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Abstract

This thesis explores the life of the Sephardim of Sarajevo, since their arrival to Bosnia until their
tragic annihilation by Nazis. The study emphasizes the relevance of this religious group for the
economic development of both Medieval Spain and Ottoman Bosnia. The peaceful coexistence
that defined these territories reveals a perspective of the Islamic rule in Europe as a distinctive
period of interreligious inspiration. The role of women and the space of hamam are observed as
crucial components of intercultural creativity. The rabbinic literature plays a significant role in
the preservation of the Judeo-Spanish medieval identity. It is revealed that this form of narrative
confines women to domestic space. The Sephardic narrative published at the beginning of the
XX century is viewed as a form of recreation of the Judeo-Spanish memory. Therefore, the thesis
depicts various methods of continuation and displacement of medieval identity of the Spanish

Jews of Bosnia.



Resumen

El proposito del presente estudio es iluminar la vida de la practicamente olvidada comunidad
judeoespafiola de Sarajevo. Es un grupo étnico imprescindible para el progreso econémico de
ambos Espafia medieval y Bosnia otomana. La convivencia que marcaba estas peninsulas ofrece
la vision del dominio isldmico como un periodo de la inspiracién interreligiosa y creacion
multicultural. La exploracion de las tradiciones orales de los sefardies y musulmanes bosnianos
muestra el grado de coexistencia que existia entre estas etnias en la época turca. Se destacan el
papel femenino y el espacio de hamam como elementos clave para la creacion intercultural. La
literatura rabinica provoca el mantenimiento de la identidad judeoespafiola hispanica, pero
también limita a la mujer al hogar doméstico. Se analiza la narrativa sefardi como un modo de
recrear la memoria sefardita. Este estudio expone varias formas de la perpetuacion y el

desplazamiento de la identidad hispanica de los sefardies bosnianos.
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INTRODUCCION

Actualmente la historia social y literaria de la poblacion judeoespafiola de Bosnia y otros
paises balcanicos se encuentra acompafiada de una vision académica contradictoria. Cabe sefialar
que la vida de los judios espafioles en la época de la administraciobn otomana a menudo
representa un tema de disputas criticas graves. Subyace en la mayoria de estas opiniones una
incomprension elevada acerca de la estructura social y las relaciones interculturales en el imperio
otomano. Esto se debe en gran parte a la existencia limitada de la informacion historica objetiva,
pero también a las perspectivas occidentales que promulgan una vision del pasado levantino
como un espacio social y culturalmente atrasado. Noel Malcolm escribe que un estudio profundo
de la historia bosniana es crucial para el entendimiento de su cultura y sociedad. Segun él, es
necesario lo siguiente: “disipar algunas de las nubes de la confusion, disipar la creacion de mitos
premeditados y la ignorancia total en las que toda discusion sobre Bosnia y su historia se ha visto

! [Traduccion mia] (xix).

envuelta

Tras el estudio de la expulsién judia de Espafia en 1492 y de su asentamiento en las
tierras balcanicas a partir de esa fecha, se espera retratar la imagen de un grupo racial
extraordinario, cuyo alcance econémico y artistico ha tenido un papel decisivo en la elevacion
socio-cultural de ambas peninsulas. La convivencia interreligiosa que ha caracterizado estas
sociedades ha representado un caso Unico en la atmosfera europea racialmente opresiva e
intolerante. La idea de convivencia estd empleada por Ortega y Gasset para referirse al
intercambio socio-cultural de ideas y tradiciones (Graham 123). Este concepto cultural fue
profundizado y desarrollado por uno de los hispanistas mas ilustres, Américo Castro. Segun las

ideas de Castro, la Edad Medieval constituye una época clave en la formacion de la identidad

espafola plural. La vida mutua entre las tres castas ibéricas ha posibilitado la creacion de una



historia auténticamente espafiola. La solidaridad didactica y el intercambio de las ideas han
mantenido la convivencia religiosa durante setecientos afios en la Peninsula Ibérica. El fil6logo
espafiol se centra en la ideologia que la convivencia multicultural fue posibilitada por la
tolerancia religiosa introducida a Espafia por la via isldmica. EI autor sugiere que la tolerancia
medieval era propiamente musulmana, y que ademas las comunidades del norte castellano fueron
influidas profundamente por el modelo social y cultural andaluz (Castro 429-430). Se trata de
una idea romantica y un tanto exagerada del pasado espafiol. Sin embargo, es cierto que la
simbiosis religiosa y cultural ha culminado en la formacién de una identidad europea Unica
posibilitada por la tolerancia de la presencia musulmana en la Espafia medieval.

La declaracion de Castro que la tolerancia islamica era implementada en la mayoria de
los paises bajo el control musulméan (429) es visible en los territorios balcanicos conquistados
por los sultanes otomanos. Aqui los judios espafioles eran acogidos a raiz de sus aptitudes
financieras y su conexién con los centros econdémicos en el norte de Europa. Sin embargo, la
solidaridad econémica no era el Unico ejemplo de convivencia religiosa entre las etnias
semiticas. Como escribe Castro, “la mezcla del motivo econdémico y del espiritual es
caracteristica del mahometismo™ (430). Asi que las semejanzas entre la religion hebrea e
islamica junto con el multilingliismo y la costumbre sefardies de vivir en el espacio plural eran
algunas de las razones que facilitaron la rapida adaptacion de los judios espafioles a la cultura
balcanica multiforme. Asi que la colaboracién entre los musulmanes y judios de Bosnia es
vislumbra, ademas en espacio econdmico, en la vida religiosa y cultural.

La escision sistematica de la poblacion sefardi de las tierras ibéricas en la Edad Media ha
marcado la sociedad espafiola de una manera desfavorable hasta nuestros dias. Sin embargo, la

aptitud economica de los sefardies fue reconocida por los sultanes otomanos, cuyo interés
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principal era repoblar las tierras balcanicas devastadas por los combates incesantes. Por otro
lado, la ausencia de la clase media obrera se suplié con los sefardies, cuyos vinculos a varios
centros bancarios europeos contribuyeron al desarrollo econémico del imperio otomano.

Varios estudios académicos se centran en la idea que la época del imperio otomano se
distinguia por el tratamiento injusto de los grupos minoritarios. En mi primer capitulo, sin
embargo, se rechaza esta idea. Se llega a la conclusion que la sociedad otomana en cierta forma
era la continuacién de la estructura social presente en la Espafia islamica. Aunque el sistema de
millet no representaba un modelo social perfecto, los grupos de distintas profesiones religiosas
gozaban de una libertad socio-cultural significativa. La tolerancia otomana se nota de forma
prominente en el trato de la poblacion eslava de Bosnia a partir de su conquista por los turcos en
1463. El avance del islam era paulatino, y dur6 un siglo y medio. A lo largo de este periodo, la
mayoria de la poblacion bosnia aceptd el islam de forma voluntaria (Malcolm 54-55). De
acuerdo con este contexto social, se construye una vision tolerante del régimen otomano. Se
observa que existia una distincién elevada entre los paises cristianos en los que los judios y
musulmanes eran evangelizados forzosamente y los paises bajo el dominio islamico, que se
caracterizaban por una coexistencia racial bastante mas pacifica y tolerante.

Asi que no es sorprendente vislumbrar que los sefardies descubrieran un espacio
acogedor en el seno del imperio otomano. Se convirtieron en una comunidad minoritarita
imprescindible para el progreso econémico del imperio turco, y la libertad religiosa y cultural les
permitio conservar su herencia hispanica hasta la Segunda Guerra Mundial, una época tragica en
la que se extermina el mayor nimero de los judios yugoslavos. Se recurre a la idea que los
exiliados judeoespafioles asentados en las tierras de los Balcanes destacan en el &mbito de la

diaspora sefardi mundial, debido a que mantenian viva su identidad hasta ese suceso tragico. A
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raiz de la preocupacion extraordinaria del pueblo sefardi por la preservacion de sus raices
ibéricas y ancestrales religiosas, la cultura judeoespafiola se ha quedado fosilizada en el tiempo a
pesar de las numerosas reformas sociales y religiosas ocurridas a través de la historia.

Por otro lado, la obligacion del pago de los impuestos (jizya) indica que la poblacion
judeoespafiola no tenia los mismos derechos sociales que la poblacion musulmana. Al mismo
tiempo el nombre de la juderia de Sarajevo (Cifuthana), la palabra sardénica empleada a menudo
para referirse a los judios, nos hace pensar que los turcos trataban a los habitantes sefarditas con
una dosis amplia de desconfianza. Asi que, en el primer capitulo se exploran las vicisitudes de la
presencia sefardi en el imperio otomano, en el esfuerzo de distanciarse de las ideas
preconcebidas acerca de la estructura social otomana y de crear una vision real de la posicion de
las minorias religiosas.

En los tres capitulos restantes, se examinan varios temas relacionados con la historia,
cultura y literatura de los sefardies en Bosnia: la tradicion oral, la influencia de la ideologia
rabinica sobre la poblacion judeoespafiola y la narrativa que se cultiva en la ciudad de Sarajevo a
principios del siglo XX. Se subraya que cada uno de estos aspectos tiene un papel clave en la
perpetuacion y el desplazamiento de la identidad sefardita. A partir del estudio de la literatura
oral, se descubre que las mujeres transmiten los romances de generacién en generacion, lo que
resulta en la continuacion de la identidad sefardita en Bosnia. La poesia oral mantiene la
memoria hispanica medieval y representa un factor esencial en la preservacion de la lengua
judeoespafiola. Sin embargo, los romances sefardies se encuentran profundamente alterados por
la cultura local bosniana. La fusion entre la tradicion poética sefardi y musulmana de Bosnia
otomana simboliza la convivencia interreligiosa pacifica y la adhesion de los sefardies a la

cultura islamica.



Ciertos aspectos de la cultura local, como la tradicién poética, los instrumentos musicales
y los idiomas serbo-croata y turco tienen una funcién destacada en la disociacion de los judios
esparioles y su pasado hispanico. Aqui se subraya la presencia de sevdah en los romances, un
género musical bosnio que aparece como una influencia visible en la tradicion poética sefardi.
Hay que advertir que la vivencia de los judios en la sociedad multiforme de la Espafia islamica
habia facilitado la absorcion de los sefardies en la cultura musulmana de Bosnia. EI romance
Trez klavinjas (Tres claveles) refleja la inspiracion mutua entre los sefardies y musulmanes de
Bosnia. Asimismo, el poema sigue la transcripcion ortografica serbo-croata, un factor indicativo
de la coexistencia de distintos grupos étnicos. Se nota también la presencia de idiomas como el
judeoespafiol, el turco y el hebreo.

Las mujeres (judias y musulmanas) eran las transmisoras principales de la poética oral.
Debido a que sus vidas eran limitadas al espacio hogarefio, resulta inimaginable que existiera una
fusion tan elevada entre la cultura musulmana y judia. Pese a la parquedad de informacion
accesible, se descubre que las mujeres de distintas extracciones religiosas a menudo visitaban los
hamam (bafios turcos). En estos espacios otomanos se llevaban a cabo diversas celebraciones, asi
relacionadas con los ritos religiosos y nupciales. Por lo tanto, es posible imaginar que las
influencias entre ambas culturas brotaran de forma inconsciente en este tipo de espacios sociales.
En segundo lugar, se examina la temética de los romances como una manera de perpetuacion de
la identidad hispanohebrea medieval. Se subraya la presencia temética novelesca en los
romances sefardies, una herencia del Romancero tradicional hispanico. Menéndez Pidal, Molho,
Elazar y Nezirovi¢ destacan al Romancero judeoespafiol como una parte fundamental de la
herencia sefardi hispanica y a menudo también subrayan el significado de la transmisién oral

femenina para el mantenimiento de la memoria hispanica. Sin embargo, estos autores no hacen
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un esfuerzo por analizar la trama ni la intencionalidad de los romances. Asi que en este capitulo
se aproximara al comentario de varios poemas a fin de establecer la conexion entre el mundo real
de la mujer sefardi y el universo descrito en los poemas.

Por lo tanto, la convivencia sefardi con las diversas etnias en la sociedad medieval
espariola, y en las numerosas diasporas creadas tras su expulsion de la Peninsula Ibérica, nunca
ha resultado en su completa absorcion cultural. La mayoria de los rasgos de la identidad sefardita
nacional, como idioma, vestimenta y recetas tradicionales, retienen las caracteristicas heredadas
de la Espafia medieval. Sin embargo, con la examinacion de los romances sefardies se observa
que ciertos rasgos de la cultura sefardi se encuentran profundamente alterados como resultado de
la coexistencia intercultural de los sefardies con la poblacion cristiana y musulmana. A pesar de
la pérdida y modificacion de varios elementos de la antigua tradicion judeoespafiola, algunas
caracteristicas del legado sefardi resultarian inmunes a las transformaciones histéricas y
permanecerian intactas en su estado plenamente tradicional: la ideologia patriarcal en cuanto a la
estructura de la familia y el papel de la mujer sefardita en la comunidad judeoespafiola.

Esta perduracion de la vision tradicionalista en la comunidad sefardi se vislumbra en la
narrativa que se cultiva en las tierras balcanicas a principios del siglo XX. De acuerdo a esta
tendencia, los autores sefardies definen el hogar intimo como un espacio utépico debido a que
alli se conserva y perpetla las practicas ancestrales judias. Se desprende de estos textos una
perspectiva de la mujer ideal como un ser céntrico en el mantenimiento del espacio hogarefio.
Los textos de sefardies de Salonica, Moris Yishac Cohén y Abraham Samuel Recanati,
manifiestan la influencia rabinica en la literatura moderna sefardi. Por un lado, nos encontramos
con la alabanza de las judias espafiolas, ya que para estos autores ellas simbolizan el corazén de

la familia. La mujer permite no solo el resguardo de las antiguas tradiciones sefarditas, sino
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también el futuro generativo del pueblo judio. Al mismo tiempo emerge una vision negativa de la
mujer moderna. Su inclusion en la vida publica resulta en la desintegracion de la familia sefardi
y en la pérdida del idioma judeoespafiol. Es cierto que estas obras presentan una vision
completamente tradicionalista de la mujer y la familia sefarditas, pero al mismo tiempo
constituyen la primera escritura moderna de los sefardies balcanicos. Representan un estudio
significativo de las preocupaciones de los escritores sefardies del siglo XX, como la pérdida del
idioma judeoespafiol y el estatus de la mujer en la sociedad occidentalizada de los Balcanes. En
el ultimo apartado de este capitulo se introduce la prensa periddica y su papel en el
mantenimiento de la memoria sefardi en Bosnia. Se observa que a principios del siglo anterior
los sefardies abandonan su lengua materna en el intento por integrarse en la cultura local. En esa
época varios autores bosnios de descendencia sefardita ya no escriben en judeoesparfiol, y sus
obras consiguen una fama literaria notable. Los cuentos, poemas y obras teatrales escritas en
ladino, sin embargo, actualmente permanecen abandonadas al olvido en varios periodicos de la
ciudad de Sarajevo. Se sefiala la produccion narrativa de los autores sefardies Avram Romano y
Laura Papo como un legado sefardi de alto valor literario ya que sus obras se escriben en
judeoespafiol en una época histérica marcada por el desconocimiento total de esta lengua.

En la dltima parte del trabajo, por lo tanto, se exploran los cuentos cortos de Romano y
Papo. La introduccién de la ensefianza occidental y el acercamiento de las comunidades sefardies
y askenazies como resultado de la unificacion de los estados eslavos a partir de la Primera
Guerra Mundial, culminan en el debilitamiento de la identidad judeoespafiola. A modo de
respuesta a la necesidad de preservar el tesoro tradicional judeoespafiol, florece la narrativa
sefardi en varios periddicos de la ciudad de Sarajevo. Aparece a principios del siglo XX y su

produccidn literaria se extiende hasta comienzos de la Segunda Guerra Mundial; representa un



modo de conocer la vida diaria y familiar de los judios sefardies, tratindose de las costumbres
desaparecidas, que siguen vivas y grabadas en los cuentos.

Asi que en este ultimo capitulo se observaran ciertas caracteristicas del cuento corto
sefardi de Sarajevo, y se exploraran varios relatos de estos autores a fin de conocer la narrativa
escrita en judeoespariol que aparece en Bosnia entre 1924-1941. Se recurre a la idea de que el
cuento se encuentra estrechamente vinculado a la tradicion oral sefardi ya que los escritores
revelan un gusto perceptible por el empleo del didlogo, un recurso literario a menudo presente en
los romances. Al mismo tiempo se subraya que Romano y Papo manifiestan un interés por las
descripciones de las costumbres culturales e idiomaticas de los sefardies saraicos. Escriben en
letra latina, en lugar en la letra rashi, ya que desean que los lectores de todas clases sociales
entiendan el arte de sus obras. Aunque en el periodo entre las dos guerras mundiales disfrutan de
una popularidad inmensa, la aniquilacién nazista de los sefardies yugoslavos condena al olvido
su produccién literaria. Estas obras no solamente conservan la memoria histérica de la
comunidad sefardi de Sarajevo, sino que a la vez representan una aportacion literaria muy

original e insdlita.



Capitulo 1
El contexto historico sefardita

El objetivo fundamental que se pretende alcanzar con este primer capitulo es la
presentacion y configuraciéon del panorama historico de los judios espafioles. En concreto, se
abordara una aproximacion breve a tres épocas clave en el desarrollo de la identidad sefardi: su
vida durante el dominio musulmén y cristiano en la Peninsula Ibérica, su expulsién como
consecuencia del edicto promulgado por los Reyes Catolicos en 1492 y su existencia bajo el
sistema de millet en el imperio otomano. A partir del esbozo de estas tres épocas histéricas se
procura establecer una visién constructiva acerca de la realidad religiosa en las tierras espafiolas
y balcanicas. La coexistencia cooperativa entre las distintas entidades religiosas en las dos
peninsulas ha evolucionado a lo largo de los siglos en un tema de continua controversia
académica, en su mayor parte desfavorable. Por lo tanto sera necesaria una ejemplificacion del
escenario religioso para la comprension integra de la realidad historica en estos territorios.
Aunque es cierto que sera imposible construir una perspectiva histérica indiscutiblemente
fidedigna del fenémeno, se intentara llevar a cabo un estudio pormenorizado y contemplativo de
él. En la dltima seccidn del capitulo, se llevara a cabo una delineacion de la vida de los sefardies
de Sarajevo ademéas de la presencia de la mujer como una fuente de la continuidad de la
identidad sefardi. Se espera que esta Ultima parte sirva como un modo de introduccion al resto

del presente andlisis académico.



1.1. El concepto de “Sefarad” y la coexistencia multiforme en la Peninsula Ibérica

La clasificacion del pueblo judio en dos grupos distintivos, askenazies y sefardies, es una
préactica bastante habitual del mundo académico. Conforme a esta norma, la presencia de la
poblacion askenazi se relaciona con el norte y centro de Europa, los territorios histéricamente
sometidos al dominio cristiano y germénico. En contraste, el grupo sefardi se asocia con los
judios oriundos de las regiones bajo la autoridad islamica como los antiguos territorios persas, el
norte de Africa y la Peninsula Ibérica. Es importante subrayar que los sefardies, por lo general,
vivian en los territorios marcados por la relativa tolerancia religiosa, mientras que los judios
askenazies sufrian las prosecuciones incesantes promulgadas por la doctrina catélica (Zohar 6-7).

Actualmente predominan varias hipdtesis en cuanto al origen y fundamento del término
“Sefardim”. Una nocién bastante conocida entre los historiadores es que la palabra nace del
hebreo medieval y que alude a la cultura judeoespafiola proveniente de la Peninsula Ibérica. En
primer lugar, representa un término mencionado en un verso de Biblia judia, “y los desterrados
de Jerusalén que en Sefarad (Espafia) heredaran las ciudades de la tierra de mediodia” (Abdias
1:20, Berlin y Better 1196). De este modo, se percibe que los judios espafioles perpetuaban una
tradicion biblica que describia al pueblo sefardi como sucesores de la clase aristocratica que
poblaba los historicos territorios de Judea. Segun esta teoria los sefardies se desplazaron a los
territorios de la Peninsula Ibérica a partir de la destruccion del Templo de Jerusalén en 586 AEC.
Asimismo es imposible ignorar la idea de que los sefardies designaron el verso de Abdias como
un reflejo de su propia aparicion en la Peninsula (Angel 1). Desde esta perspectiva la cultura de
los judios sefardies en Espafia empieza y acaba con una expulsion tragica.

Por otra parte, es pertinente subrayar que se trata de un gentilicio caracterizado por una

historia sumamente controvertida ya que la palabra “Sefardim”, paralelamente, alude a un lugar
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en la antigua didspora sefardi, tradicionalmente asociado a la ciudad Sardis ubicada en Asia
Menor. Los traductores de arameo concluyeron que seria viable transcribir la palabra “Sefarad”
como Aspamia, refiriéndose a una ciudad mesopotdmica denominada Apamea. La palabra tenia
un cierto parecido con el antiguo nombre de Peninsula Ibérica, “Hispania”. Los letrados sefardies
Ilegaron a la conclusion de que “Sefarad” se referia a Espafia y por esa razon denominaron a su
pueblo “Sefardim” (Cohen, The Origins of Sephardic Jews 25-27).

Las tendencias histéricas mas recientes favorecen y acenttan la vision de una sociedad
espafiola medieval marcada por constantes conflictos politicos y culturales. Las vicisitudes
historicas demuestran que la antigliedad ibérica se encuentra marcada por una sucesion de
eventos, en su mayor parte tragicos, pero es imposible descartar que la sociedad espafiola
medieval, anterior al afio 1492, hubiese gozado de una pluralidad étnica inigualable dentro del
universo de la Europa Occidental, debido a la convivencia de las tres religiones monoteistas: el
cristianismo, el judaismo y el islam, especialmente con anterioridad a 1350. Aparte de ser un
territorio caracterizado por un profundo grado de diversidad cultural, Espafia fue el Gltimo pais
de Europa Occidental que albergaba una comunidad judia amplia y floreciente (Fromm 46)
Efectivamente, el rey Fernando 11 de Castilla (1230-1252) se declaraba a si mismo como “el rey
de las tres religiones”, una afirmacion decisivamente peculiar en el periodo caracterizado por la
discriminacién e intolerancia religiosa (Kamen 3). Por lo tanto, la pluralidad religiosa y la
aparicion tardia de la Inquisicidn espafiola representan dos elementos de mayor significado en la
creacion de un entorno socio-cultural Gnico en la Europa medieval.

Dentro de este mosaico cultural, tiene exito la cultura sefardi, que llega a identificarse con
una identidad hebrea particular poseedora de su propio idioma, tradicion literaria y liturgia

religiosa. El florecimiento de la cultura sefardi en la Peninsula Ibérica se inicidé durante el
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reinado del principe arabe Abdul al-Rahman, con su restauracion del régimen omeya en Cérdoba
en 756. Debido a su elevado nivel de la agudeza intelectual y mercantil, los sefardies en Al-
Andalus alcanzaron el esplendor cultural de apogeo en los siglos X y XI. Durante el reinado de
Abdual al-Rahman 111 el califato cordobés se convertira en el foco cultural hispanohebreo donde
brotara la época histéricamente alabada la “Edad de Oro” judeoibérica. Aunque las invasiones
bereberes en el siglo XI resultaran en el declive del esplendor cultural, la ciudad de Coérdoba se
mantuvo como el centro significativo de la cultura judia hasta el siglo XIV (Benbassa y Rodrigue
25-27). Otro modelo claro de la multiculturalidad hispanica queda reflejado en la presencia de la
Escuela de Traductores de Toledo, que a partir de mediados del siglo XII, convierte esta ciudad
en la metrépoli de la iluminacién filoséfica y cientifica para las tres culturas residentes en la
Peninsula Ibérica. El rey Alfonso X el Sabio (1221-1284) no s6lo favorecia este modelo cultural
sino que también difundia la ideologia toledana como una politica cultural adecuada para todos
los territorios hispanicos (Méarquez Villanueva 77).

No obstante los siglos gloriosos de presencia judeoespariola, el reconocimiento del Edicto de
Expulsién promulgado el 31 de marzo de 1492 por los Reyes Catélicos, Fernando e Isabel,
extinguird para siempre la ilusion de una Espafia cultural y religiosamente unida. El Edicto
revela una necesidad vehemente de la Espafia catélica de reafirmar su dominacion religiosa y
limpiar el pais de sangre herética. Principalmente se trata de una tactica politica y econémica
instaurada para liberarse de la clase media judia puesto que esta parte de la sociedad espafiola
gobernaba, en su mayor parte, el comercio y las finanzas. La expulsion de los judios es una
decision sumamente controvertida, explicada de una forma excepcional en la siguiente

declaracion:

12



Los judios eran la minoria méas peligrosa, sobre todo porque su riqueza y sus talentos les
acercaron a la clase social més distinguida. Este antagonismo racial tenia un resultado
catastréfico. Hizo que los conceptos del honor y el orgullo resultaran defensivos, y provoco
la idea que es posible preservar el honor religioso y nacional a través de la consolidacion de

la pureza de la sangre cristiana.? [Traduccién mia] (Kamen 119)

La desaparicion de la minoria judia de las tierras ibéricas acabard uno de los capitulos méas
destacados de la cultura de la Peninsula Ibérica. La ultima década del siglo XV permanecera
estampada en los anales historicos como la época de mdltiples transformaciones culturales y
religiosas dentro de la sociedad ibérica. Segun la idea de Castro, el “descubrimiento” de las
tierras americanas resultard en el apogeo de las artes y en la prosperidad de la economia
espafiola, pero se vislumbrara un declive cultural evidente en los siglos posteriores a la
expulsion, profundamente afectado por la desaparicion de la poblacién sefardi de las tierras
ibéricas. Efectivamente la expulsién de la clase espafiola mas prospera dejara una herida
irremediable en la historia ibérica. Sin embargo, la expulsion marca el comienzo de una vida

nueva de los judios espafioles en los paises de su exilio.

1.2. El interés de los otomanos en los sefardies y las vicisitudes del sistema de millet

La mayoria de los judios desterrados violentamente de Espafia encontraron el refugio en las
regiones dominadas por los otomanos. Los exiliados que permanecieron en las ciudades de la
Europa cristiana, como Amsterdam y Burdeos en el siglo XVII, y las comunidades del norte de
Africa, ya a partir del 1492, alcanzaron un alto grado del avance econémico y cultural, y
llegaron, a lo largo de los siglos, a constituir una etnia judia Unica. Los sefardies que emigraron a

estas regiones fueron bastante dispersos y poco numerosos, y como consecuencia se asimilaron
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rapidamente a la sociedad autéctona sin conseguir dominar a la comunidad local judia. Por lo
contrario, los judios sefardies situados en los paises balcanicos gozaron de una historia
plenamente distinta (Benbassa y Rodrigue 13-16).

Como consecuencia de su gran numero y de la relativa tolerancia ejercida por los sultanes
otomanos, los sefardies de los Balcanes se convirtieron en un grupo étnico especial. Aportaron
un alcance didéactico y linglistico sobresaliente a la sociedad turca, lo que implico su supremacia
cultural sobre las comunidades judias ya establecidas en los Balcanes. La fama de los judios
espafioles fue tanta a la hora ineludible de su expulsién por los Reyes Catolicos que el sultan
otomano Bayaceto Il (1447-1512) percibi6é inmediatamente su aptitud educativa y negociante. El
deseo principal de los sultanes otomanos fue la repoblacion de las regiones nuevamente
conquistadas por el imperio, y los sefardies representaban un grupo social adecuado para cumplir
este proposito. Conforme a las crdnicas histéricas, el sultan invitd y acogid a los sefardies en el
seno de la sociedad otomana boyante, lo que se puede apreciar en las siguientes palabras
célebres: “;Quién puede pensar que un soberano asi sea prudente e inteligente? Empobrece a su
pais y enriquece al mio” (Benbassa y Rodrigue 85).

Histéricamente se acepta la idea de que los otomanos acogieron a los sefardies como un
instrumento econdmico Util en su empresa de rehabilitacion del area recién ocupada. La sociedad
otomana carecia de una clase media mercantil puesto que sus sectores dominantes se formaban
de soldados y campesinos. La economia turca, antes de la llegada de los sefardies, dependia
exclusivamente de la clase cristiana que divulgaba tendencias anti-islamicas. Al mismo tiempo,
entre los romaniotas (los judios del origen griego) prevalecia un sentimiento anti-musulman
debido al alto nivel de la degradacion social que gobernaba su existencia en el imperio otomano

(Braude y Lewis 123).

14



Al contrario, los judios recién llegados a las tierras otomanas constituian una fuerza laboral
eficaz y lucrativa (Benbassa y Rodrigue 77) y por ello fueron capaces de establecer la clase
media que faltaba tanto en el imperio. En el afo 1453 los musulmanes conquistaron
Constantinopla. Después de varios afios de las guerras incesantes, esta ciudad y el resto de las
regiones cautivadas por los otomanos habian quedado completamente desertadas y arruinadas.
Los otomanos tenian la intencion de convertir a Constantinopla en su nueva ciudad capital con el
deseo de restaurarla. El sultan Mehmet Il, el producto de la extraccion religiosa hibrida, se
imagind la nueva capital, no como un centro exclusivamente isldmico, sino como un reflejo de la
diversidad cultural y religiosa (Fromm 149).

Los judios espafioles representaban una poblacion dotada de habilidades financieras vy, al
mismo tiempo, poseian los lazos poderosos con los centros econémicos situados en el norte de
Europa y el Mediterrdneo. De este modo los judios forzosamente exiliados de Espafia
representaron una fuente de economia vital y necesaria para revitalizar a una sociedad devastada
por los afios de incesantes batallas. A lo largo de los siglos los judios sefardies se convirtieron en
una clase imprescindible para el adelantamiento de la economia turca. Es posible vislumbrar el
efecto de la presencia de los judios conversos en la economia otomana a través de las palabras
siguientes: “los sefardies introdujeron en el imperio otomano las técnicas del capitalismo,

»3 [Traduccion

operaciones bancarias, e incluso el concepto mercantil de la economia del estado
mia] (Inalcik 213).

El interés otomano en la expulsion judia a su vez fue el producto de un sentimiento
decididamente anti-espafiol. Los otomanos consideraban a los espafioles su gran adversario

cristiano, a raiz de multiples razones culminantes. EI Reino de Granada fue el Gltimo enclave

sarraceno en la Peninsula Ibérica. Al mismo tiempo la ciudad de Granada representaba el lugar
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de la proclamacion del Edicto de Expulsién y el foco de la conmemoracion de la eliminacién
islamica en Espafia. La derrota de los moros en Granada y la soberbia de los Reyes Catolicos
tenian que instigar un sentimiento de humillacion consumidora en las almas de los otomanos.

Efectivamente, como resultado de las cruzadas religiosas llevadas a cabo por los
gobernantes de la Europa Occidental para deshacerse de sus ciudadanos heréticos, surgié un
sentimiento de solidaridad entre judios y musulmanes. El impetu cristiano a limpiar el Occidente
europeo de cualquier vestigio de la presencia de la sangre contaminada semita, estimuld la
cooperacion mutua de estos grupos religiosos y resulto en una relacion productiva que perduraria
sin interrupcién durante mas de cuatro siglos. Los otomanos consideraban a los judios victimas
de la injusticia cristiana al igual que los musulmanes. Elijah Capsali, el autor judio que escribia
en 1532, pintaba el reinado y las faenas de Mehmed Il y Bayezid Il bajo una luz positiva. Los
monarcas cristianos, para Capsali, representaban los enemigos de judaismo, pero el reino
Otomano fue considerado el azote de Dios enviado para vengar y castigar a los cristianos.

Pese a su condicion Unica dentro de la sociedad otomana, los judios espafioles, al igual
que otros no musulmanes, formaban la parte del sistema de millet. La posicion politica y cultural
otorgada a las minorias cristianas y judias en los paises bajo dominacién otomana constituye una
cuestion de una ambigliedad notable en el mundo académico. En primer lugar se recurre a la idea
del sistema millet como un reflejo histérico de la segregacion y opresion religiosa y politica de
las clases minoritarias por parte de los sultanes otomanos. Sobre todo, se trata de una estructura
social donde las minorias religiosas tenian el estatus de ciudadano de segunda clase sin derechos
legitimos, y su condicién era un reflejo de “la expresion formal de la persecucion legalizada”4
[Traduccién mia] (Ye’or 48). Es cierto que los sultanes no se interesaban por la poblacién judia

autoctona de los Balcanes, y que esta porcion de la sociedad otomana a menudo sufria
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persecuciones religiosas. Sin embargo, la llegada de los sefardies a estos territorios marca una
época nueva de tolerancia religiosa. Su conocimiento de la cultura isldmica y su entendimiento
profundo de las finanzas ha provocado su inclusion rapida en la sociedad otomana y fue marcado
por la coexistencia religiosa pacifica con los habitantes musulmanes y cristianos.

Sin embargo, existe una disparidad destacada entre esta idea reductiva del sistema legal
otomano y las numerosas afirmaciones de que los dhimmies (las minorias religiosas) disfrutaban
de gran libertad social y cultural. En la mayoria de los casos, las restricciones sufridas no
configuraban en la vida cotidiana de las minorias religiosas (Benbassa y Rodrigue 78).

La imagen coetanea del otomano como monarca brutal y despético podria contribuirse a
los discursos construidos en un intento de promulgar una vision artificial que sirve como una
herramienta eficiente de la dominacion occidental en el area de las ideas populares. En su obra
cumbre, Orientalismo, el critico cultural Edward Said traza la interpretacion y la construccion de
la vision de lo oriental como un proceso de la manipulacion histérica por parte de los paises
occidentales tales como Francia, Inglaterra y Estados Unidos, con el objeto de obtener la
supremacia absoluta sobre lo desconocido:

Los finales del siglo XVIII representan el punto de partida del Orientalismo y puede ser

discutido y analizado como una institucion corporativa en sus transacciones con Oriente -

en sus declaraciones, sus visiones autorizadas, sus descripciones, sus ensefianzas, sus
colonizaciones, sus dominaciones: en sintesis, el Orientalismo como estilo occidental
para la dominacion, reconstruccién, y autorizacién sobre Oriente.”> [Traduccién mia]

(Said 3)

Como consecuencia de estas ideas, la memoria historica acerca de las relaciones entre las

distintas comunidades religiosas en tierras otomanas se encuentra profanada por la subjetividad
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de los discursos occidentales, y por ello exige su estudio cauteloso. Con el fin de concebir el
estatus de los sefardies en el imperio otomano, es preciso recurrir a la descripcion breve del
sistema otomano del millet.

En la sociedad otomana multiforme, las minorias religiosas fueron denominadas ahl al-
kitab, un término referente a “la gente del Libro” o “la gente de Abraham”: los individuos
pertenecientes a las religiones monoteistas (Cohen, Under Crescent and Cross 52-53). Como
consecuencia de esta doctrina candnica, existe una relacion exclusiva entre el islam y las otras
religiones del Libro sagrado. El islam reconoce a los judios y a los cristianos como los
destinatarios de la palabra original de Dios posteriormente adoptada por el profeta Mahoma.
Aungue los musulmanes rechazan los Libros de otras convicciones monoteistas como una
expresion corrupta de la palabra legitima de Mahoma, los cristianos y judios son tolerados en
gran medida a raiz de su acogimiento de Dios como una divinidad omnisciente (Cohen, The
Origins of Sephardic Jews 28). Como consecuencia de esta ideologia religiosa, los sefardies que
poblaron las tierras otomanas fueron protegidos por los turcos como un grupo religioso errante
que se distancié del mensaje de Mahoma.

El islam acept6é a los judios como un grupo extraviado de la fe legitima, pero no los
discriminé como herejes, tal como fue el caso en la Espafia catdlica. A diferencia de las leyes
catolicas, los judios se consideraban, junto con otros ciudadanos no musulmanes, los sujetos de
los sultanes. El islam nunca dogmatiz6 los derechos legales y propietarios de los judios. En
cambio la Iglesia catdlica implemento las leyes propietarias monarquicas sobre las minorias
judias. Aunque los judios tenian la obligacion de pagar impuestos, podian llevar a cabo sus
tradiciones religiosas antiguas y no fueron forzosamente obligados a abandonar su credo

ancestral (Cohen, Under Crescent and Cross 52). Por lo tanto las minorias judias en las tierras
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otomanas fueron otorgadas la proteccion estatal, o ahl al-dhimma, y gozaban de ciertos
privilegios bajo el régimen otomano, un fendmeno inexistente en otras partes de Europa, donde
los judios y musulmanes fueron perseguidos y segregados a raiz de los prejuicios occidentales:

La ley musulmana permitia los derechos civiles completos y privilegios solamente a los

musulmanes. Los judios (y los cristianos) eran tolerados como infieles y clasificados en

la categoria de los dhimmies, o de gente protegida. En general, su autonomia religiosa era
aceptada y protegida a cambio del pago de impuestos especiales.® [Traduccién mia]

(Angel 8)

En la mayoria de los casos, los judios no fueron atendidos al nivel individual, sino que las
comunidades judias fueron organizadas en los sistemas de millet, que se referia a un método de
regulaciones religiosas. Se trata de un sistema con una larga tradicion histérica que proviene del
islam clasico. Sobre todo el sistema del millet representa un reflejo social de la relacion entre los
musulmanes y las minorias religiosas (Braude y Lewis 37). Uno de los aspectos sobresalientes
del sistema de millet es la autonomia religiosa otorgada a los no musulmanes. El islam,
asimismo, prohibia la evangelizacién de los fieles de otras religiones minoritarias. En las
ocasiones que esto sucedia, los judios y los cristianos tenian la opcién de emprender de nuevo su
antigua religiéon (Cohen, The Originis of Sephardic Jews 31). El sistema de millet, efectivamente,
era una tradicion politico-legal isldmica desarrollada con el objetivo de otorgar la proteccion y
tolerancia a sus subditos minoritarios:

En general, el estatus legal garantizado a los judios en las tierras musulmanas hizo

posible que la comunidad judia conservara su propia manera de vida. Vivieron segun la

Ley y las costumbres judias. Mientras que recibian influencias de las varias culturas y la
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economia de los paises musulmanes en los que vivian, los judios seguian viviendo con el

sentido de su propia identidad.” [Traduccién mia] (Angel 9)

La proteccién de las comunidades judias otorgada en el reino otomano por los sultanes
fue sometida a varias restricciones. Una de las mas destacadas se refiere al desembolso de
impuestos (jizya). Con el pagamento del jizya por parte de las minorias, el estado islamico
asumia la responsabilidad de suministrar la misma proteccion hacia sus stbditos no musulmanes
al igual que proveia a los ciudadanos musulmanes (8). Los impuestos se alteraron de acuerdo a
las capacidades econdmicas de las familias. El caso es que los sefardies poseian la autorizacion
de mantener las posiciones sociales de nivel superior como médicos o consejeros financieros.
Pero se les imponian algunas restricciones. En las comunidades judias el rabino (haham bashi)
desplegaba el rol oficial en la vida diaria de los sefardies, y los impuestos eran amortizados de
modo colectivo a través de su administracion. Asi que el sistema del millet permitia cierta
autonomia administrativa bajo el representante de la comunidad judia. El rabino oficial tenia
designados poderes para llevar a cabo la implementacion de las leyes comunales y albergaba la
jurisdiccion de representar a su comunidad en los tribunales otomanos. Como resultado de esta
administracién autonoma, las comunidades sefardies del imperio otomano estaban aisladas,
durante la mayor parte del dominio turco, de las influencias del mundo exterior, lo que
constituye un factor significativo en la preservacion de su identidad hebreoespaiiola (Vidakovié,
La cultura de los judios espafioles 10). Aunque es cierto que existian algunas segregaciones
sociales entre los musulmanes y los no musulmanes, la implementacion de las reglas estatales
dependia en mayor grado del pais en que se encontraban, del gobernador actual y de las

circunstancias sociales. Como un ejemplo de estas discrepancias, los judios instalados en
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Estambul tenian el permiso de utilizar los templos religiosos, aunque esto iba en contra de
sharia, la ley isldmica (Braude y Lewis 122).

Las minorias religiosas ciertamente no disfrutaban de una libertad absoluta bajo el
régimen islamico. Los musulmanes se consideraban superiores practicantes a los de otras
religiones, a raiz de su reconocimiento de Mahoma como el dltimo profeta, un dogma refutado
por judios y cristianos. Como consecuencia, las minorias religiosas judias se convirtieron en
ciudadanos de estatus desventajoso. Ademas de tener la obligacion de pagar los impuestos
especiales (jizya), los judios vivian en una sociedad envuelta en una discriminacion perenne
monopolizada por parte de los gobernantes otomanos y otras minorias religiosas. Ademas, en el
imperio otomano los judios tropezaron con varios obstaculos debido a que los sultanes prohibian
su predicacion religiosa a musulmanes, su estudio del Coran, su residencia en las casas mas altas
que las de sus vecinos musulmanes y el derecho de llevar armas (Lieberman 13). De todos
modos, es necesario subrayar que se trata de prohibiciones relativas y que la discriminacion
sufrida por los judios en el imperio otomano fue incomparable con la injusticia transcurrida en

otras partes del mundo menos tolerantes que en el imperio de los sultanes otomanos.

1.3. La historia de la comunidad sefardita de Sarajevo

La inmersion sefardi en Sarajevo estd vinculada con la época de mediados del siglo XVI,
especificamente alrededor del afio 1565. Esta fecha se considera, tradicionalmente, la del
asentamiento de los judios espafioles en Bosnia (Bejti¢ 23). No obstante ello, varias evidencias se
han presentado que el establecimiento de los sefardies en Bosnia mantiene unas raices
indudablemente mas antiguas. Asimismo en el documento administrativo (sidzil) del afio 1565

aparece una reclamacion llevada a cabo en la corte islamica de Sarajevo por parte del ciudadano
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sefardi Rafael contra su vecino Osman a raiz de una deuda econdémica, posteriormente abonada.
Sin embargo un evento semejante queda grabado en el afio 1557 cuando se indemniza la deuda
de un ciudadano musulman recientemente fallecido. Segun este dato el difunto debia una suma
substancial a un judio que llevaba a cabo transacciones de préstamos con los habitantes
musulmanes de Sarajevo. Esto era una indicacion posible de su dedicacion bancaria.

Debido a esta nota historica del afio 1557 los judios ya estaban establecidos en Sarajevo ocho
afios antes de la fecha tradicionalmente reconocida como la época evidente de la llegada de los
sefardies a Sarajevo (Bejti¢ 24). Como apuntan los detalles historicos, en el ano 1557 los judios
ya aparecen firmemente establecidos en Sarajevo con un vinculo sélido en los negocios locales.
Sin embargo segln los datos del escritor judio Moisés Franco, ya en el afio 1541 existia un
cementerio judio en Sarajevo (Nezirovié, La literatura judeo-espafiola 34). Conjuntamente uno
de los monumentos funerarios hallados en el cementerio judio de Sarajevo se remonta al afio
1551 (Imamovi¢ 31). Al mismo tiempo, de acuerdo con la correspondencia entre el profesor
Angel Pulido y Maria Alcalay, se descubre que los sefardies no conocian la verdadera fecha de la
llegada de sus antepasados a Bosnia. Sin embargo, Alcalay menciona que su abuelo le contaba
que la familia provenia de Alcald de Henares y que ha venido a Bosnia junto con los “osmanlis”
en el afio 1526 (Pulido 322-324). Por lo tanto estas averiguaciones sirven de modo indicador
claro de la larga estancia de los sefardies en Sarajevo, ya que las relaciones negociantes entre los
sefardies y la poblacion local no podian crearse de una manera excesivamente subita, y
representarian un proceso gradual del desarrollo comercial.

El gran nimero de los judios espafioles llegaron a Sarajevo a traves de los centros otomanos
como Salonica y Estambul. Los exiliados sefardies, en la mayoria de los casos, desembarcaban

en las ciudades croatas Dubrovnik (Ragusa) y Split (Spalato), y desde alli se dispersaban a las
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numerosas ciudades del imperio otomano. A través de las documentaciones guardadas en los
archivos historicos de Dubrovnik, las caravanas sefardies en ocasiones transportaban mas de
ciento setenta caballos cargados de las familias sefardies y sus pertenencias conducidas desde la
Peninsula Ibérica (Imamovi¢ 29). Uno de los paraderos de gran significado en el trayecto de las
familias sefardies a las diversas ciudades turcas fue la ciudad bosniana de Foca,
convenientemente ubicada a minima distancia de Sarajevo. En el afio 1502 esta ciudad servia
como punto de descanso para las caravanas de sefardies. En aquella época la economia bosniana
gozaba de un surgimiento econémico profundo y formaba unos lazos significantes con los
centros financieros de Dubrovnik y Venecia. Asi pues la proximidad de Sarajevo a los centros de
la economia y su propio auge cultural y fiscal, ya en el afio 1502 la convertirian en un lugar de
gran atractivo para los exiliados espafioles. De acuerdo con este dato existe una posibilidad de
que en 1502 ya llegaban los judios espafioles a Sarajevo.

A su vez la variante idiomatica judeoespafiola descubierta en Sarajevo y el resto de Bosnia
revela una probabilidad clara de que las familias sefardies que poblaron esta parte de los
Balcanes descendieran del norte de la Peninsula Ibérica. El escritor sefardi de Sarajevo Kalmi
Baruh justifica esta hipétesis al declarar que existe una transformacion evidente de las letras o0 y
e en u e i al final de palabra (buenu, vredi). Segun la hipétesis de este autor, una de las
caracteristicas presentes en el ladino® de Bosnia es la conservacién medieval de la letra f al
principio de la palabra (fazer) (Baruh 97). Asimismo Besso sefiala que la variante ladina de los
Balcanes, especificamente de Macedonia, refleja el idioma castellano hablado durante los siglos
XIl'y XIlI en la provincia de Ledn (653).

La primera vivienda de los judios sefardies de Sarajevo oficialmente documentada fue

denominada la dairah (barrio) de Siyavush pasha. Entre los sefardies fue conocida
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afectuosamente como el cortijo (il kortiz) o el cortijico (il kortiziko). Los habitantes musulmanes
y cristianos la nombraron Velika Avlija (El patio grande) o Cifuthana® (Pinto 23). Se trata de una
vivienda de ubicacién estratégica ya que se hallaba estacionada junto al mercado central de la
ciudad de Sarajevo. El cortijico, por tanto, fue una edificacion establecida a finales del siglo XVI
durante la estancia de Siyavush pasha en Sarajevo en el afio 1581 (Bejti¢ 25). Cabe mencionar
que esta vivienda representaba un sector urbano propiamente judio, pero no formaba un gueto
proporcionado con la finalidad de la vigilancia autoritaria sobre los habitantes sefardies. Aunque
fue un espacio apartado del resto de la poblacion de Sarajevo, la puerta del cortijo (kortiZo)
nunca fue sellada por los gobernantes. Aparte de tratarse de un espacio con una conexién
consistente con el resto de la ciudad, los judios disponian del derecho de construir una sinagoga
al lado de su barrio (Pinto 23).

La agrupacion de los sefardies en una zona urbana apartada no resulta sorprendente ya que se
trata de una tendencia cultural heredada de su vida en la juderia espafiola (Bejti¢ 27). Los
sefardies representaban un grupo religioso-cultural minoritario y su intento de distanciamiento
del resto de los habitantes de Sarajevo tiene como fin la necesidad de perpetuar su propia
identidad perjudicada por las influencias del universo exterior. Como indicador de esta
disposicion de los sefardies a agruparse en comunidades estrechamente unidas, serviria subrayar

un proverbio breve de los sefardies de Sarajevo: “al kazalito medio blahito™

(Nezirovi¢, La
literatura judeoespafiola 39). Este refran refleja la filosofia de la vida Unica de los judios de
Bosnia y, como apunta el historiador bosnio Nezirovi¢, se trata de un aforismo que revela que un
judio que vive distanciado de su comunidad ya es medio evangelizado (39). Por lo tanto, se

sugiere que los judios que se encuentran aislados de su comunidad ponen en peligro su cultura y

su religion (Nezirovi¢ 39). Pese a que el cortijo sefardi de Sarajevo padecio varios incendios a
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través de su historia y desparecié completamente en la catéstrofe del afio 1879, los registros
histdricos conservan la evidencia de la vida familiar comunal de los sefardies emigrados de la
Peninsula Ibérica a Sarajevo y representan un modo significativo de la pervivencia de la
memoria de los judios espafioles de la didspora otomana.

Sin embargo, el cortijo no fue el Gnico barrio sefardi en la ciudad de Sarajevo. A pesar de que
la ciudad, en su mayor parte, fue poblada por los sefardies de extraccién humilde, existian varias
comunidades de alto nivel social viviendo dispersas entre otras extracciones religiosas a lo largo
de la ciudad (Bejti¢ 26-27). Conforme a los testimonios del explorador turco Evliya Celebi, que
recorria Bosnia en el afio 1695, en Sarajevo podian hallarse dos barrios judios, y dos siglos méas
tarde la poblacion sefardi habia alcanzado un ndmero tan significante que ya existian cinco
barrios distintos (Bejti¢ 26-27). Entonces, debido al ambiente cultural placentero de la ciudad de
Sarajevo, los sefardies a través de los afios aumentaban su nimero y construian varias viviendas
en distintas partes de la ciudad. Poco antes de la ocupacién Austro-Hingara, en el afio 1841-
1842, ya existian siete barrios judios distintos en Sarajevo.

La apropiacion de Bosnia por parte del imperio Austro-Hungaro en 1878 marca el comienzo
de una vida nueva para todos los habitantes de esta region balcanica. La anexién de Bosnia por
un poder imperial catélico asumird como resultado significativo “la redencion” de los sefardies
(y otras comunidades religiosas) como subditos de los sultanes e implicard su agrupacion en
estados nacionales modernos (Diaz Mas, Los sefardies ante los retos del mundo 13). El estilo de
vivencia oriental de la poblacion bosniana era visto por los conquistadores como una tradicion
arcaica e inculta, y su mayor intencion era implantar la ilustracion europeizada en los paises
balcanicos. La introduccion de la civilizacion occidental produciria una mentalidad bosnia doble

que, durante varias décadas, seria incapaz de distanciarse completamente de sus raices antiguas,
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pero que a la vez quedaria irremediablemente influida por la cultura occidental. La comunidad
sefardi, en concreto, se encontraria afectada por la implementacion de las précticas occidentales
en la sociedad bosniana, ya que los sefardies empezaban a abandonar sus antiguas viviendas y a
renunciar su forma tradicional de vivir hispanica.

Una de las consecuencias significativas del nuevo régimen era el surgimiento del contacto
entre las comunidades sefardi y askenazi de Sarajevo que, durante el imperio otomano, vivian en
los distritos distintos de la ciudad. Algunos de los aspectos de la vida askenazi mas asombrosos
para la poblacion sefardita fueron las costumbres askenazi de vivir inmersos en la poblacién no
judia y de conversar en la lengua serbo-croata. En esta época los sefardies preferian vivir de
modo comunal y su lengua principal era ladino'. Asi pues la europeizacién de los judios
askenazies, a menudo, fue el objeto de satira en la literatura sefardi. En un cuento de principios
del siglo XX, aparece la figura de una sefiora mayor que se lamenta su incapacidad de llevar a
cabo una conversacion en ladino con su futura nuera askenazi: “Ama mi tija Rufkule, komu estus
Svabus bivin in kaza sin avlar en gjido...i no se komu vo avlar kun eja, si mitira a rijir, kuandu

dizire algu en blahu™'?

(Nezirovi¢, Los sefardies ante los retos del mundo 56-57). De acuerdo
con esta vision se vislumbra una resistencia notable de la comunidad sefardita hacia la inyeccion
de rasgos occidentales en su vida tradicional. Esta resistencia representa un constituyente vital en
la existencia de la mujer judeoespafiola de Sarajevo, debido a que ella seguira perseverando
como una defensora tenaz de la herencia sefardi desde el momento de la expulsion judia de la
Peninsula Ibérica hasta la Segunda Guerra Mundial.

La presencia de la vida comunal en Sarajevo probablemente se inici6 alrededor del afio 1550.

Posteriormente a la ocupacion austrohingara, el ladino seguiria existiendo como un idioma

empleado diariamente en el circulo de la familia sefardi, pero su uso durante el dominio
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austrohungaro y luego durante la Primera Republica yugoslava (1918-1943) perdera su
significacion tradicional. Aunque el declive de la comunidad sefardi mas significativo de
Sarajevo esta ligado de modo irrefutable a la desaparicion del cortijo en el afio 1879, su
destruccion sistematica y definitiva no se llevard a cabo hasta el inicio de la Segunda Guerra
Mundial. Ello denota cuatrocientos afios de la conservacion idiomatica y cultural sefardi donde
la mujer simboliza el nucleo creador de la familia judia.

En los capitulos siguientes se notara que la mujer sefardi ocupaba el papel central en los
ambitos culturales y literarios de la poblacion sefardita de los Balcanes desde su nacimiento en el
siglo XVI hasta su desaparicion lamentable en la cuarta década del siglo XX. Por lo tanto, se
dedicara a la exploraciéon de varios aspectos de la vida artistica de la comunidad sefardi de
Sarajevo, como el significado de la tradicion oral en el proceso del mantenimiento de la
identidad sefardita. Al mismo tiempo, se exploraré la influencia de la literatura rabinica en la
vida de los sefardies balcanicos. En el Gltimo capitulo, se hara una aproximacion a la narrativa
judeoespafiola publicada entre las guerras mundiales, de un grupo de los escritores sefardies de
Sarajevo donde la mujer actiia como protagonista visible. Sus cuentos cortos dibujan la figura de
la mujer sefardi enfrentada a un mundo distorsionado, cargado de contradicciones. Es
significativo sefialar que los autores otorgan una voz individual a la mujer sefardi por primera
vez en la literatura sefardi de Bosnia. A traves de los cuentos el lector es introducido a un
universo femenino hasta entonces desconocido, donde la mujer abandona su jaula amurallada y
empieza a codearse, no solamente con el sexo opuesto, sino también con sus vecinos cristianos y
musulmanes. En este mundo nuevo municipal, ella rompera los patrones sociales establecidos y
sera la precursora de una identidad femenina modernizada. Al mismo tiempo, debido a la

colision de oriente y occidente en Bosnia, se convertira en una figura fronteriza, incapaz de
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conciliarse con las transformaciones sociales. Por lo tanto, en los siguientes capitulos se trazara
la posicion de la mujer sefardi de Sarajevo en la sociedad de principios del siglo XX a través de
las obras de dos autores judios sefardies: Laura Papo y Avram Romano. Se recogerdn y se

compararan sus distintas posiciones al respecto a la imagen de la mujer sefardi.
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Capitulo 2
Los romances sefardies de Bosnia y su rol en la perpetuacion y el desplazamiento de la
identidad hispanica medieval

A lo largo del presente capitulo corresponde exponer varios temas referentes a los
romances judeoespafioles de Bosnia, ya que se trata de un tesoro cultural clave para el
mantenimiento de la identidad sefardita medieval. Por lo tanto, se notard que las baladas
heredadas de la Peninsula Ibérica fueron transmitidas de generacién a generacion, y que de esta
manera perpetdan la identidad hispanica sefardi. Al mismo tiempo, la mujer es la figura céntrica
de la transmision poética. La voz femenina domina la tematica de los romances, convirtiendo a la
mujer en la protagonista de la narrativa poética, un hecho poco comin en la sociedad donde la
creacion y la transmisién de la literatura son controladas por los hombres. Aungue la mayor parte
de los romances tienen como foco central a la mujer, representan un modelo de los cédigos
patriarcales. Por lo tanto, los temas de castidad, obediencia y pasividad femenina son subrayados
como conductas legitimas de las mujeres. Estos valores tradicionales estan representados de una
manera muy visible en los romances sefardies de Bosnia, y sirven como un recurso valioso para
establecer el paralelismo entre la vida de las mujeres y la sociedad pintada en la poética sefardita.
Al mismo tiempo, con el analisis del corpus poético se pretende establecer el grado del
desplazamiento de la identidad sefardita en la sociedad otomana de Bosnia. Esto se conseguira a
través de la exploracién de varios aspectos culturales que tienen que ver con la fusion de los
estilos musicales y de los distintos idiomas. Con todo esto se espera dibujar un panorama

detallado de la cultura sefardita de Bosnia, pero especificamente de la ciudad de Sarajevo.
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2.1. El romancero tradicional

Debido a que en los Gltimos dos siglos el corpus de romances tradicionales ha sido el
objeto de estudio minucioso desde distintos enfoques académicos, aqui no se dedicara a realizar
un analisis profundo de su historia. Se trata, mas bien, de crear un panorama general del
romancero tradicional ya que este esbozo servirdA como punto de partida hacia un mejor
entendimiento del tema que se pretende explorar en profundidad. Asi pues, se procura mostrar
que existe una conexion palpable entre el entorno social y los poemas transmitidos
anonimamente por las mujeres. Se destacard que los poemas representan un reflejo de la
ideologia y los valores tradicionales heredados de la Espafia medieval, que luego fueron
conservados y reafirmados en Bosnia, y especialmente en la comunidad sefardita de la ciudad de
Sarajevo.

Antes de entrar en la exploracién de los romances sefardies cantados en Bosnia, es
necesario subrayar algunos aspectos del Romancero tradicional espafiol significativos para el
desarrollo del contexto del tema previamente mencionado. Varios autores, como Menéndez
Pelayo y Menéndez Pidal, sefialan que se trata de la produccion poética clave del pueblo
hispanico porque el Romancero representa “un producto caracteristico de la cultura hispanica en
su mas plena totalidad” (Menéndez Pidal, Estudios sobre el romancero 405). Es un género
literario imprescindible para el estudio del desarrollo de la identidad hispanica desde la
antigliedad hasta nuestros dias al ofrecer una visién amplia de las influencias y cruces culturales
e idiomaticas entre las distintas ramas del pueblo hispanico dispersas por el mundo. Asimismo,
Menéndez Pidal subraya la particularidad y el atractivo Unico de la poética tradicional hispanica:

“Se ha dicho que Espafia es el pais de Romancero y que aunque otros paises tienen narraciones
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muy parecidas, los romances espafioles son una creacion original, de gran belleza literaria”
(Menéndez Pidal, Romances de Espafia 9).

Los origenes del romancero tradicional se remontan al siglo XV, pero los primeros
testimonios de este género literario no se vislumbran hasta el XVI. Gracias al interés académico
por la historia del Romancero tradicional que surge a principios del siglo XX, hoy es conocido
que los romances no aparecieron de una manera independiente en el suelo ibérico, sino que
representan fragmentos de los extensos poemas de extraccion épica (Menéndez Pidal, Estudios
sobre el romancero 12). Por lo tanto, se trata de poemas heroicos que brotaron en los siglos X,
X1y XIl, y que luego fueron modificados y refundidos hasta la época del siglo XV cuando el
interés por la poesia oral disminuye de una manera subita (Menéndez Pidal, Estudios sobre el
romancero 13-14). Segun Margit Frenk Alatorre, la tematica heroica de los versos tradicionales
se remonta a finales del siglo XIII. Sin embargo, la autora subraya que a lo largo de la historia el
Romancero encuentra una inspiracion significativa en las baladas cantadas en distintos paises
europeos. Como consecuencia, los romances tradicionales representan un reflejo de un temario
poético rico en contenido. Su riqueza se vislumbra en la variedad de los temas apoyados en los
asuntos novelescos, folcldricos, biblicos y en la Antigiedad clésica (Frenk Alatorre xiii). Se
refiere a los poemas que:

...tratan toda clase de temas provenientes del folclore, lo mismo que europeo general que

espafiol. Relatan cuentos y anécdotas y describen escenas familiares, casi siempre

dramaéticas. Se distinguen por su riqueza tematica y estilistica, lo mismo que por la

abundancia de rimas empleadas.... (Frenk Alatorre xxviii)

Margit Frenk Alatorre sitia el Romancero espafiol dentro de dos etapas historicas: la primera que

se extiende entre los siglos XII1'y XVII, y la etapa que se refiere al periodo de la segunda década
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del siglo XVII hasta nuestros dias (xxvi-xxx). La primera etapa histérica se divide en la creacién
de los romances viejos (siglos XI11-XV1) y los romances nuevos (siglos XV-XVII). La primera
parte de esta etapa o los romances viejos tiene un significado crucial para nuestro trabajo ya que
este periodo resulta en la produccion de los romances novelescos, preservados entre los sefardies
de Sarajevo. Con el Renacimiento, aparece una necesidad de corregir la inexactitud historica de
los romances y escribir una poesia mas ostentosa, lo que culminara en el nacimiento del
Romancero nuevo. Se trata de la poesia compuesta por los autores como Lope de Vega, Géngora
y Cervantes, que buscan la inspiracion en los romances antiguos, pero que se distancian de su
forma sencilla y arcaica (Frenk Alatorre xxix).

La poesia épica tiene raices principalmente castellanas, escrita en la antigiiedad por la
clase aristocratica e interpretada en la corte. Se cantaba en alabanza de los héroes primitivos
como el conde Fernan Gonzalez, los infantes de Lara y el Cid. A lo largo del tiempo, se distancio
de sus raices, y se difundi6 por la Peninsula Ibérica entera, perdiendo su caracter concentrado.
Debido a la pérdida popular de la confianza en la nobleza espafiola entre los siglos XIV y XV,
comienza la busqueda de un ideal comin para todos los ciudadanos. Como resultado, se cultiva
la poesia del romancero como una expresion nacional compartida por los ciudadanos espafioles
pertenecientes a todas las clases sociales. Menéndez Pidal subraya que la transformacion de la
poesia heroica en su forma popular conllevé consecuencias sumamente positivas en el proceso
del desarrollo de la literatura oral espafiola, puesto que pertenecia a todas las clases sociales y a
la vez permitia la pervivencia de la memoria del pueblo hispanico (Estudios sobre el romancero
15). El filologo espafiol destaca la reforma de la poesia tradicional en las siguientes palabras:

La epopeya castellana, aristocratica en su origen, ensancho el campo de sus oyentes, y se

dirigid a un publico numeroso y heterogéneo; perdio el cerrado caracter militar que tuvo,
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como poesia de nobles, para buscar muy variados matices; buscé mas bien la aventura

novelesca que la hazafa heroica; con la pintura del amor, y de otras pasiones como el

amor mas humanas, desconocidas casi de los viejos cantares de gesta, procur6 agradar a

un publico mas extenso, y asi fue evolucionando de poesia heroico-caballeresca que era,

en poesia propiamente novelesca, de interés general.... (Menéndez Pidal 15)

La memoria medieval del pueblo espafiol, por lo tanto, fue perpetuada por los juglares,
que aprendian los poemas enteros de memoria con el propdésito plenamente informativo
(Menéndez Pidal, Romances de Espafia 9). Los recitaban delante de las masas de la gente que
aprendian de memoria fragmentos de los versos y los dispersaban oralmente por tierras
espafiolas. Aunque la memoria imperfecta de los oyentes produjo un fraccionamiento de los
poemas, a la vez implicé la conservacion y promulgacion de los versos medievales. Hay que
subrayar que la gran sencillez de los versos y la falta visible de los recursos literarios ostentosos
tan presentes en la literatura del Siglo de Oro permitio la rapida absorcion de los romances por
las masas populares. Por lo tanto, la sencillez de los versos fragmentados no solamente facilit6 la
conservacion de la herencia poética épico-lirica hispanica, sino que al mismo tiempo produjo un
panorama fértil para el desarrollo de la creatividad artistica espafiola, ya que: “los recitadores de
los romances halagaban la vaguedad de la imaginacién y del sentimiento, despertaban estados
imprecisos del espiritu, que tan valiosos son para el arte refinado” (Menéndez Pidal, Estudios
sobre el romancero 373). Las recitaciones juglarescas, de esta manera, hicieron posible la
solidaridad y la colaboracion artistica del pueblo espafiol en su totalidad. Paul Bénichou declara
que la capacidad renovadora del romancero tradicional y su transmision de generacion a
generacion representa la sefia maxima de la creacion literaria hispanica puesto que permite la

reinvencion de los versos a partir de los recuerdos incompletos (7-8). Por lo tanto, las variantes
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de los romances elaborados por los espafioles a lo largo de la historia son un reflejo del espiritu
verdadero de la poesia tradicional hispanica. Como sefiala Menéndez Pidal, estos versos no
representan los “meros elementos de negativos o de corrupcién, como suelen ser considerados,
sino elementos de invencion poética y la Unica forma, o al menos la principal, en que el pueblo

como colectividad interviene en la composicion poética” (Estudios sobre el romancero 345).

2.2. El papel femenino en la conservacion de la poética tradicional de los sefardies bosnios

El romance sefardi revela “una extension geogréafica que ninguna cancion tradicional
iguala ni ha igualado nunca” (Menéndez Pidal, Estudios sobre el romancero 375). Estas palabras
escritas por el méaximo filélogo espafiol reflejan el amor incondicional de los sefardies por su
herencia cultural hispanica. Aunque la inmigracion forzada los llevo hacia el asentamiento en
tierras desconocidas, existe entre los judios espafioles un afan firme de conservar su tesoro
cultural heredado de la patria antigua. Su anhelo de perpetuar el espiritu hispanico queda grabado
en la historia a través de la presencia de los sefarditas en la ciudad bosnia de Sarajevo, un lugar
linguistica y culturalmente aislado de la Peninsula Ibérica e incluso de la nueva filosofia de la
homogeneidad tanto ética como ideoldgica promulgada por los Reyes Catolicos. En la atmosfera
oriental de la cuidad de Sarajevo los sefardies reconstruyeron su hogar, y preservaron su lengua y
cultura hasta la Segunda Guerra Mundial. La preservacion de la memoria medieval espafiola se
percibe a través de la conservacion de los romances tradicionales hispanicos.

Como ha escrito Menéndez Pidal, los sefardies desterrados de Espafia en 1492 “llevaban
en su memoria otros mas nobles cantos de la Peninsula, que conservaron tenazmente con carifio,

como recuerdo de la perdida patria, tan cara para ellos cual otra Jerusalén” (Estudios sobre el

romancero 58). En el libro, La creacion literaria en lengua sefardi, Elena Romero igualmente
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subraya el significado de los romances tradicionales preservados por los sefardies como “una
parcela del hispanico” (141), pero al mismo tiempo declara que se trata de un tesoro cultural
corrompido que
...describe un mundo de vivencias bien lejanas a las del mundo judio-sefardi, que lo
siente inconscientemente como propio en la medida en que lo tiene adoptado e
incorporado a su propia cultura desde antiguo. Su poesia lirica tradicional se nutre menos
de la antigua y moderna espafiola y mas de la de los pueblos balcanicos del entorno, y
expresa unos sentimientos que si son propios del sefardi como ser humano, pero que de
ningun modo le son exclusivos. (141)
La declaracion de Romero se refiere a los cambios culturales dentro de la comunidad sefardita,
un resultado de la convivencia plural de los diversos grupos religiosos de los Balcanes. En este
apartado del estudio veremos que el romancero sefardi, efectivamente, fue influido por la cultura
musulmana de la ciudad de Sarajevo, y que al mismo tiempo los romances hispanicos dejaron
una huella lirica en la musica tradicional de Bosnia. Por lo tanto, a través de las escrituras de los
literatos como Menéndez Pidal y Elena Romero, comprendemos que existe todo un discurso
narrativo en cuanto a la renovacion y corrupcion del Romancero hispanico. Sin embargo, en el
presente trabajo se centrard en la capacidad creativa de la poética tradicional, asi subrayada por
Menéndez Pidal. Los romances tenian un papel significativo en la preservacion de la identidad
hispanica de la comunidad judeoespafiola de Sarajevo, debido a que las baladas tradicionales
preservaron el idioma y los valores heredados de la Espafia medieval. Los valores presentes en
los poemas estan heredados de la Espafia medieval y reafirmados en la sociedad bosniaca.
La voz de la mujer sefardita ha tenido escasa visibilidad literaria tanto en la Espafia

medieval como en la didspora balcanica. Durante siglos el espiritu femenino sefardi fue
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destinado a la soledad del encierro hogarefio, y quedaba acogido en la poesia oral que se
transmitia de madre a hija. Como escribe Michael Molho, en su obra maestra Literatura sefardi
de Oriente, los romances cantados por los sefardies levantinos evocaban una memoria
adormecida de la Espafia medieval y mantenian la conexion entre los sefarditas y su patria
perdida (64). Por lo tanto, la voz femenina no permite el olvido de la memoria medieval espafiola
y su reclusién en el dominio privado de la casa impide (hasta cierto punto) la contaminacion del
legado popular hispanico por las influencias del mundo exterior. Ademas de la poesia popular, el
refranero judeoespanol representa el testigo fiel de las tradiciones sefarditas que “ha florecido,
sobre todo, en los labios de las mujeres” (Molho, Literatura sefardita de Oriente 23). Asi pues,
la literatura folcldrica, como los romances y refranes sefardies, tiene un papel significativo para
la pervivencia de la memoria cotidiana de la comunidad judeoespafiola ya que este tipo de tesoro
cultural “emana la experiencia vulgar de todos los dias; representa los instintos fundamentales y
traduce el alma del pueblo” (Molho, Literaturea sefardita de Oriente 23).

Por lo expuesto en el primer capitulo de esta tesis, observamos que las familias
judeoespafiolas vivian distanciadas de los ciudadanos de extraccién musulmana y cristiana ya
que tenian miedo de que las influencias del mundo exterior pudieran resultar en la pérdida de su
identidad. ;COomo es posible, entonces, qué existiera tanta influencia musical entre los grupos
sefardies y musulmanes en la ciudad de Sarajevo? Y si pensamos en que los romances sefardies
eran cantados en la mayoria de las veces en el hogar familiar por las mujeres, esta cooperacién
musical se hace aun mas ambigua. Por lo tanto, debe quedar bastante claro que se trata de una
colaboracion intercultural de la indole inconsciente que encuentra una inspiracion en la voz tenue
de las mujeres. En su obra, Literatura sefardita de Oriente, Molho dibuja una atmdsfera propia

de una sociedad otomana que nos ayuda a vislumbrar el grado de la dispersion de la voz
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femenina en el espacio de las ciudades balcanicas: “Sobre las terrazas de Oriente, se escuchaban
los cantos melodiosos entonados por la graciosa moza sefardi, y las madres cantaban con una voz
languida las baladas que adormecian los suefios de la primera infancia” (65).

Con esta imagen en mente conviene decir que se percibe una sociedad levantina donde la
poesia tradicional espafiola jugaba un papel significativo en la reafirmacion de la identidad
sefardita desde la edad mé&s temprana. Al transportarnos a la época de la Bosnia otomana,
aparece un universo en el que las voces de las mujeres judias, musulmanas y cristianas pululaban
por las calles de la ciudad de Sarajevo, lo que resulté en una apropiacion mutua inconsciente de
los recursos liricos y de la temaética tradicional. De acuerdo con esta vision de la sociedad
bosniana, es posible subrayar la figura de la mujer sefardita como la creadora de una variante
nueva de la poesia tradicional hebreohispanica que encuentra su inspiracion en la convivencia
con las mujeres musulmanas y cristianas. Por lo tanto la transformacion de los romances
sefardies, a lo largo de la historia, no representa una corrupcion de la literatura hispanica oral,
sino que por lo contrario refleja la capacidad artistica y la colaboracién de diversos grupos
religiosos y étnicos al crear una nueva forma literaria.

La sociedad medieval hispanica y la otomana bosniana eran los espacios culturales
caracterizados por una presencia significativa de la musica y el baile. Las canciones formaban
parte vital de la vida de las mujeres y han servido como un elemento socializador durante
ocasiones festivas. Por lo tanto, es facil comprender el motivo por el que los romances formaban
un elemento significativo durante las fiestas que acompafiaban las ceremonias religiosas, como
bodas, circuncisiones, nacimientos y defunciones. Uno de los espacios culturales omnipresentes
en la vivencia diaria de las mujeres de Bosnia era el hamam (bafio turco). Elazar escribe que

unos dias antes de la boda las mujeres sefardies visitaban los bafios para celebrar el inicio de una
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vida nueva. En la festividad, se cantaban los romances antiguos y se alababa la belleza y las
virtudes de la novia (24). Ademés de ser uno de los escasos lugares de socializacién para las
mujeres sefardies otomanas, el hamam también era un universo religiosamente plural, y como
narra Boyar: “también era un espacio multi-etnico y multi-religioso, el elemento prototipico en
las vidas de la gente de la ciudad, sin el que su existencia diaria hubiera sido inconcebible”*?
[Traduccién mia] (249). Asi que no es dificil imaginar que en el hamam las mujeres de distintas
extracciones religiosas se apropiaran de los elementos idiomaticos y culturales provenientes de
Sus respectivos grupos étnicos.

Los romances han acompariado las horas de trabajo y descanso de las mujeres, y
representaban un método fundamental para adormecer a los nifios. Aqui se debe recalcar la
presencia de la balabaya'* o matrona sefardi. Se trata, desde luego, de la figura femenina central
en la vida hogarefia de los judios espafioles de Sarajevo y de las otras ciudades balcanicas. La
balabaya se encargaba de la mayor parte de los asuntos domeésticos, dirigia la educacion de los
hijos y, sobre todo, se aseguraba de mantener tranquilidad en la casa para que su esposo pudiera
Ilevar a cabo sus estudios (nombrado meldar por los judios espafioles) de las obras litargicas. Al
mismo tiempo, la mujer sefardi tenia una disposicion alegre y optimista hacia la existencia
humana, y una satisfaccion con las cosas pequefias de la vida. En el siguiente parrafo, notamos el
significativo de la mujer sefardi de Sarajevo en las fiestas familiares:

Ken entro en kazas zudias en kenes se detienen dainda de las tradisiones i observan todos

los ritos ke la ley komanda, no puede impedirse, detenerse de se maraviar, kuanto la

balabaya Zudia da a la fiesta i a entera su kaza una disposicion solemne, kere dizir, kanto
ea con su persona ermozea i engrandese la fiesta.'® [Traduccién mia] (Papo, Nezirovi¢ La

mujer sefardi de Bosnia 136)
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Podemos imaginar que las mujeres pobres, que quizas no disponian de los recursos
econdmicos para contratar a una sirvienta capaz de llevar a cabo las compras diarias, se juntaban
en el mercado o recogian el agua de la misma fuente. Mientras hacian estos deberes diarios, el
canto podia servir de modo de distraccion de las faenas domeésticas. Al igual modo, las mujeres
pertenecientes a las familias ricas sefardies facilmente podian contratar las sirvientas de los
barrios musulmanes y cristianos. Es bien sabido que las mujeres judeoespafiolas tenian una
propension hacia la caridad humana, asi que es posible imaginar que contratarian a las
muchachas pobres de otras tendencias religiosas. Dado este panorama socio-cultural encontrado
en la sociedad otomana, resulta claro que la mujer representaba un ingrediente imprescindible en
la creacion literaria y musical en la ciudad de Sarajevo.

Por otro lado, habria que decir también que en el imperio otomano el lugar distintivo en
la vida de las mujeres sefardies ocupaba el Sabbat o el dia del descanso. Se trata de una fecha
que conmemoraba la creacién del mundo y el éxodo judio de Egipto. Por lo tanto, este dia en la
tradicion judia se acentuaba como un regalo de Dios (Roth 1633). Como declara Laura Papo, la
autora sefardi de Sarajevo, el dia de Sabbat era denominado por los sefardies malhut o “la vida
de las reinas” (La mujer sefardi de Bosnia 140). La labor doméstica constante determinaba el
mundo femenino, y el Sabbat era un dia especial que liberaba a las mujeres de las ocupaciones
hogarefias. El dia de Sabbat se diferencia en mayor grado de otro festivo judio, Pesach. Segun
Papo, se trata de los dias festivos mas laborioso para las mujeres sefarditas debido a que de ellas
se esperaba la realizacion de todos los deberes domésticos que no dejaban ni un hueco para un
momento de descanso (144-145). Al contrario, aunque el cuidado de los nifios continuaba
durante el dia de Sabbat, la balabaya no tenia la obligacion de cocinar ni de hacer la limpieza de

casa, lo que le permitio visitar a sus vecinos y sus familiares (Papo 140-143). Suponemos que
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durante estas visitas, el canto era un aliciente ideal del recreo donde las familias nucleares podian
participar y darle un toque especialmente festivo al dia sagrado. Samuel Elazar declara que: “No
hubo una fiesta religiosa, popular, nacional, familiar o un suceso triste que no se organizara y
expresara con canciones sefarditas” (21). De esta manera notamos que la mujer era el foco del
ambito festivo ya que se convertia en la mayor portadora de los romances sefardies, y a través de

sus cantos transmitia la tradicion musical hispanica a sus familiares y a sus vecinos.

2.3. Los romances sefarditas como un reflejo de la colaboracion cultural entre el occidente
y el oriente europeo

En este apartado de la tesis, examinaremos varias maneras distintivas en las que el
romancero sefardi era influido por el ambiente cultural de Bosnia. Al respecto conviene decir
que se trata de tres influencias que jugaron un papel palpable en el distanciamiento del
romancero sefardi de su forma medieval: la musica tradicional bosnia, los instrumentos
orientales y el idioma local. Al mismo tiempo, veremos que algunos rasgos del romancero
judeoespafiol, como la tematica poética, mantuvieron sus formas medievales durante el periodo
otomano.

La mujer sefardita y la musulmana de Bosnia pertenecian a un ambito social semejante, y
ambas eran y aln son responsables por la transmision de la poética folclérica de sus pueblos
respectivos. La cancién de la mujer musulmana se denomina sevdalinka, un genero secular mas
representativo de la tradicion folclorica bosnia. La sevdalinka como género musical de los
eslavos del sur de Europa, fue afirmada en el siglo XIX, ya que esta época esta definida con un

interés coleccionista de varios etnografos mundiales. A partir de entonces, la tradicion musical
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de sevdah empieza a ser descrita como una fusion de las influencias turcas, eslavas, sefardies,
arabes y persas (Hajdarpasi¢ 715-734). Aunque la influencia turca estd presente en este genero
musical, la sevdalinka es un producto unico de la sociedad bosnia (Petrovi¢ 133) que se define
por una tematica amorosa y un fuerte colorido local.

Aunque la sevdalinka puede hallarse en la herencia cultural de los no musulmanes,
habitualmente se asocia con la vida urbana de los musulmanes bosnios (Buturovi¢ 79-80). La
sevdalinka, por lo tanto, era interpretada en la intimidad de las casas musulmanas, y el tema
preferido era el amor no correspondido que resulta en una crisis emocional. El sentimiento
amoroso o sevdah proviene de la palabra arabe sawda (‘negro’), introducida a la sociedad bosnia
a través de la lengua turca. Ya que el sevdah se refiere al amor no correspondido, el color negro
describe fielmente el estado psicoldgico del cantante: su desesperacion y su deseo por la amada.
Del mismo modo que la mayoria de los romances sefardies, la sevdalinka también tiene como el
centro tematico a la mujer y su capacidad de aceptar el sufrimiento amoroso como una expresion
natural de su estado femenino (Butrovi¢ 79). A través de las palabras siguientes, se aprecia la
esencia lirica de este género musical:

Las asociaciones con individuos especificos, su cortejo, la evolucién de sus sentimientos,

los intercambios amorosos, son todos entendidos en la sevdalinka con tanto sentimiento

lirico y con un candor emotivo que, a veces, la cancidén se parece a un registro
profesional, un diario lirico en el que las emociones conmovedoras y delicadas estan

compartidas con el oyente de una manera detallada.* [Traduccién mia] (Buturovi¢ 80)

Se debe subrayar que a lo largo de la historia se prestd poca atencion al tesoro de la
poetica sefardi, y al principio del siglo XIX se perdieron muchos romances al no ser escritos ni

imprimidos. Gracias al empefio del profesor Angel Pulido, al llamar la atencion al significado de
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la herencia cultural de los sefardies, a principios del siglo XX comienza una labor coleccionista y
conservadora de los romances sefardies de Bosnia. Como resultado de la destruccion de la vida
artistica de la comunidad sefardi de Sarajevo en la Segunda Guerra Mundial, no se ha llegado a
editar la obra completa de toda la herencia cultural sefardita de Bosnia y Herzegovina. Sin
embargo, en esta labor han trabajado varios intelectuales sefardies bosnios como Zeki Effendi
Attias, Laura Papo y el rabino Moric Levi. Se estima que el rabino Moric poseia una coleccion
de alrededor de mil romances recogidos a lo largo de cuarenta afios. Desgraciadamente, la mayor
parte de su trabajo cultural, que ademas de los romances incluia cuentos, proverbios y refranes
sefardies, desaparecio en esta guerra, y Unicamente se salvaron las obras publicadas en distintas
revistas, periédicos y memoriales judios. Samuel Elazar determina que la labor de Moric fue
continuada por Samuel Kamhi, pero aungue se trata de una coleccién rica, no se conoce el
namero exacto de los romances que contiene (22-23). Existe un buen nimero de romances que
no se encuentran en Espafia, ni en el mundo hispénico y sin embargo se hallan entre los
sefarditas. Estos casos son la prueba de que los romances fueron la forma poética con la que los
poetas expresaron de forma mas fiel el alma del hombre sefardita y de su colectividad (Elazar
19).

Al mismo tiempo Elazar sefiala, en su libro ElI romancero judeoespafiol, que los
romances sefardies amorosos de Sarajevo representan una parte Unica del repertorio oral
judeoespafiol ya que estan cargadas del sentimiento que los sefardies bosnios reconocen como
sevdah. El autor afiade que “Este sentir apasionado, sentimental como ninguln otro, se expresa de
la forma més delicada y noble en los romances sefarditas que nosotros llamamos, con pleno
derecho, “nuestras sevdalinkas” (Elazar 28). Uno de los rasgos musicales, acentuados por Elazar,

que se expresa a través de la cancion sefardita tradicional es la pasion misteriosa que permite que
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“su alma se transporte a una esfera roméntica oriental, a una quietud y placido estar, a esa
languidez deliciosa inalterable....” (28). Como resultado de la larga presencia sefardita en la
ciudad de Sarajevo, por lo tanto, los romances sefardies se distanciaban de su estilo medieval y a
lo largo del tiempo se apropiaron de los elementos liricos orientales caracteristicos de las baladas
bosnias. A través de las siguientes palabras, podemos apreciar el colorido local caracteristico de
la ciudad de Sarajevo: “el saz proporcion6 una introduccién y un interludio pulsados y ritmicos,

1 [Traduccion

pero los versos de la cancidn a la vez prestaron un ritmo eldstico o no pulsado
mia] (Butrovi¢ 31). Sin embargo, aunque los romances sefardies expresaban un fuerte colorido
saraico, conservaron su temaética tradicional (Elazar 21). Armistead escribe que uno de los
atributos mas resaltantes de un romance sefardi de Bosnia es su caracter novelesco (Judeo-
Spanish Ballads from Bosnia 7). El rasgo novelesco hace que la poética sefardi se parezca a una
variante moderna de la Peninsula Ibérica. Sin embargo, se trata de un género que en Bosnia se
encuentra en una forma bastante arcaica (Armistead, Judeo-Spanish Ballads from Bosnia 7).
Varios poemas novelescos citados incluyen ldélatra, Cancion del huérfano, ¢Por qué no
cantdis? y Raptor pordiosero. Otro tipo de tema presente en el Romancero de los sefardies
bosnios es el tema fabuloso, donde hallamos los poemas como EIl encuentro del padre y El
chuflete. Por otro lado, la poesia sefardita de esta region balcénica refleja una ausencia
lamentable de la temética de indole historica. Asi pues, los temas relacionados con la historia de
la Peninsula Hispanica, especialmente los poemas carolingios, no forman parte del repertorio
oral sefardita de Bosnia. La Unica excepcion es el poema Melisenda insomne, que se encuentra
en una forma poética significativamente deteriorada (Armistead 7).

Al mismo tiempo Armistead encuentra una ausencia notable de las baladas de tema

religioso. Se trata de una curiosidad sorprendente en la poética sefardi de Bosnia ya que indica
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un universo cultural menos conservador que el de la ciudad de Salonica, la capital de la cultura
sefardi levantina, donde se conservan diversos poemas de la temética religiosa y épica
(Armistead, Judeo-Spanish Ballads from Bosnia 7-8). De acuerdo con esta revelacion de
Armistead, seria posible concluir que la ausencia de los temas historicos y religiosos en la
poética sefardita deriva de su apropiacion del sevdah bosnio, en que prevalece una fuerte
preocupacion por lo amoroso y lo mitico. Parece ser que a menudo la tematica de los romances
dependia de su intérprete. Si un romance expresaba los sentimientos amorosos, era natural
asumir que era formulado por una mujer joven. Por otro lado, los romances de estilo didactico
eran cantados por las mujeres mayores. Asimismo, Elazar reconoce en la mujer sefardi de
Sarajevo la guardiana del tesoro cultural sefardita:

Nuestras mujeres fueron las principales conservadoras de la tradicion y, especialmente,

de los romances espafioles, de su melodia y de los bailes. Nuestras buenas tias y abuelas

(tias y nonas) cuidaron y guardaron celosamente, casi con cierta devocion religiosa, todo

el tesoro cultural traido de Espafa. (21)

Dentro de este contexto, notamos que los romances sefardies se encuentran influidos de
una manera muy visible por la mdsica tradicional bosnia, y que emiten un tono oriental
enigmatico, quizas Unicamente hallado en los romances hispanicos medievales con influencia
morisca. Como escribe Petrovi¢, los judios espafoles se han apropiado de los elementos turcos
presentes en musica bosnia de una manera mas natural que los ciudadanos de la extraccién
catdlica (130). Este fenomeno cultural se debe a que los sefardies estaban familiarizados con la
cultura arabe antes de asentarse en Bosnia, y también porque su mausica tradicional contenia
ciertas huellas de la tradicion oriental (Petrovi¢ 130). A modo de ejemplo, hay que sefialar que la

musica hispano-arabe se caracterizaba por el uso habitual del laud y el pandero. Una costumbre
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popular en cuanto a la ensefianza femenina durante la época de Almanzor (938-1002), el militar
y politico andalusi, era aprender a tocar los instrumentos musicales como el laud, el rabel y el
manucordio, “para hacer solaz a su marido” (Ribera 198). La poblacion judia de Espana,
especialmente, tenia un afan notable hacia la creacion musical, que se inspiraba en la fusion de la
lirica de distintos grupos religiosos. Uno de los musicologos judios famosos en la Espafia
medieval era el sefardita cordobés Ishac ben Siméon, que componia y cantaba las melodias de
distintas escuelas musicales y que: “Sobre el vino y el laid compuso varias y bonitas canciones”
(Ribera 223).

En el imperio otomano, en cambio, la mdsica tradicional bosnia era interpretada en el
ambito intimo de la casa, acompafiado de un instrumento nombrado el saz o el laid de cuello
largo (Continuum Enciclopedia). Las mujeres bosnias de extraccion musulmana y sefardita
también utilizaban un instrumento que se llamaba def o daire, un tipo de pandero procedente de
la tradicion musical turca (Petrovi¢ 134). Por lo tanto, seria natural que los sefardies utilizaran el
latd debido a que se trataba de un instrumento presente en la Espafia medieval. Sin embargo, los
instrumentos que normalmente acompafiaban los romances cantados por los sefardies eran el
tamboril o pandero (Elazar 24-25). Un refran antiguo indica el significado del tamboril para la
cultura medieval hispanica: “Ni olla sin tocino, ni boda sin tamborino” (Nunez 312). En las
fiestas familiares las jovenes sefardies “danzaban viejos bailes espafioles haciendo sonar las
castafiuelas” (Elazar 24). Aunque las familias sefarditas a menudo contrataban cantoras
profesionales, habia otro tipo de cantoras que se llamaban “las duefias.” Como cuenta Elazar, el
origen de estas mujeres en la tradicion sefardita se remonta a la Edad Media (24-25). Como

hemos notado, los instrumentos musicales, ademas de representar un ingrediente central en la
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produccion musical de los ciudadanos bosnios y una forma de inspiracion mutua, igualmente
eran una expresion de la identidad individual:
Las canciones sefarditas contienen todas las caracteristicas de los estados y circunstancias
por los que los sefardies pasaron a lo largo de su historia. Estas melodias se han
mantenido en un estado muy primitivo al no haber mantenido casi ningin contacto con
Occidente, pero por eso mismo han conservado su primogenio origen hebreo y la exdtica
belleza de melodia oriental. (Elazar 27)
Por otro lado, existe una confusion visible en cuanto a la verdadera identidad musical del
romancero sefardi levantino. Miguel Sanchez hace hincapié en que la escasa produccién de la
informacion acerca de la musica medieval sefardita dificulta el anélisis de su conexion con las
melodias hispénicas antiguas (127). Aunque varios autores creen escuchar las huellas del
flamenco en la musica oriental sefardita, Sdnchez rechaza esta opinion y destaca que mas bien se
trata de la influencia turca (128). Por lo tanto, este music6logo explica que:
El hecho de que las canciones sefardies se cantan en una lengua de raiz hispanica y que
los textos de esas canciones sean reliquias vivas de textos hispanicos, no prueba de
ninguna manera que sus masicas, las masicas que sustentan estos textos, hayan
mantenido el mismo grado de conservacion que éstos o tengan el mismo origen. (129)
Hay que comentar también que el Iéxico serbo-croata y turco ocupa un papel significativo
en la alteracion de la forma medieval del romancero sefardita. Armistead afirma que la mayoria
de los arabismos hallados en el Romancero sefardita de los Balcanes son del origen turco, y que
solo pocos, como la palabra alhad, provienen de la Peninsula Ibérica (En torno al romancero
sefardi 218). La palabra turca que se encuentra dispersada de una manera muy visible en los

lexicos de varias naciones balcanicas, como griega, serbo-croata y macedona, es aman. Ademas
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de ser parte de sus respectivos léxicos, se refiere a una palabra a menudo empleada en los
poemas folcloricos de todas estas naciones. Del modo semejante, aman penetra por via turca en
el repertorio poético sefardi. Se utiliza de una forma exclamativa y puede traducirse al espafiol
como “jAy, de mi alma!,” una representacion apropiada para expresar la pena amorosa
(Armistead 219-225). A modo de ejemplo, reproducimos el poema Trez klavinjas, recogido por
Elazar, en EI romancero judeoespafiol:
Trez klavinjas
Trez klavinjas en un tiesto
Una blanka, una roz,
La d’en medio kolorada
Empesjo del amor.
Aman, minus, minus
Kazum kanim minus.
A la mar ja me vo ecar
Un peskado va afarar
Siete novias vo a kitar
Ja a ti me va tomar.
Estribillo: Aman, aman...
A loz sielos vo asuvir
A las siete tabakas
Fleca de oro vo a eCar
Ande koje mi mazal.

Estribillo: Aman, aman... (Elazar 149-150).
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En primer lugar, del estilo despreocupante y juguetdn rescatamos la idea de que es muy
posible que se trate de un canto infantil. Este poema seguramente acompafiaba los juegos
infantiles. Al mismo tiempo notamos que el poema sigue de una manera fiel la transcripcion
ortogréfica serbo-croata. El libro se publico en el afio 1978, asi que seguramente era dirigido a la
poblacidn judia que ya no hablaba ladino diariamente (o que quizas lo mantenia s6lo de forma
oral) y que tenia el serbo-croata como su lengua materna. Por lo tanto, este tipo de transcripcion
facilitaria un mejor entendimiento de los romances. Conjuntamente, ademéas de castellano el
poema manifiesta la presencia de tres idiomas adicionales: la influencia idiomatica turca,
percibida en las palabras tabakas y aman, la presencia de la palabra hebrea mazal (destino,
suerte), y la presencia de serbo-croata donde ja varias veces sustituye la forma espafola de “yo”.
Ademas de la fusion idiomatica, notamos que se trata de versos cargados del sevdah ya que el
tema central es el amor no correspondido. Es una tematica novelesca donde el amado esta
dispuesto a cualquier tipo de hazafia con tal de estar con la mujer deseada.

Asi pues, resalta un tono poético que se nutre de lo sofiador y lo mistico, muy propio del
espiritu oriental. Al mismo tiempo, notamos que se trata de un poema de un estilo bastante
sencillo y que su inicio y final se caracterizan por una brusquedad notable. Sobre todo, este es un
romance fragmentario sin conclusion satisfactoria que permite que la imaginaciéon del lector
rellene los detalles biograficos ausentes del poema. De acuerdo con lo mostrado, en el romancero
sefardi de Bosnia surge una especie de conflicto entre pasado y presente. Puede afirmarse que
este tipo de poética refleja un esfuerzo de reconciliar dos facetas de la vida sefardita: el
mantenimiento de la herencia espafiola y la evolucion de la identidad judeoespafiola como

consecuencia de las transformaciones sociales-culturales.
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2.4. Los poemas novelescos como modelo de las costumbres tradicionales

Al leer el texto anterior, observamos que existe una representacion notable de la voz
femenina en los romances sefarditas. Menéndez Pidal, Molho y Elazar comentan que se trata de
un instrumento indispensable en la transmision de la poética tradicional sefardi, pero nunca se
ocupan de manera relevante de analizar las caracteristicas de estas voces ni de interpretar el
contexto socio-cultural narrado en los romances. Por lo tanto, en este apartado de la tesis se
pretende establecer la idea de que hasta cierto punto existia un vinculo entre la vida de las
mujeres judeoespaiiolas y el universo reflejado en varios poemas pertenecientes al corpus del
romancero sefardi. Se destacara que varios poemas centrados en la figura femenina sirven de
modelo social que facilita la reafirmacion y continuacion de las tradiciones anticuadas. Los
poemas novelescos, ademas de ser los romances méas dispersos entre los judios espafioles de
Bosnia, a la vez contienen la poética atrayente que se refiere a menudo a la vida de las mujeres.
Aqui resalta un grupo de romances que trazan el papel de la mujer en la vida familiar, su relacion
con el marido y la suegra, y sus fantasias imaginadas en la soledad del hogar doméstico. Ademas
de las relaciones familiares, hay una tematica amorosa que se ocupa de los asuntos de cautiverio,
traicion e inclusivamente incesto. Asi pues, nos dedicaremos a la exploracion de varios poemas
narrados por voces femeninas, con el fin de examinar el paralelismo que existia entre el estatus
de la mujer en la sociedad bosnia y la temética presente en los poemas. Por lo tanto los romances
representan el producto de un grupo social especifico que a través de la poesia expresa unos
deseos y pensamientos concretos. Gracias a la transmision de los romances de madre a hija, a lo
largo de la historia estos pensamientos se recrean y a la vez codifican el estatus de la mujer en la
sociedad. Observamos que la mujer se identifica con la materia presente en los romances, y que

la poética oral establece la vision de la mujer en la sociedad y su propio estatus en la comunidad:
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Como toda creacion literaria, el romancero va dirigido a un publico determinado, que

cultiva el género - escuchandolo y transmitiéndolo a su vez - mientras se identifica con

los valores subyacentes de los relatos. En efecto, el romancero acarrea una serie de

valores expresados de manera implicita o explicita. (Anahory-Librowicz 398)

Uno de los valores més desplegados por el romancero sefardi de Bosnia esta vinculado a
la cuestion de la honra femenina. Desde los tiempos medievales, la religion judia ha logrado
mantener una estructura familiar basada en el honor familiar, éste en la mayoria de las veces
vinculado a la castidad y obediencia femenina. La mujer sefardita tenia la obligacion de
comportarse de una manera que subrayaba su sencillez y virtud. El honor femenino es nutrido
dentro del ambiente privado de la casa, un territorio asignado a la mujer para legitimar su papel
central de esposa y madre. De una buena sefardita se espera la conformidad absoluta con su
estatus social subordinado a los deseos de los hombres. El abandono del espacio doméstico
quiebra la estructura tradicional de los géneros, y al mismo tiempo expone al peligro la honradez
de la familia entera. EI hombre se siente intimidado por la mujer que actla de una manera
independiente en el espacio publico ya que esta accion disminuye su poder masculino. Como
escribe Nancy Duncan, “La dicotomia publica/privada (ambos en las dimensiones politicas y
espaciales) se emplea frecuentemente para construir, controlar, disciplinar, confinar, excluir y
suprimir y las diferencias sexuales y de género de esta manera preserva la estructura patriarcal y
heterosexual”*® [Traduccién mia] (128).

En la Antigiedad, la ley judia sancionaba todas las transgresiones de tipo sexual, y
castigaba con rigor a los ofensores (Cantera Montenegro 149). Un hombre era castigado
solamente en el caso de que su amante fuera una mujer casada. Sin embargo, la mujer era

condenada con la pena de muerte. En la Edad Media, la mujer tenia que sufrir la pena de azotes,
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varios castigos simbdlicos y a veces el exilio (149-150). Su castigo riguroso era requisitorio ya
que la deshonra de la mujer manchaba la reputacion de su marido e hijos, y a la vez suponia una
verglienza terrorifica para la comunidad judia entera. Cantera Montenegro escribe que “el castigo
era ejemplar porque la mala reputacion de la mujer afectaba a la comunidad en su conjunto: es
decir, la honra e infamia adquieren connotaciones comunitarias” (160). En la sociedad otomana
el marido tenia la obligacion de otorgarle a su esposa un respeto incondicional, pero la mujer (la
balabaya) seguia condicionada por las reglas de la sociedad patriarcal. La preocupacion por la
pureza femenina mantenia el lugar céntrico en la comunidad judia. Anahory - Librowicz subraya
que “En los pequefios quehaceres domésticos tanto como en un plano moral mas elevado, la nifia
0 la muchacha debe guiarse por un modelo de conducta, cuyos criterios se expresan
generalmente mediante los consejos de la madre” (386).

Por lo tanto, la madre ejerce un poder masculino dominante sobre la conducta de sus hijas
con el fin de vigilar y conservar la virtud de la familia y la comunidad judia. Aqui destacan los
poemas Sirena de Mar y Silvana. En ambos la madre se apropia de un papel agresivo para
defender la virtud amenazada de su hija. En primer lugar, nos acercamos al poema Sirena de
mar:

Sirena de mar mi madre

Ah! Ni kanto ni va kantar

Sino ez un maseviko

Ke me keri a mi alkansar.

Esto ke ojo su madre

Presto lo mando a matar

| de la sinizika
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Ke la eCen a la mar.

Esto ke sintjo la iza

Presto korio a lo salvar.

(Elazar 148-149)
Otras versiones mas largas y detalladas de este romance cantado por las sefardies bosnias se
Ilaman Conde Olinos e IZa mija mi kerida. Armistead cuenta que esta balada es la version
orientalizada de un romance espafiol extremamente popular, donde la idea central es la
transformacion milagrosa de los amantes (Judeo-Spanish Ballads from Bosnia 43). La
metamorfosis no aparece en las versiones Sirena de mar y Conde Olinos (21-26), pero si en Za
mija mi kerida, lo que es posible apreciar a través de estos versos: “Eja se izo una palomba / I el
se iyo un gavelan” (Elazar 21-22). En la version Conde Olinares, el conde Alemare tiene la
intencion de apasionar a hija de la reina. La reina, al enterarse del propdsito abominable del
conde, decide matarlo. Sin embargo, a diferencia de la version citada arriba, en Conde Olinos la
princesa se rebela contra la madre, y resuelve escaparse con su amado. La desobediencia de la
hija enfurece a la reina que, “presto los mando a matar” (24). De esta manera observamos que la
reina prefiere a su hija muerta antes de ver profanada la pureza de su familia. Por lo tanto, la
Unica manera de liberarse de las reglas preestablecidas en este tipo de la sociedad es la muerte.

Por otro lado, en el romance Silvana'® la madre, de un modo semejante, se apropia del
poder masculino para asi salvar a su hija de la desgracia. EI tema central del poema es el incesto
entre padre e hija. Segin Armistead, el poema Silvana, junto con su variante Delgadilla, son los
romances mas conocidos en Espafia y América Latina (Judeo-Spanish Ballads from Bosnia 55).
Asi pues, en este romance antiguo surge la imagen de la mujer que engafa a su marido. El rey no

es capaz de resistir la inocencia y la hermosura de su hija joven, y decide convertirla en amante.
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La hija se siente avergonzada y humillada por los avances de su padre, pero no se atreve a
rechazar su propuesta: “Bjen me plaze el rej mi padre / Mi plaze i me es kortezija” (Elazar 6-7).
Por los gritos, la madre se entera de la desdicha de su hija y decide reemplazarla en la cama del
rey, esperando que la oscuridad de la noche oculte su verdadera identidad. En la version bosnia,
el rey se entera de su error, pero no conocemos el destino final de la madre e hija, aunque se
supone que el poema tenga un final tragico. Aqui observamos que la madre recoge el papel
tradicionalmente asignado a los hombres, ya que rompe las reglas de la sociedad tradicional al
tomar en sus manos las riendas del destino de su hija. La madre es consciente que, al convertirse
en la amante del padre, la joven perderia la buena reputacion y seria rechazada por la sociedad.
Por lo tanto, observando ambos poemas, es posible concluir que promulgaban un modelo
concreto de la pureza femenina y tenian un interés especial en la figura de la mujer transgresora
y las consecuencias que esto supondria para toda la comunidad judia.

Uno de los temas significativos que encontramos en el romancero de Bosnia es el de la
mujer abandonada. A menudo se trata de una narradora joven que expresa la pérdida del amado a
través de los versos cargados de desolacion amorosa. La protagonista de los poemas revela una
necesidad enlogquecedora de juntarse con el amado; a menudo declara los deseos de venganza ya
que se siente traicionada. En cambio, en el poema Asentada en la ventana notaremos que, al
mismo tiempo, se trata de una figura femenina sumisa que vive en un universo cargado de
fantasias, y que no se atreve a salir de casa para buscar al amante:

Asentanda en la ventana

Lavrando estava el bastidor

Un haber® negro me vino

Ke el mio amor espozo.
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Di lo ¢ikos anjos mijos (5)

Kon el i I’amor engradesi

Me kematis, ke te kemen

En una flama de kandil.

Se es ke tu espozates

Al konfite konbidame (10)

Me los komo de amargura

| me meto a jorar.

Asentada en la ventana

Un pasaro vidi bolar

Me parisjo el mi kerido (15)

Ke me vino a saludar.

(Elazar 101)
De lo anterior, notamos un conformismo absoluto de la mujer con la ética patriarcal. Debido a
que no se trata de una condicion elegida por la mujer, la joven se siente atrapada por los lazos de
la sociedad tradicional en la que vive. En el ultimo verso del poema se introduce una vision
desigual de la mujer y el hombre. Mientras que el hombre es el pajaro libre que vuela con el
viento, la mujer esta encerrada en casa, obligada a observar al mundo exterior desde su ventana.
Asi pues, se nos presenta una vision de la mujer solitaria, condenada al silencio y al
cumplimiento de diversos deberes domésticos. Su Unica manera de escaparse de la monotonia
cotidiana es a través de su fantasia, que le permite vengar su amor traicionado. Se siente
guemada por el abandono del amante infiel y su lamento interno estimula un anhelo abrumador

de castigarlo de la misma manera: “En una flama de kandil” (8). Subrayamos que se trata de un
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romance que fielmente describe el estatus social de una mujer joven sefardita durante la época
del imperio otomano. Ademas de ser un modelo cultural, es bastante probable que el poema
tuviera un poder notable en la perpetuacion de la posicion subordinada de la mujer sefardita.

Bien pareciera por todo lo dicho anteriormente que la poblacion sefardi de Bosnia era
influida de un modo muy visible por la cultura oriental. La sintesis entre la cultura sefardi y la
cultura balcénica es posible vislumbrar en la presencia de los elementos orientales y eslavos en el
romancero sefardi de Bosnia. Sin embargo, no se conoce el grado real de la presencia de
tradicion musical hispanica en las baladas sefardies. Esto se debe a que existe un parecido
perceptible entre las melodias arabes y turcas, lo que provoca cierta confusion en la critica
actual. Es obvio que los sefardies ya conocian la tradicion oriental, y que por esa razon se
adaptaron facilmente al uso de los instrumentos musicales turcos. Se nota que, al mismo tiempo,
junto con el ladd turco, también utilizaban el tamboril, el pandero y las castafiuelas. A lo largo de
este capitulo se ha observado el significado de la voz femenina en la transmision y preservacion
de los romances sefardies. La tematica de los romances, un legado hispanico, fue preservada en
su estado medieval y reafirmada en la sociedad bosnia a través de la tradicion musulmana. Como
ejemplo, sirven los varios poemas analizados al final de este subapartado. Aqui se intenta
establecer un paralelismo entre la vida de las mujeres y la temética narrada en los romances. En
los siguientes capitulos se notara que con la llegada del imperio Austro-Hungaro a Bosnia la
mujer se distanciara de su papel tradicional por completo, lo cual provocara el surgimiento de
una literatura sefardi nueva en la que se defendera el estatus tradicional de la mujer hasta la
Segunda Guerra Mundial. De esta manera veremos que la mujer juega un papel céntrico en la
literatura oral sefardi y que se trata de una protagonista visible en la literatura de los autores

masculinos y femeninos de principios del siglo XX.
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Capitulo 3
La creacion literaria de los sefardies levantinos entre los siglos XVI1-XX

Tras la exposicion del panorama histérico y el estudio de la literatura oral sefardita, en
esta parte de la tesis se centrara en la exploracion de la creacion escrita de los judeoespafioles
balcénicos, con ahinco especial en la comunidad sefardita de Sarajevo. A lo largo del imperio
otomano, las obras escritas de los sefardies han tenido escasa produccion literaria. Se considera
que hasta las ultimas décadas del siglo XIX la creacion oral era la Unica literatura nacional de los
sefardies balcanicos. Como hemos visto en el capitulo anterior, la voz de la mujer sefardita era
completamente anénima. Sin embargo, el universo del arte oral representaba un espacio de
creatividad y liberacion femenina. En el presente capitulo se observara que la ensefianza religiosa
de los sefardies y la produccion de los textos rabinicos han tenido un papel prominente en la
promulgacion de la ética tradicional. La educacion y las obras religiosas representan dos
herramientas poderosas del control social, debido a que han logrado mantener las ideas
tradicionales en la sociedad sefardita de Levante hasta la segunda Guerra Mundial. Inclusive, la
educacion innovadora introducida por la Alianza Israelita Universal a mediados del siglo XIX,
era influida por ideas tradicionalistas, visibles en su curriculo académico que incluia temas
relacionados con la ensefianza doméstica de las nifias sefarditas. A finales del siglo XIX vy
principios del XX emergen varios escritores sefardies cuyas obras han quedado olvidadas. Solo
ahora empiezan a provocar un leve interés académico. Se trata de la nueva literatura
judeoespafiola que nace con la finalidad de distanciarse de las ideas antiguas y de introducir los
pensamientos modernos a la comunidad sefardita. En Bosnia, a finales del siglo XIX, aparece la
primera generacion de sefardies con alto grado de formacion. La mayoria de estos escritores

fueron formados en Viena que aparece como el centro intelectual de los sefardies yugoslavos. A
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raiz de la labor académica de este grupo intelectual, en el periodo de entreguerras en Sarajevo
surge una prensa innovadora que publicard las obras originales en ladino y que promulgara la
preservacion del legado linglistico-cultural hispanico de los sefarditas bosnios. Aunque sus
obras estan injertas con un sentimiento cargado de nostalgia por los tiempos ya pasados, a la vez

revelan un deseo de incorporase al mundo contemporéneo.

3.1. La literatura de los sefardies balcanicos en la época otomana

La existencia de la comunidad judeoespafiola de Sarajevo esta caracterizada por un
pasado literario cargado de notables altibajos. Debido a que se trataba de un grupo étnico que
guardaba celosamente su identidad amenazada por las influencias del mundo exterior, el grado
real de la creacion artistica y literaria de esta parte de la sociedad bosnia en la época del imperio
otomano es poco conocido. Anteriormente al siglo XX, el Pinakes o la crénica de la comunidad
judeoespafiola de Sarajevo, era una de las escasas producciones literarias sefardies de indole
laica. En la ciudad de Sarajevo también se conservan dos textos de tematica medicinal que
provienen de mediados del siglo XIX. Estas obras guardan un ndmero considerable de las
férmulas textuales mégicas (prikantes), una tradicion popular sefardita que tenia un papel
prominente en el acto de sanar diversos tipos de enfermedades (Alexander y Papo 23). El
Pinakes, al igual que los prikantes, son escritos en ladino en letra rashi, caracteres rabinicos
(Prenz 168-169), y representan los testimonios auténticos de la vida cotidiana de los sefardies de
Sarajevo. Aun asi, como un resultado de la escasez de la informacion historica y pese a que los
archivos de Sarajevo conservan grandes cantidades de los manuscritos inéditos aun sin estudiar,

los criticos contemporaneos muy pocas veces mencionan estos textos; al contrario estan de
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acuerdo que la literatura laica judeoespariola en esta ciudad bosnia bajo el dominio otomano es
inexistente.

Lo cierto es que sus opiniones coinciden en que la vida literaria sefardi en la época
otomana fue determinada por la existencia de un grupo intelectual influyente, compuesto, en su
mayor parte, por rabinos. En los paises balcanicos, el grupo rabinico se ocupaba de la
explicacion y difusion de los textos hebreos antiguos. Los primeros tres siglos de la existencia de
la diaspora sefardita fueron marcados por la produccién de las obras religiosas escritas en hebreo
y ladino, y luego impresas en letra rashi (Vidakovi¢, “La cultura de los judios espafioles en
Yugoslavia” 23). Los textos rabinicos moldeaban las vidas de los sefardies levantinos y eran
responsables por el mantenimiento de las ideas tradicionales acerca de la mujer y la familia
judeoespafiola.

La historia de la escritura sefardita en los Balcanes esta vinculada estrechamente a la
educacion. Hasta mediados del siglo XIX, se trataba de una educacién de indole religiosa,
dirigida exclusivamente a la ensefianza de la poblacién masculina sefardita (Vidakovic, “La
cultura de los judios esparfioles en Yugoslavia 23). A través de la educacion impartida por los
rabinos, los hombres adquirian conocimientos fundamentales acerca de la religion, la escritura y
las mateméticas (Diaz-Mas, Los sefardies ante los retos del mundo contemporéneo 15). Los
nifios de las familias prdsperas asistian a las escuelas religiosas, llamadas Talmud Tord o
meldares, donde se llevaba a cabo un aprendizaje profundo acerca de las leyes religiosas y
costumbres judias. En Sarajevo las escuelas de Talmud Tora se asemejaban a las escuelas
musulmanas (meytef). En el siglo XIX los nifios aprendian la letra rashi y memorizaban las
oraciones sagradas de la liturgia judia. Aunque la ensefianza del serbo-croata se inicio ya a partir

del afio 1894, los idiomas hebreo y ladino seguian siendo una parte dominante de las vidas de los
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nifios sefardies. Esto se conoce debido a que en el afio 1903 un profesor protestaba ante el
gobierno que los nifios sefardies tenian un conocimiento muy débil del serbo-croata (Vidakovic,
“Los sefardies en Yugoslavia” 123).

A lo largo del periodo otomano (siglos XVI-XI1X) los nifios cuyas familias poseian la
disposicion de sobrellevar el gasto econémico, continuaban su estudio en las yeshivot, las
instituciones rabinicas de ensefianza superior. Las yeshivot representaban un periodo de gran
significado en la vida de los sefardies provenientes de las familias adineradas, ya que alli los
chicos adquirian un conocimiento profundo de las tradiciones clésicas judias, y a la vez
aprendian un nivel avanzado del idioma hebreo clasico. Como se trataba de un idioma empleado
Unicamente en al ambito religioso por los hombres pertenecientes a las clases sociales mas
elevadas, la mayor parte de la poblacion sefardita utilizaba el ladino en su vida diaria. Asi pues,
se nota que las mujeres y los hombres sefardies pobres fueron excluidos de la ensefianza superior
religiosa, y que Unicamente disponian del conocimiento del ladino. Por otro lado, los hombres de
clase alta no solamente hablaban el ladino dentro del ambito privado familiar sino que, al mismo
tiempo, empleaban el hebreo en los eventos de gran mérito social y cultural.

Sin embargo, en el siglo XVIII ya aparecia una ideologia rabinica dirigida a la
incorporacion de los sefardies provenientes de las clases humildes en la ensefianza de los textos
sagrados. A partir de este momento la préctica de traduccion de los textos hebreos al ladino se
transforma en una manera de educar a las masas iletradas de los sefarditas acerca de los
reglamentos litdrgicos. Especialmente la traduccion rabinica de los manuscritos antiguos
empieza a ser una herramienta indispensable en la rehabilitacion religiosa de los criptojudios.
Los judios portugueses aun se adherian publicamente a la religion catolica con el proposito de

proteger sus bienes y sus propias vidas frente a la prosecucion ejercida por la mayoria cristiana,
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pero en la vida privada salvaguardaban su identidad judia. Sin embargo, esta vida doble amenaz6
su conocimiento del hebreo, y resulto en la pérdida de ciertas tradiciones religiosas y culturales
(Borovaya 7). De este modo la traduccion e interpretacion de los documentos biblicos sirvio
como una forma de revitalizacion de la olvidada memoria de los exiliados y al mismo tiempo se
convirtio en un instrumento de gran valor educativo.

En esta época la incorporacion de los sefardies en la ensefianza superior comienza con la
produccion de la literatura ética rabinica o literatura musar. Como resultado de la crisis de
identidad de los judios espafioles, provocada por la inestabilidad econémica y cultural en el
imperio otomano, la literatura musar pretende establecer la continuidad de la tradicion en un
contexto de cambio social. Uno de los elementos innovadores introducido a través de la literatura
musar era el esfuerzo por estimular la insercion de la mujer en la lectura de los textos rabinicos
(Lehmann, Ladino Rabbinic Literature 69). Este discurso rabinico promulga la creencia acerca
de la familia sefardi tradicional como un espacio privilegiado de realizacién personal. Se
establece la vision del hogar doméstico como un santuario inalterable por los cambios exteriores.
Aparece el espacio hogarefio como un resguardo frente al universo exterior, inconsistente y
deshumanizado.

En cambio, aunque la literatura musar hasta cierto punto acepta la presencia femenina en
el espacio publico, su papel mas significativo es la proteccion del &mbito hogarefio frente a la
contaminacion del mundo exterior. Escribe Mattihas Lehmann que:

...los rabinos vernaculos definen los patrones bastante consistentes de las relaciones del

género sobre dos ejes centrales como parte constitutiva del orden simbélico y social de la

tradicion sefardita: en primer lugar, el peligro de la sexualidad no controlada y sus

implicaciones para las relaciones del género, la separacion de los dominios masculinos y
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femeninos; y, en segundo lugar, el papel decisivo de la mujer.?* [Traduccién mia]

(Ladino Rabbinic Literature... 122)

La lectura de musar era impartida en los meldados o grupos del estudio, y representaba la
manera ideal de nutrir las ideas tradicionales. El aprendizaje era supervisado por los talmidei
hakhamnim, los que eran los individuos letrados que elegian los textos adecuados para los
meldares. Estos individuos le distribuian al publico sefardi las ideas concebidas por los rabinos
que a su vez convertia el discurso rabinico a la practica social, y como declara Lehmann: “El
meldado, sirviendo la perpetuacion del conocimiento tradicional y la préctica del control social,
es el foco principal de la cultura lectoral judeoespariola creada y promulgada por parte de los
rabinos vernaculos desde su incepcion a principios del siglo XVIII*? [Traduccién mia] (“The
Intended Reader...” 294).

Desde el punto de vista de los rabinos, por lo tanto, la lectura individual era la causa
principal del distanciamiento de los sefardies de la manera de vivir tradicional. Sin la supervisién
del talmid hakham, el lector se exponia a la influencia de las ideas provenientes del mundo
exterior y ponia en peligro los valores tradicionales (Lehmann “The Intended Reader...” 303). Se
observa que los meldares proporcionaban una variante de lectura hasta entonces inasequible por
parte de las mujeres y los sefardies pobres. Por el otro lado, se trataba de una costumbre social
que encerraba a los sefardies en un universo restringido.

Bajo este prisma puede afirmarse que la vida cotidiana sefardi era dirigida por un grupo
reducido de hombres letrados cuyas interpretaciones de los manuscritos religiosos influian en
gran medida las visiones de los sefardies levantinos hacia su familia, sus vecinos e incluso las
leyes morales. La religion formaba una porcion inseparable de todos los ambitos de la vida

sefardi, y el aprendizaje tradicional llevado a cabo por los rabinos era significativo para la
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nutricién espiritual de la comunidad. Dado que los textos religiosos antiguos ocupaban un lugar
centrico en la educacién de los hombres desde su edad mas temprana, seria l6gico deducir que
este tipo de ensefianza tradicional habia tenido una influencia profunda en las relaciones diarias
en la vida de la comunidad.

Asi pues, las obras religiosas representan un mecanismo esencial de la legitimacion de la
estructura patriarcal social heredada de los tiempos medievales. Mientras que el hombre
desempefia el papel dominante en la comunidad judia, la mujer se encuentra confinada al
espacio intimo de la casa. Su obligacion mas valiosa es el mantenimiento de los valores
tradicionales. Los miembros masculinos de la comunidad judia tradicional tienen la
responsabilidad de dedicar su vida al aprendizaje de las leyes religiosas, y la esposa virtuosa
deberia consagrarse al apoyo absoluto de las necesidades educativas de su marido y sus hijos:

A traveés de sus actividades domésticas y su apoyo de las necesidades de los hombres, las

mujeres posibilitaron la manera idealizada de vivir concebida por los rabinos donde el

estudio masculino de la palabra divina esta elevado al peldafio méas alto de la actividad

humana.? [Traduccion mia] (Baskin, Cambridge 364)

Una dificultad a la hora de aproximarse al estudio de la mujer sefardi es la parquedad de
informacion imparcial en las fuentes historicas acerca de la representacion y la condicion social
de ella. Lo declara Judith Baskin: “El mundo de la mujer sefardi es sin duda una de las areas mas

»24 [Traduccién mia] (Jewish Women in Historical Perspective

ignoradas por la historia judia
128). Debido a que la mujer sefardita juega un papel fundamental en la continuacion y
pervivencia de la lengua, cultura y liturgia de los sefardies, la escasez de corrientes historicas

representa un asunto de alto nivel de controversia y confusion investigadora. No obstante, este

fendmeno historico no es tan sorprendente si se tiene en cuenta que los estudios sobre la mujer
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judia, y en concreto la mujer sefardita, estan escritos desde el punto de vista de los hombres. La
penetracion de la critica literaria y cultural realizada con objeto de quebrar los mitos
tradicionales construidos por los hombres, es de indole reciente y abarca un punto de partida
hacia la inclusion de los estudios acerca de la mujer sefardita en el mundo académico.

En la historia sefardi, por lo tanto, el hombre judio (junto con el musulmén y cristiano)
esta convertido en el duefio de la memoria colectiva (Fuente 21) y su representacion de la mujer
esta consolidada de manera incontestable y legitima. Las razones de esta manifestacion estan
intimamente ligadas a las imagenes negativas de la mujer sefardi fundadas por la doctrina
religiosa y subsecuentemente proyectadas en las escrituras de los hombres de letras (22). Es
significativo destacar en este respecto la aparicion de las escrituras medievales de los rabinos,
donde se subraya su vision ideal de la sociedad. A traves del siguiente parrafo, Salvatierra
subraya los textos del rabinismo clasico como un reflejo de la perspectiva acerca de la mujer
judia supuestamente inferior:

Las mujeres que aparecen responden a unas necesidades y preocupaciones concretas que

vienen determinadas por el ideal de la sociedad pensada por los rabinos. Y en esta

sociedad, el lugar central se le asigna al varén que es, a su vez, quien decide donde han
de situarse ellas. EI modo en que las mujeres entienden su propia vida, sus experiencias

no forman parte de los intereses de quienes escriben estos textos. (39)

En los textos medievales aparece la conformidad de manera implicita con la figura de la
mujer como “un segundo sexo con un rol inferior al hombre” (Salvatierra 40). Por lo tanto
conviene tener presente que el papel fundamental de una mujer sefardi es el de esposa. La esposa
ideal esta dibujada como un ser de segunda clase cuya existencia estd definida por el ambito del

hogar domestico. La vida de una esposa sefardi buena es de la sumision incontestable a los
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deseos de su esposo y el cumplimiento con las obligaciones procreativas y domésticas. La
influencia de las escrituras de los hombres de letras en la construccion de la identidad de la mujer
sefardi se puede apreciar en las siguientes palabras (traducidas del &rabe) del celebre hombre de
letras, médico y tedlogo judio Moisés Maimonides (1135-1204): “No podria existir nada tan
bello que la mujer sentada en una esquina de la casa” (Traduccion mia) (Baskin, Jewish Women
in Historical Perspective 103). Desde este punto de vista, la preocupacion méxima de los autores
medievales es promulgar la supremacia del hombre y la sujecion de la mujer al hogar doméstico.

En la ciudad de Sarajevo, especificamente, la reclusion de la mujer sefardi dentro del
espacio domeéstico de la casa resultara en la construccion de una identidad femenina binaria. Se
trata de una identidad enclaustrada dentro de los muros del cortijo y destinada a una existencia de
sumision total a las exigencias masculinas. Al mismo tiempo, el papel central en la vida familiar
de la mujer sefardi tendrd como consecuencia la continuacion del uso del idioma ladino y la
conservacion de la herencia judeoespafiola. Aunque la modernizacion occidental de la poblacién
bosnia empieza en 1878, la verdadera emancipacion de la mujer sefardi no se inicia hasta la
entrada en el siglo XX. Como resultado, los autores sefardies de ambos géneros sostendran una
posicion defensora acerca de la estructura doméstica tradicional, y ejemplificaran el significado
de la mujer sefardita para la perpetuacién de la religion y la cultura judia. Esta vision polémica
permanecera vigente hasta la destruccion de la comunidad sefardi de los Balcanes por parte de

los nazis en la quinta década del siglo XX.

3.2. La influencia rabinica en la literatura sefardi del siglo XX
Como ya se ha mencionado, el mantenimiento de la actitud tradicionalista en la sociedad

sefardita de Oriente surge como una consecuencia directa de la ensefianza rabinica. Los sabios
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judios eran conscientes del estatus privilegiado otorgado al sexo masculino, y para ellos la
separacion de los sexos era una condicién social necesaria para la conservacion de la vida
tradicional (Baskin, Jewish History and Religion 364). En la doctrina rabinica acerca de la
estructura social, el matrimonio representa el estado ideal de la existencia humana. La relacion
entre dos individuos casados recobra el papel sagrado ya que su intimidad permite la procreacion
y la continuidad de la raza judia. Al mismo tiempo, el matrimonio representa una condicion
deseada puesto que se encamina hacia la educacion tradicional de los hijos. En las siguientes
palabras se percibe el papel del matrimonio en la construccion de la identidad femenina: “El
matrimonio es, desde que nacen hasta que mueren, la circunstancia que define y regula su
biografia y la mayor parte de la legislacion que les atafie se ocupa de esta institucion social”
(Salvatierra 42).

Por lo tanto, las obras de los autores sefardies que se escriben a principio del siglo XX se
encuentran profundamente influidas por los reglamentos de la ensefianza rabinica y nacen de una
necesidad personal de proteger la imagen convencional del ambiente intimo de la casa ya que
para ellos constituye el corazon de la familia judia. Es el reflejo de la expresion auténtica del
espiritu tradicional sefardi. Esto se debe a que a lo largo del tiempo el espacio doméstico ha
Ilegado a formar un refugio tenaz ante las numerosas evoluciones socio-culturales del universo
exterior, que amenazaban la continuidad de las antiguas costumbres sefarditas. Por otro lado, la
mujer es la que vigila y mantiene vivo el fuego de la fe y la tradicion judeoesparfiola en el hogar,
y por lo tanto simboliza el elemento esencial de la sociedad sefardita. Como ensefian los
documentos inquisitoriales espafioles, la mujer sefardi, ain méas que el hombre, esta consciente
de la necesidad de perpetuar la religion y la cultura judia (Baskin, Jewish Women in Historical

Perspective 139). Asi pues, en Bosnia la mujer se convierte en un simbolo de la integracion
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social y linguistica de la poblacion sefardita. Desde esta perspectiva la imagen de la mujer ideal
sefardi y su papel en la vida doméstica componen los ingredientes fundamentales de las ideas de
los autores que buscardn la continuacion de la religion y tradicion doméstica del pueblo
judeoesparfiol de Bosnia y el resto de las antiguas provincias del imperio otomano.

Como era posible observar en el capitulo anterior, la literatura folclérica de las mujeres
forma una fraccion vital de la memoria hebreo-hispanica y un reflejo de la coexistencia
interreligiosa. Aun asi, la identidad de la mujer sefardita ha quedado completamente anénima y
por ello las preocupaciones femeninas expresadas a través de la tradicion oral fueron confinadas
al ambito privado de la casa. Los escritores de principios del siglo XX defienden las tradiciones
antiguas y escasas veces promulgan la necesidad de la educacion femenina superior y la
inclusion de la mujer en el entorno puablico masculino. Sin embargo, sus obras por primera vez
hacen visible el ambiente intimo del hogar sefardi, donde se reconoce la figura femenina como
una componente activa e indispensable de la comunidad sefardita. Se trata de una literatura
secular profundamente influida por la ideologia religiosa rabinica que, como resultado de las
transformaciones socio-culturales, encuentran la salvacién de las tradiciones judeoespafiolas en
la imagen antigua de la mujer. Se distinguen varios temas que preocupan a los autores sefardies
levantinos de principios del siglo XX: 1) El ndcleo doméstico sefardi tradicional como un
resguardo frente a los desequilibrios sociales, y 2) la mujer como la figura clave en la
perpetuacion del legado ancestral judeoespafiol.

En el intento por comprender la postura de los autores tradicionalistas acerca de la familia
y mujer sefardi, se recurre a la exploracion de dos conferencias llevadas a cabo por Moris Yishac
Cohén y Abraham Samuel Recanati. Aunque no se conoce su fecha exacta, se considera como

una posibilidad viable que las ponencias fueran impresas en francés (y posteriormente traducidas
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al ladino) entre los afios 1911 y 1916, en Salonica (Leon 129). El propdsito principal de las
presentaciones era criticar y contestar la nueva figura de la mujer sefardi occidentalizada, asi
promulgada por la sociedad moderna naciente, y luego proponer el ideal nacional de la mujer
sefardi: la mujer de los tiempos pasados. Al mismo tiempo las conferencias representan un
reflejo fascinante del punto de vista masculino acerca de la estructura de la familia sefardita en el
entorno de la sociedad balcénica tal como aparece a principios del siglo XX.

En estas obras, por lo tanto, la construccion de la identidad femenina se expresa a través
del arquetipo de la mujer biblica, inspirado éste en la tradicion religiosa judia. Lo femenino es
definido por una serie de imagenes idealizadas estrechamente ligadas a la subjetividad de la
mirada masculina. La construccion de la figura femenina estd acomodada en torno a su
educacidn en el espacio doméstico, a su boda y a su rol sefardi como esposa y madre. Desde la
antigliedad mas remota la mujer sefardi era honrada y glorificada a raiz de su cumplimiento
estricto de los preceptos de las leyes biblicas. La virtud, el valor y la sabiduria extraordinarias de
la mujer le otorgan un lugar elevado en la sociedad. Al mismo tiempo su papel de madre y
esposa representa una condicion deseada y alabada por los sabios judios ya que permite la
multiplicacion y preservacion del pueblo judio. Por lo tanto, esta vision se convierte en el punto
de referencia en cuanto a la mujer judia ideal, y la destaca como la guardiana y transmisora del
tesoro de la tradicion sefardita.

Cohén recurre a las imagenes de las mujeres biblicas, como Sard y Hagar, para subrayar
la consciencia clara del pueblo judio en cuanto al mantenimiento de la pureza familiar por parte
de la mujer (Ledn 138). Segun los pensamientos de este autor, no existe una condicion femenina
mas exaltada que “la gloria de la mujer virtuosa, de la madre y esposa cumplida” (Leén 139).

Asimismo, Recanati pinta a la mujer como la vigilante principal de las tradiciones sefarditas:
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“Depositarias de un patrimonio sacrado, ella velaban celosamente sobre la herdad preciosa que la
tradicion confid a su guardia: las hermosas virtudes domésticas y los usos religioso-nacionales”
(Ledn 152). De esta manera se observa que los autores reconocen el valor de la mujer para la
conservacion de la herencia tradicional. Al mismo tiempo la vida de la mujer sefardi ideal se
concibe bajo un prisma tradicional y anticuado, envuelta ella en la labor doméstica ardua y en el
cuidado constante de su esposo e hijos. Las siguientes palabras de Cohén ilustran la vision
tradicionalista de la mujer sefardi levantina: “su marido era la corona respetada de su casa y de
su vida, sus criaturas la grande riqueza y el verdadero precio de su vida y ella, ella misma, el
angel abonanzado y cuidadoso por todos” (Leon 147). De modo semejante Ricanati delimita la
condicion natural de una mujer judeoespafiola envuelta en la crianza y la educacion religiosa de
los hijos: “Non deseando de ninguna manera entrar en el domefo reservado a los hombres, ellas
se consacraban cuerpo y alma a la noble tarea que les asifio la natura....” (153). El cumplimento
exitoso de estos deberes es considerado “la obra de su vida” (Ledn 148) y el foco de su
existencia. Una vez alcanzada la edad adulta de sus hijos, el Unico deber de la mujer sefardi es
esperar “el mundo verdadero” (Ledn 148), o sea la hora de su muerte. Asi pues, los textos de
estos autores tienen raices en la enseflanza medieval rabinica ya que: “Segin la mentalidad
rabinica, el ambito privado de la casa es el espacio natural de las mujeres y, por tanto, de la
buena esposa se espera que permanezca en este entorno y se le insta a no desarrollar labores en el
ambito publico, considerador principios de varones...” (Salvatierra 49).

La condicion social de la mujer sefardi en todas las antiguas provincias otomanas no se
alejaba de este patron tradicional. Sin embargo existia una discrepancia en cuanto a la fecha de la
iniciacion educativa de las nifias sefardies. Mientras que en las ciudades como Estambul y

Belgrado la educacion de las mujeres comenzo a mediados del siglo XIX, en Bosnia esto no

69



sucedi6 hasta principios del siglo XX (Filipovi¢ y Vuc¢ina-Simovi¢ 83-4). Los padres no
alimentaban la ensefianza de las nifias ya que la educacién podria resultar en la distraccion de su
papel verdadero de madre y esposa (Crandall 91). La educacion de las nifias sefardies en el
imperio otomano era fundada principalmente en la ensefianza basica de las leyes religiosas de
indole moral, ademés de la instruccion de las tareas domésticas como “saber lavar, fregar,
esponjar, saber cusir y cortar, hacer chorap, bordar y “labrar”, estos eran los conocimientos que
se le demandaban de la nifia judia, todo restante era en demasia” (Le6n 144). La mayoria de las
nifias sefardies eran analfabetas, no capaces de “hablar ningtn otro lenguaje fuera del espafiol o
portugués” (Ledn 143). Ya que solamente las nifias procedentes de las familias prdésperas
aprendian el hebreo y la escritura en judeoespafiol (Ledn 143), la incultura amplifica la
dependencia de la mujer sefardi al espacio privado de la casa y subraya la voz femenina sofocada
como un aspecto real de la condicion social de la mujer sefardita del Levante. La modernidad y
la educacion occidental de la mujer sefardi representan una amenaza real a la pureza de la familia
judia debido a que “... el santuvario intangible empeza a ser profanado; un aire corompedor
sopla sobre ella entosegando el aver puro y limpio” (Le6n 154).

En este sentido, se construye la vision de una mujer sefardi cuyos atributos principales
son la simpleza y pureza. Su mundo femenino estaba envuelto en la intimidad y soledad del
hogar familiar. Raras veces la mujer sentia una necesidad de traspasar el umbral de su casa
familiar puesto que su mundo le era definido por un conocimiento cultural y linglistico limitado.
Los autores reconocen el papel de la mujer como una figura central en la perpetuacion de la
armonia y bienestar doméstico, y comentan la nobleza de su condicién de madre y esposa

virtuosa. Al mismo tiempo, crean una perspectiva desfavorable y restrictiva de la figura
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femenina. La mujer sefardi es definida desde el punto de vista de una categoria social inferior,
sobrepasada en importancia por su marido e hijos.

Esta condicion tradicional de la mujer sefardi se encuentra muy presente en el imperio
otomano hasta la penetracion cultural de los pueblos occidentales a finales del siglo XIX, que
corrompen y desintegran la estructura ancestral de la familia judia. Asi pues, Cohén se lamenta
de la “nueva” mujer sefardi como un ser que esta “andando con pasos de gigante sobre el campo
lleno de la degeneracion y de la decadencia” (Leon 150). La joven mujer judia es presentada
como una coqueta descarada que rechaza el antiguo mundo tradicional, Unicamente
preocupandose de leer “la mas sucia literatura parisiana” (Leon 149), y “toda su ambicion es de
ser la grande dama, la copia de la parisiana en los paises del Oriente” (Ledn 149). El autor
tradicionalista ilustra la llegada de la modernidad a los paises del antiguo imperio otomano como
un factor estrictamente negativo y destructor de la fe y tradicion judeoespafiolas. La inclusién de
la mujer sefardi en la esfera publica supone la ruina de la identidad ancestral, ya que la mujer
personificaba el elemento cohesivo que permitia la unién linglistica y social de la comunidad
sefardita. Asi pues Quintana nota que los escritores sefardies observaban “la adaptacion de la
mujer al mundo moderno como el hecho profundamente negativo, pues sus comportamientos,
ciertas costumbres y la entrada de la mujer en &mbitos sociales no deseados, convertirian la
modernizacién en sinénimo de decadencia social” (118).

Como vemos, se trata de una visién masculina plenamente primitiva y conservadora, que
surge como un producto del entorno balcanico y oriental. Sin embargo, este tipo de escritura
tendra un factor positivo ya que los autores tradicionalistas de Salonica desenmascararan el
ambiente intimista y oculto de la casa sefardi hasta entonces desconocido, y subrayaran a la

mujer como la componente clave de la vida cotidiana de la comunidad judeoespafiola.
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Aparte de los textos dominados por la ideologia tradicionalista, la poblacion judeo-
espariola de los Balcanes se encuentra profundamente influida por la prensa periodistica. Por lo
tanto, a continuacion se hard una aproximacion a la periodistica sefardi del siglo XX. La mayor
preocupacion expresada a través de sus paginas es la cuestion de la herencia hispanica y su lugar
en la nueva sociedad occidentalizada: especialmente los temas vinculados a la pérdida del ladino

y la posicion de la mujer sefardita tendran un lugar céntral.

3.3. La “nueva” literatura sefardi del siglo XX

En la prensa sefardita del siglo XX se evidencia la vision doble del idioma ladino. En
primer lugar, el ladino se subraya como una herencia hispanica de poca utilidad en el mundo
occidentalizado de los Balcanes, donde la sociedad era dominada por distintos idiomas europeos.
Se critica su corrupcidn linglistica y su uso escaso en la vida social y econémica. Como una
manera de modernizacion de la poblacion judeoespafiola de Levante, varios escritores subrayan
la necesidad de adaptarse a la ensefianza occidental y de apropiarse de los distintos idiomas
como el turco, francés, aleméan, griego y serbo-croata. El aprendizaje de los idiomas locales
lograria que la comunidad sefardita encontrara una manera de abandonar el pasado y que formara
parte de la sociedad balcanica europeizada (Romero, “La polémica sobre el judeoespariol” 435).

Uno de los autores méas famosos de la literatura bosnia del siglo XX es el escritor sefardi
Isak Samokovlija (1889-1955). Sus obras narrativas, poéticas y teatrales muestran un gusto
prominente por la tematica judeoespafiola, pero estan escritas exclusivamente en serbo-croata.
Por lo tanto, la produccién literaria de Samokovlija refleja la evolucion socio-cultural de la

comunidad sefardita de Sarajevo. El aprendizaje del idioma mayoritario permite que las obras de
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los autores sefardies tengan una consumicion amplia entre las masas cristianas y musulmanas de
Bosnia, pero la necesidad de adaptarse a la cultura local provoca una pérdida total del idioma
judeoespafiol. Por otro lado, Kalmi Baruh (1896-1945) y otros escritores sefardies de Sarajevo
distinguen este legado linglistico como el fundamento cultural de la comunidad sefardita. Esta
postura hacia el legado hispanico de los judios bosnios estd expresada de una manera visible en
la prensa periddica que nace a principios del siglo XX en la ciudad de Sarajevo.

Aunque la poblacion sefardita de Sarajevo era minuscula en comparacion con las
comunidades céntricas de Saldnica y Estambul, a principios del siglo XX la capital bosnhia
florece como un espacio notable de la creacién literaria en judeoespafiol y se convierte en un
centro artistico de todos los paises de la antigua Yugoslavia (Nezirovi¢, La literatura
judeoespariola 562). Sin embargo, se trata de una realidad literaria poco conocida en el mundo
académico. Las obras de temaética sefardi escasa vez mencionan a los judios espafioles de
Sarajevo y su produccion literaria es desconocida. Esto se debe a que la ciudad de Sarajevo
aparece como el centro de la literatura judeoespafiola de Yugoslavia en una época relativamente
tardia (Nezirovi¢ La literatura judeoespafiola 563). La creacién de La Alvorada (1900-1901), de
Abraham Kapon, el primero y Unico periédico de Sarajevo escrito en judeoespafiol, refleja el
intento de la comunidad sefardi por aproximarse a las ideas del mundo moderno y de abandonar
la ideologia tradicional que aun en el siglo XX dominaba todos los ambitos de su vida (Prenz
171). Sin embargo, el fracaso de La Alvorada simboliza el desplazamiento del idioma ladino y la
necesidad de crear una literatura distinta. Este pensamiento se vislumbra en el siguiente parrafo
donde Prenz describe la sociedad bosnia a partir de su anexion por parte del imperio Austro-

Hungaro y la posicion de los sefardies en la nueva atmosfera cultural:
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El judeoespafiol, por si solo, no basta ya para cumplimentar las exigencias espirituales,
culturales y deméas de sus hablantes. Se hace imprescindible un aprendizaje normal y
solido del serbo-croata, que hasta entonces era conocido solo rudimentariamente para la
minima finalidad practica. La apertura de las escuelas laicas arrastra consigo a la
juventud sefardi, que, aparte de la lengua serbo-croata, comienza a adquirir
conocimientos culturales mas amplios y sale, asi, en lo espiritual, de la restringida cultura
religiosa en que habia vivido durante el imperio otomano. (170)
Entonces como resultado de los cambios socio-culturales, en la segunda década del siglo XX
nace una necesidad por parte de los sefardies de buscar una manera innovadora de promulgar el
mantenimiento de la lengua y cultura judeoespafiolas. Por esta razon, entre las dos guerras
mundiales nacen los periddicos Jevrejski Zivot 0 La vida judia (1924-1927) y Jevrejski glas o La
voz judia (1928-1941). Aunque se trata de periodicos escritos en la mayor parte en serbo-croata,
contienen un namero considerable de articulos publicados en ladino (Nezirovi¢ La literatura
judeoesparfiola 563). Los judios espafioles de Sarajevo eran conscientes de la pérdida de su
idioma materno, por ende deseaban conservar las escrituras en ladino como una manera de
recordar su herencia historica. Esto es posible observar en el primer articulo de Jevrejski zZivot
(La vida judia) “Muestras publikasiones en espanjol,” ya que refleja la esperanza de la redaccion
sefardi de crear un periédico donde los escritores podrian publicar las obras originales en
judeoespafiol (Nezirovi¢, La literatura judeoespafiola 564-565). EI inico modo de lograrlo era a
través de la creacion de la prensa bilingle. Ya que en la segunda década del siglo XX el serbo-
croata alcanzo un estatus de prestigio social, cuando el judeoespariol era utilizado normalmente
solo dentro del ambiente familiar, esta estrategia periodistica se convirti6 en una manera

atractiva para captar a los lectores sefardies de todas las edades. Ademas, era un modo de
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presentar la cultura judia al mundo exterior, creando asi una conexion entre los ciudadanos
sefardies y askenazies de Sarajevo (Vidakovi¢, La cultura de los judios espafioles 97-98).

En el altimo capitulo de la tesis se introduciran los cuentos cortos de dos autores
sefardies de Sarajevo: Avram Romano (Buki) y Laura Papo (Bohoreta), publicados en Jevrejski
glas y Jevrejski zivot en el periodo de entreguerras en la ciudad de Sarajevo. Se trata de la
produccion literaria de un valor académico incontestable debido a que Romano y Papo escribian
en judeoespafiol en una época distinguida por el abandono de esta lengua por los sefardies
balcénicos. Se trata de un fenémeno literario notable, ya que estos autores eran responsables por
la creacion de una literatura sefardita nueva y de la preservacion del idioma ladino. Del modo
semejante que Cohén y Ricanati, los escritores sefardies bosnios buscaban el ideal de la mujer
judeoespafiola en el pasado otomano. Pese a que sus obras manifiestan un sentimiento de
nostalgia por la pérdida de las viejas costumbres sefardies, al mismo tiempo condenan la soledad
y el silencio del hogar familiar. Por lo tanto, la produccion literaria de estos dos autores
constituye una comparacion de la visién masculina y femenina acerca de la vida familiar y la
mujer sefardita, a la vez que representa el reflejo auténtico de las costumbres de la comunidad

sefardita de Sarajevo a principios del siglo XX.
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Capitulo 4
La creacidn escrita de los judios espafioles saraicos entre 1924-1941

La modernizacion paulatina de la sociedad bosnia culmina en el florecimiento de la
escritura sefardi a principios del siglo XX. Los judios espafioles de Bosnia no se caracterizaban
por un interés prominente hacia la escritura de las obras narrativas largas en ladino. Su gusto por
la escritura de los relatos breves se percibe a través de las publicaciones de numerosos cuentos en
la prensa periddica que se cultiva en Sarajevo entre las dos guerras mundiales. En esta época el
cuento corto sefardi se encuentra en una etapa primitiva del desarrollo literario, interrumpido con
el avance de la Segunda Guerra Mundial. La evolucion del relato judeo-esparfiol se percibe en los
cuentos de Laura Papo “Bohoreta”. La autora publica su primer cuento “Morena” en 1924, pero
este relato no alcanza la misma calidad literaria que algunos de sus textos elaborados
posteriormente.

Por lo tanto, en este subapartado se examinaran ciertas particularidades del cuento corto
judeoespafiol de Sarajevo. Entre ellos se destacan el empleo del dialogo, el tono didactico y el
gusto por las descripciones de la vida cotidiana. Como punto de referencia se utilizaran los
cuentos de los escritores Avram Romano y Laura Papo publicados entre 1924-1941 en dos
periddicos de Sarajevo, Jevrejski zZivot (La vida judia) y Jevrejski glas (La voz judia). Se
observara que los pensamientos de los autores derivan de sus propias vivencias intimas. Al
mismo tiempo, se recurrird a la obra del profesor Nezirovi¢ (1934-2010), La literatura judeo-
espafiola (Jevrejsko-spanjolska knjizevnost), y el ensayo de Papo La mujer sefardi de Bosnia, ya
que representan los Unicos estudios relevantes acerca de la literatura y cultura sefardies de

Bosnia.
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4.1. Las caracteristicas literarias de los cuentos cortos sefardies

Como ya se hizo notar, la literatura en ladino que aflora a principios del siglo XX es
insuficientemente conocida en el mundo académico. La tradicién oral (los romances y
canciones), heredada de la Espafia medieval, a menudo se destaca como el legado literario mas
valioso de los judios espafioles balcanicos. Por esta razon, los cuentos cortos publicados en la
prensa de Sarajevo en el periodo entre las dos guerras mundiales, representan una parte
significativa de la herencia literaria sefardi, y merecen ser estudiados y analizados. Se debe
subrayar que los sefardies poseian una pasion admirable por la cultivacion de la narrativa breve.
El cuento, como advierte Nezirovi¢, representa el género literario nacional de los sefardies de la
antigua Yugoslavia entera, y ain en la época actual ocupa un lugar preferencial en la narrativa de
los autores judios del origen yugoslavo, como Erih Ko$ (Erich Koch, 1913-2010) y David
Albahari (1948) (564-565).

El primer tercio del siglo XX, por lo tanto, se refiere a un periodo histérico de alta
creatividad artistica en el que nace la narrativa de numerosos autores judios: Benjamin Pinto,
Avram Romano, Haim Papo y Moni Finci. En este grupo literario se distingue la escritora saraica
Laura Papo como una de las escasas si no las Unicas mujeres cuyas obras se publican en el
periodico sefardita. De modo de introduccion a la vida literaria de la comunidad sefardita de
Sarajevo, en este subapartado se explorardn ciertas particularidades del cuento corto judeo-
espafiol.

Uno de los ingredientes narrativos recurrentes en los cuentos de Bosnia es el dialogo, el
recurso literario ideal para dibujar la vida y los pensamientos de los sefardies bosnios. Lo curioso

es que se trata de una forma literaria caracteristica de los romances judeoespafioles. El
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dialogismo a menudo domina la trama de los poemas, y en la actualidad se considera como una
tendencia literaria mas representativa de los romances sefardies (Weich-Shahak 54). Por lo tanto,
es probable que los cuentos cortos tengan raices en la literatura oral sefardita. Asimismo, los
interlocutores intercambian opiniones acerca de los temas tipicos de sociedad bosnia de la época,
y ofrecen una vision de sus preocupaciones diarias. Las conversaciones se desenvuelven
mediante un ritmo natural y dindmico, en la mayoria de los casos con el apoyo limitado del
narrador. Frecuentemente, las conversaciones entre los personajes femeninos (vecinas, parientas
0 madre e hija) dominan la trama de los cuentos. Un cuento particular es capaz de desenvolver el
didlogo entre varios miembros de una familia sefardita.

El lector suele enfrentarse con didlogos representativos del lenguaje coloquial de los
sefardies de Sarajevo. Asimismo, la mayoria de los relatos son de corte realista, y estan
compuestos con el fin de provocar una emocién conmovedora en el lector. A menudo
manifiestan un tono didactico, y se encuentran inyectados con una dosis amplia del colorido
costumbrista. El entusiasmo de los escritores sefardies por dibujar la vivencia de las personas
corrientes y sencillas se apodera de la historia de los cuentos, resultando en la creacion de una
literatura vibrante y Unica. Se observard que ambos Romano y Papo escriben con el fin de
proteger las tradiciones sefarditas del olvido. Mientras que Romano encuentra la perfeccion
social en el pasado y en la ensefianza tradicional de la mujer sefardita, Papo reconoce que el
pasado guarda ciertos encantos; mientras tanto rechaza las ideas anticuadas y busca la igualdad
femenina. La autora dibuja la posicion real de la mujer sefardi otomana en la sociedad, y se aleja
de ciertos estereotipos sociales que acompafan las descripciones femeninas de Romano.

Por otro lado, hay que advertir que los cuentos cortos no revelan una ambicion de los

autores sefardies de recurrir al uso de las figuras retoricas ostentosas. Tampoco se hace un
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esfuerzo por crear un lenguaje hermético ni de expresar ideas ambiguas. Al contrario, se trata de
relatos caracterizados por su alta espontaneidad y franqueza. Los autores sefardies se dedican a
esbozar un retrato auténtico de las interrelaciones en el &mbito familiar o vecinal, e introducen
temas cercanos a la comunidad sefardita entera. Del modo semejante que los romances, la
historia de los cuentos cortos empieza in media res. En la mayoria de las veces, los personajes se
presentan de manera relativamente brusca. Se sefialé que la voz del narrador interviene de
manera minima en la trama de los cuentos. Como consecuencia de este fendmeno, la
informacion sobre el contexto social y las vidas de los protagonistas se descubre mediante sus
conversaciones.

Asimismo, la sencillez de la forma vislumbrada en los cuentos cortos se debe en gran
parte a que la literatura que surge a principios del siglo XX representa el inicio de la creatividad
escrita sefardi. Nezirovi¢ sostiene que los autores judeoespafioles no tenian una tradicién escrita
que pudiera servirles a modo de inspiracion en su empefio creativo (La literatura judeoespafiola
121), lo que representa otra razén probable de la sencillez literaria. Sin embargo, aunque es
cierto que previo al siglo XX no existia una tradicion escrita en la comunidad sefardi de
Sarajevo, de lo comentado anteriormente se observa que los cuentos cortos eran bastante
influidos por la literatura folclérica. La conexion entre la literatura escrita y oral sefardita se
vislumbra en el uso del dialogo y en la preferencia por las descripciones sencillas y directas.

Al mismo tiempo, los relatos reflejan la gran disconformidad que existia entre el
judeoespafiol escrito y hablado a principios del siglo XX. Aunque los cuentos de Romano y Papo
se encuentran en un estado bastante corrompido, en la mayoria de los casos, estan escritos en
ladino normativo y siguen las reglas idiomaticas. Sin embargo, se notara que varios cuentos de

Romano imitan la manera de hablar vernacula de los habitantes sefardies de Sarajevo. A modo
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de ejemplo, se recurre a un fragmento de su cuento “Dos vizinas in el kortizo,” publicado en afio
1924 en el periddico Jevrejski zivot (La vida judia), en el que se describe una conversacion entre
dos amigas Lea y Bohoreta (Bojoreta). Se subraya que se trata del lenguaje popular, hablado
diariamente por los sefardies de Sarajevo:

Lea: I il miju mi tomo oj guevus. Agora vo batir una biskutela para stanoci.

Bohoreta. Luke aj di moevu?

Lea: Desi star, no dimandi. Indagora stuvu mi ermana Mazalta ondi mi. I pur estu tengu

ainda feCus a munturas. Esta biskutela kero fazer. Koandu vo skapar tanto no se.”

(Romano, “Dos vizinas in el kortizo” 3)

De esta manera, percibimos las transformaciones lingtisticas sufridas por el judeoespafiol
a través de la historia, y notamos que el idioma materno de los sefardies de Sarajevo se encuentra
en un estado bastante diluido a principios del siglo XX. Aun asi, el discurso de Lea y Bohoreta es
inteligible por parte de los hablantes de espafiol y representaria un caso interesante para un
estudiante de la dialectologia hispanica. Como una manera de comparacion entre el idioma
escrito y hablado por los sefardies bosnios, al mismo tiempo se hace una aproximacion al cuento
“La Madre” escrito por el mismo autor y publicado en Jevrejski Zivot (La vida judia) en el afio
1925:

Tija Rufka a estas palavras de su marido, si djo en mas grande joro. Una lagrima detras

de la otra abasava de sus 0zos, i del saluso grande no li pudu ni responder nada al maridu.

Li parisjo, ke a la noCe si va puder arepozar. Ma kvando entro en kaza, 1 la vido ansina

vazia sin su Stella, li foe ainda mas foerte.”® (Romano 6)
Se observa que el ladino escrito era bastante mas “puro” y mas formal que su variante hablada.

Por lo tanto, el habla vernacula se encuentra més alterada por las influencias de serbo-croata y
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turco, mientras que el ladino escrito se preserva méas en su forma medieval. Todo lo escrito hasta
ahora expone algunas caracteristicas generales presentes en los cuentos cortos. En las siguientes

paginas se llevara a cabo una aproximacion a los relatos de Romano y Papo.

4.2. El humor y tradicion en la narrativa de Avram Romano Buki (1894-1943)

Avram Romano es uno de los escritores mas prolificos de la narrativa sefardita que se
cultiva en la prensa bosnia entre las dos guerras mundiales. Sus cuentos publicados en Jevrejski
Zivot (La vida judia) y Jevrejski glas (La voz judia) estan escritos en judeoespariol y conservan el
recuerdo de la riqueza cultural e idiomética de un mundo que ya no existe. Pese a su valor
literario y cultural, la obra narrativa de Romano esta desconocida y actualmente permanece
inédita en varios periddicos dispersos en la prensa judia de Sarajevo. Esto se debe al
desconocimiento general del ladino de la mayor parte de los ciudadanos bosnianos, pero también
al estatus desvalorizado del cuento corto entre los sefardies. Tal como afirma Eliezer Papo, el
escritor sefardi Avram Romano:

Entre ambas guerras mundiales habia publicado en la prensa judia de Sarajevo 28 cuentos

breves, algunos de ellos verdaderas obras maestras de la literatura judeoespaiiola en

general. Por el amargo destino de la comunidad judia de Yugoslavia y por la posicion no
muy elevada del cuento breve entre los judios sefardies, su obra s6lo es conocida por un
pufiado de linglistas e investigadores. (“Estado de la investigacion y la bibliografia

anotada...” 129)

A pesar de la carencia de los datos biograficos, es sabido que Romano nace en Sarajevo
durante el régimen de la monarquia austrohingara (1878-1914) en una ilustre familia sefardi. Al

igual modo que su abuelo Merkado Romano, Avram serd un rabino admirado por sus
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correligionarios. A lo largo de su vida viajara a menudo, y se convertird en un guia espiritual
indispensable de diversas comunidades sefardies de la antigua Yugoslavia. Aunque habia vivido
muchos afios fuera de Bosnia, mantendria un vinculo firme con la comunidad judeoespafiola de
su ciudad materna. Solamente un ndmero reducido de sus cuentos, como “Rikordos de mi
¢ikezis,” “Un triste spozorio” y “Monastir es sjempri Monastir,” cuentan las experiencias de
Romano en Travnik y Bitola (Monastir). El resto de su narrativa literaria describe las luchas,
fracasos y suefios de los sefardies saraicos y presenta una vision fiel del trasfondo historico de la
época. Vivira los ultimos afios de su vida en la ciudad macedona de Bitola en la cual, en 1943,
junto con su familia y el resto de los habitantes judios, serd deportado al campo de concentracion
Bergen-Belsen (Nezirovi¢ 574). Con este evento triste se apagara la vida y la labor literaria de
uno de los autores sefardies mas talentosos de Bosnia.

Las transformaciones socio-culturales y politicas introducidas a la sociedad bosniaca con
la llegada de los austriacos frecuentemente dominan la tematica de sus obras. Los textos
proporcionan un campo fertil de investigacion académica que se enfoca en los asuntos
relacionados con los cambios transcurridos en la estructura interna de las familias sefardies a
principios del siglo XX. Asimismo, los cuentos “Dos vizinas in el kortizo,” “La madre” y “La
muzer mala” revelan el conflicto entre la tradicion y modernidad dentro de la comunidad sefardi
saraica. La familia judeoespafiola aparece como un espacio en el que de una manera visible
compiten dos mundos distintos. La trama de los cuentos revela la influencia de la ideologia
anticuada en cuanto a la posicion de la mujer en la sociedad, lo que no deberia resultar
sorprendente si se tiene en cuenta que el escritor proviene de una familia rabinica. Por otro lado,

la escritura de Romano tiene el poder de plasmar de una manera conmovedora los sentimientos
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mas intimos de una persona. Sus herramientas literarias méas eficaces son el humor y la satira,
empleadas con el fin de entretener y educar al lector.

En el cuento “Dos vizinas in el kortizo” nos encontramos ante un texto narrativo cuya
intencidn primordial es exponer las actitudes e ideas de las balabayas (matronas) sefardies, Lea 'y
Bohoreta, acerca de los cambios sociales, y aborda los efectos negativos que tales
transformaciones suponen para una familia judia. Cabe sefialar que no se sabe si Romano era
partidario de este tipo de ideas o si simplemente escribia con el motivo de retratar los
pensamientos de la comunidad sefardita de la época. Nezirovi¢ sostiene que este cuento
representa un intento de divertir a su pablico ademas de mostrar que en Sarajevo a principios del
siglo XX todavia vivian estos tipos tradicionales de mujeres sefardies (La literatura judeo-
espafiola 579). Es cierto que el cuento refleja el interés de Romano por dibujar las ocasiones
entretenidas de la vida sefardi, pero a la vez es notable el desacuerdo del autor con las actitudes
modernas de las mujeres judeoespafiolas. El cuento revela un tono casi imperceptible de la ironia
dirigida a la figura femenina.

Como lo advierte el titulo, se narra el encuentro de dos vecinas en el cortijo saraico,
Ilamado por Papo “el park de las muzeres” (La mujer sefardi de Bosnia 88). Lea menciona la
visita de su hermana Mazalta y su plan de declarar la boda de su hija Erna con un mercante de
Belgrado. Sobresale su lamento ante la cantidad de cosas que hay que preparar para la
anunciacion del compromiso esa noche. Bohoreta, en cambio, desea conocer el destino de la
hermana mayor, Laura. Entre las amigas sale la cuestion de la solteria de Laura y su
inconformidad con los deseos de sus padres de casarla y someterla a una vida cargada de trabajo

domeéstico. Segun la tradicion sefardita Laura, como hija primogénita, tenia el deber de casarse
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primero con un hombre elegido por sus padres. Su decision de no cumplir con las tradiciones
antiguas es recriminada por ser impropia de una mujer judia.

Nace una vision acerca de la educacion femenina como un fenémeno negativo que
provoca los desequilibrios familiares. En el caso de que una mujer se resuelva a dedicar su vida a
la labor fuera de casa, se vuelve incapaz de llevar los asuntos domésticos de una manera eficaz,
convirtiéndose en un ama de casa indtil. Entre las amigas nace el resentimiento hacia la conducta
inapropiada de las mujeres jovenes y la sociedad moderna que las empuja a salir de casa y buscar
empleo. Ahora las mujeres judias no se espantan ante la idea de casarse con un hombre de
extraccion religiosa distinta; ademas sus actitudes libertinas avergienzan a sus familias. Se

observa que mientras Erna “Di la manjana s’alevanta, dizbarasa, frega, alinpja todu ki da un

9927 9928

gustu di ver,””’ Laura “Kada manjana se s’alavanta, si penja, si visti, s’akomoda i si va
(Romano 3). De este modo, el escritor contrasta las figuras de las hermanas Erna y Laura con el
fin de expresar el conflicto que existe entre el pasado y el presente en la comunidad sefardita de
Sarajevo a principios del siglo XX. Por lo tanto, Romano reconoce la permanencia de la
tradicion en la familia sefardi, dando un juicio subjetivo sobre el dafio que ciertas innovaciones
sociales ocasionan en la comunidad judeoespafiola. Aungue es cierto que el cuento se caracteriza
por un tono humoristico, aun asi oculta un sentimiento cargado de nostalgia y del deseo
incumplido de volver al pasado.

El siguiente cuento, “La Madre,” mantiene una linea temeraria semejante. Al igual modo
que “Dos vizinas in el kortizo”, este relato breve revela un conflicto entre costumbres nuevas y
antiguas. Sin embargo, su trama se distancia visiblemente de lo humoristico, al evidenciar un

tono mucho mas sombrio. En el repertorio narrativo de Romano, ocupa un lugar unico ya que se

caracteriza por la ausencia de estructura dialogada tradicional. Resalta la voz del narrador
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omnisciente; ahi se intercalan los pensamientos de los personajes. La trama del cuento gira
alrededor de tres figuras distintas: el matrimonio compuesto por la tia Rufka y el tio Juso, y su
hija Stella. Se narra desde la perspectiva de la madre, la tia Rufka. Por lo tanto, Romano
introduce a los lectores al mundo de una madre sefardi cuyo sufrimiento, motivado por la pérdida
de su hija, marca la totalidad del relato. Es el dia del matrimonio de Stella; es cuando la madre se
siente incapaz de aceptar la mudanza de su hija Unica a Belgrado: “ma oj, kvando despoes de los
kidugin si la jevo el novjo, li parsjo a tija Rufka ke li atarkaron un pedaso de su korason”?
(Romano, “La madre” 6). Es consciente de que se trata de una parte natural de la existencia
humana, pero evoca con nostalgia los tiempos en que su Stella era una jovencita que dependia
por completo del apoyo maternal. La casa, tan llena de amor y alegria en aquellos tiempos, ahora
le resulta un mundo abandonado a una tristeza desconsoladora.

Por otro lado, el padre se presenta como el portador principal de las costumbres antiguas.
Mientras que la voz narrativa se compadece de las emociones de la tia Rufka, al mismo tiempo
critica al marido y sus “idejas de kantaro vjezo” (Romano 6). Tio Juso no entiende las angustias
de su esposa, opinando que “Ni saves las moZeris otra koza, mas ke gvajar”®® (Romano 6). Le
cuenta que una hija es “como un vazo de kristal” (Romano 6), que su lugar adecuado estd en
casa. La obligacion de los padres es dedicarse al cuidado severo de sus hijas, lo que supone
ocultarlas en el hogar familiar y protegerlas de miradas ajenas. Aunque la tia Rufka esta de
acuerdo, su amor maternal la induce a asentir a las ambiciones de su hija joven que, a igual modo
que sus amigas, anhela inscribirse en clases de baile. Su madre, al darse cuenta que Stella ya no
es una nifia, reconoce que su hija tiene derecho de divertirse y de disfrutar de la juventud.

Sin embargo, emerge la cuestion de como justificar su salida de casa ante el padre. La

Unica forma de escaparse de este problema es defraudarlo e inventar que Stella desee apuntarse a
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una clase de costura (kuzir). El padre se alegra ante la decision de su hija, ya que se trata de un
oficio “primurozo” (necesario) para una mucaca” (Romano 6). A partir de este momento, Stella
se libera de las limitaciones del universo hogarefio, al comenzar a tomar parte en los
acontecimientos sociales donde conoce a su futuro marido. El cuento concluye con una escena de
la vida familiar. Con la ida de Stella, la madre ha perdido la Gnica compafiia en las horas largas
de labor casera. Las visitas de sus vecinos y los quehaceres domésticos ya no son capaces de
borrar el dolor que siente por la pérdida de su Unica hija. La voz narrativa reflexiona sobre el
dolor como un componente constante en la vida de una madre. Se observa que Romano pone en
relieve ciertos cambios que trastornan la estructura tradicional de las familias judeoespafiolas. En
el afio 1925, la época en la que se escribe “La Madre,” las mujeres jovenes sefardies son libres de
escoger su pareja y, a diferencia de las generaciones anteriores, se distancian de la comunidad en
la que nacieron. Sobre todo, sus vidas son marcadas por una mayor libertad de movimiento. Sin
embargo, la mayor evolucion transcurre en la figura de madre, la que se rebela contra las
actitudes de su marido. Ella desea que su hija tenga las oportunidades que ella quizas nunca tuvo.
Por lo tanto, el cuento manifiesta la capacidad del autor de describir con autenticidad las ideas y
las emociones de los sefardies de Sarajevo. Se observa que la madre se convierte en el simbolo
de los conflictos sociales que caracterizaban la sociedad balcénica.

El dltimo cuento que se propone comentar aqui es “La mozZer mala” (“Jevrejski zivot,”
1927). Representa un retrato encantador de la vida cotidiana en la comunidad sefardita de
Sarajevo. El elemento fundamental de este cuento es el humor, que acompafa todos los
momentos de la vida de los personajes. El relato se centra en la relacion de dos cényuges
sefardies. La mujer se levanta todos los dias muy temprano y les empieza a gritar al marido, los

nifios, la moza de servicio y a la lavandera. EI marido ya no le hace ningun caso, y se queda
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dormido al escuchar los gritos. Mientras la mujer lleva a cabo las labores caseras, sigue gritando
sin darse cuenta que su marido duerme. Cada dia despierta al marido, advirtiéndole que es
necesario abrir la tienda, y “Kon ansina duslis palavras il maridu se desperta kada dia, si visti i
vjeni a la kuzina” (Romano, “La muzer mala” 5).3

La mujer lo aconseja sobre el tipo de carne que hay que comprar ese dia. Ademas le

informa que si no cumple con sus drdenes, “Ki ti vo fazer kom al novju turnar atras”

(Romano,
“La muzer mala”). EI marido ya no le contesta. Esta acostumbrado a este comportamiento de su
mujer. Cuando se casaron, solia responder, pero con tiempo se dio cuenta de que a veces es mas
conveniente no decir nada. Si alguien toca a la puerta, ella abre sin preguntar a quién esta
buscando. Hace pasar a la persona a casa sin dejarle hablar. Al descubrir que éste se equivoco de
casa, grita a la sirvienta por no abrir la puerta y por dejarla avergonzarse tanto ante una persona
desconocida. Por la tarde, entra en las tiendas, exige mucho, pero no compra nada. Se encuentra
con alguna amiga; comienzan a hablar sobre las cosas sin mucha importancia. Cotillean sobre los
vecinos y la gente que ven paseando por la calle.

A veces salen a dar un paseo por el vecindario. Ella tarda en arreglarse siempre, aunque
el marido sale temprano del trabajo. Encuentra algo desfavorable en todos los individuos que
pasan a su lado, hasta critica su ropa y cabello. EI marido ya no la contradice porque quiere
evitar una discusion grave en publico. El dia del alhad (domingo) deciden ir al cine. El marido se
marcha pronto de casa para ocupar los asientos, y ella vendra mas adelante con una amiga.
Tardan mucho tiempo en llegar; al sentarse hablan de la gente que entra en la sala. Conocen la

historia de todas las personas que ven alli. EI marido esta con ganas de marcharse para escaparse

de todas estas historias.

87



Por lo tanto, este cuento constituye un fragmento de la vida de un matrimonio sefardi
tipico de principios del siglo XX. Si se acepta la idea de Nezirovi¢, de que Romano escribia sus
relatos con el motivo principal de entretener a sus lectores, entonces seria posible observar el
humor como una maniobra de diversidn inocente. Por otro lado, también se percibe que el texto
esta intercalado de clichés acerca de las mujeres sefardies. A la figura masculina sabia e
inteligente se le yuxtapone la imagen de la mujer chillona e ignorante. De este modo, los cuentos
de Romano expresan la ambigiedad acerca de la mujer judeoespafiola y su posiciéon en la
sociedad. Aunque el tono burlesco de los cuentos es velado, con una dosis amplia del humor,
este tipo de literatura podia influir en la comunidad judia de Sarajevo de manera profunda y crear

opiniones desfavorables acerca de la condicion femenina.

4.3. La defensa de la tradicion en los cuentos de Laura Papo Bohoreta (1891-1942)

Laura Papo naci6 en el seno de una familia sefardi numerosa, que vivia en circunstancias
econdmicas precarias. Mientras su madre Ester Levi era ama de casa, su padre Judo era un
comerciante humilde. Adviértase que, a pesar de la estrechez econdmica, la infancia de Laura
transcurre en un ambiente cargado de amor y alegria. Ya que carecian de recursos monetarios,
los Levi abandonan Bosnia en 1900 y viajan a Estambul con el motivo de crear alli una vida
mejor. Sin embargo, vuelven a Sarajevo s6lo ocho afios después, debido al caos politico y social
que reinaba en el Imperio Austro-Hangaro en aquellos tiempos. Desde 1900 hasta 1908, por lo
tanto Laura fue matriculada en las clases de la Alianza Israelita. Alli aprende el idioma francés y
se expone a las influencias de la cultura occidental. Hay que indicar que la autora, ademas de
francés, conocia los idiomas judeoespariol, serbo-croata, turco, aleman, griego e inglés. Como

una manera de integrarse en el nuevo clima cultural, en esta época la joven sefardi se siente
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obligada a cambiar su verdadero nombre, Luna, a la forma socialmente mas aceptada, Laura
(Eliezer Papo, “Entre la modernidad y la tradicion...” 98). A los veinte afios, en 1911, contrae
matrimonio con Daniel Papo, y de esa unidn nacen dos nifios, Ledn y Bar-Kohba. A principios
de la Segunda Guerra Mundial, en el afio 1941, sus hijos son transportados al centro de
concentracion, Jasenovac (situado en el norte de Croacia), en el que son fusilados. A raiz del
dolor que siente por la pérdida tragica de sus hijos y por la desintegracién del mundo que tanto
amaba, la autora fallece en 1942 (Nezirovi¢, La mujer sefardi en Bosnia 7).

Laura Papo era una escritora versatil. Ademéas de su labor cuentistica, destaca por sus
obras teatrales y sus ensayos enfocados en la mujer sefardi. Al mismo tiempo, componia poemas
y coleccionaba romances judeo-espafioles. En 1911 colabor6 con el musicélogo espafiol Manuel
Manrique de Lara, con el fin de proporcionarle varias baladas de la herencia sefardi de Sarajevo
(Nezirovi¢, La mujer sefardi de Bosnia 11). Uno de sus poemas méas conocidos, Violetas, fue
escrito durante el periodo de la Primera Guerra Mundial. Se centra en la desolacién de la
comunidad sefardita de Sarajevo a raiz de la pérdida de los hombres enviados a la guerra como
soldados austro-hungaros (Nezirovi¢, La mujer sefardi en Bosnia 9).

Papo no sentia la necesidad de convertirse en una escritora célebre. Concibe su creacion
literaria como una herramienta social para mantener el vinculo entre los sefardies y el mundo
tradicional que se esta desintegrando. Su actividad literaria comienza en la periodistica de la
ciudad de Sarajevo en el afio 1924, con la publicacién del texto “Las madres”. Se refiere a un
articulo que sirvio como respuesta a las ideas vislumbradas en la obra de Avram Romano, “Las
dos vizinas in el kortizo”. La autora aplaude la autenticidad de la lengua cotidiana pintada en el
cuento ya que se trata de “un lenguaZze tan serkano de mosotros ma ja ke desparese a poko poko”

(Papo 3), al mismo tiempo que aprueba la recreacion viva del cortijo saraico que ya no existe en
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esta época. Sin embargo, critica la descripcion de las mujeres judeo-espafiolas de Sarajevo y
censura las ideas anticuadas del mencionado autor sefardi. Opina que el cuento de Romano
promulga la imagen negativa de la mujer, porque sus ideas representan “un paso retrogrado, para
atras” (Papo 3). Niega que las mujeres no sean capaces de balancear la vida doméstica y la labor
fuera del espacio intimo de casa. Escribe lo siguiente: “Non save parese Buki ke la mas parte de
estas finas i eskoladas ayudan sus fimijas, se visten, se kalsan, i non dependen de ninguno, i
avagar asen su aSugar!”* (Papo 3).

Sus obras sacan a luz una parte de la sociedad sefardi casi abandonada en el olvido: las
madres, las tias y las vecinas que nacen y viven durante la época del imperio otomano. Estas
mujeres ancianas representan una fuente de la sabiduria y los valores abandonados por la
civilizacion occidental. En su ensayo, La mujer sefardi de Bosnia, cuenta que su madre la ha
apasionado para emprender la discusion de la mujer sefardi otomana, con el “fin ke no

. v . v . . . 4
disparesen de los o7os las ultimas muzeres de un tiempo, relikvias bivas™

(Papo, Nezirovi¢ 42).
Se observa que ambos Romano y Papo buscan el ideal de los valores sefardies en “muzeres de un
tiempo.” A la vez se descubre cierta ambiguedad en cuanto a la misiva real presente en los
cuentos de Romano. El autor sefardi no responde a la critica de Papo; como resultado nunca
conocemos ni sabemos su opinién verdadera sobre la posicién social de la mujer sefardi en
Bosnia (Nezirovi¢ La literatura judeo-espafiola 586).

En cambio, las obras de Papo claramente marcan la linea divisoria entre los universos
antiguos y modernos. La escritora subraya el significado de la educacion y el abandono del hogar
domeéstico, como los instrumentos fundamentales para el progreso social de la mujer sefardi,

pero al mismo tiempo recurre al pasado en el intento de rescatar el esplendor de los valores

tradicionales. Los textos de Romano ocultan cierta nota burlesca al tratar el tema de la mujer
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sefardi ya que sus obras no son suficientemente aptas como para penetrar por completo el alma
femenina. Aqui surge la mayor distincion entre los dos autores, ilustrada en las lineas siguientes
en las cuales Nezirovi¢ describe la esencia de las obras de Papo:

...ella conocia perfectamente la vida de su comunidad sefardi y lo que es méas

significativo, conocia su lado oculto, el universo femenino presente en los interiores de

las casas silenciosas y los cortijos blancos, y esa sensibilidad delicada de las mujeres
sefardies que describia con tanto amor y entendimiento.*® [Traduccion mia] (La

literatura judeo-espariola 54)

Ademas del cuento de Romano, el articulo de Jelica Belovi¢ Bernadzikovska, “Die
stdslavische Frau in der Politik” (publicado en la revista Bosnische Post en 1916), tendra un
papel significativo en el florecimiento literario de Papo. Ya que la autora estaba en desacuerdo
con la vision de la mujer sefardi, asi pintada en el texto de Bernadzikovska, solo siete dias
después de su publicacién responde en aleman con el articulo, “Die spaniolische Frau”. De esta
manera se observa que sus obras han nacido del deseo de describir a la mujer sefardi real, «...
akea de un tiempo, deskonosida, no estimada segun su mereser ...” (Papo, Nezirovi¢ La mujer
sefardi en Bosnia 43). Aunque su labor exploradora en cuanto a la mujer sefardita en los tiempos
otomanos ha culminado en la escritura del libro La mujer sefardi de Bosnia, algunos de sus
cuentos, como “Tija Merkada di Jahilo Finci,” “Tija Rahelona de Sasson” y “Dulse de rozas”,
ofrecen un retrato de las mujeres y los lugares antiguos. Aqui la autora hace un distanciamiento
de las ideas negativas respecto a los valores tradicionales preestablecidas por los hombres y los
individuos sin acceso verdadero a la vida de los sefardies de su ciudad materna.

En los cuentos cortos, “Tija Rahelona de Sasson” (Jevrejski glas 6) y “Tija Merkada di

Jahilo Finci” (Jevrejski glas 16), la autora recurre al recuerdo de los dias ya pasados en un
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esfuerzo por retratar a las figuras de dos sefarditas ancianas. En el primero de estos cuentos, la
narracion en primera persona le ofrece al lector una vision subjetiva de tia Rahelona vy el
universo sefardi que existia anteriormente a la Primera Guerra Mundial. Al principio del relato,
se descubre que la tia habia fallecido hacia muchos afios atrés; desde luego se trataba de una de
las vecinas antiguas de la narradora. Papo viaja a través del tiempo, sacando a luz los momentos
felices de su juventud cuando Rahelona “arebombava el avli de los “mekames” melodiosoS

»% (Papo, “Tija Rahelona de Sasson” 6). Con una nostalgia

orientales i romances viezas
desmedida, recrea la memoria de los dias de Sabat en los que se reunia el vecindario entero para
escuchar y admirar la voz de su vecina. Cuenta que Rahelona era una mujer excepcional ya que
su disposicion radiante alegraba a todos los que se encontraban a su alrededor. No provenia de
una familia adinerada, pero la estrechez econdémica no le impedia tampoco aliviar el sufrimiento
de otras personas. Papo escribe que jamas huy6 del dolor “i no ulvido nunka de kantar!” (“Tija
Rahelona de Sasson” 6). En la Gltima parte del cuento, la autora revela que la tia muere a la edad
de noventa y tres afios, aunque su imagen alegre y compasiva permanece viva en su mente.
Concluye el relato, declarando que “de ea senti la primera vez, ke se puede kantar mezor ke
siempre kuando aj lagrimas en los 0zos!”®’ (Papo, “Tija Rahelona de Sasson” 6).

En el cuento, “Tija Merkada di Jahilo Finci,” se descubre el motivo que empuja a la
escritora sefardi de enfocar su temaética narrativa en las figuras de las mujeres ancianas. Papo
confiesa que “Ja mos se vanjendo las keridas vjezerikas! Disparesen, i kon ejas se van para
sjempre muzeres, ke las denerasijones vinideras no van ni puder imazinar!”® (“Tija Merkada di
Jahilo Finci” (16). De las lineas anteriores, por lo tanto, el lector percibe el tormento interior

sufrido por la escritora a raiz del desplazamiento de los valores tradicionales. Las tias Rahelona y

Merkada personifican la memoria tradicional de la comunidad sefardita. Mientras estas sefioras
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ancianas existan, la tradicion y la religion judias se mantendran intactas. Con su desaparicion
también muere el idioma, la religion, los romances y las costumbres de los judios espafioles de
Sarajevo. Los sefardies que nacen en el siglo XX jamas conoceran el mundo de estas sefioras ni
alcanzaran un entendimiento verdadero de las costumbres judeoespafiolas. La escritura de Papo,
de cierta forma, recupera la memoria olvidada de la comunidad sefardita, la registra en los
cuentos, y de esta manera la conserva para las generaciones posteriores.

La tia Merkada, al mismo modo que la tia Rahelona, era una mujer que vivia en
condiciones econdmicas humildes. A diferencia de las mujeres modernas, “eja tenia uzo de
espander sjempre la mano a las mas mansevas, dava akel apreton de mano kalorozo, ke kalia la

persona ke se alegre de la ver”®

(Papo, “Tija Merkada di Jahilo Finci” 16). Era madre de una
familia sefardi numerosa, y regia a su hogar, a su marido y a sus hijos con tacto e humor. Se
caracterizaba por un temperamento estoico: “Supo arijevar kod grande pasensja todas las
golpeadas ke el destino save dar al benadam™*® (Papo, “Tija Merkada di Jahilo Finci” 16). Ni
siquiera la muerte de su hijo Bukus era capaz de destruir “la aristokracija de alma” de tia
Merkada. Su sufrimiento mudo, cargado de dignidad femenina, provoca la confusion en sus
vecinas y amigas que no alcanzan a comprender el caracter valiente de Merkada. Como escribe
Papo, las vidas de “las muzeres de un tiempo” eran determinadas por una creencia absoluta en
los preceptos de la religion judia. Las mujeres reconocian que el sufrimiento era una parte natural
de la existencia humana, y “Akseptavase la vida komo estava. No avia revoltarse! La kreensia en

., . . . v 41
el Bendi¢o y el destino sostenia a la mas desgrasiada muzer”

(Papo, Nezirovi¢, La mujer
sefardi de Bosnia 74). De este modo Papo dibuja una de las caracteristicas mas presentes en la

mujer sefardita tradicional: su perseverancia ante el sufrimiento humano.
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A diferencia de los cuentos anteriormente mencionados, en “Dulse de rozas” la escritora
sefardi no relata la experiencia de los individuos que conocio en su juventud. Pese a que se trata
de una historia inventada, se encuentra empapada de un realismo conmovedor que transporta al
lector a un tiempo y un espacio histéricos concretos. De acuerdo con la descripcion de la
sociedad bosnia elaborada por la autora, queda claro que se reconstruyen los dias del régimen
turco. La escritora sumerge a los lectores en el universo orientalizado de una familia sefardi, en
el que las judias espafiolas permanecian en el hogar intimo de sus casas y se dedicaban a realizar
los quehaceres propios del sexo femenino. En esta época todavia era posible escuchar a los
muecines convocando desde los alminares de las mezquitas saraicas, y las mujeres aun
preparaban las comidas tradicionales. Ademas de representar una de las historias mas bellas de
Papo, este relato es un registro histérico de la construccion de la familia sefardi tradicional
ademas de ser un reflejo del caracter multicultural de la ciudad de Sarajevo.

La historia del cuento se desenvuelve alrededor de los personajes de madre e hija. La
narrativa inicia en la época veraniega, varios dias después de Shavout (Savout), con la llegada de
una musulmana anciana llamada Zulfa a la casa sefardi. Aqui se revela que la anciana trae
consigo una cantidad copiosa de pétalos de rosas, utilizados para hacer el dulce tradicional. La
mayor parte del relato transcurre en el cortijo de casa sefardi, debajo de un arbol de nueces,
donde la madre e hija se sientan para limpiar los pétalos. El lector descubre que la hija se esta
marchitando poco a poco a raiz de la pérdida de su nifio que nacié muerto. La madre observa que
la palidez y la flaqueza de su hija cada dia aumentan. Su sufrimiento es tan extraordinario que no
es capaz de impedir la caida de un par de lagrimas, deseando que no traicionen su pena ante la
hija: “Ke se vajgan atras de onde kajeron, o ke se eskondan en las rugas de la kara!”*? (Papo,

“Dulse de rozas” 3). Sin embargo, la otra mujer intuye los sentimientos de su madre, y disfraza
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su propio desconsuelo con palabras alegres. De este modo se dibuja el universo femenino
representativo de una belleza fragil en el que el silencio expresa la tristeza indecible entre las dos
mujeres. La hermosura de los primeros dias de verano sirve de modo de contraste con la muerte
inevitable de la hija, y s6lo engrandece la sensacion de fatalidad. EI cuento concluye con la
muerte de la joven sefardi. La autora revela que la madre nunca més preparo el dulce de rosas. Al
modo semejante que en el resto de los cuentos, aqui emerge el interés de la escritora por subrayar
la figura de la madre como un componente esencial de las familias sefardies. Se refiere a las
mujeres que sufren en silencio y que sacrifican sus sentimientos para no herir a otras personas.
La autora retrata a este tipo de mujeres en el intento de proteger su “aristokracija del alma” del
olvido.

A modo de conclusién, se subraya el esfuerzo de los autores sefardies de preservar la
memoria de la lengua y las tradiciones sefardies a través de su literatura. Avram Romano y Laura
Papo conocian el corazén de la comunidad sefardi de Sarajevo; por esta razon personifican los
testigos auténticos de la vida de los judios espafioles bosnios. A lo largo de este capitulo nos
enfocamos en varios cuentos cortos de estos escritores con el motivo de desvelar ciertas
vicisitudes de la escritura judeoespafiola a principios del siglo XX. Se nota que los autores eran
conscientes de la transformacion cultural y social de su comunidad, y como resultado con su
narrativa intentaron congelar la memoria de los tiempos ya pasados, preservandola para la
posterioridad. La evolucion de la escritura sefardita de Sarajevo fue interrumpida con el
exterminio tragico de los judios y como consecuencia se ha perdido una parte significante de la
herencia escrita de los sefardies. Sin embargo, los cuentos y el resto de las obras guardadas en la

prensa periodica mantienen viva la memoria del universo judeoespariol de Sarajevo.

95



CONCLUSIONES

En este trabajo se ha aproximado al estudio de varios aspectos de la herencia
judeoespafiola con el motivo de animar el estudio de la historia de los sefardies balcénicos.
Concretamente, esta investigacion se lleva a cabo para prevenir el descuido y la pérdida absoluta
de la memoria cultural y literaria de los sefardies saraicos. Por lo tanto se subraya la ciudad de
Sarajevo como un espacio olvidado de la creacion cultural judia. Como se observa en el capitulo
final, la literatura que aparece a principios del siglo XX convierte a esta ciudad bosniana en un
foco de creacion sefardi literaria de la antigua Yugoslavia entera. A la vez se trata de una historia
crucial de la herencia cultural sefardi, ya que brinda una mirada verosimil ante la vida diaria de
los sefardies saraicos. De esta forma se posibilita la reconstruccion histérica de las relaciones
interreligiosas entre diversos grupos étnicos de Bosnia y se obtiene un entendimiento profundo
de la estructura familiar sefardi.

Tras la lectura y subsiguiente exploracion de la historia y literatura de este practicamente
desconocido episodio de la poblacion hebreoespafiola, se roz6é con una gran escasez del material
académico. El andlisis literario aqui presentado se encuentra apoyado en textos historicos que
sirven a modo de introduccidn a varias etapas de creacion literaria sefardi. Asi que la literatura
oral queda delimitada por las condiciones sociales presentes en ambas la Espafia medieval y la
Bosnia otomana. Se observa que existe un paralelismo real entre las vidas de las mujeres y la
trama presente en los romances sefardies. Ya que las dos sociedades se encuentran dominadas
por el control masculino, que condena a las mujeres a la soledad del hogar doméstico, los
poemas reflejan el aislamiento y la angustia de las judias espafiolas. El patetismo prestado de la
poetica musulmana les proporciona un grado alto de intensidad, pintdndolas de un matiz

propiamente balcanico.
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Por otro lado, la segunda etapa de labor incluye el estudio del contexto historico rabinico
y la literatura escrita sefardi, que emerge entre las dos guerras mundiales en Sarajevo. Las obras
de los autores del siglo XX se encuentran profundamente influidas por la vision tradicional de la
mujer y la familia sefardi. Se nota que en los paises balcanicos existe una preocupacion evidente
por la posibilidad de la pérdida de los valores tradicionales judios, precipitada por la llegada de
la modernidad. Las obras de Cohén y Ricanati nos ofrecen una visiéon decisiva de la mujer
sefardi. Segun el punto de vista de estos autores, el lugar natural de la mujer judeoespafiola se
encuentra en el hogar casero. La salida de la mujer al espacio publico provoca la pérdida
absoluta de los valores ancestrales judios. Ella es descrita como la guardiana principal de las
tradiciones sefardies, y como tal es responsable de mantener la educacion tradicional de los hijos,
a la vez que apoya el estudio religioso del marido.

Sin embargo, sélo una década después de estas conferencias de Cohén y Ricanati,
aparecen las obras de los autores de Sarajevo Laura Papo y Avram Romano. Notamos que
Romano, por sus circunstancias personales, se encuentra bastante influido por los preceptos
rabinicos. A diferencia de Cohén y Ricanati, en la obra de este autor sefardi no aparece una
vision tan concretada de la familia judeoespafiola. Su narrativa estd intercalada con una
confusion notable acerca del lugar adecuado de la mujer en la sociedad moderna. Por la falta de
informacion académica sobre este autor, no se sabe su vision real de la mujer y la familia
sefardies. En cambio, se descubre que Papo se distancia de la ideologia tradicional, pero en sus
obras revela un interés por recurrir a su literatura a modo de archivo histérico. Ya que los dos
autores eran conscientes de la inevitabilidad del desplazamiento total de la cultura y la lengua
judeoespafiolas, sus obras recrean las realidades culturales e idiomaticas en el intento por

salvarlas del olvido historico.
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Finalmente hay que sefialar que la existencia de la narrativa judeoespafiola, cultivada en
el siglo XX, rechaza la antigua creencia que la tradicioén oral representa la Unica produccion
literaria de los sefardies balcanicos. Ademas de las obras de autores ya citados, la prensa judia de
Sarajevo contiene una cantidad significativa de textos narrativos ain inexplorados. Tampoco se
conoce el numero real de la literatura presente en los archivos histéricos de esta ciudad. La
exploracién critica de los periddicos y archivos podria resultar en el descubrimiento del material
académico hasta ahora desconocido y abrir puerta a una nueva interpretacion de la vida literaria

de los sefardies de Bosnia.
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L El texto de Malcolm en inglés: “to dispel some of the clouds of misunderstanding, deliberate myth-making and
sheer ignorance in which all discussion of Bosnia and its history has become shrouded” (xix).
2 El texto original en inglés:
The Jews were the most dangerous minority, above all because their wealth and talents brought them into
contact with the highest circles of the ruling class. This racial antagonism had fateful consequences. It
made the concepts of honour and pride defensive, and led to the idea that the honour of one’s faith and
nation could be preserved by ensuring the purity of lineage from contamination of Jews (Kamen 119).
® El texto original en ingés: “the Marrano Jews introduced into the Ottoman Empire the techniques of European
capitalism, banking, and even the mercantilist concept of a state economy” (Inalcik 213).
* El texto en ingles: “the formal expression of legalized persecution” (Ye’or 48).
® El texto original en inglés: “Taking the late eighteenth century as a very roughly defined starting point Orientalism
can be discussed and analyzed as the corporate institution for dealing with the Orient - dealing with it by making
statements about it, authorizing views of it, describing it, by teaching it, settling it, ruling over it in short,
Orientalism as a Western style for dominating, restructuring, and having authority over the Orient.” (Said 3)
® El texto original en inglés: “Islamic law allowed full civil rights and privileges only to Moslems. Jews (and
Christians) were tolerated as infidels and placed in the category of dhimmies, or protected people. Generally, their
religious autonomy was accepted and protected in return for the payment of special taxes” (Angel, Voices in Exile
8).
" El texto original en inglés: “In general, the legal status granted to the Jews in Moslem lands made it possible for
them to retain their own way of life. They lived according to Jewish law and custom. While they were obviously
influenced by the cultures and economics of Moslem lands in which they lived, the Jews continued to have sense of
their own identity” (Angel, Voices in Exile 9).
® La lengua propia de los judios espafioles (Diaz-Mas, Los sefardies ante el mundo contemporéneo 13).
% Explicacion de la palabra Cifuthana. Cifut es una palabra de extraccion turca que se refiere a judios. Han se refiere

a una venta o una posada. Utilizo la transcripcion tal como aparece en los textos escritos en bosnio. El diccionario
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judeo-espafiol sostiene que se trata de una deformacion de la palabra gihud (“judio”), el término despreciativo
utilizado por los turcos para referirse a los habitantes judios (89).

19 Explicacién del proverbio “al kazalito medio blahito.” Segin el Diccionario judeo-espafiol, la palabra “kazal” se
refiere a las personas provenientes de los lugares fuera de Estambul (Kohen 214). En Bosnia la palabra “vlah” se
refiere a los cristianos, asi que “blahito” representa una modificacion etimologica de la palabra “vlah” (blahito —
vlahito). La traduccion libre seria “el extranjero medio cristianizado”. Los askenazies, que llegaron con la anexion
austro-hlngara, para los sefardies representaban extranjeros, y por su manera de vivir con la poblacion no judia eran
parcialmente “cristianizados”.

1 La lengua empleada exclusivamente por los judios espafioles; una caracteristica que los distingue de los judios
askenazies. En la actualidad se trata de un idioma anticuado, escasamente utilizado por los sefardies.

2 Mi traduccién al espaiiol: “Pero mi tia Rufkule, como estos alemanes viven en casa sin hablar en ladino ... y no sé
cdmo voy a hablar con ella, si me va a echar a reir, cuando diga algo en eslavo”. Se trata de un cuento Tardi di
vjarnis escrito, por el autor nombrado Jakoviku y publicado en el periddico Jevrejski glas en 1931.

BTexto de Boyar en inglés: “it was also a multi-ethnic and multi-religious space, a quintessential element in the
lives of the people of the city, without which their everyday existence would have been inconceivable” (249).

14 Segtin Molho, se trata de una distorsion de la palabra hebrea ba ‘alat bayit, y se traduce como “la dama de la casa”
(Traditions and Customs of the Sephardic Jews of Salonica 145).

1> Traduccién del texto al castellano: “Quien entra en casas judias, en las que todavia siguen las tradiciones y se
observan todos los ritos que la ley exige, no puede dejar de maravillarse de la disposicion solemne que la balabaya
aporta a la fiesta y a la casa entera, quiere decir, cuanto ella embellece y engrandece la fiesta.” (Papo, Nezirovié
136)

1® Texto original en inglés: “Associations with specific individuals, their courting, evolving feelings, amorous
exchanges, are all intimated in the sevdalinka with so much lyrical and emotional candor that, at times, the song
appears to function very much like a professional log, a lyrical diary in which poignant and delicate emotions are

shared with the listener in minute detail.” (Buturovié¢ 80)
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" Texto original en inglés: ... the saz provided a pulsed, rhythmic introduction and interlude, but the song verses
themselves were rendered in a rhythmically elastic or unpulsed fashion” (Buchanan 31).
18 El texto original en inglés: “The public/private dichotomy (both the political and spatial dimensions) is frequently
employed to construct, control, discipline, confine, exclude and suppress gender and sexual difference preserving
traditional patriarchal and heterosexual power structure” (128).
9 He aqui texto entero del poema Silvana:

Pasear se ia Silvana

Por el verdzel ke el tenija

Si te plaze iza Silvana

Si te plaze de ser

Esta noce mija.

Bjen me plaze el rej mi padre

Mi plaze i me es kortezija

Grito la iza Silvana

Ke el sijelo aborkava.

Ojo la reina su madre

De altas tore aji ariva.

Ke es esto iza Silvana,

Ke es esto iza mija?

Verguensa del rej mi padre

Verguensa ke jo no tenija.

No jores iza Silvana,

No jores la iza mija.

Trokaremos los vestidos

Desanjo asta kamiza.

Ja paso de la medija noce
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No es esta iza Silvana,

Non es la iza mija

(Recogido por Samuel Elazar en el poemario EI Romancero judeoespafiol).
2 sjgnificado de la palabra haber: noticia.
2L El texto original en inglés: ... the vernacular rabbis define rather consistent patterns of gender relations along
two central axes as a constitutive part of the symbolic and social order of Sephardic tradition: first, the danger of
uncontrolled sexuality and its implications for gender relations, the separation of male and female domains; and,
second the instrumental role of women.” (Lehmann 122)
22 E| texto original en inglés: “The meldado, serving the perpetuation of traditional knowledge and the exercise of
social control, is the main focus of Judeo-Spanish reading culture which was created and promoted by the
vernacular rabbinic literature since its inception in the early eighteenth century” (Lehmann 294).
2% E| texto original en inglés: “Through their bolstering and enabling activities, women provided the foundations and
the mortar for the Rabbi’s idealized way of life that elevated man’s study of the divine word to the highest rung of
human endeavour” (Baskin, Cambridge 364).
24 E] texto original en inglés: “The world of Sephardi women is without a doubt one of the most neglected fields in
Jewish history” (Baskin 128).
% Texto “Dos vizinas in el kortizo” traducido al espafiol:
Lea: Y ahora compré los huevos. Ahora voy a batir un bizcocho para esta noche.
Bohoreta: ;Qué hay de nuevo?
Lea: No me preguntes nada. Ahora estuvo mi hermana Mazalta en mi casa. Y por esto tengo tantas cosas que hacer.
Quiero hacer este bizcocho. No sé cuando podré escaparme de todo este trabajo. (Romano 3)
% | a traduccion del texto La madre al espafiol: “Tia Rufka a estas palabras de su marido, empez6 a llorar ain mas.
Una lagrima detréas de la otra bajaba de sus 0jos, y de tanto llorar ni pudo responderle a su marido. Le parecio, que a
la noche podra descansar. Pero cuando entrd a casa, Y la vio tan vacia sin su Stella, se sentia atin peor” (Romano 6).
%" La traduccién al castellano: “Por la mafiana se levanta, limpia, friega, limpia todo que da un gusto de ver”

(Romano, “Doz vizinas in el kortizo 3).
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2 Traduccion al castellano: “Cada mafiana se levanta, se peina, se viste, se acomoda y se va” (Romano, “Doz
vizinas in el kortizo” 3).

% Traduccion del texto al espafiol: “pero hoy, cuando después del kidusin se la llevé el novio, le parecié a tia Rufka
ke la atracaron un pedazo de su corazéon” (Romano, “La madre” 6).

% Traduccion del fragmento al espafiol: “no sabéis las mujeres otra cosa que chillar” (Romano, “La madre” 6).

¥ Traduccion del texto al espafiol: “Con estas palabras dulces el marido se despierta cada dia, se viste y se viene a la
cocina” (Romano, “La muZzer mala” 5).

%2 El fragmento en espafiol: “Ki ti vo fazer kom al novju turnar atras”; “Que te voy a hacer volver, igual que a un
novio” (Romano, “La muzer mala”).

% “parece que Buki no sabe que la mayor parte de estas finas y educadas mujeres ayudan a sus familias, se visten, se
calzan, y no dependen de nadie, y entre tanto hacen su ajuar” (Papo, Las madres).

% El fragmento de La mujer sefardi a Bosnia traducido al espafiol: “fin que no desaparezcan de la vista las Gltimas
mujeres del pasado, reliquias vivas” (Papo, Nezirovi¢ 42).

% El texto de Nezirovié en bosnio: ... savreSeno je poznavala Zivot svoje sefardske zajednice i sto je jo§ vaznije,
poznavala je onu njegovu skrivenu stranu, Zenski univerzum tihih kuénih unustra$njosti i bijelih avlija, kao i onu
tananu senzibilnost sefardskih Zena koju je opisivala sa toliko ljubavi i razumjevanja” (La literatura judeo-espafiola
548).

%[ texto traducido al espafiol: “el cortijo estallaba de los sonidos melodiosos orientales y romances viejas” (Papo,
“Tija Rahelona de Sasson” 6).

¥ Traduccion al espafiol: “de ella senti por primera vez, que se puede cantar mejor siempre cuando hay lagrimas en
los ojos” (Papo, “Tija Rahelona de Sasson” 6).

% El fragmento traducido al espaiiol: “Ya se nos estdn marchando las viejas queridas! Desaparecen y con ellas se
van para siempre las mujeres, que las generaciones siguientes no van poder ni imaginar” (Papo “Tija Merkada di
Jahilo Finci” (16).

% |a traduccion del texto al castellano: “ella solia extender la mano a los mas pobres, daba aquel apreton de mano

caluroso, que hacia que la persona se alegrase de verla” (Papo, “Tija Merkada di Jahilo Finci” 16).
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%0 La traduccion del fragment al espafiol: “Supo sobrellevar con grande paciencia todas las golpeadas que el destino
sabe dar a los seres humanos” (Papo, “Tija Merkada di Jahilo Finci” 16).

! La traduccién al espafiol: “La vida se aceptaba como era. No se podia revoltar! La creencia en Dios y el destino
sostenia a las més desgraciada mujer” (Papo, Nezirovi¢, La mujer sefardi de Bosnia 74).

*2 La traduccion del texto original: “Qué se vayan atras de donde cayeron, o que se escondan en las arrugas de la

cara” (Papo, “Dulse de rozas” 3).
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