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Tierra Santa y Egipto: Lugares de encuentro y
contacto lingiiistico entre los judios ibéricos y
los judios arabéfonos en los siglos XVI-Xvil'

Aldina Quintana

1. Introduccién

Ante las expectativas mesidnicas del mundo judio, las comunidades de
Egipto se volvieron lugares de espera hasta que mejoraran las condiciones.
de vida en Tierra Santa. Esto sucedi6 con la conquista otomana en 1516,
fecha en la que se inicid la inmigracién sefardi a Safed y Jerusalén, 1a cual
se acelero a partir de 1536 (entrada en vigor de la Inquisicion en Portu-
gal). Desde entonces, las relaciones de los sefardies con la poblacion judia
local (musta arabzes) y con los judios del norte de Africa (magrebies)
fueron muy intensas, dando lugar a transferencias culturales. mutuas. La
transferencia de técnicas de enseflanza y de los géneros en los que éstas se
sustentaban principalmente (traduccidon y comentario biblicos) son buena
muestra de lo que sucedia en los espacios culturales surgidos en dichos
lugares de encuentro-que en el siglo XVII acabarian con la completa sefar-
dizacion de todos los grupos en las comunidades mas importantes de Tie-
rra Santa, y en el siglo XVIII con la arabizacién de los sefardies en las de
Egipto. A nivel lingliistico cabe resefiar la influencia que el hebreo y el

- arabe de los judios musta‘arabies y magrebies ejercieron sobre el espaifiol

sefardi hasta dar lugar a la formacién de una variedad judeoespaiiola de¢
Tierra Santa que presentaba marcadas diferencias con el judeoespatfiol ha-
blado en Salénica y en Estambul.

* Este articulo es p;rte de mi investigacién «From Old Spanish to Judeo-Spanish: Formation of
New Linguistic Varieties Not Subjected to Standardizing Pressure in the Context of Migration
{16th - 17th Centuries)», Grant no. 473/11 de la Academia de Ciencias de Israel, que se realiza -
en el marco del Departamento de Estudios Romances y Latinoamericanos de 1a Universidad
Hebrea de Jerusalén,

Mi especlal gratitud a las profesoras Elena Romero {CSIC) y Yvette Biirki (Universidad de
Berna) quienes con sus comentarios y sugerencias han contribuido a mejorar este trabajo.
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Hasta el presente, los que nos hemos ocupado del judeoespaiiol, sobre todo
de su historia hasta el siglo X1x, hemos centrado nuestra atencion esencial-
mente en el de Salonica, Estambul y Esmirna, por haber sido las comuni-
dades sefardies mds numerosas y haber constituido los principales centros
culturales y de impresion de textos en el desaparecido Imperio otomano.
Frente a ello, el judeoespatfiol de las comunidades de Tierra Santa y Egipto
ha merecido la atencién de los investigadores s6lo en contadas ocasiones.”

En mi publicacion Geografia lingiiistica adelantaba escuetamente el peso
que la comunidad de Safed habia tenido en el periodo de formacion del ju-
deoespafiol de Israel en el siglo XV1 y destacaba la idiosincrasia que su con-
tacto con el hebreo 'y el drabe de los judios musta‘arabics y magrebles le ha
infundido (Quintana 2006a: 314-315), sumandome asi a la opinidén de
Bunis (1988: 6) que lo define como una «koiné» resultante de la fusién de
elementos adoptados de varios repertorios lmgulstlcos (lenguas hispano-
-romances, hebreo, arabe, turco).

Ha llegado ahora el momento de profundizar en el tema. Para cllo, a lo
largo de este trabajo haré especial hincapié en las relaciones que, durante
todo el siglo XVI, tuvieron lugar en las comunidades de Tierra Santa y Egip-

to entre los sefardies y el resto de los judios alli asentados, donde se pusie-.

ron las bases de esta koiné sefardi, para finalmente documentarlo con mate-
rial lingiiistico procedente, en su mayoria, de la literatura rabmlca (respon-
sa) y de documentos conservados en la Genizah del Cairo,’ que - compren-
den varios cientos de manuscritos redactados por hombres de diferentes
edades, profesiones y niveles sociales en su lengua vernacula.

1 La mayorfa de los investigadores se ha ocupado de aspectos de lingiifstica externa. La biblio-
grafia mas completa la ofrece Bunis (2003), donde resume la historia externa del «judezmo» de
Isracl; cabe mencionar también los trabajos de Malinowski (1979), Mendes Chumaceiro
(1982), Peleg (2001) y Behar (2007). Aspectos de lingiifstica interna han sido tratados por
Schwarzwald (1981); Bunis (1988) ha descrito la pronunciacion del dialecto tradicional de Je-
rusalén en las dltimas generaciones, Quintana (2006a) ha analizado algunas cuestiones fonéti-

cas y fonoldgicas del judecespafiol de las comunidades sefardies de Jerusalén y Hebron, y Held

(2007) ha estudiado las relaciones entre los diferentes niveles del elemento hebreo fusionado en
el judeoespafiol contemporineo de Israel. -

2 Fsta es la coleccién mds importante del judaismo medieval que contiene mds de 200.000 frag-
mentos de textos judios en hebreo, arameo, irabe y otras lenguas judias, que pertenecen a un
periodo comprendido entre los siglos XI y XIX sobre temas religiésos, literarios, lingiiisticos,
histéricos, sociales, etc. Una de sus colecciones mas importantes es la de poesia medieval de
Provenza y Sefarad, algunos de cuyos restos llegaron a Egipto tras la expulsién de 1492, Tam-

- bién contiene fragmentos de texios en judeoespafiol. Tal depdsito de documentos fue descubier-
to en el almacén de la antigua sinagoga Ben Ezra de Fustat, nombre de la Ciudad Vieja del Cai-
10, a finales del siglo x1x. La mayorfa de los documentos se encuentran hoy en las bibliotecas
de la Universidad de Cambridge y del Jewish Theological Seminary de Nueva York. Coleccio-
nes menores fueron adquiridas por las bibliotecas de las universidades de Londres, Oxford,
Manchester, Paris, Génova, Viena, Budapest, San Petersburgo, Nueva York, Filadelfia, Wa-
shington y Jerusalén (The Friedberg Genizah Project).
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2. Contexto historico
2.1, Safed, Jerusalén y las comunidades de Egipto

Aunque haya constancia de la presencia de algunos sefardies en Jerusalén y
Hebrén, parece que antes de 1492 no hubo mas que emigraciones aisladas a
Tierra Santa (David 1987: 65-66, 1993: 78-81). Otro tanto se puede afirmar
de las emigraciones de sefardies a las comunidades de Egipto, a las que ha-
bian llegado miembros de conocidas familias sefardies (David 1997: 60).
Sin embargo, a raiz de la expulsion de Espaiia de 1492 y de la forzada con-
version en masa que tuvo lugar en Portugal en 1497, las comunidades de la
cuenca mediterranea se convirtieron en el punto de destino de los judios
ibéricos. Como ya habia sucedido en tiempos medievales, Egipto fue lugar
de paso para muchos de los que se dirigian a Tierra Santa, donde esperaban
hasta que mejoraran las condiciones de vida en.Israel, sumamente deterio-
radas bajo el dominio mameluco (David 1997: 61). Pese a ello, en la se-
gunda década del siglo Xv1 y antes de la conquista otomana, conocidas fi-
guras del judaismo hispano, como el rabino Levi ibn Habib, el cabalista
Abraham ben Eli‘ezer Halevi o el astrénomo y cronista Abraham Zacuto se
habian instalado en Jerusalén (David 1993: 83).

Tras la conquista otomana de Siria (agosto 1516), Tierra Santa (di-
ciembre 1516) y Egipto (enero de 1517) fueron numerosos los sefardies
que se asentaron en Safed y Jerusalén, donde al iniciarse la tercera década
del siglo XVvI el com 3ponente hispano-portugués se habia convertido en el
clemento dommante entre los judios, superando con creces a los judios
musta arables magrebles (0 ma‘arabim, como se les llama en las fuentes
hebreas)’ y asquenazies (Cohen y Lewis 1978: 91, 159-161; Dav1d 1988:
85-86, 1993: 84).

La poblacion sefardi aumentd de manera notable con la llegada masiva
de judios de Portugal que huian de la Inquisicion, la cual habia entrado en
vigor en 1536 (David 1987: 74; 1993: 99). En 1556 los sefardies configu-
raban alrededor del 70 por ciento de la poblacién judia de Safed, propor-
cién que siguié aumentando hasta llegar en 1567-1568 a 627 de un total de
957 casas judias (Cohen y Lewis 1978: 158-161; David 1988: 85-86). El
atractivo religioso que Safed ofrecia a los ex-conversos estaba fundado en
la esperanza puesta en la llegada del Mesias (David 1987: 73-74), lo que
originod que el porcentaje de judios de origen portugués fuera alli superior al

3 Sobre los cambios demogréficos que se produjeron en Safed a lo largo del siglo xv1, véase David
(1988: 83-93).

4 Judios que desde antiguo residian en esta zona y habian adoptado la lengua y muchas de las
costumbres de log musulmanes.

5 Judios que desde antiguo habitaban en el norte de Africa.
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de Salénica y Estambul en el mismo periodo. El viajero portugués Panta-

“lefio de Aveiro, que visité Safed en 15635, afirma que la mayoria de los ju-
dios habia na01do en Portugal (David 1987 71, 73).

En las principales comunidades de Egipto (El Cairo, Alejandria y Era31d)

y de Tierra Santa el liderazgo hispano-portugués era preponderante ya en la

primera generacion de sefardies expulsados. Su dominio se plasmaba tanto

en la vida espiritual y social como en la econdmica, siendo muy estrechas

las relaciones entre las diferentes comunidades, como ya era frecuente en

una region (David 1997: 61-63) que durante siglos habia estado sometida al.

mismo régimen y al mismo sistema legal. Egipto era uno de los lugares de
paso obligados para llegar a Tierra Santa y viceversa, y muchas familias es-
taban repartidas entre Israel y Egipto. En el plano intelectual las relaciones

eran reciprocas: los sabios se consultaban todo tipo de cuestiones y el inter- -

cambio de rabinos era incesante. No menos intensas cran las relaciones
comerciales, que se incrementaron progresivamente desde 1516.

La comunidad judia de Safed, que poseia una fuerte conexién con la de
Damasco, también conservd sus tradicionales vinculos con los judios de
Egipto. Esto ocurria en varios ramos del comercio, destacando de manera
especial el textil y el de especias y hierbas medicinales; de Jerusalén y Si-
quem se exportaban jabones. Igualmente los judios de Tierra Santa se pro-
veian de articulos de consumo diario (arroz, cereales y otros alimentos) en
Egipto. La ayuda econdémica de las comunidades de Egipto a las de Tierra
Santa, asi como las donaciones hechas a titulo individual se encuentran
ampliamente documentadas en la literatura judia y en ciertos documentos
de la Genizah. Sin embargo, cstas relaciones se debilitaron en el Gltimo
cuarto del siglo XVI como consecuencia de la grave crisis econdémica que
afecto a todo el Imperio otomano (David 1990: 11-15).

Igual que sucedia en las comunidades de Tierra Santa, la mayoria de los
sabios de las comunidades de Egipto eran sefardies y muchos de ellos termi-
narian su vida en Jerusalén o en Safed. Entre ellos destacaron eminentes lide-
res espirituales de la talla del rabino David ibn Zimra, que fue juez durante
cuatro décadas en el Cairo, y el rabino Jacob Berab, que durante muchos
afios dirigié un centro superior de estudios religiosos hasta que definitiva-
mente se mudd a Safed. Incluso el rabino Yosef Caro permanecié algunos
afios alli antes de instalarse en Safed (David 1997: 64). La estructura social
de las comunidades judias de Espafia se implant6 en Egipto v el dominio se-
fardi era evidente tanto en el Cairo como en otras ciudades, aunque en los
érganos de gobierno estuvieran también representadas las otras minorias ju-
dias (David 1997: 66). Igualmente los sefardies dominaban el comercio y las

finanzas, y un niimetro elevado se ocupaba del arrendamiento, especialmente

en torno al puerto internacional de Alejandrfa (David 1997: 67-69).
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2.2. La comunidad de Safed entre 1517-1578

Si bien los primeros cabalistas sefardies que se instalaron en Tierra Santa lo
hicieron en Jerusalén —centro importante en la primera mitad del siglo XvI
con figuras de la categoria del rabino David ibn Zimra y de otros, entre los
que destaca el rabino Abraham ben Eli‘¢zer Halevi—, a mediados de dicha
centuria los cabalistas preferian otras comunidades, como las de Safed o
Alepo (Idel 1993: 181-182). Safed pasé a ser en pocos afios una de las

principales comunidades del Imperio otomano y ¢l centro espiritual mas in-

fluyente del judaismo mundial hasta 1578, afio en el que comenzo ¢l proce-
so de regresion de su poblacion judia. Alli, como en Salénica, ésta consti-
tuia la mayorla (Hacker 1993: 114).

Las convicciones misticas que unfan a los judios que se asentaban en Sa-
fed® eran lo suficientemente fuertes como para crear un modelo de organi-

. zacién social en el que los hébitos sociales y los valores de los cabalistas

contribuyeron a integrar al mistico individual en una comunidad ideal y
normativa que le daba seguridad espiritual y apoyo, y que le dotaba de un
recurso de energia y disciplina del que se podia alimentar constantemente
{Werblowsky 1980: 62).

Safed era ademas un centro econémico muy importante cuya principal
actividad la constituia la industria textil a la que los sefardies habian apor-
tado técnicas hasta entonces desconocidas en oriente (Avitzur 1960: 91-94,
Barnai 1992: 440), y ¢l comercio de telas (David 1993: 99-100). En ello se
ocupaba una parte muy importante de la poblacion sefardi, lo cual permitia
a los sabios mantenerse de sus propios ingresos sin verse obligados a de-
pender de la ayuda econdmica de los demas miembros de la comunidad
(David 1997: 68), por lo que muchos rabinos se instalaron alli, siendo su
proporcion mas elevada que en cualquier otra parte del Imperio otomano.

En la esfera publica de Safed, como en todas las comunidades del 4rea,
se daba una gran movilidad intracomunal’ y en la vida pnvada eran fre-
cuentes los matrimonios entre judios de comunidades diferentes.® Esta sim-
biosis se daba en todos los aspectos de la vida y afect6 también a las len-
guas habladas por los judios.

6 Segin una tradici6n cabalistica explicita del Zéhar, ¢l Mesias se revelaria en la zona de Galilea,
por lo que Safed se convirtié en el centro de lag expectativas mesidnicas (David 1993: 108). En
1633 y en la montafia més alta de las que rodean la ciudad deberia de tener lugar ¢l esperadisi-
me acontecimiento (Ish-Shalom 1963: 207-209).

7 Un rabino magrebi podia ensefiar en una escusla sefardi, o un rabino sefardf podia ser el hajam
de una ye$ibd de musta‘arabies. o

& Por e_]emplo la tercera y nltima esposa del rabmo Yosef Caro era asquenazi.
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23. La crisis econémica de la década de los setenta del siglo XVI: con-
secuencias

La crisis econémica de la década de los '70 del siglo xv1, de drésti_cos
efectos sobre la poblacion sefardi del Imperio otomano, afectd en particu-

lar a las comunidades de Tierra Santa, dejando sin sustento a la mayoria -

de las familias de Safed que terminarian por abandonarla (David 1988:
87), y empeorando la situacion de Jerusalén.

Tras la desaparicion de las grandes figuras de la generacmn de los exi-
liados espafioles y de sus descendientes, su influencia disthinuy6 en la
tercera generacion (David 1993: 104). A partir de 1578 la poblacion de Sa-
fed empez6 a decrecer y fueron numerosos los sabios sefardies que co-
menzaron a buscar la posibilidad de desarrollar sus actividades intelectua-
les en otras partes del Imperio, especialmente en Constantinopla y en Es-
mirna. Esta tltima comenzaba a desarrollar una posicién importante en el
contexto comercial del Mediterraneo. Aunque Safed continud siendo el
centro mas significativo de la Cébala durante todo ese siglo, ya en el alti-
mo cuarto sus diferentes corrientes fueron elaboradas por eruditos no ne-
cesariamente sefardies (David 1993: 107) y en el siglo XVII no permanece-
rian alli méas que unos centenares de almas (Barnai 1992: 441, 1993: 141),
volviendo a ocupar los cabalistas de Jerusalén la posicion central en Tie-
rra Santa (Idel 1993: 182), comunidad que pasard a ser la més importante
de Israel en el siglo xvi (Ish-Shalom 1963: 209, Ben-Nach 2004: 157), a
pesar de los altibajos que se registran en el mimero de sus habitantes.

En el 51glo XVII las comunidades judias de Egipto continuaron ocupando
una posicion primordial entre todas las del Mediterrneo oriental por ser
lugares de paso entre los viajeros que de Europa y el norte de Aftica se di-
rigian a Tierra Santa y viceversa (Ben-Naeh 2004: 160), convirtindose en
centros de transmisién de influencias religiosas mutnas (Ben-Naeh 2004:

171). Su situaciéon econémica fue muy boyante hasta 1a década de los '70:

la banca y la recandacion de impuestos cran, ademés del comercio, impor-
tantisimas fuentes de ingresos para los judios (Ben-Nach 2004: 158). Las
relaciones entre la comunidad judia de Jerusalén y las de Egipto se fortale-
cieron especialmente con la inmigracién de judios de estas ultimas a la
Ciudad Santa tanto para instalarse como por el eXpreso deseo de terminar
sus dias en ella, y sobre todo a través de las peregrinaciones que aumenta-
ron debido a la influencia musulmana ejercida por el Aqjj a la Meca. Se
puede afirmar que, de entre las comunidades del Imperio otomano, las de
Egipto ejercieron ¢l mayor influjo sobre la de Jerusalén a lo largo de todo el
siglo (Ben-Naeh 2004: 171).
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En el siglo XVII las mayorias musta‘arabi y magrebi que vivian en Tierra
Santa habian sido absorbidas por los sefardies; solamente unos cuantos
musta‘arabies que habitaban en pueblos de Galilea conservaban sus tradi-
ciones especificas (Barnai 1993: 168). Sin embargo, tanto en Jerusalén co-
mo en el resto de las comunidades (Safed, Gaza, Tiberiades, Hebron), los
judios viviran ahora de las instituciones de caridad fundadas en la didspora
con la finalidad de socorrerlos; el incremento de la emigracién de personas
ancianas ocasionara un acelerado envejecimiento de la poblacion.

Gracias a una iniciativa especial de los judios de Constantinopla para
mantener las comunidades de Tierra Santa, en el siglo xvill (Barnai 1993:
151) la administracion de éstas quedara practicamente en sus manos. La de
Jerusalén, con tres mil almas procedentes en su mayoria de Turquia y de los
Balcanes, seguira siendo la mas importante (Barnai 1992: 441-444). Hubo
ademas algunos sefardies que se radicaron en Tiberiades al mejorar las

“condiciones politicas locales (Barnai 1993: 151). Un desarrollo totalmente

opuesto se dio en Egipto, donde en el siglo xvitl los judios de origen sefard{
s¢ habian arabizado por completo.”

3. La lehgua santa y las lenguas vernaculas

3.1. El hebreo y el espafiol como lenguas de cultura en las comunida-
des sefardies del Imperio otomano

Durante los siglos Xv1 y XvII la lengua santa (el hebreo) ocup6 un lugar

primordial como lengua escrita entre los sefardies en una cultura que era

eminentemente hebrea. En ella redactaron la mayor parte de sus obras, en-
tre las que se encuentran algunas que ocupan un lugar preferente en el ju-
daismo de todos los tiempos, como es el caso del compendio de leyes ju-
dias Suliin ‘aryj del rabino Yosef Caro. De entre las lenguas verniculas
de los sefardies solamente el castellano alcanzo la categoria de lengua de
cultura. En contadas ocasiones los judios portugueses se sirvieron de su
lengua en la redaccion de cartas privadas y comerciales, y el tinico libro
escrito originalmente en portugués, Ben porat Yosef de don Yosef Hanasi,
fue traducido al hebreo antes de su impresion en Constantinopla, en 1577.

9 Es necesario tener en cuenta que las comunidades de Alejandria y el Cairo, por el hecho de tra-
tarse de comunidades secundarias o prolongacion. de otras primarias, resultan dificiles de en-
cuadrar dentro del contexto general judeoespaifiol del periodo moderno. A principios del siglo
xx la lengua espafiola hablada en estas dos comunidades representaba una ampliacidn de la va-
riedad lingiiistica de Esmirna (Quintana 2006a; 126).
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El bilingtiismo hebreo-castellano que se observa en la obra impresa del
‘rabino de Salénica Moisés Almosnino'® no fue un caso excepcional, sino
que refleja la situacion lingiiistica predominante entre los hombres cultos
de las comunidades sefardies del Imperio otomano y del norte de Aftica.
Sin embargo, lo que diferenci6 a los sabios de este periodo fue la actitud
que cada uno de ellos adopté con relacion al uso de las lenguas que for-
maban el repertorio sefardi, la cual esta directamente relacionada con su
interpretacion doctrinal del judaismo.

Si bien practicamente todos los sabios de los siglos XVI y XVII eran ca- -

balistas y todos los modelos educativos judios, sin excepcion, tenian por
finalidad cumplir el precepto de estudiar la Biblia (lzmud haTord) para
acercar la venida del Mesias y la conclusion del exilio,' existid una linea
claramente definida entre dos grupos. Por un lado estaban aquéllos cuya
especializacion en Cébala tenia una meta especulativa y de puesta en

practlca para lo cual aprovechaban ciertas instituciones, como los Aes- .

guerim' y baburot,” en las que el estudio tenfa un caricter puramente ri-
tual y religioso. Por otro lado estaban los rabinos que simplemente acep-
taban la Cébala como la tradicion esotérica de Israel y la mayor parte de
su tiempo y energia los dedicaban al estudm de la halaja o norma religiosa
(Werblowsky 1980: 97).

10 Véase la lista de sus obras en la introduccién de Romeu Ferré (1998) a su edicidon de Cronica de
los Reyes Otomanos.

11 Cabe sefialar que para los judios europecs la conquista de Constantinopla por los musulmanes
otomanos en 1433 constituyd una evidencia del inicio de la redencién y anunciaba la llegada

" del Mesias (David 1993: 79). Esta idea se fortalecid con los desastres de la expulsion de los ju-
dios de Espafia en 1492 y ¢l bautismo masivo de judios ordenado en 1497 por el rey de Portu-
gal y su acogida en el Imperio otomano, y evoluciond en las siguientes generaciones (David
1993; 108), después de la masacre de 1506 en Lisboa'y, en especial después de 1536, afio en el
que definitivamente se establecid la Inquisicién en Portugal.

12 En estas instituciones el cumplimiento del precepto de estudiar la Biblia-se ponia en practica le-
yendo ininterrumpidamente los textos religiosos judios. El kesguer funcionaba por turnos las
veinticuatro horas del dia. Su finalidad, ademés de educativa, era social, puesto que los melda-
dores estudiaban por todo ‘el pueblo de Isracl. La importancia primordial de'la lectura de los
textos sagrados recaia en la manera correcta de leerlos, sin que su comprension fuera impres-
cindible. Por ¢jemplo, en ¢l punto cuarto de los estatutos de creacion del fAesguer del rabino
Mo3é ben Majir en el pueblo de Ain Zeitim redactados en 1598 se dice: «... que todo el esiudio
sea en lengua santa tanto en los turnos de estudio colectivo como en el estudio individual, y si
alguno no entendiere, después de terminado su turno le preguntard a uno de sus compafieros y
éste le dard su explicacion» (Meroz 1987 57-58) (traduccion del hebreo).

13 Como en los hesguerim, en las faburot creadas segim el modelo de las que ya existian en Sald-
nica y Adriandpolis, los meldadores, portando tefilin y talet para estar siempre en situacion de
pureza y santificar el nombre de Dios, lefan los textos sagrados en voz alta en turnos de seis u
ocho horas sin pararse. Sin embargo, mientras que €stas poseian un cardcter mas abierto, los
hesguerim contaban con un selectivo y rigido proceso de admision de miembros.
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Para los primeros' el uso exclusivo de la lengua santa era una obligacién
religiosa encaminada a propiciar la anunciada venida del Mesias y con
ello llegar a la redencion del pueblo judio. Otros rabinos asignaban mayor
. importancia a la comprension de los textos, para que sus miembros pudie-
ran cumplir los preceptos del judaismo. Si bien el uso de lenguas y los
modelos educativos eran similares en todo el Imperio otomano, en las
comunidades de Tierra Santa y en las de sus alrededores la tendencia mis-
tica se daba con més fuerza que en cualquier otra parte de dicho Imperio.
Algunos miembros de las elites sefardies escribieron y publicaron parte
.de su obra en espafiol,’” convirtiéndolo en lengua de cultura. Ademéas de.
Tos libros i impresos que-han llegado hasta nosotros que en su mayoria te-
nian por destinatarios a los JudIOS VIGJOS mrcularon otros en manuscri-
tos, algunos de ellos en el drea arabofona.!” Varias obras de la literatura
occidental, tuvieron a los marranos o ex-conversos por destinatarios:'® De
la literatura hispano-lusa cabe mencionar que Menina e Moca de Bernar-
dim Ribeiro fue pubhcada por Abraham Usque en Ferrara en 1554 y tam-
- bién circul$ una versién aljamiada de Sendebar o El libro de los enga-
7ios."® Obras caballerescas como Aquilana de Bartolomé de Torres Naha-
1o (cf. Perez 2005) o los primeros 36 cantos de Orlando furioso de Lu-
dovico Ariosto (cf. Minervini 1997) contaron con versiones aljamiadas
destinadas a los ex-marranos, no sélo de Ttalia sino también de comunida-
des como la de Alejandria que contaba con un grupo importante de ex-
conversos retornados al judaismo. Sin embargo, el concepto literatura pa-
ra marranos propiamente sefardi imicamente puede aplicarse para definir
algunas obras del rabino Moisés Almosnino (aprox. 1515-1580) y la an6-

14 Resumo aqui los resultados de mi estudio, todavia inédito, sobre el uso de lenguas entre los se-
fardies en los siglos xvi-xvi (cf. Quintana 2006¢).

15 A pesar de que Lehmann (2005: 40) afirme lo contrario,

16 Es decir, a aqucl que en ¢l seno de las comunidades sefardies era catalogado "sefard{ tahor" lit.
‘espaifiol puro por no haber dejado nunca de ser Judlo, frente a los judios que habian pasado por
la experiencia del cristianismo,

17 Asi lo ponen de relieve varios fragmentos conservados en la Genizah, En especial, el género
caballeresco despertd entusiasmo entre los poetas hebreos adscritos al circulo de Sabios de Sa-
{onica que incluso llegaron a componer algunas obras en esa lengua, y el primer libro de Ama-
dis de Gaula se tradujo al hebreo v se imprimié en 1539 en Estambul. También circuld otro ti-
po de literatura, como una version hebrea de la comedia Celestina. Todo este fendmeno fue, de
hecho, marginal y de escasa repercusion fuera de ciertos giupos de ex-conversos y sefardies es-
trechamente vinculados al judaismo italiano en cuyo seno se desarrollé una interesante activi- '
dad literaria durante el Renacimiento (Quintana 2006¢).

18 El interés de estos judios por este tipo de literatura no ha de sorprender -muchos de ellos habian
pasado por las universidades espafiolas o portuguesas— tanto como que estuviera escrita en al-
jamiado, hecho que se puede explicar por la aversion de los rabines sefardies otomanos hacia
1as letras latinas que llevé a la prohibicién de su uso. Ademds en el Impeno otomano del siglo
XVI, no existian imprentas con tipos latinos,

19 Véase el fragmento sefard{ editado por Cid (2012) y que &ste fecha en el siglo XvIL
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nima Fuente Clara (1595).%° Por tanto, no debemos confundir la escasa
influencia ejercida por esta literatura profana, esencialmente escrita, en
las comunidades sefardies del siglo XVI con el importante papel que pos-
teriormente tendria la literatura oral en Sabetay Sevi y sus seguidores.
Donde el espafiol tuvo una funcion preponderante fue como lengua
homilética. Aunque las colecciones de sermones que se publicaron enton-
ces 0 en 1os siglos posteriores estaban en hebreo, parece indudable que los
rabinos los pronunciaban en la lengua vernacula, especialmente cuando
intervenian ante toda la comunidad. Asi lo confirma Meir Lombroso —tal
vez un cristiano nuevo retornado al judaismo que habia vivido en el Cairo
y Salonica— cuando declara ante el tribunal de la Inquisicién de Pisa lo si-
guiente; «..en todo el Levante nuestros rabinos no hacen las predi-

caciones en otra lengua que en lengua espafiola..» (apud Minervini -

2006a: 21, 2006b: 29); y asimismo son varios los fragmentos de sermones
en espafiol que se conservan en la Genizah y en otras colecciones.?!

3.2. Safed y sus lenguas

Las cronicas de viajeros cristianos del siglo XVI contienen abundantes re-
ferencias al uso del espafiol y del portugués como lenguas habladas en la
ciudad de Safed.” El espafiol tenia asignadas ciertas funciones sociales en
el Ambito de la comunidad, ademdas de ser empleado como la lengua colo-
quial. Poco después de la llegada del rabino Yosef Caro en 1536, el espa-
fiol se empleaba en muchas escuelas (Schechter 1970; 252). El rabino ma-

rroqui Yissajar ibn Susan, quien desde su juventud vivi6 en Safed, destaca

la superioridad de los sefardies en el conocimiento de la Biblia y describe
con admiracion el método de traduccion empleado por los maestros para
ensefiarla (Doron 1985: 293, n. 91 y David 1987: 71-72). Otras fuentes
scfialan que en 1600, en las escuelas superiores sefardies de Jerusalén, las
lecciones y las homilias se impartian en espatiol (David 1993: 87).

Sin embargo, en las escuelas de los grandes rabinos de Tierra Santa se¢
discutia en hebreo y el empleo de la lengua santa, incluso en la conver-
sacion, era uno de los puntos basicos de la corriente mistica (Ish-Shalom
1963: 207). Viajeros europeos informan del empleo del hebreo como len-

20 Esta obra ha sido reeditada por Romeo Ferré (2007). :

21 La coleccién de sermones del rabino sefardi Semuel Saul Serero (Fez 1566-1655), titulada Ser-
mones de Mohara¥a$ Serero (editada por David Ovadia, Jerusalén, s.n. (1991), en hebreo), con-
tiene una larga prédica en espafiol que publicaré proximamente. Fragmentos manuscritos de
otras, se encuentran en las diversas colecciones de la Genizah,

22 Véase Ish-Shalom (1963: 202-203), en especial.
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gua hablada en las comunidades de Sal6nica'y Safed,” y en los estatutos
de un hesguer de Ain Zeitim redactados en 1598 se prohibe hablar en
cualquier otra lengua que no sea el lason hagédes. >

Como en Salénica y en Estambul, también en Safed tuvo lugar un pro-
ceso de «koineizacion» durante el siglo XvI que no llegé a concluir, pero
que sentaria las bases del judeoespaiiol isracli, teniendo en cuenta que las
comunidades de Jerusalén y, especialmente, la de Tiberiades se beneficia-
ron de la integracién de muchos de los judios que abandonaban Safed en
el siglo Xv1I, '

Si bien el contacto con el 4rabe local de los musulmanes dejé notables
huellas en la lengua sefardi, especialmente mediante la aportacién de nu- -
merosos elementos léxicos,” ademds el contacto con los judios hablantes
de drabe afectd primero a la pronunciacién del hebreo sefardi ¥ poste-
riormente a la del judeoespafiol en la medida en que a través de los cle-
mentos 1éxicos hebreos y 4rabes incorporados amplié el niimero de ele-
mentos de su sistema fonoldgico. Los judios locales (musta‘arabies) y los
judios procedentes del norte de Africa (magrebies), hablantes de drabe y
poseedores de una peculiar pronunciacién hebrea en la que se distinguen
sonidos de origen semitico que no diferenciaban los sefardies de Espaiia
en 1492, trajo consigo la sustitucién de su tradicional pronunciacién he-
brea sefardi por la de los judios drabes, constituyendo ésta la causa prin-
cipal de la formacion de esa variedad singular del judeoespafiol que los
hablantes del Yi§uy de Israel han conservado hasta tiempos recientes. '

El simbolismo espiritual del alefato habfa sido ya ampliamentc expuesto
en el Séfer Yesira (‘Libro de Creacion'), obra especulativa de contenido cos-
molégico y cosmogonico redactada en la zona de Siria o Palestina probable-
mente en el siglo VI, que fue adoptada por el movimiento cabalista. La len-
gua santa en boca de los judios arabes representaba el modelo ideal al que se
habrian de adherir los judios de origen hispano-portugués que a mediados del
siglo Xvi configuraban la mayoria de la comunidad judia de Safed. '

23 El viajero inglés William Biddulph, que visité partes del Imperio otomano en 1600, afirma que
la mayoria de los judios puede leer en hebreo, pero pocos son los que pueden hablarlo, con la
excepeién de los de Salénica y Safed, lugares en los que poseen universidades 'y escuelas,
mientras que ¢n otras partes leen la Biblia en hebreo, pero las predicaciones las hacen en espa-
fiol (Ish-Shalom 1963; 207). : :

24 Viéase el punto cuarto de los ya mencionados estatutos en Meroz (1987: 58). '

25 Bunis (2003: 54) cita al rabino sefardi Mo3é ben Habib (siglo xvir), quien afirmaba: «En Eres
Yisrael, que hablamos espafiol, a veces, dentro del espafiol decimos alginas palabras en lengua
drabe, y porque ésla os la lengua de los gentiles que viven en esta tierra sucede esio entre noso-
tros» (traduccién del hebreo). Traduzco el término hebreo lason la‘az por espafiol, porque éste
es el significado que adquiere entre los rabinos sefardfes a mediados del siglo xv1. Véase Quin-
tana (2012) . '
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4, El espaiiol sefardi de Tierra Santa y Egipto
4.1. Descripcion del judeoespaiiol del Yisuy de Israel

De acuerdo con Bunis (1988: 8), el sistema del judeoespafiol empleado en-
tre los antiguos habitantes sefardies de Isracl contiene los fonemas faringeos
y glotales™ /h, 2, §, b/ que aparecen en lexemas de origen hebreo, arameo y
4rabe, tales como /harsion/ 'monte Sién', /ha’o'yel/ 'la comida', /s'u'da/ ‘cada
una de las comidas', /fir ‘ati'ka/ 'cindad vieja de Jerusalén', /ud/ 'laud’,

fa'lav_afa'lom/ 'descanse en paz|, /selihot/ 'poemas penitenciales', /ha'kura/

‘huerta’. _

La influencia del hebreo moderno y del hebreo israeli ha trocado la pro-
nunciacién judeoespafiola de los hablantes sefardies de Isracl de las Gltimas
generaciones. Actualmente se observan todavia las siguientes caracteristicas
en su judeoespafiol: en los lexemas procedentes del hebreo, arameo y arabe
se mantiene la distincion entre /y/ (kaf): /b/ (het) y se conserva la pronuncia-
cién de [S] (avin) en algunos casos, y en otros ha coincidido con [?] (dlef),
mientras que en los lexemas adaptados recientemente del hebreo moderno /b/

se neutraliza con /y/, y /b/ y [?] se asimilan a la vocal siguiente o a la prece-

dente, como sucede en el hebreo israeli (Quintana 2006a; 126). A tales ras-
gos debemos afiadir el mantenimiento de /g/ (gof), fonema oclusivo uvular

sordo, ademas de la ligera reduccion vocélica de /e/ y /o/ en posicién atona 'y

de /a/ en posicion 4tona final (Quintana 2006a: 43, 58), y la adaptacién en el
siglo XIX --a través del hebreo asquenazi y del hebreo moderno— del sonido
/ts/ (Sadi) del yidico (Quintana 2006a: 84).

Ya en textos de autores sefardies del siglo XVI comienzan a emerger
rasgos especificos de la variedad judeoespafiola empleada en las comuni-
dades sefardies situadas en la zona 4rabe. Testimonios de estimable valor
lingiiistico se encuentran también en varias discusiones rabinicas de sa-
bios que vivieron entre los siglos XVI'y XVIII’ y que se ocuparon de esta-
blecer una norma legal para escribir los nombres propios no hebreos —
especialmente patronimicos y topénimos—, asi como de velar por ella.?®

26 En transcripciones fonoldgicas uso el sistema de la Asociacién de Fonética Internacional.

27 Algunos responsa de los rabinos Levi ben Habib (ca. 1483-1545), Yosef ibn Lev (1505-1580),
Samuel de Medina (1506-1589), Yosef ben Mo¥é Trani (1568-1639), Moié ben Habib (1645-
1696) y David Pardo (1718-1790} tratan de este asunto. '

28 Cabe sefialar que los intereses de esos sabios no eran lingiiisticos, sino que respondian a la exi-
gencia legal de precisar los nombres propios en los contratos de matrimonio y en las actas de
divorcio y de capacidad de matrimonio (en el caso de fallecimiento del conyuge en circunstan-
cias especiales o de mujeres abandonadas por sus maridos). Especialmente hasta el siglo XX no
existi6 una norma lingiifstica tinica que sirviera de pauta ortografica del espafiol sefardf; los sa-
bios continuaron la tradicion ortogréfica traida de Espaiia, basada en el principio fonologico pa-
ra los elementos romances y en el etimologico para los elementos hebrees y arameos. Una des-
cripcitn detallada sobre 1a ortografia sefardi se encuentra en Bunis 2005.
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Ello aporta importantes informaciones para la reconstruccion de la histo-
ria interna y externa del judeoespafiol en el 4rea arabofona del Imperio
otomano. :

Si aparentemente no contamos con textos impresos procedentes de es-
tas comunidades, su ausencia se debe a que alli no hubo imprentas hasta:
el siglo XIX, con la Gnica excepcion de la que funciond en Safed en la se-
gunda mitad del siglo XvI en la que se llegaron a imprimir seis libros en
hebreo.” La riquisima produccién escrita por autores sefardies de esta
parte del Imperio otomano se imprimi6 en Venecia, en Salénica y en Es-
tambul. Hubo muy pocos autores judios de otro origen,* lo cual pone de
relieve la gran superioridad cultural de los expulsados de Espafia..

Varios fragmentos en judeoespaiiol que se encuentran en la Genizah
muestran que los sefardies de esta region escribieron incluso comentarios
biblicos y talmudicos, ademas de otros géneros, que no se llegaron a im-
primir; lo mismo sucedidé con otras obras tanto en drabe como en hebreo,
probablemente porque la grave crisis econdmica de finales del siglo XvI
dej6 a estas comunidades completamente empobrecidas.

4.2. Contactos lingiiisticos y transferencias culturales entre comuni-
dades de distinto origen

Analizar¢ ahora dos manuscritos sefardies que se encuentran en la colec-.

cién de la Genizah del Jewish Theological Seminary de Nueva York.

Aunque en ambos casos se trate solo de fragmentos, que no llevan fecha

ni figura la autoria, de los siguientes rasgos lingtiisticos se puede deducir

que sus autores s¢ movian en ¢l drea geografica que nos ocupa y que fue-

ron redactados en el siglo XvI: ' .

a) rasgos graficos: los trazos de la escritura sefardi son caracteristicos de
este periodo; ,

b) rasgos ortograficos: especialmente se marcan con sin tanto /z/ como /s/
intervocalicas, mientras que zdyin se reserva para la sibilante africada
sonora; el fonema /3/ se marca con ", es decir que todavia no se da una
diferenciacion grafica entre la prepalatal africada sonora [d5] v 1a prepa-
latal fricativa sonora [3]);

29 El autor de dos-de ellos es el poeta sefardi Israel Najara (15557-16257): Mesa[;ééuet batébel (Sated
1587), instruccién moral en estilo retérico, y Zemirot Yisrael (Safed 1587) con 109 piputim.

:30 De entre los sabios no sefardies de Safed solamente el ya citado Yissajar ibn Susén llegd a pu-

blicar dos libros —Tigen Yissqjar (Constantinopla 1564) y Thur Sanim (Venecia 1579)-; varios
més, entre ellos una traduccién de la Biblia al 4rabe a la que me referiré més adelante, se con-
servan en manuscrito. En fuentes judias de la época también se menciona al -musta‘arabi
HaHayim, aunque su obra nunca se ha llegado a encontrar. :
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c) rasgos fonologicos: con plena distincion entre el fonema palatal lateral

Iy graﬁado siempre con > y el aproximante /j/ grafiado con >, sin que

se aprecie un solo caso de confusién; tampoco aparece ni un solo caso
de & anti-etimolégica;

d) rasgos morfoléxicos: representados en formas verbales como respon-
dio, arespondio en cl siglo XVIIr;

¢) rasgos morfosinticticos: en estrucmras como «si no dleran resuf, no
fueran a meldar», es decir, con una forma verbal en la apddosis de la

condicional que todavia conserva el valor temporal pretérito del modo

indicativo;
f) Enlaces extraoracionales, como mas (sustltmdo por ma en los textos del
siglo xvII al tiempo que se continta usando pero]

Dejando aparte el empleo de citas y palabras hebreas y arameas insertas
en el texto, las caracteristicas lingiifsticas arriba anotadas muestran que
ambos textos estan redactados en castellano sefardi del siglo XVI.

4.2.1. Fragmentos de un comentario homilético a la Biblia

_El primero de los textos pertenece al género del comentario. Es un frag-
mento de tres folios escritos por ambos lados en letra semicursiva sefardi
del siglo xv1. Los dos primeros folios se encuentran clasificados con la
signatura ENA 3176.8-9; el tercer folio lleva el nimero ENA 2673.28. Am-

bos pertenecientes a la coleccién de la Genizah del Jewish Theological -

Seminary of America, Nueva York.!

"

31 Agradezco la gentileza de los sindicos de la Biblioteca del Jewish Theological Seminary of
America y de los responsahles del Friedberg Genizah Project de Jerusalén por haber puesto a
mi disposicién los manuscritos mencionados en este articulo. )
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Esta imagen se reproduce por cortesfa de la Bibliotee
Theological Seminary of Amer ica, Nueva York

a del Jewish
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Los tres folios forman parte de la misma obra: un amplio comentario homi-
lético ordenado segin las pericopas semanales de la Biblia que se leen en
los servicios rehglosos de la sinagoga, puesto que los dos primeros llevan

anotadas las paginas 427 y 428 en el margen superior izquierdo de los fo- .

lios rectos (r) por mano de la misma persona que escribid o copié los co-
mentarios y con la misma tinta empleada en los textos. El tema del que se
ocupa es la obligacién que tienen los judios de hacer donaciones, dar li-
mosna, etc. El tercer folio va paginado con el nimero 430 y su contenido
guarda relacion con los dos anteriores por tratar la pericopa de Terumd,
como sefiala el propio autor (ENA 3176.9v) al referitse a su comentario an-
terior recordando el ultimo versiculo de la pericopa de Mispatim (ENA
3176. 9r), que precede inmediatamente a la de Terumd: «...vaihi Mo%é bahar
“arva‘im yom ve’arva‘im laila» 'y estuvo Moisés en el monte cuarenta dias
y cuarenta noches' (Ex 24:18). En el tercer folio (ENA 2673.28) el autor del
comentario desarrolla un tema tratado en Baba batra (fol. 21: a-b) sobre la
funcion de las mujeres en la formacion judia de sus maridos e hijos.

Las paginas con las que contamos probablemente formaban parte de un
extenso comentario biblico en el que su autor, empezando por la pericopa
Berefit con la que se inicia la Biblia, iria anotando semana tras semana sus
comentarios, algunos de los cuales serian pronunciados como sermones en

la smagoga en Ios servicios de la mafiana (Sajrif) o en los de la tarde entre

minjé y ‘arbir’” de Sabat o expuestos en las escuelas judias.

Sin embargo, el fragmento del dltimo sermén podria haber sido pronun-
ciado otro dia de la semana y con motivo de otra ceremonia: si tenemos en
cuenta que al recordar a su madre el autor emplea la formula «hareni kap-
parah ‘al migkavah» (ENA 2673.28v), cabe suponer que dicho fragmento
fue pronunciade como sermén en la hazkard por su madre, es decir en la

habitual ceremonia que cada afio tiene lugar el dia del aniversario de un

familiar fallecido. Veamos ¢l texto:*

...5i meldan los maridos o los hijos, las mujeres son 1[a] cavza. Y nozotros te-
nemos «gadol hame‘asé yoder min ha‘osé» ['que tiene més mérito el que impul-
sa una buena accion que el propio que Ia reahza'] ¥ con esto [guedolah] ['ma-
yor'] es su havtahah ['promesa de recompensa’] mds que los ombres.* Notamos
de aqui que las muje[res] hazen meldar a sus hijos, el sakar [recompensa] dela

32 Sobre esta tradicién judia, en especial enire los sefardics, véase Qumtana (2006b; 172- 174)

33 Para la transcripcion de los dos pdrrafos de este texio aljamlado excepto en palabras hebreas, se ha
adoptado el siguiente sistema: ¢ ante @, o, #; qu ante e, { para gof; s para samej y sin (fricativa dental
sorda); z para zain (fricativa dental sonora); ¢ para fav; j para guimel con guéres; b para bet, v para
vav; I para ldmed seguida de dos veces yod; y para yod cuando tiene valor consondntico; 4 tnica-
mente en [os casos en los que aparece A en la aljamfa. Las semiconsonantes j y w en los detongos
se escriben con { y u respectivamente.

34 Ctf. TB-Berajot 177,
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ley es grande y lo tienen alld en el otro ‘olam ['mundo’]. A la sifiora de nuestra
\madre/, hareni kapparah ‘al migkavah ['que yo soy la expiacion ofrecida en el
lugar de su repozo eterno'], que siempre nos daba guerra y nos pliaba si para ir a
bed hakknésed ['sinagoga'] si para ir al bed hammidra$ [‘escuela’], ta[nto] para
[mi] como a_mis ermanos, ubevaday haggamur ['y no cabe la menor duda'] el
zekut ['mérito'] y_el sakar es a_ella. Y digo con esto «’i§ afer yidevenu 1ibo ti-
gehi “ed terumadi» ['un hombre que diere de corazdn su ofrenda, tomadla para

mi']”’ y digo \que/ es porque los mal’akim ['4ngeles'] se llamaron bil§én i3 ['en
género gramatical masculino’] como hallamos en munchos lugares. Y ruego
a_el... [ENA 2673.28v, lins. 16-24.]

Su estilo concuerda también con el que conocemos de otros comentarios y
sermones; partiendo de un versiculo de la Biblia —desafortunadamente estos
fragmentos no contienen el inicio de los sermones— y siguiendo una estruc-
tura determinada, €l autor desarrolla el tema recurriendo al empleo de nu-
merosas citas biblicas y de otras fuentes judias introducidas generalmente
por formulas propias del género homilético sefardi, en el que hebreo y
arameo se aliernan con el espaiiol y de vez en cuando el autor interviene en
primera persona o se dirige a su auditorio o a sus potenciales lectores con
preguntas retdricas:*’
..como dizel ma’amar ['capitulo'] que hithalti ['empece'], que dize: «gadol
havtahah veku[leh]» ['mayor la promesa, etc.], lo_que es de_sentir en este -
ma’amar que es lo _que dize «guedolah havtahah Sehivtihan ha[qgado§] b[aruk
hr’] lanaim yoter min ha’anafiny ['mayor es la promesa que prometio el Santo
bendito El a las mujeres més que [la de] los hombres']. Dime i la havtahah de
los "anadim ['hombres'] y después me diras: la havtahah de las mujeres como es
gra[n]de... [ENA 2673.28r, lins. 2-5.]

El sefardi empleado en el comentario es también el caracteristico del géne-
ro, es decir, se corresponde con un nivel bastante culto. Su autor hace uso
de la norma sefardi «estandarizada» entre los sabios del Imperio otomano
en el siglo XVvI, de la que he sefialado algunos rasgos antes, con la que, ex-
cepto en palabras aisladas, se corresponde igualmente su ortografia. Entre
las excepciones figura la de la grafia de *778": que, sin duda, denota una
pronunciacion arabizada [gw'warde], en el fol. 9r del ms. ENA 3176. El em-
pleo de 71 manteniendo la hache etimoldgica del espafiol en palabras como
aR9arT (hablar), wemkn (hazian) (fol. 8f), nwowa (hazia), omRa (hazes),
wIRT (hagdis), i (hjo), WRAR (ahalagar) (fol. 8v), nvownn (hasta),

35 Cf. Fix 25:2. _

36 He tratado este tema referido al comentario del rabino Ya‘acob Juli Me ‘am lo ‘ez (1730, 1733),
por lo que remito a Quintana (2006b: 152-172} y (2006/2007). Una diferencia bisica entre €l
estilo de Juli y el de sus predecesores es que éstos no traducen las citas tomadas de las fuentes
judias, mientras que el autor del Me ‘am lo ‘ez, por lo general, las aduce en judeoespafiol.
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wYa (kechos ‘tl‘aba_]()s') (fol 91-), OWRT (hasm) (fOl 9V) [I7aTar sal! (ka”a_
mos), V1IN (hablandbo) (fol. 28r) y ' (hijos), 7T (hazen), WIR™n
(hallamos) (fol. 28v), sin ningin caso de % anti-etimoldgica, apunta hacia

un documento redactado en fecha temprana, con toda seguridad antes del.

s1glo xvIL>" La obra debia cstar destinada a su publicacién, lo cual 1no ocu-
1116 quiza debido a la ya aludida crisis econdmica que en los aftos '70 azotd
a las comunidades de Tierra Santa. ,
El hecho de que un comentario de esta envergadura haya sido redactado
_en la lengua vernacula —lo mismo que sucede con otros de caracteristicas
similares de los que se conservan fragmentos en-la Genizah— apunta con
mucha probabilidad a una influencia musta‘arabi o magrebi. El comentario
de los textos biblicos en judeo-4rabe tenia un papel basico en la educacién
tradicional de los judios de los paises 4rabes, mientras que en el 4mbito de
la instruccidn sefardi general del Imperio otomano predominaba la ense-
fianza basada en la exégesis literal de la Biblia.*® Ademas, ésta consistia en
ensefiar a los discipulos los libros de la Biblia que se le1an a lo largo del
afio, comenzando por el libro de Génesis hasta completar los cinco libros

del Pentateuco, divididos de acuérdo a las porciones de lectura semanal en
la sinagoga con las correspondientes porciones de los libros de los Profetas,

seguidos por los libros que conticnen los cinco rollos (Salmos, Rut, Cantar
de los cantares, Lamentaciones y Ester) que también forman parte de la li-
turgia anual. La literatura posbiblica, incluidas las colecciones midréagicas,
estaba excluida del programa curricular bésico, si bien los maestros no sélo

podian recurrir a ella para profundizar las ensefianzas de Biblia, sino que de
hecho «tenian la responsabilidad de explicar a sus estudiantes la tematica

del texto tratado en clase en una lengua que les fuera comprensible, incor-
porando interpretaciones de varios comentaristas biblicos.» (Bunis 1996:
351, traduccién del inglés). Estas explicaciones, por lo general, estaban sa-
cadas de los targumim arameos (Onquelos, Yonatan y Yerualmi) y de los
comentarios biblicos ‘de Ragi (R. Selomo ben Yishaqi, 1040-1105), de R.

37 Casos de 2 antl-etlmologlca comienzan a aparecer ya a finales del siglo Xv1 en el Séfer Héseq
Selomd (Venecia 1588), aunque ello puede deberse al hecho de que dicha grafia se mtrodu_]era
en la imprenta italiana. En textos impresos en el Imperio otomano este fendmeno se comienza a
observar con relativa frecuencia a principios del siglo XvII y se prolonga, aunque de forma es-
poradica, lasta el siglo xx.

38 Tras un analisis basado en las fuentes sefardfes, Bunis (1996: 345) ilega a la conclusion que la
educacidn bisica de los nifios sefardies contaba.con los siguientes niveles: 1) aprender a leer y a
escribir en Judeoespanol v en hebreo; 2) aprender a leer las plegarias de la liturgia judfa hasta
saberlas de memoria; 3) aprender a leer la peradd (porcién semanal de la Tord) en hebreo con
vocalizacién y cantilacién, y la correspondiente haftard (porcién de los profetas); 4) aprender la
pera¥d y la haftard correspondiente on ladino; 5) aprender a entender el contenido de la perasd
y de la hgfiard correspondiente; 6) aprender la gramitica de la lengua santa (fusén hagodes)
con el fin de poder hablarla y escribirla correctamente.
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Abraham Ibn Ezra (1089-1164), de Radaq (R. David Qimhi, 1160?-12357),
de Rambian (R. Mo3$¢é Ben Nahmén, 1194-1270) y de Ba ‘al haturim (de R.
Ya‘akov ben *ASer, 1270?7-13407) (Bunis 1999: 157). .

No ha de sorprendernos entonces que en la zona drabe del Imperio oto-
mano los sefardies se sirvicran también de la lengna vernicula en sus co-
mentarios, hasta entonces redactados en hebreo y limitados a la elite de los
rabinos como durantes siglos lo venian haciendo los judios musta‘arabies y
magrebies. Durante el siglo Xv1 el comentario en judeoespafio]l —aunque en
forma de sermén— comenzo a proliferar, incluso entre hombres poco cultos,
alcanzando una extraordinaria popularidad en el siglo XvI1, a veces incluso
abusiva, en las comunidades sefardies de Tierra Santa y de los grandes cen-
tros del Imperio otomano (Hacker 1986: 115-117). .

La originalidad del Me ‘am lo ‘ez de Ya‘acob Juli, que se comenzé a im-
primir en 1730, radica en el hecho de estar formulado en un estilo lingiiis-
tico accesible al piblico de su tiempo, anotandose ademas muchas de las
citas del hebreo y del arameo en traduccion judeoespafiola, y también por
haber sido enriquecido con cientos de fuentes literarias judias procedentes
tanto de obras de halajd como de agadd (Romero 1992: 9-10), més que
por estar escrito en judeoespafiol, lo cual no debia de suponer ninguna
novedad en el siglo XVIII, puesto que ya antes s¢ habian escrito comenta-
rios en lengua vernacula aunque no se llegaran a publicar: su estilo dis-
cursivo deja entrever a un autor con una gran experiencia en ¢l género en
lengua vernacula, estilo que teniendo su base en el comentario tradicional
hebreo, presenta también caracteristicas que son exclusivas del comenta-
rio en judeoespaifiol (Quintana 2006b: 171-172 y 2006/07). Sin duda, aun
mas significativo fue el papel desempeiiado por el Me ‘am lo ‘ez en el seno
de la sociedad sefardi, al servir de canon de la exégesis comentada en su
formacion desde la fecha de publicacién de sus sucesivos libros. Con ello
se desplazaba cualquier tentativa de uso inadecuado que hasta entonces se
habia venido haciendo de los sermones, y éste debi6 de ser uno de los ob-
jetivos que se propuso el sabio Ya‘acob Juli, especialmente después de los
precedentes nefastos que habia provocado el movimiento mesidnico enca-
bezado por Sabetay Sevi. '

Una tradicion particular de los _]U.leS arabes, que tenia en la exégesis
comentada la base de su sistema educativo, seria adoptada por los sefar-
dies, y su puesta en practica adquiriria importancia decisiva también en la
instruccién religiosa sefardi dentro de las aulas ya desde el siglo XVI, en
paralelo a la tradicion predominante entre los judios hispanos de ensenar
la Biblia a las masas a través de traducciones literales. No debera sorpren-
dernos que después del desastre del siglo XvII fuera precisamente el ra-
bino Juli, cuyos antepasados se contaban entre los grandes sabios de Tie-

123



rra Santa de los siglos Xv1 y XVII, el iniciador de la obra maestra del géne-
ro en judeoespafiol con ¢l fin de restaurar el orden ético-social en las co-
muntdades sefardies.

42.2. La obra de Yissajar ibn Susén: Una fallida aportacién sefardi a las
comunidades judeo-arabes sobre el método literal de traduccién pa-
ra ensefiar la Biblia ' :

El sabio magrebi Yissajar ibn Susan (Fez ca. 1510 — Safed desp. 1580), que
en su temprana juventud vivié algunos afios en Jerusalén, donde fue
alumno del rabino espafiol Levi ben Habib y que después paso el resto de
su vida en Safed, se sinti0 profundamente impresionado por la superio-
ridad del nivel de estudio de la Biblia de los judios espafioles quienes la
aprendian en traduccion vernacula: ‘ '

Y ya nuésiros hermanos espafioles acostumbraban a que sus maesiros ensefiasen
a los niflos la Biblia segin las palabras tal y como estan ordenadas en la Biblia,
en su lengua llamada ladino; esto perdura entre ellos; pocos de entre ellos catre-
ceran de saber, si no se trata de conversos tornados desde hace poco al judais-
mo, y hasta enire éstos y sus hijos se encontraran sabios instruidos ¢ inteligen-
tes. [Tbn Susén 1571: 66, traduccion de la autora hecha del original hebreo. Ci-
tado también en Doron 1985: 293, nota 91 y David 1987: 71-72.]

Esta afirmacion la hacia el sabio de Fez para justificar el programa con el
que pretendia introducir entre los judios arabdfonos de Safed el método de
la exégesis literal para ensefiar la Biblia que empleaban los sefardies y que,
segin sefiala, ya conocian los judios de Marruecos,” aunque, como sus
hermanos de lengua arabe, seguian hactendo uso de la traduccion realizada
en el siglo X por ¢l famoso sabio Se‘adia Gadn, a la que Ibn Susan {lama
Sarf® (Tbn Susan 1571: 63).

39 Parece que existian traducciones biblicas literales en judeo-arabe antes del siglo x (Blau 1992 y
Tobi 1996), sin embargo la traduccion del sabio Se‘adid Gaon fue la que se implantd en todo el
mundo judio de lengua drabe. Solamente desde el siglo x1v las traducciones literales al drabe vol-
vieron a ocupar un cierto lugar, aunque siempre marginal en estas comunidades (Tobi 1996). En
Marruecos fue en el siglo Xv cuando realmente se comenzd a desarrollar este estilo de traduccion
de la Biblia entre los judios (Bar-Asher 1988: 29-30). Sin embargo el método interpretativo fue el
preferido por los rabinos (Bar-Asher 1998: 6-7, 2001), v a la ensefianza de la Biblia medianie la
traduccidn palabra por palabra se recurrfa solamente en la fase temprana del aprendizaje (Bar-

_Asher 1998: 6-7). De los judios arabes de Egipto existen muy pocas traducciones biblicas literales
impresas, v las pocas que se han conservado en manuscrito en la coleccién del Cairo son del siglo
XVIII y posteriores (Hary 2000: 396 y nota 4},

40 Bar-Asher (1998: 1, n. 3) traduce el término rabe Sarj mediante el hebreo be'ur ‘explicacion,
aclaracién, comentario’. El término Sarh también hace referencia a las traducciones al judeo-
4rabe, tanto las calcadas del hebreo biblico como las que interpretan su contenido,
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Ton Susan aducia que la traduccion vertida al arabe por Se‘adia Gadn con-
tenia excesivas interpretaciones y que la lengua de ésta, el drabe clasico, se
habia vuelto casi ignal de incomprensible que el hebreo biblico para los ju-
dios que en el siglo XvI hablaban los arabes vulgares (Ibn Susan 1571: 63;
Doron 1985: 291). Con su nueva traduccion, que consistia en calcar el texto
hebreo palabra por palabra siguiendo el modelo sefardi,*! no sélo pretendia
el sabio marroquif introducirla entre todos los judios de lengua arabe, sino.
también que la exégesis literal fuera el método de ensefianza®” a seguir en
la educacién de todos los judios de Safed y de las otras comunidades del
mundo musulméan para mejorar la ensefianza de la Biblia (Ibn Susan 1571:
64-65). Pero resulta evidente en la Introduccion que precede a la traduccion
del rabino, que su fin Gltimo era ofrecer a todo el mundo judeo-drabe un
texto biblico homogéneo —como ¢l que posefan los sefardies— que sustitu-
yera definitivamente al de Se‘adia Gaon.

Esta traduccion, que finalmente no se llegd a imprimir* —probablemente
por las mismas razones que tampoco se imprimi6 la serie de comentarios a
los que me he referido arriba—, debi6 de pasar bastante pronto al olvido, -
puesto que no parece haber tenido resonancia y en las comunidades judeo-

. drabes, incluso en las de Marruecos, se continud empleando basicamente la

técnica del comentario en las traducciones biblicas (Bar-Asher 2001), y si
el método de la exégesis biblica literal pasoé a ser patrimonio comun de to-
dos los judios sefardies y judeo-drabes de Tierra Santa fue porque en el si-
glo XvII tanto los judios magrebies como los musta‘arabies fueron absorbi-
dos por los sefardies. ' : '

Una vez mas se pone de relieve la facilidad con que las ideas y costum-
bres circulaban v pasaban de unos grupos a otros entre las comunidades de
Tierra Santa del siglo xv1. Ello lo evidencian también los fragmentos de un
glosario biblico manuscrito que analizaremos luego, el ¢ual con toda pro-
babilidad fue redactado por un musta‘arabi del drea de Tierra Santa o de
Egipto que en aquel siglo serfa alumno de una escuela sefardi, hecho éste -
muy frecuente por entonces.

41 Véase la descripeion que Doron (1985: 293) hace de la traduccion Al-Sarp al-Sussani que coin-
cide plenamente con el método empleado en las Biblias judeoespafiolas estudiado por Sephiha
(1979), Amigo (1983) y Bunis (1994; 1996; 1997; 1999) entre otros.

42 Para una descripeioén del empleo de este método en la ensefianza de los sefardies, véanse los
importantisimos trabajos de Bunis {1994; 322-323; 1996; 1997,.1999: 155-158).

43 Por fortuna se conserva el manuscrito autégrafo del rabino Ibn Susén en fa British Library.
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4.2.3. La onomastica y el adstrato judeo-drabe en el judeoespafiol de Tie-
rra Santa

En varias ocasiones la lengua se convirtio en el tema de las discusiones rabi-
nicas sefardies, especialmente cuando los sabios tuvieron que tratar divorcios
o resolver problemas relacionados con mujeres ‘agunot. Con frecuencia los
rabinos de los Balcanes se vieron obligados a pedir a los de Jerusalén correc-
~ ciones en los nombres de los judios y judias y de los topénimos mencionados
en las sentencias dictadas por los tribunales de esta comunidad, por figurar
escritos segiin la tradicion lingiifstica de Jerusalén. Las quejas que los rabinos

de los Balcanes elevaban contra los de Tierra Santa tenfan un buen funda-

mento: la lengua que unos y otros hablaban en el siglo XvII presentaba nota-
bles diferencias, al menos en el nivel fonologico.

Ya en el siglo xvI el rabino Yosef ibn Lev (1505-1580), que vivié en Mo-
nastir, Salonica y Constantinopla, reprochaba a los rabinos de Tierra Santa su
falta de disciplina a la hora de escribir las vocales y les llamaba la atencion
sobre la necesidad de servirse de las letras ®/7-, * y 1 para plasmar las cinco
vocales del judeoespafiol [a, e/i, o/u] (Bunis 2005: 117). En los documentos
de autores poco culios de este perlodo no resulta extrafio encontrar palabras
en las que la grafia de las vocales no sigue la norma sefardi general.

Las recomendaciones de los rabinos sefardies de los Balcanes no siempre
recibieron la respuesta adecuada, puesto que en el siglo XvI el rabino David
Pardo (1718-1790) de Sarajevo envié a un tribunal de Jerusalén una peticion
de rectificaciones en el texto de un acta de divorcio que, aunque pueda pare-
cer curiosa, no solamente pone de relieve la precision que la ley judia exige
en la escrituracién de antropdnimos y topénimos con el fin de identificar a
los sujetos, sino que ademas ofrece interesantes referencias para la descrip-
cmg de la lengua sefardi en las comunidades Sltuadas en el drea de lengua
arabe.

Las demandas del rabino Pardo estaban ocasionadas por haber escrito los
miembros del tribunal rabinico de Jerusalén en el mencionado documento el
nombre de mujer como 8371 (que se puede leer Djudzca 0 Djudija) en lugar
de con la esperada grafia inequivoca Xp»1 (Yudica).** El rabino aducia dos
motivos para que se efectuara la correccion: a) la pronunciacion entre los se-
fardies de los Balcanes era [ju'dika] y no [d3u'dika]; y b) que el grafema kaf
con ¢l que se escribia el nombre, pudiera ser confundido con £af, de manera

.

44 Pardo (1772, responsum 11).
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que ¢l nombre de la mujer a divorciar seria [dzu'dixa].*

La tradicion de representar el sonido [k] con <2> entre los judios drabes
venia dada porque con <p> representaban el sonido uvular [q], gaf <&>
segin el alifato. Para convencer a sus colegas de Jerusalén, el rabino Par-
do aportaba varios e_]emplos citados de los responsa del rabino Mosé ben
Selomé ibn Habib*® (ca. 1654-1696), quien habia dedicado varlas paglnas
al mismo asunto.

Analizaremos dos cuestiones ortograﬁcas para mostrar que la citada
discusién rabinica tiene causas fonologicas, debido a que la corres-
pondencia fonema / grafema entre los sefardies de los Balcanes poseia un
parametro diferente al que ya tenia en Jerusalén en el siglo xvil. El rabino
Pardo menciona dos palabras: [ya'lifa], escrita con kaf <np*53> entre los
JuleS de la zona 4rabe y no con fet <19°21>, que en Jerusalén representa-
ria la pronunciacion faringea [ha' hfa], y el nombre iR (Delicado), en
femenino 7IRp*»7 (Delicada) escrito también con kaf <YWIPT> y
<772™%7> en Jerusalén. Asimismo, el rabino David Pardo recomendaba
utilizar <p> para representar el fonema velar /k/ o de no hacerlo, afiadirle
al menos dagués a la kaf <3> para evitar leer [x], porque «entre nosotros

" no hay diferencia entra gof'y kaf con dagués», afirmaba.

También recomiendaba el rabino Pardo emplear <u> para representar ¢l
fonema /t/ —que parte de los judios de lengua arabe pronunciaban como /t/
enfatica—, puesto que el uso de n (/t/ entre los magrebies y musta‘arabies) -
como hacian en Jerusalén, podria dar lugar a confundirlo con <n> con ra-
72 que los judios magrebies y musta‘arabies conservaban con valor fonéti-
co, tanto en hebreo como en judeo-arabe.

En consecuencia, en el judeoespafiol y en el hebreo de’ Jerusalén, como
en el judeoespafiol y el hebreo de las otras comunidades sefardies de Tie-
rra Santa y Egipto, /k/, /y/, /t/ y /g/ tenian ya valor distintivo en el siglo

45 Con todo ello no quedaba suficientemente clara la identidad de la divorciada Yudica, lo que podria
acarrear graves problemas desde el punto de vista de la legislacién judia, ya que en caso de que se
volviera a casar podria ser acusada de adulterio si aquel divorcio fuera declarado nulo por el hecho
de haberle sido dictado a Djudika, es decir a oira mujer. El mismo problema se plantea con la mu-
jer ‘agund, es decir, la casada cuyo marido la ha abandonado sin darle el divorcio o se encuentra
desaparecido, por el hecho de que no podr volver a casarse hasta que su marido le dé el divorcio
o sea declarado fatlecido por un tribunal rabinico, pasando entonces al estado civil de divorciada o
de vinda, respectivamente. Hay que sefialar que el derecho judio exige en la redaccion de las actas
de divorcio casi la misma precisién que en la escritura de los rollos de la Biblia, de las mezuzot y
de los tefilin, porque el precepio que obliga al hombre que repudia una mujer a entregarle una car- -
ta de repudio o divorcie se contempla en la Biblia bajo el concepto de Séfer keritut ‘carta de repu-
dio' {(Deut 24:1). Los rabinos sefardies hicieron mucho hincapié en la correcta redaccién de los
nombres femeninos en las actas de divorcio y ello se debe a que en muchas ocasiones las mujeres
tenian nombres no judios.

46 Nacido en Salénica, ya en su juventud habia pasado a vivir en Jerusalén donde llegd a ser gran
rabine. Se trata del abuelo del ya citado rabino Ya‘acob Juli.
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XVII, mientras que en el judeoespafiol de los Balcanes se continuaban em-
- pleando solamente /k/ y /y/. No queda aqui muy claro si los sefardies de
Jerusalén distinguian /t/ y /t/, aunque probablemente no. Representado de
forma esquemdtica, resulta la siguiente correspondencia como parte de los
respectivos sistemas fonoldgicos y grafémicos:

/Fonema/ <Grafema>

47

“judeoespafiol (Balcanes K/ <>, by <n

judeoespafiol (Tierra Santa y Egipto) fgf <p=, [k <3, fyf <>, fh/ <m>

En los documentos de la Genizah de autores poco o medianamente cultos

" del siglo XVI se aprecia también la influencia que el judeo-arabe y el arabe”

de los gentiles ejercia sobre la lengua sefardi: la dificultad que tiene el ha-
blante de Arabe para pronunciar grupos consonanticos en los que 1nterv1ene
* una liquida se manifiesta en la grafia de palabras como X7719 [pw Walda]
'poblada’ y especialmente en posicion inicial de palabra: “ wxerr?

[de'ramas] 'medida de peso que valia 3,205 gramos', 70"PR?"' ! [fela'kesa] - i

"flaqueza, debilidad’, con epéntesis de [e] breve, aunque también se puede

producir el fenémeno contrario en palabras en las que aparece una vocal

posterior en silabas consecutivas: 1017p |'krutu] (< prt. currutu)* 'corrupto’.
En el grupo de las consonantes se observa ademas un fendmeno que se
ha conservado especialmente en hablantes de judeoespafiol de Hebron,
quienes estuvicron menos expuesto a la influencia del judeoespafiol turco o
balcanico. Se trata de la aféresis o sincopa de [g] cuando precede a los dip-

tongos [we] y [wa]: TR que probablemente haya que leer como [wer-

fan'dad],> 57D [fraw’ wada]:>* Mmoo uR [ates'tiw'wal.
De las quejas de los rabinos se desprende que incluso algunos nombres
hebreos de persona habian sido integrados en el sistema fonolégico de las

47 La correspondencia fonema — grafema en el judeocespafiol de los Balcanes no incluye aqui las pa-
labras de origen hebreo en cuya grafia se seguia el principio etimolégico y, por tanto, se contaba
también con los grafemas <3> y <n>. '

48 ENA 2918.3v.

49 Fl mismo fenémeno se da en un glosaric arabe — _]udeoespanol redactado probablemente en .

Egipto después de 1492, editado por Sheynin {1982).
50 ENA 3338.4v.
51 ENA 2869.5v.
. 52 ENA 2869.5v.
53 TSNS 298.1, carta editada por Gutwirth (1985)
34 ENA 3384, 11v
55 ENA 2869.5v.
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lenguas Vernaculas y los SefardJes de Tierra Santa y Egipto _Pronunmaban
Meir como [mi'jir] x> v Mika’el como [miya'il] ,7xon’ 1gua1 que lo
hacian los hablantes judeo-arabes.

4.2.4. Un glosario biblico hebreo-judeoespafiol

Todas las «anomalias» que los rabinos de los Balcanes achacaban a la es-
critura de los tribunales de Jerusalén se encuentran reunidas en los frag-

* mentos del glosario biblico hebreo-ladino que trataremos a continuacion.

Aungue no lleva fecha ni lugar, es casi seguro que ¢ el glosario procede de
una de las comunidades de Tierra Santa o de Egipto™ v no cabe duda que
fue anotado en el siglo XvI o XVl en una comunidad en tierra arabe. En ¢l
se pone de relieve el interés que entre los judios de lengua arabe despertaba
el aprendizaje de la Biblia en las academias sefardies.

Los dos primeros folios del manuscrito contienen una lista discontinua
de palabras hebreas comprendidas entre Exodo 15:4 y 19:9 (pericopas
Besalahy Yitrd) con sus correspondientes traducciones al judeoespafiol. Al
final de Besalah aparccen glosadas palabras de Jueces (Sofetzm 4:4-5: 21)

es dectr, la lectura de Profetas o haffard asignada a dicha pericopa segun la

tradicion sefardi.”

Las glosas judeoespafiolas, con excepmon ‘de varias diferencias morfo-
loglcas que se manifiestan en la traduccion de formas verbales (prefija-
cién y sufijacién del algunas raices castellanas, traduccion de formas de
nif‘al hebreas por verbos reflexivos castellanos como era frecuente en los
ladinamientos de la Espafia medieval, en lugar de la voz paswa empleada -
en las traducciones ladinas desde el siglo XVI), se asemeja bastante al 1¢-
xico empleado en la version judeoespafiola del Pentateuco de Constanti-

56 Pardo 1772, paragrafo 11.

57 En una carta de las iltimas décadas del siglo xvI enviada desde una comunidad de Tierra Santa
a la comunidad del Cairo (Quintana 2007: 299 y notas 148 y 300). '

58 Se trata de (res folios escritos por ambos lados conservados en la coleccion de la Genizah' del
Jewish Theological Seminary of Amerjca y clasificados con los niimeros ENA 2918.2-3 y ENA
32322

59 De los dos fragmentos de dicho glosario me ocupo ampliamente en Quintana (2008). Resumo bre-
vemente 1as conclusiones més significativas de este trabajo: se trata de dos fragmentos de un glo-
sario biblico traducido al ladino de forma oral y espontinea por un maestro en clase y anotados
simulténeamente por un estudiante que tiene ¢l judeo-arabe como lengua materna. El sistema gré-
fico empleado en las glosas en ladino es ¢l de! hebreo biblico con vocalizacién tiberiana y en ellas

' se manifiestan fuertes interferencias de la lengua materna de dicho estudiante, Ciertos rasgos lin-
gilisticos, p. €., el uso de sdmef ante la consonante k: Winym pog {peskeri'mientos] 'decisiones,
deterrmnacmnes (ENA 2918.2v), el uso de kaf mimaiowy [eskoze'dura] ‘eleccién’ (ENA 2918.31), ¥
en especial la desinencia verbal de segunda persona en el indefinido —ste: "no™3, es decir, que
criyaste (ENA 2918.3v), la traduccion de formas de #if @l hebreo por verbos reflexivos castellanos:
se amontonaron (Ex 15:8 1w w1) (ENA 2918.3r).0 el 1éxico empleado en las glosas ladinas ponen de
manifiesto que se trata de una traduccion del siglo Xvio XvIL
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nopla (1547) y al del Séfer Héseq Selomo (Venecia 1587-1588) y, con pe-
queflas excepciones, el léxico judeoespafiol es casi igual al glosado en es-
ta dltima obra. En el tercer folio se glosan palabras hebreas del libro de
Lamentaciones (Ejd) hasta el versiculo 2:14. Sin embargo, ¢l sistema de
escritura empleado en la traduccién de las palabras hebreas no es el carac-
teristico sefardi, sino que muestra la intervencién de una persona con in-
dudables conocimientos del arabe hablado en el drea mediterranea orien-

tal, lo que nos hace suponer que se podria tratar de un magrebi o de un -
musta‘arabi estudiante de una academia sefardi. Su importancia radica en -

dejarnos constancia una vez mds de Ia simbiosis cultural que desde el si-
glo XVI tenia lugar en las comunidades de Tierra Santa y Egipto.

Nos centraremos aqui en los rasgos que mas llaman la atencién en va-
rias de las glosas correspondientes a Exodo 15:16-17:3 que forma parte de
la pericopa BeSalaj(verso del folio ENA 2918.3v).

Biblia
no. © Pentateuco 1547% ENA 2918.3v
hebrea

1 b[1]a AMTIRTANP con grandeza con grideza aPTIS

2 Elgnis 7ONT2 w7 detubrasa de fus brasos oioa winy/

3 w7 WINYRP  cdllense acayaron [iran

4 [D7R] TIERMIP P que criaste gue criyaste : v i)

5 0 WITTRW ™ de tu eredad de tu eredad TTIRINT

6 1o TNV conpostura COonpostura . [®1]inoiomis

7 [AE]a¥7 | orwwxwrwe para tu asiento a fu estada _ KInCRing

8 1[43] MNP conpusieron conpozieron Tmeris

9 n)img e >x el adufle la canfablena Aleannb
10 faizthgk} wHDITR 1P con adufles con canfablenas “[erbalmn o
11 nivinng WRDIRT TP %y con dansas ¥ con adofles weniTg 1 W
12 wH[1] W R ¥ querelldronse ¥ aguereyaron se ol n et e
13 Yy YR Arbol aru'uol/ arol ’ 7N
14 Toun 1 ™R Ky echd ¥ echd e
15 aly [o]y WA R af puso ayl pozé QbR
16 A 1RYs fuero fuero . e
17 EhloX! WrTewR 17 lo esprimentd lo prexné . ’1191‘7
18 alin bl TPTTPRN y el derecho y lo derecho iR
19 onRyy PORW WX a su salir a sus salir “oowivg
20 (B | © 7w wweRn auestro morir nuestro morir “ininon
21 [¥]ait? TN R 2 hartura .puf hartura awna s

60 Segin el propio ms. ENa 2918 3v,
61 Siempre segin la edicion de Lazar (1988),
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22 a\ra ) a9 con la hamre eon la hambre it
23 S Ltala) S pin hazién lover hazién you'uer 1 30l
24 nivaP ANYT TIRR KT dia cada dia de diya en cada diya 787 T2 7T
25 [oo*n]aan WRTIWRNNT a vuestras | quereyastes wnjwz
warr R querellas ‘
26 nayy AP corredura yaziza [F]r
27 Fich| wor T del rosio del rosiyo o7
28 Sia[32]| rompwnvwy como la alcanfor como alcifor 1937 [K]D
29 ooly%im oM | wiwwn WrIa verbened gusanos wiyermé cozanos wiia [
30 WNIM "T'e Ry fedecio y ahedesiose WPOTIRR
31 onn . WRWHYHT Ry deslelase y se dezleiya AlIRRTIRR
32 nraxa) i TPRIN2 P como builuelo como bonuelos byl
WM 7p  con miel & miel s
33 on WK inchimiento yeno in
34 [nyvay] Ao botija botiza Kpoia
35 . ‘nawi ATy poblada pu‘ualda [xmo
36 7 VAR R ¥ barajo y baraj6 [i]3m2x
37 ] WP R Y quedose vy agueteyd [

El sistema de escritura empleado en la redaccién de.la_s glosas, como se
puede ver en la tabla, no es el que de forma generalizada emplleaban los
sefardies, lo cual se reconoce fAcilmente por la practica ausencia de ma-
tres lectionis en la grafia de las vocales, subsanado en gran medida por el
empleo del sistema de vocalizacién tiberiano adaptado del hebreo biblico,
y por el uso de kaf <0> y tav <n> para representar los fonema§ /k/ y it/ |
respectivamente que también tiene como referencia el hebreo biblico por
corresponder la pronunciacion de ambas consonantes hebreas con la de
los fonemas del espaﬁol,62 en lugar de gof <p> y fet <v> empleado en los
Balcanes y Turquia como ya era habitual en los judeo-romances de la Es-.

pafia medieval. |

62 Cf. Minervini (1992, vol. 1: 27), quien sefiala que también en-la‘aljamia mozarabe peninsular se
usaba ka y ta, que tienen el valor de kaf'y tav hebreos en el alifato.

v
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Rasgos ortograficos y fonéticos del glosario

* Vocales: :
La vocal /a/, sc representa con afef 0 con dlefy pdta] en posicion inicial
de palabra (12, 15, 19, 30, 36, 37),¥ pataj cuando va entre consonantes
(3,4,5,7,9, 10), y en posicion final de palabra aparece pdtaj apoyado
por dlef (6,7, 34, 35) 0 he (9, 21, 24, 26, 31).Su autor no siempre recu-
1Te a yod para escribir las vocales /e/ e /i/, sino que también lo hace con
Seré (5, 12, 18, 25, 30, 33) y hireq (4, 15, 24, 25, 27) sin yod quicscente
o con vod quiescente (4, 9, 22 y 14, 20, 26, 34 respectivamente). Ello se
debe a que, por lo general, yod sirve para marcar la consonante en el
glosario (3, 4, 12, 15, 23, 24, 25, 26, 27, 31, 33). El autor dcl glosario

~no distingue entre las vocales /o/ y /u/ y curiosamente emplea siempre
holem con vav quiescente (2, 3, 5, 6, 8, 11, etc.) y sin vav quiescente
(23 y 32), aunque probablemente resulte mas correcto interpretar que
detras de la grafia con Adlem se esconde la pronunciacion de la vocal
mas cerrada, es decir [u], dado que el sistema vocalico del arabe habla-
“do en Siria-Israel se apoya en tres vocales /i, a, u/ (Grotzfeld 1980: 175-
178), como ocurre en ¢l drabe magrebi alin con més intensidad (Singer
1980: 249-251). También el 4drabe de Egipto se apoya en tres vocales
cortas /i, a, u/, aunque en la mayoria de sus dialectos a éstas se oponen
cinco largas /i, €, &, d, i/ (Woidich 1980: 207).

® Diptongos e hiatns._ -
La fuerte tendencia a deshacer los diptongos y los hiatos a través de la
epéntesis de yod cuando el primer elemento es la semiconsonante [j] (4)
o la vocal [i] (24, 27, 31), revela con claridad el ongen arabofono del
autor material del gloaano

¢ Consonantes:
La persona que anoto el glosario recurre al dlgrafo formado por tav y $in
para representar el sonido /tf/: echd (14), derecho (18) que los sefardies
de los Balcanes escribian con guimel v rafé. Esta grafia, desconocida en
los textos sefardies de Castilla y Aragon (Minervini 1992 I: 29), se en-
cuentra en un glosario judio 4rabe-castellano escrito por una persona de
origen egipcio (Sheynin 1981: 166, 1982: 232, 233). ' -
En lugar de gof'y fet como era habitual entre los sefardies de los Balca-
nes, sc emplea generalmente kaf para /k/ y tav —excepto en dos palabras:
hartura (21) y botiza (34) en las que aparece fef. La misma grafia aparece
en el glosario judio arabe-castellano mencionado (Sheynin 1981, 1982).

ENA2918.3v

Esta imagen se reproduce por cortesia de la Biblioteca del Jewish
Theological Seminary of America, Nueva York

63 Los nimeros remiten a ejemplos en la tabla.
64 Este fenomeno se da mmblér.l en judeo-drabe (cf, Blau 1999; 74),
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Oftra ca.racteristica peculiar del glosario es que el yelsmo esti bastante
g'ener‘ahzado (3, 12, 15, 23, 25, 26, 33), lo cual ha de debersé a la expe-
riencia drabe del autor del manuscrito, incapaz de percibir la medio-
palatal lateral /A/ que, sin duda, pronunciaba el traductor del glosario co-
mo lo muestra la anotacion de las palabras "m%x [a'legate] 'allégate’ y
WIRK [i ale'gose] 'y allegose’ (ENA 2918.2r). El yeismo es un fenémeno
que se observa con mas frecuencia en textos manuscritos de los siglos
XV1y XVII de los que son autores sefardies de bajo y medio nivel cultural,
- especialmente en cartas de comerciantes, que residian en las comunida-
des de Tierra Santa y Egipto que en textos escritos por sefardies de Salo-
nica y Estambul, expuestos a mayor presién normativa y menos afecta-
~ dos por el contacto con las lenguas de los otros grupos judios de lo que lo
estaban los sefardies que convivian con hablantes de judeo-arabe.

La ausencia de la consonante [v] en drabe y en judeo-arabe tiene como
consecuencia su velarizacion, como demuestra la grafia de las palabras
91> [loprew'wo] (17) 'lo probd', 77 [jow'wer] (23) Mlover' o RTI®
[pw'walda] (35) 'poblada’. , o

Por ultimo, anotemos la elision de la nasal en grddeza (1) 'grandeza’,

alcafor (28) 'alcanfor' y & miel (32) 'en miel', por asimilacion a la vocal

nasalizada que la precede; el fortalecimiento de [g-] en kozanos (29)
'gusanos'; la pronunciacién fricativa dental en yaziza [ja'ziza] (26)
'leg:ho, capa, manto [del rocio]' y bofiza [bo'tiza] (34) 'vasija, tarro', la
primera documentada también en el Séfer HéSeq Selomd, y con otra

formacion de la misma raiz —llazedura— en la Biblia de Asa (1739) —

yazija y yacija en textos medicvales castellanos— lo cual sugiere que
tanto yaziza como bofiza probablemente existieron como variantes de
yazija o yacija, y botija en castellano medieval o en alguna de sus va-
riedades sin que permaneciera constancia de ello en otros textos. Bunis
(1997: 230) anot6 una serie de lexemas con variacion [z] - [3] en el si-
glo XVl a los que habria que sumar estas dos palabras.

Rasgos morfolégicos del glosario

En a sus salir (19) el autor de las glosas traduce el contenido morfolégico
del posesivo plural de persona correspondiente a la forma personal eflos re-
ferida a un solo objeto segin el texto biblico anrx® (lit. ‘el salir de ellos)
(£x 16:1), forma que no se manifiesta en el Pentateuco, donde se recoge a
su salir. Con ello documentamos por primera vez en un texto sefardi esta
forma que posteriormente pasara a formar parte del paradigma de los pose-
-sivos del judeoespafiol. ' :
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Ademés, otros dos hechos llaman poderosamente la atencion: la traduc-
cién de algunos verbos hebreos sc aleja de la tradicion sefardi del Imperio
otomano. Asi W7 se traduce en el glosario por un tiempo de pasado
—acayaron—'silenciaron, aquietaron’, mientras que en el Pentateuco aparcce
con valor de futuro incoativo: «con grandeza de tu braza, céllense como la
piedra» (Ex 15:16). La primera traduccion es, sin duda, contextual, ya que,
aun tratandose de un verbo en forma de futuro, la frase en la que el verbo
aparece estd rememorando los favores que Israel ha recibido de Dios en el
pasado, lo cual explica la traduccién mas literal del Pentateuco en el que se
sigue ¢l método de la traduccion calcada palabra por palabra. Por otra parte,
conviene sefialar que algunos verbos del grupo nif‘al en el texto biblico
—aunque ninguno de ellos figura en el fragmento seleccionado aqui-— se tra-
ducen por formas reflexivas castellanas como en las traducciones medicva-
les, mientras que desde el siglo XV1 las traducciones biblicas sefardies ha-
cen uso de formas pasivas: se amontonaron (Ex 15:8 m7wl) [ENA 2918.31]

cf. fueron amontonados en el Pentateuco de Constantinopla y Séfer Héseq

- Selomd), dezlieron se (Ex 15:15 wwn1) [ENA 2918.3r] (cf. fueron desleidos

en el Pentateuco de Constantinopla y Séfer HeSeq Selomo).

Por tiltimo, anotamos el uso de formas verbales de segunda persona sin-
gular en el indefinido con la desinencia -ste, una de las cuales se encuentra
en el fragmento seleccionado: *n>2%, es decir, que criyaste (3). Esta de-
sinencia era caracteristica del espafiol sefardi del siglo XvI® —pweap en el
Pentateuco de Constantinopla—, mientras que en las traducciones ladinas
del siglo xvi -Biblia de Asa— se emplea -stes:* wpwRp (criastes).

Rasgos léxicos del glosario

En cuanto al léxico hispano, cabe destacar la traduccion de D°vyan 01
(£x 16:20) por viyermé cozanos (29). El verbo es un denominal a partir de
vierme, nombre empleado todavia hoy en algunos dialectos leoneses,
equivalente al verme castellano y portugués. En el Pentateuco de 1547 se
emplea la forma verbened, que deriva de la misma raiz latina vermis.
Llama la atencion la traduccién de ntowm (Ex 15:20) 'bailes’ (danzas en el
Pentateuco) por adofles 'panderos' (11), y o5 'panderos’ (adufles en el Pen-
tateuco) por cantablenas (9, 10). Sin embargo, alguna traduccién similar
existia ya en la Edad media, p. e., en la Fazienda de Uliramar y en el ms. B4
donde mnn aparece interpretado como panderos (cf. Amigo 1983: 211,
s.v. nonn). Sin embargo, la traduccién de 7 (Ex 17:3) 'y se quejé' por y
aguereyé (37) y 1M (Ex 15:24) 'y se quejaron’ por y aquereyaron se (12)

65 Minervini (2006b: 22). ]
66 Esta forma es caracteristica del siglo vt (cf. Minervini 2006b: 25).

135



muestra mayor literalidad que la traduccién del Pentateuco donde para la

misma raiz hebrea se¢ emplean dos raices espafiolas: y quesose y y querelld- -

ronse.
Los rasgos aqui expuestos nos indican que la persona que anoté el glosa-

1io era un hablante de judeo-4rabe —un estudiante— que ya habia aprendido -

a escribir en hebreo biblico. Por ello recurre al tinico sistema de escritura
‘que conoce, a la experiencia con la que cuenta en la tradicional lectura de la
Biblia entre su grupo y a su experiencia de hablante de judeo-drabe. No fue
el estudiante quien ladiné las palabras hebreas, sino que €l se limitd a ano-
tar palabra por palabra la traduccién oral y espontdnea que realizaba su
maestrq en clase. El autor del manuscrito es, por tanto, un estudiante de
lengu_a’t Judeo-drabe iniciado en el estudio de la Biblia que continiia su ins-
-f:rqcpmn en un centro sefardi en el siglo Xvi o, como mas tarde, en los
inicios del XV, probablemente en una comunidad situada entre Tierra San-

ta y Egipto. El hecho de que dicho estudiante no estuviera alfabetizado en.

Judeoespafiol puede indicar que ya habia adquirido ciertos conocimientos
de hebr’eo biblico en una escuela de judios magrebies o mustarabies y hue-
80 paso a estudiar a un centro sefardi debido al prestigio social deé los
miembros de esta comunidad y a la reputacion de la que gozaban sus cen-

tros de instruccion en las primeras generaciones después de la expulsién d
1492 (Quintana 2008: 213-214). b P )

5. Conclusiones

Las relaciones entre los diferentes grupos étnicos Jjudios, especialmente se-
fardif:s, musta‘arabies y magrebies, fueron muy estrechas en las comunidades
de 'l_“lerra_ Santa y Egipto. Dichas relaciones se dieron en todos los niveles de
la vida diaria, por lo que costumbres y tradiciones se transmitieron de unos
Zrupos a otros. '

En el marco de la ensefianza, el interés por la exégesis en lengua vernacula
era una tradicion ampliamente desarrollada entre los judios de lengua drabe
en la que se apoyaba la ensefianza y transmisién del judaismo a las masas
frente a !a ensefianza literal de la Biblia que predominaba entre los sefardies?
La convivencia de grupos de judios con diferentes tradiciones ocasioné que
sus costumbres se transmitieran de unos a otros: el atractivo que el comenta-
rio biblico en lengua vernicula y el sermén comenzaron a tener en la socie-
dad sefardi en el siglo xv1, en detrimento de la ensefianza con base filologica
pese a la oposicién de un amplio sector de sabios sefardies —en especial
aquellos que simplemente aceptaban la Cébala y el texto midrasico como la
tradicion esotérica de Israel y que le dedicaban toda sy energia al estudio de
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la halaja o norma religiosa y a la transmision de ésta—, parece responder a un
proceso de interaccion cultural entre diferentes grupos judios.

Con el inicio de la publicacién de la serie de comentarios del Me ‘am lo ‘ez
a cargo del rabino Ya‘acob Juli en el siglo XVIIL, el género del comentario,

-que hasta entonces habia formado parte de la tradicidn oral, —pese a los es-

fuerzos de algunos rabinos de Tierra Santa— pasé a ocupar un lugar de ex-
cepcional importancia en la educacion sefardi, pues serviria de guia del ju-
daismo a las generaciones posteriores hasta que a principios del siglo XX,
aquélla habia quedado integrada en el marco de instituciones laicas. Mas alla
de todo ello, ¢l sabio Juli ponia asi remedio al abuso que en los dos siglos an-
teriores se habia venido haciendo de la interpretacién, ajustando la halaja o
norma religiosa a Jos «cuentos», y asignéndole a aquélla rango de primordial
importancia en. la transmision de la tradicion judia (Quintana 2006b. 169-
171, 2006/07: 135-136).

El aporte de los judios sefardies de Tierra Santa a los judios de lengua
arabe fue mas limitado en ‘este sentido. Si bien hubo intentos, como el del
sabio marroqui Yissajar ibn Susén, quien pretendi6 establecer en la Safed
del siglo XVvI, una traduccion literal calcada palabra por palabra que sirviera
de modelo a todas las comunidades judeo-arabes y que sustituyera al méto-
do de la traduccion interpretada, especialmente a la realizada por el sabio
det siglo X Se‘adia Gaon, tales proyectos no se llegaron a implantar. Aun-
que este método se uso en la fase més temprana de la ensefianza en algunas
comunidades, los judios magrebies y orientales prefirieron conservar su
tradicion ancestral.

Concretamente en Tierra Santa, la profunda crisis econémica que afectd
a todas las comunidades del Imperio otomano desde las tltimas décadas del
siglo XVI, tuvo como consecuencia la practica desaparicion de la floreciente
comunidad de Safed en los primeros afios del siglo XViI y el empobreci-
miento de la comunidad de Jerusalén, rescatada después gracias al desarro-
llo de las peregrinaciones y de las inmigracion de judios de otras partes dql
Imperio otomano, donde los sefardies absorbieron totalmente a las comuni-
dades de judios arabes.

En Safed, centro mundial del judaismo a lo largo del siglo XVI gracias a..
las expectativas mesidnicas del mundo judio y donde el judaismo sefardi
alcanzo un gran desarrollo, al lado de la lengua hebrea en la que se expres6
toda la creacion intelectual escrita de los sabios, también las lenguas verna-
culas tuvieron un papel importante en la ensefianza, como lo seguirian te-
niendo en la comunidad de Jerusalén. Aunque los sefardies fueron induda-
blemente el grupo dominante y la lengua espafiola sobrevivié a los avatares
de la crisis econémica de finales del Xv1, el estrecho contacto con los judios
de lengua 4rabe, sumado a las influencias de la Cébala, dejaron notables
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huellas en la pronunciacién y en el léxico del judeoespafiol de toda el area
de Tierra Santa, lo que resulté en Ja formacién de una koiné particular con
varios elementos de origen semitico en su sistema fonolégico, desconoci-
dos en la lengua de las comunidades sefardies de los Balcanes y de Tur-

quia, y una larga lista de elementos éxicos de origen érabe a lo que tam-
bién contribuyé el arabe local de los gentiles.

La comunidad de Safed, el centro cultural de mayor importancia y pres-

tigio a lo largo del siglo XV, fue también el centro lingfiistico Judeoespafiol
en paralelo a lo que entonces sucedia en las comunidades de Salénica y Es-
tambul, y desde donde se irradiaron las innovaciones lingiifsticas a las co-
munidades de Jerusalén, Tiberiades, Hebrén asi como a otras en Tierra
Santa y Egipto, con las que mantenia relaciones muy estrechas. Probable-
mente en las comunidades de Tierra Santa se iniciaron algunos de los cam-
bios lingitisticos que observamos después en judeoespafiol, corno podria ser
la introduccién del posesivo plural de persona sus para la forma ellos cuan-
~do hace referencia a un solo objeto. En las comunidades de Egipto, los se-

fardies acabarfan por ser absorbidos por los hablantes de judeo-drabe en el
siglo Xvim.

Referencias bibliograificas

Amigo, Lorenzo 1983

El Pentateuco de Constantinopla y la Biblia medieval romanceada judeoeépaﬁola. Criterios y
foentes de traduccion. Salamanca,

Avitzur, Sammel 1960

Los sefardies v los batanes de Saffed [en hebreo). Tesoro de los Judios Sefardies 3: 91-94,
Bar-Asher, Moshé (ed.) 1988a

Studies in Jewish Languages. Jerusalem,

Bar-Asher, Moshé 1988b

The Shart of the Maghreb: Judeo-Arabic Exegesis of the Bible and Other J ewish Literature - Itg

Nature and Formation [en hebreo]. En: M. Bar-Asher (ed.), Bible Translations and Spoken Dia-
lects. Jernsalem: 3-34, .

Bar-Asher, Moshé 1998
Traditions linguistiques des Juifs d'Afrique du Nord [en hebreo]. Jerusalem,
' Bar-Asher, Moshé 2001

Le commentaire biblique Leskon Limmudim de Rabbi Raphag Berdugo [en hebreo]. 3 vols,
Jerusalem., ‘

138

=

i, Jacob 1992 . | o -
Ezznl?llifs de Palestine 4 I'époque ottomane, En: H. Méchoulan (ed.), Les Juifs dEspagne. Histoi
re d'une diaspora 1492-1992. Paris: 435463, ‘

Barnai, Jacob 1993 ‘ : _ .
ngjl'?ldios del Imperio etomano en los siglos 17 y 18. En: H. Beinart (ed.): 138-170.

Almog 2007 S '
E;U%Genefagﬁonal Judeo-Spanish Identity in Israel Between Personal Memory and Collective
Memory [en hebreo]. Pe‘amim 111-112: 35-77. .
Beinart, Haim (ed.) 1993
El legado de Sefarad. Vol. 2. Jerusalem.

-Naeh, Yaron 2001 ‘ _ o .
g:%gwae Pﬂngrng Houses in the Ottoman Empire. En: G. Nassi (ed.), Printing Houses in the
Ottoman Empire and Modem Turkey. Istanbul: 73-96,

-Naeh, Yaron 2004 . : _ ]
n]%:u[; mzti:n Tea AP @A e o 1 owpn {Relaciones entre las comunidades de Jeru
salén y el Cairo en el siglo xvn]. Hamizrah hahada$ 44: 157—171.

Beiveniste, Mefr 1568 . ’ -
TR T e W 0sn 1w [Sulbide hapanim o meda de el a]_ma]. Salonikki,

Blaw, Joshua 1992

~ On a Fragment of the Oldest Judaeo-Arabic Bible Translation Extant. En: J. Blau et al. (eds.),

Genizah Research After Ninenty Years — The Case of Judaeo-Arabic. Cambﬁdge: 31-39.

Blau, Joshua 1999 _
ThzuEmergence and Linguistic Background of Judeo-Arabic. Jerusalem,

is, David M. 1988 o o o
| ?hugl%)ial?eg of the Old ¥i¥uv Sephardic Community in Jerusalem. A Preliminary Linguistic
Analysis. En: M. Bar-Asher (ed.} 1988a: 1-40:
is, David M. 1994 _ ' o ]
%uel: Sf,onfi; de ladinar la Biblia en Italia en los siglos xvi-xvii. En: 1. M. Hassén (ed.), Intro
duccion a la Biblia de Ferrara. Madrid: 315-345. |
i id M. 1996 ‘ ]
E?;l;’lg?rg from the Head and from the Heart: The Essentially Oral Nature I?If the Lae
dino Bible-Translation Tradition. En: W. Busse / M,-Ch. Varol-Bornes (eds.), Hommag
a Haim Vidal Sephiha. Bern et al.: 337-357.
Db Da'vit} ?Edhall'gzz ristics of Ibéro Romance Elements in the First Printed Ladino Bible Glo-
e - . v - . -_
Egla?;l?};%iaHeﬁeq Selomo, Venice, 1587/88). En: M. Abithol et al. (eds.), Hispano-Jewish Civi
lization After 1492. Jerusalem: 203-251. \
i id M. 1999 : ; -
EBI?;‘Z,\:?%‘I];ments in Sefer Heseq Selomo. En: Sh, Morag et al. (eds.). Vena Hebraica in Ju
dacorum Linguis, Milano: 153-181. :

139



Bunis, David M. 2003
e paxa et [El Judezmeo de Tierra Santa]. En; D. Sivan / P, 1. Halevy-Kirtchuk (eds.).

Yaakov Bentolila Jubilee Volume. Rescarch Papers in Hebrew Linguistics, Hebrew Literatu-
re and Jewish Languages. Beer Sheva; 53-71.

Bunis, David M. 2005

Writing Systems as a National-Religious Symbol — On the Development of Judezmo Writing [en
hebreo]. Pefamim 1¢1-102: 111-171.

Cid, Jestis Antonio 2012

Un Sendebar sefardi. En: R. Sudrez Garcia / Ignacio Ceballos Viro (eds.). Aljamias in memoriam
Abvaro Galmés de Fuentes y Iacob M. Hasscm. Gijon: 297-348,

Cohen, Amnon / Lewis, Bernard 1978
Population and Revenue in the Towns of Palestine in the Sixteenth Century. Princeton, -
David, Abraham 1987

Safed, foyer de retour au judaisme de "Conversos” au Xvie siécle. Revie des Etudes Jui-
ves 146: 63-83.

David, Abraham 1988

Demographic Changes in the Safed Jewish Community of the 16th Century. En: R. Dan (ed.).
Occident and Orient: A Tribute to the Memory of Alexander Scheiber. Leiden / Budapest; 83-93.

" David, Abraham 1990

New Sources on the History of the Jews of Egypt and Their Ties with the Land of Isracl in the
Sixteenth Century. Bulletin of the Tsracli Academic Center in Cairo 13: 10-15.

David, Abraham 1993 :
Los exiliados espafioles en Tierra Santa. En H. Beinart (ed.): 78-110.
David, Abraham 1997 ‘ )

AMATY P TSR DN SN T TI00 [La imagen de la sociedad judia de Egipto des-
bucs de la expulsion de Espaiia]. En M. Abitbol et al, (eds.). Hispano-Jewish Civilization
After 1492. Jerusalem: 59-77. .

Doron, David 1985

On the Arabic Translation of the Torah by Issichar ben-Sisan Hamma‘arivi [en he-
breo]. Sefunot 18; 279-298. :

Freiman, Abraham Hayim 1949

(i 2o -5 o' mapn [Ordenanzas comunales de Jerusalén segin el manuscrito]. En: Y,
Baer et al. (eds.). Séfer Dinaburg, Jerusalem: 206-214. '

"The Friedberg Genizah Project
http:/Awww.genizah.org/ [dltima fecha de consulta: 16.07.2012],
Grotzfeld, Heinz 1980 '

Das syrisch-palstinensische Arabisch. En: W. Fischer / O. Jastrow (eds.). Handbuch der ara-
- ‘bischen Dialekte. Wiesbaden: 174-206.

Gutwirth, Eliezer 1985

A Judeo-Spanish Letter from de Genizah. En: I Benabu / J, Sermoneta (eds.). Judeo-Romance
Languages. Jerusalem: 127-138.

140

Hacker, Yosef 1986 _ N o
The Sephardi Sermon in the Sixteenth Century — Between Literature and Historical
Source [en hebreo]. Pe‘amim 26: 108-127,

Hacker, Yosef 1993 .
Los sefardies en el Imperio otomano del siglo 16. En: H. Beinart (ed.): 111-137.

Hary, Benjamin H. 2000 o

E;yryptian j]udeo—Arabic Sharh — Bridging the Cultures of Hebrew and Ar.ablc. En: B. H. Hary et
al. (eds.). Judaism and Islam — Boundaries: Communication and Interaction. Essays in Honor of
William M. Brinner. Leiden / Boston: 395-407.

Held, Michal 2007 . _
The Relationship Between the Hebrew Components Embedded in a J ew1s‘h Lfmguage and the
Modern Hebrew Surrounding It; The Case of Centemporary Jl}deo-Spa_msh in Isra_el [en he-
breo]. Eni A. Maman et al. (eds.). Sha‘arei Lashon. Studies in Hebrew, Aramaic and Je-

wish Languages Presented to Moshe Bar-Asher. Vol, TIL, Jerusalem: 304-319.

Yissajar 1571
Ilgltlrc?clljjir:li’én de 3<Al—§arh Al-Sussani» [El comentario de Yisgajar i_bn.Susén], ms. pr. 14920 A
de la British Library (= F 9268 de la Biblioteca Nacional y Universitaria de Jerusalén). E]il/[ D. 8.
Sassoon (ed.) 1932. Ohel Dawid. Descriptive Catalogue of the Hebrew and Samaritan fanus-
cripts in the Sassoon Library, London. London: 63-71.

Idel, Moshe 1993 _
La cébala espaiiola después de la expulsion. En: H. Beinart (ed.): 171-184.

Ish-Shalom, Michael 1963 .
Reports of Safed in the Writings of Christian Travellers [en hebreo]. Sefunot 7: 201-228.

Lazar, Moshe (ed.) 1988 : ._
Ladino Pentateuch (Constantinople, 1547). Culver City.

Lehmann, Matthias B. 2005 o ‘
Ladino Rabbinic Literature and Ottoman Sephardic Culture. Bloomington.

Malinowski, Arlene C. 1979 . . _
Asi)ects of Contemporary Judeo-Spanish in Israel Based on Oral and Written Sources. Tesis
doctoral, University of Michigan. Ann Arbor.

Mendes Chumaceiro, Rita 1982 . -

La?gtf:ge Maintenance and Shift Among Jerusalem Sephardim. International Journal of the
Sociology of Language 37: 25-39.

Meroz, Ronit 1987 - ' . .

The Circle of R. Moshe ben Makhir and Its Regulations [en hebreo]. Pe‘amim 31: 40-61.
Minervini, Laura 1992 o ‘

Testi giudeoespagnoli medievali. Castiglia e Aragon. 2 vols. Napoli,

Minervini, Laura 1997 : . - '
An ;ljamiado Version of 'Orlando furioso': A Judeo-Spanish Transcription of Jeronimo
de Urreas's Translation. En: M. Abitbol et al. (eds.): 191-201.

Minervini, Laura 2006a ) .
Fronfr:;] e interculturalidad entre los sefardies occidentales. Foro Hispanico 28: 21-43.

141



Minervini, Laura 2006b _
El desarrollo histérico del Judeoespafiol. Revista Internacional de Lingtistica Iberoamericana
6-2 (8): 13-34. '
Pardo, David ben Ya‘aqov 1772 N _
w1 1% [Relaciones conyugales], en D, Pardo, 17 anon [Misiva de David]. 2* parte, Responsum
L1. Salonikki: Refael Yehuds Cal'y y Mordejai Nahmén,
Peleg, Rina 2001 ' :
Ladino Among Third Generation of Sephardic Jews in the Greater Tel-Aviv Area: A Case of an
Endangered Language. Tesis de M.A,, Bar Ilan University. - ’
Pérez, Avner (ed.) 2005
Bartholome de Torres Naharro, Aquilaia. Maale Adumim.
Quintana [Rodriguez), Aldina 20062
Geografia lingiifstica del Judeoespafiol. Estudio sincrénico y diacrénico. Sephardica 3. Bern et al,
Quintana [Rodriguez], Aldina 2006h
The Structure of the Narrative in R. Yacob Culi's Me‘am Lo‘ez [en hebreo]. Pe‘amim 105-106:
151-179,
Quintana [Rodriguez], Aldina {2006¢]
16-18-7 hoa Pt spmenen OB T2 W M v e [El uso de la Lengua santa y de lenguas
"ajenas’ entre los sefardies del Imperio otomano en los siglos XVI-XVII], ponencia presentada en
el taller Jewish Languages and Hebrew, Second International Meeting of Jewish Languages and
Literatures, 26.-29.6.2006, The Hebrew University of Jerusalem, mns. 11 pags,
Quintana [Rodriguez), Aldina 2006/07
Formules d'introduction et structure discursive dans le Me‘am Lo‘ez de Ya‘aqov Khuli. En; M.-
Ch. Varol /R. Cohen (eds.). Monde Judéo-espagnol (Yod 11/ 12). Paris: 113-140.
Quintana [Rodriguez), Aldina 2007 ‘ '
Responsa Testimonies and I etters Written in the 16th Century Spanish Spoken by Sephardim.
Hispania Judaica Bulletin 5: 283-301. :
Quintana [Rodrfguez], Aldina 2008 ‘
From the Master's Voice to the Disciple's Script: Genizah Fragments of a Bible Glossary in La-
dino. Hispania Judaica Bulletin 6; 187-235,
Quintana [Rodriguez], Aldina 2012 _
El lxico hispano de los tratados hebreos de medicina y farmacopea del rabino Hayim Vital
(1543-1620) y la expresién de identidad sefardf en las comunidades Judias de Tierra Santa en
los siglos xvi y xvi. En: P, Botta (coord.). Rumbos del hispanismo en el umbral del
Cincuentenario de la ATH. Actas del xv1 Congreso AIH de Roma (19-24 de julio de 2010,
Vol. 8. Roma: 54-64,
Romero, Elena 1992
La creacion literaria en lengua sefardi. Madrid.
Romeu Ferrg, Pilar (ed.} 1998
Moisés Almosnino (1 568), Crénica de los Reyes Qtomanos, Barcelona,
Romeu Ferrd, Pilar (ed.) 2007 '

Fuente clara (Salonica, 1595). Un converso sefardj ala defensa del judaismo yvala bﬁsqﬁeda de
Su propia fe. Barcelona,

142

Schechter, Solomon 1970
Ssuc?i(:as in Judaism: Essays on Persons, Concepts, and Movements

tion. New York.

hwarzwald, Ora 1981 ‘ _ ' o .
'?‘;};WPmn?llgéiation of ‘ayin in the East-Ladino Spgaklng Communities [en hebreo]

Leonenu 46-1: 72-73,
Sephiha, Haim Vidal 1979 _
Lel:iadino (judéo-espagnol calque). 2 vols. Paris.-

Sheynin, Hayim Y. 1981 . -
Genizymaﬁl Fragments of an Unknown Arabic-Castili

Review, New Series 71-3; 151-166.

eynin, Hayim Y. 1982 ‘
il;ll Unlmownyn;lewish Arabic-Castilian Glossary. Sefarad 42-2: 223-241,

i - 0 _ ]
g;lsg %els{tz;.mr];b}zgl?g lé‘dg%\daghribhﬂsche. En: W. Fischer / O, Jastrow (eds.), Handbuch der ara

bischen Dialekte. Wiesbaden: 249-291. |

X?E{hzf ;zi)ﬁ:riudeo-Arabic Translation of the Pentateuch [en hebreo]. En: M. Bar-Asher (ed.)

1588a: 481-501.

Werblowsky, R. J. Zwi 1980_ _ . ‘
J 0:eph Karo. Lawyer and Mistic. Philadelphia.

idi anfred 1980 ' i
gfa?%g;pﬁch-ﬁabische. En: W. Fischer / O. Jastrow (eds.), Handbuch der arabischen Dialelc

te. Wieshaden: 207-248.

of Thought in Jewish Tradi-

aﬁ Glossary. The Jewish Quarterly

143





