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Editorial
 
Presentamos en tercer número de la revista Darom. La revista nace en el seno del Instituto Darom de Estudios Hebreos y Judíos de Granada en la primavera de 2019. Con periodicidad anual y una política de acceso en abierto, esta publicación tiene como objetivo fundamental la divulgación de contenido científico en torno a cualquier ámbito relacionado con la cultura hebrea y judía a lo largo de la historia. De esta manera, los manuscritos susceptibles de ser publicados podrán tratar de una multiplicidad de campos o temáticas sin que, en ningún caso, esta se encuentre circunscrita a ninguno de ellos en particular. Por otra parte, su carácter internacional queda avalado por la variedad de sus lenguas de publicación como el español, judeoespañol, inglés, francés, italiano y hebreo.  
	Bajo el amparo de su director, Dr. Francisco Jiménez Bedman y su secretario, Dr. Antonio Bernardo Espinosa Ramírez, su equipo editorial está compuesto por diversos investigadores e investigadoras cuyas trayectorias garantizan el cumplimiento de los criterios de calidad y rigor científico, además de aquellos de nacionalidad, internacionalidad y paridad. De esta manera, el consejo de redacción está formado por: Dra. María José Cano Pérez (Universidad de Granada); Dr. Miguel Ángel Espinosa Villegas (Universidad de Granada); Dra. Tania María García Arévalo (Universidad de Granada); Dra. Yael Guilat (Oranim Academic College of Education, Israel) y Dr. Michael Studemund-Halévy (University of Hamburg, Alemania).  Los asesores científicos son: Dra. Tamar Alexander (Universidad de Beer Sheva, Israel); Dr. Miquel Beltrán (Universidad de las Islas Baleares); Dra. Aviva Doron (Universidad de Haifa, Israel); Dra. Doğa Filiz Subaşı (Universidad de Bozok, Turquía);   Dr. Giancarlo Lacerenza (Universidad de Nápoles, Italia); Dr. José Ramón Magdalena Nom de Déu (Universidad de Barcelona, España); Dr. Moisés Orfal (Universidad de Bar-Ilan, Israel); Dra. Revital Refael-Vivante (Universidad de Bar-Ilan, Israel); Dr. Shemuel Refael-Vivante (Universidad de Bar-Ilan, Israel); Dr. Yosef Rivlin (Universidad de Bar-Ilan, Israel); Dr. Carlos Vílchez Vílchez (Universidad de Granada). Asimismo, se cuenta con dos revisores de textos en inglés, Prof. María Teresa Gil Corral y Prof. Isaías Jiménez Bedmar. 
	En este tercer número cuenta con un total de cuatro artículos científicos y cinco reseñas que responden al carácter multidisciplinar que define la revista.  Queremos apuntar que todos ellos responden a una relevancia académica destacada, son solventes metodológicamente en el campo de estudio al que pertenecen y su estilo y discurso se adecuan a los estándares de los registros académicos. De la mano de Rodrigo Laham Cohen (IMHICIHU-CONICET / Universidad de Buenos Aires / Universidad Nacional de San Martín) (9-33) y bajo el título de “Un compromiso, arrae sponsalitiae, un casamiento y muchos problemas. La conversión de judías y judíos al cristianismo en la Antigüedad Tardía a través de una epístola de Gregorio Magno”, se abordan las implicaciones de una epístola de Gregorio Magno escrita en 591 d. C. en la cual el papa hace referencia a un conflicto relacionado con la pareja compuesta por Ciriaco y su mujer, Iohanna, una cristiana que se había convertido desde el judaísmo. A partir de la epístola se indaga, en primer lugar, la problemática de la conversión desde el judaísmo al cristianismo en la Antigüedad Tardía enfatizando la posición de Gregorio. En segundo término, se investiga la costumbre de las arrae sponsalitiae y su posible vinculación con las prácticas judías matrimoniales en la Península Itálica durante el período.
	En segundo lugar, “Melilla, la pequeña Sion contemporánea” (35-54) en el que Paula Andújar Gallego (Universidad de Granada) se centra en Melilla, ciudad española situada en el norte de África que vio en el siglo XIX el retorno de la comunidad judía a sus calles o que significó el retorno de una cultura que había sido expulsada de ellas a finales del siglo XV. Este regreso crea un modelo de convivencia que servirá de ejemplo en años posteriores. Melilla asistió a la rápida adaptación de la primera comunidad judía en territorio español desde su exilio en 1492. La comunidad judía se convierte en la principal inversora y motor del crecimiento de la ciudad como puerto atractivo para el capital tanto de potencias extranjeras como peninsulares. Daniel Martín González  focaliza su artículo “Un estudio etnográfico de los judíos sefardíes y su lengua en el Imperio Otomano del s. XIX desde la perspectiva de los misioneros protestantes escoceses” (55-79), en realizar una aproximación etnolingüística a la descripción de los judíos sefardíes y su lengua en el Imperio Otomano desde la perspectiva de los misioneros protestantes escoceses a través de cartas, actas e informes de la Iglesia Libre de Escocia así como de los textos educativos publicados por el misionero escocés Alexander Thomson (1820-1899), quien lideró la Misión para los judíos de Constantinopla de dicha iglesia durante casi dos décadas. El estudio revela una actitud antirabínica encubierta en los escritos educativos pero reflejada en las cartas e informes que posteriormente sería revelada de manera más explícita en textos educativos posteriores.Por último, con “El Molino de Oro, de Moiz Habib. (Ed. Salónica). Breves notas y transcripción” (85-105), Tanía María García Arévalo (Universidad de Granada) muestra que, pese a que las grandes figuras de la literatura sefardí en el Imperio Otomano entre los siglos xix y xx son bien conocidas, existen autores como Moiz Habib sobre los que no constan apenas referencias. García Arévalo presenta la edición y transcripción de una de sus obras, El molino de oro, en su edición de Salónica (probablemente primer cuarto del siglo XX) así como ofrecer unas breves notas en cuanto a su autor, una propuesta sobre sus etapas literarias y las perspectivas de análisis de este trabajo.
	En el apartado de reseñas y notas se incluyen las siguientes: 
Tania María García Arévalo: Prats Oliván, A. (2020). El Cancionero de Šelomoh ben Reuben Bonafed (s. XV). 2 vols. Colección Textos y Culturas Judías, número 9. Granada: EUG. ISBN vol. 1: 978-84-338-6635-6. ISBN vol. 2: 978-84-338-6636-3.
	María José Cano Pérez: Romero, Elena, González Bernal, José Manuel, Me´am lo´ez Cohélet comentario sefardí al libro bíblico de Eclesiastés del rabino Salomón Hakohen
	Miguel Ángel Espinosa Villegas: Studemund-Halévy, M. - Filiz Subaşi, D. (2021). La boz de Bulgaria. Benjamín Barbé La deskonsolada (Plovdiv, 1898). Relato autobiográfico en lengua sefardí para los amadores de la lengua judezma. Vol. 4. Barcelona: Tirocinio, 308 págs., ISBN 978-84-949990 
María José Cano Pérez: Arbillaga, Idoia, (2020), Creación y vacío, Madrid, Huerga y Fierro eds., col. Rayo Azul, 147, págs., ISBN 978-84-122374-0-5.
María José Cano Pérez: Martínez Delgado, José, (2021), Kitāb al-mustalḥaq by Ibn Ǧanāḥ of Cordoba. A Critical Edition, with an English Translation, Based on All the Known Judaeo-Arabic Manuscripts, Leiden-Boston, Brill: Cambridge Genizah Studies, 469 págs. ISBN 978-90-04-42751-
	Señalamos, como colofón, que todos los originales publicados en esta revista han superado, en una primera fase, un proceso de evaluación preliminar con el objetivo de determinar si los manuscritos, en el momento de su envío, cumplían con la línea editorial de la revista así como con su guía de estilo y edición. Posteriormente, todos ellos han sido sometidos a una revisión académica de pares ciegos con, al menos, dos evaluadores externos de estatus académico igual o superior al del autor o autora. En caso de discrepancia entre los resultados de la valoración, se ha recurrido a un tercer revisor ciego. Al término de esta evaluación, los evaluadores han remitido un informe conforme a los parámetros expuestos en la Guía para los Revisores, cumplimentando el formulario pertinente y justificando, de esta manera, su juicio sobre el mismo.  
	Por último, Darom: Revista de Estudios Judíos garantiza la confidencialidad en el tratamiento de la identidad de los autores y autoras; la confidencialidad en el tratamiento de los manuscritos y el comportamiento ético en la investigación y publicación.
 
Antonio Bernardo Espinosa Ramírez
Guía de Estilo
 
En todo lo concerniente a la calidad editorial, nos adherimos a la Guía de Buenas Prácticas del CSIC y a la Guía BUPRE de la Universidad de Granada.
La presentación de originales se llevará a cabo a través de documentos en formato word, con fuente Times New Roman a 11 puntos, utilizando, preferentemente, la plantilla que se pone a disposición de los autores. En cualquier caso, los artículos no podrán superar las 25 páginas. Cada artículo será evaluado preliminarmente por el equipo editorial para determinar si se ajusta a los requerimientos de la línea editorial de la Revista Darom. 
Todos los trabajos aprobados en la evaluación preliminar serán remitidos para una evaluación externa a través del sistema de doble ciego. En caso de rechazo, los autores tendrán derecho de réplica, que deberá ser ejercida en el plazo de una semana, contada esta desde la fecha de la comunicación de la decisión editorial. 
Por lo que respecta a los aspectos ortotipográficos y precisión terminológica del registro discursivo, nos remitimos a la norma de la RAE, (Libro de Estilo de la Lengua Española, 2018. Barcelona: Editorial Espasa).
Los idiomas de publicación son el español, inglés, francés, hebreo, portugués, italiano y judeoespañol. 
Las notas al pie de página seguirán el sistema Harvard, con la misma fuente, a 9 puntos; e.g. Carreter, 2008: 77.
Las citas dentro del cuerpo del texto del artículo, integradas como cuerpo textual de segundo nivel se presentarán en redonda y entre comillas angulares o españolas; dentro de estas, se utilizaría las comillas inglesas y, subsiguientemente, las comillas simples. 
Si el texto de segundo nivel inserto en el cuerpo principal del artículo supera las tres líneas, se presentará un un párrafo separado, sangrado y acotado por un línea en blanco tanto en la zona superior como la inferior.
Por lo que respecta a la transliteración de textos hebreos  y arameos, se propone un sistema simplificado; para las radicales:   ’, b/b,  g/g,  d/d,  h,  w,  z,  ḥ,  ṭ,  y,  k/k, l,  m,  n,  s,  ‘,  p/f,  ṣ,  q,  r,  ś,  š,  t/t; y para las vocales:    â, ê, î, ô, û, a, e, i, o, u, ě. 
No obstante, el autor es libre de usar el sistema de transliteración que considere más oportuno siempre y cuando lo especifique en una nota aclaratoria a pie de página. Por otro lado, los extranjerismos crudos no llevarán tilde.
Como alternativa, se podrá admitir la inserción del texto hebreo, especialmente en el nombre de obras, tratados, etc., seguido de su traducción al español; a modo de ejemplo: משל הקדמוני ‘Parábola del Antiguo’. 
El dagueš forte no comportará la reduplicación de la radical; no obstante, la consonante לּ será transliterada como /l·l/. 
Si se utilizaran ilustraciones, deberá aparecer mención de los permisos de edición en nota a pie de página. 
Al final de cada artículo se dispondrá un capítulo dedicado a la bibliografía, que será ordenada alfabéticamente. Si un mismo autor hubiera publicado varias obras dentro del mimo año, estas serán registradas con la inserción de letras del alfabeto tras el año en cuestión; e.g. 2018a, 2018b, etc. 
El apellido del autor irá en versalita, seguido de la inicial del nombre; seguirá el año de edición entre paréntesis, más título de la obra en cursiva y, finalmente, el lugar de edición y la editorial en redonda.
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Resumen: En este trabajo se analizan las implicancias de una epístola de Gregorio Magno escrita en 591 en la cual el papa refiere a un conflicto relacionado con la pareja compuesta por Ciriaco y su mujer, Iohanna, una cristiana que se había convertido desde el judaísmo. A partir de la epístola se indaga, en primer lugar, la problemática de la conversión desde el judaísmo al cristianismo en la Antigüedad Tardía enfatizando la posición de Gregorio. En segundo término, se investiga la costumbre de las arrae sponsalitiae y su posible vinculación con las prácticas judías matrimoniales en la Península Itálica durante el período.
 
Abstract:  This paper analyzes the implications of an epistle written by Gregory the Great in 591 in which he refers to a conflict related to a couple composed of Ciriaco and his wife Iohanna, a Christian who had converted from Judaism. Drawing on the epistle, I analyze the problem of conversion from Judaism to Christianity in Late Antiquity, emphasizing the position taken by Gregory. Second, I examine the tradition of the arrae sponsalitiae and its possible link with Jewish marriage practices in the Italian Peninsula during the period.
 
Palabras clave: Gregorio Magno, conversión, judaísmo, cristianismo, Arrae sponsalitiae.
Keywords: Gregorio The Great, Conversion, Judaism, Christianity, Arrae sponsalitiae.
 
Para citar este artículo / To quote this paper: 
Laham Cohen, R. (2021). Un compromiso, arrae sponsalitiae, un casamiento y muchos problemas. La conversión de judías y judíos al cristianismo a través de una epístola de Gregorio Magno. Darom, Revisa de Estudios Judíos, 3: 9-33.  
Introducción
El epistolario de Gregorio Magno, papa entre el 590 y el 604, ofrece una cuantía de información muy valiosa para recuperar algunos aspectos de la vida en la Península Itálica en las postrimerías de la Antigüedad Tardía. El estudio de los vínculos entre judíos y cristianos no ha sido la excepción dado que existen 26 misivas en el Registrum epistularum que tratan asuntos vinculados a judíos1. 
Las epístolas de Gregorio sobre los judíos han llamado la atención de la historiografía ya que abordan temáticas de las que sabemos muy poco, no solo en Italia sino también en el resto de Europa Occidental2. Es que no debemos perder de vista que, más allá del registro epigráfico, algunos artefactos y tres hallazgos de sinagogas3, no ha sobrevivido en Europa Occidental material producido por judíos en la Antigüedad Tardía. 
Es cierto que, como veremos, la legislación, tanto laica como religiosa, aporta datos importantes. Contamos, también, con decenas de autores que escribieron contra los judíos en el marco de lo que solemos agrupar como literatura adversus Iudaeos4, aunque allí básicamente encontramos judíos retóricos y hermenéuticos5. También contamos con textos que poseen narrativas sobre situaciones específicas que involucraron a judíos, como los de Casiodoro, Gregorio de Tours o Venancio Fortunato. Pero la riqueza del Registrum epistularum es mayor dado que, en un período de 14 años, provee distintas informaciones sobre judíos y judaísmo. Además, las epístolas en cuestión –a diferencia, por ejemplo, de las ambrosianas– reflejan órdenes precisas (muchas de ellas son directamente administrativas) y ponen ante nuestros ojos a judíos de carne y hueso. 
En este artículo analizaremos el caso de una mujer de origen judío que se convirtió al cristianismo y se casó con un cristiano. La nueva pareja, sin embargo, fue atacada por ciertos individuos no especificados por Gregorio. La información provista por el papa, de hecho, dista de ser clara y las posibilidades de interpretación son amplias. 
El objetivo del trabajo será comprender, en primer lugar, el modo en el que Gregorio actuaba frente a quienes se habían convertido desde el judaísmo al cristianismo. En segundo lugar –ya en un plano hipotético– evaluaremos dos aspectos diferentes según la interpretación que demos a la epístola: 1) el posible rechazo a la conversión por parte de las autoridades cristianas de la ciudad donde vivían Iohanna y Ciriaco y 2) los posibles vínculos de los judíos con la legislación local y la posibilidad de operar contra cristianos a través de tales leyes.
 
El Caso
En agosto del 591 el papa escribe una epístola destinada al subdiácono Pedro, rector del patrimonio de Sicilia. No sabemos en qué ciudad sícula ocurría el evento, pero sí que fue en la isla: 
 
«Es necesario que nosotros, en tanto la prudencia lo permita, ofrezcamos a los necesitados –con buena intención–, la ayuda de nuestra recomendación. Por lo tanto, decidimos, con esta instrucción, recomendar a tu experiencia a Ciriaco y a su cónyuge Iohanna, portadores de la presente [epístola], con el fin de que no permitas que ellos sean oprimidos y gravados contra la justicia por nadie. Pero si fuera necesario, de acuerdo con la justicia, reciban solaz de modo que, salvada la equidad, se alegren de beneficiarse, con tu intervención, de nuestra recomendación. Porque en verdad se dice que la mencionada mujer [Iohanna], luego de haber recibido las arrae sponsalitiae, se convirtió, de judía, a la religión cristiana, y sufre molestia, incluso cuando [los cónyuges] afirman que la causa fue discutida y finalizada. Que tu experiencia investigue diligentemente, y si conociera que la causa fue juzgada, no permita que a partir de allí se insinúe querella alguna contra la mencionada mujer. Que aquellas cosas que fueron juzgadas sean respetadas por todos los medios, para que, a causa de esto, quien decidió elegir la mejor parte, no sea perturbada por las controversias de hombres malvados»6.
 
Antes de pasar a las interpretaciones que recibió esta epístola quiero adelantar algunos elementos que desearía se tuvieran en cuenta al momento de analizar el caso. En primer lugar, el papa actúa de modo cauteloso dado que, tal como sugieren el tono y los términos de la epístola, el ataque que recibían Iohanna y Ciriaco se realizaba por canales legales. Podemos sospechar que contaba, incluso, con apoyo de un sector de la justicia local. Ciertamente la información no es clara, pero no parece haber una referencia a ataques por fuera de la norma. Todo el vocabulario de la misiva refiere a la actividad judicial: causam iam dictam asserunt et finitam / causam iudicatam / querelam / quae iudicata sunt / controuersiis. Y precisamente la actitud de quienes atacan a la pareja se presenta como querela, término que remite más al campo de la acción jurídica que al de la acción directa. 
Incluso Gregorio parece sugerir que, de no lograr revertir la situación –léase torcer las voluntades de quienes azuzaban el conflicto– el subdiácono ofreciera, al menos, solacium. No obstante, entiendo que sugiere a su legado que lo haga siempre en el marco de la justicia (annuente iustitia y, aunque no tan simple de interpretar, salua aequitate). La oración, ciertamente, puede ser interpretada de modo ambiguo: como una referencia a la justicia y a la equidad en la propia acción de ayudar a los involucrados, o bien como una sugerencia de no alterar el cauce de las acciones judiciales y limitarse a ofrecer consuelo. 
Es importante recordar, en este sentido, que el papa solo conoce el caso a través de los implicados, quienes lo visitaron y son efectivamente los que portan el documento que debía ser entregado al subdiácono (praesentium portitores). Gregorio, entonces, solo conoce una versión y, por esa razón, el tono de su epístola abre una panoplia de posibilidades de auxilio pero revela una clara moderación. 
 
Interpretaciones previas
Tal vez por no poseer el impacto de las epístolas en las cuales hay referencias a usurpaciones de sinagogas o quizás por la ambigüedad de la información provista por el papa, la epístola sobre Ciriaco y Iohanna no captó mucha atención. Görres, quien escribiera el primer artículo específico sobre los judíos y Gregorio7, siquiera la mencionó. Juster, en su monumental obra sobre los judíos y la legislación romana, mencionó la epístola, en una nota al pie, en relación a la problemática de los matrimonios mixtos. Según el autor, Gregorio estaba impidiendo el juicio contra Iohanna; acción que se habría generado porque esta se había comprometido, siendo judía, con un cristiano8. 
Katz apenas dedicó unas palabras al conflicto aquí tratado. En la misma línea de Juster, consideró que Iohanna se había comprometido con Ciriaco antes de convertirse al cristianismo9. James Parkes, en un párrafo, sugirió que Ciriaco había sido un converso y que los ataques habrían provenido de judíos no convertidos10. En contraste, Blumenkranz consideró que solo Iohanna tenía un pasado judío. En cuanto a la disputa, afirmó que se había originado por el compromiso previo con un judío y el problema con los regalos otorgados (cadeaux de noces)11. Boesch Gajano, en una línea similar, consideró que quien estaba detrás del ataque a Iohanna y a Ciriaco era el anterior novio judío12. 
Baltrusch, por su parte, sugirió, en relación a la carta aquí tratada, que el papa –aunque apelaba continuamente a un lenguaje legal en la propia carta– convalidaba un matrimonio mixto pasando por sobre las leyes que él mismo acataba. Para el autor, entonces, el matrimonio se había realizado (o previsto) cuando Iohanna era aún judía. Esto indicaba, en la lógica de Baltrusch, que la búsqueda de conversión era, en Gregorio, más importante que la propia ley13. En cuanto a las entradas de Ciriaco y Iohanna en la Prosopographie chrétienne du Bas-Empire no aportan nueva información14.   
Ya más cerca de nuestros días, Roberta Rizzo dio por hecho que la controversia se limitaba al plano judicial y su núcleo era patrimonial. Consideraba diversas posibilidades en relación al origen del conflicto; tanto la mirada de Boesch Gajano sobre la ruptura de un compromiso previo con un judío, como la posibilidad de que Ciriaco y Iohanna hubieran sido originalmente judíos y sus familias hubieran intentado privarlos de la heredad15.
Por último, en el Companion to Gregory the Great, Bronwen Neil usó el caso de Ciriaco para mostrar la preocupación de Gregorio por quienes se habían convertido al cristianismo16. 
Tal como hemos observado, si bien la epístola llamó la atención de investigadores e investigadoras, ningún estudio específico se destinó a ella. Insisto en que ello es producto, por una parte, de la ambigüedad de la información provista por Gregorio y, por la otra, de que no se trata de un caso tan llamativo como otros de los presentes en las epístolas del obispo de Roma. 
Resumamos, entonces, las alternativas que el texto abre. A saber: 
	 La religión inicial de Ciriaco. Si bien la mayoría afirmó que siempre había sido cristiano, otros imaginaron a un Ciriaco primero judío. 

	 La situación en el que se había realizado el compromiso entre Iohanna y Ciriaco. Juster y Katz, por ejemplo, afirmaban que Iohanna se había comprometido con Ciriaco siendo aún judía. Baltrusch habló directamente de Mischehe17. El resto consideró que el casamiento se había realizado luego de la conversión. 

	 Quiénes querellan. Lamentablemente Gregorio simplemente los definió como homines mali y ello contribuye a aumentar la ambigüedad. Juster fue poco específico y de su lectura se puede suponer que son cristianos los que atacan a Iohanna por haberse comprometido siendo judía y, por tanto, incurrido en un potencial (y prohibido) casamiento mixto. Para Parkes era claro que eran judíos no convertidos los que perturbaban a la pareja. Blumenkranz puso el foco en los regalos dados por el novio judío antes de la conversión y por tanto, en las reacciones de los judíos. Boesch Gajano, como anticipamos, no dudó en considerar que quien estaba detrás de la querella era el fidanzato ebreo. 

	 Por qué querellan. La respuesta a esta cuestión depende de lo que pensemos en torno a quiénes estaban detrás de la disputa. Si son judíos, la disputa puede haber sido una respuesta comunitaria al cambio de religión o simplemente una controversia patrimonial por parte de la familia del anterior novio. Si cristianos, tal vez estamos ante un ataque basado en la ilegalidad de un casamiento mixto o, directamente, frente a la hostilidad que generaba, en algunos cristianos, la conversión desde el judaísmo. 

Por mi parte, creo que no es posible llegar a una respuesta clara en torno a qué sucedió exactamente. Entre las interpretaciones ya vertidas, considero –y luego explicaré por qué– que la más verosímil es la de un ataque por medios legales realizado por la familia de su primer novio –judío– en relación a los regalos que había adelantado a Iohanna en el compromiso. Pero ciertamente esta hipótesis es tan válida como la que sostiene que quienes perturbaban a la pareja eran cristianos que se oponían a un casamiento irregular desde el punto de vista religioso. 
 
La conversión: aceptación, negación, sospecha
No hubo, durante la Antigüedad Tardía, una mirada uniforme en torno a la efectividad y sinceridad de las conversiones. Considerar que existió una perspectiva única es dejar de lado las múltiples y variadas referencias existentes a la ponderación de quienes habían cambiado de religión durante su vida. Incluso si nos limitamos al pasaje del judaísmo al cristianismo, encontramos –en las propias fuentes– posiciones muy diferentes. 
No voy a entrar aquí en todos los derroteros historiográficos que ha seguido el concepto de conversión18. Me limitaré a citar algunas fuentes cercanas temporalmente a Gregorio Magno para demostrar cómo varió –de región en región; de autor en autor– la forma en la que se consideró y trató a los judíos y las judías que se convirtieron al cristianismo. 
El ejemplo más extremo de la negación de la conversión proviene de la legislación visigoda que en reiteradas ocasiones refiere a “judíos bautizados”19 y a “judíos no bautizados”, como si el carácter judío fuera una condición indeleble, solo atenuada (pero no eliminada) en la descendencia. Tal era la negación de la efectividad de la conversión de los judíos visigodos en el siglo VII que la legislación nunca los denomina cristianos. La sospecha sobre su judaización es, por otra parte, omnipresente en la normativa. No es este el espacio para discutir en profundidad si las sospechas vertidas en la ley tenían algún asidero. No es improbable que una parte importante de los cristianos anteriormente judíos y convertidos por la fuerza hubieran continuado con sus prácticas previas. Tampoco es inverosímil que algunos sí hubiesen realizado un cambio rotundo. Pero lo que es innegable es que, para la legislación visigoda, absolutamente todos eran potenciales judaizantes. 
Ciertamente una parte importante de los padres de la Iglesia consideraban que las únicas conversiones válidas eran aquellas conseguidas por la prédica y el convencimiento. Ello no era solo una perspectiva teórica sino también el resultado de decenios de ver como conversos inducidos o forzados, tanto desde el “paganismo” como desde el judaísmo, mantenían ciertas prácticas20.  Si bien la posición de Isidoro de Sevilla es ambigua21 porque él mismo convalidó la conversión forzada de los judíos en el Cuarto Concilio de Toledo22, no dudó en afirmar la necesidad de lograr conversiones sentidas23. De hecho fue más allá y en la Historia Gothorum recordó que la conversión forzada impuesta por Sisebuto no había sido realizada con inteligencia24. 
Como anticipamos, no todos los documentos del período consideraban que quienes se convertían desde el judaísmo persistían en sus costumbres previas. Gregorio de Tours, por ejemplo, daba por hecho que uno de los judíos que se había convertido al cristianismo lo había realizado con convencimiento25.
Para terminar con este breve elenco de posiciones, vale la pena citar un testimonio epigráfico muy mentado: 
 
«Aquí descansa Pedro, llamado Papario, hijo del judío Olimpio, único entre su gente que mereció alcanzar la gracia de Cristo y en esta santa aula fue dignamente sepultado el 14 de julio de la cuarta indicción»26. 
 
Pedro fue enterrado, en algún momento ubicado entre los siglos V y VI, en la propia iglesia de Grado; hecho que corrobora que, al menos para una parte de la sociedad cristiana de ese tiempo, el carácter judío se había borrado y el trato dispensado hacia el individuo era similar (o mayor, porque había sido enterrado en una parte central de la iglesia) al que recibía cualquier cristiano. 
Ciertamente nos faltan testimonios del período para comprender, en el cotidiano, cómo eran tratados los conversos que provenían desde el judaísmo. Pero los ejemplos provistos bastan para dejar en claro que no existía un solo modo de ver y proceder frente a los conversos, al menos entre los sectores de la elite. 
El propio Gregorio Magno revela ciertas ambigüedades pero, sobre todo, un gran pragmatismo. Cuando recomendó a su legado que prometiera a los judíos que trabajaban en tierras de la Iglesia que, de convertirse, tendrían rebaja en el canon que debían pagar, consideró: 
 
«No hacemos esto inútilmente si los guiamos [a los judíos] hacia la gracia de Cristo aligerando el peso de sus pagos; porque, aunque estos vienen con menos fe, sin embargo, quienes nacieren de aquellos serán bautizados ya entre los fieles. Por consiguiente, o bien los ganamos a ellos mismos, o bien ganamos a sus hijos. No es grave que renunciemos, en favor de Cristo, a cierta parte del ingreso»27.
 
Gregorio entendía que la conversión inducida por fines económicos probablemente no se condijera con un convencimiento pleno, pero aceptaba que podía ser el primer paso hacia la conversión de futuras generaciones. Ahora bien, ¿la antigua condición judía permanecía como una mácula? Es difícil, con los documentos que tenemos, comprobarlo. Porque si la conversión fue percibida como plena, es posible que en los registros solo nos encontremos con referencias a cristianos, sin mención a su pasado judío. En algunos casos, como la pieza epigráfica a la que hemos referido antes, la mención a la conversión puede ser celebrada como un mérito adicional. ¿Cómo interpretar cuándo la fuente refiere a un individuo como un ex-judío? Veamos, en este sentido, dos epístolas gregorianas más. 
Comencemos por el caso de Justa quien es definida como Exhebraeis:  
 
«Es necesario que nosotros asistamos con moderación a los que nuestro Redentor se digna a convertirlos a sí mismo desde la perdición judaica para que, Dios no quiera, no sufran en vida necesidad. Por tal razón, te encargamos que, con la autoridad de esta orden, no aplaces dar a los hijos de Justa, anteriormente hebrea, esto es, a Juliana, Redento y Fortuna, en la próxima trigésima indicción, todos los años, los sólidos que, como sabes, deben ser imputados, de todos modos, en tus cuentas»28.
 
Aquí no hay dudas de que la referencia a la conversión es ponderada desde un punto de vista positivo porque, explícitamente, el obispo de Roma celebra el abandono de lo que califica como Iudaica perditio. Al igual que en el caso de Iohanna, Gregorio opera con el fin de salvaguardar la situación de la conversa. Si bien el anterior carácter judío es mencionado, se lo hace –al menos en estas epístolas– para enaltecer la posición de la persona. Vale decir que este tipo de ayudas no es privativo de conversas, sino que existen múltiples cartas en las cuales Gregorio pide a sus legados que ayuden a cristianos y cristianas sin antecedentes judaicos. 
Hay otra epístola, sin embargo, en la cual la referencia al pasado judío sí parece ser presentada como un problema: 
 
«Paula, portadora de la presente, se quejó ante nosotros de que un cierto Teodoro, anteriormente judío, se presenta, sin sentido, como un enemigo de ella, en tanto que, lo que es un sacrilegio, trabaja para herirla con la iniquidad de los maleficios29, siendo que el mismo Teodoro, frente a este crimen, es reivindicado fuertemente por los hombres de la Iglesia de Mesina»30. 
 
Es posible que la referencia a ex Iudaeo sea un simple modo de identificar al sujeto del que se está hablando. Pero en este caso, desde mi punto de vista, es una estrategia de Gregorio para resaltar un flanco negativo del acusado y beneficiar a Paula, quien había obtenido el apoyo del pontífice. Aquí tampoco Gregorio nos provee información sobre lo que efectivamente sucedía pero es claro que el converso Teodoro suscitaba el apoyo de los hombres de Iglesia de Mesina, hecho que podría confirmar, como hemos visto con el propio Gregorio, que los conversos provenientes desde el judaísmo eran, en diversas ocasiones, aceptados por las autoridades cristianas permitiéndoles, incluso, operar contra cristianos sin pasado judaico31. 
Esto nos lleva de nuevo a Iohanna. Porque si seguimos la tesis que sostiene que eran cristianos quienes hostigaban a la pareja podríamos pensar que la conversión no había sido aceptada por las autoridades locales o que, cuanto menos, el compromiso realizado cuando era aún judía había generado rispideces legales. En este sentido Gregorio sería quien apoya a la conversa y los grupos cristianos locales quienes se oponen. De todos modos, estamos ya aquí en un terreno altamente especulativo. Más allá de ello, creo que ha quedado claro que, para un sujeto como Gregorio Magno, la conversión desde el judaísmo no solo era deseable sino que también era posible y garantizaba un trato similar al que recibía cualquier cristiano. 
 
Las arrae sponsalitiae y el problema del matrimonio no consumado. 
Para darle sentido a esta sección, debemos aceptar –junto a gran parte de la crítica– que existió un compromiso entre Iohanna y un novio judío y que los bienes entregados en tal acto fueron la fuente del conflicto al que refiere Gregorio. En otras palabras, que cuando Gregorio dice post acceptas sponsalitias arras se está refiriendo a un compromiso no con Ciriaco sino con un anterior novio judío. Más adelante veremos por qué esta opción es la más verosímil. 
La clave está, según la ambigua epístola, en las arrae sponsalitiae32. ¿Qué eran? El derecho postclásico sostenía que cuando se celebraba el compromiso, el novio o la novia otorgaban algunos bienes –o simplemente dinero– a su futuro cónyuge. En caso de que no se consumara el casamiento, existían distintos procedimientos para evaluar qué hacer con las arrae33. 
La legislación sobre los regalos/bienes/garantías prenupciales se vislumbra, por primera vez, con Constantino, si bien la propia norma deja en claro que la práctica ya existía. En C.Th. 3.5.2 (319 d.C.), se afirmaba que los regalos debían ser devueltos en caso de que fuera la mujer (o el padre de esta) quien se opusiera al casamiento. Si era el novio aquel que se oponía a concretar el matrimonio, perdía los regalos. No menos importante, en el caso de que los regalos hubieran sido dados por la novia, la no concreción del casamiento –más allá de las causas– implicaba el retorno de los regalos a ella. Vale recordar que la legislación habla de regalos, pero no de arrae.
La práctica volvió a ser tratada en C.Th. 3.5.6 (335 d.C., también bajo Constantino), donde se afirmaba explícitamente que era mucho más común que el hombre diera regalos a la novia que el caso inverso y se reiteraba que en tal situación los regalos siempre debían volver a la novia y a su familia. 
El término arrhae (pero sin el adjetivo sponsaliciae) aparece en C.Th. 3.5.11 (380 d.C.). La norma establece que, de no concretarse el matrimonio, las arrhae debían ser devueltas con una penalidad de cuatro veces su valor original. La ley, como bien señala Evans Grubbs, remitía a legislación previa que hoy se ha perdido34. Esta norma, a diferencia de las anteriores, no parece considerar la posibilidad de que la novia hiciera regalos al novio. 
Algo más cerca de la temporalidad de la carta aquí analizada, C.J. 5.1.5 recopila una norma del 472 sobre las arrhae. Recordemos que el Código de Justiniano fue compilado en el siglo VI y Gregorio Magno hacía uso tanto del Codex generado por Teodosio II como del promulgado por Justiniano. C.J. 5.1.5 establece que la pena por no consumar el matrimonio era –dependiendo de la edad de la mujer y exceptuando el caso en el que se fijara explícitamente el cuádruple– el doble de lo otorgado en el compromiso o, incluso, la mera restitución de los regalos. Es en esta ley cuando, por primera vez, el término arrhae aparece adjetivado con sponsaliciae.
Existen dos apartados de la norma que merecen ser analizados en detalle: 
 
«Nosotros solo agregamos a esto lo siguiente: que si incluso los matrimonios previstos no fueron prohibidos por la ley, pero la prometida, luego de las arrhae sponsaliciae, se negara al casamiento con su novio por el desvergonzado o impúdico comportamiento de este, o porque es de diferente religión o secta, o por razón de que él no pudiera tener relaciones sexuales como un hombre, motivo del cual surge la posibilidad de tener descendencia, o por motivo de alguna otra causa justa; si fuera probado que la mujer o sus familiares lo conocían antes de que las arrhae sponsaliciae  fueran entregadas, ellos deberán aceptar la pérdida. Pero si ellos tomaron las arrhae sponsaliciae ignorando estos aspectos o, [los descubrieron] luego de que las arrhae hubieran sido entregadas, o simplemente por causa de arrepentimiento, se devolverán solo las mismas y ellos quedarán libres de dar más allá de la pena simple [o sea la devolución del valor original]»35.  
 
Gregorio Magno era un hombre muy atento a la ley. En diversas epístolas hizo referencia a ella y en algunas, incluso, citó pasajes íntegros tanto del Código Teodosiano como del de Justiniano36. Recordemos que en la carta en la cual Gregorio narra el problema de Ciriaco y Iohanna el conflicto aparece asociado a las arrae. El papa sostiene que Iohanna se convirtió post acceptas sponsalitias arras. No es difícil imaginar, teniendo en cuenta los vericuetos de la citada ley, el posible conflicto. Un novio judío que entrega las arrae, una mujer que cambia de religión y en base a ello se considera libre de devolver el doble o el cuádruple. Un conflicto legal en el que las partes litigan. Porque la ley es extensa pero podemos vislumbrar todos las posibles argumentaciones relacionadas con el conocimiento previo de la situación, las “causas justas”, etc. Debemos recordar, también, que la normativa tardoantigua no es tan organizada como aparece en nuestras compilaciones. En ocasiones se empleaban leyes del Código Teodosiano; en otras del de Justiniano e, incluso, normas que no llegaron a nosotros o, más esquivo aún, costumbres locales. 
Como sea, entiendo que existe un posible vínculo entre lo afirmado por Gregorio y C.J. 5.1.5. En tal sentido, considero verosímil la existencia de un novio judío previo a la conversión de Iohanna, quien –junto a su familia– habrá reclamado o bien la devolución de las arrae, o bien una suma adicional como punición. La referencia de Gregorio a un fallo previo podría indicar que las autoridades locales dictaminaron a favor de la pareja (la ley puede interpretarse en tal sentido) pero que el novio judío y su familia continuaron insistiendo con sus reclamos. 
Si aceptamos esta teoría, hay varios aspectos que deben ser iluminados. En primer término, el testimonio de Gregorio estaría sugiriendo que un judío y una judía se habían comprometido utilizando un mecanismo perteneciente a la ley romana. Es cierto que tal vez Gregorio, para hacer inteligible la situación –a sí mismo y a su interlocutor, el subdiácono Pedro– pudo haber referido a arrae sponsalitiae cuando, tal vez, se trataba de un arreglo de otro tipo, quizás enmarcado en la costumbre mosaica. Pero dejemos para más adelante tal opción. 
Es verosímil que los judíos hayan actuado acorde a la legislación local. Ciertamente no conocemos cómo era el judaísmo itálico en el periodo de Gregorio Magno. No es posible saber (más allá de aventurar algunas hipótesis) el grado de rabinización de la región y, por ende, qué normativa –de no haber usado la romana– utilizaban los judíos de Sicilia.  
Existen diversos indicios –tanto en Italia como fuera de ella– de que los judíos se regían, excepto en algunas parcelas del cotidiano, por medio de la legislación del lugar en el que vivían. C.Th. 2.1.10 (398 d.C., reiterada también en C.J. 1.9.8) anunciaba explícitamente que los judíos debían recurrir a tribunales romanos excepto en casos estrictamente relacionados con su religión o cuando –solo en litigios de la esfera civil– ambas partes consensuaran atenerse a resoluciones de tribunales judíos37. Nemo-Pekelman, de hecho, remarca la ambigüedad de las normas romanas en términos de las competencias judías habilitadas38. Aún más importante para nuestro tema, C.J. 1.9.7 recuperaba una norma del 393 que prohibía explícitamente a los judíos casarse acorde a sus costumbres39. Vale aclarar, sin embargo, que según el consenso historiográfico, la ley no habría sido aplicada nunca40. Es válido, sin embargo, dudar si, al menos en Occidente, los judíos no adoptaron la normativa imperial al momento de realizar las uniones.
Si el conflicto había sido zanjado en favor de la nueva pareja, ¿a partir de qué mecanismos el ex novio la perturbaba? No tenemos posibilidad alguna de responder a la cuestión, pero si profundizamos en esta interpretación podemos especular con que la comunidad judía que habitaba en aquel espacio siciliano tenía la suficiente confianza como para entablar un litigio contra una neoconversa y, luego de perderlo, continuar ejerciendo presiones sobre ella. Es probable que, incluso, obtuviera apoyo de ciertos hombres de poder locales, como ya hemos observado en otra epístola gregoriana. De otro modo es difícil pensar, en un contexto de hostilidad plena contra los judíos, que estos se atrevieran a iniciar una causa contra una cristiana.
Se podría argumentar también que el novio que reclamaba las arrae era cristiano. Tal opción, sin embargo, es poco verosímil porque el litigio estaría siendo impulsado por un cristiano que estaría reclamando bienes dados a una judía en un compromiso que era, según todas las normas del período, ilegal. No es posible descartar plenamente esta tesis, pero es la menos probable desde mi punto de vista. 
Pero volvamos a la noción de arrae sponsalitia. E imaginemos que el papa no conoce la legislación judía y escribió (o hizo escribir) arrae porque era lo único que conocía. Pero en realidad el compromiso se había hecho bajo normativa mosaica. Ahora bien, ¿qué establecía la ley judía en relación al compromiso? No es este el lugar para profundizar en las características del casamiento judío antiguo, así como tampoco en su evolución. Me limitaré, entonces, a señalar algunos aspectos.
Los testimonios bíblicos hablan de promesas y negociaciones en la constitución del compromiso y, también, del pago de una suma por parte del hombre al momento de sellar la promesa del lazo, pero no permiten extraer un protocolo a seguir frente a la ruptura del acuerdo41. De hecho, según Satlow, los judíos del período del Segundo Templo no poseían, a diferencia de griegos y romanos, fórmulas de compromiso establecidas42. La práctica, según el autor, solo se observa con claridad a partir de la legislación rabínica y es muy difícil conocer con cuánta eficacia los rabinos lograron imponer su norma, incluso en la propia Tierra de Israel43. 
Es importante señalar que el derecho matrimonial judío visualizado en la literatura rabínica presenta equivalencias con la normativa romana, tanto precristiana como cristiana. En tal sentido, el Talmud de Jerusalén parece reflejar, en su evolución, el impacto de prácticas no judías en el modo en el que los rabinos constituyeron las normas sobre el matrimonio44.
En cuanto a la legislación rabínica, el casamiento estaba dividido en dos partes: erusin o kidušin –el compromiso– y nisuim –el casamiento propiamente dicho–45. En m Ketubot 108a y 108b, la Mišnah menciona el caso de una mujer cuyo padre no puede aportar la dote prometida al momento del compromiso y una opinión llega a sugerir que el novio, no obligado ni a divorciarla ni a casarla, podía dejar que permaneciera hasta que su cabello deviniera gris, significando el hecho de dejar a la mujer en un estado de indefinición que le impedía casarse con otro sujeto. Otros sabios, en cambio, aceptaban la opinión de que la mujer podía alegar que había sido su padre el que había hecho la promesa y no ella misma46, por lo que existía la posibilidad de liberarla del limbo jurídico en el que se encontraba luego del matrimonio fallido. El Talmud avalaba esta segunda opción, limitando las posibilidades de mantener vinculada jurídicamente a la prometida cuyo padre no hubiera cumplido con la dote. Más allá de este atenuante, todo el proceso de separación se encontraba en manos del hombre y, en el mejor de los casos, la mujer debía esperar la resolución, en muchas oportunidades lenta y favorable a los hombres, del tribunal rabínico. La situación de mujer comprometida, que Judith Wegner tilda como transicional y ambigua47 se extendía al plano de la propiedad. Así, mientras que para algunos sabios lo adquirido o heredado luego del compromiso pertenecía a ella, para otros era propiedad del futuro marido. 
¿Es posible pensar que la familia del novio judío repudiado haya planteado sus quejas en relación a tales tradiciones? Tal hipótesis se encuentra en el horizonte de lo pensable, pero insisto en que es imposible comprobar la llegada y aceptación de la normativa rabínica en la Italia del período, así como tampoco mensurar qué tipo de legislación empleaban los judíos de la región para sus casamientos. No obstante, más allá del hecho de que los judíos implicados hubieran pensado el problema desde tal lugar, lo cierto es que sus reclamos no habrán poseído fuerza jurídica dado que ante la realidad de estar frente a una cristiana las resoluciones comunitarias quedaban fuera de jurisdicción. Podríamos pensar en agresiones por fuera de la ley, pero la epístola no parece ir en esa dirección. 
No es claro entonces –si seguimos en la línea de que eran judíos los que hostigaban a la pareja– a qué tipo de molestia refería Gregorio. No podemos descartar que los judíos hayan inferido sus reclamos a partir de la ley mosaica, pero lo más verosímil es que actuaran a través de tribunales cristianos y, con toda probabilidad, utilizaran la figura jurídica de las arrae sponsalitiae. En tal sentido, sostengo que tiene más verosimilitud el escenario de un compromiso y posterior querella realizado en el estricto marco de la ley romana. Más allá de esto es pertinente remarcar que, tanto para la ley romana como para la judía, el abandono del compromiso por parte de la mujer conllevaba una sanción; cuanto menos la devolución de las arrae. 
 
Una carta ambigua y algunas conclusiones 
No es posible, de no aparecer otro documento, saber exactamente cómo fueron los hechos narrados por Gregorio en la epístola I, 69. El único aspecto que sí podemos confirmar es que para el papa la conversión de Iohanna no solo era válida, sino que también ameritaba una orden suya para salvaguardarla. No importa si Gregorio intentaba defenderla de judíos o cristianos; lo cierto es que la nueva cristiana recibió la misma protección que cualquier cristiana. Entonces la conversión, al menos para el obispo de Roma, no implicaba sospecha o un trato despectivo. O, cuanto menos, en vista de otros documentos de Gregorio que hemos mentado, en ciertas ocasiones la conversión era presentada como total.
El resto de las conclusiones depende, claramente, de la interpretación que demos a la epístola. Si consideramos que eran cristianos quienes perturbaban a la pareja y entendemos que lo hacían por la existencia de un compromiso irregular, estaríamos frente a resistencias a la conversión o, al menos, tendencias a obstaculizar la integración de la nueva cristiana al grupo mayoritario. Ello, como anticipamos, no es inverosímil dado que entre las autoridades cristianas no había una mirada uniforme acerca de la eficacia de la conversión de judías y judíos al cristianismo.
Si, en cambio, pensamos que eran judíos los que hostigaban a la pareja por una cuestión patrimonial a través de mecanismos legales, enfrentamos otro tipo de conclusiones. La primera es la posibilidad de que los judíos –tal como indican otras pruebas del período48– hubieran empleado la legislación y las instituciones cristianas para actuar, precisamente, contra una cristiana. Esto nos hablaría, paradójicamente, de un importante grado de integración no solo por el empleo de legislación local como la relacionada a las arrae sino también por la utilización de estrategias legales no judías al momento de actuar sobre la nueva pareja. Si el ataque se sustentaba en costumbres judías a través de instituciones judías de las que no sabemos prácticamente nada para la Italia del siglo VI, es mucho más difícil de comprobar; menos aún por qué razón tales instituciones judías podrían haber generado impacto sobre una pareja cristiana. 
También cabe la posibilidad de que la disputa no haya sido estrictamente patrimonial y se centrara en la resistencia por parte de la comunidad judía de aquella ciudad siciliana a perder feligreses. No solo la legislación sino también diversas narraciones contemporáneas a Gregorio nos muestran a las comunidades judías con actitudes agresivas frente a los miembros que abandonaban al grupo. El Codex Theodosianus, aunque para un período en el cual la competencia entre ambos monoteísmos era, de algún modo, más equilibrada, prohibía represalias, tanto físicas como económicas, de los judíos hacia los miembros de su comunidad que se convirtieran al cristianismo49. Incluso las formas en la que Gregorio refiere a las perturbaciones sufridas por Iohanna (sustinere molestiam y controuersiis quatiatur) se asemejan al léxico genérico utilizado en C.Th. 16.8.5 (inquietare y pulsare iniuria) cuando se advierte a los judíos sobre las consecuencias de atacar a quienes se convirtieran al cristianismo50. 
Pero he construido ya demasiado sobre un documento cuyos detalles se nos escapan. Vale, para cerrar, afirmar que la epístola I, 69, aunque ambigua, nos recuerda las múltiples posibilidades de interacción entre judíos y cristianos en el ocaso de la Antigüedad Tardía y la inexistencia de una política cristiana sistemática frente al judaísmo en el periodo.
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Resumen: Melilla, un pequeño enclave español situado en el norte de África, fue testigo de un acontecimiento histórico desencadenado por la presencia nuevamente en sus calles de una cultura que había sido expulsada de ellas a finales del siglo XV. Este regreso crea un modelo de convivencia que servirá de ejemplo en años posteriores. Melilla asistió a la rápida adaptación de la primera comunidad judía en territorio español desde su exilio en 1492. La comunidad judía se convierte en la principal inversora y motor del crecimiento de la ciudad como puerto atractivo para el capital tanto de potencias extranjeras como peninsulares.
 
Abstract:  Melilla is a small Spanish enclave located in North Africa. The small town witnessed a historical event triggered by the presence again in its streets of a culture that had been expelled from them at the end of the 15th century. This return creates a model of coexistence that will serve as an example in later years. Melilla witnessed the rapid adaptation of the first Jewish community in Spanish territory since its exile in 1492. The Jewish community became the main investor and engine of the growth of the city as an attractive port for the capital of both foreign and peninsular powers.
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Melilla fue ocupada en el siglo xv por Pedro de Estopiñán51, militar de la casa ducal de Medina Sidonia.  Comienza siendo una plaza fuerte que a lo largo de los siglos irá expandiendo su sistema de fortificaciones, con transformaciones significativas durante el Renacimiento, hasta convertirse en una ciudad completamente abaluartada. Su principal función defensiva se intensificará con la llegada de los ingenieros militares hacia el año 1900. Durante los años finales del siglo XIX y de principios del XX, Melilla vivirá las mayores transformaciones de su historia, tanto en lo que respecta a su sociedad como a su espacio.
La sociedad melillense del siglo xix era bastante heterogénea y singular. Hacia 1864 Melilla se convierte en puerto franco y comenzará su expansión urbana. La principal repercusión de este hecho será la apertura de puertas a población civil, asentándose una población judía, que junto a su mecenazgo y poder económico propiciarán la creación de un arte modernista muy singular. Por otro lado, la creación del Protectorado español en Marruecos supondrá el inicio de unas sólidas relaciones económicas que se sumarán a los intereses derivados de las mantenidas ya con Barcelona, Málaga o Granada. Pero hallaremos un factor más de esa heterogeneidad citada en el desarrollo de las prácticas capitalistas. El capitalismo trajo consigo la ampliación de mercados y la extensión de capitales hacia países que no se habían incluido hasta el momento en el sistema de relaciones de la economía mundial, un fenómeno que correrá paralelo al ampliamente conocido como colonialismo. 
Este último impulsó la expansión geográfica de determinados países mediante la ocupación de bases costeras en los distintos continentes, bases que comenzaron a recibir fuertes inversiones de capital europeo52, viéndose su reflejo en las transformaciones urbanas de estos lugares, como ocurrirá con la ciudad de Melilla.
 
Melilla como puerto franco
Este pequeño territorio español situado en el norte de África, siempre había sido un emplazamiento fortificado y, por lo tanto, de carácter militar. Esta presencia militar será perceptible a nivel urbanístico hasta la actualidad. Melilla fue testigo de distintos momentos de conflicto que provocaron la llegada inevitable de contingentes militares, donde lo importante es que estos arrastraban a su vez a numerosos civiles dedicados en buena medida al emprendimiento. 
Existía una política estatal de restricción sobre la población de Melilla que desapareció en 1864 con la proclamación de la ciudad como puerto franco53. En este momento quedaron derogadas todas aquellas reglas que impedían la llegada de personas no militares a esta pequeña ciudad. Será el momento en que se establezca una población civil propiamente dicha y no solo eso, sino que por primera vez pisarán suelos melillenses tanto musulmanes como judíos. Posteriormente también llegarán algunas comunidades hindúes. A partir de 1905, Melilla sufrirá un importante incremento de población. Este aumento no se debió únicamente por las campañas militares, sino que irá ligado también a los intereses económicos, antes comentados, y a un nuevo factor, la inmigración, llegando a convertirse en la base del crecimiento poblacional de la ciudad.
Tras su proclamación como puerto franco, el capitalismo y el colonialismo harán que España se sume a esa carrera por el establecimiento de bases costeras. Melilla no sería la única base con la que contaba España, pues desde comienzos de la Edad Moderna contaba ya con otras cuatro ciudades fortificadas costeras: Ceuta, Peñón de Vélez de la Gomera, Peñón de San Carlos y San Agustín de las Alhucemas, y las Islas Chafarinas54. De todas estas bases, Melilla sería la privilegiada por favorecer y, al mismo tiempo, controlar las relaciones económicas con el recién instaurado Protectorado de Marruecos. A esto se sumaría el interés económico privado por parte de generales de industrias y comercios internacionales, además del comercio nacional junto con empresarios y capitalistas inversores españoles, como será el caso de los comerciantes e industriales catalanes. Pero en Melilla ya existía una pequeña sociedad de comerciantes y gerentes inmobiliarios perfectamente asentada y vinculada al territorio, configurada por aquellos empresarios que supieron aprovechar esa situación ofrecida por la Ley de Puerto Franco55 años antes del Protectorado. Estas personas, que se encargaban de la actividad comercial privada de la ciudad importando productos desde todo el mundo, serán determinantes también en la construcción de todo un patrimonio arquitectónico y artístico que hoy caracteriza a la ciudad, convirtiéndose en una de sus señas de identidad. 
Quizás el que más reconozcan sea la figura de Enrique Nieto, protagonista de multitud de obras modernistas en esta ciudad. Este arquitecto será el autor de uno de los edificios exponentes del mecenazgo hebreo en la arquitectura civil, el conocido como “Casa de David J. Melul”, llevado a cabo por la “Sociedad Española de Estudios y Construcciones”56, en la que el capital hebreo es significativo. Este edificio corresponde con el número 1 de la Avenida Juan Carlos, marcando la entrada al ensanche de Reina Victoria. Anterior a este diseño de Enrique Nieto, el edificio contaba tan solo con dos plantas, es decir, planta baja y planta primera, acorde a las normativas de construcción que sufrieron los ensanches. Esta nueva edificación se debe a que la familia Melul tuvo que adelantar el edificio hacia donde hoy se encuentra la Plaza de España, para crear una cierta armonía entre los edificios colindantes a dicha plaza. Fue una reforma exigida. «Esta coyuntura va a ser aprovechada para elevar dos nuevas plantas sobre el anterior inmueble - solar 155, Barrio Reina Victoria-, respondiendo al proyecto del Sr. Nieto…»57. Además, Salvador Gallego (2010) añade que: «en compensación al adelantamiento forzado de su predio, el Sr. Melul instará, y verá cumplida su solicitud, para la condonación de los derechos inherentes a la nueva edificación» (p. 85). Esto quiere decir que, aunque el Sr. Melul, tuviera que acatar aquella orden, se le respetaron todos los derechos en cuanto a la forma y estilo de la reforma y nueva edificación.
Presentaba un diseño de fachada muy original en contraste a lo que venía haciéndose de la mano de los ingenieros, quienes apostaban por el historicismo y clasicismo que ordenaba simétricamente las fachadas. Sin embargo, hubo un ingeniero muy en la línea modernista de Enrique Nieto Emilio Alzugaray Goicoechea, que proyectó obras como la vivienda para Salomón Cohen Bittan58 en 1915 en la calle Sor Alegría nº 7, muy cerca del ensanche burgués, en un distrito que más tarde pasará a denominarse barrio de Gómez-Jordana.
Ambos edificios tienen en común un elemento que se repetirá habitualmente en las obras alzadas gracias al mecenazgo de esta burguesía judía, se trata de una tipología curiosa que podríamos catalogar como mirador-estuche. En el edificio Melul aparecen dos torres laterales a modo de miradores semicirculares, coronados por torretas circulares abiertos, cubiertos a su vez por cúpulas cóncavas, acabando éstas en coronas; mientras que en el chaflán de la vivienda Cohen aparece, en el segundo piso, un mirador con columnitas, con una cornisa en forma de corona y cubierto por una pequeña cúpula de cascarón nervada. Estos miradores podrían ser una clara reminiscencia a aquellos estuches utilizados para guardar los Rollos de la Ley en el היכל hekal, en la sinagoga. Además, la presencia de la corona, כתר keter, apoyaría esta idea, puesto que simboliza que no existe nada por encima de la Ley dentro de la cultura judía. Podríamos estar ante un verdadero arte judío, entendiendo como tal un estilo, forma de crear y representar únicamente comprensible por judíos. No sólo compartían arquitectos, sino también ciertas soluciones estilísticas, teniendo esto, al mismo tiempo, una relación simbólica y religiosa.
 
Llegada de la comunidad sefardí a Melilla 
Para adentrarnos en la historia de la llegada de judíos a este pequeño territorio de soberanía española, debemos conocer cómo fueron los acontecimientos que hicieron que se encontraran alrededor de este lugar, es decir, en territorio marroquí. Tras su expulsión de España en 1492, se dispersaron por muy distintos territorios y países. El desarrollo del proceso colonial en el norte de África jugará un gran papel a la hora de explicar la presencia judía de nuevo en territorio español, ya que cuando se estableció el Protectorado español en Marruecos ofrecieron a muchos de ellos la concesión de la nacionalidad española como una forma de aprovechar su predisposición hacia la causa española y su cultura hispana. Algunos antepasados de estos sefardíes, tras la expulsión, eligieron como nueva residencia regiones norteafricanas como Marruecos y Argelia, sobre todo aquellos procedentes de Andalucía y el levante español. 
Durante los siglos xvi y xvii gozaron de gran fama e influencia en Marruecos, dándose el caso de ciudades en las que la población judía constituía el diez por ciento de su total, como ocurrió en Tetuán, donde sus costumbres eran respetadas llegando a ser conocida como La pequeña Jerusalén59. Pero hacia el siglo xviii las juderías marroquíes entraron en decadencia, «sobre todo a partir del reinado de Muley Yazid en 1790, el cual entregó el melaj de muchas ciudades al pillaje de sus ejércitos»60.
Más tarde, con la conquista de Tetuán por los españoles y Argelia por los franceses, hacia los años 1859 y 1860, la situación mejoraría para los judíos. Muchas familias aprovecharon para trasladarse desde Tetuán a Ceuta y después a Gibraltar e incluso algunos llegaron a establecerse en las Islas Chafarinas como sería el caso de los hermanos Joseph y José Salama, también conocido como José de Chafarinas, apodo por el que pasó a la historia en Melilla. La familia Salama será la fundadora de la primera תפילה tefilah61 en la ciudad fortificada de Melilla. Se trataba de un pequeño oratorio privado, pero marca el inicio de una nueva historia en la relación de la comunidad con la ciudad.
En el momento en que los españoles se fueron de Marruecos, comenzaron las persecuciones y asaltos a las juderías marroquíes, hasta tal punto que muchas de estas מלאך “melajs”62 hoy se encuentran completamente desaparecidas o arruinadas, así las de Tetuán, Debdou, Tazza y Fez, o parcialmente reconstruidas, aunque con una visión romántica de cómo podría haber sido en su pleno esplendor, como es el caso de la judería de Tánger. Estos sucesos influyeron enormemente en la decisión de establecerse en la ciudad de Melilla, recién convertida en puerto franco. La ciudad les ofrecía una cierta calma y seguridad para construir sus nuevas viviendas y reactivar su tradicional vida económica y comercial, la que habían desempeñado en Marruecos, donde el carácter de zona libre incentivaba aún más.
Las ciudades preferidas en Marruecos por los judíos fueron Fez, Tánger y Tetuán, de donde procede la gran mayoría de los judíos llegados a Melilla. Estas primeras familias se convertirán pronto en la clase burguesa judía melillense, distinguiéndose de la segunda oleada de emigrantes, algo más distante en el tiempo y de una extracción social más humilde. A la población judía de la primera ola se debe la construcción de muchos de los edificios que componen la zona conocida hoy como el Triángulo de Oro. Estas familias primeras invirtieron sus ganancias procedentes de las actividades comerciales a las que se dedicaban en la construcción y la expansión urbana. A esta primera población judía sumaremos el grupo de refugiados que llegaron de Marruecos en 1905 con una situación económica muy distinta y una formación cultural ligeramente inferior. Si la burguesía judía arrastraba una larga tradición sefardí histórica y milenaria, este grupo, por el contrario, era mayoritariamente analfabeto y acostumbrado a un modo de vida bastante precario.
No será hasta el siglo xx cuando se comience a reconocer esa relación entre los sefardíes y España. Existe una anécdota que muchos de nosotros seguro habremos oído en algún momento, un acontecimiento muy recordado por los sefardíes de Melilla y que refiere al momento en que las tropas españolas entraron en Tetuán y fueron cobijadas por los propios judíos63. Los españoles se sorprendieron al ver que compartían la misma lengua, aunque esos judíos hablaran un español influenciado ya por las culturas y lenguas que le rodeaban, principalmente la cultura musulmana, quedaron estupefactos al ver que podían entenderse con aquellas personas, además de quedar asombrados al ver como esa población que fue perseguida, expoliada y expulsada, se resignaron a no perder ese pasado. Se consideró un acontecimiento de lo más extraordinario debido a que la presencia judía en España se remontaba al siglo XV y estos soldados no esperaban encontrarse con la sorpresa que suponía el hecho de que estos judíos hubieran seguido manteniendo tras generaciones y con tanto mimo algo tan propio de un país como es la lengua64. 
Pero a pesar de esta situación, fue gracias a la persona de Ángel Pulido, senador español, quién quiso tratar a fondo el tema de los sefardíes y España, quién alegaba por abrir las puertas para permitir el regreso a esos judíos a los que un día se les arrebató su lugar de nacimiento. Este senador español también fue protagonista de otro acontecimiento similar cuando se encontraba en la zona de los Balcanes, donde se encontró con una población judía que bien mantenía un español muy similar65.
Estos acontecimientos, junto al asentamiento de población judía en la ciudad de Melilla provocarían que hacia 1924, «el general Primo de Rivera, hiciera firmar al rey Alfonso xiii un decreto en el que se concedía la nacionalidad española a todos los judíos españoles»66. Lo cierto es que muchos judíos no se acogieron bajo este decreto, a pesar de que en 1870 aparece el primer judío nacionalizado como español en Melilla67. Fue en abril de 1931 cuando se impulsó una nueva medida en la que se otorgaba la residencia española a todos los extranjeros que vivieran en territorio español, medida a la que muchos judíos del protectorado español de Marruecos sí se acogieron68. No conocemos el motivo real por el que no llegaron a confiar en el decreto anterior, probablemente la principal causa sería el desconocimiento de dicho decreto o tal vez por la breve difusión del mismo, pero sí les sirvió a aquellos judíos que sí lo hicieron, pues cuando llegó la oleada antisemita de la mano de los nazis fueron protegidos69. En cuanto a la otra población numerosa de Melilla, la musulmana, muchos de sus miembros tardarían bastantes años en solicitar la nacionalidad española. Algunos tenían residencia en la ciudad, pues su negocio se encontraba ubicado dentro de sus límites, pero no obstante muchos preferían mantener su casa fuera de ella, probablemente porque esto les facilitaba seguir viviendo de acuerdo a sus costumbres en lugar de adaptarse a los modos españoles.
Podemos decir que en la actualidad contamos con una gran población judía española: Melilla sería de hecho la tercera comunidad con mayor número de miembros detrás de Madrid y Barcelona. Conviene precisar que a pesar de predominar una cultura de tradición sefardí que se ha mantenido invariable en la medida de lo posible, estos judíos que hoy habitan en España son de procedencias muy diversas y que en cuanto a religión pertenecen incluso a corrientes distintas. Aquellos que proceden de países árabes como Marruecos son más conservadores y han sabido mantener ciertas tradiciones y costumbres de forma más hermética y casi inalterada. Por el contrario, aquellos procedentes de Latinoamérica podríamos considerarlos más abiertos y permisivos respecto a la tradición. Tal vez estas características tengan relación con las costumbres y modos de vida que llevaron siempre los judíos procedentes de Marruecos, más cercanos a la vida rural o comercial y, por ello tal vez, mucho más conservadores. Vemos incluso como en Melilla se convierte en habitual que los hijos hereden la profesión de comerciantes de sus padres.
 
Asentamiento y expansión en Melilla: las juderías
Tras la proclamación como puerto franco, la procedencia de los recién llegados y habitantes de esta ciudad es muy variada. En este momento remarcaremos la presencia de una población inmigrante judía que como los emigrantes españoles buscaba una oportunidad de prosperar económicamente. Debemos señalar la llegada a Melilla de rifeños, árabes y hebreos, hecho que hasta este momento no había tenido lugar. Todos ellos se vieron atraídos por las nuevas posibilidades económicas y expectativas que ofrecía la ciudad. En un primer momento se produjeron situaciones de precariedad muy delicadas debido al descontrol ante la llegada de tantas personas y la poca previsión que se tuvo, provocando la proliferación de viviendas de autoconstrucción repartidas por todo el territorio.
En lo que concierne a la población judía, parte de ella se asentó en la plaza fuerte a finales del siglo XIX, sobre todo aquella que llegó con cierto poder económico, aunque no demasiado. Allí establecieron sus primeras sinagogas, que en realidad no pasaban de ser pequeños oratorios privados muy funcionales. Muchos llegaron como comerciantes. Más tarde tendrían lugar los ensanches planificados, de la mano de ingenieros militares, con el objetivo de asentar a la población civil, momento que será aprovechado por estos judíos para instalarse en la parte llana de la ciudad, donde levantarán sus viviendas según su estatus social. Estos judíos formarán parte de la clase burguesa ligada a la arquitectura artística que se produce en los años posteriores en los ensanches principales, aquellos que disfrutaban de un asentamiento más o menos estable en la ciudad. Ellos son los principales clientes y mecenas de la arquitectura local del momento y no será extraño que muchos de ellos acaben dedicándose a actividades económicas ligadas a la construcción y el urbanismo, ya que se trataba de una actividad muy rentable70.
Ya a finales del siglo xix y principios del XX encontramos a diferentes familias judías asentadas en la ciudad y dedicadas al comercio. Dentro de ese grupo podríamos distinguir dos subgrupos: los hebreos procedentes de las juderías de Fez, Tánger y Tetuán, dedicados al comercio y con cierto poder económico e intereses comerciales; y los judíos refugiados de 1905. La emigración de ese primer grupo fue por consecuencia de la guerra de 1860, coincidiendo con el momento en que se les ofrecieron oportunidades en Melilla y en la que no dudaron en invertir sus capitales71. Este sector hebreo será fundamental en la economía de la ciudad de principios del siglo XX. 
En 1910, a través de uno de los sorteos que se celebraban para asignar los solares de los ensanches, 24 fueron adjudicados a tres propietarios hebreos, a saber: José Aquiba Benarroch, José Benarroch Benzaquen e Isaac Benarroch Benchimol. Otros personajes burgueses que tendrían una amplia influencia en la edificación aportando capital procedente de sus actividades comerciales en Tetuán o Tánger fueron Jacob Salama Hachuel, Samuel Salama, Jacob Salama Hassan, Ezer Benaim Corcia, etc72. También es importante reseñar la labor constructiva de la familia Cohen y familia Wahnón.
La mayoría de los judíos que llegan hacia 1905, buscando refugio procedían de Tazza73, una ciudad de Marruecos donde fueron enormemente acosados. Presentarán importantes diferencias económicas y culturales respecto al anterior grupo, puesto que el primero será protagonista de la construcción de edificios emblemáticos, concentrados en su mayoría en la zona más privilegiada de la ciudad. Mientras que los otros fueron los residentes de lo que aún se conoce como barrio hebreo, exceptuando casos aislados que se establecerán en barrios más medianos como Cabrerizas Bajas, barrio compuesto por población carente de beneficios económicos medios o altos.
La población judía presentará dos hábitats muy diferenciados. Por un lado, la burguesía judía establecida en los ensanches Reina Victoria y Alfonso XIII, correspondiéndose actualmente con lo conocido como Triángulo de Oro de la ciudad, denominado así por el patrimonio arquitectónico modernista declarado BIC que presenta74. Estos contarían con los más amplios solares y mejores ingenieros y arquitectos para su proyección, cuyas «obras de la primera casa se iniciaron el 17 de diciembre de 1906, la llamada “Melul”»75. Y en contraposición, la «zona marginal conocida como barrio hebreo, constituido por aquella oleada posterior de judíos que huían de Marruecos, una zona que se caracterizará por calles muy serpenteantes, situadas en una ladera del Polígono de la ciudad»76. 
Este barrio del polígono será compartido con la otra minoría que será la población musulmana, sobre todo árabes, quienes seguirán la planificación regular señaladas en algunas zonas de este barrio.
El barrio hebreo contrastará a simple vista respecto a los hebreos de la zona centro. Constará principalmente de seis calles, en cuyos dos lados se abrirán las casas, formando grandes hileras, donde las calles obtendrán los siguientes nombres: Hebrón, Jerusalén, Jaffa, Haifa, Tel Aviv y Sión. Por testimonios actuales sabemos que «primero las calles tenían números, luego letras, y en el año 1931 se le impone el nombre de Tsion, la Tierra Prometida». Los hebreos de esta segunda oleada fueron los responsables de que Melilla cuente con un barrio judío que hoy se mantiene en infra-estructura, aunque no en la población que lo habita.￼[image: Agrupar Imagen Pie de foto: Plano de Melilla en la primera mitad del siglo xx. Escala 1:5,ooo. Plano extraído del Archivo Intermedio Militar de Melilla. Plano de Melilla en la primera mitad del siglo xx. Escala 1:5,ooo. Plano extraído del Archivo Intermedio Militar de Melilla.]
Camino a la “Pequeña Sión”
Llegados a este punto me gustaría marcar ciertos hitos que fueron los desencadenantes de la presencia multicultural en esta pequeña ciudad. En primer lugar, desde 1859 a 1864￼[image: Agrupar Imagen Pie de foto: Proyecto de vivienda en la calle Alta, 8. 1890. AMML. JA. Exp. Salama.  (Bravo, 1996: 415). Aquí se situó la primera sinagoga de Melilla, conocida actualmente como “Casa del Manco”, nombre del mesón que ocupó este edificio. Proyecto de vivienda en la calle Alta, 8. 1890. AMML. JA. Exp. Salama.  (Bravo, 1996: 415). Aquí se situó la primera sinagoga de Melilla, conocida actualmente como “Casa del Manco”, nombre del mesón que ocupó este edificio. ] se sucedieron varios tratados entre Marruecos y España para poder ampliar los límites de Melilla77, siendo en 1861 cuando el sultán de Marruecos da permiso para comerciar por esta ciudad, hasta que en 1863 se convierte en puerto franco, dando lugar a que en 1864 se ponga fin a las leyes antipoblacionistas78, produciéndose entonces la llegada de emigrantes e inmigrantes a un territorio reservado durante siglos únicamente al poder militar y sin presencia de población civil.
Ahora, una vez expuestos los hitos históricos que cambiarán para siempre la vida en la ciudad de Melilla, debemos conocer los hitos que marcarán el inicio de una vida en territorio español para estos judíos, no dada desde la expulsión de 1492, hechos imprescindibles para comprender la conformación de la comunidad sefardí que hoy encontramos en este lugar. Así, primero nombraremos la creación de la Casa del Manco en 1866 en la Plaza fuerte de Melilla por la familia Salama, convirtiéndose en la sinagoga o tefilah más antigua. Actualmente se conservan los planos del diseño de la fachada de este edificio, de dos plantas, situado en el centro de la plaza fortificada y donde hoy una placa hace memoria de lo que un día fue.
En 1870 se crea el cementerio antiguo o de San Carlos, pues el actual es muy posterior79. Se encontraba bajo una propiedad privada lo que resultaba ilocalizable, situándose en lo poco que se conserva de la Alcazaba antigua. Recientemente se procedió a su recuperación y estudio, llevándose a cabo trabajos de restauración y rehabilitación. El cementerio judío actual se encuentra junto al cristiano desde que en 1892 se concedieron esos nuevos terrenos para su ubicación. El siguiente hito data de 1904, año en que se conformó la comunidad sefardí tal y como hoy la conocemos. Debemos tener presente que se trataban de judíos de procedencias muy distintas, y aunque siguieran la misma tradición sefardí milenaria, no debe de extrañarnos que difirieran en el uso de alguna costumbre, puesto que también se encontraban influenciados irremediablemente por sus vecinos árabes, con los que estuvieron unidos desde el día de su expulsión definitiva de Sefarad.
La siguiente fecha a señalar sería 1905 con la creación del barrio hebreo para albergar a aquellos judíos refugiados, dándoles cierta libertad a la hora de levantar sus viviendas y donde pudieron seguir con sus modos de vida muy cercanos al mundo rural. Por el contrario, la otra sección de población judía de corte burguesa, no gozó de total libertad para elevar sus edificios, pues toda libertad quedó reservada para los diseños de fachadas en muchos de los casos80. Por último, y  no por ello de menor importancia, será la creación del colegio hebreo en 1925. 
Lo relevante no solo está en marcar estos hitos y su trascendencia, sino que debemos comprender cómo la población judía de Melilla será primordial para demostrar que no se trata de una ciudad cualquiera. Estamos ante un￼[image: Agrupar Imagen Pie de foto: Colocación de la primera piedra del Edificio Comunitario y Talmud Torah (1925). Fondo del Archivo General de Melilla. Acceso público. Colocación de la primera piedra del Edificio Comunitario y Talmud Torah (1925). Fondo del Archivo General de Melilla. Acceso público.] lugar privilegiado en el mundo, un lugar de cobijo para distintas culturas, capaces de interrelacionarse y compartir, haciendo que Melilla se convierta en el ejemplo de una ciudad intercultural, llegando a albergar hasta cuatro culturas distintas, esenciales todas ellas en su historia, en un radio de 14 km2.
De esta nueva población melillense debo resaltar a ciertas familias, además de las ya nombradas anteriormente, con gran peso en el crecimiento económico de la ciudad, como será la familia Obadía, considerada la primera en llegar a Melilla; la familia Melul, quienes apostaron desde el principio por la potencialización del comercio como fuente principal de ingresos y crecimiento económico, combatiendo así los orígenes de esta ciudad siempre bajo la mirada militar, tratada como una urbe de carácter estratégico y controladora de fronteras. Así, la familia Melul, un ejemplo de sus iniciativas comerciales de carácter civil, será la creación por vez primera de una funeraria, y cuya antigua vivienda resulta ser hoy uno de los edificios más representativos del Modernismo de Melilla. Dentro de la construcción de estos edificios se incluye la gestión altruista de Yamín Benarroch y la fundación de su sinagoga tefilah, Or Zaruah, en la calle central López Moreno, un proyecto de nueva planta diseñado por Enrique Nieto en un estilo historicista y neomusulmán81.
También la familia Salama, quienes traerán el primer partido de tenis a Melilla, colocando una simple red en la Plaza de España. A estas familias se les unen muchas más que gracias a su interés y su dedicación y entrega a esta ciudad, hoy conservamos un riquísimo patrimonio arquitectónico que tal vez no podamos ver en otros lugares. No es rico sólo por la gran variedad de estilos que podamos observar, resaltando el modernismo que aquí tuvo lugar gracias a su principal artífice, al arquitecto Enrique Nieto llegado de Barcelona, sino también por cómo cada uno de esos estilos consiguió mimetizarse con los demás, llevándonos a un paisaje estructural y arquitectónico sin precedentes.
Gracias a la derogación de aquella ley antipoblacionista, provocando esta llegada de distintas culturas, entre ellas, a los judíos, comienza a emerger una ciudad completamente multicultural que hoy podría ser considerada uno de los mayores ejemplos de convivencia intercultural, culturas que se respetan y felicitan los unos a los otros las distintas festividades que pertenecen a su religión. A esto debemos sumar que Melilla se convierte en el puente de regreso entre los descendientes de los expulsados en 1492 y la España de la actualidad, convirtiéndose en el primer territorio español que estos judíos pisarían para crear una nueva vida en el país que un día les fue arrebatado a sus antepasados. Tal era la cantidad de población judía que llegó a instalarse en esta ciudad (cerca de 8.000 judíos) que será denominada La Pequeña Sión.
Estos judíos no sólo aportaron al crecimiento de nuestra ciudad, sino que la enriquecieron convirtiéndose en mecenas de la productividad artística de esta ciudad y que hoy todavía podemos observar en su gran mayoría, unos judíos que mantendrán aquella herencia de su vivencia en territorios marroquíes y que durante tantos siglos fueron sus casas, con unas tradiciones y costumbres que bailan entre Sefarad y el Marruecos español, ya que tras la expulsión traerían sus costumbres y la unirían a las que se encontraron en el norte de África, por lo que cuando llegan a Melilla poseen ya un gran bagaje cultural, inigualable a cualquier otra comunidad.
La convivencia entre estas etnias no comenzaría una vez proclamada Melilla como puerto franco, sino que ese intercambio de modos o gustos ya se venía dando desde muchos siglos atrás, pues esta comunidad judía data su presencia en terreno marroquí desde la destrucción del Templo. Esos mismos judíos, denominados tošabim, fueron quienes acompañaron en el año 711 a los musulmanes que ocuparían durante ocho siglos la Península Ibérica. Por ello, cuando comenzaron las persecuciones hasta acabar en la expulsión, muchos decidieron volver a Marruecos, donde sus tradiciones siguieron siendo respetadas, incluso llegando a obtener una vida acomodada dentro de un país donde ellos eran la minoría religiosa. Precisamente en Tetuán los judíos eran conocidos con el apelativo de castellanos. Esos judíos que regresaron de Sefarad, denominados megorašim82, traerán otras costumbres que unirán a las ya nombradas, manteniéndose esta riqueza hasta nuestros días. Esto nos sirve para comprender por qué a los judíos de Melilla se les conoce como marrocanos. Esta simbiosis de culturas que han arrastrado hasta hoy, se puede ver materializada en particularidades incluidas en sus fiestas, hasta en el diseño de su lugar de culto.
Cada elemento que podamos identificar con su pasado en Sefarad, seguramente sea andalusí o musulmán. No se detienen a la hora de recuperar elementos que pertenecieron a la cultura que tanto tiempo imperó en los lugares donde sus antecesores vivieron, por lo que esto debería hablarnos de algo que va mucho más allá de una simple convivencia, trata del respeto y el reconocimiento. Si existió una interculturalidad entre tres culturas en Sefarad, no debe extrañarnos que algo así vuelva a sucederse. Cuando estas culturas vuelven a compartir sus intereses, lo hicieron en una ciudad que estaba construyéndose como tal, pues no se podía considerar ni siquiera una urbe. Todos llegarán con la misma esperanza de poder empezar una nueva vida, otros con expandirse económicamente, otros simplemente buscarán cobijo.
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Resumen: Este artículo realiza una aproximación etnolingüística a la descripción de los judíos sefardíes y su lengua en el Imperio Otomano desde la perspectiva de los misioneros protestantes escoceses a través de cartas, actas e informes de la Iglesia Libre de Escocia, así como de los textos educativos publicados por el misionero escocés Alexander Thomson (1820-1899), quien lideró la Misión para los judíos de Constantinopla de dicha iglesia durante casi dos décadas. Nuestro estudio revela una actitud antirabínica encubierta en los escritos educativos pero reflejada en las cartas e informes que posteriormente sería revelada de manera más explícita en textos educativos posteriores.
 
Abstract: This ethnolinguistic study examines the description of Sephardic Jews and their language in the Ottoman Empire in the eyes of Scottish Protestant missionaries through the Free Church of Scotland’s letters, minutes and reports as well as educational textbooks written by the Scottish rev. Alexander Thomson (1820-1899), who was the leader of the Mission to the Jews in Constantinople for two decades. This study reveals an antirabbinical attitude hidden in educational textbooks but openly manifested in the missionaries’ letters and reports. This article also hints a more overt criticism to rabbis in later educational textbooks.
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Introduction
Sephardic Jews established a thriving community in the Ottoman Empire that has long been studied. The loss of prestige of this Jewry in the 19th century83 attracted Protestant missionaries84 among other agents of social change during the Tanzimat period (1839-1876). Numerous volumes have been published to shed light on this period of Jewish history. However, an ethnographic study of this Sephardic Jewry in the eyes of missionaries have not yet been accomplished. This study aims at describing Sephardic Jews by using both primary sources, namely, missionary records and letters from Scottish Protestant missionaries and the Assembly at home, together with some book descriptions commonly read among missionaries at the time. As Sisman puts it, «[...]these records can be some of the most valuable resources for social, historical, religious, and ethnographic studies of the Ottoman Jews»85. In fact, missionaries «loved to describe their conversations with people from various religious and denominational backgrounds»86. Missionary letters sent to their headquarters also shaped the modern West and their ideas of the Middle East87. The following subsections thus shed light on social stereotypes, which can be defined as «a conventional (frequently malicious) idea (which may be widely inaccurate) of what X looks like or acts like»88. This image «is imposed upon all the members of a given social category»89. Therefore, we can understand this concept as related to the idea of prototypicality, but the latter «is basically a psychological notion, whereas stereotypicality is a sociolinguistic» one90. In the following sections, we will provide a brief account of the Scottish Mission to the Jews in the Constantinople, followed by a description of the corpus used to analyse these characterizations and the subsequent analysis of these stereotypes about Jews formed long ago by Protestant communities in the Anglo-American context.
 
Missions to the Jews in the Ottoman Empire in the 19th century
Protestants believed they were meant to accelerate the dawning of the millennium. Both the conversion of Jews and defeating the anti-Christ91 were necessary to bring Jesus' Second Coming. All of these millennial ideas allowed Britain to regard itself as the New Jerusalem that was meant to re-Christianize the old Jerusalem and the Ottoman lands92. Reasons for this colonialist agenda were not merely religious but they rather include a political93 or even an economic explanation94.
	America also shared a common view, as they were thought to be the city upon a hill. «The millennium became to be perceived as an actual phase in the history of America, to such an extent that every worldly development was interpreted in millennial terms»95. Thus, America was interpreted by itself as destined to redeem the world. Their work would turn out not to be easy, as to become the city upon a hill in the Ottoman Empire implied proselytism, and «the Ottoman law would not allow movement from religion to religion even by Christians from one Christian denomination to another»96. In this new but old allegory97, the Ottoman Empire and its Sultan were considered as types of the ancient pharaohs. If Protestants were able to civilize these pagans, then a post-millennialism would follow98, a time in which «evil passions, licentiousness, injustice, strife and dissension would fade away», together with the disappearance of war, famine, oppression and slavery both at home and on the mission fields99. 
	Therefore, both British and American Evangelicals aligned to help each other convert Jews in the Ottoman Empire into Protestantism. One of the most prolific churches in the area was the Free Church of Scotland, which, led by the Scottish rev. Alexander Thomson (1820-1899)100, took over the Mission already established by the American Board of Commissioners for Foreign Missions when they decided to give up their mission to Sephardic Jews in Constantinople in the 1840s.
	Alexander Thomson was thus commissioned by the Free Church of Scotland to take charge of the Mission to the Jews of Constantinople until 1859, when he quit to become the agent of the British and Foreign Bible Society of Constantinople, although he continued translating texts into Judeo-Spanish for the Scottish mission. During these two decades, Alexander Thomson was devoted to produce educational textbooks to be used in the missionary schools he managed, which had both Ashkenazim and Sephardim students, but which ultimately targeted mainly Sephardic Jews. Through his free schools, many Jewish children were granted a more modern and European education, although receiving some proselytizing information in exchange.
 
Methodology
The ethnolinguistic description we aim at producing here derives from the analysis of a corpus of texts written in English and Judeo-Spanish written by Alexander Thomson and the clergymen of the Free Church of Scotland. On the one hand, we have analysed Alexander Thomson’s letters written in English to the Free Church of Scotland and the minutes of the Assembly of the Free Church of Scotland, which were published annually under different names, i.e. The Home and Foreign Record of the Free Church of Scotland or the Proceedings of the General Assembly of the Free Church of Scotland since the 1840s. These historical documents report about the state of the different missions this church set up all over the world, but they also portray the vision of missionaries about the world they were committed to transform through their preaching. Moreover, these reports were published for all members of the church to read in order to raise awareness and get more funding for their work. Besides, we have also compiled numerous books which were commonly read among Protestant missionaries that help understand the stereotypes formed about Jews.
	On the other hand, we have also examined Alexander Thomson’s works written in Judeo-Spanish in Hebrew letters to be used in the missionary schools for children and teenagers. For this purpose, we have transcribed these texts into Judeo-Spanish written in Latin script following Iacob M. Hassán’s method in 1978, revised in 2008, also used by Sephardic linguists from the Spanish school101. Out of these transcriptions, we have selected texts from the introductions found in these books which directly addressed the descriptions of Sephardic Jews, the Jewry and their language.
 
Constantinople Jewry in the eyes of Scottish Protestant missionaries
In the following section we will shed light on the description of Sephardic Jews and their language in the eyes of Protestant missionaries such as the Mission to the Jews of Constantinople led by Alexander Thomson.
 
Description of Sephardic Jews
	The definition of both Sephardic Jews and their language, notwithstanding «Sephardic Jews often saw themselves as people without (a standardized) language»102 by Protestants in the 19th century falls within the study of language ideologies, that is, «conceptualizations about languages, speakers, and discursive practices»103. Thus, Protestants understood «these images of language» as «common sense or as if they were the truth», providing them with a «naturalizing and normalizing power»104-105. First of all, missionaries on the 19th century distinguished four divisions of modern Judaism: Orthodox or Talmudic Jews («differing but little from the average Jew of the time of Christ»106), Reform Judaism, rationalists from the 18th century («among them can be found a wide diversity of opinion, embracing all shades of belief or unbelief»107), Chassidim («ascetics in practice and mystics in belief, they are deeply versed in Cabbalistic lore»108), Karaites, «the truest type of the most ancient Judaism, holding to the Old Testament as the only rule of faith and practice and rejecting the Talmud and other excrescences which encumber other religious parties»109. Their mission targeted any kind of Jew to be encountered. 
	The first missionary sent to the Jews in Istanbul, Josiah Brewer, just shows one of the archetypical anti-Semitic images of Jews, conceiving them as «very industrious, and like the rest of the Jews in the Turkish empire, their chief aim is to amass money»110-111-112. The descriptions of the Jewry of Turkey, estimated by Protestants in 80,000 out of 200,000 Jews in the world113-114, made by missionaries of the Free Church of Scotland did not differ much from what we can read on Allgemeine Zeitung des Judenthums (1840), a document written up by European Jews:
 
	«The picture depicted was a sombre one. The Jews lived isolated from the rest of society in Turkey, attached to their rabbinical traditions, resigned to injury and outrage, consoling themselves with the hope of a glorious future. They were 'ignorant, superstitious, and intolerant'. They did not educate their children, did not know any European languages, and they spoke a corrupted Spanish. They thought of the Talmud as divinely inspired and believed in angels and demons. The rabbis exercised great influence a used excommunication frequently. From the point of view of morality, they seemed beyond reproach. But early marriages were the rule and, together with the lack of artisanal professions, were, for the reporter, the principal cause of the misery that reigned in the community»115.
 
	However, Protestants might have not heavily relied on descriptions made by Jews. The actual sources for their stereotypical descriptions can be found in Protestant books116 written at the time, as well as commentaries made by the first inquirers sent by the Mission to the Jews, like Bonar - M'Cheyne's Narrative of a mission of inquiry to the Jews from the Church of Scotland in 1839 (1845). As the latter would state:
 
	«The Jews have many schools, but their system of teaching is more deplorable. No enlightened attempt has ever been made for the instruction of the Jewish children under fourteen years of age [...]. These children are cruelly used, as well as ill instructed, under their present teachers; and the Old Testament being made their school-book, the teacher might explain it, and ground the whole truth thereon. The inducements of a solid education in Hebrew grammar, and perhaps in some of the modern languages, would lead them to come [...]. It would be important to instruct the Jews in the grammar of the Spanish»117.
 
First inquirers, as the famous Prof. Robert Duncan, claimed that success of the mission depended on missionaries' knowledge of both the religion and language of Jews118. It was not in fact an easy mission, so all tools available were needed against rabbis. Jewish authorities were the common target of all missionaries' attacks, and despite all this bad propaganda against them, they were still considered to have higher moral standards than other non-Protestant Christian denominations119-120. However, not just rabbis, but Jews overall were described as self-righteous121, hypocritical122, superstitious123, terrified by rabbis124, ignorant125, «blinded by Talmudical teaching»126, restless127, temperamental128, fanatical129, violent130, blasphemous131, and dirty132. 
	Regarding their physical appearing, Sephardic Jews were thus described:
 
	«They are a very handsome race, with black eyes and hair, and the young women are often of great beauty. Their dress is very much like that of the Moslems, though somewhat less gay: a turban, an under surtout or tunic with sleeves, bound round the waist with a silk or shawl girdle and extending nearly down to the feet, a loose over-coat, line with silk or fur, with red or yellow sleeves. This is the everyday garb. The learned, the rabbis, and some of the students, wear a high, dark blue velvet cap, having a black and white scarf of turban wound round the lower part, a singular head-dress, peculiar to the Jewish people. They pretend that the whole of this dress is very ancient -upon what foundation, I know not; but it gave an interest to their costume to imagine that it might be nearly the same as that worn by our blesses Lord and his apostles»133.
 
Missionaries of the Free Church of Scotland in Constantinople targeted both Sephardic and Ashkenazim Jews, the former by the Hasköy station and the latter by the Galata station. However, not both groups are described equally in their narratives. If we are to compare both Sephardic and Ashkenazim134, it seems that missionaries understood the latter were easier to be converted, as the former were «proud of their origin [...], fanatical, almost unapproachable»135-136. «The Talmudism of the Sephardim, resting longer, and darker, and deeper on them than on the German Jews, has been scarcely assailed»137.
	Descriptions of Jews by Alexander Thomson himself in 1888 did not differ much from previous Protestant propaganda:
 
	«These Spanish refugees are the descendants of those who were expelled from Spain by Ferdinand and Isabella in the very year that America was discovered [...]. France refused to receive them, Italy would not have them, even the North Africa refused them, and in despair they went eastward, and the Sultan, who had some years before taken Constantinople, received them with open arms, and they are to this day spread through all the principal towns of Turkey. We have a difficulty in knowing how many there are in Constantinople, but their number is computed at above fifty thousand. Salonica is almost a Jewish town. In Smyrna there may be fifteen thousand Jews»138.
 
	Missionaries primarily targeted Jews by means of education, as Jews were described as follows,
 
	«They are not destitute of the means of education, such as they are: but the instruction imparted in their schools has the least possible intellectual value. Except in a few wealthy families, female education is entirely unknown. It has thus become obvious that education will need to enter into the plan of a mission to the Jews»139.
 
	«The people love learning, but have no means of acquiring it; their schools are revoltingly dirty, and in them thousands of children are congregated from morning to evening, to be 'subjected to a cruel bondage which starves the mind, checks curiosity, perverts the judgment, and fills the whole character with idle superstition and the most rooted bigotry'. Not fifty women amongst the many thousands are supposed to be acquainted with reading, or writing, or the simplest elements of divine truth»140.
 
Rabbis were described as «the enemies of knowledge and education»141, always threatening parents with excommunication if they did not withdraw their children from the missionary schools. New schools were needed, since Jews
 
	«were learned, but helplessly learned, in Hebrew, and Talmudic knowledge, and were totally ignorant of geography and all the ordinary branches of knowledge, believing in exorcism and magic, both of which were ordinary and reputable trades amongst them»142.
 
This is why Schauffler recommends some preparatory work for the mission:
 
	«For fifty generations the Jews have been fortifying themselves against the gospel, and their whole literature is anti-Christian. So also, is their education, as well as their internal religious police. The great effort of Jewish learning and ingenuity, ever since the destruction of the Old Testament, has been to prevent the reading of the Old Testament from being suggestive of Christian ideas to the Jewish mind. Hence a Jewish mission requires an extraordinary amount of preparatory work»143.
 
Finally, regarding religious beliefs, Alexander Thomson thought that they were ignorant of the true meaning of their own Scriptures144. The American mission once summarized the general feeling about Jewish beliefs held in Turkey: 
 
	«Their religious notions (all rationalists and infidels excepted) are substantially the same. The Talmud is their ‘standard’, and they think at least as highly of it as the Catholic of his traditions. But their acquaintance with this book grows less and less, and hence the degrees of superstition are very different in different places, and their estimation of the Talmud is far from being the same in all cases. While (e.g. in Germany and Russia) few believe in Maimonides' story of the inspiration of the Oral Law or the Mishnah, the Spanish Jews believe it fully. Their hope of salvation is based upon their work or performances of the law, and their ceremonial rites, all ‘ex opere operato’, with circumcision at the bottom, a rite which will not leave any one in hell, even if his works and penances have been so imperfect as to leave him to go there [...]. Under the influence of such notions, whether baptized or circumcised, spiritual religion is out of the question, and justification by faith ‘an offence’ and a dangerous heresy»145.
 
	However, Protestant were specifically angry at the Jewish ideas on the Messiah. 
 
	«The rationalistic Jews boldly assert, that the idea of a Messiah does not properly belong to their religion; that it is a conception of oriental poetry, expressive merely of the hope of a golden age, which the prophets fondly expected. The orthodox are struck dumb. They confess they know not when the Messiah will come, and pretend that no man knows it. The Jews are forbidden by their Rabbis to think or talk about it. The man who inquiries into the meaning of the seventy weeks of Daniel is, ipso facto, cursed and anathematized»146.
 
	«The most astonishing ignorance prevails on this subject, even among many who have the New Testament in their hands. For instance, I was told by a Jew, about a fortnight ago, who understand English well, and has the Scriptures both in English and Italian, that the only evidence we have of that great event is that a number of women went to the sepulchre and could not find the body. I have met the same objection often»147.
 
Thus, the Free Church of Scotland placed a lot of importance to the teaching of Jews in missionary schools148. «This they cannot get supplied in their own Rabbinical books, for the teachers themselves are as ignorant of such matters as the common people [...]. Their only resource, therefore, is to avail themselves of our schools». Therefore, for Thomson, the Hasköy school was the only solution: 
 
	«They are teaching them ‘to exercise their judgment in ascertaining its meaning’ and disregard Talmudic interpretations, to observe that from the first dawnings of revelation down to the time when vision and prophecy were scaled, there was announced substantially one only plan of hope and redemption for lost man- through the atoning sacrifice of the Messiah, God manifest in the flesh [...]. Such training is the Scripture antidote to Jewish unbelief»149.
 
Description of Judeo-Spanish150
	Protestant missionaries employed numerous ideogemes 151or «recurrent ideas about language that materialize or crystalize in certain discourses of certain institutions during certain periods»152 to refer to Judeo-Spanish, as «the tendency of valuing languages was common at that time»153. «Linguistically, the Jews of the [Ottoman] Empire could be divided into four major groups: Romiotes [descendants of Greek speakers], Sephardim [Spanish-speaking Jews], Ashkenazim [German-speaking Jews], and Arabic-speaking Jews»154. Judeo-Spanish, also known as Sephardic language, Judezmo, or Ladino, is the language spoken by Sephardic Jews. From what we can read in Bürki, this language has always been accustomed to been approached from very different ideological lenses155. Missionaries provided Judeo-Spanish with numerous linguistics descriptions, sometimes very negative as the following ones.
a. A jargon	
	According to the London Jews Society, Judeo-Spanish was «a jargon composed of Spanish and Hebrew»156. Some Protestants thought that it was a jargon «similar to Yiddish in its development, but with a basis of Spanish instead of German. It is spoken by about a million Jews, scattered over Holland, Turkey, Palestine and North Africa»157.
b. A dialect
	«The dialect is the Spanish of the fifteenth century adjusted to Hebrew idioms»158.
c. A language
	«The Spanish language, instead of being viewed as a mere stepping-stone to the Hebrew, has been made of late the vehicle for diffusing useful Christian information»159.
d. A mixture of Spanish and Hebrew
	«Judaeo-Spanish (a mixture of Hebrew and Spanish), Spanish, and Hebrew, are the languages chiefly spoken among the Sephardim»160.
e.A corruption
	Schauffler already thought this idea: «hence they speak the Spanish language, but somewhat corrupted, and written with Hebrew letter»161. Such description was held by many other Protestants: «They still retain, in common use, the Spanish language of the fifteenth century, strongly intermixed with Hebrew idioms [...] their language being a corruption of Hebrew-Spanish»162. Western schools in Constantinople taught their students that «traditional vernaculars were not ‘Jewish languages’ at all but corrupt jargons»163.
 
«The Jews in Turkey are of Spanish and Portuguese origin, and their language is a corrupt Spanish, although it is not nearly as corrupt as the German164 of the Jews in Russia and Poland, and the parts of Austria and Prussia bordering thereupon. The males all or nearly all read the Hebrew, but understand little of it; their Spanish dialect in Rabbinic character they read and understand»165.
 
But, what about the language missionaries used in their texts? Could it be linked to any of the four previous definitions of Judeo-Spanish? Thomson's usage of Judeo-Spanish, and missionaries' language overall, has been associated to a vernacular variety of Judeo-Spanish, what Sephiha calls Judezmo, or oral language166. Bunis contends that the Protestant texts are written with «a novel synthesis of traditional Judezmo and Modern Castilian» in Rashi letters167. He defined their language as a «pseudo-Sephardi vernacular (essentially a blend of Old and Modern Spanish transcribed in the Hebrew alphabet)»168, invaded by modern Spanish lexis169, which introduced the «first state of Modern Spanish» to the Sephardim of the Ottoman Empire170. Lazar had already associated the missionaries' language with a Sephardization attempt171. Finally, García Moreno provides these texts with a similar definition to Bunis', namely, a «Sephardized Spanish»; that is to say, a hybrid that balances un unknown weight of 19th century Spanish and a Judeo-Spanish adaptation attempt172.
	What can be indeed easily held is that Alexander Thomson intended to «help effect a linguistic transition among the Sephardim of the Ottoman regions from Judezmo to Spanish»173, as Western-style schools fostered the idea that «the languages and cultures developed over the centuries by Jews under Islam were 'inferior' to those of the West»174. However, Thomson saw «the difficulties arising from the diversities of language prevailing among the various nationalities in Asia Minor. He urged the vast importance of circulating the Scriptures in the languages which the people understand»175; a need also which Schauffler had already felt some years ago: «The experience of years taught the American missionaries the necessity of printing a large edition of the Old Testament, both in Hebrew, and in Jewish-Spanish, the language which they speak and universally understand»176.
	If Thomson wanted to foster Iberian Spanish in detriment to Judeo-Spanish, then we can just but expect his description of the latter language to be very negative. It is in his last known literary work written in Judeo-Spanish in Hebrew letters where he expands the most on metalinguistic knowledge. As a classical Evangelical, Thomson contends all languages come from a common language as Genesis 11 tells, «que los hombres salieron tođos en el principio de una sola familia, ma que su lenguaje fue espartiđo por alguna tal manera como está contada en Bere. (Génesis) cap. 11»177. For him, Judeo-Spanish is a Romance language178, which has lost many important words179-180. Thomson, although writing in Hebrew letters, wants the children to learn the Latin script to be able to read the important books published in Iberian Spanish since 1868181-182. The missionary believes it is easy to learn the Latin letters, which will also help them to learn the other Romance languages183-184, as opposed to learning Judeo-Spanish with Hebrew letters, which resembles the Turkish language written with Greek or Armenian characters185, and which is not a good language for writing science186-187. In fact, this manner of thinking was not solely ascribed to this missionary, as even certain Jews who had studied in modern French schools established in Constantinople also contended that Judeo-Spanish lacked core vocabulary to fully work in a modern society188. Moreover, the comparison with Yiddish written with Hebrew letters is unavoidable now, which Thomson understands as a mistake, and therefore only one language or alphabet was preferable, which he will attempt to achieve in La escalera189-190.
 
Conclusion
The second half of the 19th century meant huge changes for the political, social and spiritual atmosphere of the Constantinople Jewry. Protestant missionaries were attracted to preach the gospel among Jews in foreign lands like never before, thus attempting to bring forth the millennium and Christ’s Second Coming. According to Sisman, 400 schools were managed by missionaries in the 1880s in the Ottoman Empire191. Numerous studies have been published on the description of historical facts from this period, but we seem to lack ethnographic studies that examine the language and speakers’ perceptions from this time. This study has explored numerous primary historical sources from the 19th century such as church minutes and report and Protestant missionaries’ educational textbooks describing Jews and their language. These works received much attention from the rabbis in the area, mainly to reject and to condemn them for their proselyting hidden message. Throughout the years, missionaries were able to spread their message despite rabbinical opposition, probably due to the publication of essential books like the Bible at a low (or even free) cost.
	The missionaries’ texts shown describe Jews and their language through numerous stereotypical ideogemes developed throughout Christian history and emphasized by adventurous Protestant journey accounts which show little interest in acknowledging Sephardic Jews for who they were but for who missionaries wanted them to become. Even for Ladino, rev. Thomson aimed at teaching them a more modern Peninsular Spanish dialect rather than their own vernacular language. Throughout time, missionaries became more explicit in their proselytizing work, showing a more anti-rabbinical and anti-Jewish attitude in later works, as it was already shown in the minutes and church reports.
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Introducción
	El paso del siglo XIX al XX es un periodo clave en la historia de los sefardíes orientales. Aquellos que formaban parte del Imperio otomano fueron testigo de acontecimientos que marcarían el devenir de las comunidades como la proclamación de las Tanzimat (1839–1876); la progresiva adquisición de derechos; la profunda occidentalización que trajo consigo la implantación de la Alianza Israelita Universal a partir de 1860, pero también el nacimiento del sionismo; la Revolución de los Jóvenes Turcos en 1908; la eclosión de publicaciones en judeoespañol con el levantamiento de la censura en 1909 o a la Proclamación de la República en 1923. 
	La literatura judeoespañola no fue ajena a los cambios que se daban entre los judíos otomanos y se convirtió en un espejo en el que se reflejaban las nuevas realidades que afectaban a las comunidades al tiempo que aparecían nuevos géneros o se secularizaban, como en el caso de la cuentística que desarrolla una vertiente profana a partir de finales del siglo XIX y, sobre todo, del siglo XX. El objetivo de estas páginas será el de presentar un ejemplo de este nuevo modelo de cuento surgido a la luz del proceso de occidentalización, modernización y secularización a través de la edición del texto aljamiado de El molino de oro: kuento dramatiko i de reir, publicado en el primer cuarto del siglo XX en Salónica por un autor del que apenas constan datos, Moiz Habib, al tiempo que se ofrecen unas breves perspectivas en cuanto a su análisis.
	 
	Un autor (casi des)conocido: Moiz Habib.
	De Moiz Habib no poseemos información más allá de aquella que proporcionan los datos de las obras que compuso, todas ellas aparecidas entre 1921 y 1931, fundamentalmente en Estambul. Sobre su fecha de nacimiento y muerte, podemos suponer que nació en tierras otomanas a finales del siglo XIX, hecho que se sustentaría sobre los datos que constan en The Holocaust Martyrs' and Heroes' Remembrance Authority-The Central Database of Shoah Victims’ Names del Yad Vashem donde encontramos un Moise Habif nacido en Esmirna en 1892 que había estado en Francia durante la Segunda Guerra Mundial y que fue deportado desde el campo de Drancy a Reval (Estonia) en 1944, siendo finalmente asesinado en la Shoah192. También conocemos, gracias al Bulletin de L’Amicale de la Association des Anciens Élèves de l’Alliance Israélite Universelle digitalizado en los archivos de la National Library of Israel (NLI), que en sus números I a IV, aparecidos entre septiembre de 1910 y 1913, parece que el autor, inscrito como Moise Habib, formaría parte de la lista de miembros activos y adheridos de esta asociación193. Esta adhesión explicaría por otra parte que, a la luz de las características que posee la obra de la que nos ocupamos en cuanto a su ubicación (París), el conocimiento sobre las localizaciones de las calles, las costumbres del país y la lengua por los numerosos préstamos del francés que se observan, no debería extrañarnos que este Moise Habib, antiguo alumno de la Alianza y que posiblemente hubiera pasado un tiempo en Francia, sea el mismo autor que aquel que compuso El molino de oro.
	Sobre sus obras y su fecha de aparición, a modo de propuesta, su vida literaria puede dividirse en tres etapas: a) 1921-1928, b) 1929-1930 y c) el año 1931. La primera de ellas es el periodo en el que compone cuentos y romansos en judeoespañol aljamiado, algunos de ellos de gran extensión, y publicados en una variedad de casas editoriales. En 1929-1930 asistimos a un momento de ausencia ya que no aparece ninguna publicación nueva. La tercera etapa la constituye el año 1931 cuando publica únicamente romansos en letras latinas, coincidiendo con la adopción de estas por la reforma del alfabeto por Atatürk a partir de 1928, de una menor extensión que los de la primera etapa y todos por la editorial Rekabet.  
	A la primera etapa pertenecerían194: Muerta por el amor (Constantinopla, editado por Eliyah Gayus en la Imprimeria Aboab, 1921, 79 pp., signatura V 4255 31=0 de la NLI); El molino de oro (Constantinopla, Imprimeria Arditi, 1921, 30 pp., signatura V 4257 31=8 de la NLI); El molino de oro (Salónica, publicado por Baruj Shemuel Barzali, sin fecha -posiblemente en torno a 1925-, 26 pp., signatura A 835 39=0 de la NLI); Los kuatro brigantes (Constantinopla, Imprimeria Arditi, 1921, 96 pp., signatura V 4254 31=0 de la NLI); La kondesa Sharmita biva sovre la tumba (Constantinopla, Imprimeria Nasionala Djudia por Shlomo D. Alkahir, 1922, 62 pp., signatura A 4258 31=0 de la NLI); La mujer fornikadera (Constantinopla, no se conoce editorial, 1922/1923, 32 pp., signatura V 4256 31=0 de la NLI); editor de El mancevo sin culpa de Sami Namar (Constantinopla, Imprimeria Nasionala Djudia, 1923, 111 pp., signatura V 4335 31=0 de la NLI); Don David el loko (Constantinopla, compuesto por Moiz Habib y editado por Eliya Gayus, Imprimeria Rekabet, 1928, 47 pp., signatura 10593.115 de la Widener Library, reimp. 1996 por Stanford University Libraries). 
	A la segunda corresponderían las obras: Sinko matados por una mujer (Estambul, Rekabet, 1931, 29 pp., en letras latinas, identificador en la Bibliotéque Numérique de la AIU -BNAIU- dentro de los fondos de Israel Salvator Revah 8RBR98195 y publicado por Gözlem en 2017); El amor de Antonyo por su mujer (Estambul, Rekabet, 1931, 16 pp., en letras latinas, identificador en la BNAIU 8RBR96196, publicado por Gözlem en 2016); El amor de Matilda kon dos jovenes (Estambul, Rekabet, 1931, 16 pp., en letras latinas, identificador en la BNAIU dentro de los fondos de Revah 8RBR97197, publicado por Gözlem en 2016); La ermoza Luiza i su amante (Estambul, Rekabet, 1931, 15 pp., en letras latinas, identificador en la BNAIU de los fondos de Revah 8RBR94198, el Sentro de Investigasiones sovre la Kultura Sefardi de Estambul en 2019); Porke mato a su mujer? (Estambul, Rekabet, 1931, 32 pp., en letras latinas, identificador en la BNAIU 8RBR9199 y publicada por Gözlem en 2017); Un kuryozo ladrón (Estambul, Rekabet, 1931, 16 pp., en letras latinas, BNAIU de los fondos de Revah 8RBR109200 y publicado por el Sentro de Investigasiones sovre la Kultura Sefardi en 2019) y Tres mujeres enganyaderas (Estambul, Rekabet, 1931, 16 pp.201, en letras latinas teniendo en cuenta la fecha). 
	Sería muy interesante, según los datos anteriores, trazar una línea de ruptura o continuidad, con base lingüística y literaria, que pudiera arrojar luz sobre las etapas y obras anteriormente mencionadas, llevando a cabo un estudio asimismo sobre la temporalidad, las imprentas, el estilo o las fuentes que pudiera haber empleado Habib en sus composiciones. 
	Como puede observarse, de El molino de oro encontramos dos ediciones: una de Constantinopla publicada por Arditi en 1921, y otra de Salónica publicada por Baruj Shemuel Barzali sin fecha. La edición y transcripción que nos ocupa se ha realizado en base a la segunda (Salónica) y al ejemplar digitalizado de la NLI con el número de sistema 990017905030205171202. Dada la complejidad de la accesibilidad de los materiales y con la vista puesta en estudios mayores, sería necesario comprobar si ambas ediciones guardan correspondencia en cuanto a temática, disposición de los capítulos y cuestiones lingüísticas con el objetivo de ver si son iguales, presentan diferencias o, incluso, una podría ser la versión abreviada de otra. 
	Edición del texto: Criterios y sistema de transcripción	
	Para la presente edición se ha usado el ejemplar digitalizado encontrado en la NLI. El texto reviste dificultad en su lectura por la transcripción de los nombres propios al no conocer con certeza a qué sonido se corresponden las letras que cubren varias realizaciones fonéticas y por la gran cantidad de préstamos que contiene –hebraísmos, turquismos, préstamos del francés, del italiano, entre otros–. En este caso, la procedencia del posible étimo de cada uno se especifica en nota a pie de página, teniendo en cuenta la fonética y ortografía plasmada en el original. 
	Por otra parte, existen algunos errores tipográficos en el original aljamiado que han sido corregidos en el texto transcrito, dejando constancia e indicando estos en las notas a pie de página correspondientes. Entre corchetes se añaden lo(s) carácter(es) que están vacíos o ilegibles en el texto.
	Como norma general, se indica la inclusión de palabras en letra cuadrada en el texto original marcándolas en mayúsculas en la transcripción para incidir en la diferencia. Junto con ello, se procede de la misma forma con la puntuación y disposición de los párrafos, señalando en números en superíndice, precedidos de barra inclinada (ej. /5) las líneas de los textos numeradas de cinco en cinco, en los que no se han incluido los títulos. La paginación original de texto aljamiado se indica en números volados entre corchetes (ej. [1]). En caso de que haya palabras partidas en dos renglones o páginas se conserva la división de sílabas. 
	En cuanto al proceso de transcripción a letras latinas está basado en el sistema gráfico proporcionado en la revista Aki Yerushalayim, establecido por Moshe Shaul y aparecido en bajo el título Es ke ay menester de una nueva ortografia para el djudeo-espaniol (1979)203. Se ha conservado la grafía del texto según el sistema de transcripción, no regularizando el acento gráfico según las normas del castellano ni acercándolas al estándar gráfico español.
 
Transcripción
 
[3]EL MOLINO DE ORO204
/Kapitulo 1
	/El pasaje ke empesamos a kontar205 /a nuestros onorađos lektores i lektriches206 /5es un verdađero akontesimyento ke se tuvo pasa/đo, entre tres kompanyeros djiđyos de Konstantino/ple, tođos los tres hamales207.
----------------------------------------------------------------
	/En el 1890, en el mez de djenalyo208, un dia /a oras de međyo dia, en la iskala209 de vapores /10de Haskyoy210, se topavan asentađos los tres ombres /al bođre dela mar, a la freskor del agua.
	[4]David, un mansevo aeđađo de vente i kuatro anyos /kito de su aldikera211 una tabakyera de tavla pre/ta212, de akeas ke konstava akel tyempo sinkuenta pa/ras213 … Izo un sigaro214, i echando un suspiro, se la /5dyo a Shamuel, su segundo kompanyero, porke izyera /i el tambyen un sigaro.
	/El treser kompanyero no fumava, a este ultimo /lo lyamavan  I z i d o r215,  porke konosia meldar i av/lar un poko el franses.
	/10Kuando David tomo su tabakyera atras, i la gu/ađrava de nuevo en su aldikera, el esklamava /kon aranko de korason, en dizyendo:
	/— Amigos!… Savesh kualo me esta dezeando el al/ma en este punto?216
	/15— No savemos, respondyeron los dos kompanyeros.
	/— Me esta dezeando el alma disho el, una /redoma de rom kon un peshkađo gođro ke sea.
	/— Lyo no so217 de esta idea, disho Shamuel, a la /verdađ vos dire, a mi me esta dezeando el alma /20una buena redoma de vino kon kostias de kođrero. /Esto es gan eđen218 a si219 biva vuestro pađre!…
	/— Bavajađas220 es tođo loke estash demandando res/pondyo Izidor, a mi, disho el, me esta dezeando el /alma, tener un molino ke me muelga221 oro fino.
	/25— Lya te abasto? Murmuro David. Avlastina222 ke tenesh /kon vos... Esto nos inche el meolyo a nozotros? [5]Molino ke le muelga oro nos demanda Mosyo223 Izidor. /Esto vos yakishea224 a vos?, ke dize… peđaso de /almodros225.
	/En akel momento, un djoveno mansevo, vestiđo de un /5chapeo226 bombe227, kon senyos de mano, yamo kon prestes228 /los tres ombres porke vinyeran en un vaporiko ke /se topava en la mar para dezbarkar ropa.
	/Elyos se levantaron devista229, i koryeron a su /enkontro. La konversasyon se avia anulađo.
	/10Los tres hamales se okupavan agora en sus la/voro por ganar sus djornal230.
----------------------------------------------------------------
 
	/Dos mezes se pasaron Izidor tuvo la idea de ki/tar Kustan231 i irse en viaje[.]
	/El lo azia por intereso, keria trokar232 mazal233 keri/15a bushkar un avenir234 riko.
	/La pensada no era mala, dicho i echo komo dizen, /Izidor abraso a su vyeja mađre, i salyo a la ka/lye.
	/En el molo235 (rihtim236), un vapor franses era pron/20to237 por partir. El mansevo suvyo a bordo. I kuatro /dias despues Izidor era kaminando en el porto de /Marsilya.
	/Kuando salyo afu[e]ra, i ke se dirijo para la ka[6]lye (buvo238), echo una ojađa en las tabelas239 de alyi /s[er]ka, i meldo240 en una de elyas estos byervos:
 
/«OTEL PALESTINA BENJAMIN KOHEN»
 
		/Iziđor suvyo las eskaleras, i entrego al o/5teldji241 su bagaje242, en dizyonđole:
	/— Melđi243 la tabela đe afuera i viđe244 ke vuestro /otel es đe djuđyo por esto me vine aki. Đeziđme, es /baratiko? Lya entenđitesh…
	/— Loke mos azemos pagar đe tođos mos vamos azer /10pagar i đe vos, un franko245 es la nochađa.
	/— Estamos đe akođro, responđyo Iziđor esta /noche solo me vo246 keđar, i manyana vo partir por Pa/ris.
	/— Bashim ustine247 disho el oteldji.
	/15I al đia siguente Izidor se topava en el treno /ekspres vinyenđo a Paris.
	/Kuanđo salyo afuera đela estasyon đe Lion248, el /đemanđo a un karosero ke le inđikara por onđe /đevia irse ala kalye Seđen.
	/20Kon una kara sonriente, el karosero le mostro /kon el đeđo, đizyenđo:
	/La truazyem249 ru250 tu251 đruar252 (la tersa kalye a đerecha)
	/— Mersi253 byen, responđyo Iziđor.
	/Kuanđo apanyo kalye Seđen, el vino asta el nu' 74 /25alyi era situađo el kafe đel senyor Giron, orijina[7]ryo đe Kustan.
	/Apenas ke el patron đel kafe lo viđo.
	/— O!… Vengas en buena ora. Tu aki! Iziđor? /Ke te akontesyo? I komo fue ke te đyo la iđea de /5venir a Paris? Asenta veremos.
	/— Alberto, grito senyor Giron. Traele un chay254 pres/to porke le tome la kanserya255.
	/Izidor metyo su bagaje por un kanton256 i se asen/to en un fotolyo257 (kanape258).
	/10El moso259 le trusho260 el chay, i el nuevo veniđo to/mando el kopo261 en su mano, el disho;
	/— Lya vitesh ermoza sivdad ke es aki?, Por mi /vida ke me esto262 kedando maravilyado.
	/— Nozotros lya somos vyejos de aki, respondyo se/15nyor Giron. Tu ainda kualo vites? Vate leolem263 (por o/ras) para la Plasa de la Republik264, kamina la Plas /des Italyen265, traversa el foburgo266 San-Onore267, toma /despues el kamino de Shan Elize268, i lya esto se/guro ke vas a keđar kon la boka avyerta.
	/20Izidor, apenas ke entendyo nada de todo lo ke le /disho senyor Giron.
	/Despues de repozarse mas de una ora, el salyo /ala kalye i se dirijo, sin saver para el Bolivar Vol/ter269, ke mostrava de leshos la estatua en kuvre de /25la Plasa dela Repuklik.
	/Kuando paso de este kuartyer, i ke se entro a [8]la270 (Ru la Fet271). Izidor empeso a echar sus ojadas /en las paredes[.] /Una tabela, kon letras endoradas272 era eskrito /ansi:
 
 
	/5BANKA POPULARA
 
	/No avia muncho a pensar.
	/El se entro ađyentro, i suvyo a dos a dos las /eskaleras.
	/La ora sonava kuatro despues de medyo dia.
	/10Sovre el portal dela banka, un ombre godro i /ermozo de vista, era dando turnos a kontinuar.
	/I kuando se torno de nuevo para la eskalera, el /dicho ombre se enkontro facha a facha kon Izidor.
	/Vestiđo ladjiver273, kalsados de lustren274 nuevos, fokol275 /15alto, chapeo bombe, ora i kyostek276 de oro, ansi es/tava vestido mosyo Izidor.
	/Kuando el viđo a este ombre, el lya entendyo /de vista ke este ultimo devia ser el proprieta/ryo dela banka.
	/20Izidor lo saluđo[.]
	/Los dos ombres se tokaron las manos.
	/— Vengash en buena ora, disho el bankyero. De onde /es usted, si le plaze.
	/— Lyo so de Konstantinople.
	/25— I kuando arivatesh a Paris?
	[9]— Alyer277 demanyana.
	/Uvo entre los dos ombres, sinko puntos de konver/sasyon.
	/En akel momento, abasho, en la kalye paso un vendedor /5de bananas. Los gritos se sentian278 asta ariva.
	/Izidor se aparo por la ventana i lo lyamo.
	/El vendedor de bananas suvyo kon su sesto asta /el portal.
	/El musafir279, kon una kara seryoza, tomo una ba/10nana i metyendo la mano en su aldikera, el kito /tres liras280 de oro i las dyo kon ruido al vendedor /el kual emp[e]so a dar saltos en fuyendose281. /Esto era tođo el kapital ke posedava mosyo Izidor[.]
	/A este enkanto el bankyer arugo sus sejas i /15apreto los lavyos, en murmureando entre si:
	/«Komo de rikezas tendria esta persona onde to/mo una banana i dyo tres liras turkas. Esto es /muy kuryozo!…»282.
	/Izidor la mundo283 kon su chika navaja i dyo la mitad /20al bankyero.
	/Kuando tomaron de nuevo la konversasyon.
	/El proprietaryo dela banka tomo la palavra i /le disho:
	/— Pensash azer algo de echo en Paris?
	/25— Del todo, senyor, lyo vine a Paris solamente /por un viaje de plazer. Despues de ocho dias penso [10]partir por Londra284.
	/— De kualo vos okupash en vuestra sivdad?
	/— Lyo no me okupo de ningun echo, disho Izidor. /Mi pađre es bankyer komo vos.
	/5— Vuestro padre es bankyero komo mi?
	/— Si, senyor.
	/— I ke fondos tyene vuestra banka?
	/— No se puede saver… La moneda ke tyene mi se/nyor padre, no se vyene a kontar, respondyo Izidor kon /10koraje.
	/Un temblamyento paso en akel momento por el kuer/po del bankyero.
	/Tenesh el plazer de venir a komer esta noche en /mi kaza? Disho el.
	/15Kon grande plazer, senyor, lyo tuve muy mucho la sim/patia en este momento de konoser su alta perso/na. I komo se nombra usteđ?
	/— Mi nombre es lyamado Roberto de Vitreil285. /I usted komo se nombra?
	/20— Lyo me lyamo Izidor de Karlesba286.
	/— Muchas grasyas…
	/— Igualmente, senyor Roberto.
	/— Estamos de akodro por el pranso287 de esta noche /en mi palasyo? Demando el bankyero. 
	/25— Presizamente de akodro.
	/Roberto de Vitre288 metyo la mano en su aldikera, ki[11]to la ora i miro, los palos markavan sinko des/pues de medyo dia.
	/— Lya es ora de irmos disho el, el otomo/bil289 esta abasho esperandomos.
	/5El fue a su eskritoryo, tomo su chapeo, los /dos ombres abasharon kon el asansor290 i se entra/ron en el otomobil.
 
----------------------------------------------------------------
 
	/Ala noche, en el pranso del banker la meza /estava pronta.
	/10Los dos muevos konosidos, despues de azer /una paseada por algunas ermozas plasas de /Paris, entraron en el palasyo.
	/En el salon de vijita, sovre un fotolyo, la /kondesa i su ija Suzana, aedada de dyes i ocho /15anyos, estavan esperando al pranso.
	/Kuando entraron adyentro, el bankyer prezento a /su mujer i a su ija su musafir.
	/Izidor saludo kon mucha korteza, i toko las ma/nos de las dos mujeres. [12]La ora del pranso arivo, elyos pasaron a la /meza.
	/La idea ke el bankyer tenia, era de mos/trar a Izidor tođos los trezoros ke su banka kon/5tenia, los depozitos de moneda i otros indjenyos291 /de rikeza.
	/Roberto de Vitreil estava muy paliđo, en em/bezando ke en este mundo egzistia otro bankyer /mas poderozo ke el en populasyon.
	/10I adresandose292 a Izidor, el le disho:
	/— Tengo el plazer, karo293 amigo, manyana alas o/ras nueve dela manyana, kuando eskapamos294 de be/ver el chay, vash a venir kon mi a mis depozitos, /ke lyo vos mostrare todos mis trezoros, onde no eg/15ziste en ningun bankyer de Paris ni del estranyer295.
	/— Esto es vuestro gusto, senyor Roberto. /I yo so dela misma idea… Lyo tambyen kero ver /maravilyas en mismo tyempo, se egziste bankyer /mas riko ke mi senyor padre.
	/20El bankyer tomo el vazo en su mano, i azia i/viva296… a su musafir en sonriendose.
	/Madre i ija sentian kon enkanto la konversasyon /de los dos ombres. 
	[13]Una kamareta adornada kon kuadros antiguos /un lecho a kada pye un top297 de oro, fue dada a /Izidor porke repozara akea noche.
	/Una ves repozado alyi adyentro, le estava pare/5syendo todo un esfuenyo298.
	/Ala manyana, kuando avrio los ojos, el levanto /el estor dela ventana ke se topava a su kave/sera, el sol era brilyando en el guerto de flo/res ke entornava el palasyo.
	/10Izidor se levanto en pyes; no tenia menester de /lyamar a algun moso por demandar alguna koza, la /kamareta tenia todo komple299.
/Despues de azerse una buena tualeta300, el vino /en el salon de komer.
	/15Senyor Roberto, su mujer i su ija, estavan asen/tados esperando el chay kon leche.
	/Despues de saludar los buenos dias, Izidor tomo /lugar i se asento en la meza.
	/La idea ke tenia, el plano ke el avia metido /20en egzekusyon301 no era byen seguro, no savia si iva /reushir302 en su eskopo303.
	/I kuando terminaron el dezayuno, el bankyer se /levanto en pyes, i disho[:]
	[14]— Veniđ kon mi senyor Izidor, aremos al prinsipyo /un torno por el guerto. Esto kale sea una buena /okazyon ke vos topatesh aki.
	/Los dos ombres salyeron del salon deshando alyi /las dos mujeres.
	/Un chiko torno por el guerto, elyos se pyedrie/ron entre los arvoles.
	/El palasyo no se vea mas.
	/Despues de azer una tornada a pasos vagarozos /elyos arivaron asta el fin del guerto onde se /mostrava una chika puerta de fyero304 endorada.
	/Roberto de Vitreil kito una lyave de su aldike/ra i la avrio.
	/Unos kuantos pasos echos adelantre.
	/En el korason de Izidor paresia rekreser una /mueva vida. El tenia una alegria meleskada305 de /espanto.
	/Se vea al prinsipyo algunas kashas306 lyenas de na/poleones307, otras kashas lyenas de pyesas de sinko /frankos, elyas fueron avyertas i mostradas a /Izidor, en dizyondole:
	/— Esta toda moneda tyene vuestro pađre?…
	/Izidor, kon una sonriza de burla, murmureo. 
	[15]— Esto es bavajadas, senyor Roberto, mi padre /tyene komo esto el dopyo308!…
	/En akel punto, la figura del bankyer se demudo la /repuesta de su musafir le fue danyoza.
	/5— Diavlo!… Disho el entre si: mas poderozo ban/kyer ke mi persona egziste en el mundo?… Kuryo/zo!… Esto es terivle!… I tomandolo de la mano /elyos kaminaron adelantre.
	/Una kasha de fyero byen godra fue avyerta, kon un /10sistem309 ke Izidor no izo del todo atansyon310, azia /ver alyi adyentro un molino ke muelia oro fino.
	/Los ojos de Izidor se avrieron en kuatro.
	/El bankyer mostro el objeto a su kompanyero, /en dizyendo:
	/15— Savesh, senyor, esto es un molino ke muele /oro… Oro de vente i kuatro kilates… Entenditesh? /Dezidme, si vos plaze311, vuestra banka kontyene esto?
	/— O! Senyor Roberto, me esta dando muncho in/fastyo312 de ver… Esto es nada… Mi padre tyene /20komo este kuatro molinos.
	/El meolyo del bankyer iva a pyedrerse subito313 /si una otra idea no lo detenia.
	/El tomo de nuevo a Izidor i lo trusho asta el /fondo del depozito.
	[16]Si vea alyi una pared blanka en marmol, ninguna /persona puedia entender lo ke elya kontinua.
	/Roberto de Vitreil apreto kon su kalsado un boton /ke se topava instalado en basho sovre el tereno, en /5akel momento la pared devia en 2 pedasos apartan/dosen komo dos puertas.
	/Ala vista de un koryente brilyante kon mucho repo/zo, unas goteras de agua kolor del oro, kaian se/kedar de un penyasko antiguo.
	/10Esto venia del naturel314.
	/A esta maravilya, los ojos de Izidor d[e]vinyeron315 pretos. El no savia mas en ke munđo se topava.
	/El bankyer tomo la palavra kon un poko đe fatiga /en đizyenđo:
	/15— Agora no kreo ke vash a topar palavra por /responder a este trezoro316 ke lyo vos mostro aki. No /es ansi?
	/— A ba317! Responđyo Iziđor, tomanđo mas mucho ko/raje. Vos aseguro, senyor Roberto ke esto tambyen, /20sin ke vos đesplazga đel tođo, si lyo vos đigo ke es/te trezoro ke me mostrash, es muy chiko enfrente el /koryente naturel ke tyene mi pađre.
	[17]Komo se topa munchos nobles evropeos ke no saven /avlar mentiras, ansi, este bankyer tambyen, tomanđo /las palavras đe Izidor por pura verđađ, un đezes/pero terivle se apatrono đe su korason, i subito un bul/5to suvyo a su garganta.
	/Los ojos del bankyer se eskuresyeron đevista318, ninguna /fuersa por đetenerse en pyes no keđava mas en el.
	/El bankyer se detuvo en los brasos đe Iziđor i /esklamava alyuđo!… Pieđađ!…
	/10Su kara devino blanka komo el marmol.
	/Kualo akontesyo! Dyo mio! Grito Izidor. /Komo azer agora kon este ombre esmalyađo, almenos /para kitarlo đe aki ađyentro?
	/No avia muncho a esperar, i enđerechanđose byen /15el lo apanyo kon toda su fuersa. I tomandolo sovre /su espalda, lo trusho kon prestes afuera del depozito, /deshandolo en medyo del guerto estirado en basho /sovre las yervas.
	/El silensyo reynava por todas las partes.
	/20Ninguno vea ni savia kualo se paso entre los /dos ombres.
	/Izidor se torno de nuevo para atras, sero la pu/erta del depozito, guadro la yave en su aldikera [18]i tomo la korida para el palasyo.
	/Madre i ija estavan asentađas en el salon /de vijita, meldando los jurnales319 del dia.
	/Iziđor entro ađyentro harvando320 sus dos manos so/5vre su kavesa.
	/Kualo akontesyo? Demandaron auna bos mađre i /ija.
	/— Vinyendo presto… No se kualo le akontesyo a /senyor Roberto. El kalyo subito en basho en el /10guerto sin pueder tomar respirasyon[.]
	/La kondesa sono kon fortaleza un boton sovre /la pared, đos mosos entran kon prestes.
	/Veniđ kon nozotros, al guerto, disho elya… dos /puntos despues. Elyos estavan rodeađos al en/15torno del konde, onde lo toparon ke lya avia rendido /su ultimo reflo321 de vida.
	/Kon el alyuđo de Izidor los mosos lo trusheron /al palasyo. /Dos međikos fueron yamađos, i sovre el egzamen /20echo sovre el puerpo del muerto, elyos izyeron /el raporto i deklararon ke el muryo de un golpe /de apopleksia322 (damla323)[.]
	/Los funerales đel senyor Roberto de Vitreil fueron /echos kon grande pompa.
	/25Una famfara324 franseza, proprietaryos de gran[19]des bankas, merkaderes milyonaryos dela sivdađ i /elevos de eskola akompanyaron al difunto asta /su tumba.
	/De akel dia i endelantre la banka se avia /5serado por un intervalo de tyempo[.]
	/Sesh325 dias despues, Izidor demando dela kondesa /i de su ija Suzana. La libertađ de irse del pa/lasyo, i ke kalia partir por Londra.
	/La repuesta ke le fue dađa, era djustamente /10lo ke Izidor se pensava entre si:
	/— Es imposivle, respondyo la kondesa. Tu no pu/edes mas irte de nuestro palasyo, aki tenemos /menester de un ombre ke kuyde por nozotras en miz/mo tyempo ke dirija los echos dela banka. Tu seras /15por endelantre komo un ijo mio, i Suzana mi ija /sera tu espoza, keresh?
	/No avia a insistir ni a dar ninguna repuesta. /Una sonriza paso en akel momento por los lavyos /del mansevo.
	/20La kondesa metyo en mano del nuevo myembro de la /familya todas las yaves i mosyo Izidor devenia /patron dela banka i de todos los trezoros del /palasyo.
	/Despues de un anyo, el kazamyento de Izidor kon /25Suzana fue selebrado, la alegria reynava syempre [20]en los dos nuevos kazados.
 
.....................................................................................
/Letra de Izidor a Konstantinople
/A su vyeja mađre
/Lapsa Liocha326 en Haskyoy
 
	/5“Keriđa mama,
/“Me ekskuza por loke asta agora no le tuve mandado /una chika letra de mi parte por kitarla de kuydado /es a kavza de mis importantes echos ke no me de-
/shava el tyempo de eskrivirle.
	/10Agora le anunsyo la alegre novedađ, ke lyo me kazi /kon una franseza de Paris, ija de un riko bankyer.
	/Resiva enklozo este chek327 ke tyene ađyentro la letra /no importa a kuala banka ke fuese de Estambul /le van a remitir la suma de dyez mil frankos. Al /15momento tope a David i a Shamuel mis dos kompanyeros /hamales ke yo me asentava kon elyos en la iskala /de Haskyoy. Les merka a un buen vestiđo a kada /uno i todo loke se les aze de menester… Paras mere328 [21]non les de en sus mano porke ay safek329 ke se van /pishin330 a djugar kumar331… Entendyo loke le esto dizyendo? /Les kita un bilyeto de primera klasa, i se los tra/lye kon elya en djuntos en este adreso332:
	
/5Banka P[opular] Paris
/“Al resto lo kedo saluđando del korason
/Su keriđo ijo Izidor
.....................................................................................
	/Kuando eskapo de sentir meldar la letra, Lapsa /Liocha iva kaerse en basho dezmalyađa dela ale/10gria, se echo a dyes vezinas de Aynali Kavak333 no la /retornavan de vista kon un poko de agua kon raki334[.]
	/Un proverbo dize “la kaza yena presto se aze la sena”[.]
	/Ansi tambyen, Lapsa Liocha aparejo tođo lo ke /se tenia de menester para un viaje, tomo los dos /15kompanyeros de Izidor, les merko tođo loke tenian de /menester, izyeron los saluđos a tođo el vezindado i /partyeron por la Fransya.
	/Unos kuantos dias đespues, los tres viajeros ari/varon a Paris.
	[22]Kuanđo salyeron đela estasyon đe Lion, komo tuvo /echo Iziđor al prinsipyo đe su arivo, elyos tambyen /đyeron el ađreso a un karosero.
	/Elyos suvyeron i se asentaron en la karosa.
	/5La ora sonava sinko dela tađre en el momento /ke la karosa se detuvo đelantre đela Banka Popular.
	/En akel punto, un mansevo byen vestiđo tuvyendo /en su mano un baston fino, sovre su kavesa un /chapeo (klak) se đetenia en la puerta.
	/10El iva azer senyal al konđuktor đel otomobil /kuanđo subito viđo abashar đela karosa đos ombres /i una vyeja mujer.
	/El se aserko a sus lađo.
	/Kon una senyal đe Iziđor, el karosero los đesho /15alyi en pyes i se fue sin tomar moneđa.
	/Lya vites? Đavidjon, đisho Shamuel. En esta sivđađ /las karosas son đevalđes335.
	/Đaviđ ia336 responđer, kuanđo subito el mansevo se /ađreso a elyos i les đemanđo en lengua337 espanyola:
	/20— Djuđyos sosh vozotros?
	/— Si senyor.
	/— Đe kuala sivđađ?
	/Đe Estambul.
	/— I esta vyeja mujer ke tenesh kon vosotros kyen /25es?
	/— Esta mujer disho David, es la madre de un amigo [23]muestro ke esta en la banka.
	/— Komo se nombra vuestro amigo?
	/— Izidor.
	/— Izidor! O! Si, si, lya es verdad, yo lo konos/5ko mucho byen… El es de Konstantinople. Kyeresh ke vo lo /mostre? Vamos air a su kaza.
	/— Vash a tomar muy mucho la pena.
	/— No es nada. Venid kon mi.
	/Izidor izo suvir en su otomobil de luso338 a la /10vyeja mujer kon los dos ombres i ordeno al konduktor /de yevarlos al palasyo i azerlos asentar en el /salon de vijita.
	/Kuando el otomobil arivo al palasyo los musafi/res fueron resividos por un moso.
	/15Vente puntos despues, Izidor vino en el palasyo /i se entro en su kamareta de repozo, troko su figu/ra kon mostachos i barva enprestađa de sorta339 ke /no lo konosyeran del todo[.]
	/No avia a azer reprezantasyon i a komer akea /20noche todos en el pranso.
	/En una de las kamaretas del palasyo, Suzana /era sovre el lecho parida, elya traia al mundo /un ijo.
	/Elyos metyeron de nuevo el nombre del difunto /25Roberto.
	[24]La kondesa i dos mosas la survilyavan340.
	/Ala noche en el salon de komer la meza estava /pronta.
	/— Izidor yamo al moso i le disho:
	/5— Olyeme byen Anri341, en la meza đe esta noche /al musafir ke vas aver asentado ami đerecha, vas /a meterle una redoma de rom kon un buen peshkado.
	/El segundo ke veras asentado a styedra342, vas /a meterle una redoma de vino kon un plato de kos/10tias de kodrero. Entendites?
	/— Byen, byen responđyo el moso.
	/La ora del pranso arivo. Izidor izo asentar /en la meza a su vyeja madre i sus 2 kompanyeros[.]
	/El tambyen se asento entre los dos amigos po/15zando sovre la meza un molino ke molia oro.
	/Los musafires no entendian kualo kontenia el /objeto. Los tres ombres i la vyeja mujer se mira/van unos alos otros kon mucha kuryoziđad.
	/Kuando el moso Anri, metyo en la meza a kađa /20uno loke Izidor le avia enkomendado, la figura de /los dos ombres se demođo de alegria en akel punto.
	/Ala vyeja mujer le fue servido un plato de /sopa kaente343 jardenyer344.
	/Tođo estava en un profundo mist[e]ryo[.]
	/25Shamuel no pudo mas rezistir i adresanđose a /David, el le disho:
	[25]— Ke haber345, Davidjon te akodras en la iskala de /Haskyoy kuando demanđimos esto ke tenemos agora /aki delantre en la meza?
	/— Lya me akodro, por mi vida ke esto esta /5koza de pyedrer el meolyo. I aserkanđose mas a /su olyiđo sovre la meza ređonđa el kontinuo.
	/ “I este mosyo kon la barva ke esta entre nozo/tros i ke tyene esta makyina346 delantre kyen es?
	/David iva responder, kuando subito Izidor, echando /10de sovre el los mostachos i la barva en basho, sovre /el tapet347, i les disho kon alta boz:
	/— Senyores, mis byen veniđos, endjuntos kon mi ke/riđa mađre ke la tengo aki. Yo so Iziđor vuestro /amigo, yo so akel dezgrasyađo hamal ke konosiash en /15la iskala đe Haskyoy. Tu Davidjon i tu Shamuelicho /komeđ i biviđ dela porsyon ke dezeatesh, i yo komere /de mi porsyon ke dezei porke la demanđa de akel dia /se afirmo para esta noche. I Izidor tomando en /la mano el mango del molino, polvo de oro kuvrio /20una partida dela meza.
	/A esta grade348 maravia los 2 kompanyeros se /levantaron349 en pyes i abrasaron a sus vyejo amigo /por muchos puntos.
	/Mađre i ijo se abrasaron i se bezaron. Lagri/25mas de alegria kalyeron de sus ojos.
	[26]Despues de terminar el pranso, Izidor los /trusho en la kamareta dela pariđa el prezento su /madre i sus dos kompanyeros a su mujer i a su
/kondesa.
	/5Todas las luzes elektrikas fueron ensendi/đas el palasyo estuvo en grande fyesta por muchos /dias.
 
 
/FIN
 
 
/BARUH SHEMUEL BARZALI
 
/Vendedor de chikolatas en detalyo
/de mizmo se topan livros de istoryas en espanyol
/del eksteryor
/5ansi se topan tambyen todo modo de livros de relijyon
/a presyos muy konvenivles
/Kalye Ermo numero 1--- Saloniko
 
	
Conclusiones
	Pese a que en los últimos años el Sentro de Investigasiones sovre la Kultura Sefardi de Estambul, la editorial Gözlem y la Universidad de Stanford hayan publicado obras de Moiz Habib, sobre todo de su última etapa literaria (1931), lo cierto es que la figura de este autor resulta casi desconocida. Sobre sus trabajos y las características lingüísticas y literarias que exhibe no encontramos apenas referencias, factor que contribuye a su invisibilidad. El objetivo de estas páginas, con la transcripción de El molino de oro en su edición de Salónica, ha sido el de abrir y potenciar una línea de investigación en torno a Habib que sirva para paliar este hecho.
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Pocas veces se tiene la oportunidad de ver ante sí la producción completa de un autor. Por diferentes razones es frecuente que las ediciones, traducciones y estudios se centren en una fracción de la obra para obtener conclusiones de acuerdo con una variedad de investigaciones, ya sea por su temporalidad, su trascendencia o su relevancia dentro de un contexto histórico, social o literario determinado, entre otros. Sin embargo, el que nos ocupa posee la singularidad de ofrecer la totalidad del trabajo atribuido a Šelomoh ben Reuben Bonafed (ss. xiv-xv), uno de los últimos poetas hispano-hebreos y polemista que hizo de las letras su modo de vida de manera profesional, de mano de Arturo Prats Oliván (Universidad Complutense de Madrid). Como él mismo expone:
 
«[…] ofrece, por primera vez, una edición crítica de toda su obra conocida, precedida por un estudio en el que se reflexiona sobre el modo en que los textos se pusieron por escrito y se transmitieron […]». (vol. 1, p. 17).
 
	Y es, precisamente, a través de la afirmación de que la materialidad textual posee significación que se detiene en ella:
 
«[…] el texto no existe al margen del soporte material que lo transmite, de hecho, ambos constituyen una unidad en forma de un artefacto cultural que muta y se transforma, pero también parte de la convicción de que, a efectos prácticos, es imposible disfrutar o incluso estudiar este tipo de literatura únicamente en su forma material manuscrita por razones obvias, lo que hace necesaria una labor de edición e interpretación de los escritos para darlos a conocer, estudiarlos y leerlos. En primer lugar, se tiene en cuenta que los textos de Bonafed – y por extensión los de los autores hebreos del siglo xv– han sido transmitidos en distintos soportes materiales desde el momento en que se escriben por primera vez hasta que llegan a las manos del editor moderno. En cada uno de estos formatos o fases, es decir, al ser incluidos en una carta, adaptados en recensiones de los propios autores, incorporados en misceláneas de poemas y textos literarios, al incluirse en un libro de oraciones o en un manual de polémica, o incluso al ser editados o citados en un estudio histórico, cultural o literario, los textos cambian, aunque su contenido se mantenga, y se transforman en órganos de otros cuerpos diversos». (vol. 1, p. 23). 
 
	El corpus, dividido en dos volúmenes, se plantea de la siguiente forma. El primer volumen se abre con los agradecimientos, la nota sobre el sistema usado de transliteración y las abreviaturas. Contiene una introducción (pp. 17-25); un capítulo sobre el “grupo de poetas” o “la sociedad de trovadores” (pp. 27- 38); otro dedicado a los textos y su transmisión (pp. 39-77) que se compone de subepígrafes como «El origen de los textos: las cartas literarias hebreas del siglo xv, Cancioneros individuales o de amor, los cancioneros colectivos hebreos, cancioneros modernos, Otros formatos y otros contextos: un maḥzor del siglo xv y el ’Iggeret ’oggeret» y «Las ediciones actuales». 
	Un segundo capítulo en torno a la edición de los textos de Bonafed (pp. 79-100) en los que trata la edición de los textos de los ciclos de Françesc de Sant Jordi y de la sátira contra los dirigentes de la aljama de Zaragoza y el poema de Biqqur ḥolim; la tradición manuscrita de su ciclo; la tradición manuscrita surgida de la obra impresa, así como la paralela a esta. 
	He de apuntar que, generalmente, las introducciones ofrecidas en la mayoría de las obras suelen ser vagas, dando pinceladas en torno al contenido que vendrá, pero de las que no se puede extraer sino una visión deambulante de su temática. No obstante, en esta supone una aportación más próxima a un estado de la cuestión que, por supuesto, se trata con mayor detenimiento en capítulos posteriores. Por otra parte, destaca el trabajo en torno a los aspectos contextuales, tratado de forma científica y rigurosa.
	A estos capítulos les siguen dos anexos, uno bibliográfico (pp. 101-113), muy completo, y otro sobre personajes que aparecen en el cancionero del poeta (pp. 115-130) que, aunque no estrictamente necesario, sí es una excelente contribución ya que reafirma de nuevo la excelencia de este trabajo. 
	Los textos en hebreo del corpus, editados mediante manuscrito base – en este caso, Oxford Bodl. Mich. 155; Sassoon 590 (fechado en el xvii e identificado con letra cursiva sefardí); JTS 10760; Sefer Segulat melaḵim de Isaac Cohen Belinfante de Ámsterdam (1768); Ms. Schoken 37 (copiado en Oriente) y BL Add. 27168 (que incluye una sección final con poemas de varios autores de los siglos xiv y xv) y no de forma ecléctica, pueden encontrarse formando un último gran bloque que cierra este volumen junto con una introducción, su aparato crítico en el que se recogen las variantes de todas las copias utilizadas, un índice propio de textos y otro alfabético. A este respecto y como precisa Prats a tenor de la edición: 
 
«[…] su objetivo es el de «fotografiar» los textos de Bonafed en una de las fases o formas concretas que adoptaron […] el cancionero individual, que no solo incluye textos de Bonafed, sino de otros autores que mantuvieron correspondencia con él […]. Todo el conjunto es tratado de esta manera como un artefacto cultural que constituye una obra pluriautorial y plurigenérica, lo que permite ver su similitud con otros artefactos coetáneos romances de la misma naturaleza: los cancioneros». (vol. 1, pp. 24-25).
«Esta edición representa únicamente la foto fija de un momento específico de la transmisión en el que los escritos producidos están asociados a un objeto cultural concreto: el cancionero hebreo del siglo xv […]». (vol. 1, p. 25).
 
	El segundo volumen está dedicado íntegramente a la traducción de los textos al castellano y, como en el caso del primero, la observamos abierta mediante una introducción, un índice de textos, el contenido del cancionero de Bonafed y los textos.
	En conclusión, podemos afirmar que esta obra es un magnífico ejemplo de un análisis científico en el que todos los aspectos y aristas derivadas de una contextualización, edición y traducción se han tratado con una rigurosidad académica y calidad científica excepcional. Una obra de obligada lectura y consulta, no únicamente por su contenido, sino por la forma en la que Arturo Prats Oliván lo aborda y examina.
 
 
 
 
	Romero, E. - González Bernal, J. M. (2020). Me´am lo´ez Cohélet. Comentario sefardí al libro bíblico de Eclesiastés del rabino Salomón Hakohen. Madrid:  CSIC-Fundación San Millán de la Cogolla; 284 págs., ISBN 978-84-00-10661-4. 

María José Cano Pérez
￼[image: Línea Línea]
Universidad de Granada.
rimon@ugr.es
 
El libro está estructurado en tres bloques claramente diferenciados: Introducción general y estudio (pp. 13-38); Edición del texto (pp. 39-226); Complementos (pp. 227-284). 
	El Capítulo I, ‘Introducción general y estudio’, se compone de cinco epígrafes: I) Generalidades del Me´am lo´ez; II) El autor del Me´am lo´ez a Eclesiastés; III) El Me´am lo´ez a Eclesiastés denominado Ḥéšec Šelomó; IV) Leyendas, cuentos y fuentes rabínicas; V) La presente edición.
	Los autores, tras una somera sinopsis de qué es el Me´am lo´ez, hacen una original presentación de la vida y obra del rabino búlgaro Salomón Hakohen, en el epígrafe titulado ‘El autor del Me´am lo´ez a Eclesiastés’, que está subdividido en: 1) su vida familiar; 2) sus actividades profesionales y culturales; 3) el proceso de edición de su comentario a Eclesiastés. 
	Los datos que aportan sobre su vida, tal vez sean demasiado escuetos, pues solo nos dicen que se casó dos veces y que tuvo, al menos, un hijo, sin aportar ninguna noticia más. En los subepígrafes ‘Sus actividades profesionales y culturales’ y ‘Proceso de edición del libro’ se ofrecen algunas noticias más sobre su actividad docente en Vidin y su posterior viaje y establecimiento en Israel, donde publicó el libro. 
	Los autores de esta edición utilizan textos del propio libro para realizar esta breve narración sobre la vida, el viaje y el proceso de elaboración del Comentario.
	En el siguiente epígrafe III de este mismo capítulo, ‘El Me´am lo´ez a Eclesiastés denominado Ḥéšec Šelomó’, se explica la organización de la obra y su contenido. En el epígrafe IV –‘Leyendas, cuentos y fuentes rabínicas’– se habla de las diferentes fuentes que Salomón Hakohen utilizó para complementar los comentarios a Eclesiastés. Finaliza este capítulo introductorio con el epígrafe dedicado a exponer los sistemas de transcripción empleados por los autores de esta edición en caracteres latinos tanto en los textos hebreos como en los judeoespañoles. También describen los complementos (índices, glosarios, etc.) que completan esta edición.
	La edición de esta obra de Salomón Hakohen, que forma parte de llamado Me´am lo´ez nuevo, es el cuerpo central del libro que reseñamos. Se puede afirmar que está pensada para ofrecer un texto claro y de cómoda lectura, donde las notas no ahogan al texto como suele ser frecuente en este tipo de ediciones y donde son fácilmente distinguibles las distintas partes que componen la edición original.
	Es muy acertado acompañar la transcripción de los pasajes en hebreo de la correspondiente traducción castellana, así como conservar los términos hebreos sueltos que aparecen a lo largo del texto en hebreo sin traducción, lo que lo abarrotaría. 
	Solo hay una objeción en esta transcripción del Comentario y es el no incluir unos pasajes en hebreo de una extensión considerable en, al menos las páginas 45 y 49, que, según los autores, dicen en la nota a pie de página, aportan información interesante sobre el proceso que precedió a la edición del libro y sobre su segundo matrimonio, respectivamente. Es cierto que transcribir un texto largo en hebreo es incómodo de manejar incluso para el hebraísta más avezado, pero se podía haber incluido el texto a pie de página en caracteres hebreos. Salvo esta trivial sugerencia la edición se puede calificar de magnífica.
	Se completa la edición con un capítulo de ‘Complementos’ en los que se incluyen varios índices muy completos y bien elaborados, titulados: I) Índice onomástico y geográfico; II) Índice de citas bíblicas y rabínicas. 
	El tercer epígrafe de este capítulo, titulado ‘Explicaciones léxicas’, en el que se recoge un amplio glosario (pp. 250 – 281) que va precedido por el subepígrafe ‘Desarrollo de abreviaturas hebreas y judeoespañolas’. Finaliza el libro con el epígrafe en el que se recoge la bibliografía mencionada en el libro.
	En conclusión, se pude decir que el estudio preliminar es un trabajo sucinto donde los autores de esta edición, Elena Romero y José M. González Bernal exponen, de manera breve y concisa, la información precisa para adentrarnos en un texto editado con gran pulcritud y acierto, con el que se hace una muy importante aportación a los estudios sefardíes.
 
 
 
 
	Studemund-Halévy, M. - Filiz Subaşi, D. (2021). La boz de Bulgaria. Benjamín Barbé La deskonsolada (Plovdiv, 1898). Relato autobiográfico en lengua sefardí para los amadores de la lengua judezma. Vol. 4. Barcelona: Tirocinio, 308 págs., ISBN 978-84-949990-4-8.
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Los textos de las lápidas de duelo que abren el libro predisponen y preparan nuestro ánimo hasta hacerlo receptivo a la tristeza que desprenden las páginas en lengua sefardí de una obra versionada desde el francés por dos traductores búlgaros de la ciudad de Sliven, Natan y Krispin. Pronto, el perentorio abatimiento inicial, sugerido por la estampa de soledad y tristeza de una madre ajada ante la prematura muerte de su hijo, queda cancelado y transformado en misterio. Las líneas de una apasionante introducción nos guían de la mano en un interesante y concienzudo trabajo detectivesco a la búsqueda de un autor y un retrato de personalidad para el relato que ya nos ha cautivado, incluso antes de poder vivirlo. 
	Michael Studemund-Halévy nos hace partícipes de sus cuitas por desentrañar la personalidad del autor, pero juega planteándonos la duda sobre Alexandre Dumas hijo. La primera edición (1859) contó con un título distinto, Infantulus ou l’enfant mort, pero Benjamín Barbé, quizás por el dolor, olvida su rúbrica. Dumas, amigo del autor, le alentará a una nueva edición acompañada de un prefacio suyo, puesto a continuación de las palabras de un primer prólogo que Barbé llena de referencias clásicas y erudición académica. Entre ambas, como señala Studemund-Halévy se produce un cambio señalado por el título. Evidentemente, no es un cambio temático, pero sí de acento, al concentrarse ahora toda la atención en el personaje de la madre, L’inconsolée, un arquetipo de maternidad doliente muchísimo más significativo y potente. Quizás por la irresistible atracción de esta figura sin consuelo, replegada sobre sí misma, la novela alcanza pronto varias reediciones y se traduce al español, catalán y judezmo.
	Aunque no podemos olvidar que las palabras de Dumas hijo arrojan luz y presentan en escena también la figura de un padre afligido, a la vez que convierten el drama en universal permitiendo, la identificación de los lectores, padres y madres o simplemente, personas sin hijos.
	Esta edición en judezmo, aparecida en la ciudad de Plovdiv en 1898, bajo el título de La Deskonsolada, constituye la base del estudio y exhaustivo análisis de este cuarto volumen de La boz de Bulgaria. De la mano de Michael Studemund-Halévy, asistimos en primera fila a la historia y las labores de publicación y traducción en las muchas ediciones de la obra de Barbé. Nos revela las circunstancias y casualidades de cada una de ellas, pero su interés se centra en la edición búlgara con la traducción al judeoespañol. Es un trabajo de versión, casi de adaptación, como nos dice el lingüista de la Universidad de Hamburgo, que se realiza en un ambiente muy especial para la judería oriental: por un lado, la Alliance Israélite extendía su labor educativa a la comunidad judía, pero por otro, las editoriales sefardíes, como la del impresor Yosef Baruch Pardo de Plovdiv, constituían un foco de cultura y conocimiento que, a modo de resistencia, mantenían viva una lengua y una manera de ser y sentir, a pesar de una tipografía poco mimada que dará a dicha edición el aspecto de un trabajo inacabado y necesitado aún de mucha cocción.
	La edición de La Deskonsolada se transforma en el pretexto para una revisión crítica de la literatura sefardí, como parte también del proceso de modernización de la comunidad sefardí oriental. Es un acercamiento a sus modos de proceder, un estudio de su dependencia de las literaturas europeas más pujantes y de sus intentos de remozar y construir una lengua culta, también literaria, a partir de la expresión popular, aunque ello significase crear un nuevo judezmo franco o articular una lengua a la moda. La empresa cultural del sefardismo decimonónico constituye una batalla llevada a cabo por todo un ejército de personajes en torno a la edición de textos y su difusión. Es una armada literaria donde tan mariscal de campo es el autor como el traductor, el prologuista o el propio lector. La lucha, sin embargo, quedaba lastrada por la pobreza léxica y la falta de modelos de calidad de la literatura hecha en esta lengua. La necesaria invasión de extranjerismos para mantener un cierto nivel de coherencia en las traducciones o adaptaciones al judezmo ponía en peligro todo el edificio editorial.
	Se han seguido unos criterios rigurosos y cuidados en esta edición, aunque estén condicionados por la falta de información sobre la relación del traductor y el ambiente idiomático eslavo y a veces se hagan necesarias abundantes notas a pie de página para contextualizar la expresión que han tenido en cuenta como referencia las ediciones existentes en español, francés y catalán y, por supuesto, la influencia de las lenguas europeas en la creación de palabras judeoespañolas que llegan al trezladador a través del búlgaro o el turco. Son precisamente estas abundantes notas las que nos sirven de sostén a lo largo de la lectura, permitiéndonos avanzar sin titubeos y sin cuestiones, sumergiéndonos en la cadencia de la lengua de los sefardíes de los Balcanes y dando sentido a términos y giros extraños a ojos y oídos de lectores avezados en esta lengua. 
	Pero si a ellos les contesta cualquier interrogante que sean capaces de plantear sobre el léxico y la gramática de los traductores del original francés, también a quienes se adentran en esta obra desde el acento actual del español, el cuidadísimo aparato crítico les ofrece una guía insustituible. Más que aparato crítico constituye en realidad un trabajo profundo de sintaxis y tesoro léxico, una serie cuidada y perfecta de anotaciones, casi lecciones, que permiten la inmersión en otras mentes de lengua similar. Resulta grato que los textos empleados en estas explicaciones más profundas aparezcan en versión original y traducidos al castellano, pues de este modo la traducción puede traicionar, pero no mucho.
	Desde el propio prefacio de Barbé y a través de esta lengua judeoespañola se nos hace ser conscientes de que nos adentramos en un mundo complejo, el de la intelectualidad heredera del romanticismo europeo, donde las artes de las letras y las imágenes plásticas se entrelazaron en los sentimientos de Delacroix o Lord Byron. Que esta lengua transmita sin fisuras tales conceptos es solo una prueba de la posibilidad de apostar por ella como instrumento válido de cultura y modernidad. Por otro lado, el lector jamás se siente abandonado y así, en una época en que la formación bíblica en la educación ha sido totalmente denostada y excluida, la alusión en el texto a una imagen o personaje bíblico viene inmediatamente anotada y explicada, sirviendo a la mayor claridad no solo de la trama, sino también de la riqueza híbrida de la cultura decimonónica a medio camino entre las luces de la Razón y el resplandor religioso, sea este grecolatino o judeocristiano.
	La trama de Barbé, desenvuelta en dieciocho capítulos con prefacio, queda perfectamente contextualizada y constituye una historia cerrada gracias al epílogo final dirigido a Víctor Hugo, de manera que nada queda por saber de los personajes que nos mantienen con el sentimiento a flor de piel durante este ejercicio de lectura y recuperación de la melodiosa gramática sefardí. Pero para mayor acierto de esta edición crítica, se incluye un estudio de Agnieszka August-Zarębska y Alessia Cassani que enmarca la traducción de Natan y Krespin de Slivno en las coordenadas espacio-temporales y culturales exactas. De su mano, asistimos al mundo cambiante de la intelectualidad sefardí comprometida en el proceso de abandono de la medievalidad prolongada y en clara evolución hacia el mundo moderno que los tanzimat propiciaron. Este estudio nos aporta las claves del sistema educativo de la comunidad judía capaces de argumentar el nuevo papel concedido a la lengua familiar y nos describe muy especialmente el entorno de la publicación y difusión de la creación literaria en judezmo, sus tipos y características, la vitalidad de la novela sentimental que servía de vía de conocimiento y evasión para una población que difícilmente podía viajar al mundo exterior, más allá de los límites de la comunidad. Se resuelve también en este análisis el enigma del subtítulo que acompañó la edición catalana, Novela sentimental, de manera que una lectura que comenzaba siendo un enigma en torno a su autor nos lleva a concluir nuestro periplo sin dudas que disipar.
	El glosario y la bibliografía que completan este trabajo son dos muestras más de que no estamos ante una simple reedición y puesta al día de la traducción en judezmo de La Deskonsolada (1898). La labor de Michael Studemund-Halévy y Doğa Filiz Subaşı debe servir de base para quien pretenda adentrarse en los vericuetos de la literatura judeoespañola. El glosario recoge las diferentes grafías y presta gran atención y cuidado a la variada procedencia de algunos términos que un castellanohablante no podría reconocer por venir estos de lenguas más o menos afines, como el francés, probablemente a causa del papel jugado por la Alliance Israélite, pero también del turco, del búlgaro, el árabe o el hebreo. Es un glosario completo que por sí solo justifica por su valor esta publicación y en el que cada voz se ilustra con ejemplo facilitando así la comprensión. 
	La bibliografía, por su parte, constituye una auténtica base de datos necesaria para un buen estado de la cuestión de las lenguas judías y especialmente del judeoespañol y su relación con las lenguas de contacto, tanto románicas como eslavas y semitas, donde no escapa ningún detalle sin atención: desde la transcripción y traducción de fuentes al análisis de la historia y la cultura judeoespañola en las tierras de la Europa oriental.
	Se trata, en suma, de un trabajo de investigación que abre una nueva forma en el cuidado con esmero de las fuentes, donde la reedición es un simple pretexto para el análisis filológico, literario, histórico y cultural. Es la materialización del afecto que todo proceso de investigación comporta, donde se obtiene una clara idea de la relación de los autores con el objeto de estudio desde el respeto a su integridad e identidad, la objetividad científica y unas notas de sentimentalidad precisas que emanan probablemente de la temática de la novela que constituye el núcleo sobre el que se ha construido este sólido edificio. Esta publicación marca un hito, sin duda, en el tratamiento de textos judeoespañoles y nos acerca una vez más los desvelos de los Molho, Nehama, Paloma Díaz-Mas, Elena Romero y tantos otros, entre los que este estudio encuentra su sitio natural.
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	Arbillaga, I. (2020) Creación y vacío. Madrid, Higuera y Fierro des., col. Rayo Azul, 147, págs., ISBN 978-84-122374-0-5. 
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Este poemario de Idoia Arbillaga está compuesto de cinco libros y un epígrafe. Consta de una Introducción realizada por el profesor de Pensamiento Judío Contemporáneo de la Universidad Complutense de Madrid Francisco Javier Fernández Vallina en la que expone la relación de la obra poética de Arbillaga con el universo judío en general y con el pensamiento cabalista en particular. Continúa con un prólogo de la escritora y Directora de Cultura del Centro Sefarad-Israel de Madrid, Esther Bendahan. 
	Los libros son titulados I) “La gran creación: Universo y poesía”; II) “La creación humana: Nákel, la no-concepción”; III) “La creación artificial: la ciudad y sus perfiles”; IV) “La creación de la muerte: Guilgul, el hombre del mar” y V) “La creación desde dentro”. Todos los libros están conformados por diferente número de poemas hasta un total de noventa y dos composiciones, cuyos versos plasman el simbolismo de acto de la creación bíblica, del Sefer Yeṣirah o de la obra del primer hacedor. A través de ellos la poeta realiza un paseo por la vida y la muerte, apoyando sus percepciones en términos cabalísticos determinantes como En-Sof, Emet, Tsimtsum, Tohu, Ejad, Tikkun Olam… 
	Arbillaga completa su obra de forma original –ubicándolo al final y no al principio– con el capítulo Epígrafe donde nos introduce en la historia de la mística judía en general y a la hispanojudía en particular. Es digno de señalar que en las escasas siete páginas que dedica a este colofón, la autora hace un resumen sucinto de lo que significa la mística hispana, desde la particular y personal perspectiva de la poeta.
	Como manifiesta la propia autora, este poemario es el resultado de su relación con el estudio de la cábala y aunque es bien cierto que le será más fácil apreciarlo a las personas que estén versadas en la cultura judía, también lo es que los temas tratados como la Creación, la Muerte y el Vacío son patrimonio de toda alma humana y concierne a cualquier persona disfrutar estos poemas. 
 
 
￼[image: Hoja adornada Hoja adornada]
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
	Martínez Delgado, J. (2021), Kitāb al-mustalḥaq by Ibn Ǧanāḥ of Cordoba. A Critical Edition, with an English Translation, Based on All the Known Judaeo-Arabic Manuscripts, Leiden-Boston, Brill: Cambridge Genizah Studies, 469 págs. ISBN 978-90-04-42751-8. 
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El libro que en esta ocasión hemos de reseñar es un trabajo que hemos esperado con gran interés pues los distintos parámetros que han gestado la obra eran garantía de que el resultado sería una importante contribución a un mejor conocimiento de la cultura judía en general y de los estudios gramaticales hispanojudíos en particular. 
	Martínez Delgado ha materializado parte de su intensa investigación de los últimos años –décadas– en un trabajo arduo y óptimo, que comienza tras exponer en unas notas auxiliares previas [Preface and Acknowledgments; Abbreviations; Transcription Guide: Prologue] [pág. IX-XVII] la que será una breve presentación del trabajo que constituye este libro y del proceso de localización de materiales, para concluir con un Prólogo valiente y original donde plantea la situación del al-Andalus poscalifal con sus contras más que sus pros, pero para el que reconoce una riqueza en la producción cultural.  
	En el primer capítulo titulado Abū l-Walīd Marwān (Yona) ibn Ǧanāḥ of Cordoba (c. 980–1050) [págs. 1-14] se recoge un perfil biográfico del gramático cordobés desde sus primeros años en la capital califal hasta su asentamiento en Zaragoza, capital de la taifa superior, tras su paso por Lucena.  Antes de comenzar con la descripción de su producción, Martínez Delgado nos narra brevemente la vida de este gramático, su formación y sus maestros en los distintos campos que cultivó, y aprovecha para mostrarnos el multicultural ambiente que existía en la Córdoba omeya y en la que ibn Ǧanāḥ se formó como gramático y como farmacólogo.
	En el segundo capítulo, The Works of Abū l-Walīd Marwān (Yona) ibn Ǧanāḥ [págs. 14-21] se tratan las obras de este autor desde distintas perspectivas. Martínez Delgado no se limita a hacer una enumeración de los trabajos de Ibn Ǧanāḥ, sino que nos describe cómo se concibieron, cómo las autorevisó, su estado de conservación, las ediciones que se han realizado de las obras, finalizando este capítulo con una revisión muy completa de los estudios realizados sobre el autor y su obra.
	El tercer capítulo y que antecede a la edición de la obra central de este libro, se titula Kitāb al-mustalḥaq fī l-afʿāl ḏawāt ḥurūf al-līn wa-ḏawāt al-miṯlayn ʿalā mā ṯabbat fī kitābī Abī Zakariyāʾ Ḥayyūǧ (Addendum to the Verbs with Weak Letters and with Geminates as Listed in the Two Books by Abū Zakariyāʾ Ḥayyūǧ) [págs. 23-55] y está dedicado a la descripción detallada del tratado, de su contenido y naturaleza, así como al proceso de su redacción y transmisión. Para terminar con el análisis de los manuscritos conservados. Este capítulo no se circunscribe a una mera descripción, sino que el editor y traductor del Kitāb al-mustalḥaq hace una acertada reflexión sobre los gramáticos judeoandalusíes como Ḥayyūǧ y sus métodos, dada la condición del Kitāb al-mustalḥaq de adendum complementario a los escritos de Ḥayyūǧ.
	Continúa el libro con la edición del texto Text [págs. 56-249]; la traducción Translation [págs. 250-272]. Tanto la edición como la traducción inglesa del texto se pueden calificar de magníficas. En la edición se ha utilizado todo el material disponible en la actualidad. Se completa el libro con una serie de anexos complementarios: Small Fragments Edition and Translation [págs. 373-378]; Bibliography [págs. 379-386]; Glossary of Grammatical Terminology [págs. 387-426]: Index of Weak and Geminate Roots [págs. 427-428]; Index of Sources [págs. 429-451].
	Queremos felicitar a Martínez Delgado por la publicación de este libro, que es y será un hito en los estudios de los gramáticos hispanojudíos y sus obras. Enhorabuena.
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1 En cuanto al Registrum, trabajaré con la edición de Norberg, 1982. 

2 Entre los trabajos dedicados específicamente a los judíos en relación a Gregorio Magno resaltan: Görres, 1908, Katz, 1933, Boesch Gajano, 1979, Baltrusch, 1994; Rizzo, 2012, Savino, 2019. Entre nuestras aproximaciones al tema, destacamos Laham Cohen, 2013a, 2015a, 2015b, 2016 y 2017. Menciones al tema en obras generales en Parkes, [1934] (1961): 210-221; Blumenkranz, 1960: passim; Markus, 1997: 76-80; Cohen, 1999: 73-94.

3  Dos sinagogas han sido halladas en Italia (Ostia y Bova Marina) y otra, aunque de identificación controversial, en Elche.

4 Un buen resumen sobre los discursos y prácticas antijudíos en la Antigüedad Tardía en Fredriksen-Irshai, 2006. 

5 En torno a la categoría de judíos hermenéuticos, véase a Cohen, 1999: 2-3. Estableciendo una taxonomía entre judíos hermenéuticos, judíos retóricos y judíos reales, Fredriksen, 2013: 249. 

6 Ibid., I, 69 [agosto, 591]: Egentibus nostrae commendationis auxilio oportet nos, in quantum ratio patitur, benigna mente praebere subsidium. Proinde experientiae tuae Cyriacum et Iohannam coniugem eius, praesentium portitores, nostra praeceptione duximus commendandos, quatenus a nullo eos contra iustitiam opprimi uel grauari permittas. Sed ubi neccesse fuerit tuis, annuente iustitia, solaciis perfruantur, ut, salua aequitate, nostram sibi in omnibus commendationem, te concurrente, prodesse laetentur. Quia uero praefata femina, pro eo quod post acceptas sponsalitias arras ex Iudaea ad Christianam religionem conuersa est, dicitur sustinere molestiam, et eandem causam iam dictam asserunt et finitam, experientia tua diligenter exquirat, et si causam iudicatam agnouerit, nullam exinde querelam aduersus suprascriptam feminam ulterius quolibet modo reserpere permittat. Sed quae iudicata sunt modis omnibus conseruentur, ne, ob id quod meliorem partem elegisse dinoscitur, malorum hominum controuersiis quatiatur. Todas las traducciones en el artículo son mías. 
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204 Mi agradecimiento a la Dra. Doğa Filiz Subaşı (Universidad de Yozgat Bozok, Turquía) por su ayuda con el tratamiento textual y las dudas con respecto a los términos.

205 Corregida la repetición de la sílaba tar en el original: קונטאר טאר.

206 ‘Lectoras’ (fr.  lectrice).

207 ‘Porteador’ (tr. hamal).

208 ‘Enero’ (it. gennaio).

209 ‘Embarcadero’ (it. scala > tr. iskele).

210 Hasköy, uno de los cinco grandes barrios que forman el distrito de Beyoğlu, situado en la orilla del Cuerno de Oro (tr. Haliç), donde residía la mayor parte de judíos y griegos del Imperio Otomano.

211 ‘Bolsillo; faltriquera’ (< mozár.).

212 Negra (prt. preto).

213 Antigua moneda utilizada en el Imperio Otomano (tr. para < fa.  pārah). Su significado actual en turco corresponde al término genérico dinero castellano. Véase Subaşı, 2015: 220. 

214 Cigarro (it. sigaro > tr. sigara).

215 El nombre Izidro está escrito con letras separadas en el original: א י ז י ד ו ר . Este hecho se debe a que el autor, muy posiblemente, quiera resaltar el nombre del protagonista del relato.

216 ‘Momento, minuto’.

217 ‘Soy’.

218 ‘Paraíso’ (hb. גן עדן).

219 ‘Así’; es decir, ‘que viva vuestro padre’.

220 ‘Tonterías’.

221 ‘Muela’.

222 ‘Cháchara, parloteo, charla’.

223 ‘Señor’ (fr. monsieur; tc. mösyö).

224 ‘Es conveniente para ti; te conviene’ (tr. inf. yakışmak).

225 Este término, ‘almodros’, lo encontramos en expresiones como ‘un ojo bote, el otro almodrote’ (FD. 1237. S. 1834) para advertir a una persona que ha de tener todo muy vigilado para no ser víctima de los descuidaderos (Cantera Ortiz, 2004: 358).

226 ‘Sombrero’ (fr. chapeau).

227 ‘Abultado’ (fr. bombée).

228 ‘Con rapidez’ (it. presto).

229 ‘Enseguida; inmediatamente’.

230 ‘Salario diario’ (de esp. jornal; del fr. journeé > tr. jurnal).

231 ‘Pasaron dos meses e Isidro tuvo la idea de abandonar Constantinopla e irse de viaje’. ‘Kushtan’ (hb. Kushta, nombre hebreo que se le da a Constantinopla, derivado de Qustantina).

232 ‘Cambiar’.

233 ‘Suerte’ (hb.  מזל mazal).

234 ‘Porvenir, futuro’ (fr. avenir).

235 ‘Muelle, puerto’ (it. molo; fr. mou; molle).

236 ‘Muelle, puerto’ (tr. rıhtım).

237 ‘Preparado, dispuesto’ (it. pronto).

238 No se ha conseguido identificar el término ‘buvo’ aunque se propone que pudiera ser una derivación o abreviación del fr. boulevard > tr. bulvar.

239 ‘Cartel; letrero’ (tr. tabela < it. tabella).

240 ‘Leyó’.

241 ‘Hotelero, hostelero’ (tr. otelci).

242 ‘Equipaje’ (fr. bagage > tc. bagaj).

243 ‘Leí’.

244 ‘Vi’; primera persona singular del verbo ver en pretérito indefinido.

245 (fr. franco).

246 ‘Voy’; primera persona singular del verbo ir en presente de indicativo.

247 ‘Por mi vida’ (lit. ‘sobre mi cabeza’, tr. başım üstüne).

248 Estación de Lyon (Gare de Lyon); una de las seis grandes estaciones ferroviarias actuales de Paris.

249 ‘Tercera’ (fr. troisième).

250 ‘Calle’ (fr. rue).

251 ‘Derecho’ (fr. droit).

252 ‘Todo’ (fr. tout).

253 ‘Gracias’ (fr. merci > tr. mersi).

254 ‘Té’ (tr. çay > chino; hindú).

255 ‘Cansancio, fatiga’.

256 ‘Rincón’.

257 ‘Sillón’ (fr. fauteuil).

258 ‘Canapé, sofá’ (fr. canapé > tc. kanepe).

259 ‘Mozo, criado’.

260 ‘Trajo’.

261 ‘Vaso’ (pt. copo).

262 ‘Estoy’; primera persona singular del verbo estar en presente de indicativo.

263 La identificación del término resulta confusa. Se propone que pudiera referirse al Teatro Olympia de París, fundado en 1888.

264 Place de la République.

265 Place d’Italie.

266 ‘Barrio’ (fr. faubourg).

267 Saint Honoré.

268 Champs-Élysées.

269 Boulevard Voltaire.

270 ‘Aquí’ (fr. là).

271 Rue La Fête. 

272 ‘Doradas’.

273 ‘Azul oscuro’ (tr. lacivert < fa.).

274 ‘Lustre, brillo’ (it. lustro).

275 ‘Collar’ (ar. فکل).

276 ‘Reloj de bolsillo –con cadena–’ (tr. köstek).

277 ‘Ayer’.

278 ‘Se escuchaban’.

279 ‘Invitado; huésped’ (tr. misafir < ar.).

280 Unidad monetaria turca (tc. lira < it. lira).

281 ‘Huyendo’.

282 Corregimos el original donde las comillas francesas no están cerradas.

283 ‘Mondó’.

284 Londres (it. Londra > tr. Londra; fr. Londres).

285 Dada la dificultad de la transcripción de los nombres propios, se propone esta lectura.

286 Dada la dificultad de la transcripción de los nombres propios, se propone esta lectura.

287 ‘Almuerzo, comida’ (it. pranzo).

288 Abreviación del apellido.

289 ‘Coche; automóvil’ (fr. automobile > tr. otomobil).

290 ‘Elevador; ascensor’ (fr. ascenseur > tr. asansör).

291 ‘Ingenios’.

292 ‘Dirigiéndose’ (fr. s’adresse). 

293 ‘Querido’ (it. caro).

294 ‘Acabamos, terminamos’.

295 ‘Extranjero’ (fr. étranger; it. straniero).

296 ‘¡Y viva!’.

297 ‘Bola’ (tc. top).

298 ‘Sueño’.

299 ‘Completo’ (fr. complet).

300 ‘Aseo, lavado’ (fr. toilette > tc. tuvalet).

301 ‘Ejecución; realización’ (fr. éxecution).

302 ‘Lograr; tener éxito’ (fr. réussir; it. riuscire).

303 ‘Objetivo’ (it. scopo).

304 ‘Hierro’.

305 ‘Mesklada’.

306 ‘Cajas’.

307 ‘Napoleones’ en referencia a una moneda de curso legal en Francia a lo largo del siglo XIX. Véase Browne, 1867: 11.

308 ‘Doble’ (it. doppio).

309 ‘Sistema’ (fr. système > tr. sistem).

310 ‘Atención’ (fr. attention).

311 Calco del francés s'il vous plait.

312 ‘Fastidio’.

313 ‘De pronto, de repente’ (it. subito).

314 ‘Natural’ (fr. naturel > tr. natürel).

315 Se corrige el original aljamiado donde aparece ד[י]בֿיניין \רון d[e]vinyen /ron por d[e]vinyeron. 

316 ‘Tesoro’.

317 Se propone como una exclamación de sorpresa ‘¡Ah, va!’.

318 ‘Enseguida’.

319 ‘Periódicos’ (fr. journal > tr. jurnal).

320 ‘Pegando, golpeando’.

321 ‘Soplo, aliento’.

322 ‘Apoplejía’ (fr. apoplexie, pt. apoplexia).

323 ‘Gota’ (tr. damla). Según recoge Rieder-Zelenko, 2008: 14-15, el término damla estaría referido a ‘ataque de apoplejía’.  

324 ‘Fanfarria, banda de música’ (fr. fanfare).

325 ‘Seis’ cf. tr. şeş < fa. شش. 

326 Parece que, presumiblemente, Lapsa Liocha sería el nombre propio y apellido de la madre del protagonista. 

327 ‘Cheque’ (fr. chèque > tr. çek).

328 ‘Madre’ (fr. mère).

329 ‘Duda’ (hb.  ספק safeq).

330 ‘Enseguida’ (tr. peşin).

331 ‘Juego de azar con dinero’ (tr. kumar).

332 ‘Dirección’ (fr. adresse > tr. adres).

333 Aynalı Kavak, nombre propio del lugar.

334 Bebida alcohólica’ (tr. rakı ár. ʿaraḳī).

335 ‘De balde; gratis’.

336 ‘Iba a’.

337 Corregimos el original aljamiado en el que la alef se ha perdido (לינגוה).

338 ‘Lujo’ (fr. luxe). 

339 ‘Tipo’ (it. sorta; fr. sorte). Esto es: ‘de modo que no lo conocieran’.

340 ‘Vigilaban’ (fr. surveiller).

341 Del nombre francés Henri.

342 ‘Izquierda’.

343 ‘Caliente’.

344 ‘Jardinero’ (fr. jardinier; it. giardiniere).

345 ‘Noticia, conocimiento’ (tc. haber < ár.) en el sentido de la expresión informal ‘¿qué hay?’ o ‘¿qué pasa?’. 

346 ‘Máquina’ tr. makina < it. macchina. 

347 ‘Alfombra’ (it. tappeto).

348 ‘Grande’.

349 Corregido el original donde falta la alef ליבֿאנטרון.
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