja), sino que no las emplea en las construcciones más nobles, 
como pueden ser las capillas funerarias. Es Simón quien las emplea en sus grandes 
construcciones, comenzando a decorarlas como veneras10. 

La tipología de terceletes se verá enriquecida con la llegada de Juan de Colonia 
que aporta unas ligaduras secundarias en torno a la clave central, uniendo el resto 
de claves, tendiendo a formar cuadrados o romboides y octógonos. Por tanto, todas 
aquellas bóvedas que estén construidas de esta manera, que hemos calificado como 
terceletes complejas, deberán fecharse con posterioridad a 1440, encontrando el 
primer ejemplo en la bóveda de la Capilla de la Visitación en la Catedral de Burgos. 
No podemos descartar que pudiera haber alguna bóveda castellana de esta tipología 
anterior a la fecha citada, muy propias de arquitectos germanos o flamencos que 

9	 Estas semibóvedas son las que, a modo de trompas nervadas o de terceletes de tres nervios 
y una clave, con planta triangular, hacen que el cuadrado pase al octógono.

10	 Javier GÓMEZ MARTÍNEZ, «El arte de la montea…», pp 358-360.  
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hubieran podido llegar a principios de siglo, pero en este estudio de las bóvedas 
burgalesas, al menos, debemos precisar que no se ha encontrado ninguna. Por eso se 
puede deducir la cronología de las bóvedas complejas en la segunda mitad de siglo. 

Otras de las innovaciones que también se dan en las bóvedas tardogóticas son los 
caireles, un elemento muy usado en toda la decoración monumental. Sin embargo, 
su utilización en los nervios de las bóvedas es algo típico del gótico germano, dado 
ya desde el siglo XIV en la órbita de los Parler y de Ensingen11. Los autores espa-
ñoles han tratado de ver en ello algo propio de la arquitectura castellana, incluso 
relacionado con la influencia islámica que Simón de Colonia ya tendría12. Como 
decíamos, autores más recientes han atribuido la utilización de caireles como algo 
propio y característico de las obras de Juan de Colonia. Sin embargo, según mi 
parecer, hay que señalar que Lampérez tenía razón cuando decía que es Simón de 
Colonia el autor de los nervios cairelados y que, aunque Juan los conociera, jamás 
los utilizó. Pero se ha de estar de acuerdo con García Cuetos en que son algo traído 
de la arquitectura europea, sobre todo alemana, encontrándolos siempre en obras re-
lacionadas con arquitectos germanos y nunca en la arquitectura precedente castellana 
ni hispano-musulmana. Por tanto, lo que habría que deducir es si Juan conocía este 
tipo de decoración y, quizá por su sobriedad compositiva, nunca utilizó, traspasando 
este conocimiento a su hijo. 

Otra de las grandes innovaciones de Simón con respecto a las bóvedas es la po-
sibilidad de calar la plementería de las mismas, lo que podemos ver por primera vez 
en la Capilla de los Condestables. No hay que descartar que ocurriera también algo 
semejante, el calado, en alguna bóveda de Juan de Colonia, quizá en el cimborrio, 
pero no se puede garantizar de ninguna manera. Por tanto, debemos otorgar esta 
característica al propio Simón de Colonia. Posteriormente serán varios los ejemplos 
de estas bóvedas en capillas centralizadas.

Por último, se crean en esta evolución las bóvedas de combados, curvar los ner-
vios secundarios para crear diferentes formas. Suelen tener como base una bóveda 
de terceletes sencilla a la que se le van añadiendo diferentes nervios curvados que 
llegan a adoptar formas conopiales o lobuladas. A las bóvedas conopiales, que son 
creadas como un efecto curvo de una bóveda de terceletes, se las ha venido defi-
niendo como pies de gallo, sobre todo en los círculos de Rodrigo Gil de Hontañón, 
que será su mejor creador.

Gracias a este estudio podemos adelantar la fecha de construcción de los pri-
meros combados algunos años y, por tanto, precisar mejor algunas construcciones 
que tienen estas formas en sus bóvedas. Como ahora se verá, la primera bóveda 
de combados fue realizada por Simón de Colonia en el atrio de la Capilla de los 
Condestables hacia el año 1488. 

11	 Citando a Nussbaum María Pilar GARCÍA CUETOS, «En los límites…», pp. 71-148.  
12	 Vicente LAMPÉREZ Y ROMEA, «Juan de Colonia. Estudio biográfico-crítico», Separata 

Boletín de la Sociedad Castelldana de Excursiones, 22 (1904), pp. 403-415.



107

2. LA PRIMERA BÓVEDA DE COMBADOS

Hasta ahora se había tenido como la primera bóveda de combados la que efectúa 
Juan Guas en el claustro de la Catedral de Segovia en 149113. Es una bóveda que se 
realiza con los nervios curvos en torno a la clave central, sin que estos sobresalgan de 
los terceletes hasta los fajones y formeros. Una bóveda, por tanto, bastante simple y 
sencilla en comparación a las posteriores. De esta manera, se consideraba que la pri-
mera bóveda cuyos nervios curvos sobresalen del entorno de la clave central, es decir, 
traspasa «los límites de la zona polar para envolver toda la extensión de la planta», 
era la del cimborrio de la Catedral de Palencia14, con el problema de su atribución, 
como ya hemos visto. El crucero palentino es un gran espacio magnificado por la 
presencia de esta bóveda y sus numerosas claves que, además, en su momento tenía 
los nervios cairelados -cosa que hoy en día apenas se aprecia en algunos de ellos-, 
otra de las innegables firmas de Simón de Colonia. Hay autores que sostienen que 
Simón de Colonia conoció los combados gracias a su estancia en Toledo con Juan 
Guas. Sin embargo, como se ha visto, Simón realizó una bóveda de combados con 
anterioridad a cualquiera de estas fechas, por lo que hay que pensar que ya conocía 
los combados con anterioridad a su estancia toledana15.

Podemos encontrar una bóveda con combados anterior a todas estas y que, hasta 
ahora, ha pasado desapercibida para la historiografía. Es la bóveda del atrio de la 
Capilla de los Condestables. Esta capilla fue comenzada en el año 1482, cuando el 
cabildo otorga a Mencía de Mendoza la anterior capilla de San Pedro y las casas 
del Cabildo y del Hospital de San Lucas, para poder extender la construcción hacia 
la Llana16. Es la primera obra en solitario de Simón de Colonia, quien ya era un 
respetadísimo arquitecto. Fue encargada directamente por Mencía de Mendoza al 

13	 El claustro de Segovia tiene unas bóvedas muy sencillas que, solamente, en una de sus es-
quinas, la noreste, se complican con una bóveda de combados. Esta bóveda también es muy sencilla, 
siendo de terceletes en cuyo interior aparecen cuatro pétalos, encajados entre las claves secundarias y 
la central, formando una pequeña flor.

14	 Javier GÓMEZ MARTÍNEZ, El Gótico español..., pp 90-94. 
15	 Siempre se han tenido las bóvedas de combados del claustro de la Catedral de Segovia, de 

1491, construido por Juan Guas, como las primeras de combados, aunque aún no traspasaran la zona 
polar. Simón de Colonia visita Toledo en 1493, conociendo a este arquitecto pero después de haber 
finalizado el atrio de la Capilla del Condestable y justo antes de realizar la del crucero palentino.

16	 «La parte de la capilla de sant Pedro donde la dicha señora Condesa pareçe que está más 
contenta e sy menester fuere de tomar para ello algunas casas ge las pueda e ayan de dar asy de las 
casas que son del dicho Cabildo como del Hospital de Sant Lucas por la parte o partes que menes-
ter fueren para el dicho edificio a la medida e compás y espaçiosidad que la dicha señora quisiere 
faser e hedificar para lo cual les dieron poder complido». ACB, Actas Capitulares 1481-1485, Reg. 
24, f. 170-171, Felipe PEREDA y Alfonso GUTIÉRREZ DE CEBALLOS, «Coeli enarrant gloriam 
Dei. Arquitectura, iconografía y liturgia en la capilla de los Condestables de la Catedral de Burgos», 
Annali di Architettura: rivista del Centro Internazionale di Studi di Architettura «Andrea Palladio, 9 
(1997), pp. 17-34.
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maestro, como capilla funeraria para los Condestables, con un complejo programa 
iconográfico seguramente planificado por ella misma17. Simón de Colonia proyecta 
un espacio funerario único, como otros anteriores18, pero con algunas novedades que 
harán que la tradición central funeraria se afiance, constituyendo un verdadero modelo 
a seguir en muchas de las construcciones funerarias posteriores. En 1486, el papa 
Inocencio VIII concede la erección canónica de la Capilla bajo la advocación de la 
Purificación y el patronato de la misma a los Condestables, asegurando lo adelantado 
de su fábrica, en la bula Inter cetera cordis nostri19. En el espacio que ocupaba la 
precedente Capilla de San Pedro se coloca el atrio de la nueva capilla, elevando sus 
muros y realizando una bóveda de combados, cuyos muros bajos se conservan con 
sus arcosolios funerarios, estando concluido en 148820. En 1492, fecha de la muerte 
del Condestable, la capilla debía de estar muy adelantada pero no finalizada, ya 
que no es enterrado aquí en este primer momento. La siguiente fecha documental 
que nos atañe es la de 1494, cuando la bóveda mayor ya ha sido cerrada y está a 
falta de algunos motivos decorativos exteriores y la construcción de los retablos y 
sepulcros interiores21, así como de la sacristía cuya licencia se otorga este año22. Al 
año siguiente, los restos del Condestable son trasladados a su lugar definitivo en su 
capilla funeraria. La decoración debía estar casi completamente acabada a la muerte 
de Doña Mencía, en 150023.

Este atrio del que hablábamos se cubre con una bóveda que presenta nervios 
combados. No se puede demostrar documentalmente el cierre de este espacio en la 
fecha dada por Marcos Rico, pero podemos suponer que si la capilla estaba ade-
lantada en 1486, cuando el Papa otorga la Bula, y casi terminada a la muerte del 
Condestable en 1492 -cuando la estructura octopartita de la capilla estaría casi por 
completo cerrada-, este espacio debió de ser finalizado con bastante anterioridad, ya 
que actúa como contrarresto de la bóveda superior. Igualmente, podemos precisar 

17	 Felipe PEREDA y Alfonso GUTIÉRREZ DE CEBALLOS, «Coeli enarrant gloriam Dei…, 
pp. 17-34.

18	 Elena MARTÍN MARTÍNEZ DE SIMÓN, «Un modelo funerario de la Escuela Burgalesa: 
Las capillas centrales de la segunda mitad del siglo XV en Burgos», Anales de Historia del Arte, 23 
(2013), pp. 273-287.

19	 Carlos G. VILLACAMPA, «La Capilla del Condestable, de la Catedral de Burgos. Docu-
mentos para Su Historia», Archivo Español De Arte y Arqueología, 4 (1928) pp. 24-44. 

20	 Marcos RICO SANTAMARÍA, La Catedral de Burgos, Heraclio Fournier, Vitoria, 1985, p. 
316.

21	 Manuel MARTÍNEZ Y SANZ, Historia del Templo… p. 117.
22	 ACB, RR-30, fol. 297v-298. «Los diputados de este cabildo, habiéndose informado y reunido 

con el maestre Simón, cantero, otorgan licencia a la Condesa de Haro Mencía de Mendoza para construir 
una sacristía para la capilla del Condestable, en el lugar que le ha sido asignado sin que cause daño 
en la capilla de Santiago».

23	 Salvador ANDRÉS ORDAX, «El otoño de la Edad Media. La Catedral de Burgos en el siglo 
XV», La Catedral de Burgos. Ocho siglos de Historia y Arte, coord. René J. PAYO HERNANZ, Diario 
de Burgos, Burgos, 2008, pp. 218-259.
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Figura 3. Esquema de la bóveda del atrio de la Capilla de los Condestables (Realizado por 
Borja Briongos Hoyal).

documentalmente que en la Capilla ya se están realizando misas desde hacía tiempo, 
cuando en febrero de 1489 «los capellanes de la Capilla de San Pedro, que se tomó 
para hacer la capilla de la condesa de Haro» se quejan de «que no les dejan celebrar 
misa en la capilla, y si lo hacen les quitan las ofrendas»�. Así, debemos suponer que, 
en esta fecha, la capilla debía de tener algún espacio cubierto donde poder ofrecer 
las misas y memorias y, por tanto, lo más seguro es que el atrio, el mismo espacio 
de la anterior capilla de San Pedro, estuviera finalizado en este momento. Por ello, 
debemos poner los límites de su construcción entre 1486 y 1492 y esto supone que 
estemos ante la primera bóveda de combados de la arquitectura castellana. 

Observando la bóveda de este atrio se puede ver como los combados aún no ha 
llegado a toda la extensión de la planta, solo dos de sus nervios salen de la zona 
polar, obligados, en parte, por la estrechez del espacio. De esta manera, la bóveda 
de Palencia continuará siendo la primera de combados con todos sus nervios curvos 
fuera del entorno de la clave polar. En principio y por este retraso en las fechas que se 
acaba de corregir, siempre se había relacionado la creación de bóvedas de combados 
con el siglo XVI, siendo muy escasos los ejemplos anteriores. Ahora, al adelantar 
las fechas de las primeras bóvedas, al menos, en varios años, debemos precisar que 
puede haber muchos ejemplos de finales del siglo XV, aunque su generalización se 
dé en la siguiente centuria. Pero este dato puede hacer replantearse algunas fechas 
dadas para otras tempranas bóvedas de combados, como las de Santa María del 
Campo o las fechas de finalización de Mahamud -comenzada su reforma en 1487, 
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Figura 4. Bóveda del atrio de la Capilla de los Condestables.

siempre se posponía su finalización a bien entrado el siglo XVI-, entre otras iglesias. 
Aun así, en general, sí que debemos relacionar la presencia de combados con el siglo 
XVI, sobre todo en aquellas bóvedas más complejas que adoptan formas florales o 
de cruces con conopios y lóbulos en complejas disposiciones.

3. LAS BÓVEDAS DE COMBADOS DE LA ESCUELA BURGALESA

Será esta escuela, muy cercana a la propia figura de Simón de Colonia, su taller y 
sus sucesores, la que realice las primeras bóvedas de combados dentro de un espacio 
geográfico delimitado como es el de la antigua diócesis burgalesa con ejemplos tem-
pranos como los ya nombrados de Santa María del Campo, Melgar de Fernamental o 
Mahamud, entre otros. En estas iglesias tardogóticas se puede ver como la mayoría 
tienen alguna bóveda de combados, bien fruto de las intervenciones comenzadas en 
este momento tardogótico o bien fruto de obras posteriores del siglo XVI. Por ello, 
los ejemplos que vamos a ver a continuación son muchos y muy diversos.

Las más sencillas de entre las bóvedas de combados son las que tienen una forma 
de flor cuadrilobulada en el interior de los terceletes. Es la forma que adapta la citada 
bóveda del claustro de Segovia, de Juan Guas, y que Simón de Colonia utiliza en 
algunas de las bóvedas claustrales también de San Salvador de Oña, entre 1500 y 
1508, unas de las más importantes de Burgos, situadas en las esquinas y en una de 
las pandas. Además, las bóvedas esquinales de Oña tienen la peculiaridad de que las 
bóvedas se giran, adaptando el pétalo a la diagonal y no al contrario -al tercelete-, 
como viene siendo lo normal

De esta tipología se pueden encontrar muchos ejemplos: en una de las capillas 
de Poza de la Sal y en la capilla izquierda de Solarana. También en la sacristía vie-
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Figura 5. Bóveda de combados de Santa María del Campo.

ja de Sasamón, ampliada con posterioridad; en los tramos laterales del crucero de 
Ibeas, en el sotacoro de San Esteban de Burgos, que de nuevo hay que relacionar 
con Simón de Colonia; y en las bóvedas de tres esquinas del claustro de Covarrubias 
que, aquí, sí que es del XVI. 

Y en algunos tramos de naves en las iglesias de Castil de Lences, Castrillo de 
Murcia, Santa María de Castrojeriz, Pedrosa del Príncipe, en dos tramos de Villa-
martín de Villadiego -que además son diferentes entre sí, una estando girada y más 
pequeña-, en Villahizán de Treviño -en este caso circunscrita por un círculo-, en 
Cañizar de Argaño, Hormaza, Revilla del Campo -en este caso con un cuadrado en 
su interior-, en Villamiel de Muñó y Villafruela.

Hay una variante de este tipo de bóvedas aumentando el número de pétalos 
que se halla en el interior de los terceletes. Tenemos en Burgos un ejemplo de seis 
pétalos, adaptando una forma lobulada bastante estrecha, como es el Convento de 
San Miguel de Villadiego. O de ocho pétalos, más uniforme, en la capilla lateral, 
dedicada a Santa Casilda, con dos pequeñas bóvedas reformadas a principios del 
siglo XVI, una de las cuales adopta esta forma de ocho pétalos.

Otra variedad es la de las bóvedas que adoptan forma de flor dentro de los ter-
celetes, igual que las que veíamos, pero con base conopial en vez de lobulada, que 
son las que darán pie después a las bóvedas de combados que extienden sus nervios 
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fuera los terceletes, ya que son todas de base conopial. Podemos ver ejemplos de este 
tipo en las bóvedas de Santa María de Castrojeriz, adornada con un octógono curvo 
que la circunscribe; en dos tramos de Villahizán de Treviño, en uno de ellos con un 
círculo que la circunscribe, muy semejante a la del sotacoro de Villegas; y también 
en la nave de Pedrosa de Rio Urbel y en la sacristía de Quintanilla de Vivar. En la 
iglesia de Castrillo de Matajudíos encontramos una flor lobulada pequeña, de este 
tipo, con unas pequeñas ligaduras curvas entre los conopios de la flor y las diagona-
les, semejantes a caireles que van adornado y complicando la bóveda. En otra de las 
bóvedas de esta iglesia vemos una flor conopial, con las mismas ligaduras, pero con 
la peculiaridad de que no tiene terceletes. Encontramos otra bóveda sin terceletes en 
la iglesia de Fuente Urbel, con una pequeñísima flor que nace del desdoblamiento 
de las ligaduras perpendiculares que forman los cuatro pétalos. 

También son muy sencillas las que, partiendo de una bóveda de terceletes 
compleja, curvan sus ligaduras secundarias formando romboides curvos, uniendo 
sus claves secundarias (derivados de los cuadrados y romboides que veíamos) u 
octógonos alrededor de la clave central que también pueden ser círculos, en este 
caso derivados ambos de los octógonos descritos en las bóvedas de terceletes com-
plejas. Tenemos varios ejemplos de romboides curvos, también bastante habituales 
en las iglesias burgalesas, como una complejidad más dentro de estas bóvedas. 
Se pueden ver en las naves de la iglesia de Amaya, encontrando estos romboides 
curvos y otros con un círculo en su interior, algo más complejos; también en las 
naves de San Juan de Castrojeriz y en la Colegiata de Santa María de la misma 
localidad. Asimismo, en la nave de Pampliega, con otro con un círculo en su exte-
rior en su crucero sur. En las naves de Villahizán de Treviño, Cañizar de Argaño, 
Santibáñez Zarzaguda, en la nave central de San Lesmes de Burgos y en las naves 
laterales de Villahoz. En Castrillo de Matajudíos hay otras dos tramos más con 
bóvedas que forman un romboide que llega a los arcos formeros y fajones, pero 
con la peculiaridad de no tener terceletes. También se dan en las capillas del cru-
cero de Aguilar de Bureba, propios del siglo XVI, y en las capillas de Cascajares 
de Bureba o Pedrosa de Rio Urbel, además de en el coro y sotacoro de Pancorbo, 
en el de Quintanilla de Vivar o en la sacristía de Sotresgudo, Villamartín de Vi-
lladiego, Cañizar de Argaño e Isar. En el crucero sur de Castil de Lences vemos 
una bóveda con dos terceletes que presenta esta decoración de romboides curvos, 
pero en el que dos de las puntas llegan hasta los formeros, lo que está propiciado 
por la estrechez del espacio, semejante a la composición de Manciles, aunque en 
este caso conserva los terceletes.

La siguiente solución es la creación de bóvedas de terceletes complejas con una 
forma octopartita en el interior de los terceletes, pero con sus lados curvos. Hay 
también varios ejemplos como Amaya, San Juan de Castrojeriz, Pampliega, una de 
las capillas laterales de Sasamón -que decora sus nervios con cuadrifolias y aspas, 
además de caireles, lo que de nuevo nos hacen relacionarlo con Simón de Colonia 
y la Escuela Burgalesa- y Santibáñez Zarzaguda.
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La última evolución de las formas se da con la introducción de círculos uniendo 
las claves secundarias, en el interior de los terceletes, circunscribiendo la clave central. 
Es el caso de las bóvedas que podemos encontrar en Arcos de la Llana, Nofuentes, 
Cañizar de Argaño, Mahamud y Lara de los Infantes, aunque esta parece cortada 
por una modificación posterior. Una bóveda relacionada con estas es la que hay en 
el ábside de Presencio, una bóveda de terceletes con una cruz de ligaduras rectas y 
que, en su interior, entre las claves secundarias, presenta un círculo. 

Hay una variante de estas que consiste en hacer arquillos conopiales en dos de 
las claves donde el círculo crea una forma alargada que, podríamos decir, parece 
un ojo. Se pueden encontrar en Hormaza, Pedrosa de Rio Urbel, Robredo Temiño 
y en Quecedo, con un círculo en el interior.

A partir de estas más sencillas, las bóvedas de combados se irán complicando 
cada vez más. En general, se pueden clasificar dependiendo de la forma que adop-
ten sus nervios curvos entre las que asemejan una flor y aquellas que sus nervios 
parecen crear una cruz griega, florenzada, con todas sus líneas curvas. Además, las 
bóvedas que adaptan las formas de flor suelen tener casi todos sus nervios curvos de 
forma convexa; mientras que las bóvedas de cruz suelen tener sus nervios en forma 
cóncava, con la forma curva hacia el interior, a la clave central.

Suelen ser más comunes las bóvedas con forma de flor, bien con sus nervios 
lobulados o bien con forma de conopio, adaptando lo que luego se llamara pie de 
gallo. Son más frecuentes estas segundas y muy raras las flores de pétalos perfec-
tamente lobulados, como en el ábside derecho de San Esteban de Los Balbases o 
en el segundo crucero norte de Santa María del Campo. En Aguilar de Bureba hay 
una bóveda de este tipo, en el sotacoro, pero solo llegan hasta los arcos dos de sus 
pétalos, mientras los otros dos se quedan dentro de los terceletes. 

Como se verá a continuación, son mucho más normales las bóvedas que adoptan 
la forma de una flor cuyos cuatro pétalos acaban en formas conopiales que son las 
que se unen a los arcos formeros o fajones o a los propios muros que constituyan los 
distintos tramos de la iglesia. Estas bóvedas, quizá bastante más complejas que las 
que hemos visto hasta ahora ya que los combados salen de los terceletes, buscando 
las curvas y contracurvas para formarse, son ya propias del siglo XVI. Uno de los 
primeros ejemplos de esta tipología lo podemos ver en el claustro de Oña. En una de 
sus esquinas, la noreste, presenta una bóveda diferente a las anteriores que se encuadra 
en este tipo. Sabemos que el claustro fue terminado en 1508 por lo que hay que pre-
suponerla de esa época. Otras de las bóvedas más tempranas que podemos encontrar 
en la provincia es el cimborrio de Arenillas de Riopisuerga, un espacio muy sencillo 
con la bóveda elevada y con una inscripción que la fecha en el año 1502. Y también 
en la iglesia monacal de San Pedro de Cardeña su ábside derecho, la capilla de San 
Benito, debió de ser reformado a principios del siglo XVI y siempre puesto en relación 
con la Escuela de Burgos, con un discípulo muy cercano a Simón de Colonia y con 
formas que aún no se han visto influidas por el primer renacimiento. 
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Figura 6. Bóveda de combados en San Miguel de Mahamud.

Podemos observar estas flores conopiales en los ábsides y cabeceras de iglesias 
como la de Llano de Bureba, el ábside izquierdo de Susinos del Páramo, el ábside 
de Villahizán de Treviño o los ábsides laterales de Mahamud. 

Lo más normal es encontrarlas en las naves, como en Pancorbo, Amaya, Castrillo 
de Murcia, Santa María de Castrojeriz, San Esteban de Los Balbases, Pampliega, 
Arcos de la Llana, Hornillos del Camino, la iglesia de La Merced de Burgos, San 
Lesmes de Burgos -con varios ejemplos, en los tramos del crucero con su interior 
decorado con octógonos y romboides y en la capilla izquierda, con un círculo-, en 
Villahizán de Treviño, Mahamud o Villafruela. En algunos casos, estas bóvedas muy 
ornamentales se sitúan en los tramos de crucero, como hemos visto en San Lesmes. 
Pero también están en el crucero sur de Santa Cruz de Juarros; en el cuerpo añadido 
del crucero, al norte, de San Gil de Burgos; o en uno de los tramos del doble crucero 
de Santa María del Campo, tanto al norte como al sur.

Igualmente también sirve para decorar algunas capillas más o menos destacadas 
como la Capilla de las Once Mil Vírgenes de la Colegiata de Briviesca, en las capillas 
laterales de Quecedo, Cascajares de Bureba y Covarrubias.

En Frías tenemos un caso bastante extraordinario dentro de las cubiertas burga-
lesas de este tipo. Es la Capilla del Deán, con una bóveda elevada sobre pechinas 
-que además de elevarla la da importancia e iluminación-, con una bóveda de esta 
tipología. Y esta capilla tiene su propia sacristía, la cual también presenta esta bóveda. 
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Figura 7. Bóveda de combados de Santa María del Campo. 

Asimismo encontramos estas flores conopiales en las sacristías de Pedrosa de 
Río Urbel y en la de Santibáñez Zarzaguda. En el sotacoro de San Nicolás de 
Burgos también se ha de relacionar con las modificaciones de finales del siglo XV 
ejecutadas por Simón y Francisco de Colonia y muy semejante al de San Esteban, 
entre otros, por lo que fechable también como uno de los primeros ejemplos de esta 
tipología en Burgos.

Existe una variante de estas bóvedas, que es la de las que tienen cuatro pétalos 
con forma de conopio de los que solo dos llegan hasta los arcos, mientras que los 
otros dos se quedan dentro de los terceletes. Es el caso de las bóvedas del coro de 
Medina de Pomar, de la capilla lateral de Hoz de Valdivielso o del ábside de Hor-
nillos del Camino. Tienen la misma función ornamental que las anteriores, pero su 
efecto asimétrico las hace más extrañas.

Hay otra variante que hace que dos de sus pétalos sean conopiales, mientras 
que los otros dos sean lobulados, como en las bóvedas de Santa María de Rivas en 
Nofuentes donde, además, sus pétalos lobulados no llegan al tercelete. O una de las 
bóvedas de Isar, en este caso en el primer tramo de la nave, donde su ábside también 
tiene una forma de flor pero dentro de una bóveda estrellada. Otro ejemplo es una 
de las capillas laterales de Santa María del Campo.

Otra tipología dentro de las bóvedas de combados es la de las que adaptan una 
forma crucífera, como si se tratara de una cruz patada, angrelada pero con sus líneas 
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curvas. De la misma manera que la anterior, esta tipología denota ya una evolución 
en los registros decorativos, siendo más propios del siglo XVI que de finales del 
XV. Es bastante usual su utilización en las bóvedas de los ábsides, siendo bóvedas 
muy decorativas. Es el caso de los ábsides de Castil de Lences, Santa María de 
Castrojeriz, Las Quintanillas, Villahoz y en el ábside izquierdo de San Esteban de 
Los Balbases, decorada en su interior con una flor de cuatro pétalos. Todos ellos 
son ábsides bastante adelantados y que ya podrían pertenecer a la segunda mitad 
del XVI como el de Villahoz.

Otro de los lugares predominantes donde se encuentran es en los cruceros, como 
en el de Pampliega, situándolas en el crucero izquierdo y en el tramo central. Y en 
el crucero sur de Arlanzón. Igualmente se sitúa en la nave central de las iglesias de 
Talamillo del Tozo, Hornillos del Camino, en la única de Sotresgudo o Tamarón 
-teniendo uno de sus tramos una bóveda como estas que en su interior tiene una 
pequeña cuadrifolia-, varios tramos de la nave principal y laterales de Santibáñez 
Zarzaguda -con diversas formas en su interior, como un círculo, un romboide o una 
flor-, algunos de los tramos de Quintanilla de Vivar y de Castrillo de Murcia. También 
se puede ver una de estas bóvedas, con una pequeña flor cuadrifolia en su interior, 
en el coro de Pedrosa del Páramo, muy semejante al coro de Castrillo de Murcia. 
Y encontramos una sacristía que se decora de esta manera, posterior al resto de la 
edificación de la iglesia por su mayor sentido ornamental, en la sacristía de Sasamón.

Para terminar con las bóvedas, hemos de señalar que hay algunas que no entran 
en las tipológicas anteriores. Son normalmente bóvedas muy irregulares, que no 
tienen simetría, adoptando varias formas curvas y rectas. Son propias de un siglo 
XVI bastante adelantado. Entre ellas pueden destacar algunas con formas curvilíneas, 
como el coro de Cascajares de Bureba, con dos conopios que llegan hasta los arcos 
fajones, dos pétalos lobulados en el interior de los terceletes y unas formas curvas que 
salen de ellos. O bóvedas con muchas ligaduras combadas que forman extravagantes 
decoraciones en el interior de flores y terceletes. Podemos observar ejemplos en la 
sacristía de Castrillo de Murcia, en el coro y sotacoro de San Juan de Castrojeriz.

Otra de las bóvedas más destacadas de la provincia, pero de nuevo del siglo XVI, 
hacia la segunda década, es la de la Capilla de la Concepción del convento de Santa 
Clara de Medina de Pomar. Es una bóveda estrellada, clara imitación de la bóveda 
de la Capilla de los Condestables de la Catedral, con la peculiaridad de que, en este 
caso, la estrella interna acoge una flor de ocho pétalos. Aunque se desconoce el 
autor de esta obra, siempre se ha puesto en relación con los Rasines, seguramente 
Juan, y Juan Gil de Hontañón.

4. UN EJEMPLO DE LA EVOLUCIÓN ARQUITECTÓNICA DE LAS BÓ-
VEDAS: MELGAR DE FERNAMENTAL

Como conclusión sobre la evolución de las bóvedas, he querido tomar el ejemplo 
de una de las iglesias más destacadas de Burgos, Melgar de Fernamental. A pesar de 
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que las naves fueron remodeladas con posterioridad, debemos ver en su cabecera una 
reforma tardogótica que va desde las últimas décadas del siglo XV a los primeros años 
del siglo XVI y que, además, hay que relacionar con los grandes maestros burgaleses 
y con los Colonia, sino ellos mismos. Fue el propio Weise quien llamó la atención, 
por vez primera, en los modelos germanos de la cabecera de esta iglesia24. En ella 
podemos encontrar bóvedas y formas que aún están dentro de la experimentación 
que se está empezando a producir en la arquitectura religiosa, tanto en el cambio 
de las bóvedas de nervios rectos a combados, como en las plantas basilicales a las 
primeras hallenkirchen. Esta iglesia comienza a reconstruirse a mediados del siglo 
XV, siendo las partes más antiguas de las últimas décadas de este siglo y con una 
segunda actuación algo posterior. Su finalización, al menos de la cabecera, se data 
alrededor de 1526, cuando los beneficiados piden que se convierta en Colegiata. En 
la segunda mitad del siglo XVI se producen las modificaciones de la nave central y 
las naves a partir del crucero a manos de los arquitectos Juan y Pedro de Escarza, 
junto con Pedro de la Torre Bueras. Por tanto, en la iglesia hay varias etapas. La 
primera de ellas abarca los ábsides, de los que solo queda la parte baja, con una línea 
de imposta claramente tardogótica seguramente aún del siglo XV. Los dos ábsides 
laterales también se empezarían en esta etapa, comenzando en ellos los momentos 
de duda y experimentación de los que hablábamos al principio. En ellos vemos 
doble hilera de capiteles, denotando las dudas en cuanto a la altura. Seguramente, 
las cubiertas de los tramos poligonales de los ábsides laterales sean de esta etapa, 
pasando ya a la segunda en los tramos rectos.

En esta segunda etapa se cubren los tramos rectos y se realizan las capillas 
laterales del crucero y una capilla lateral, al lado del ábside norte. Esta capilla es, 
seguramente, la primera que se cubre, justo después de los tramos poligonales de 
los ábsides, y es en donde encontramos el momento de experimentación. Estamos 
ante una capilla cubierta con una bóveda estrellada de siete puntas, semejante a las 
de los ábsides pero que, sin embargo, ha utilizado dos nervios combados, forman-
do una punta conopial hacia la entrada. Esta forma creada aquí, extraña y solitaria 
en una bóveda donde predominan los nervios rectos, posiblemente es fruto de una 
experimentación, de un intento de configurar una bóveda de combados para ver sus 
efectos sustentantes y ornamentales. Además, los nervios curvos de esta bóveda 
presentan decoración de caireles. Y encontramos algunas de sus jarjas dobladas. Es 
bastante probable, con todo lo expuesto, que fuera Simón de Colonia el que actuara 
en esta capilla, realizándola en los últimos años del XV. 

Aún dentro de la segunda etapa, pero posteriormente, se cubrirían los tramos 
rectos de los ábsides y se realizarían las capillas laterales del crucero, cubiertas con 
bóvedas de combados de principios del XVI, con soportes sin capiteles y a igual 
altura, lo que seguramente comenzó a configurarse como hallenkirche. 

24	 George WEISE. Die Spanische Hallenkirchen der Spätgotik und der Renaissance, Kunsthi-
torisches Institut der Universitart, Tubingen, 1953.
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Figura 8. Bóveda de combados en la capilla lateral de Melgar de Fernamental.

Por último, la tercera etapa sería la de los Escarza, en la segunda mitad del siglo 
XVI y principios del XVII, terminando la iglesia con grandes pilares circulares y 
bóvedas de arista.

No podemos validar documentalmente la presencia de Simón en las obras de Mel-
gar, pero podemos garantizar casi totalmente la presencia aquí de su hijo. La portada 
exterior de la iglesia de Melgar y una de las puertas interiores deben relacionarse 
totalmente con la Escuela Burgalesa, en general, y con la portada de la iglesia de 
Villahoz, en concreto, que sí está documentada como de Francisco25. Para finalizar 
con este estudio se debe apuntar, además, que Javier Gómez relaciona muy de cerca 
la construcción de las bóvedas de estos dos ábsides con los mismos ábsides laterales 
de la Catedral de Astorga26. Hay que señalar también que las bóvedas siguientes a 
los ábsides de Astorga, una especie de terceletes con una gran forma cuadrangular 
que se extiende hasta los formeros, son muy semejantes a los de Melgar, aunque en 
este segundo caso se curven algunos de sus nervios. Por tanto, de nuevo, si Gómez 
avala la mano de los Colonia en la Catedral de Astorga y debe ponerse en relación 
con la de Melgar, estamos ante una atribución muy lógica en esta iglesia, avalada 
por la experimentación con combados de la que hablábamos.

25	 Elena MARTÍN MARTÍNEZ DE SIMÓN y René J. PAYO HERNANZ, «La intervención 
de Francisco de Colonia en la iglesia de Nuestra Señora de Villahoz», La arquitectura tardogótica 
castellana entre Europa y América, Begoña, ALONSO RUIZ, Universidad de Cantabria, Madrid, 2011, 
pp. 204-205.

26	 Javier GÓMEZ MARTÍNEZ,  El Gótico español... p. 204-205. 
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LAS ISLAS IMAGINADAS
REPRESENTACIÓN ICONOGRÁFICA DEL 

ARCHIPIÉLAGO CANARIO EN LA CARTOGRAFÍA 
DEL OCCIDENTE MEDIEVAL

Kevin Rodríguez Wittman

«De todos los lugares naturales, el más aterrador para el hombre de la Edad 
Media es el mar»1. De esta manera, Le Goff sintetiza una constante que atenaza al 
hombre hasta bien entrado el siglo xiii: el desconocimiento del océano más allá de 
los límites continentales europeos. Este desconocimiento se une a la negatividad del 
mar en el recuerdo colectivo de la tradición medieval; el concepto oceánico, entendido 
como un espacio lleno de peligros y amenazas de naufragio en una suerte de arma 
de castigo de los dioses, atraviesa la tradición antigua y llega al contexto medieval 
a través del filtro bíblico2 para estar presente en las diferentes culturas como imagen 
de lo prohibido. En las fuentes árabes existen referencias al océano como «el mar 
verde de la melancolía»3, y es frecuente ver en los relatos de viajeros medievales el 
concepto de «Mar de las Tinieblas»4; aun en el siglo xiv, un historiador como Ibn 
Jaldun lo define como «la impenetrable frontera sin límite de occidente»5, mostrando 

Abreviaturas utilizadas: BnF: Bibliotèque Nationale de France, CLM: Codices latini monacenses.
1	 Jacques Le Goff, Una Edad Media en imágenes, Paidós, Barcelona, 2009, p. 48.
2	 Son numerosas las relaciones negativas de las historias bíblicas con el Mar; desde la figura 

del Leviatán, asociando el carácter de Satanás con el monstruo marino, hasta el episodio de Jonás y 
la Ballena, el mar aparece en el Antiguo Testamento como una criatura más, un elemento indomable 
y poderoso que se escapaba al control del hombre. 

3	 Margaret Wade Labarge, Viajeros medievales: los ricos y los insatisfechos, Nerea, Madrid, 
2000, p. 262.

4	 Eduardo Aznar Vallejo, «Del mar soñado al mar hollado. El redescubrimiento del océano», 
Cuadernos del cemyr, nº 15 (2007), pp. 175-195.

5	 Margaret Wade Labarge, Viajeros medievales..., p. 262.
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una de las características imperturbables del océano en el imaginario medieval: su 
aparente impenetrabilidad. 

Por otro lado, las diferentes aportaciones teóricas de toda una línea de intelectuales 
de enorme calado en la tradición medieval, desde Plinio hasta Vicente de Beauvais, 
configuraron un campo de cultivo de primer orden en el conocimiento de la realidad 
circundante. De hecho, este conocimiento se basaba directamente en lo aportado 
por personalidades como Isidoro de Sevilla, cuya visión del mundo configuraría los 
denominados mapas de T en O reproducidos en los siglos siguientes. Dentro de estas 
aportaciones no faltaron las referencias a un territorio presente desde la Antigüedad, 
pero que a partir de Plinio tomó un nuevo enfoque que no podemos obviar: hablamos 
de las tradicionalmente denominadas islas Afortunadas, que ya Arnobio de Sicca 
llamaría con un nuevo apelativo: Canarias6. 

Dicho esto, resulta de especial interés en vistas a este trabajo plantearnos la 
siguiente cuestión: ¿cuál era el tratamiento cognitivo de Canarias en la geografía 
tardoantigua? Como hemos dicho, ya se ha escrito mucho alrededor de esta cuestión, 
pero se trata de un tema cuya aclaración resulta fundamental. Las islas Afortunadas 
se enmarcan en una tradición paradoxográfica cuya presencia tendría un gran pro-
tagonismo en las teorías clásicas; conceptos como el Jardín de las Hespérides, los 
Campos Elíseos o la Atlántida conforman un corpus teórico que situaba ese territorio 
fértil en el que llevar una existencia despreocupada en los límites occidentales de la 
ecúmene, cerca de las costas africanas, factor que ha relacionado tradicionalmente 
estas historias con un marco espacial dominado por el archipiélago canario, más que 
por Madeira y las Azores7. Autores como Séneca, Estrabón y Plutarco nos hablan de 
este territorio mítico, imagen y frontera de los límites inconmensurables del mundo8, 
siempre desde una óptica legendaria, que incluiría estos límites geográficos en el 
universo mitológico que definiría la cultura grecolatina. Pero esta visión adquiere 
una nueva dimensión con el tratamiento de las islas que ofrece Plinio el Viejo en 
su Naturalis Historia, compendio del saber de su época, y una de las obras más 
consultadas en los círculos intelectuales de la Edad Media9. Se trata de la primera 
vez en que, a partir de las referencias del rey Juba ii de Mauritania y Estacio Sebo-

6	 Arnobio de Sicca, Contre les Gentils, Livres vi-vii, París, Les Belles Letres, 2010, 6.5.2.
7	 Marcos Martínez, «Islas míticas en relación con Canarias», Cuadernos de Filología Clásica. 

Estudios griegos e indoeuropeos, nº 20 (2010), pp. 139-158.
8	 En relación a la presencia de Canarias en el mundo clásico, remitimos a Antonio Cabrera 

Perera, Las islas Canarias en el mundo clásico, Viceconsejería de Cultura y Deportes, Santa Cruz de 
Tenerife, 1988; Marcos Martínez, Las islas Canarias en la antigüedad clásica, Centro de la Cultura 
Popular Canaria, La Laguna, 2002; Valerio Massimo Manfredi, Le isole Fortunate: topografia di un 
mito, L’Erma di Bretschneider, Roma, 1993; o Gonzalo Cruz Andreotti, «Geografía antigua de los 
límites. Las islas Canarias, entre la historiografía antigua y la moderna», Baética: Estudios de arte, 
geografía e historia, nº 19 (1997), pp. 7-12.

9	 La presencia de la obra pliniana en el desarrollo intelectual de la Europa medieval se vería 
fundamentada en los continuos comentarios de su Naturalis Historia, fuente de obligada mención para 
la mayoría de los autores hasta bien entrado el siglo xvii, cfr. Francisco Javier Bran García, «Otra 
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so10, se describe concienzudamente el número, situación, características y (esto es 
lo más importante en vistas a su proyección posterior) nombres de las Afortunadas, 
suponiendo el punto de partida de la toponimia medieval de Canarias en las fuentes 
literarias occidentales.11

La línea pliniana en la representación de las islas tuvo un paralelismo heurístico 
en la figura de Isidoro de Sevilla, base del enciclopedismo medieval cuya aportación 
al desarrollo intelectual de Occidente es sobradamente conocida. En el libro xiv de 
sus Etimologías, Isidoro se refiere a las Afortunadas localizándolas geográficamente 
y narrando sus beneficios naturales12. Lejos de involucrarnos en un análisis de su 
descripción, que ya hemos hecho en otras ocasiones, debemos considerar la aporta-
ción isidoriana como una fuente de primerísimo orden en la posterior representación 
gráfica del mundo conocido, hasta tal punto de crear, con su obra, una de las tipo-
logías de mapamundi más reproducidas en los siglos posteriores: los denominados 
mapas de T en O, en muchos de los cuales, como veremos, no falta la presencia de 
las Afortunadas.

Ha quedado repetidamente demostrado que no podemos aceptar la idea, alimen-
tada a partir de las teorías ilustradas del xviii, de que la Edad Media dio la espalda 
sistemáticamente a la tradición clásica; como muestra De Bruyne, los intelectuales 
medievales no pretenden defender definiciones teóricas radicalmente nuevas; no 
quieren contradecir todo aquello que habían planteado los antiguos, situados en la 
cúspide del conocimiento intelectual13. Así, resulta lógico pensar que las corrientes 
del conocimiento, desde un punto de vista heurístico, acudieron a las referencias 
antiguas para establecer su propia versión. Y si aplicamos esta cuestión al campo de 

pieza en la recepción de la Historia Natural. Plinio en la meteorología de Federico Bonaventura», 
Cuadernos de Filología Clásica. Estudios Latinos, nº 31 (2011), p. 237.

10	 Juan Álvarez Delgado, «Las islas Afortunadas en Plinio», Revista de Historia, nº 69 (1945), 
pp. 26-61.

11	 Basándose en el relato de Juba, Plinio asigna a las islas los nombres de Canaria, Ninguaria, 
Capraria, Junonia, Ombrios y Pluvialia, toponimia que se iría deformando a lo largo de la Edad Media, 
añadiéndose nombres nuevos (como es el caso de la Teode de Capella), y modificándose la nomencla-
tura de las ya establecidas: vemos en ocasiones el nombre de Ombrios (Solino, Colección de hechos 
memorables, 56, 14-19) o Capria (Hugo de San Víctor, Descriptio Mappamundi), Marcos Martínez, 
«Las islas Afortunadas en la Edad Media», Cuadernos del CEMYR, nº 14 (2006), pp. 55-78; Albert 
Foulon, «Les îles Fortunées dans les littératures grecque et latine», Les îles Atlantiques: réalités et 
imaginaire», Françoise Massa ed., Université de Rennes 2, Rennes, 2001, pp. 7-15.

12	 «Con su vocablo se significa que tienen todos los bienes, considerándolas como felices y 
dichosas por la abundancia de sus frutos. Espontáneamente dan fruto muy rico los árboles, los montes 
se cubren de vides espontáneas, en vez de hierbas hay mieses; de ahí el error de los gentiles y los versos 
de los poetas, que juzgaron que estas islas (…) constituían el paraíso. Están situadas en el Océano a la 
izquierda de Mauritania, próximas al occidente y separadas de ella por el mar», Isidoro de Sevilla, 
Etimologías, trad. Luis Cortés y Góngora, Biblioteca de Autores Cristianos, Gredos, Madrid, 1951, 
p. 350.

13	 Edgar De Bruyne, La estética de la Edad Media, La Balsa de la Medusa, Madrid, 2010, p. 
15.
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la cartografía, en estrecha relación con las fuentes escritas, vemos una clara super-
vivencia de las referencias clásicas, a través de autores medievales, en la represen-
tación del mundo14. Esto explica la presencia, en el mapamundi del Liber Floridus 
de Lambert de St Omer conservado en la Bibliothèque National de France15 (figs. 1 
y 2), de unas islas, formalmente indefinidas, frente a las costas africanas («Deserta 
Ethiope») que presentan los nombres de «Iunonia», «Nivaria»16 y «Canaria»17, en 
alusión a un origen claramente pliniano.

No obstante, si bien las referencias antiguas atravesaron las fronteras medievales 
en el campo de la cartografía, podemos advertir otra corriente heurística que toma 
justamente el camino contrario. Los mapas derivados de Orosio y su Historiae ad-
versus paganos, obra de enorme transmisión a lo largo de la Edad Media, presentan 
la visión marcadamente cristianizada del autor en la representación del mundo, 

14	 David Woodward, «Medieval Mappaemundi», The History of Cartography, vol. 1, David 
Woodward, J.B. Harley eds., University of Chicago Press, Chicago, 1987, p. 299; también remitimos, 
a este respecto, a Piergiorgio Parroni, «Surviving Sources of the Classical Geographers Through Late 
Antiquity and the Medieval Period», Arctic, 37 (1984), pp. 352-358.

15	  Se trata de la representación cartográfica de las descripciones de Marciano Capella, muy 
difundidas en los círculos intelectuales de la Europa medieval.

16	 El uso del topónimo Nivaria en este caso hace alusión, más que a Plinio, a Solino, que 
transformó el Ninguaria original pliniano a Nivaria, nomenclatura que ha sobrevivido en el imaginario 
popular y se ha llegado a atribuir al autor romano, Marcos Martínez, «Las islas Afortunadas...», pp. 
55-78. 

17	 BnF, Manuscrits, Latin 8865, fº 62v.

Figura 1. Lambert de Saint-Omer, Liber 
Floridus, 1250, BnF, Manuscrits, Lat. 
8865, fº 62v.

Figura 2. Lambert de Saint-Omer, Liber 
Floridus, BnF, Manuscrits, Lat. 8865, fº 
62v. (det).
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pero esa visión, en términos particulares, no afecta a las Afortunadas, que siguen 
siendo representadas aludiendo a cierta tradición clásica. Esto se puede comprobar 
en el mapamundi de Hereford (c. 1290, fig. 6), en el que esta alusión presenta una 
doble referencia: en la parte inferior derecha del mapa vemos una mención a las 
Afortunadas: «Fortunatae insulae sex sunt insulae Se. brandani». En este caso, que 
trataremos con profundidad más adelante, vemos, por un lado, la pervivencia del 
topónimo Fortunatae insulae derivado de la antigüedad (al igual que el número de 
islas, que nos remite a Plinio), y por otro la inclusión del elemento cristiano, identi-
ficándolas con el legendario viaje del santo irlandés Brandan, idea que conformaría 
una línea cartográfica propia dentro de la representación del archipiélago canario18.

Pero empecemos por el principio ¿desde cuándo podemos hablar de una presencia 
gráfica reconocible de Canarias en los mapas medievales19? A este respecto, en un 
mapamundi isidoriano de la escuela de Ravenna del siglo ix, del que se conserva 
una copia moderna de K. Miller, vemos unas islas que responden a una descripción 
confusa y enigmática; si bien se representan dos segmentos de tierra que hacen 
referencia a las «Insulae Fortunatae», a su vez vemos un conjunto de islas que nos 
remiten a la descripción pliniana, pero con adiciones tales como «Theatrum», «Aza-
nania» y «Pireon»; es más, cerca de estas islas se representan tres Insulae Beate, 
por lo que una identificación creíble de las islas Afortunadas se convierte en una 
tarea ciertamente compleja. Y lo es más si intentamos establecer tal identificación 
a partir de la presentación formal de las islas; esto nos lleva a considerar la idea de 
cierta confusión heurística en el autor, confusión que sería alimentada a partir de 
las diferentes variaciones que sufriría la obra por parte de los copistas medievales.

Algo parecido ocurre en los mapas de los llamados Beatos20, verdaderas referen-
cias en el campo de los manuscritos iluminados, y ampliamente conocidos en los 
círculos exegéticos medievales. Estas versiones de los comentarios del Apocalipsis 
del beato de Liébana fueron producidas a partir del siglo x, si bien su fuente principal 
data de c. 776. Verdaderos hitos en la producción manuscrita medieval, su profusa 
decoración iluminada incluye en muchos de ellos mapamundis a doble página que 
suponen la aplicación de muchas de las referencias isidorianas presentes en las 

18	 Esta producción fue especialmente fructífera en la cartografía de los siglos xvi y xvii, como 
podemos comprobar en Juan Tous Meliá, El plan de las afortunadas islas del Reyno de Canarias y 
la isla de San Borondón, Museo Militar de Canarias, Santa Cruz de Tenerife, 1996.

19	 Para ser prudentes, nos centraremos fundamentalmente en las referencias que nos remitan 
directamente a las Afortunadas; existen diversos ejemplos de mapas que representan islas y masas de 
tierra sin identificar a lo largo de la zona atlántica de África, desde las Columnas de Hércules hasta 
el sur del continente africano, pero determinar fehacientemente si se tratan de las Afortunadas resulta 
una tarea demasiado complicada.

20	 En lo que respecta a la iluminación de los beatos, cfr. John Williams, The ilustrated Beatus: 
a corpus of the ilustrations of the commentary on the Apocalypse, Harvey Miller Publishers, Londres, 
1994; Soledad de Silva Verastegui, Los Beatos, Historia 16, Madrid, 1991.



124

Etimologías21. Así, en el mapamundi del beato de Las Huelgas vemos, encuadrada 
en una masa rectangular de tierra, una representación de «Fortunatorum Insulae», 
que, dada su posición en el mapa y su referencia toponímica, nos remite al testigo 
de Isidoro (fig. 3). 

Por otro lado, en el mapamundi del beato de Burgo de Osma podemos ver también 
unas «Fortunatorum» (fig. 4). El hecho de que en el comentario de dicho mapamundi 
se haga referencia a una pintura anterior («subiectae formulae pictura demonstrat») 
nos lleva a pensar que en el Beato original se representó de manera similar22. Lo 
mismo ocurre en el resto de beatos en los que se representan mapamundis mostrando 
las Afortunadas23; por regla general vemos una clara reminiscencia isidoriana en la 
representación del archipiélago, limitándose a plasmar su ubicación frente a las costas 
de Mauritania, con una delimitación iconográfica basada en un rectángulo en el que 
observamos el topónimo «Fortunatae», «Insulae Fortunatae», «Fortunata Insula», 
«Insula Fortunatorum», etc., en un esquema unitario que simplemente nos menciona 
el archipiélago, sin hablarnos de las islas que lo conforman, suponiendo un aleja-
miento de la tradición pliniana que habían adoptado Capella y autores posteriores. 

Menos ambigua es la presencia del archipiélago en un mapamundi del siglo xi 
conservado en la Bayerische Staatsbibliothek de Munich (fig. 5), en el que vemos 
seis islas situadas frente a las costas mauritanas, en las que leemos «For tu nate 
in su lae». La presencia de las islas en este mapa nos remite a la descripción que 

21	 Hermenegildo García-Aráez Ferrer, «Acerca del origen del mapamundi de los beatos», 
Miscelánea Medieval Murciana, 25-26 (2001-2002), pp. 39-65.

22	 Catálogo de la exposición Los Beatos, Biblioteca Nacional, Madrid, 1985, p. 38.
23	 Si bien podemos advertir una continuidad formal en los mapamundi de los Beatos, de los 

14 ejemplos conservados solo podemos afirmar con seguridad la presencia de las Afortunadas, así 
rotuladas, en los beatos de Girona, Seo d’Urgell, Saint-Sever, Burgo de Osma, Santo Domingo de 
Silos, Manchester y las Huelgas. 

Figura 3. Mapamundi del Beato de las Huel-
gas, 1220, Pierpont Morgan Library, Ms. 
429, fº 32r (det.)

Figura 4. Mapamundi del Beato de Burgo 
de Osma, 1086, Burgo de Osma, Catedral, 
cod. 1, fº 34v-35 (det.)
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de las mismas hace Hugo de San Víctor en su Descriptio Mappaemundi24. Si bien 
el mapa de Munich presenta las descripciones que San Víctor hace del mundo co-
nocido, debemos tener en cuenta que, a su vez, la contribución del sajón apunta a 
la interpretación que Solino realiza de las Afortunadas, y que llega a los copistas 
medievales a través del filtro de Capella e Isidoro. Ahora ya podemos considerar dos 
líneas divergentes en la representación cartográfica de Canarias en la Edad Media: 
vemos los primeros pasos de una idea que se basa en la representación de seis is-
las, situadas cerca de las costas de la Mauritania Tingitana, que iconográficamente 
irán sustituyendo de manera gradual e irregular las ambiguas alusiones formales de 
las Afortunadas como una masa de tierra indefinida en el Atlántico, línea seguida 
fundamentalmente por la tradición de los Beatos.

Si bien esta divergencia representativa a la hora de aludir iconográficamente al 
archipiélago canario se hace patente con los diversos ejemplos de mapas medievales 
a los que podemos acudir, no se trata de dos corrientes claramente diferenciadas 
en el tiempo; al igual que ocurre con las fuentes escritas, las dos maneras de re-
presentar las Afortunadas se muestran casi coetáneamente, llevándonos a rechazar 
la idea de un desarrollo claro y diferenciado. Si tomamos como ejemplo el mapa 
de la Staatsbibliothek de Munich y lo comparamos cronológicamente con el mapa-
mundi del Beato de Burgo de Osma, vemos que, si bien ambos están producidos en 
un mismo marco cronológico, se trata de dos formas diferenciadas de representar 
las Insulae Fortunatae, factor que nos indica la superposición de fuentes que, por 

24	 «Inter africum et zephirum sun insule Fortunate: Caninaria, Niuaria, Capria, Teode, Iunonia, 
Membriona», Patrick Gautier Dalché, La «descriptio mappe mundi» de Hugues de Saint-Victor: 
texte inédit avec introduction et commentaire, Études Augustiniennes, París, 1988, p. 135.

Figura 5. Mapamundi , s. xii, Bayerische Staatsbibliothek, Munich, CLM 10058, fº 154v.
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regla general, se produce en la producción de los mapamundis medievales cuando 
se refieren al archipiélago.

Pero en torno a 1290 se produce un mapamundi que supondría un punto de in-
flexión incuestionable, hasta tal punto de modificar por completo la percepción de 
las Afortunadas en los siglos posteriores: hablamos del conocido como Mapamundi 
de Hereford (fig. 6), que ya hemos citado anteriormente, simbiosis de elementos 
clásicos y referencias hagiográficas. Tradicionalmente considerado como uno de los 
mapas medievales de mayor complejidad y amplitud representativa, constituye un 
documento de primer orden para el estudio de la imagen que el hombre del Medievo 
tenía del mundo25. Pero lo que más nos interesa en este momento es la alusión a las 
Afortunadas, ya mencionada anteriormente: «Fortunatae insulae sex sunt insulae Se. 
brandani»26. Vemos aquí la primera referencia de una relación que se irá gestando 
en el imaginario colectivo hasta bien entrada la Edad Moderna, hablándose incluso 
en la actualidad de la legendaria isla de San Borondón27. 

25	 David Woodward, «Medieval...», pp. 309-313.
26	 «Las seis islas Afortunadas son las islas de San Brandán.»
27	 Existe una amplia bibliografía referente a la relación de San Brandan con las islas atlánticas, 

y por extensión con Canarias, Jose Antonio González Marrero, «Algunas notas acerca de la vida 
y el nombre de San Bernardo de Clonfert», Fortunatae: Revista canaria de filología, cultura y huma-
nidades clásicas, 6 (1994), pp. 261-272; Dolores Corbella Díaz, «El mito de San Borondón: entre 
la realidad y la fábula», Libros de Viaje. Actas de las Jornadas sobre los Libros de Viaje en el Mundo 
Románico, Murcia, 1996, pp. 127-136; Marcos Martínez, Canarias en la Mitología, Centro de la 
Cultura Popular Canaria, Santa Cruz de Tenerife, 1992; Juan Tous Meliá, El plan de las afortunadas 

Figura 6. Mapamundi de Hereford, c. 1290, Catedral de Hereford, Inglaterra.
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A partir de la narración de las aventuras de Brandán, la identificación de la isla-
ballena con las Afortunadas pasó a formar parte del imaginario colectivo por medio 
de una isla que aparece y desaparece caprichosamente y que sería objeto de diversas 
expediciones oficiales para encontrarla28. En los siglos inmediatamente posteriores 
al relato original de San Brandan, los viajeros medievales sitúan la legendaria isla 
al sur de Irlanda, en aguas del Atlántico Norte, en un espacio simbólico en el que 
se situarían posteriormente otras islas imaginarias como Braçir. Pero con el tiempo, 
paralelamente a los avances en instrumentos y técnicas de navegación, San Boron-
dón iría trasladándose paulatinamente hacia el sur29, tal como se representa en los 
mapamundis de Hereford y Ebstorf, así como en uno de los hitos de la cartografía 
bajomedieval que debemos analizar: la carta portulana del catalán Angelino Dulcert 
(1339, fig. 7). Aquí, al Noroeste de las Afortunadas vemos una inscripción en la que 
podemos leer «Insulle sci Brandanj sive puellarum»30.

Queda pendiente una mayor profundización en lo que respecta al «puellarum» 
al que se refiere Dulcert, pero conviene centrarnos momentáneamente en este 
portulano, ya que abre una tercera vía representativa en la visión de las Afortuna-

islas del Reyno de Canarias y la isla de San Borondón, Museo Militar de Canarias, Santa Cruz de 
Tenerife, 1996; Eloy Benito Ruano, La leyenda de San Borondón, la octava isla canaria, Casa-Museo 
de Colón, Las Palmas de Gran Canaria, 1978.

28	 En relación a las expediciones en busca de la isla de San Borondón, cfr. Juan Tous Meliá, El 
plan de las afortunadas islas...; Luis Regueira Benitez y Manuel Poggio Capote, «Una expedición 
de Melchor de Lugo para descubrir la isla de San Borondón (1570)», Anuario de Estudios Atlánticos, 
53 (2007), pp. 99-166; Universidad de La Laguna. Biblioteca. Catálogo de manuscritos de la Biblio-
teca Universitaria de La Laguna. Cámara acorazada. Agustín del Castillo y Ruiz de Vergara, P. 
Diligencias oficiales practicadas en el año de 1721 en averiguación de la existencia de la isla de San 
Borondón, Tenerife, noviembre de 1721.

29	 Dolores Corbella Díaz, «La isla de San Borondón: entre la realidad y la fábula», Libros 
de Viaje. Actas de las Jornadas sobre los Libros de Viaje en el Mundo Románico, Murcia (1996), p. 
132.

30	 Juan Tous Meliá, El plan de las afortunadas islas..., p. 13.

Figura 7. Portulano de Angelino Dulcert, 1339, BnF, Departamento de Cartas y Planos, 
CPL GE B-696 (RES) (det.)
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das: a partir de este momento ya podemos hablar de un progresivo asentamiento 
toponímico e iconográfico de las islas. Por primera vez, además de algunas de las 
islas «tradicionales», «Capraria», «Canaria» y «Primaria», aparecen los nombres 
«Lanzarotus Marocellus», «Forte ventura» y «Vegi Mari»31; ya vemos un primer 
intento de establecer una estructura formal acorde con la realidad empírica de las 
islas. Resulta obvia la relación entre la nueva representación de las islas orientales 
del archipiélago y las primeras incursiones documentadas de europeos en Canarias32, 
resultado de avances técnicos, heredados de la ciencia islámica, y los nuevos aires 
de conocimiento que reinaban en el sur de Europa. De hecho, a quien debemos el 
primer intento oficial de conocimiento empírico de la costa occidental de África 
es a Dionisio I de Portugal, quien encargó al genovés Emanuele Pezagno (nombre 
posteriormente aportuguesado en Manuel Pessanha) la reorganización de la armada 
portuguesa en vistas a la apertura atlántica del imperio. Uno de los genoveses que 
conformaría la flota, Lancelotto Malocello, sería el primer marino que, según los 
datos aportados, en 1336 descubre las tres islas orientales del archipiélago canario33, 
justamente las que Dulcert reproduce en su carta34.

Vemos aquí un avance fundamental en el conocimiento gráfico del archipiélago, 
que está inexorablemente unido a la novedad de las cartas portulanas, ejemplo de la 
búsqueda de conocimiento empírico propia de una nueva mentalidad que asentaría 
las bases de las ideas renacentistas. Pero en Dulcert este conocimiento aún se aplica 
a las islas recién descubiertas, manteniendo el velo clásico y medieval en la clasi-
ficación del resto del archipiélago. De esta manera, en el portulano del mallorquín 
coexisten en un mismo documento tres referencias representativas que conformarían 
las líneas de la cartografía medieval de las Afortunadas: por un lado, el recuerdo de 
las fuentes antiguas (Canaria, Capraria y Primaria, esta última conformando una 
nueva denominación); por otra parte, la supervivencia de la tradición brandaniana 
(«Insulle sci Brandanj sive puellarum») y por último las nuevas fuentes empíricas 
del redescubrimiento del Atlántico («Lanzarotus Marocellus», «Forte ventura», 
«Vegi Mari»).

31	 Si bien, obviamente, las dos primeras islas se referirían a Lanzarote y Fuerteventura, el tercer 
topónimo hace referencia al islote de Lobos, situado entre ambas islas citadas. 

32	 A este respecto, remitimos a Buenaventura Bonnet Reveron, Las expediciones a las Ca-
narias en el siglo xiv, Consejo Superior de Investigaciones Científicas, Instituto Gonzalo Fernández de 
Oviedo, Madrid, 1946; Antonio Rumeu de Armas, «La exploración del Atlántico por mallorquines y 
catalanes en el siglo XIV», Anuario de Estudios Atlánticos (1964), pp. 163-178; Felipe Fernández-
Armesto, Before Columbus: Exploration and Colonisation from the Mediterranean to the Atlantic, 
1229-1492, University of Pennsylvania Press, Pennsylvania, 1987.

33	 El verdadero motivo y origen del viaje de Malocello a la costa Atlántica, convirtiéndose en 
la primera incursión documentada en las Canarias no es un tema exento de polémica; la más evidente 
es la defensa del viaje de los hermanos Vivaldi en 1291, viaje en el que, presumiblemente, conocerían 
el Archipiélago, Buenaventura Bonnet Reveron, Las expediciones a las Canarias...

34	 Luis Regueira Benítez, «Geografía y leyenda de las Islas Canarias en la cartografía anti-
gua», El museo canario, 53 (1998), p. 255.
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Como decimos, el área de la cuenca mediterránea fue testigo, desde finales 
del siglo xiii, de un enorme progreso en la ciencia cartográfica; entre las escuelas 
catalana, mallorquina y genovesa se sitúan los mejores y más importantes ejem-
plos de cartas náuticas de la época, base incontestable de la cartografía moderna35. 
Afortunadamente, el hecho de que estas cartas se produjeran para ser admiradas en 
gabinetes y cortes, con un carácter detallista y lujoso, ha permitido que muchos de 
estos trabajos hayan sobrevivido en muy buenas condiciones hasta nuestros días36; 
Tous Meliá ha contabilizado alrededor de 180 cartas náuticas de los siglos xiv y 
xv37, lo que nos indica el enorme éxito de estas obras en el contexto mediterráneo 
de la Baja Edad Media. 

Es interesante el caso de la anónima Carta Mediceo-Laurentina, denominada así 
en referencia a la biblioteca del mismo nombre en que se guarda, y datada en torno 
a 1351. En este mapa ya aparecen muchas de las actuales Canarias: «Lalegranza», 
«Lanzarote», «Vegimarin», «Forteventura», «Canaria», «L’Inferno», «Liparme» y 
«Cervi»38. Como vemos, los nombres de las islas orientales remiten a Dulcert, pero 
es especialmente digno de mención el caso de «L’Inferno», en clara alusión a la isla 
de Tenerife y su actividad volcánica. Los topónimos derivados de Infierno son abun-

35	 En cuanto a la producción de estas escuelas y su proyección en la expansión atlántica, Felipe 
Fernández Armesto, Before Columbus: Exploration and Colonisation...; Eduardo Aznar Vallejo, 
Viajes y descubrimientos en la Edad Media, Síntesis, Madrid, 1994; en lo que respecta al reflejo de 
esta expansión en la cartografía, es interesante por su carácter didáctico G.R. Crone, Maps and their 
Makers, Hutchinson University Library, Essex, 1953; así como Julio Rey Pastor, Ernesto García 
Camarero, La cartografía mallorquina, Consejo Superior de Investigaciones Científicas, Madrid, 1960.

36	 Luis Regueira Benítez, «Geografía y leyenda...», p. 253.
37	 Juan Tous Meliá, El plan de las afortunadas islas..., p. 18-19.
38	 Jesús María Porro Gutiérrez, «El reflejo de las Canarias en la cartografía anterior al XVI», 

XVIII Coloquio de Historia Canario-Americana, VIII Congreso Internacional de Historia de América, 
Francisco Morales Padrón coord., Las Palmas de Gran Canaria, 1998, p. 3310.

Figura 8. Portulano Pizzigani, 1367, Parma, Biblioteca Palatina, Ms. Parm. 1612 (det.)
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dantes en la cartografía bajomedieval, sobre todo cuando se trata de islas volcánicas, 
en referencia a sucesos reales cuyo recuerdo formaría una idea preconcebida en los 
primeros navegantes del Atlántico oriental a la hora de tomar contacto con las islas39. 
En este caso resulta lógico, dado el origen de la carta (que nos remite al recuerdo 
de los episodios volcánicos del Etna o el Vesubio), la alusión a Tenerife, isla domi-
nada por el Teide, visible desde puntos lejanos del océano, como isla del infierno, 
denominación que se iría involucrando en el imaginario posterior de los navegantes 
que llegarían a sus costas. La misma denominación la vemos en el portulano de los 
hermanos Pizzigani (fig. 8), que en 1367 serían los artífices de la representación más 
completa de las Afortunadas («Ysolae dictae Fortunatae»40) hasta la fecha: vemos 
las siete islas delimitadas de una manera, si bien ambigüa, ya reconocible, aún con 
la cruz de Génova sobre Lanzarote y la presencia de San Borondón en el extremo 
noroccidental41. No obstante, observamos una característica que ya podíamos advertir 
en el caso de Dulcert: al norte de Lanzarote y Fuerteventura, junto a la representa-
ción de Brandan bendiciendo las islas, los Pizzigani presentan una «I. Capraria» y 
una «Canaria», esta última ya representada junto al resto de islas más al sur, factor 
que nos muestra una pervivencia de las teorías medievales y una cierta confusión 
por parte de los autores a la hora de representar las islas atlánticas; junto con las 
nuevas representaciones de las Afortunadas conviven recuerdos de islas presentes 
en las fuentes medievales con un halo mitológico (véase el caso de Braçir al oeste 
del Cabo de San Vicente), demostrando la importancia de esos territorios fantásticos 
en el imaginario del viajero medieval.

Esa pervivencia de la tradición se evidencia en el caso de uno de los mejores y 
más importantes cartógrafos de finales de la Edad Media: el mallorquín Abraham 
Cresques, que en 1375 crea la obra que supone el punto culminante de la cartografía 
bajomedieval; el conocido como Atlas Catalán (fig. 9). Con un nivel de detalle y 
precisión nunca antes visto, este mapa evidencia el avance en los medios de nave-
gación que se produjo en la cuenca mediterránea, suponiendo, como hemos visto, la 
ampliación de las fronteras atlánticas europeas. En este caso, la alusión a las Afortu-
nadas se convierte en un perfecto ejemplo de esa simbiosis entre avances geográficos 
y pervivencia de las fuentes antiguas: junto a la presencia gráfica de las islas, el 
autor se hace valer de las referencias isidorianas en la descripción de las mismas: 

39	 Sergio Pou Hernández, «Tenerife, isla y volcán, la ínsula del Infierno. Apuntes para el 
imaginario geográfico medieval de los límites occidentales del mundo», V Jornadas Prebendado Pa-
checo de Investigación Histórica, Roberto González Zalacaín, Blanca Divassón Mendívil, Javier 
Soler Segura coords., Ayuntamiento de la Villa de Tegueste, Santa Cruz de Tenerife, 2013, p. 104.

40	 Según Regueira, el hecho de que este rótulo aparezca al norte de las Canarias indica que 
hace referencia bien a las Salvajes, o bien directamente a islas inexistentes, Luis Regueira Benítez, 
«Geografía y leyenda...», p. 257.

41	 Como ya hemos señalado, las reminiscencias brandanianas en la representación de Canarias 
seguirán estando presentes hasta bien entrada la Edad Moderna.
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«Las Islas Bienaventuradas están en el mar grande, a mano izquierda y cerca 
del confín de Occidente, pero están en el mar. Isidoro lo dice en su libro XV que 
estas islas, llamadas Bienaventuradas, repletas de toda clase de bienes, trigos, frutos, 
hierbas y árboles (...).»42

No obstante, Cresques también recurre a la tradición pliniana en la nomenclatura 
de las islas: 

«(...) Aquí hay miel y leche, especialmente en la isla de Capraria, llamada 
así por la multitud de cabras que hay. Está también la isla denominada 
Canaria, así llamada por la gran cantidad de perros muy grandes y fuertes 
que hay en ella. Dice Plinius, maestro de mapamundis43, que en las islas 
Afortunadas hay una isla donde se recoge toda clase de frutos (...)»44.

42	 Si bien en el mapa original la descripción se realiza en catalán, hemos tomado en conside-
ración la traducción que realiza Tous Meliá.

43	 Resulta interesante cómo Cresques atribuye a Plinio la condición de maestro de mapamundis, 
confirmando la influencia que tuvieron sus teorías a lo largo de la Edad Media en lo que respecta a la 
representación del mundo.

44	 Juan Tous Meliá, El plan de las afortunadas islas..., p. 18.

Figura 9. Atlas de Abraham Cresques, 1375, BnF, Département des manuscrits, Espagnol 
30, fº 3r. 
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La nueva representación de las islas en el mapa de Cresques es la más acorde 
con la realidad formal del archipiélago, si bien el autor pasa por alto la presencia de 
La Palma. Cresques no se limita a representar únicamente las islas, sino que inclu-
ye, siguiendo y completando la estela de Dulcert, los islotes que las rodean, sobre 
todo a las más occidentales; junto a Lanzarote vemos los islotes de La Graciosa 
(«Graziosa») y Alegranza («l’Alegranza»), así como la presencia de «Rocho», que 
se puede relacionar con el actual Roque del Este, y que ya fue citado en el Libro 
del Conosçimiento, escrito en torno a 1350 por un fraile sevillano45 cuyo nombre 
no ha trascendido. Entre Lanzarote y Fuerteventura vemos «Insula de Vegi Mari», 
en referencia al islote de Lobos.

Por otro lado, en la isla de Tenerife («Insula del Inferno»), representada con 
un tono rojo que Tous Meliá identifica precisamente con el rojo del Infierno46, la 
presencia de una mancha blanca en su superficie nos indica una posible referencia 
al Teide nevado, si bien el hecho de que los navegantes vieran el volcán con nieve 
significaría que las expediciones no se realizaron en primavera o verano, sino en 
estaciones más frías, algo poco habitual en la época. En cualquier caso, se trata de 
una representación cromática que se repetiría en cartas náuticas posteriores, no solo 
en lo que respecta a Tenerife, sino también al resto de islas, factor cuyo estudio 
simbólico e iconográfico queda aún por desarrollar en profundidad.

A partir de estos avances cartográficos, el conocimiento de las Afortunadas se 
convierte en un tema recurrente en los círculos cortesanos del sur de Europa. Se 
organizan expediciones oficiales, sobre todo por parte de Portugal, Castilla y Gé-
nova, para hacerse con el control de las islas en vistas a la expansión atlántica que 
se produciría a comienzos de la Edad Moderna. De esta manera, viajes como el de 

45	 En relación a esta obra y su referencia con Canarias, Buenaventura Bonnet, «Las Canarias 
y el primer libro de geografía medieval escrito por un fraile español en 1350», Revista de Historia, 67 
(1944), pp. 205-221.

46	 Juan Tous Meliá, El plan de las afortunadas islas..., p. 16.

Figura 10. Atlas de Abraham Cresques, 1375, BnF, Département des manuscrits, Espagnol 
30, fº 3r. (det.)
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Figura 11. Portulano de Maciá de Viladestes, 1413, BnF, Département de Cartes et plans, 
GE AA-566 (RES) (det.)

Nicoloso de Recco47, Francesc Desvalers48 o Jaume Ferrer (este último representado 
en el mapa de 1375 bajo las islas Canarias en busca del Río de Oro) abrieron los 
límites del continente hacia nuevas fronteras, y se convirtieron en el precedente del 
redescubrimiento del Atlántico. En este contexto debemos citar el caso de Maciá de 
Viladestes, cartógrafo mallorquín cuya representación de las Afortunadas (fig. 11) 
no solo bebe de la experiencia de Cresques, sino que la completa, añadiendo la isla 
de La Palma («Insola de la palme»), que su predecesor había obviado, recuperando 
así la aportación de los Pizzigani. De nuevo vemos la presencia del pico Teide, esta 
vez con una serie de líneas sinuosas en color rojo (¿referencia a la lava volcánica?), 
y el resto de islas delimitadas con mayor o menor precisión, pero en cualquier caso 
con una representación formal que, junto a los demás ejemplos que hemos descrito, 
suponen una base fundamental para los posteriores viajes de europeos a las Afor-
tunadas y su translación a un nivel gráfico. Estas representaciones se sucederían en 
los siglos xv, xvi y xvii; baste como ejemplo el gran número de portulanos que se 
producirían en el contexto mediterráneo, desde Mallorca hasta Nápoles, pasando 
por los famosos ejemplos de Juan de la Cosa, e incluso en los contextos europeos, 
en los que el redescubrimiento de la geografía ptolemaica tendría una importancia 
fundamental en la producción cartográfica del mundo conocido. 

47	 Luis Regueira Benítez, «Geografía y leyenda...», p. 256.
48	 Felipe Fernández Armesto, Before Columbus..., p. 157.
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DE TRANSGRESIÓN MORAL Y HUMOR EN EL ISLAM 
MEDIEVAL1 A TRAVÉS DE LOS HADÂ´IQ AL-AZÂHIR 

DEL GRANADINO ABU BAKR IBN ASIM

Desirée López2

INTRODUCCIÓN: LA RISA EN EL ISLAM Y EN LA LITERATURA ÁRABE 
MEDIEVAL3

En la Basora de finales del s. VIII-principios del s. IX, en pleno período de es-
plendor del califato abbasí4, el que fuera uno de los mayores genios de la literatura 
árabe de todos los tiempos, al-Yâhiz5, reflexionaba de esta manera sobre el humor:

1	 Acerca del humor, la risa y la diversión en la Edad Media cfr. Jacques le goff, «Rire au 
Moyen Âge», Cahiers du Centre de Recherches Historiques, 3 (1989), consultado 12-5-2013, http://
ccrh.revues.org/2918.

2	 Desirée López es becaria de investigación del programa estatal de Formación del Profesorado 
Universitario (FPU) en el Departamento de Estudios Semíticos de la Universidad de Granada.

3	 Sobre la risa en la literatura medieval véase Thérèse bouche y Hélène charpentier (eds.), 
Le rire au Moyen Age dans la littérature et dans les arts. Actes du colloque international novembre 
1988, Université de Bordeaux, Bordeaux, 1990.

4	 La dinastía abbasí sustituyó a los omeyas a partir del año 750 al frente del emergente imperio 
árabo-islámico, viviendo su época de mayor esplendor bajo los reinados de Harun al-Rashid (g. 786-
809) y de su hijo al-Ma´mun (g. 813-833). Sobre la historia política, social y económica del califato 
abbasí Robert mantran, La expansión musulmana (siglos VII-XI), ed. Labor, Barcelona, 1982, pp. 
83-111.

5	 En torno a la figura de este literato existe una amplísima bibliografía, de entre la cual sobre-
salen los trabajos de Charles Pellat, The Life and Works of Jahiz, ed. University of California Press, 
Berkeley, 1969 y Charles Pellat, «al-Djahiz», L’Encyclopédie de l’Islam, Gibb et alii (eds.), ed. E. 
J. Brill, Leiden, 1975-2007 2, pp. 395-398.
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«Si la gente se sirviera de la gravedad en toda circunstancia, si todo lo dijera 
seriamente, si abandonara toda licencia y familiaridad, ensimismándose 
en sesudeces y transcendencias, más le valdría ser sencillamente necia y 
proferir sandeces sin cuento. Sin embargo, todo tiene su medida, igual que 
toda situación tiene su proceder: en efecto, la risa tiene su lugar, igual que el 
llanto; la sonrisa tiene su momento, igual que tiene el suyo la severidad» 6.

La posición del Islam frente a la risa no difiere demasiado de las de cristianismo 
y judaísmo7. El Islam, entendido en este caso como religión, surgió en el s. VII en 
La Meca con la voluntad de acabar con el predominante paganismo basado en el 
culto a diferentes divinidades y con la degradación moral de la sociedad árabe que 
se entendía causada por él8. No es de extrañar, por tanto, que toda la ética musul-
mana se construyera en oposición a la moral entonces dominante. Así, en el centro 
de aquél nuevo conjunto de valores se hallaba un concepto esencial, el concepto de 
hilm (mesura, autocontrol)9, considerado una virtud, por el que se instaba a los mu-
sulmanes a comportarte de forma comedida. Este término se oponía a la ignorancia 
pre-islámica (yahl) y conecta con la seriedad (yidd)10. De forma que, en el Islam, 
la mesura conduce a la seriedad y ambas se definen en contraposición a la risa11, 
a la que se asocia con los infieles. Dice el Corán al respecto: «¡Que rían, pues, un 
poco! Ya llorarán, y mucho, como retribución de lo que han cometido»12; y: «los 
pecadores solían reírse de los creyentes. Cuando pasaban junto a ellos, se guiñaban 
el ojo, cuando regresaban a los suyos, regresaban burlándose»13.

En definitiva, los musulmanes debían afrontar esta vida con mesura y seriedad, 
tomando en consideración y con la debida gravedad, las promesas y amenazas de 

6	 Amr b. Bahr Al-yâhiz, Kitab al-Tarbi wal-l-Tadwir, ed. Ch. Pellat, al-Ma´had al-Faransi, 
Damasco, 1955, p. 53 (96). Trad. Pedro buendía pérez, El libro de la cuadratura del círculo, ed. 
Gredos, Madrid, 1998, p. 105.

7	 Sobre el humor en el cristianismo medieval véase J. Horowitz y S. Menache, L’humour en 
chaire: le rire dans l’église medievale, ed. Labor et Fides, Ginebra, 1994. Un estudio sobre el humor 
en el Islam, aunque centrado en Ashab, un cómico de Medina, es el de Franz Rosenthal, Humor in 
early Islam, ed. University of Pennsylvania Press, Philadelphia, 1956.

8	 Esta época pre-islámica recibe en árabe el nombre de Yahiliyya, término que procede de la 
palabra yahl (ignorancia) y que hace referencia al estado en el que, desde el punto de vista islámico, 
se encontraban los árabes antes del advenimiento de la nueva fe, el Islam.

9	 Sobre este concepto y su evolución véase Charles Pellat, «hilm», EI2..., vol. 3, pp. 403-404.
10	 Así lo señaló Charles Pellat, «Seriousness and Humour in Early Islam», Islamic Studies, 2 

(1962), p. 353.
11	 De hecho, la seriedad y la broma (al-yidd wa-l-hazl) como conceptos antagónicos, aparecen 

íntimamente unidos en la ética musulmana y en las obras del género adab, del que se hablará más 
adelante, donde se reflexiona en torno a ellos. Acerca de estos términos véase Charles Pellat, «al-
djidd wa-l-hazl», EI2..., vol. 2, pp. 549-550.

12	 Corán, trad. Julio Cortés, ed. Herder, Barcelona, 1999, «El arrepentimiento» (9:82), p. 255.
13	 Corán..., «Los defraudadores» (83:29-31), p. 798.
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Dios. De este modo serían recompensados en la otra vida, paradójicamente, con la 
risa: «Ese día, los creyentes se reirán de los infieles»14, dice el Corán.

Lo cierto es que, apoyándonos en otras aleyas más del texto coránico, el Islam 
parece instar a los creyentes a no entregarse a la burla y a la risa. Por contra, en las 
colecciones de hadices15 se nos presenta a un profeta Mahoma jovial y que gustaba 
de bromear16.

Pero al igual que ocurre con otras muchas cuestiones, el asunto de la risa se con-
virtió en objeto de interpretación por parte de teólogos y juristas musulmanes, que, 
a lo largo de la Edad Media, se debatieron entre su prohibición total y su relativa 
tolerancia, siempre que fuera comedida. Valga como ejemplo la posición de al-Gazâlî 
(m. 1111), teólogo y jurista, místico y reformador religioso, que en su obra Ihya´ 
Ulum al-Din, dedicó un epígrafe titulado «el décimo mal: la broma», a reflexionar 
sobre la risa. En él, aunque comenzaba aludiendo al hecho de bromear como algo 
«censurable» y «prohibido», continuaba añadiendo «salvo en poca cantidad»17; y 
concluía afirmando que «lo prohibido de la broma es excederse y entregarse a ella»18. 
Se acepta, por tanto, la risa moderada, la sonrisa. 

Al igual que teólogos, pensadores y juristas, a los literatos árabo-musulmanes 
medievales también les interesaron la risa y la broma en tanto conceptos teóricos. 
Así, una opinión algo más ambigua que la sostenida por al-Gazâlî es la del escritor 
egipcio al-Ibshîhî (m. d. 1446), en cuya obra al-Mustatraf fi kull fann mustazraf, 
una de las más célebres antologías sobre literatura árabe, encontramos un capítulo 
titulado «sobre la broma y su prohibición y lo que se dice de su permisión y del 
regocijo y la alegría»19, capítulo en el que recoge tradiciones tanto en contra, como 
a favor de la broma y la risa.

Otro autor que escribió sobre este asunto fue al-Yâhiz, entre cuya extensa 
producción se cuenta una epístola que lleva por título «Risala fi l-yidd wa-l-hazl» 
(Epístola sobre la seriedad y la broma) en la que, a modo de ensayo, reflexionaba 
en torno a este par de conceptos antagónicos20. También en otra de sus obras en 
forma de epístola, titulada Kitab al-Tarbi` wal-l-Tadwir (El libro de la cuadratura 

14	 Hace referencia al día del Juicio. Corán..., «Los defraudadores» (83:34), p. 798.
15	 Los hadices son el conjunto de dichos y hechos del Profeta Mahoma. Constituyen, tras el 

Corán, la segunda fuente en grado de importancia para el derecho islámico y un completo manual de 
conducta para todos los musulmanes. Fueron trasmitidos de forma oral a lo largo de los siglos, desde 
los compañeros del Profeta hasta llegar a los siglos VIII-IX, cuando comenzaron a recogerse por escrito.

16	 Véase, como ejemplo, Muhammad b. Isà al-tirmidi, Al-Shama´il al-Muhammadiyya wa-l-
jasa´il al-mustafawiyya, ed. M. A. A. al-Jaladi, Dar al-Kutub al-Ilmiyya, Beirut, 1996, pp. 99-105. 

17	 Abu Hamid Muhammad Al-gazâlî, Ihya´ Ulum al-Din, ed. A. R. b. al-Husayn al-Iraqi, al-
Maktaba al-Asriyya, Beirut, [1992], vol. 3, p. 166.

18	 Abu Hamid Muhammad Al-gazâlî, Ihya´ Ulum..., p. 166.
19	 Muhammad b. Ahmad Al-ibshîhî, Mustatraf fi kull Fann Mustazraf, ed. Dar al-Yil, Beirut, 

1992, vol. 2, p. 740.
20	 Véase Amr b. Bahr Al-yâhiz, «Risala fi l-yidd wa-l-hazl», Rasa´il al-Yâhiz, ed. S. M. Harun, 

vol. 1, Maktabat al-Janyi, El Cairo, 1964-65, pp. 227-278.
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del círculo)21, el genial literato abordó, entre otra amplia variedad de cuestiones a 
las que intentó dar una respuesta racional, el problemático asunto de la seriedad 
y la risa, sosteniendo que «cierta guasa es mejor que cierta seriedad; y que la 
total seriedad es mejor que la broma total»22. Por último, y en otra interesante 
reflexión inserta en la introducción a su célebre Kitab al-bujala´ (El libro de 
los avaros), al-Yâhiz contrarrestaba las opiniones en contra de la risa con estas 
bellas palabras:

«¿Cómo no va a ser su lugar [de la risa], por alegrar el alma, grandioso, 
y por el servicio al carácter, grande, si es algo que está en la raíz de la 
naturaleza y el fundamento de la forma de ser [humanas]?»23. 

Dejando a un lado la teorización sobre la risa, lo cierto es que los literatos árabes 
demostraron un elevado interés por el género humorístico. La literatura árabe clásica 
cuenta con abundantes ejemplos de poesía y prosa de tono jocoso. En el ámbito de 
la lírica, el tono festivo y el humor impregnan las composiciones de tipo satírico, 
erótico y báquico. Sirvan de ejemplo al respecto, entre los muchos existentes, los 
zéjeles de Ibn Quzmân24. En cuanto a la prosa, amplia fue la nómina de autores de 
Oriente y al-Andalus que bien insertaron en sus obras relatos y anécdotas jocosas, 
o bien las dedicaron por completo a ellas25: desde Abu l-Faray al-Isfahani con su 
célebre Kitab al-agani (s. X), el andalusí Ibn Abd Rabbihi, autor de al-Iqd al-farid 
(s. X) y el citado al-Yâhiz (s. IX) y su Kitab al-bujala´; hasta Ibn al-Yawzi (s. XII), 
autor de los Ajbar al-hamqà wa-l-mugaffalin y los andalusíes Ibn Simak al-Amili (ss. 
XIV-XV), autor del Kitab al-zaharat al-mantura, colección de anécdotas e historias 
jocosas de temática política; y el granadino Abu Bakr Ibn Asim (ss. XIV-XV), en 

21	 Se trata de una epístola dirigida a Ahmad b. Abd al-Wahhab, personaje de la Meca contem-
poráneo de al-Yâhiz y conocido por su vanidad, al que este último escribe retándole a contestar a cien 
preguntas que le propone en su epístola. Es el propio al-Yâhiz el que aprovecha para darles respuesta, 
al mismo tiempo que, en tono irónico, hace una continua sátira de aquél personaje y demuestra su 
ignorancia. La obra está traducida al español por Pedro Buendía Pérez. Véase p. 136, nota 5.

22	 Amr b. Bahr al yâhiz, Kitab al-Tarbi`..., 120, pp. 67-68. Se ha alterado ligeramente la 
traducción de Pedro Buendía Pérez.

23	 Amr b. Bahr al-yâhiz, Kitab al-bujala´, ed. T. al-Hayiri, Dar al-Ma`arif, El Cairo, p. 6. Se 
ha modificado la traducción de Serafín fanjul, Libro de los avaros, ed. Editora Nacional, Madrid, 
1984.

24	 Los rasgos humorísticos de su cancionero han sido estudiados por Ismail el-outmani, «El 
humor en la literatura andalusí», Diálogos hispánicos de Amsterdam (ejemplar dedicado a El Humor en 
España), 10 (1992), pp. 27-54 y más recientemente por Federico corriente, «El humor en Alandalús: 
el caso del céjel», Cuadernos del Centro de Estudios Medievales y Renacentistas, 12 (2004), pp. 9-16.

25	 Un interesante estudio sobre la literatura humorística árabe, en el que se le dedica especial 
atención a la obra que nos ocupa, corrió a cargo de Afif abd al-rahman, «Adab al-fukaha inda al-arab 
wa-kitab Hadâ´iq al-azâhir», Awraq, 4 (1981), pp. 19-34. 
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una de cuyas obras nos vamos a centrar para analizar el trato que se dio a la moral 
religiosa en la literatura de humor.

Abu Bakr Muhammad b. Muhammad (b. Muhammad) b. Asim al-Qaysi al-Gar-
nati26 (1359-1426), fue un destacado jurista27, hombre de letras y político granadino 
perteneciente al ilustre linaje de los Banu Asim, cuyos miembros sobresalieron en el 
conjunto del panorama político, cultural y social del Reino Nazarí28 entre los siglos 
XIV-XV29. Al servicio de los nazaríes como secretario y visir, dedicó la que es su 
única obra literaria conocida a Yusuf II. Se trata de los Hadâ´iq al-azâhir fi musta-
hsan al-aywiba wa-l-mudhikât wa-l-hikam wa-l-amtâl wa-l-hikâyât wa-l-nawâdir30 
(«Los huertos de flores acerca de gratas respuestas, chistes, sentencias, refranes, 
historias y anécdotas»), la única obra de adab31 conocida de al-Andalus de contenido 
esencialmente humorístico. En ella su autor reunió, a lo largo de seis capítulos32 y 
tanto en prosa como en verso, respuestas ingeniosas, chistes, sentencias morales, 
refranes, historias y anécdotas de carácter misceláneo y con una característica co-
mún: un tono jocoso que impregna toda la obra. Una obra que, por su carácter tardío 
y su composición a partir de relatos extraídos de otras anteriores (algunos de los 
cuales su autor modifica en parte), permite al investigador extender las conclusiones 
extraídas de ella a aquellas de las que su autor se sirvió y, en definitiva, a todas las 

26	 Para conocer más sobre su trayectoria vital, política y judicial, véase A. rodríguez figueroa 
y J. lirola delgado, «Ibn Asim al-Qaysi, Abu Bakr», Enciclopedia de la cultura andalusí. Biblioteca 
de al-Andalus, Jorge Lirola Delgado y José Miguel Puerta Vílchez (coords.), ed. Fundación Ibn Tufayl, 
Almería, 2009, vol. 2, pp. 373-376.

27	 Es conocido, sobre todo, por su célebre Tuhfat al-hukkam, un tratado sobre derecho malikí.
28	 Por lo que se refiere a la época nazarí, Rachel Arié, L’Espagne musulmane au temps des 

Nasrides (1232-1492), ed. Boccard, Paris, 1973.
29	 Sobre esta familia granadina véase Milouda charouiti hasnaoui, «Una familia de juristas 

en los siglos XIV y XV. Los Banu Asim de Granada», Estudios Onomástico-Biográficos de al-Andalus 
VI (Homenaje a José Mª Fórneas), Manuela Marín (ed.), ed. Consejo de Investigaciones Científicas, 
Madrid, 1994, pp. 173-185 y Luis seco de lucena, «Los Banu Asim, intelectuales y políticos grana-
dinos del s. XV», Miscelánea de Estudios Árabes y Hebraicos, 2 (1953), pp. 5-14.

30	 Abu Bakr ibn asim, Hadâ´iq al-azâhir, ed. Abu Hammam Abd al-Latif Abd al-Halim, al-
Maktaba al-Asriyya, Beirut/Sidón, 1992, p. 67 y ms. f. 1 quator, línea 13. La obra también fue editada 
por Afif Abd al-Rahman (Beirut, 1987). Esta obra es objeto de mi tesis doctoral, que he iniciado este 
año, de ahí que las traducciones de los relatos extraídos de la obra sean propias.

31	 Sobre este género véase Carlo Alfonso nallino, La letteratura araba dagli inizi all’ epoca 
della dinastia umayyade, Roma, 1948 (trad. francesa de Charles pellat, La littérature arabe des 
origines à l’époque de la dynastie umayyade, ed. Maisonneuve, París, 1950), pp. 7-26 y Francisco 
gabrielli, «adab», EI2..., vol. 1, pp. 180-181.

32	 El quinto capítulo reúne una colección de refranes populares y fue editado por Abd al-Aziz 
Muhammad Abd al-Rahman al-ahwani, «Amtal al-amma fi l-Andalus», Mélanges Taha Husayn, 
Abd al-Rahman Badawi (dir.), ed. Dar al-Ma`arif, El Cairo, 1962, pp. 235-267. Además, este quinto 
capítulo fue estudiado Emilio garcía gómez, «Hacia un refranero arábigo-andaluz II: el refranero de 
Ibn Asim en el ms. londinense», Al-Andalus, 35:2 (1970), pp. 241-314 y Marina marugán güémez, 
El refranero andalusí de Ibn Asim al-Garnati. Estudio lingüístico, transcripción, traducción y glosario, 
ed. Hiperión, Madrid, 1994.
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que constituyen un género (el adab humorístico) y de las que los Hadâ´iq al-azâhir 
son una de sus últimas representantes en cuanto a la literatura árabe en general se 
refiere, y en particular, a la literatura de al-Andalus.

1. EL HUMOR Y LA TRANSGRESIÓN MORAL EN LOS HADÂ´IQ  
AL-AZÂHIR DE ABU BAKR IBN ASIM

A tenor de lo expuesto, el par humor-literatura nos puede resultar armónico, pero, 
¿qué ocurre si ponemos en relación dos conceptos como humor y religión entre 
los que a primera vista no existe vínculo alguno? La reacción inicial quizá puede 
ser de extrañeza, en cambio, si acompañamos estos dos términos de una serie de 
elementos complementarios, que vamos a desvelar, el humor acaba por desempeñar 
la función cómica que lo define y contagia de comicidad al elemento religioso que 
se encontraba exento de ella.

Esta unión constante entre la fe y el humor en las sociedades de la Edad Me-
dia en general, y en particular en las sociedades árabo-islámicas, de las que nos 
venimos ocupando, nos lleva a interrogarnos acerca del por qué de esta singular 
asociación. La respuesta se halla, a mi juicio, en la estrecha conexión existente 
a lo largo de toda la Edad Media y en todas las sociedades entre el individuo y 
la fe, independientemente de la religión dominante en ellas. En el caso concreto 
del Islam, y puesto que el individuo no tiene su razón de ser sino dentro de una 
comunidad o grupo, el vínculo se establece a través de la umma o comunidad de 
creyentes, que determina su pertenencia a un colectivo, y éste a una religión, el 
Islam, que rige todos los aspectos de la vida de un musulmán: desde el ritmo de 
vida cotidiano marcado por las cinco oraciones canónicas, pasando, entre otras 
cosas, por la alimentación, las festividades, la vida sexual, la educación, etc. En 
el Islam medieval, todo, o prácticamente todo, está regulado por la jurisprudencia 
y ésta tiene su razón de ser en la religión33.

De manera que es ese profundo vínculo entre la vida cotidiana de un musulmán 
en la Edad Media y su fe, y la honda influencia de esta última en la existencia de 
aquél, lo que explica el hecho de que en la literatura árabe de corte humorístico se 
recurra repetidamente a elementos que tienen como fundamento la religión. En este 
tipo de literatura, dicha unión se manifiesta en torno a tres modelos de relatos que 
hemos establecido a partir del elemento religioso que se integra en ellos, que puede 
aparecer tanto aislado como de forma combinada. Éstos son:

1.	 Relatos en los que una o varias figuras ligadas a la religión aparecen como 
personajes, bien protagonistas, bien secundarios.

2.	 Relatos que se desarrollan en escenarios religiosos o vinculados con la 
religión (mezquitas, las ciudades santas de Meca y Medina, cementerios, etc.).

33	 La jurisprudencia islámica está construida en torno a cuatro fuentes fundamentales: el Corán, 
la sunna o colección de hadices, el consenso y la analogía.
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3.	 Relatos que tienen lugar durante festividades religiosas.
4.	 Relatos que hacen referencia a principios y dogmas religiosos.

Pero, ¿qué ocurre cuando dentro de estos patrones se quebrantan las leyes dictadas 
por la moral religiosa?34. La infracción de lo moralmente establecido por la religión 
islámica35 constituye una de las múltiples herramientas de las que se sirvieron los 
autores de los relatos para conseguir el efecto jocoso que con ellas perseguían36, y 
se manifiesta mediante múltiples procedimientos, para los que hemos tratado de 
establecer una serie de categorías, como son:

•	 Transgresión de un principio moral sólo a partir de su mero incumplimiento.
•	 Transgresión de un principio moral mediante su menosprecio.
•	 Transgresión de un principio moral por la incongruencia de la situación o 

de las palabras de los personajes.

Estas tipologías de transgresión, acompañadas de un contexto propicio para 
desencadenar la risa, son aplicadas a lo largo de los Hadâ´iq al-azâhir a un buen 
número de preceptos o normas religiosas: a los cinco pilares del Islam (la profesión 
de fe, la oración, la limosna, el ayuno y la peregrinación a la Meca), al consumo de 
alcohol, el robo, el desarrollo de la sexualidad dentro de los límites determinados por 
el matrimonio (manifestado en su violación a través del adulterio y la prostitución), 
etc. De todos ellos hemos escogido, dos, la oración y la prohibición del consumo 
de alcohol, que vamos a desarrollar. 

1.1. El humor y la transgresión del pilar de la oración

La azalá u oración canónica (sala)37, es, como ya se ha apuntado, uno de 
los cinco pilares del Islam (arkan al-islam) o preceptos esenciales con los que 
todo musulmán debía y debe cumplir. El número estipulado de oraciones diarias 

34	 En un número reducido de ocasiones, la combinación humor-religión suscita la risa sin 
necesidad de recurrir a la transgresión o incumplimiento de ningún precepto o principio moral. En 
estos casos, la risa la desencadena, generalmente, la respuesta o actitud del personaje, que se sale de 
lo habitual o esperado.

35	 Para el esclarecimiento y justificación de cada transgresión se ha tomado como referencia el 
Corán, entendido en este caso como texto religioso y base de la moral islámica. La sunna o tradición 
se ha dejado a un lado, dada la amplitud de hadices existentes sobre un mismo tema, lo que convertiría 
en tarea imposible el abarcar una temática como la que se está abordando en tan breve espacio.

36	 Otros de los mecanismos para generar humor, son, por ejemplo, los juegos con el significado 
de las palabras y con sus sonidos, las obscenidades, la referencia a las necesidades fisiológicas, etc. 
Un ejemplo de estos mecanismos aplicados al los zéjeles puede verse en Federico corriente, «El 
humor…», pp. 12-15.

37	 En el Islam existen dos tipos fundamentales de oraciones: la obligatoria o canónica (sala) y 
la no obligatoria (du`a´), que a su vez puede ser: de costumbre (sunna), recomendada (mustahabb) y 
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es, como se sabe, cinco, y para llevarlas a cabo, el musulmán debe cumplir 
una serie de requisitos, como son, entre otros, la pureza ritual (tahara) y la 
orientación hacia la Meca38. En el Corán, se insta a los creyentes a cumplir 
religiosamente con la azalá39, pues el hecho de realizarla los distingue de los 
infieles40. Pero el incumplimiento de este precepto es causa de risa en los 
Hadâ´iq al-azâhir. Veamos un ejemplo donde el desencadenante de ella no es 
solo la infracción cometida, sino la respuesta del personaje a la pregunta que 
se le formula:

«Un grupo de hombres fue a ver a Kardam41 y le preguntaron: -‘¿Dónde 
está la alquibla42 en tu casa?’. Y respondió: -‘¡Por Dios, no me dirijo hacia 
ella porque llegué a esta casa hace sólo seis meses!’»43.

Otra forma de transgresión del pilar de la oración es, como se ha mencio-
nado en las categorías antes señaladas, su menosprecio, pues se entiende que 
con ello se incumple, en cierta manera, el mandato de Dios. En el Corán, los 
infieles y los hipócritas son quienes llevan a cabo la oración con desgana y 
tedio. Se dice:

«Los hipócritas tratan de engañar a Dios, pero es Él Quien les engaña. 
Cuando se disponen a hacer la azalá la hacen perezosamente, sólo para 
ser vistos de los hombres, apenas piensan en Dios»44. 

Por su parte, en los Hadâ´iq al-azâhir encontramos una anécdota en la que uno 
de los personajes da a entender su poco gusto por la oración, que intuimos realizaría 
con fastidio. Dice así:

voluntaria (tatawwu o nafila). Véase Félix M. pareja, Islamología, ed. Razón y Fe, Madrid, 1952-
1954, pp. 533-534.

38	 Si se desea una información más detallada acerca de este pilar del Islam cfr. op. cit., pp. 
530-534.

39	 Son muchas las azoras coránicas en las que Dios se dirige a los musulmanes para prescribirles 
la práctica de la oración. Sirvan como ejemplo: Corán..., «Ta ha» (20:14); «Creador» (35:9) y «La 
discusión» (58:13).

40	 Corán..., «El arrepentimiento» (9:54 y 71), pp. 250 y 253, respectivamente.
41	 Kardam al-Sadusi. Todavía no se ha logrado identificar a este personaje. En cambio, de otro 

relato presente en los Hadâ´iq, se deduce que hubo de ser contemporáneo del cadí de Basora Bilal b. 
Abi Burda, hijo de Abu Burda Amir b. Abi Musà al-Ash`ari (m. 721-22), noble y cadí de Kufa.

42	 La alquibla (en árabe qibla) es la dirección hacia la que se orientan los musulmanes para 
efectuar la oración y se corresponde con la ubicación de la Meca. También se llama alquibla al muro 
de las mezquitas donde se sitúa el mihrab.

43	 Abu Bakr ibn asim, Hadâ´iq..., p. 270.
44	 Corán..., «Las mujeres» (4:142), p. 127 y «El arrepentimiento» (9:54), p. 250.
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«Un día Abu l-Ayna45 se acercó a Said b. Majlad46 y le dijeron: -‘Está 
ocupado rezando’. Entonces Abu l-Ayna dijo: -‘Para todo nuevo [rezar] 
es un placer’.
Antes de ser visir, Said era cristiano47». 

Por último, se ha querido traer a colación un último ejemplo que tiene que ver 
con la oración voluntaria. Dice el texto extraído de los Hadâ´iq al-azâhir:

«Un beduino oyó la oración voluntaria de la noche48 y la recompensa [por 
parte de Dios] que había en ella. Y dijo: -‘¡Yo también me levanto a veces 
por la noche!’. Y preguntaron: -‘¿Y qué haces?’. Y respondió: -‘¡Orino y 
vuelvo!’»49. 

En él se transgrede lo establecido en el texto coránico en dos aspectos diferentes: 
por un lado, se menosprecia un acto solemne como la oración, que se ridiculiza 
hasta el punto de asimilarlo a otro mucho menos serio como es la satisfacción de 
las necesidades fisiológicas de un hombre50, lo que, además de menospreciarlo, lo 
despoja de su carácter sagrado para profanarlo. Además, al hacer tal comparación, 
se incurre en una segunda falta en cuanto al estado de pureza que, como condición 
indispensable, se le requiere al creyente previamente a disponerse a rezar a Dios51. 

1.2. El consumo de alcohol como desencadenante de la risa

En segundo lugar, una temática no exenta de polémica, que ha sido objeto de 
múltiples investigaciones por parte de arabistas e historiadores, es el consumo de 
alcohol entre los musulmanes tanto de Oriente como de al-Andalus. La disparidad de 

45	 Célebre poeta y literato árabe, nacido en el año 805 en Ahwaz y formado en el ambiente 
intelectual de Basora.

46	 De origen cristiano y convertido al Islam, ejerció como visir de al-Muwaffaq durante los años 
878-885, muriendo cuatro años más tarde.

47	 Abu Bakr ibn asim, Hadâ´iq..., p. 111.
48	 Se refiere a la oración que, deforma voluntaria, se efectúa después de la última de las oraciones 

canónicas diarias, la oración de la noche. 
49	 Abu Bakr ibn asim, Hadâ´iq..., p. 150.
50	 La comparación viene dada porque en el texto árabe, la expresión utilizada para referirse a 

esta oración voluntaria de la noche es qiyâm al-layl, que, traducido literalmente, vendría a ser algo así 
como «el levantamiento de la noche». Qiyâm es el masdar o infinitivo del verbo qâma, que significa 
«levantarse», de ahí que el beduino incurra en error, poniendo de manifiesto su necedad al no interpretar 
correctamente la expresión mencionada.

51	 Dice el Corán al respecto: «¡Creyentes! Cuando os dispongáis a hacer la azalá, lavaos el 
rostro y los brazos hasta el codo, pasad las manos por la cabeza y lavaos los pies hasta el tobillo [...]». 
Corán..., «La mesa servida» (5:6), p. 137. La pureza ritual y el modo de proceder para efectuar las 
abluciones se regula también en Corán..., «Las mujeres» (4:43), p. 107.
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opiniones al respecto que a lo largo de las décadas han ido apareciendo, ha desembo-
cado finalmente en una teoría mayoritariamente aceptada por la cual se admite que 
dicho consumo existió, si bien no de forma generalizada. Pero vayamos por pasos.

La normativa coránica con respecto al consumo de alcohol difiere de unas azoras 
a otras. Si bien en un principio el consumo de vino era considerado un regalo52, las 
sucesivas revelaciones evolucionaron hasta acabar vedándolo. La revelación definitiva 
es la siguiente53: «¡Creyentes! El vino, el maysir, las piedras erectas y las flechas no 
son sino abominación y obra del Demonio. ¡Evitadlo, pues! Quizás, así prosperéis»54.

En los Hadâ´iq al-azâhir, la violación de esta norma coránica es motivo de risa, 
cuando, ante una pregunta que podría ser normal, la respuesta se sale de lo esperado 
y transgrede lo estipulado:

«Un hombre se había hecho célebre por la bebida y los pecados y otro lo 
amonestó y le dijo: -‘¿Cuál va a ser tu excusa el día de la Resurrección?’. 
—‘Verde y de vidrio’-respondió»55.

El personaje no sólo ha transgredido el mandato divino (pues bebe con asiduidad), 
sino que, además, incurre en una segunda falta, el menosprecio que en su respuesta 
se halla hacia un acontecimiento tan señalado como lo es el hipotético momento 
de rendir cuentas ante Dios el día de la Resurrección y del Juicio. Ambas formas 
de transgresión, la segunda de las cuales roza la blasfemia, son motivo de risa y 
diversión. Una vez más, el humor gana la partida a la moral religiosa y consigue 
invertir la condición de una disposición divina: lo sagrado se torna profano; lo grave 
y solemne, en motivo de chanza; lo importante en baladí.

Una anécdota similar a la anterior, en función de las tipologías de transgresiones 
que es posible distinguir en ella, es aquella en la que se dice:

«Un hombre le dijo a otro: -‘¡Oh peregrino de las dos sagradas: el vino 
y el hachís!’» 56.

En este caso, la violación de la moral religiosa tiene, valga la redundancia, un 
carácter por dos veces dual: por un lado, se produce un quebrantamiento de las 
órdenes de Dios recogidas en el Corán, al mismo tiempo que se blasfema contra 
las dos ciudades sagradas para los musulmanes, Meca y Medina; lo cual, a su vez, 

52	 Corán..., «Las abejas» (16:67), p. 354.
53	 En virtud de la «teoría de la abrogación», se entiende que, ante dos o más aleyas coránicas 

sobre un mismo asunto que difieren en la forma de considerarlo, la que prevalece es la última de ellas 
en ser revelada. 

54	 Corán..., «La mesa servida» (5:90), p. 155.
55	 Abu Bakr ibn asim, Hadâ´iq..., p. 231.
56	 El término al-haramayn (las dos sagradas) hace normalmente referencia a las dos ciudades 

santas para los musulmanes (al-haramayn al-sharifayn), Meca y Medina. 



145

conlleva una doble transgresión, consumir vino y hachís, ambas cosas vedadas en 
el texto coránico.

Por su parte, en el derecho islámico todas las escuelas jurídicas coinciden en 
declarar ilícito el consumo de vino, salvo la hanafí, que sí lo permite57. En la obra 
de Abu Bakr Ibn Asim hemos encontrado un relato que así lo deja entrever:

«Un hombre llegó a la puerta de la mezquita de Kufa, colocó ante él miel 
en la que había vino, y se puso a proclamar: -‘¡Quién me compra un arrelde 
de esto y lo otro por un dirhem!’. Abu Hanifa58 había permitido el vino, y 
cuando oyó sus palabras, dijo: -‘¡Oye tú, lo que has hecho está feo!’. —‘Tú 
lo has autorizado’-respondió el hombre. —‘Has dicho la verdad-contestó 
Abu Hanifa-También está permitido que tu padre copule59 con tu madre 
en medio del zoco, pero está feo’»60. 

El incumplimiento de la norma, para colmo en la puerta de la mezquita (en un 
contexto, por tanto, dotado de cierta sacralidad, aunque no llegue a producirse dentro 
de ella), conduce por sí mismo a la risa. No obstante, la situación con Abu Hanifa, 
que, como legislador de la escuela hanafí había permitido el vino, aumenta el grado 
de jocosidad de la historia.

La ingesta de bebidas alcohólicas suponía el quebrantamiento de la voluntad de 
Dios, y, por tanto, constituía un pecado. Pero además, en tanto que vedado por las 
escuelas jurídicas (salvo, como se ha dicho, la hanafí), el consumo de alcohol era 
también un delito y, como tal, se encontraba penado por la ley. Prueba de ello es la 
historia de este hombre borracho, al que el juez ordena llevarlo a prisión:

«Llegó un juez y vio a un borracho en el suelo. Entonces ordenó [que lo 
llevaran] a prisión. Y los criados le dijeron: -«¡Levántate, [vamos] a pri-
sión!». Y [el borracho] respondió: -«¡Si pudiera caminar hacia la cárcel, 
caminaría hacia mi casa!»61.

Una vez más, el consumo de alcohol y la embriaguez, sancionadas en el Corán, 
son motivo de burla y resorte del humor.

57	 La permisión de la escuela hanafí se aplica al consumo de nabidh, término confuso que suele 
traducirse como «vino». Sobre su definición y problemática véase Manuela Marín, «En los márgenes 
de la ley: el consumo de alcohol en al-Ándalus», Identidades marginales, Cristina de la Puente (ed.), 
ed. Consejo Superior de Investigaciones Científicas, Madrid, 2003, pp. 304-305. 

58	 Teólogo y legislador religioso (m. 767), fundador de la escuela Hanafí.
59	 En la copia litografiada existente de la obra, se sustituye el verbo «copular» por «casarse, 

contraer matrimonio».
60	 Abu Bakr ibn asim, Hadâ´iq..., p. 116.
61	 Abu Bakr ibn asim, Hadâ´iq..., p. 222.
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Pero ni en el Corán ni en el hadiz se impone una sanción concreta a los bebedores. 
Al parecer, el profeta Mahoma murió sin que en los hadices, que recogen su modo 
de proceder ante las más variadas situaciones, quedara recogida una sanción explícita 
en lo que respecta al consumo de alcohol. No obstante, basándose en un hadiz en 
el que el Profeta castigó con unos azotes a un hombre al que presentaron ante él en 
estado de embriaguez, el califa `Umar estableció la pena por consumo de alcohol 
en ochenta azotes62. De este castigo se hacen eco los Hadâ´iq cuando se cuenta:

«Ibn Harma63 [que] era un apasionado por el vino y fue sancionado con el 
hadd64 por ello varias veces, llegó a al-Mansur y lo elogió. Éste encontró 
hermosa su poesía y le dijo: -‘¡Pide tu deseo!’. Y dijo: -‘Que escribas al 
gobernador de la ciudad que no me sancione con el hadd cuando me trai-
gan borracho’. Y al-Mansur le respondió: -‘¡Maldito seas! ¡Ésta es una de 
las sanciones de Dios, Poderoso y Excelso! ¡No puedo dejar de aplicar la 
ley!’. Y dijo: -‘¡Pues usa artimañas, oh Emir de los creyentes!’. Y al-Mansur 
dijo: -‘En cuanto a esto, pues sí’. Y escribió al gobernador de la ciudad: 
‘A quien te traiga a Ibn Harma borracho, dale cien azotes y a Ibn Harma 
ochenta’. Y después de eso, el guardia pasaba junto a Ibn Harma y estaba 
borracho y decía: -‘¿Quién está dispuesto a comprar cien por ochenta?’»65.

No obstante, se sabe que tanto en Oriente como en al-Andalus el trato hacia 
quienes bebían vino no era el mismo en todas las esferas de la sociedad66. Así, entre 
las clases altas, existía cierta permisividad por parte de las autoridades, que hacían 
la vista gorda siempre y cuando no fuera causa de desorden ni escándalo fuera de 
los muros del lugar donde se consumía (generalmente los palacios)67. Una divertida 

62	 Véase María arcas campoy, «Las bebidas alcohólicas en el derecho malikí», BAEO, 31 
(1995), p. 276.

63	 Ibrahim b. Ali, conocido como Ibn Harma, fue un poeta árabe de Medina (n. 709), célebre 
por su carácter avaro y su afición a la bebida.

64	 Palabra técnica que designa a la pena aplicada a ciertos actos prohibidos por el Corán, entre 
ellos: el adulterio, la falsa acusación de adulterio, el consumo de vino y el robo.

65	 Abu Bakr ibn asim, Hadâ´iq..., pp. 233-234.
66	 En este sentido, la transgresión de la moral religiosa no es causa de risa cuando son gober-

nadores, emires y demás personajes de las cases altas de la sociedad quienes incumplen la norma. En 
cambio, cuando se trata de personajes pertenecientes al pueblo llano, al que no le estaba permitida la 
ingesta de bebidas alcohólicas, la transgresión de la norma sí que genera la risa y situaciones dotadas 
de comicidad. 

67	 En estas capas más elevadas de la sociedad islámica, el consumo de vino formaba parte de 
un conjunto de actividades destinadas a la socialización que tienen lugar en el marco del maylis (en 
árabe «sesión» o «tertulia»). De notables similitudes con el simposion griego, el maylis árabe designa 
a las reuniones o sesiones literarias durante las cuales las clases más elevadas de la sociedad árabe se 
divertían y disfrutaban de los placeres del vino, la música y la poesía. Celia del moral molina, «Las 
sesiones literarias (mayalis) en la poesía andalusí y su precedente en la literatura simposiaca griega», 
Miscelánea de Estudios Árabes y Hebraicos, 48 (1999), pp. 255-270.
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anécdota que aparece en los Hadâ´iq parece insinuar que el consumo de vino era 
tan habitual entre las clases privilegiadas como entre las figuras religiosas. Dice así:

«Un alfaquí bebía vino con un hombre y éste un día le preguntó: -‘Alfaquí, 
¿cuál va a ser tu respuesta a Dios el Altísimo el día de la Resurrección?’. 
Y respondió: -‘Le voy a decir: «¡Señor! ¡Hemos obedecido a nuestros 
señores y a nuestros Grandes y nos han extraviado del Camino!» 68‘»69. 

En el texto de la obra de Abu Bakr Ibn Asim, se recurre, de nuevo y como se viene 
observando, a la transgresión moral como herramienta capaz de suscitar diversión. En 
la historieta, no sólo se está infringiendo la orden divina, sino que es un personaje 
religioso quien la infringe (lo cual es motivo de mayor risa); y además, se utiliza 
una aleya del texto sagrado, el Corán, fuera de su contexto original, para justificar 
la acción de un bebedor, que ya se sale por sí misma de la norma. 

En definitiva, como se ha dado a conocer a lo largo de estas páginas, todo o casi 
todo lo relacionado con la religión en la obra de Abu Bakr Ibn Asim es susceptible 
de ser objeto de sátiras y burlas y causa de risa. Ni siquiera imanes, ni almuédanos, 
ni predicadores se encontraban a salvo de la mofa si el fin último de ella era divertir 
a quienes escuchaban o leían este tipo de historias70.

CONCLUSIONES

A modo de conclusión, me gustaría incidir, en primer lugar, sobre la necesidad 
de superar los tópicos en los que habitualmente se cae a la hora de pensar y dar a 
conocer la Edad Media, en virtud de los cuales se nos ha presentado este período 
de tiempo como una época sombría y de tintes oscuros. A la luz de lo expuesto, no 
sólo el binomio humor-literatura resulta armónico, sino que en él puede (y debe) 
integrarse, sin que suene discordante, un tercer elemento: la Edad Media, reivindi-
cando, por un lado, la destacada función que el humor desempeñó en las sociedades 
medievales, ya fueran cristianas o musulmanas; y por otro, la necesidad de que el 
humor pase a formar parte del inventario conceptual de la Edad Media.

Una Edad Media que, en los territorios dominados por el Islam, dio como fruto 
una extensa literatura humorística. ¿Supone, entonces, el mero hecho de escribir en 
tono humorístico una transgresión de las normas morales? No lo creemos. Hay que 
entender el texto coránico en su debido contexto, atendiendo principalmente a dos 

68	 Corán..., «La Coalición», (33:67), pp. 560-561.
69	 Abu Bakr ibn asim, Hadâ´iq..., pp. 233-234.
70	 No obstante, no siempre lo sagrado y religioso es motivo de burla. En otras partes de los 

Hadâ´iq, lo religioso conserva su propia naturaleza y su seriedad y gravedad intrínsecas, particularmente 
en el último subcapítulo de la obra, dedicado a narrar las anécdotas de personajes conocidos por su 
devoción a Dios y su vida virtuosa. Con ello, el autor parece querer expiar su pecado.
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circunstancias: en qué momento fue revelado y con qué fin. El Islam nació con la 
clara voluntad de distinguirse de una época inmediatamente anterior que, desde el 
punto de vista islámico y tal como se ha indicado, se asimila con la ignorancia, el 
paganismo y la corrupción moral. La nueva fe buscaba romper con todo ello, y la 
forma de hacerlo era oponerse. En este sentido, se entiende que lo que se perseguía 
al asociar la risa con los idólatras de la época pre-islámica no era prohibir a los 
musulmanes la risa, sino romper con lo que entendían como desorden y relajación 
moral y encaminarlos hacia un modo de vida más comedido, donde la risa tenía su 
cabida, siempre y cuando la mesura se impusiera sobre ella. Pues, al fin y al cabo, 
la risa es un instinto, y como tal, la virtud del buen musulmán es saber dominarla, 
que no contenerla.	

En cuanto a la estrecha relación humor-religión existente en los relatos de los 
Hadâ´iq al-azâhir, su consecuencia es que en este tipo de literatura no exista una 
distinción entre lo serio y lo cómico, la religión y el humor: la primera es motivo 
de risa, y el segundo, unido a la primera, desencadenante de ella. De hecho, esta 
inexistente dicotomía entre humor y religión se personifica en la propia figura del 
autor de la obra: por un lado jurista y como tal, vinculado a la religión; y por otro, 
autor de una obra en la que gran parte de los relatos que la componen chocan con la 
moral religiosa o bromean sobre ella y sobre personajes directamente relacionados 
con la religión.

Por tanto, la unión humor-religión que en principio puede resultar extraña, es 
motivo de risa, en la inmensa mayoría de los casos, cuando hay una transgresión 
de lo que la fe ha vedado a sus creyentes y/o cuando esta transgresión tiene lugar 
o se inserta en un contexto que se sale de lo habitual, rompiendo con lo esperado y 
generando sorpresa y ésta, risa. La transgresión, es, por tanto, uno de los mecanismos 
de los que se sirvieron los autores de esta clase de relatos para suscitar un efecto 
cómico, y para conseguirlo, necesita de un contexto y un/os personajes que inviten 
igualmente a la comicidad. Además, como se ha comprobado, cuanto mayor o más 
grave es la transgresión de la norma moral, mayor risa suscita. 

Por último, se quiere poner de relieve la importancia de este tipo de literatura en 
tanto que fuente auxiliar para el estudio de la historia social del Islam medieval. En 
nuestra opinión, esa transgresión moral patente en la literatura podría ser extendida a 
la realidad social, aunque sin generalizar y con matices. En primer lugar, la literatura 
no es la historia. En la literatura hay voluntad de crear, de entretener y divertir, y no 
de narrar unos acontecimientos históricos. Pero este tipo de literatura anecdótica, no 
sólo forma parte de un sistema cultural, sino que además, tiene la particularidad de 
haberse generado en el seno de la sociedad, desde donde, por la vía de la oralidad, 
fueron transmitidos los relatos hasta quedar recogidos por escrito en este tipo de 
obras. Quiere esto decir que, de igual modo en que muchas de las historias están 
protagonizadas por personajes cuya existencia histórica está certificada, de ellas, si se 
someten a análisis, también es posible extraer, como se ha comprobado, interesantes 
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datos referidos a acontecimientos históricos (batallas, nombramientos de califas o 
gobernantes de provincias u otros sucesos más puntuales, como por ejemplo, la au-
torización del vino por parte de la escuela hanafí, a la que se ha hecho referencia); 
además de a usos y costumbres (comidas y bebidas, forma de vestir, festividades, 
etc.) y a otras informaciones complementarias acerca de ciertos personajes históri-
cos: anécdotas que protagonizaron y de las cuales las fuentes históricas en muchas 
ocasiones no dan cuenta, o cualidades (ya sean virtudes o defectos) por las que los 
personajes fueron conocidos.

En este sentido, las transgresiones que hemos comentado y analizado bien po-
drían entenderse en un sentido inverso, es decir, tomando como fuente de origen 
la realidad social y no la literatura. Así, estaríamos hablando de actitudes sociales 
que tendrían un reflejo literario. Con ello no se tiene la intención de generalizar y 
extender este tipo de incumplimientos a la mayor parte de la sociedad (como muchas 
veces se hace cuando se habla, por ejemplo, del consumo de alcohol), sino que hay 
que saber interpretar los datos que estas fuentes literarias nos brindan con cautela, 
y siempre tomando como referencia las informaciones que nos han llegado a través 
de las fuentes históricas.
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HAFS IBN ALBAR AL-QÛTÎ: EL TRADUCTOR 
MOZÁRABE DEL SALTERIO

Iván Pérez Marinas

El despertar de la literatura cristiana en lengua árabe en territorio andalusí se 
produce en las últimas décadas del s. IX. Atrás han quedado las apologías del mo-
vimiento martirial cordobés, que identificaban en uno la cultura hispano-cristiana y 
la lengua latina para mantener incólume la idiosincrasia de la comunidad mozárabe. 
Es evidente que hubo antecedentes de producción cristiana en árabe, pues Álvaro 
de Córdoba advierte la pérdida de capacidad en escritura latina entre los mozárabes 
y denuncia su inclinación hacia la composición de versos en árabe;1 pero no se han 
conservado. Con Hafs ibn Albar al-Qûtî se advierte un cambio de mentalidad y una 
nueva orientación cultural entre la mozarabía, aunque esto no supone la desaparición 
de los defensores de la cultura tradicional, criticados por este autor en su propia obra.

En las postrimerías del siglo IX la arabización cultural de los cristiano-andalusíes 
ha progresado tanto que la única manera de garantizar la preservación de la iden-
tidad y la cultura hispano-visigodas es verter al árabe sus textos, tanto religiosos 
como civiles.2 En el caso de la traducción del Salterio por parte de Hafs ibn Albar 
el objetivo es conservar el conocimiento teológico del cristianismo proporcionado 
por su fuente principal: las Sagradas Escrituras. Así pues, el árabe se convierte en 
el nuevo vehículo de transmisión de la religión cristiana, con la doble capacidad de 
mantener dentro de la comunidad religiosa a los mozárabes y de recuperar a quienes 
han pasado a seguir los ritos islámicos en un proceso de conversión por deslizamien-

1	 Álvaro de Córdoba, «Albari Indiculus Luminosus», ed. Juan Gil, Corpus Scriptorum Mu-
zarabicorum, vol. 1, CSIC-Instituto Antonio de Nebrija, Madrid, 1973, pp. 314-315.

2	 Iván Pérez Marinas, «Situación social, cultural e intelectual de los cristianos en la Córdoba 
del siglo IX», Sansón de Córdoba: vida y pensamiento. Comentario de las obras de un intelectual 
cristiano andalusí del siglo IX, La Ergástula, Madrid, 2012, p. 71.
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to.3 Para los mozárabes arabizados un deber del buen cristiano es la divulgación de 
su fe sin importar la lengua en que lo haga porque la buena nueva tiene un carácter 
universal sobre todos los pueblos, sobre todas las culturas e, igualmente, sobre todas 
las lenguas.4 Al mismo tiempo, frente a las descalificaciones de la lengua árabe por 
parte de los escritores del movimiento del martirio voluntario para desprestigiarla 
y deslegitimarla por transmitir el islam, los escritores mozárabes en árabe proceden 
a su relativización para eliminar su carácter sagrado, vinculado intrínsecamente a 
la religión musulmana, y convertirla en un mero vehículo de transmisión de pensa-
miento y conocimiento.5 De esta manera los musulmanes de al-Ándalus pierden la 
patrimonialización de la lengua árabe, puesto que se convierte en un medio cultural 
de toda la sociedad andalusí. Tanto es así que el propio Hafs ibn Albar al-Qûtî utiliza 
la denominación habitual de los árabes para refererirse al latín: «ayamí», que puede 
traducirse como «extranjero» o «no-árabe».6

El Salterio árabe de Hafs al-Qûtî no fue la primera traducción latina al árabe en 
al-Ándalus,7 como apuntó el profesor Monferrer Sala8 para rebatir a Van Koningsveld.9 
El nivel literario de Hafs ibn Albar en árabe, con una gran capacidad versificadora, 
y su prolijidad componiendo obras en esta lengua, pues como se verá más adelante 
elaboró varios textos, demuestran que se encontraba en una fase avanzada dentro de 
una tradición cultural escrituraria árabo-cristiana en al-Ándalus. Por desgracia se han 
perdido las primeras obras árabo-mozárabes, entre las que quizás se encontraba un 
comentario a las Sagradas Escrituras elaborado por Juan de Sevilla, quien en lengua 
árabe era reverenciado como sayyid al-matrân («señor metropolitano»).10

3	 Sobre la conversión por deslizamiento, consúltese John Victor Tolan, Sarracenos. El Islam 
en la imaginación medieval europea, Universitat de València, Valencia, 2007, pp. 128-129.

4	 Cyrille Aillet, Les mozarabes. Christianisme, islamisation et arabisation en Péninsule 
Ibérique (IXe-XIIe siècle), Casa de Velázquez, Madrid, 2010, pp. 181-182.

5	 Cyrille Aillet, Les mozarabes, ..., pp. 182-183.
6	 Iván Pérez Marinas, «Situación social, cultural e intelectual», ..., p. 19.
7	 En Próximo Oriente, a finales del siglo IX, ya existía una tradición de literatura árabo-cristiana 

con autores tan significativos como Abd al-Masih al-Kindî. Recomiendo la lectura de Samir Khalil 
Samir, «La version latine de l’Apologie d’al-Kindî (vers 830 ap. J.-C.) et son original arabe», Cyrille 
Aillet, Mayte Penelas y Philippe Roisse (coords.), ¿Existe una identidad mozárabe? Historia, lengua 
y cultura de los cristinos de al-Andalus (siglos IX-XII), Casa de Velázquez, Madrid, 2008, pp. 33-81.

8	 Juan Pedro Monferrer Sala, «Salmo 11 en versión árabe versificada. Unas notas en torno 
a las fuentes de la traducción del Psalterio de Hafs b. Albar al-Qûtî», Miscelánea de Estudios Árabes 
y Hebreos. Sección Hebreo, 49 (2000), pp. 303-305.

9	 Pieter Sjoerd Van Koningsveld, «La literatura cristiano-árabe de la España Medieval y el 
significado de la transmisión textual en árabe de la Collectio Conciliorum», VV.AA., Concilio III de 
Toledo. XIV centenario. 589-1989, Arzobispado de Toledo, Toledo, 1991, p. 697.

10	 Ha sido identificado con un arzobispo sevillano que participó en el Concilio de Córdoba del 
839 (hipótesis defendida en Juan Pedro Monferrer Sala, «De nuevo sobre Iohannes Hispalensis y 
la primera versión árabe de las «Sagradas Escrituras» realizada en al-Ándalus», Revista del Instituto 
Egipcio de Estudios Islámicos, 31 (1999), pp. 77-105) y que mantuvo una conversación epistolar con 
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A falta de evidencias documentales, en cierta manera se puede afirmar que Hafs 
ibn Albar es el pionero de la translatio studii del latín al árabe, gracias a la cual la 
Biblia se conservó entre la mozarabía arabizada. Aillet11 ha dilucidado con buena 
lógica el motivo por el cual el primer texto sagrado en ser traducido fue el Salterio. 
Los Salmos eran recitados con asiduidad por la comunidad laica en las iglesias por-
que conformaban el núcleo central de los ritos de las celebraciones religiosas según 
la tradición mozárabe de la misa. Asimismo, eran los textos básicos de la lectio, 
con la que se instruía a los niños en la educación religiosa y laica. Posteriormente 
se llevó a cabo la traducción de los demás libros de la Biblia, tal y como se cons-
tata en las citas detectadas en obras de autores musulmanes, quienes únicamente 
mediante traducciones pudieron acceder a estos testimonios bíblicos. Así aparecen 
referencias a la Epístola de Santiago (Ibn Yulyul), los Evangelios (Ibn Hazm) y el 
Antiguo Testamento (al-Qurtubî).12

En cuanto a la traducción del Salterio, se conocen casos similares de la región 
sirio-palestina. El célebre cenobio de Santa Catalina del Sinaí conserva un Salterio 
greco-árabe de los siglos VIII o IX, aunque la mejor traducción de este libro bíblico 
llevada a cabo por el cristianismo malikí se produjo posteriormente, en el siglo XI, 
en Antioquía por ‘Abd Allâh ibn al-Fadl.13 Asimismo, hay que tener presente la alta 
frecuencia de contactos entre la Península Ibérica y Próximo Oriente, puesto que 
en al-Ándalus vivían cristianos orientales, llegados en los flujos migratorios junto 
a musulmanes sirios. Así pues, bien mediante viajes bien mediante intercambios 
librarios, circularon traducciones en árabe de las Sagradas Escrituras.14

1. BIOGRAFÍA DE HAFS IBN ALBAR AL-QÛTÎ

Hafs ibn Albar al-Qûtî era el nombre árabe de este escritor mozárabe, tal y como 
aparece en el título de la uryûza que presenta su traducción del Salterio como al 
final de la misma (verso 143). Al igual que los otros cristianos arabizados tendría 
también un nombre latino,15 pero no se ha conservado ninguna referencia.16

Álvaro de Córdoba sobre temas teológicos y dogmáticos entre 848 y 851 (Cyrille Aillet, Les moza-
rabes, ..., pp. 214-215; Iván Pérez Marinas, «Situación social, cultural e intelectual», ..., pp. 62-63)

11	 Cyrille Aillet, Les mozarabes, ..., p. 186.
12	 Juan Pedro Monferrer Sala, «Salmo 11 en versión árabe versificada», ..., p. 305. Cyrille 

Aillet, Les mozarabes, ..., pp. 189-200.
13	 Cyrille Aillet, Les mozarabes, ..., p. 179.
14	 Juan Pedro Monferrer Sala, «Salmo 11 en versión árabe versificada», ..., p. 306.
15	 Esta clase de mozárabes tenía un nombre familiar en latín para relacionarse con los miem-

bros de su comunidad y un nombre público en árabe para tratar con el resto de la sociedad andalusí. 
A modo de ejemplo puede citarse al autor mozárabe del Calendario de Córdoba, llamado al mismo 
tiempo Recemundo y Rabi ibn Zayd.

16	 Pieter Sjoerd Van Koningsveld, «La literatura cristiano-árabe de la España Medieval», ..., 
p. 700.
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A este literato se le puede situar cronológicamente, al igual que su traducción del 
Salterio, gracias a su uryûza introductoria porque incluye la fecha de su composición 
(verso 128).17 Sin embargo, esta genera dudas en su traducción, puesto que no está 
claro cuál sistema de abŷad se utilizó: el estándar o el magrebí. Los primeros estudios 
interpretaron el 989 d. C. según una lectura con el sistema estándar, puesto que se 
lee ط (tâ’ = 9),  (fâ’ = 80) y ظ (zâ’ = 900).18 Además esta última palabra no puede 
ser otra porque causa rima con un verso anterior.19 Pero muy pronto se señaló la po-
sibilidad de que se siguiera el abŷad magrebí, según el cual la traducción de la fecha 
cambia al año 889 d. C., permitiendo así coincidir en el tiempo a Hafs ibn Albar con 
dos personajes del s. IX: el obispo Valencio de Córdoba, mencionado supuestamente 
en la uryûza (verso 106), y Álvaro de Córdoba, cuyo parentesco ha sido atribuido.20 
Como expondré más adelante, no considero que sean ciertas estas dos hipótesis de 
relación personal con Hafs ibn Albar, por lo que quedaría sin resolver cuál de las dos 
fechas es la correcta. El elemento decisivo que permite dilucidar que la data recogida 
en la uryûza es el 889 está presente en las copias manuscritas con fragmentos del 
Salterio de Hafs, puesto que tanto el Codex 131 de la Biblioteca de la Universidad 
de Leiden, que contiene el salmo 150 de la traducción de nuestro mozárabe,21 como 
el ms. 11-4 de la Biblioteca Capitular de Toledo, que posee anotaciones marginales 
con citas de la traducción de los Salmos realizada por Ibn Albar,22 están catalogados 
como códices del siglo X. Junto a esto, se encuentra el hecho de que el historiador 
cordobés Ibn al-Qutiyya, fallecido en el año 977, en su Ta’rîj Iftitâh al-Andalus se 
refiere en una ocasión a Hafs ibn Albar en pasado, puesto que ya habría muerto.23 
Así pues, estas evidencias dejan sin lugar a dudas que Hafs escribió su Salterio en 
el 889 y que vivió, por tanto, a finales del s. IX.

17	 Llama la atención el uso de la era cristiana en lugar de la habitual era hispánica. Quizás se 
debió a una cuestión de versificación.

18	 D. M. Dunlop, «Hafs b. Albar — the last of the Goths?», The Journal of the Royal Asiatic 
Society of Great Britain and Ireland, 86 (1954), p. 147. Emilio García Gómez, «Dunlop, D. M., Hafs 
b. Albar — the last of the Goths. En Journal of the Royal Asiatic Society of Great Britain and Ireland, 
1954, parts 3 & 4, pp. 137-151», Al-Andalus, 19 (1954), p. 482.

19	 D. M. Dunlop, «Hafs b. Albar — the last of the Goths?», ..., p. 147.
20	 D. M. Dunlop, «Sobre Hafs ibn al-Qûtî al-Qurtubî», Al-Andalus, 20 (1955), pp. 211-212. 

Estos vínculos personales también han sido apoyados por Marie-Thérèse Urvoy, Le Psautier mozarabe 
de Hafs le Goth, Presses Universitaires du Mirail, Toulouse, 1994, pp. IV-V y, con series dudas, por 
Cyrille Aillet, Les mozarabes, ..., pp. 178-179.

21	 Pieter Sjoerd Van Koningsveld, «Psalm 150 of the Translation by Hafs ibn Albar al-Qûtî 
(fl. 889 A.D. [?]) in the Glossarium Latino-Arabicum of the Leyden University Library», Bibliotheca 
Orientalis, 29 (1972), 3-4, p. 278.

22	 Pieter Sjoerd Van Koningsveld, «New quotation from Hafs al-Qûtî’s translation of the 
Psalms», Bibliotheca Orientalis, 30 (1973), 3-4, p. 36.

23	 Cyrille Aillet, Les mozarabes, ..., pp. 178-179.
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La principal fuente de información biográfica sobre Hafs ibn Albar al-Qûtî es 
la mencionada referencia de Ibn al-Qutiyya.24 Gracias a él sabemos que nuestro 
mozárabe fue juez de los cristianos (qâdî l-‘ayam),25 eminente cargo civil de la co-
munidad mozárabe por el cual Hafs ibn Albar fue la máxima autoridad judicial en 
su ciudad, probablemente Córdoba como veremos, y tenía un gran conocimiento del 
Liber iudiciorum visigodo debido a que era la fuente de derecho manejada en los 
litigios que le atañían en su oficio.26 Pese a ello queda la duda de si Hafs ibn Albar 
pertenecía al orden sacerdotal, puesto que su cargo civil, juez de los cristianos, era 
compatible con la dedicación clerical.27 Aun así, no necesariamente por el mero 
hecho de escribir sobre religión un mozárabe ha de ocupar el ministerio sacerdotal; 
en este sentido recuérdese el caso de Álvaro de Córdoba.28 La divergencia de opi-
niones entre los estudiosos es manifiesta: en apoyo de su situación de laico se ha 
declarado Dunlop29 y a favor de su estado sacerdotal se encuentran Van Konings-
veld y Aillet.30 Me decanto hacia su dignidad sacerdotal por la manera de Hafs de 
referirse a sí mismo como «siervo de Dios» en la uryûza del Salterio (verso 129), 
por su vínculo con un obispo (verso 106) y porque el imam al-Qurtubî (siglo XIII) 
le calificó como «sacerdote».31

Sobre el linaje de Hafs ibn Albar es evidente que descendía de visigodos por 
su nisba al-Qûtî, cuyo significado en árabe es «el godo». Más interesante resulta 
la información proporcionada por Ibn al-Qutiyya,32 puesto que le presenta como 
descendiente de estirpe real, concretamente del rey de los godos Witiza (700-710) 

24	 Abu Bakr ibn ‘Umar Ibn al-Qutiyya, «Historia de la conquista de España por Abenalcotía 
el Cordobés», ed. Julián Ribera, Colección de obras arábigas de historia y geografía, Real Academia 
de la Historia, Madrid, 1926, t. 2, p. 3.

25	 D. M. Dunlop, «Hafs b. Albar — the last of the Goths?», ..., p. 148. Pieter Sjoerd Van 
Koningsveld, «La literatura cristiano-árabe de la España Medieval», ..., pp. 697 y 700. Pieter Sjoerd 
Van Koningsveld, «Christian Arabic literature from medieval Spain», ..., p. 207. Cyrille Aillet, Les 
mozarabes, ..., p. 180.

26	 Iván Pérez Marinas, «Situación social, cultural e intelectual», ..., p. 73.
27	 Cyrille Aillet, Les mozarabes, ..., p. 180.
28	 Este laico mozárabe, casado y con hijas, escribió el Indiculus luminosus en defensa del movi-

miento martirial y como dura crítica contra la religión islámica, debatió sobre teología en intercambios 
epistolares y, además, se le atribuye el Liber scintillarum, una importante compilación de citas bíblicas 
y patrísticas. Iván Pérez Marinas, «Situación social, cultural e intelectual», ..., pp. 62-64.

29	 D. M. Dunlop, «Hafs b. Albar — the last of the Goths?», ..., p. 147. Sin embargo, en un 
primer momento Dunlop propone que Hafs ibn Albar pudo ser un joven sacerdote, retractándose unas 
líneas más abajo.

30	 Pieter Sjoerd Van Koningsveld, «La literatura cristiano-árabe de la España Medieval», ..., 
p. 699. Cyrille Aillet, Les mozarabes, ..., p. 180.

31	 Pieter Sjoerd Van Koningsveld, «La literatura cristiano-árabe de la España Medieval», ..., 
p. 699.

32	 Ibn al-Qutiyya, «Historia de la conquista de España por Abenalcotía el Cordobés», ..., t. 
2, p. 3.



156

a través de su hijo Rómulo, el único que se mantuvo en la fe cristiana a diferencia 
de sus hermanos Artabas y Olmundo.33

En relación con el tema del parentesco de Hafs ibn Albar, es muy discutida la 
hipótesis de la paternidad de Álvaro de Córdoba. A parte de que el nasab Ibn Albar 
denota que descendía de alguien llamado Álvaro, sus defensores, principalmente Van 
Koningsveld,34 argumentan que en las epístolas recibidas por el autor del Indiculus 
luminosus se le saludaba efusivamente a la manera de los nobles visigodos y que, 
además, en una carta redactada por Álvaro de Córdoba al judío Eleazar se enorgullecía 
de pertenecer al pueblo de los godos. En cambio, García Gómez y Aillet,35 a quienes 
me sumo, consideran que estas no son pruebas suficientes para determinar un vínculo 
paterno-filial entre Álvaro de Córdoba y Hafs ibn Albar. Ciertamente esos documentos 
demuestran que Álvaro de Córdoba descendía de visigodos, pero esto no tiene nada de 
especial teniendo en cuenta que todos los mozárabes, especialmente los renuentes como 
él, se consideraban depositarios del legado cultural visigodo y, por tanto, pertenecientes 
a su sangre. Nadie puede negar que Álvaro de Córdoba fuese un destacado miembro 
de la comunidad mozárabe, incluso posiblemente noble; pero esto no evidencia que 
concretamente perteneciese al linaje regio de los witizanos. Por último, cabe señalar 
que el nombre de Álvaro, de origen germánico, podría ser común entre los mozárabes.

Otro elemento de la vida de Hafs ibn Albar muy señalado por los investigadores 
es su vínculo personal con el obispo Valencio de Córdoba, célebre por su papel en 
las luchas intraeclesiásticas de los años 862 y 864 entre el obispo Hostegesis de 
Málaga y Sansón de Córdoba.36 Todos los investigadores de Hafs ibn Albar le han 

33	 D. M. Dunlop, «Hafs b. Albar — the last of the Goths?», ..., pp. 148-150. Emilio García 
Gómez, «Dunlop, D. M., Hafs b. Albar — the last of the Goths», ..., p. 482. Pieter Sjoerd Van Ko-
ningsveld, «La literatura cristiano-árabe de la España Medieval», ..., pp. 697-698. Pieter Sjoerd Van 
Koningsveld, «Christian Arabic literature from medieval Spain», ..., pp. 207-208. Marie-Thérèse 
Urvoy, Le Psautier mozarabe de Hafs le Goth, ..., p. V. Ibn al-Qutiyya conocía bien esta familia real 
porque, al igual que Hafs ibn Albar, descendía de ella, aunque en su caso a través de Sara, hija de 
Olmundo. Por lo tanto, este historiador y Hafs ibn Albar eran primos lejanos.

34	 Pieter Sjoerd Van Koningsveld, «La literatura cristiano-árabe de la España Medieval», ..., 
pp. 697-698. Pieter Sjoerd Van Koningsveld, «Christian Arabic literature from medieval Spain», ..., 
pp. 207-208. Previamente a este autor, D. M. Dunlop, pese a una primera negación de esta posibilidad 
(D. M. Dunlop, «Hafs b. Albar — the last of the Goths?», ..., pp. 138-139), no encuentra motivos 
para rechazar que pudiera ser su nieto al plantear que el Salterio se escribió a finales del siglo X (D. 
M. Dunlop, «Hafs b. Albar — the last of the Goths?», ..., p. 149-150). En la revisión de su artículo 
con una nueva propuesta de datación, finales del siglo IX, termina identificándoles como padre e hijo 
(D. M. Dunlop, «Sobre Hafs ibn al-Qûtî al-Qurtubî», ..., pp. 212-213). Siguiendo la hipótesis de Van 
Koningsveld también se encuentran Marie-Thérèse Urvoy, Le Psautier mozarabe de Hafs le Goth, ..., 
pp. IV-V y John Victor Tolan, Sarracenos, ..., p. 129.

35	 Emilio García Gómez, «Dunlop, D. M., Hafs b. Albar — the last of the Goths», ..., p. 482. 
Cyrille Aillet, Les mozarabes, ..., p. 179.

36	 Sobre estos personajes de la Iglesia mozárabe del siglo IX y sus conflictos es muy recomen-
dable la lectura de Iván Pérez Marinas, Sansón de Córdoba: vida y pensamiento. Comentario de las 
obras de un intelectual cristiano andalusí del siglo IX, La Ergástula, Madrid, 2012.
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identificado como tal basándose en el verso 106 de la uryûza,37 en el que el literato 
mozárabe alaba a cierto Balans como el mejor obispo de la Iglesia. Sin embargo, 
ninguno de ellos se ha percatado de que Balans no puede significar «Valentius», sino 
«Valens». Esta interpretación se apoya además en que Valencio difícilmente pudo 
seguir vivo a finales del s. IX alcanzando el episcopado en el 862 y, sobre todo, en 
que fue destituido como obispo en el 864 para colocar en su lugar a Esteban Fla-
cón.38 Por lo tanto, el elogiado de la uryûza, y probablemente superior eclesiástico 
de Hafs ibn Albar, es el obispo Valente, quizás responsable de la sede cordobesa.

Por último, la procedencia y lugar de desarrollo de la vida y actividades literarias 
de Hafs ibn Albar son inciertas tras el rechazo de su vinculación con Álvaro y Valen-
cio de Córdoba. Aun así, es probable que su ámbito de actuación se situara en esta 
ciudad porque en el s. IX era el principal centro cultural y religioso del cristianismo 
andalusí. Además, en su uryûza Hafs menciona que se vincula con un obispo, no con 
un metropolitano, por lo que Sevilla, Toledo y Mérida quedan descartadas. La única 
posible prueba de su procedencia cordobesa se encuentra en la designación de Hafs 
como al-Qurtubî («el cordobés») en un catálogo de obras de El Escorial redactado 
por el morisco granadino Alonso del Castillo en el s. XVI (ms. H. IV. 10).39

2. EL CÓDICE DEL SALTERIO DE HAFS IBN ALBAR AL-QÛTÎ

Gracias a Simonet40 nos queda constancia de que en la biblioteca del monasterio 
de El Escorial existió un códice que contenía la obra de Hafs ibn Albar al-Qûtî, 
puesto que localizó el mencionado catálogo del siglo XVI de Alonso del Castillo, 
presente en el ms. H. IV. 10 de la biblioteca escurialense, en el que se hace referencia 
con un título en árabe a una traducción versificada del Salterio realizada por cierto 
Hafs al-Qurtubî. Este códice no se ha conservado, por lo que debió desaparecer, 
probablemente destruido en el incendio de 1671 que dañó gravemente la biblioteca 

37	 El primero en hacer esta identificación fue D. M. Dunlop en D. M. Dunlop, «Sobre Hafs ibn 
al-Qûtî al-Qurtubî», ..., p. 211, puesto que en su primer artículo (D. M. Dunlop, «Hafs b. Albar — 
the last of the Goths?», ..., p. 147) y en el de E. García Gómez (Emilio García Gómez, «Dunlop, D. 
M., Hafs b. Albar — the last of the Goths», ..., p. 482) no se precisaba quién era Balans debido a que 
en estos textos se consideraba que Hafs ibn Albar vivió a finales del siglo X. Tras él, siguieron esta 
identificación Pieter Sjoerd Van Koningsveld, «La literatura cristiano-árabe de la España Medieval», 
..., p. 697; Marie-Thérèse Urvoy, Le Psautier mozarabe de Hafs le Goth, ..., p. V; Pieter Sjoerd Van 
Koningsveld, «Christian Arabic literature from medieval Spain», ..., pp. 206-207; y, si bien mostrando 
ciertas dudas, Cyrille Aillet, Les mozarabes, ..., p. 179.

38	 Iván Pérez Marinas, Sansón de Córdoba, ..., pp. 166-167.
39	 Francisco Javier Simonet, Historia de los mozárabes deducida de los mejores y más auténticos 

testimonios de los escritores christianos y arabes, M. Tello, Madrid, 1903, p. 770, n. 2.
40	 Francisco Javier Simonet, Historia de los mozárabes, ..., p. 770, n. 2.
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de El Escorial.41 Nos resulta imposible saber si este códice era el original de la obra 
o una copia medieval del mismo.

Afortunadamente el escocés David Colville,42 experto filólogo de griego, hebreo 
y árabe, estuvo contratado entre 1617 y 1627 por el rey Felipe III como intérprete 
en el monasterio-palacio de El Escorial. Allí se dedicó a estudiar y catalogar los 
manuscritos de la biblioteca y copió algunos de ellos que estaban en árabe y griego 
por parecerle interesantes. Entre ellos se encontraba el códice con la traducción de 
los Salmos de Hafs ibn Albar, cuya copia se realizó entre los años 1625 y 1626 en 
escritura magrebí. En 1627 Colville regresó a Italia, donde había desarrollado parte 
de su preparación como filólogo tiempo atrás, y murió en 1629 en Milán. En esta 
ciudad guardaron sus códices en la Biblioteca Ambrosiana, donde hoy se conserva 
el único manuscrito conocido con el Salterio de Hafs ibn Albar,43 cuya signatura 
actual es Codex & 120 sup.44

El códice de la Biblioteca Ambrosiana, con 126 folios en escritura magrebí, con-
tiene la siguiente estructura: una introducción en prosa (ff. 1b-8b), una uryûza como 
prólogo (ff. 9a-12a) y la traducción en verso del Salterio al completo (ff. 12b-125b).45

3. LA INTRODUCCIÓN EN PROSA DEL SALTERIO DE HAFS IBN ALBAR 
AL-QÛTÎ

El texto introductorio que aparece en prosa al inicio del Codex & 120 sup. no 
fue creado por Hafs ibn Albar porque su anónimo autor utiliza un nivel lingüístico 

41	 D. M. Dunlop, «Hafs b. Albar — the last of the Goths?», ..., pp. 137-138. Emilio García 
Gómez, «Dunlop, D. M., Hafs b. Albar — the last of the Goths», ..., p. 481. Pieter Sjoerd Van Kon-
ingsveld, «Psalm 150 of the Translation by Hafs ibn Albar al-Qûtî», ..., p. 277. Marie-Thérèse Urvoy, 
Le Psautier mozarabe de Hafs le Goth, ..., p. IV.

42	 Este personaje ha sido estudiado en D. M. Dunlop, «David Colville, a Successor of Michael 
Scot», Bulletin of Hispanic Studies, 28 (1951), pp. 38-42.

43	 Es frecuente que las obras mozárabes se conserven en un solo manuscrito, por lo que la pérdida 
de testimonios cristiano-andalusíes debe de ser considerable. Por citar unos ejemplos recuérdese la 
práctica totalidad de las obras de Eulogio de Córdoba (Memoriale sanctorum, Documentum martyriale, 
Apologeticum martyrum y sus epístolas) en un códice ovetense, hoy perdido y editado en el siglo XVI 
por Ambrosio de Morales (Pedro Herrera Roldán, «Introducción», Eulogio de Córdoba, Obras, ed. 
Pedro Herrera Roldán, Akal, Madrid, 2005, pp. 41-42), o el De gradibus consanguinitatis tractatulus 
de Sansón de Córdoba en el ms. Escurialense d.I.1 (Iván Pérez Marinas, Sansón de Córdoba, ..., p. 
227).

44	 D. M. Dunlop, «Hafs b. Albar — the last of the Goths?», ..., pp. 137-138. Emilio García 
Gómez, «Dunlop, D. M., Hafs b. Albar — the last of the Goths», ..., p. 481. Pieter Sjoerd Van Kon-
ingsveld, «Psalm 150 of the Translation by Hafs ibn Albar al-Qûtî», ..., p. 277. Pieter Sjoerd Van 
Koningsveld, «La literatura cristiano-árabe de la España Medieval», ..., p. 697. Marie-Thérèse Urvoy, 
Le Psautier mozarabe de Hafs le Goth, ..., pp. III-IV.

45	 D. M. Dunlop, «Hafs b. Albar — the last of the Goths?», ..., p. 138. Marie-Thérèse Urvoy, 
Le Psautier mozarabe de Hafs le Goth, ..., p. III.
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de árabe mucho más pobre46 y porque aparece como introducción en otras traduc-
ciones del Salterio al árabe: el ms. Add. 9060 del Museo Británico y el ms. Vatic. 
Arab. 5 de la Biblioteca Vaticana.47 Añadido al inicio por el propio Hafs o por un 
copista medieval de su obra, se ha propuesto como periodo de datación entre los 
años 860 y 880 por su crítica al conservadurismo lingüístico defendido por mozára-
bes renuentes como Álvaro de Córdoba.48 Se ha argumentado también que proviene 
de las primeras traducciones del Salterio al árabe, realizadas en prosa,49 y que es 
fruto de una compilación de textos tradicionales visigodos que aparecerían en los 
Salterios hispanos en latín.50

En cuanto al contenido de la introducción en prosa,51 comienza con una invoca-
ción trinitaria, con mucha significación al haberse puesto por escrito en un ambiente 
religioso-cultural con claras influencias islamizadoras como es al-Ándalus. El anó-
nimo autor introduce un texto de san Jerónimo, uno de los principales comentaristas 
de los Salmos, y unas citas apocalípticas para demostrar el claro vínculo entre el 
Salterio y Cristo, puesto que en él el profeta David anuncia la venida del Mesías. 
Posteriomente incluye una serie de citas de la Epístola de san Pablo a los Corintios 
en la que se insiste en la importancia de divulgar la fe en cualquier lengua para que 
se difunda por toda la humanidad porque lo significativo es el mensaje y el propósito 
espiritual que lo acompaña. Se ejemplifica que los Apóstoles y los primeros cristianos 
predicaban en la lengua de sus destinatarios (griego, siriaco, persa y latín) y, por esta 
razón, el Salterio como instrumento de predicación debe ser traducido del hebreo a 
todas las lenguas conocidas, entre las que se menciona el árabe.

A continuación, el mozárabe anónimo explica cómo se cantaban los Salmos 
en la corte del rey-sacerdote David. El propio David, Asaf, Aman, Didon y Natán 
cantaban el Salterio, los 77 hijos de Aarón repetían sus palabras como corifeos, y 
200 personas, incluidos todos los anteriores, tocaban instrumentos musicales: cíta-
ras, vihuelas, címbalos y tambores. Al mismo tiempo, mientras cantaban y tañían 
melodías, delante de ellos era transportada el Arca de la Alianza.

El autor de la introducción señala que el significado de los Salmos está oculto en 
sus palabras y ha sido interpretado por sabios griegos y latinos en una explicación 
que aparece al comienzo de cada salmo.52 Citando a Agustín de Hipona argumenta 
que la lectura y recitación de los Salmos a Dios tiene unos efectos beneficiosos para 

46	 Marie-Thérèse Urvoy, Le Psautier mozarabe de Hafs le Goth, ..., p. XVIII.
47	 D. M. Dunlop, «Hafs b. Albar — the last of the Goths?», ..., p. 138. Marie-Thérèse Urvoy, 

Le Psautier mozarabe de Hafs le Goth, ..., p. III.
48	 Cyrille Aillet, Les mozarabes, ..., p. 182.
49	 Cyrille Aillet, Les mozarabes, ..., p. 181.
50	 Marie-Thérèse Urvoy, Le Psautier mozarabe de Hafs le Goth, ..., pp. III y XVIII.
51	 Ha sido editado en árabe y traducido al francés en Marie-Thérèse Urvoy, Le Psautier mo-

zarabe de Hafs le Goth, ..., pp. 1-13.
52	 Como veremos más adelante, estos argumenta de cada salmo fueron conservados por Hafs 

ibn Albar al-Qûtî tomándolos de las traducciones en prosa del Salterio.
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el orador, puesto que Dios le ilumina el alma con el Espíritu Santo ascendiéndole 
a los cielos y le aleja de los demonios con una gran protección; incluso presenta el 
Salterio como el libro bíblico más eficaz para conseguir estos resultados. Por sus 
palabras se entrevé que existía una polémica a raíz de la Epístola a los Efesios sobre 
si los creyentes deben cantar los Salmos a viva voz o, en su lugar, la música debe 
quedar en el corazón con una recitación silenciosa basada en el recogimiento interior. 
Frente a esta postura, defendida por los antioquenos, nuestro anónimo mozárabe 
reivindica el canto y la utilización de los instrumentos musicales apoyándose en san 
Jerónimo y en los ejemplos de personajes bíblicos que cantaban para alabar a Dios 
(Moisés; Ana, la madre de Samuel; y David).

A continuación, precisa todos los grupos sociales que se benefician de los ma-
ravillosos efectos del Salterio a través del Espíritu Santo: adolescentes, ancianos, 
mujeres, viudas, huérfanos, pobres, ricos, extranjeros, príncipes, siervos, oprimidos, 
etc. Asimismo, considera que el Salterio es el fundamento de la religión cristiana y 
el símbolo de todas las naciones porque describe los milagros de Dios al preanunciar 
a Cristo, tanto su nacimiento como su resurrección, y al indicar la separación de 
Cielo e Infierno para buenos y malos.

Finalmente, el anónimo mozárabe explica cómo se redactó el Salterio. Tras pre-
sentar la opinión de san Jerónimo de que no todos los salmos pertenecen a David 
por ser algunos anteriores y otros posteriores a él, la refuta señalando que el profeta 
David se dedicaba dos noches a la semana a recitar loas a Dios bajo la influencia 
del Espíritu Santo. Mientras cantaba, los cuatro escribas Asaf, Aman, Natán y Di-
don, sentados por parejas a su derecha y a su izquierda, tomaban nota de su canto y 
recibían posteriormente la certificación por parte de David de que era correcto. Así, 
se compusieron los 150 salmos divididos en 5 partes y, a su vez, en 5 vólumenes.

El prólogo se cierra con una nueva invocación a Dios, que al igual que la inicial 
contiene un interesante trasfondo ideológico, puesto que el autor niega la posibilidad 
de la asociación de Dios en una muy probable alusión al adopcionismo.

4. LA URYÛZA DE HAFS IBN ALBAR AL-QÛTÎ

En una uryûza53 de 143 versos Hafs ibn Albar presenta y defiende su trabajo 
literario: la traducción al árabe del Salterio.54 Esta uryûza se puede dividir en las 
siguientes siete partes: alabanza de apertura a Dios (versos 1-14), presentación del 
Salterio (versos 15-27), crítica a las traducciones del Salterio en prosa (versos 28-37), 

53	 La uryûza es un tipo de versificación árabe caracterizada por tener estrofas, con cualquier 
número de pareados; seguir la métrica rayaz, basada en tres pies de cuatro sílabas; utilizar tanto una 
única rima como varias; y emplearse para contenidos de tipo informativo o instructivo. 

54	 Este texto se puede consultar en su versión original, en árabe, en la edición de M.-Th. Urvoy y 
en sus traducciones al inglés por D. M. Dunlop y al francés por M.-Th. Urvoy: Marie-Thérèse Urvoy, 
Le Psautier mozarabe de Hafs le Goth, ..., pp. 14-20 y D. M. Dunlop, «Hafs b. Albar — the last of 
the Goths?», ..., pp. 139-146.
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explicación del método de traducción del Salterio al árabe (versos 38-91), defensa de 
la traducción y crítica a sus detractores (versos 92-126), datación y autoría (versos 
127-133) y alabanza de cierre a Dios (versos 134-143).

Como es habitual en tratados medievales religiosos Hafs ibn Albar empieza con 
una invocación a Dios. Enfatiza la infinitud divina, tema teológico que estaba en auge 
en la segunda mitad del s. IX porque también aparece en la discusión teológica entre 
Sansón de Córdoba y Hostegesis de Málaga como se comprueba en el Apologeticum 
contra perfidos del primero.55 Asimismo, Hafs ibn Albar realiza una crítica interesante 
contra los materialistas, dándonos la percepción de que existió un movimiento herético 
andalusí cuya doctrina consistía en otorgar características físicas a Dios. Igualmente 
este tema fue tratado en el libro de Sansón de Córdoba, 56 por lo que descubrimos que 
existía una tendencia teológica materialista muy presente entre los cristianos andalusíes 
y, en cierta manera, Hafs ibn Albar necesitaba introducir en su loa inicial una censura 
contra esta doctrina como muestra de su credo ortodoxo ante cualquier posible duda.

En la presentación del Salterio (versos 15-27) Hafs ibn Albar recoge que la 
costumbre hispana consistía en su recitación cantada en las iglesias, a diferencia 
de la tradición antioquena, expuesta y rechazada por el anónimo autor de la intro-
ducción en prosa. Asimismo, ya anuncia la similitud de su versificación latina con 
la métrica rayaz de la poesía árabe, que después defenderá como la más adecuada 
para la traducción.

En los versos 28-37 el poeta mozárabe vierte una dura crítica contra las traduc-
ciones del Salterio llevadas a cabo hasta el momento por haber sido realizadas en 
prosa. Su rechazo gira en torno a dos argumentos, el deterioro de la belleza del texto 
y la pérdida de significado, a partir de los cuales concluye en el motivo por el cual 
estas traducciones no son válidas: no sirven para alabar a Dios.

En el grueso de la uryûza (versos 38-91) Hafs explica su método de adaptación 
versificada de los Salmos del latín al árabe. En latín el Salterio aparece en metro 
yámbico, formado por seis pies de dos sílabas cada uno, y nuestro mozárabe recurre 
al metro rayaz maštûr, que se compone de tres pies de cuatro sílabas, por lo que 
ambas métricas tienen doce sílabas en cada verso en total. Asimismo, argumenta 
por qué ha tenido que realizar cambios en el texto original latino. Poniendo como 
ejemplo de autoridad a san Jerónimo, cuya interpretación latina de la Biblia se uti-
lizaba cotidianamente, Hafs se haya en la tesitura de componer versos interpretando 
el texto latino para que le cuadre la métrica sin perder el sentido del mensaje. Por 
ello elimina algunas ornamentaciones poéticas e introduce nuevos conceptos al 
haber palabras latinas que no existen en árabe. Por último, ante posibles críticas de 

55	 La postura de Hostegesis se recoge en Iván Pérez Marinas, Sansón de Córdoba, ..., pp. 
176-177, mientras que la explicación de Sansón aparece en Iván Pérez Marinas, Sansón de Córdoba, 
..., pp. 188-194. Este autor, Sansón de Córdoba, también dedicó el capítulo IX de su primer libro del 
Apologeticum para definir y explicar la infinitud de Dios (Iván Pérez Marinas, Sansón de Córdoba, 
..., p. 155).

56	 Iván Pérez Marinas, Sansón de Córdoba, ..., pp. 156-157, 173-174 y 183-184.



162

expertos en la composición de poesía árabe, defiende no haber atendido a ciertos 
recursos poéticos de la versificación árabe (îtâ’, sinâd e iqwâ’57) para alcanzar un 
mayor parecido de contenido respecto al texto latino de los Salmos.

A continuación, en los versos 92-126, Hafs sustenta su trabajo en cuanto a ri-
gurosidad teológico-exegética y se defiende ante las críticas ya proferidas por los 
mozárabes opositores a las traducciones de textos sagrados cristianos al árabe. Se 
apoya en la aprobación de su traducción por parte de expertos en teología, quienes 
incluso le alentaron a que siguiera en su empeño hacia esta translatio studii. Entre 
ellos se encuentra el obispo Valente de Córdoba, a quien otorga un agradecimiento 
especial porque probablemente era su superior en la diócesis cordubense. A diferencia 
de a sus partidarios, Hafs ibn Albar lanza una dura crítica contra sus detractores, a 
quienes desdeña por incultos, ignorantes y envidiosos porque han mostrado desprecio 
hacia su labor traductora desempeñada. Junto a ellos, que al parecer serían tanto 
sacerdotes como laicos, esto es, mozárabes que participaban en el mundo, dirige 
unas palabras hacia aquellos monjes que, estando tan absortos en su culto religio-
so, no comprenden la relevancia de llevar a cabo esta traducción al árabe para la 
sociedad cristiano-andalusí, ampliamente arabizada por estas fechas en las regiones 
meridionales de al-Ándalus.

Los versos 127-133 están dedicados a la datación y la autoría de la traducción del 
Salterio. Como ya explicamos la fecha corresponde al año 889 de la Era cristiana. 
Hafs se presenta como siervo de Dios, por lo que su esfuerzo traductor está dirigido 
en loor de la divinidad, e interpela al lector para que ruegue por su alma ante la 
cercanía de la muerte. Esto podría hacer pensar que Hafs ibn Albar era anciano, 
pero este topos literario es típico en textos religiosos y sobre todo entre autores del 
orden sacerdotal.

Por último, Hafs ibn Albar al-Qûtî cierra su uryûza con loas y agradecimientos 
a Dios (versos 134-143). En ellos le presenta como su guía en la elaboración de la 
traducción y como el juez que decide ayudar a quien realiza buenas obras. Median-
te estas palabras Hafs ibn Albar se refuerza en su labor traductora presentando su 
trabajo como meritorio porque está avalado por el propio Dios bajo su bendición.

5. EL SALTERIO DE HAFS IBN ALBAR AL-QÛTÎ

La traducción árabe del Salterio de Hafs ibn Albar58 supuso un salto cualitativo 
a la translatio studii por haber sido realizada en verso frente a las hasta entonces 

57	 Marie-Thérèse Urvoy, Le Psautier mozarabe de Hafs le Goth, ..., p. XII: îtâ’ es la repetición 
de una misma palabra a menos de siete versos de distancia, sinâd es la violación de las reglas de las 
vocales y las consonantes que preceden a la letra que produce rima, e iqwâ es el cambio de la vocal 
que produce rima.

58	 Está editada y vertida al francés en Marie-Thérèse Urvoy, Le Psautier mozarabe de Hafs le 
Goth, ..., pp. 21-226.
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existentes traducciones en prosa, una de las cuales podría conservarse en el ms. Vatic. 
Arab. 5 de la Biblioteca Vaticana.59 Para llevar a cabo la traducción Hafs manejó 
como fuente el Psalterium ex Hebraico, traducción del hebreo al latín realizada a 
finales del s IV y atribuida a san Jerónimo. El propio Hafs ibn Albar informa de esto 
(versos 63-64 de la uryûza) pero ha sido demostrado comparando ambos textos.60 
Asimismo, se ha descubierto que recurrió al Psalterium Visigothicum y a comenta-
rios exegéticos del Salterio.61 Por último, se ha deducido que tomó los argumenta, 
los breves resúmenes de los Salmos que aparecen al inicio de cada uno de ellos, a 
partir de una traducción árabe en prosa, por su gran similitud en la redacción con 
los que se encuentran en el Salterio del ms. Vatic. Arab. 5, que tiene un bajo nivel 
lingüístico árabe. Para recuperar la métrica hebrea y alcanzar el mayor parecido al 
senario yámbico del Salterio de san Jerónimo, Hafs recurrió al verso árabe rayaz y 
a la presentación en dos hemistiquios.62

Por último, en el Salterio árabe de Hafs se han localizado recursos o fórmulas 
poéticas y literarias para poder adaptar el texto latino al árabe durante la traducción.63

6. INFLUENCIAS POSTERIORES DEL SALTERIO DE HAFS IBN ALBAR 
Y OTRAS OBRAS LITERARIAS

El Salterio de Hafs ibn Albar debió de tener una importante relevancia entre 
la comunidad mozárabe porque se han detectado citas de su versión árabe de los 
Salmos en varias tratados y en notas marginales de códices escritos varios siglos 
después. En primer lugar, la obra de Hafs aparece citada por el judío granadino Mûsâ 
ibn ‘Azra (muerto c. 1135) en su Kitâb al-muhâdara wa l-mudâkara,64 en el cual 

59	 Juan Pedro Monferrer Sala, «Salmo 11 en versión árabe versificada», p. 307. Como hipó-
tesis D. M. Dunlop barajó la posibilidad de que alguno de ellos pudo ser redactado por el mozárabe 
Juan de Sevilla (D. M. Dunlop, «Sobre Hafs ibn al-Qûtî al-Qurtubî», ..., p. 212).

60	 Pieter Sjoerd Van Koningsveld, «Psalm 150 of the Translation by Hafs ibn Albar al-Qûtî», 
..., pp. 279-280.

61	 Juan Pedro Monferrer Sala, «Salmo 11 en versión árabe versificada», ..., pp. 307-314
62	 D. M. Dunlop, «Hafs b. Albar — the last of the Goths?», ..., p. 146. Marie-Thérese Urvoy, 

Le Psautier mozarabe de Hafs le Goth, ..., pp. X-XI. Ya lo vimos al estudiar la uryûza del Salterio de 
Hafs ibn Albar.

63	 Urvoy (Marie-Thérèse Urvoy, Le Psautier mozarabe de Hafs le Goth, ..., pp. VI-X) ha se-
ñalado los siguientes: refuerzo de una palabra o expresión mediante una exclamación, duplicación de 
la misma palabra mediante sinónimos, adicción de adjetivos o complementos adjetivados, incremento 
de la longitud de las alabanzas a Dios, y amplificaciones de los comentarios.

64	 Mûsâ ibn ‘Azra, Kitâb al-muhâdara wa l-mudâkara, ed. Monteserrat Abumalham Mas, 
CSIC, Madrid, 1985, 2 vols.
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se pueden leer los versos 75-76 de la uryûza sobre la carencia de palabras de una 
lengua respecto a otra y la traducción árabe del salmo 55 de Hafs. Asimismo, en un 
tratado anónimo sobre mística, en el ms. Borg. Arab. 161 de la Biblioteca Vaticana, 
aparecen las traducciones de dos salmos de Hafs y en el Glosario Latino-Arábigo 
(Codex Orientalis 131) de la Biblioteca de la Universidad de Leiden se cita dos 
veces la traducción de su salmo 150. Por último, en el ms. 11-4 de la Biblioteca 
Capitular de Toledo, que contiene los Moralia in Iob de Gregorio Magno en latín, 
hay una ingente cantidad de notas marginales en árabe entre las que están citas de 
salmos de las traducciones de Hafs.65

La traducción árabe del Salterio es la única obra de Hafs ibn Albar cuyo texto ha 
pervivido, pero en tratados medievales en árabe se hace referencia a otras obras suyas. 
A mediados del s. XI el judío Sulaymân ibn Ŷabîrûl, en su Kitâb islâh al-ahlâq,66 
cita máximas moralizadoras indicando que proceden del Kitâb al-Qûtî (Libro de al-
Qûtî), cuyo autor se ha identificado con Hafs ibn Albar por su nisba pero, teniendo en 
cuenta la habitual denominación de al-Qûtî para cualquier mozárabe, hay un mejor 
argumento para tal atribución: el gusto de este literato por las sentencias, como se 
observa en los versos 120-121 de su uryûza. Se ha propuesto tanto que tradujo los 
Proverbios bíblicos, por la gran semejanza de una de las máximas de al-Qûtî con la 
que se encuentra en Prov 24, 11,67 como que elaboró un libro para reunir máximas 
moralizadoras y bíblicas.68

Con mayor seguridad Hafs ibn Albar es mencionado por Abû l-‘Abbâs Ahmad ibn 
‘Umar al-Qurtubî en su Kitâb al-i’lâm,69 apología anticristiana escrita en Alejandría 
a mediados del s. XIII. Le presenta como uno de los mejores traductores cristianos 
de todos los tiempos y cita varias veces una obra perdida suya sobre teología. Van 
Koningsveld ha identificado su título con una referencia posterior de al-Qurtubî al 
considerar que usa este mismo libro pese a no mencionar a Hafs en esa ocasión, 
por lo que podría titularse El Libro de las Cincuenta y Siete Preguntas. En cambio, 
Aillet interpreta que no indica su título y propone designar esta obra como Tratado 

65	 D. M. Dunlop, «Hafs b. Albar — the last of the Goths?», p. 147. Pieter Sjoerd Van Kon-
ingsveld, «Psalm 150 of the Translation by Hafs ibn Albar al-Qûtî», ..., p. 277-280. Pieter Sjoerd 
Van Koningsveld, «New quotation from Hafs al-Qûtî’s translation of the Psalms», ..., p. 315. Cyrille 
Aillet, Les mozarabes, ..., p. 180.

66	 Sulaymân ibn Ŷabîrûl, The Improvement of the Moral Qualities, an Ethical Treatise of the 
Eleventh Century by Solomon ibn Gabirol, ed. Stephen Wise, Columbia University Press, Nueva York, 
1902.

67	 D. M. Dunlop, «Hafs b. Albar — the last of the Goths?», ..., pp. 150-151 y sobre todo Hanna 
Kassis, «The mozarabs», María Rosa Menocal, Raymond P. Scheindlin y Michael Sells (eds.), The 
Literature of al-Andalus, Cambridge University Press, Cambridge, 2000, p. 424.

68	 Pieter Sjoerd Van Koningsveld, «La literatura cristiano-árabe de la España Medieval», ..., 
pp. 699-700. Pieter Sjoerd Van Koningsveld, «Christian Arabic literature from medieval Spain», ..., 
p. 211.

69	 Abû l-‘abbâs Ahmad ibn ‘Umar al-Qurtubî, Kitâb al-i’lâm bi-mâ fî dîn al-nasâra min al-
fisâd wa l-awhâm, ed. ‘Abd al-Rahmân Hiğâzî al-Saqqâ’, Dâr al-turât al-ârabî, El Cairo, 1978.
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de los ritos del cristianismo. Al parecer este libro explicaba los puntos básicos de 
la religión cristiana en una ficticia conversación didáctica entre un cristiano y un 
musulmán y, como fuentes, tenía las Sagradas Escrituras y la Patrística.�

Así pues, se comprueba la trascendencia que alcanzó Hafs ibn Albar entre musul-
manes y judíos varios siglos después de su muerte. Deductivamente se puede inferir 
que igualmente tuvo un gran prestigio en la mozarabía y fue un importante referente 
literario e intelectual para los cristianos que aceptaron la arabización cultural, aunque 
por desgracia únicamente se haya localizado el texto de uno solo de sus trabajos.






