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[ La imagen de los ‘moros’ en la obra
de Américo Castro

Introduccion

Como afirmaba el ilustrado y enciclopedista francés Masson de Morvilliers, el anali-
sis cientifico de al-Andalus parece dominado por la pregunta: ;qué tiene que agradecer
Espafia al islam? O mejor dicho: ;cuanto debe Espafia al islam (Allebrand 2004: 228)?
Fue justamente esta pregunta la que impulsé a Américo Castro, segun su propia declara-
cion, a ahondar en la historia de Espaiia, yendo mas alla de cuestiones exclusivamente
filologicas: “Cuando en 1938 escribia un ensayo sobre ciertos problemas de los siglos xv
y xvI, noté cuan dificil era introducir lo islamico en el cuadro de la historia, o prescindir
de ello, y acabé por soslayar la cuestion indebidamente” (Castro 1983: 48). La interpre-
tacion de Espafa presentada por Castro, primero en Esparia en su historia (1948) y luego
en La realidad historica de Esparia (1962), cuestionaba los modelos tradicionales de
percibir la historia espafola. El debate encendido entre Américo Castro y Claudio San-
chez Albornoz constituye solo el inicio de una reevaluacién completa y todavia inacaba-
da de la historia. Uno de los objetos principales de la fuerte critica de la obra de Castro,
es su declaracion en favor de los ‘moros’! de al-Andalus como parte integral de la identi-
dad espafiola. A continuacion se examinara mas a fondo, qué sitio concede Castro a los
‘moros’ en el proceso autoidentificativo de Espafa, como rompe con una tradicion en la
reproduccion estereotipada de la imagen historica de éstos como invasores, traidores,
enemigos, infieles, no-espafoles y como reemplaza estos estereotipos por otros no
menos problematicos.
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Sin exagerar se puede decir que la asi llamada ‘Reconquista’ de los Reyes Catolicos,
que concluy6 con la toma de Granada el 2 de enero de 1492, allan6 el camino para una
politica de homogeneizacion social forzada, cuyas primeras victimas fueron en 1492 los
judios, luego en 1609 los moriscos y por ultimo la memoria de ambos grupos. Con
excepciones de caracter anecdotico, la eliminacion estructural o bien la amnesia de la
herencia cultural judia o arabe se puso desde el principio al servicio de una ideologia que
redujo los 800 afios de dominacion musulmana en el territorio de al-Andalus a un lamen-
table ‘accidente’ de la historia espafiola. La version, hasta hoy en dia muy extendida, de
como fue moldeada la propia identidad nacional, proyecta la genealogia del ser espaiol
hasta los visigodos y aun hasta los pseudo-espafioles Marcial y Séneca. De esta manera,
lo “espafiol” remite, como proclamé Ortega y Gasset a “[la] raza relativamente autocto-
na, el sedimento civilizatorio romano y la inmigracion germanica” (Ortega y Gasset
2005: 470). La ocupacion musulmana tan solo habria despertado el espiritu de resisten-
cia en los ‘espafoles’, que se unieron intencionadamente para el proyecto comun de la
Reconquista, el cual, a su vez, dio un lugar concreto a la idea de la ‘Espafia una’ (Ortega
y Gasset 2005: 448). En esta logica, el ontos espafiol estaba ya totalmente desarrollado
cuando las tropas arabes y bereberes invadieron la Peninsula Ibérica en 711, y el afio
1492 constituye entonces la muy anhelada “vuelta al seno de la mama latina” (Fanjul
2000: XXVIII). Esta construccion de una Espaiia eternamente cristiana no s6lo manifies-
ta el gran esfuerzo de disociarse o distanciarse del islam. Refleja también el deseo de
hacer valer la propia pertenencia al hemisferio occidental y europeo. Con ello se hace
frente a la imagen estereotipada difundida por los intelectuales europeos desde finales
del siglo xviil, a saber, que Africa empieza en los Pirineos. De ahi el empefio de los his-
toriadores, escritores, fildsofos, politicos, etc., de deconstruir esta vision de la Espana
retrasada: “Hay que demostrar a los demas europeos que el espafiol es superior [a los
musulmanes, B. V.], que Africa no empieza en los Pirineos [...] La marca distintiva en
siglos anteriores entre espafiol-cristiano y moro-musulman se transforma en los siglos
XIX y XX en la marca distintiva entre espafiol-europeo y moro-africano-asiatico” (Mada-
riaga 1988: 585). El ‘moro’, o mejor dicho, su estereotipo, asume la funcion del ‘otro’
invariable con el cual el ‘espafiol’ se relaciona de manera antitética excluyente. “[E]l
islam ha representado de cara al mundo cristiano occidental un papel autoconcienciador
en términos de oposicion y contraste: el de la alteridad, el de ese ‘adversario intimo’ [...]
A consecuencia de ello existen una historia, una tradicién de pensamiento [...] creados
por y para Occidente que imponen una distancia infranqueable entre lo ‘nuestro’[...] y lo
‘de ellos’” (Goytisolo 1982: 32). Como es bien sabido, fue don Américo Castro quien
cuestion6 radicalmente este arquetipo de una Espafia esencialmente cristiana, surgida o
defendida “frente al Islam” (Vidal 2004). Ello transformo la valoracion de las aportacio-
nes musulmanas a la historia de Espafia y las narrativas con las cuales se solia represen-
tar a los ‘moros’.

Las consideraciones de Castro sobre la historia musulmana de Espafia parten de su
emancipacion de las narrativas europeas comunes que hasta ese momento estructuraban
el concepto de la historiografia espafiola (Araya 1969: 32 s.; Castro 1969: 24 s.). Para
Castro, la historia espaiiola tiene que ser narrada con parametros propios y singulares.
No obstante, no hay que igualar la peculiaridad histdrica espaniola postulada por Castro
con una conciencia historica basada en la ‘leyenda negra’ o la ‘intrahistoria’, sino que
este pasado espaiiol para él se deduce casi inevitablemente de la confrontacion y convi-
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vencia durante siglos de tres sistemas culturales y religiosos diversos. Castro data su ale-
jamiento de los modelos narrativos y explicativos tradicionales de la historia de Espafa
en el afio 1938 (Castro 1983: 48), cuando comienza a dedicarse al estudio de los siglos
XV y XVI para su ensayo Lo hispdnico y el erasmismo. Castro se ve confrontado con una
imagen historica estatica, segun la cual “la Espafia cristiana era un mundo fijo sobre el
cual caian palabras, literatura o instituciones musulmanas” (Castro 1983: 49). En oposi-
cion a ello, Castro desarrolla una concepcion de la génesis substancial de ‘lo espafiol’,
que a su parecer hereda aspectos de los ‘moros’ de la época medieval, y, al mismo tiem-
po, se diferencia de ellos. Segin Castro es justamente esta “combinacion de una actitud
de sumision y de maravilla” (Castro 1983: 49) la que define esencialmente ‘lo espafiol’.
Pero no son so6lo las adaptaciones (voluntarias) de caracteristicas culturales o materiales
de los musulmanes las que determinan la formacion de una identidad espafiola, sino tam-
bién las simbiosis omitidas, denegadas, la negativa de ciertos aspectos de la casta domi-
nante (Castro 1983: 49).

La imagen del ‘moro’ en la obra de Castro

Antes de analizar los legados singulares pero a la vez estructurales de la cultura
musulmana en Espafia segiin Castro, vale la pena senalar el espacio que dedica Castro a
dicha cultura en su opus magnum Esparia en su historia y sus reediciones con el titulo de
La Realidad historica en 1954 y sobre todo en 1962. En general 1lama la atencion el des-
plazamiento de atencion paulatino desde una perspectiva en primer lugar lingiiistica o
literaria hacia consideraciones tedrico-historiograficas vinculadas con la interaccion de
castas en la historia de Espafia. Guillermo Araya ha analizado con todo detalle como ya
el ordenamiento de los capitulos de las tres ediciones de Esparia en su historia (o bien La
realidad historica) permite observar la relevancia creciente de su teoria de las castas
(Araya 1969: 35). Mientras en las ediciones de 1948 y 1954 prevalecen reflexiones acer-
ca de fenémenos lingiiisticos y literarios y €éstos se mezclan con consideraciones histo-
riograficas y culturales, la edicion de 1962 adopta una estructuracion mucho mas conci-
sa: se han eliminado todos los capitulos o parrafos que presentan digresiones sobre la
historia de Cataluiia, la épica castellana u otros temas netamente literarios (que Castro,
empero, propuso tematizar en una segunda parte de La realidad historica, que nunca
escribio).

El eje de su teoria historiografica -el casticismo- es introducido en la edicion de 1962
ya en el segundo capitulo y, ademas de eso, Castro incorpora amplias digresiones, que
giran en torno a la historia espafiola. Asi, establece primero un marco tedrico acerca del
modo en que se puede (y se deberia) escribir una historia espafiola (Castro 1962: XVI-
XXIX), seguido directamente de la definicion de “lo espafiol” “[c]omo resultado del
entrecruce de tres castas de creyentes” (éste es el titulo del segundo capitulo) (Castro
1962: 28). Completamente nuevo en cuanto al contenido es también el capitulo IV
(“Supuestos teodricos”), en el cual Castro especifica sus conceptos de “morada vital” y
“vividero”. En cambio el capitulo V se puede leer como respuesta directa a las “discre-
pancias y polvaredas de incomprension” (Castro 1962: XXIX), que habia suscitado la
primera publicacion de sus tesis en 1948: “No habia atn Espafioles en la Hispania Roma-
na ni en la visigdtica” se titula sugestivamente este capitulo. A estos primeros capitulos
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teoricos y mas bien generales que allanan el camino para comprender la dimension esen-
cial de la época tricultural, siguen observaciones mucho mas precisas acerca de los apor-
tes propiamente musulmanes a la historia espafiola. En Esparia en su historia las refle-
xiones acerca de los influjos musulmanes todavia aparecen dispersas en distintas partes
del libro y fendmenos muy diversos entre si son tratados conjuntamente en un mismo
capitulo (“Islam e Iberia”; “Tradicion islamica y vida espafiola”; “Cristianismo frente a
islam” y por tiltimo “Ordenes militares, guerra santa, tolerancia™); o bien hay notas dis-
persas entre planteamientos lingiiisticos, teoldgicos, filoséficos o de historia social. En
cambio en La realidad historica Castro concentra los momentos de comparaciéon o
influencia (mutua) cristiano-musulmana en tres capitulos: “Al-Andalus como una cir-
cunstancia constitutiva de la vida espafiola®, “Reflejos inmediatos y remotos de la accion
del Islam en la vida espafiola” y “Perspectiva islamica de tres instituciones cristianas.
Ordenes militares”. Ya esta redistribucion en capitulos que exponen los logros especifi-
camente musulmanes en la historia espafiola, y los titulos mucho mas concisos, son prue-
ba de la conviccion creciente de Castro de que la influencia de los musulmanes en la his-
toria de Espafia no fue solo esporadica. Lo que en Esparia en su historia podia ser leido
todavia erroneamente como compendio anecdotico de huellas musulmanas, en La reali-
dad historica se convierte en un analisis sistematico y complejo de cuanto el caracter
musulman acuiia “lo espafiol”. A este respecto Castro menciona campos diversos donde
se pueden distinguir influjos musulmanes. Estas manifestaciones directas o indirectas de
la presencia musulmana en Espaia, es decir: valores, tradiciones, conceptos supuesta-
mente musulmanes, segun Castro, se pueden clasificar en cinco temas principales:

En primer lugar Castro constata un desapego fundamental de los cristianos respecto
de los oficios y artes manuales, reflexion que repercute sobre todo en sus ensayos acerca
del principio vital de los cristianos-espafioles, a saber “la honra” (Castro 1952: 273). En
La realidad historica Castro describe la sociedad castiza del Medievo espafiol como
sociedad tripartita no s6lo por la religion, sino también por sus valores y profesiones. Los
‘moros’ en este conjunto ejercieron oficios como alfayate, albaiiil, zapatero, herrero, mas
aun, “los moros [...] labraban moradas y fortalezas” (Castro 1962: 57), eran pues, en su
gran mayoria, artesanos o labradores (Castro 1962: 54). Esto permite explicar en parte
también el declive economico de Espafia después de la expulsion de los tltimos moriscos
en 1609 (Manzano Moreno 1998). Para Castro la intransigencia creciente de las castas es
también resultado del desprecio de los cristianos hacia todo trabajo remunerador (Castro
1962: 202-205). Es decir, “[e]l producto era bueno, pero sus productores no se convertian
en una clase social legitimada” (Castro 1962: 55, resaltado en el original, B. V.).

Otro reflejo inmediato de la presencia musulmana en al-Andalus segin Castro es el
establecimiento y la divulgacion del culto de Santiago como oposicion a la expansion
musulmana, pero al mismo tiempo como imitacién de esa expansion legitimada y moti-
vada supuestamente por el islam: “[S]e intent6 oponer (no racionalmente, claro estd) otra
fe bélica, grandiosamente espectacular, apta a su vez para sostener al cristiano y llevarlo
al triunfo” (Castro 1962: 328). Sélo a través de la confrontacion con los musulmanes,
Santiago se vuelve un “grito nacional de guerra, opuesto al de los sarracenos” (Castro
1962: 357). Santiago es para Castro un simbolo sin igual de la manera como el Cristia-
nismo mimetizo la retdrica de la creencia musulmana. Por supuesto para Castro es indis-
cutible que la adoracion del santo se remonta a un pasado mas remoto, pero considera
que fue el desafio musulman el que creo la necesidad de institucionalizar un culto equi-



La imagen de los ‘moros’ en la obra de Américo Castro 139

valente. Asi, Santiago Matamoros, simbolo de la unificacidon nacional, es interpretado
como producto de una ideologia mas bien politica que religiosa. Esta explicacién de
Castro ha sido confirmada por investigaciones recientes sobre ideologia y ficcion en
relacion con el apdstol (Dominguez Garcia 2009; Barreiro 1997).

También la ideologia de la Reconquista es para Castro una “invencion” surgida de
una necesidad netamente politica y no fundada en argumentos religiosos. Esta constitui-
ria una tercera huella de la presencia musulmana en Espaiia. El término ‘Reconquista’,
sostiene Castro, refleja directamente la retorica (y la mentalidad) de los guerreros musul-
manes. “La ‘guerra divinal’ fue un invento mahometano, en todo caso apareci6 en Euro-
pa por vez primera gracias al islam” (Castro 1962: 43). No obstante la definicion de Cas-
tro de la doctrina de la “guerra divinal” como fundamentalmente musulmana, resulta
demasiado estereotipada. En particular, la adopcion poco critica de modelos occidentales
de interpretacion del islam y sus fundamentos doctrinales, en los cuales islam y violencia
parecen ligados indisolublemente, ha sido fuertemente criticada por historiadores, tedlo-
gos y arabistas (p. ej. Navarro 1997: 31; Subirats 2003: 12). Castro por ejemplo docu-
menta su tesis de la legitimacion divina de la guerra musulmana Gnicamente apostrofan-
dola como “mahometana”, sin agregar mas argumentos.

Estos ultimos dos puntos de contacto de la praxis religiosa cristiana con ritos (apa-
rentemente) musulmanes nos permiten postular la suposicion de que Castro evalia la
importancia de los musulmanes para el desarrollo de la identidad espafiola como similar
a la de los judios. Asi sostiene la tesis de una transferencia duradera de dogmas supuesta-
mente propios de una de las tres castas (judia: limpieza de sangre; musulmana: Jihad)
(Castro 1962: 435), tesis que seria necesario problematizar. Al mismo tiempo, Castro
considera sin embargo tal influencia como marginal, limitada a funciones de intermedia-
rios (Castro 1962: 43, 48-54). No obstante concede a los musulmanes méritos mucho
mas importantes que a los judios a la hora de caracterizar sus aportaciones a la identidad
espafiola; esencial para la apreciacion fundamentalmente méas positiva de la herencia
musulmana es la proverbial ‘convivencia’. Esta condescendencia (basada también en la
doctrina religiosa) para con las otras dos religiones del libro, es percibida por Castro
como huella univoca y exclusivamente musulmana. La llamada ‘tolerancia’ (concepto
poco apto para la época designada) fue desapareciendo en el curso de la ‘Reconquista’ en
perjuicio de un casticismo cada vez mas intransigente. En la concepcion de casta se
entienden como sindnimas la etnia y la religion (Stallaert 1996). Al hablar de una tole-
rancia inherente al islam (que, en su interpretacion, esta en las antipodas de la Inquisi-
cion, de raices supuestamente judias), Castro considera de manera demasiado indiferen-
ciada el pasado musulméan, cuyo dominio pasé por diferentes fases (Akmir 2006), como
el califato de los omeyas, los reinos de taifa, que no le eran desconocidas (p. ¢j. Castro
1983: 54). Pero en nombre de una mayor abstraccion y generalizacion en sus observacio-
nes, Castro remite a otros historiadores que estudian con detalle los acontecimientos par-
ticulares (Castro 1983: XX). Esta percepcion no diferenciada de la convivencia con los
musulmanes ha generado criticas muy duras a su interpretacion (recientemente por ejem-
plo: Fanjul 2000). La critica principal que lo tilda de mauréfilo y poco objetivo no se
basa en que Castro pase por alto las condiciones dificiles de la convivencia, pues, al con-
trario, remite reiteradamente a las “pugnas y rivalidades” (Castro 1983: 30), sino mas
bien en su tratamiento no diferenciado del fundamento teoloégico-tedrico de la conviven-
cia y de su realidad historica. Este proceder, que puede ser legitimo en un texto de carac-
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ter ensayistico, no es apto para los propositos de una investigacion historiografica. A
diferencia de sus constataciones acerca del “mandamiento” alcoranico de guerrear en el
nombre divino, en el caso de la “doctrina islamica de la tolerancia religiosa” (Castro
1962: 429), Castro cita el Coran con el fin de corroborar su tesis de una tolerancia intrin-
secamente religiosa. No obstante la afirmacidn tiene un inconveniente: inmediatamente
después de la cita del Coran, Castro define la religion musulmana como “sincretismo
religioso” (Castro 1962: 429) repitiendo con ello uno de los topicos mas duraderos de la
recepcion occidental del islam: que es una religién poco original, compuesta por elemen-
tos ya existentes del judaismo y el cristianismo (Navarro 1997: 28-37).

Por ultimo Castro estudia ampliamente la influencia lingiiistica y literaria de los
musulmanes, desde las importaciones del 1éxico arabe (Castro 1983: 61-70), pasando por
un andlisis del concepto de ‘hijodalgo’ (Castro 1983: 70-77), la constatacion de rastros
musulmanes en las cortesias, formulas, bendiciones y maldiciones o los saludos (Castro
1983: 85-94), hasta estudios singulares, como por ejemplo las observaciones sobre las
repercusiones musulmanas en E! libro de buen amor (Castro 1983: 369-397). Estos seg-
mentos de Esparia en su historia presentan por cierto la parte menos polémica dentro de
sus reflexiones acerca de las influencias de los ‘moros’.

Conclusion

(Como valorar en suma la evaluacion de la presencia musulmana en la obra de Amé-
rico Castro? Sus adeptos le atribuyen, en primer lugar, el mérito de haber introducido en
la historiografia “el proceso de democratizacion de la sociedad espafiola y las tareas inte-
lectuales necesariamente ligadas a este proceso” (Subirats 2003: 21). A diferencia del
juicio de Castro sobre las aportaciones judias, que por ser notoriamente estereotipado
origind vehementes criticas, su andlisis de los aportes de al-Andalus generé como mucho
el reproche de ser expresion de una maurofilia profunda. Sus explicaciones acerca de la
invencion del culto de Santiago o de la Reconquista, inspiradas, segun él, en practicas
musulmanas, no provocaron sin embargo casi ninguna critica o s6lo fueron tratadas de
manera superficial. Incluso su exégeta, Guillermo Araya, considera que la percepcion de
los musulmanes que Castro propone genera poco conflicto porque la presencia de los
musulmanes, a diferencia de la de los judios, no inspiraba un “rechazo mayor” (Araya
1983: 293). Considero que éste es un juicio insostenible, puesto que la imagen negativa
de los ‘moros’ tiene una tradicion amplia y persistente, particularmente acufiada y siem-
pre actualizada por las relaciones dificiles y estrechas con el Magreb (Martin Corrales
2002). Numerosos estudios muestran la continua reelaboracion de la concepcion del
‘moro’ como ‘el otro’ por antonomasia (Gonzalez Alcantud 2002). De cualquier modo, la
discusion sobre la representacion de los ‘moros’ en la obra de Américo Castro es caracte-
rizada por la interpretacion demasiado positiva que hace de ella, desatendiendo el carac-
ter fronterizo de la sociedad andalusi (Manzana Morenas 1998). Ha pasado inadvertido
el hecho de que Castro, a pesar de que declara querer incorporar a los ‘moros’ en la iden-
tidad espafiola (este empefio se evidencia en particular en su descripcion de las subleva-
ciones moriscas del siglo xvI, que Castro define como “guerra civil”), en ciertos pasajes
niega o contradice dicho propdsito. Asi, declara por una parte que los ‘moros’ “constitu-
yeron una porcion de Espafa y una prolongacion de su pueblo” (Castro 1983: 60), pero
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justifica, por otra, la expulsion de los moriscos en 1609, porque “aquella raza era imposi-
ble de integrar” (Castro 1983: 57). La lectura que hace Castro oscila pues entre un reco-
nocimiento de los ‘moros’ como verdaderos espafioles, es decir “espafioles musulmanes”
(Castro 1983: 89) y una definicion diametralmente opuesta como “sarracenos* (Castro
1983: 345), “hijos de Mahoma” (Castro 1965: 242). Estas denominaciones revelan que
la capacidad de Castro de comprender el fundamento teologico de los musulmanes se ve
limitada por ideas occidentales ‘prefabricadas’, como muestra por ejemplo su empleo
equivoco del término “mahometano” en vez de ‘musulman’.

Otro topico persistente en su imaginario de los ‘moros’ es el cliché de la sensualidad
oriental que se observa, por ejemplo cuando Castro habla de la “sublimacion sexual de la
tierra [como] sello del pensar y del sentir islamico-judaicos” (Castro 1983: 37) o del
“temblor mistico del Oriente” (Castro 1983: 37), o bien cuando expresa que los musul-
manes “sedujeron a mas de un cristiano viejo con su sabrosa sensualidad” (Castro 1983:
60) o cuando rinde homenaje a “la cultura magica del islam” (Castro 1983: 102). Su uso
de estereotipos pseudopsicoldgicos para calificar etnias o comunidades religiosas enteras
mantiene vivo el presunto antagonismo entre Occidente (idea, [lustracion, racionalidad)
y Oriente (instinto, misticismo, sensualidad) (Gonzalez Alcantud 2002; Bennani 1996).
Asi pues, también Castro sucumbe en la tentacion de postular esencias ahistoricas, lo que
tal vez resulta inevitable, ya que su intencidn es dar a conocer “el alma espafiola” (Castro
1983: 36), y obedeciendo a ese proposito, el ‘esqueleto’ de los datos historicos particula-
res es analizado solo cuando resulta imprescindible. Antes que nada, Castro insiste en no
hablar sélo de ‘influencias’, sino de una ‘herencia’ musulmana, que consiste en “una dis-
posicion interior de vida” (Castro 1962: XX). Como poner en funcionamiento esta “dis-
posicion interior” con métodos historiograficos es un problema que queda sin respuesta.
Por eso es comprensible que Subirats vea en Esparia en su historia la tentativa, en parte
malograda, de desencantar mitos historiograficos de Espafia. En vez de ello, Castro pro-
duce nuevos mitos, o al menos funestas imprecisiones, fruto de su pionera interpretacion
de la historia e identidad general de Espafia sobre la base de la convivencia tricultural.
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