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RELATOS ESENCIALISTAS Y MITIFICACION DEL PASADO

Bajo el explicito titulo de “odiada Edad Media”, la cabecera catélica y
monérquica de la prensa espafiola publicaba en fechas recientes un articulo
cuyo autor reaccionaba frente a la consideracién de dicho periodo como
época oscura de la historia de la humanidad, lo que, a su juicio, no serfa sino
“uno de los tépicos mds groseros y enquistados de la mentalidad
contempordnea”. Sin duda, el medievo habria sido una época excepcional,
pero no por las razones que sostienen sus detractores, sino porque albergé
“una forma de civilizacién como quizd no se haya dado en ninguna otra
época”, lo que le permite caracterizarla como “época de esplendor
irrepetible”. Entre las razones que justifican tan optimista juicio, el autor
apela a la consolidacién de “una civilizacién propia, intensa y activa” que,
impulsada por el papa Gregorio VII y las cruzadas, habria dado forma a
logros tan destacados como los parlamentos representativos (“no como los de
ahora”) y el surgimiento de las universidades, una auténtica “edad de oro”
caracterizada por “un apetito de verdad intenso y palpitante”. Esta arcadia
feliz, sin embargo, pudo no haber existido, ya que la Cristiandad, “nuestra
civilizacién”, estuvo a punto de perecer debido a los incesantes ataques de
paganos y “mahometanos” que fueron contenidos gracias a Carlomagno. El
odio generalizado contra la Edad Media se acentia en el caso particular
espafiol, debido a que los partidarios de la leyenda negra se han esforzado en
contraponer “unos reinos cristianos barbaros y crueles frente a una Espafa
musulmana refinada y sensible”, omitiendo asi que “nuestra nacién” se
habria constituido sobre la base de “una identidad religiosa y en combate
contra la invasién musulmana” (De Prada, 2025).

Como trataré de mostrar a lo largo de las pédginas siguientes, lo que plantea



este burdo compendio de simplezas no tiene nada de novedoso, ni tampoco de
excepcional. La aparicion en 1995 de La invencion de la Edad Media fue el
punto de partida de una tendencia académica destinada a cuestionar y refutar
la marana de prejuicios y tépicos negativos que, a lo largo del tiempo, han
dado forma a esa leyenda negra. La obra de Jacques Heers tuvo una
importante influencia y sirvi6 para reactivar un necesario debate
historiogréfico en torno a la consideracién del periodo medieval. Sin embargo,
como revela el citado articulo, la critica de esos apriorismos se ha convertido,
desde hace tiempo, en la mejor excusa para la afirmacién de una imagen
profundamente idealizada del medievo. Lejos de tratarse de un fenémeno
reciente, la leyenda rosa posee un amplio recorrido que, en algunos casos, se
remonta a los propios siglos medievales. Aunque, como pone de manifiesto
De Prada, furibundo detractor de la Revolucién Francesa y de la modernidad,
esa edulcoracion estd asociada de manera estrecha a la reaccién romdntica y
antiprogresista frente a las ideas liberales, el pensamiento liberal también
contribuyé, de manera decisiva, a la mitificacién de los siglos medievales.
Tampoco se trata, lo que tal vez sea m&s preocupante, de un hecho
exclusivamente extraacadémico. En una obra reciente dedicada a disipar
ideas falsas sobre el medievo, un conocido especialista llega a caracterizar
dicha época como “precursora de algunas de las grandes transformaciones
feministas del siglo XX (Aurell, 2024: 15). Impulsada desde significados
sectores académicos, esta idealizacion ha experimentado una fuerte
acentuacion en los tiempos actuales, como siempre asociada a determinados
proyectos politicos.

La definicion més sencilla de “mito” establece que se trata de una
“narracién maravillosa situada fuera del tiempo histérico y protagonizada por
personajes de cardcter divino o heroico”, o también de una “persona o cosa
rodeada de extraordinaria admiracién y estima” a la que “se atribuyen
cualidades o excelencias que no tiene™. Mito, memoria y conocimiento
histérico representan las tres formas principales de relacién de las sociedades
humanas con el pasado. Bajo su apariencia de objetos de recreacion estética
o literaria, los mitos desempeian funciones sociales especificas, conformando

relatos dirigidos a la legitimacién del orden vigente y del poder que lo



garantiza. No se trata de meros artefactos recreativos, sino que responden a la
funcién legitimadora del pasado en el presente y, por lo tanto, sirven como
herramientas de justificacién de la dominacién.

Los mitos sobre el pasado que prevalecen en las sociedades modernas son
los nacionales, en cuya elaboracién el periodo medieval adquiere un papel
destacado. Desde una perspectiva organicista, las naciones eran consideradas
como seres vivos cuyo nacimiento resultaba preciso establecer, una
caracteristica propia de esta manera de entender el pasado, ya que “es un
rasgo bdsico de toda mitologia remontarse a los origenes y a las edades més
remotas” (Jung y Kerényi, 2004: 22). En la Europa de los nacionalismos, esos
comienzos se situaron de manera generalizada en la Edad Media, una etapa
que “se considera el origen, ya sea verdadero o imaginario, de tantos estados
nacionales europeos que ha adquirido una importancia mitica para
historiadores de todas las generaciones” (Wickham, 2013: 37).

La propia caracterizacién cronolégica del periodo medieval peninsular
permite apreciar hasta qué punto el pasado ha sido moldeado sobre ese
combinado téxico de prejuicios, apriorismos, vaguedades y contradicciones
que son las historias nacionales. Su origen y su final coinciden
respectivamente con la conquista musulmana de 711 y la toma de Granada
por los Reyes Catdlicos en 1492, que puso fin a la existencia de al-Andalus.
No se trata de un hecho casual, sino que responde a la consideracién de la
lucha contra los musulmanes como génesis de la nacién espaiiola.

Enmarcado entre dos hechos de conquista, esta larga etapa de ocho siglos
ha sido objeto de una intensa idealizacién. La conviccién de que la presencia
musulmana era ilegitima y debia ser eliminada sirvi6 de base para la
conformacién de un mito etnocéntrico sobre el origen de Espana y de los
espafioles, consagrado en la modernidad como parte de la narrativa canénica
nacional. La idea de una nacién forjada en los largos siglos de lucha contra
los musulmanes constituye el eje central del mito més influyente sobre el
medievo peninsular. Sin embargo, no es el tnico. A lo largo de estas pédginas
podremos comprobar c6mo esa idea se ha visto acompafiada de otras visiones,
no menos idealizadas, prejuiciosas y distorsionadas, relativas a la época

andalusi y su significado en la historia nacional.



Las sociedades modernas se configuran a partir de las revoluciones
liberales, asociadas de manera inextricable al ascenso de la nacién como
nuevo sujeto politico, depositario del derecho supremo de soberania, hasta
entonces ejercido en nombre de Dios por el rey, el emperador o sus distintos
equivalentes. El nuevo orden exigia una nueva narrativa histérica, porque la
nacién no podia ser un mero recién llegado, sino que debia disponer de un
pedigri que la dotase de credenciales. El pasado cumplié su habitual funcién
de legitimadora del presente, estableciendo las “raices” de la nacién, lo que
representa una de las caracteristicas clave de la idealizacién del pasado. Por
ello se ha dicho, con razon, que el nacionalismo “es puro didlogo con el
pasado” (Pérez Garzén, 1999: 169). Al marco politico e ideol6gico del
liberalismo se afiade un entorno cultural caracterizado por el imperante
romanticismo, que reacciona contra el neoclasicismo apelando a la
autenticidad de lo medieval, difundiéndose por Europa la arquitectura
neogética y la novela de caballerfa.

Dada la relevancia atribuida al pasado en la legitimacién del orden liberal,
los mitos nacionales fueron promovidos desde las instituciones y adquirieron
unas funciones politicas especificas. Al mismo tiempo, la historia comenzaba
a convertirse en un saber académico regulado y encuadrado en marcos
profesionales y seculares. Asociado a la construccién del Estado liberal, el
conocimiento histérico no pudo sustraerse a un contexto que imponia rigidos
marcos de interpretaciéon, de tal manera que la historiografia académica
moderna adquirié, desde su origen, una agencia nacionalizadora que redujo a
los historiadores al papel de operadores intelectuales encargados de
autentificar y promover identidades nacionales. Se ha dicho, por ello, que “la
historia se organizé como saber nacional” (Pérez Garzén, 1999: 163 y 175).
No cabe minimizar esta determinante funcién de la historiografia, ya que los
mitos histéricos no son simplemente un ingrediente mds de la idea de nacién,
sino su contenido fundamental. Parafraseando el célebre didlogo de FEl
Halcon Maltés, podria decirse que son la materia de la que estdn hechas las
naciones.

Un aspecto central de la mitologia nacional radica en el reconocimiento de

un conjunto de rasgos idiosincréticos que singularizan a la comunidad desde



su origen, rasgos que, ademds, estdn dotados de inmutabilidad,
convirtiéndose en auténticas esencias. El relato nacional representa, por lo
tanto, la expresién de un esencialismo, concepto que cabe definir como
“operacién retérica consistente en reducir procesos histéricos complejos al
vocabulario identitario” (Rodriguez Mediano, 2020: 24). En el discurso
preliminar que abria su gran Historia general de Espafia, publicada en varios
volimenes a partir de 1850 y que se convertiria con rapidez en el referente
fundamental de la historiografia liberal de la época, el palentino Modesto
Lafuente (1806-1866) resumia con elocuencia los caracteres que definian a la
nacién espafiola, entre los cuales, junto al valor, se incluye el apego a su fe

religiosa:

El valor, primera virtud de los espafioles, la tendencia al aislamiento, el instinto
conservador y el apego a lo pasado, la confianza en su Dios y el amor a su religién, la
constancia en los desastres y el sufrimiento en los infortunios, la bravura, la
indisciplina, hija del orgullo y de la alta estima de si mismo, esa especie de soberbia,
que sin dejar de aprovechar alguna vez a la independencia colectiva, le perjudica
comtinmente por arrastrar demasiado a la independencia individual, germen fecundo
de acciones heroicas y temerarias, que asi produce abundancia de intrépidos
guerreros, como ocasiona la escasez de h4biles y entendidos generales, la sobriedad y
la templanza, que conducen al desapego del trabajo, todas estas cualidades que se
conservan siempre, hacen de la Espafia un pueblo singular que no puede ser juzgado
por analogfa (Lafuente, 1850: 1, 12).

A tenor de la naturaleza de sus postulados, a los que tendremos
oportunidad de referirnos con mds detalle en las pédginas siguientes, Lafuente
ha sido caracterizado como “autor de la obra que asenté los mitos de un
imaginario espafiol como discurso histérico tan natural como incuestionable”,
modelo arquetipico del “creador de patria” que caracteriza a la historiografia
de la época y cuyo relato adquiere una persistente continuidad que llega, en
algunos casos, hasta nuestros dias (Pérez Garzén, 1999: 164; Pérez Garzon,
2001: 8; Pérez Garzén, 2003: 22).

Como apuntaba Rodriguez Mediano, toda narracién esencialista supone
una simplificacién del pasado. Pero no solo eso. También implica dosis de
recreacion y fabulacién, ya que las propias naciones son “comunidades

imaginadas” (Anderson, 1983). Ello permite entender que autores como Fox



(1997), Pérez Vejo (2015), Miralles (2016) o Kamen (2020) se remitan a
nociones como “invenci6n” o “descubrimiento” para referirse a la
elaboracién del relato de la nacién espafiola. Ahora bien, aunque la nocién
misma de nacién pueda considerarse una mera entelequia, el célebre
principio sociol6gico conocido como “teorema de Thomas” establece que lo
que es real en la mente de las personas tiene consecuencias reales. Desde
esta perspectiva, “las naciones no son realidades naturales ni esencias
intemporales, sino construcciones histéricas cuyas representaciones
simbdélicas existen objetivamente en la conciencia de los individuos™ (Pérez
Garzén, 2017: 48). Aunque basados en lecturas sesgadas y tendenciosas
sobre el pasado, los mitos influyen sobre la manera en la que amplios sectores
sociales conciben su pertenencia a una comunidad o grupo étnico y, por lo
tanto, influyen de manera decisiva en la manera de entender el pasado.

Los relatos esencialistas, y los mitos que los nutren, se articulan sobre la
base de un continuismo histérico que permite establecer conexiones directas
entre el pasado y el presente, incluso del pasado mds remoto, como el
medieval. Se trata de un argumento cuya eficacia radica en su extraordinaria
simplicidad intelectual. Recientemente, Vanita Seth ha insistido en la
“radical alteridad” que distingue a la Edad Media de la modernidad (Seth,
2025). En efecto, pese a que no existen premisas historiogrificas serias que
permitan conectar las sociedades feudales medievales con las democracias
capitalistas liberales, la apelacién a la continuidad de la Edad Media y a su
pervivencia en la modernidad, incluso en la actualidad, se afirma de manera
constante a través de distintos mecanismos, entre los que destacan dos. Por
un lado, la identidad, el méds importante, ya sea religiosa o nacional, y por
otro las instituciones de gobierno. En ambos casos, la continuidad se inserta
en marcos locales (urbano, autonémico), estatales o globales (Europa,
“civilizacién occidental”). La idealizacién continuista del pasado vertebra el
contenido de los relatos esencialistas sobre la nacién y representa, en
realidad, la estrategia de los sectores reaccionarios para negar el cambio
como clave interpretativa de la historia.

Dado que los mitos nacionales explican la conformacién de comunidades

definidas por un conjunto de rasgos idiosincriticos permanentes que



atraviesan el tiempo, su relato se articula sobre la base de la afirmacién de un
sujeto colectivo, “nosotros”, apelacion a la primera persona del plural que ha
sido considerado como “la mentira méds peligrosa en cualquier libro de
historia” (Fields, 1991). La advertencia no resulta exagerada, ya que
“nosotros” resulta indisociable de su contrapartida, “ellos”, generando una
contraposicién que subyace a la conformacién de relatos elaborados sobre el
cldsico antagonismo entre civilizacién y barbarie, falsa y maniquea
asignacién de roles histéricos que encubre prejuicios y estereotipos y permite
otorgar legitimidades e ilegitimidades, incluir y excluir.

La afirmacién del sujeto colectivo tiene, ademds, otra importante funcién,
la de establecer una continuidad emocional con el pasado, elemento clave a
la hora de entender el enorme éxito de los relatos nacionales y sus mitos.
Apelar a la identidad, celebrar las hazafias de los gloriosos antepasados y
empatizar con sus padecimientos constituye una estrategia eficaz para crear
vinculos de pertenencia, de tal forma que las naciones han sido definidas, no
solo como “comunidades imaginadas”, sino como “comunidades
emocionales”, unidas por profundos sentimientos de adhesi6n a un grupo o
colectivo que comparte un pasado y mira al futuro reconfortada en la
“egolétrica embriaguez de la autoafirmacion” (Sanchez Ferlosio, 1986: 20). El
predominio de las emociones, sin embargo, nos aleja del conocimiento
histérico y nos sitda en el dmbito de la memoria, “que relega al olvido las
cosas del pasado que no tienen una conexién emotiva con el presente”
(Rodriguez Mediano, 2024: 8).

Los relatos autorreferenciales basados en la  contraposicién
“nosotros/ellos” permiten entender otro de los elementos caracteristicos de
los mitos nacionalistas, su naturaleza fuertemente etnocéntrica, en funcién de
la cual los procesos histéricos se analizan desde una perspectiva
determinada, la “nuestra” y la de “nuestros antepasados” que es, al fin y al
cabo, la tinica que posee interés desde el punto de vista nacional. Solo asf se
explica la pervivencia hasta la actualidad de nociones historiogréficas tan
obscenamente narcisistas como “descubrimiento de América”, asociada a un
olimpico desinterés por la existencia previa de sociedades asentadas en esas

tierras o, peor ain, a un desprecio supremacista hacia ellas. Esta historia



etnocéntrica de “los nuestros” da lugar a relatos tendenciosos y sesgados:
“abusamos de la historia cuando creamos mentiras sobre el pasado, o
escribimos historias que muestran solo una perspectiva” (McMillan, 2014:
14).

El mito estd asociado a la recreacién grandilocuente del pasado,
exagerando algunas de sus dimensiones en detrimento de otras, y también a
su edulcoracién, es decir, a la elaboracién de una visién amable de procesos o
personajes histéricos. Seleccién, magnificacién e idealizacién constituyen
ingredientes principales de todo relato mitificador, dirigido a reafirmar
sentimientos de pertenencia a una determinada comunidad, sea étnica,
nacional o religiosa, generando sensaciones de autocomplacencia,
satisfaccién y autoafirmacion. Desde esta perspectiva, los mitos asociados a
los relatos esencialistas estdn disefiados para crear, a través de la identidad,
una confortable sensaciéon de continuidad histérica ininterrumpida. La
bisqueda de emociones placenteras en el pasado revela, con frecuencia, las
frustraciones del presente: del “somos la nacién mds antigua de Europa” a “la
primera globalizacién”, la persistente necesidad de autoproclamar los propios
méritos recuerda a la actitud del nifio que reclama con insistencia la atencién
de los padres para que lo miren cuando ha hecho algo de lo que se siente
orgulloso.

Una de las herramientas principales en la elaboracién del relato mitico
radica en el uso del vocabulario. La utilizacién de la palabra “invasién” en la
historiografia espafiola permite ejemplificar este fenémeno. En dicha
tradicién, el origen de al-Andalus ha sido caracterizado de manera
predominante como invasién, a través de una diversa variedad de férmulas,
ya sea como invasién isldmica o invasién drabe. De manera similar, resulta
frecuente el uso de expresiones como “dominio” u “ocupacién” isldmica. Por
el contrario, la expansién de las formaciones feudales que acabé liquidando
la existencia de al-Andalus se ha designado como “reconquista”, con toda la
carga de legitimacién que el término conlleva. Frente a la omnipresente
invasion islamica de Espafia/Hispania, la invasién catélica de al-Andalus,
sencillamente, no existe, ni tampoco el dominio o la ocupacién catélica. Dado

que el catolicismo es la matriz que ha generado el relato etnocéntrico



hegeménico, su existencia histérica resulta, no solo legitima, sino natural y
benéfica. No se trata de un ejemplo aislado. Expresiones como “incorporacién
de Granada a la Corona de Castilla”, “descubrimiento y evangelizacién de
América” o “desembarco de Alhucemas”, entre otras, revelan la edulcoracion
y el blanqueamiento de la expansién colonial de la nacién.

“Las naciones”, dice Alvarez Junco, “no se sostienen desde el punto de
vista intelectual, pero son atractivas desde el existencial, como lo son las
creencias magicas o las religiones, mundo al que, en definitiva, pertenece el
fenémeno nacional”. Por ello, como sefiala dicho autor, “lo importante es
entender por qué, a pesar de todo, tienen tanta fuerza, por qué hay tanta gente
dispuesta a creer en esos mitos” (Alvarez Junco, 2001: 17). Si, como hemos
dicho, los relatos nacionales y sus mitos estdn asociados a procesos de
simplificacién del pasado, ;cémo explicar su pervivencia en las modernas
“sociedades del conocimiento”, sociedades democréticas avanzadas y dotadas
de instituciones académicas, universidades y otros organismos que
desarrollan una intensa actividad de investigacién histérica?

Aunque no puede ignorarse el papel de la coercién ideolégica en los
procesos de conformacién de la nacién (Pérez Vejo, 2015: 12), en especial en
contextos determinados, como el franquismo, el amplio éxito de las narrativas
nacionales en marcos sociopoliticos diversos nos remite a su fuerte capacidad
de seduccién, basada en los efectos reconfortantes y placenteros que genera
el sentimiento de pertenencia a una comunidad siempre autopercibida como
tinica y excepcional. Se trata de relatos que ayudan a conformar una
autoconciencia, no solo amable, sino narcisista y egocéntrica, entregada a una
insaciable onfaloscopia. El pasado se maquilla, se adorna, se embellece con
elementos que lo convierten en un producto apto y 6ptimo para un piblico
avido de reafirmacién. Al apelar a emociones y sentimientos de pertenencia,
estos relatos producen efectos tonificantes y terapéuticos. La mitologia
nacional reduce el pasado a la condicién instrumental de satisfyer destinado a
producir placer identitario. Reconfortado en sus mitos, el individuo
nacionalista estd “encantado de conocerse”. Gracias a sus colorantes,
edulcorantes y potenciadores del sabor, el mito convierte al pasado en un

producto apetecible y sabroso que genera una placida saciedad. Sin embargo,



al igual que los alimentos ultraprocesados, los mitos nacionales son poco
saludables, dado su enorme potencial téxico.

Otra de las claves del éxito de la mitologia nacional radica en su amplia
transversalidad ideolégica, que permite sortear la divisién entre facciones
politicas, alcanzando tanto a los sectores conservadores como a los maés
progresistas. Aunque ciertos relatos nacionales tengan con frecuencia mayor
aceptacion o difusion en determinados grupos del espectro ideol6gico, todos
acusan su influencia y, de hecho, no resulta infrecuente la existencia de mitos
compartidos entre sectores enfrentados. Los nacionalismos, de hecho, utilizan
la transversalidad como recurso publicitario, presentdndose como la
superacion de los sectarismos politicos y las divisiones de clase.

Desde su origen en el contexto de la difusién de las ideas liberales por
Furopa tras la Revolucién Francesa, el éxito abrumador de los relatos
nacionales se mantuvo incuestionado hasta la primera mitad del siglo XX,
cuando se produjeron las primeras sefiales de cambio historiogrifico,
asociados al propio papel desempefniado por los nacionalismos en los
conflictos decimonénicos y, sobre todo, en las grandes deflagraciones bélicas
de esa centuria. Tras la Primera Guerra Mundial, el ascenso de los fascismos,
movimientos basados en formas de exaltacién identitaria radical y violenta,
condujo a la mayor catdstrofe humana conocida hasta la actualidad, la
Segunda Guerra Mundial. La historia, que se habia desarrollado “de la mano
del nacionalismo y de una creciente conviccién de la superioridad de Europa
sobre el resto del mundo” (Hunt, 2019: 53-54), hubo de repensarse y
replantearse, proceso que tuvo un punto de inflexién con el comienzo de la
denominada escuela de los Annales, asociada al nombre de la revista fundada
en Francia por Marc Bloch y Lucien Fevbre en 1929.

Los grandes conflictos globales revelaron la estrecha asociacién de los
relatos nacionales con ideologias potencialmente devastadoras, impulsando
un proceso de desnacionalizacién del pasado. Asimismo, la progresiva
desarticulacién de los grandes imperios coloniales (britdnico y francés) y el
desarrollo de procesos de integracién politica basados en nuevas premisas
(Naciones Unidas, Comunidad Econémica Europea) generaron un contexto

que facilité a los historiadores poder comenzar a desprenderse de la espesa



costra nacionalista. El proceso de desnacionalizacién historiogréfica tuvo el
efecto de la liberacién de un corsé, la suelta de un pesado lastre arrastrado
desde hacia mds de un siglo. Dicha rémora, sin embargo, dista de haber
desaparecido, no solo porque la nacién sigue siendo un marco politico
operativo, sino porque la nueva globalizacién capitalista posterior a 1989
generé como reaccién fuertes corrientes de nacionalismo asociadas al retorno
de narraciones esencialistas y al resurgimiento de viejos mitos.

Los relatos nacionales acreditan una alta capacidad de resiliencia y fuertes
dosis de versatilidad. De la misma forma que siempre ha habido un piblico
adicto a la mitificacién del pasado, también ha sido permanente la presencia
tanto de sectores historiogréficos incapaces de librarse del corsé nacionalista
como de historiadores comprometidos con agencias nacionalizadoras que
entienden su labor como una misién estrictamente patriética, erigiéndose en
definidores y proveedores de identidades. Al conferir marchamo académico a
los mitos, el historiador los dota de legitimidad.

El caso espaiiol aporta otras razones que permiten entender la continuidad
de esta mitologia. Mientras que en el resto de Europa se desarrollaba la
desnacionalizaciéon del pasado, Espana avanzaba justo en la direccion
contraria. Como veremos a lo largo de las pdginas siguientes, durante esas
cuatro décadas de obscena orgia nacionalcatélica que fue el franquismo,
auténtica apoteosis del nacionalismo espafiol, la mitificacién de la Edad
Media alcanzé sus mayores cotas de intensidad y difusién. El franquismo,
ademds, no fue derrotado, sino que murié de muerte natural, lo que permite
entender que su mitologia continte nutriendo a dia de hoy el relato de
sectores sociales conservadores. Por lo tanto, a la resiliencia y versatilidad de
los mitos nacionales, el caso espaiiol afiade unas circunstancias histéricas
que explican la intensa persistencia de relatos idealizados, entre los que los
relativos al medievo ocupan un papel destacado.

Aunque la dictadura franquista ejerci6 un papel determinante en la
amplificacién y consolidacién del relato espafiolista sobre el pasado
medieval, esa mitologia era el resultado de una larga elaboracién previa. La
diversidad de recreaciones autocomplacientes asociadas a la magnificacién

del medievo no tiene un tnico origen, sino que se desarrolla en miltiples



planos vinculados a contextos muy diversos. La pluralidad de identidades
nacionales en Espafia constituye una de las razones principales que explican
la intensa mitificacién de dicho periodo, a lo que se anade la amplia
proyeccién de al-Andalus, entidad histérica cuya destruccion violenta ha
dado origen a una corriente de victimismo y nostalgia, tanto en la tradicién
arabe e isldmica como en el propio nacionalismo andaluz, el dnico que, en
Espafia, vincula el origen de su identidad colectiva al pasado andalusi.
Durante la actual etapa democrdtica, la consolidacion del Estado de las
Autonomias ha permitido que los mitos sobre el pasado medieval se difundan
al compds de la afirmacién identitaria en determinadas comunidades, en
especial en aquellas dotadas de fuertes sentimientos nacionales.

Al basarse en el continuismo, la negacién del cambio en la historia, los
relatos esencialistas constituyen herramientas imprescindibles para el
pensamiento reaccionario, lo cual convierte en intelectualmente pueril
cualquier pretensién de distincién entre mitos “buenos”, frente a otros
“malos” (Gonzélez Alcantud, 2014). El mito supuestamente progresista de la
tolerancia en al-Andalus fue puesto al servicio del fascismo, al igual que el
de la Reconquista. Por otro lado, mito y conocimiento histérico resultan
incompatibles. Frente a la idealizacién selectiva del pasado se erige el
estudio critico de las fuentes histéricas dirigido a comprender los
mecanismos de dominacién y desigualdad social. Esta contraposicién permite
entender que la critica sistemédtica de los mitos, “historias de faccién que
retuercen y tergiversan el pasado” (Martin Viso, 2020: 96), constituye una
obligacién insoslayable de los historiadores. La mitificacién es una expresién
de la seudohistoria y, como tal, se vincula al problema de la seudociencia, los
bulos, las fake news y la desinformacién. La seudohistoria se sitda, por lo
tanto, en el mismo plano que el terraplanismo, el negacionismo climatico o el
movimiento antivacunas, y apela de manera directa a la labor historiografica,
de la misma manera que cada una de las restantes manifestaciones de la
seudociencia concierne a los especialistas en las mismas.

Lejos de ser un asunto baladi, la tergiversacién del conocimiento estd
asociada a actitudes que suponen una amenaza para la convivencia. A través

de sus narrativas hipertrofiadas y narcisistas, indefectiblemente envueltas en



el “chapapote retérico” de las “raices”, los “origenes”, la “civilizacién” y el
“patrimonio”, los mitos revelan su fuerte toxicidad (Rodriguez Mediano,
2020: 25). Como afirma, con su habitual lucidez, una de las vifetas de
Andrés Rédbago (El Roto), “de las raices histéricas se extrae un jugo que
produce alucinaciones”. Banalizar este potencial téxico representa un serio
error. Al promover sentimientos de autoafirmacién, los mitos nacionales
explican quién pertenece y quién no, fomentado actitudes excluyentes y
supremacistas basadas en la conviccién del derecho de ciertos grupos o
colectivos a imponerse sobre otros o incluso a someterlos y dominarlos, ya sea
dentro de la propia comunidad (dominacién de clase, dominacién de género)
o fuera de ella (imperialismo, colonialismo). Las narrativas nacionales y sus
mitos fomentan la difusién de conductas xenéfobas, patriarcales vy
supremacistas asociadas a ideologias de odio. Es decir, favorecen el fascismo.
Parafraseando el célebre grabado de Goya, se ha podido decir, con razén, que
“el suefio de la nacién produce monstruos” (Aguirre, 2004) y también que “el
del cardcter nacional es un mito amenazante y peligroso” (Caro Baroja, 2004
82).

Asociadas al supremacismo, el colonialismo y el fascismo, las narrativas
esencialistas promueven la violencia, tanto en forma de retéricas de exclusién
como mediante la legitimacién del uso de la fuerza fisica para someter,
coaccionar, dominar o, incluso, exterminar. No se trata, por lo tanto, de un
mero problema de tergiversacién o manipulacién del pasado, sino de algo
mucho més grave. Los mitos, recuerda Alvarez Junco, enfrentan a la gente y
la llevan a matarse entre sf (Alvarez Junco, 2019). Al igual que la politica, los
relatos sobre el pasado también pueden ser la continuacién de la guerra por
otros medios. Por su elevada toxicidad, los mitos esencialistas constituyen
una auténtica amenaza para la convivencia y como tal deberian ser tratados,
ensefiados y considerados.

La relacién de las narrativas esencialistas con las retéricas de exclusion y
la legitimacién de la violencia convierte inevitablemente la discusién sobre el
pasado en un debate de connotaciones politicas e ideolégicas que la
historiografia académica no puede ni debe soslayar, pues el silencio equivale

a la complicidad con discursos que, en sus versiones mds radicales, fomentan



el odio. Lejos de cumplir con esa funcién desmitificadora, en realidad, los
historiadores han desarrollado con frecuencia justo la contraria,
manteniéndose fieles a agencias nacionalizadoras que los convierten en
proveedores de argumentos destinados a legitimar el poder, la dominacién y
la exclusién, o a blanquear o mitigar sus efectos. El Roto supo sintetizar esa
realidad en otra de sus vifietas, afirmando que “la labor de los historiadores
consiste en potabilizar la sangre”, una préctica que sigue gozando de
excelente salud en la actualidad, como podremos ver en la parte final de este
trabajo.

M4s alla de la adhesion de sectores historiogréficos académicos a agendas
nacionalizadoras especificas, existen otros factores que influyen en el
insuficiente desarrollo de la labor critica desmitificadora. Se trata de una
tarea poco gratificante que implica entrar en colisién con los propagandistas
de la patria sean o no académicos, asumiendo un cierto papel de aguafiestas.
Con frecuencia, cuestionar el relato sagrado de las grandezas de la nacién
sitda al historiador en la incémoda posicién de “endéfobo” (persona que odia
a la comunidad a la que pertenece) o, en dltimo extremo, de “traidor a la
patria”. Sigue siendo cierto, sin embargo, que el que calla otorga y, en este
punto, parece necesario volver a recordar la responsabilidad social asociada a
la practica historiogréfica académica.

Pese a las dificultades y limitaciones, las monograffas de Alvarez Junco
(2001), Wulff (2003), Alares Lépez (2017) o Moreno Luzén (2021), entre otros
autores, acreditan la existencia de una importante critica académica de las
narrativas esencialistas. A ellas deben afiadirse otras centradas de manera
especifica en el periodo medieval, como las de Pefia Pérez (2005, 2018) y
Altés Dominguez (2017) sobre la mitologia en torno a Castilla, las cuales
permiten apreciar que los mitos modernos sobre el periodo medieval se
remiten a relatos medievales, como veremos a continuacién. Es cierto, sin
embargo, que, pese a haber sido un periodo profundamente idealizado, no
existe ningin trabajo que aborde ese fenémeno desde una perspectiva global,
algo tanto més llamativo cuanto que dicha etapa ha sido objeto de una intensa
elaboracién, desempefiando un papel relevante tanto en la construccién de la

narrativa espafiolista como de la asociada a otras identidades nacionales.



Frente a la creciente tendencia a combatir prejuicios negativos sobre la
Edad Media, este ensayo se dirige en direccién opuesta, ya que su objetivo
son las miltiples leyendas rosas que, tradicionalmente, han gozado de una
difusién mucho més amplia que su contraria. Se trata de una tentativa de
visién de conjunto que, sin embargo, no aspira a la totalidad, entre otras
razones, debido a las propias limitaciones editoriales de extension del
presente trabajo. El enfoque que se ha adoptado es diacrénico, partiendo
desde la propia Edad Media hasta llegar a la actualidad, lo que permitira
comprobar que el proceso de idealizacién de ciertos procesos y figuras
histéricas comenzé a partir de esa época, experimentando cambios decisivos
a partir de la modernidad asociados a una profunda nacionalizacién del
pasado.

La base principal de anélisis son los relatos elaborados por autores que, en
Espafia, solo a partir de comienzos del siglo XX podemos calificar como
historiadores en el sentido moderno de la palabra, aunque un buen ndmero de
ellos bien podrian ser caracterizados como meros propagandistas de la patria.
El inicio del desarrollo de una practica historiografica académica digna de
ese nombre, es decir, elaborada desde premisas criticas, ajena a debates
identitarios y diferenciada con claridad de la propaganda asociada a visiones
edulcoradas e idealizadas del pasado, se retras6 de manera considerable en
Espafia debido, como ya se ha indicado, a la influencia de la dictadura
franquista. La llegada de la democracia supuso transformaciones profundas a
todos los niveles, pero el auge reciente de la ultraderecha ha provocado una
amplia regresién y una nueva renacionalizacién del pasado, al punto de que
“hoy en dia la historia no se concibe tanto como un objeto de conocimiento,
sino més bien como un arsenal de argumentos para las guerras culturales que
han sustituido a las antiguas luchas de clases en nuestras sociedades”
(Manzano Moreno, 2025: 81).

Aunque el punto de partida de andlisis son los relatos escritos, la amplia
difusién de la mitologia esencialista no puede entenderse sin la intervencién
de otros actores, sobre todo del Estado y de las instituciones regionales y
locales. Tanto el sistema educativo piblico, que comienza a articularse en

1857 con la Ley Moyano, como la actividad vinculada a las politicas del



pasado, incluyendo toda clase de representaciones monumentales, asi como
de celebraciones y conmemoraciones, permitirdn dotar a ciertos relatos de la
veracidad, oficialidad y solemnidad que se asocia a la labor de las
instituciones. En el siglo XXI, la difusién de los mitos no puede entenderse
sin el papel que desempefia en redes sociales una intelectualmente famélica
legion de charlatanes indocumentados y sin formacién que, de manera
sistemdtica, intoxica a sus seguidores en temas como la Reconquista, la
leyenda negra o el franquismo. Se trata, de manera casi invariable, de
victimas del conocido como “efecto Dunning-Kruger”, sesgo cognitivo que
describe la hipertrofiada autopercepciéon de las propias capacidades entre
personas con escasa o nula competencia en un drea especifica. Aunque las
generalizaciones siempre son abusivas, muchos de los autoproclamados
“creadores de contenido” representan, a dia de hoy, un descontrolado foco de
mitificacién téxica del medievo, sumados a los autores de una novelistica
utilizada para idealizar a personajes como el Cid o Pelayo y transmitir
perspectivas patriéticas sobre un glorioso pasado, banalizando la violencia y
la guerra (Sanmartin Barros, 2025a). De nuevo por razones de espacio, este
trabajo se centra, con escasas excepciones, en la historiografia académica y
en los usos ptblicos del pasado, prescindiendo de lo que se ha denominado
“populismo historiografico” (Tébar Gémez, 2024; Straehle-Porras, 2025).

Los temas que he intentado abordar son de suficiente complejidad como
para que este trabajo albergue intencién alguna de exhaustividad. Lejos de
esa pretension, he preferido dar mi propia lectura personal en torno a
cuestiones tratadas de manera extensa en una literatura académica que ha
generado, en muchos casos, debates cuya profundidad e intensidad ha sido
imposible reflejar en las paginas siguientes. Se trata de un trabajo de sintesis
(con bastante probabilidad, la mas dificil de las tareas del historiador) en el
que doy continuidad a una linea de estudio iniciada en 2012 y plasmada en
diversas publicaciones.

La dltima aclaracién es, tal vez, la mds importante. Este trabajo no
pretende ser neutral, no tanto porque, como se ha dicho, los historiadores
“pertenecemos a esa élite de poder cultural que es parte de las relaciones de

poder de la sociedad en la que vivimos” (Pérez Garzén, 2003), sino porque,



ante el sistemédtico falseamiento del pasado asociado a su permanente
mitificacién, no caben posiciones equidistantes. Desde esta sencilla premisa,
la presente monografia aspira a responder al creciente interés publico por el
conocimiento de la historia, proporcionando al lector herramientas criticas
que le permitan comprender el origen, la naturaleza y el alcance de distintos
relatos idealizados sobre el pasado medieval, asi como los problemas que este
tipo de narrativas plantean.

Para finalizar, en el apartado de agradecimientos, seria demasiado prolijo
mencionar a todos los colegas y compafieros con los que he podido discutir
durante estos afios sobre los temas tratados en este trabajo. Incluyo entre
ellos a mis compaifieros del proyecto Al-Andalus y la Historia, asi como a mis
alumnos del Grado en Historia de la Universidad de Huelva, que me han
estimulado a replantearme mis ideas. En el plano individual debo un
reconocimiento especial a Juan Sisinio Pérez Garzén, no solo por su confianza
al considerarme apto para abordar este tema, sino porque sus trabajos me han
servido de guia a lo largo de su elaboracion. Idéntica consideracién merece la
amable atencién que Fernando Rodriguez Mediano me ha dispensado con su
atenta lectura del borrador del trabajo.



DE LOS MITOS MEDIEVALES A LOS MODERNOS

Aunque la influencia de la modernidad resulta determinante en la
configuracién de los mitos més relevantes sobre el pasado medieval, lo cierto
es que no surgen de la nada ni se elaboran ex novo a partir de la difusién de
las ideas liberales. Los relatos idealizados sobre hechos y personajes que, a
dia de hoy, siguen poblando libros académicos, novelas, largometrajes, series
televisivas, pédcasts o videos, ocupando espacios ptblicos en forma de
monumentos o nutriendo celebraciones oficiales promovidas por las
instituciones tienen su propia historia que es preciso conocer. En buena parte
de los casos, esa idealizacién se remonta a la propia Edad Media.

A comienzos del siglo VIII, la conquista omeya, drabe e islamica, de la
Peninsula genera una dindmica histérica sometida a un intenso proceso de
elaboracién que dio origen a relatos triunfalistas entre los vencedores, y de
victimizacién entre los vencidos. Esos roles, sin embargo, acabaron
intercambidndose cuando los andalusies comenzaron a retroceder
territorialmente debido a la expansién feudal de los cristianos del norte, a
partir del siglo XI. Victorias y fracasos mutuos tejen una compleja madeja de
conexiones que exige ser desvelada para entender cémo la modernidad fue
creando su propio relato idealizado de la Edad Media sobre materiales de
procedencia medieval, un lento proceso que culmina con la gran eclosién
nacional del siglo XIX.

La conquista de 711 supuso la ruptura definitiva de Hispania, que durante
toda la Edad Media fue un espacio dividido entre cristianos y musulmanes.
Entre los primeros se consolida desde épocas tempranas un relato que mezcla
rechazo y victimismo frente al gobierno de los drabes, si bien la mayor parte

de la poblacién local, comenzando por la aristocracia laica y eclesidstica,



prefirié adaptarse a la nueva realidad surgida del fracaso de la monarquia
visigoda. Una de las més antiguas descripciones latinas de la conquista,
datada en torno al afio 754, afirma que los drabes establecieron un “reino

barbaro” en Cérdoba, y describe su expansién en términos catastrofistas:

¢Quién podrd, pues, narrar tan grandes peligros? ;Quién podrd enumerar tanto
naufragio sin puerto? Pues aunque todos sus miembros se convirtiesen en lengua, no
podria de ninguna manera la naturaleza humana referir la ruina de Espafia ni tantos ni

tan grandes males como esta soport6 (Lépez Pereira, 2009: 229).

La versién castellana moderna de este célebre texto introduce un primer
elemento de reflexiéon en el que vale la pena detenerse. El autor de la
traduccién ha considerado que el equivalente del nombre “Spania” es
“Espafia”, una decisién impecable desde el punto de vista etimolégico,
aunque cuestionable desde una perspectiva histérica, ya que ambas
denominaciones pueden referirse a realidades distintas. El nombre latino
Hispania (en sus diferentes formatos medievales, “Spania”, “Yspania”,
“Ispania”) designaba el conjunto del espacio peninsular, que incluia una
variedad de formaciones politicas. Esas realidades fueron cambiando después
de la Edad Media, en especial debido a la consolidacién de Portugal como
entidad independiente desde el siglo XII. Utilizar el nombre “Espafia” no
constituye una opcién incorrecta, pero implica el riesgo de favorecer la
difusién de un relato continuista entre el medievo y épocas posteriores que sf
resulta erréneo. De hecho, en otras traducciones de la misma fuente se
respeta la versién original de los nombres de lugar, entre ellos el de Spania
(Coronel Ramos, 2011). La mitificacién del pasado puede comenzar, a veces
de manera inadvertida, con la seleccién de nombres y términos.

La conquista de 711 causé, como ya se ha dicho, la ruptura de Hispania
como espacio politico y la creaciéon de un nuevo marco histérico caracterizado
por dindmicas radicalmente distintas a las hasta entonces existentes.
Determinar si ello supuso o no su “ruina” seria poco ttil para el conocimiento
histérico. Baste decir que esa fue la percepcién de ciertos sectores de la
sociedad local peninsular, lo cual no significa que sea necesariamente real, ni
tampoco que fuese compartida por el conjunto de la poblacién. Recordemos

que, segin todos los relatos, los conquistadores llegaron a la Peninsula



llamados por grupos de la aristocracia visigoda en un contexto de lucha por el
poder. Al margen de este debate, insisto, poco titil para el conocimiento, lo
realmente significativo es analizar el recorrido que ha tenido la nocién de la
“ruina de Spania” y c6mo esa percepcién, vinculada a sectores especificos de
la sociedad de la época, estd en la base del mito sobre el origen medieval de
Espaiia.

A esta nocién se afiade la de la “perdicion” de Spania, que aparece
registrada por vez primera bastante tiempo més tarde y en un dmbito
geogrdfico diferente, en el marco de los relatos elaborados en la corte de
Oviedo para legitimar a la incipiente monarquia que se reclamaba
descendiente de Pelayo quien, gracias a la intervencién divina, habria
conseguido rechazar en Covadonga a “caldeos” y “agarenos”, aplastados
cuando las flechas que lanzaban se volvieron contra ellos y una montafia se
les cay6 literalmente encima, falleciendo en total 187.000 enemigos. El
surgimiento del reino de los astures habria sido, por lo tanto, un acto de la
divina providencia (Gil, Moralejo y Ruiz de la Pena, 1985: 198-199, 204-
205, 247). La tendencia a la sacralizacién de hechos y personajes se acentia
hacia la misma época de redaccién de estos textos con el milagroso hallazgo
de los restos del Apéstol Santiago en el extremo noroccidental de la
Peninsula, hecho Illamado a acentuar una conciencia asociada al
cumplimiento de una misién histérica guiada por la divinidad.

Existe consenso a la hora de considerar el relato sobre la victoria de Pelayo
como la expresion de un mito providencialista sobre los origenes del reino de
Oviedo que fue objeto de una amplia elaboracién durante los siglos
medievales y acabaria conformando la base del mito etnocéntrico sobre los
origenes de la nacién espafiola. Su trayectoria inicial fue, sin embargo,
irregular, ya que el episodio de Covadonga llegé a caer casi en un completo
olvido durante siglos, de manera que su definitiva versién canénica fue obra
de Jiménez de Rada, ya a mediados del siglo XIII (De Ayala, 2019). El sitio
de Covadonga y su santuario, en cambio, mantuvieron una dimensién
estrictamente local hasta la época contempordnea, sin que llegase a

desarrollarse ningtin culto memorial asociado a las dinastias leonesa o

castellana (Calleja Puerta, 2023: 38).



El mito pelagiano desempefié un papel sustancial en la conformacién del
ideario irredentista destinado a legitimar la guerra frente a los musulmanes,
sobre todo en la tradicién leonesa y castellana. No obstante, las sociedades
feudales desarrollaron, no uno, sino varios argumentos a la hora de
reivindicar su derecho a apoderarse de un territorio que consideraban
arrebatado de manera ilegitima por los musulmanes (De Ayala, 2020). Basada
en reclamaciones histéricas y espirituales, esa lucha, sin embargo, nunca
tuvo un cardcter “nacional”, no supuso la restauracién del antiguo reino
visigodo ni dio lugar a una entidad politica unificada denominada
“Hispania”.

En este punto, parece oportuno introducir una diferenciacién conceptual
que obliga a distinguir entre esos ideales medievales de recuperacién y el
mito de la Reconquista, dos realidades distintas que, sin embargo, suelen
confundirse con frecuencia. Dada la completa ausencia de impulso nacional
espafiol en esas reivindicaciones territoriales, resulta erréneo asociar los
proyectos medievales de recuperacién con el concepto de Reconquista, que
surgird en la modernidad para designar una lucha de liberacién nacional
frente a los musulmanes de ocho siglos de duracién, entelequia surgida de la
necesidad de dotar al relato de los origenes de la nacién espafiola de la
mistica heroica asociada a la préactica de la guerra.

Aunque el tépico de “la pérdida y restauracién de Hispania” tiene raices
medievales, su formulacién no es anterior al siglo XII, con la excepcién de
cierta profecia que, en realidad, habla de la restauraciéon del reino de los
godos por Alfonso III, quien “reinara en tiempo préximo en toda Spania” (Gil,
Moralejo y Ruiz de la Pefia, 1985: 262), una prediccién “percibida como un
disparate en el mismo momento y lugar en que fue proferida” (Martin, 2024).
Con posterioridad a esa fecha, el tépico tampoco alcanzé la undnime difusion
que con frecuencia se le ha atribuido. El tratamiento de hechos tan
significados como la toma de Toledo y las Navas de Tolosa por Jiménez de
Rada revela que la idea de recuperacion “no pasé de ser un recurso vago y
demasiado vaporoso, de dificil aplicacién a la casufstica narrativa particular”.
De manera similar, no solo parte de la literatura cidiana medieval, como la

Historia Roderici o el Cantar de Mio Cid, se mantiene al margen de cualquier



nocién de recuperacion respecto a la conquista de Valencia, sino que, cuando
la ciudad estd amenazada por los almordvides, Rodrigo Diaz se dirige a sus
habitantes para recordarles que deberdn someterse sin reservas al que resulte
vencedor en el combate (Pefia Pérez, 2018: 196-197, 199, 233). Por lo tanto,
cabe plantear que esta retérica de recuperacién no solo no fue “uniforme, ni
constante, ni univoca, ni monolitica, ni estable entre los cristianos hispanos
de los siglos IX-XV” (Alvira Cabrer, 2019: 188), sino tampoco tan
hegemoénica como tradicionalmente se ha sostenido.

El nicleo central del tema radica en la ilegitimidad de la presencia
musulmana, que llegard a formar parte integral de la moderna mitologia
nacional y se asocia, no solo al hecho de que la llegada de los musulmanes
fuese resultado de una conquista, sino, ademés, consecuencia de una traicién
0, incluso peor, de varias. Con variantes en los distintos relatos, las fuentes
atribuyen un papel muy importante a los hijos del rey Witiza en la venida de
los drabes. Sin llegar a mencionarlos de manera explicita, la crénica de 754
afirma que la derrota de Rodrigo se produjo “al fugarse todo el ejército godo
que por rivalidad y dolosamente habia ido con él solo por la ambicién del
reino” (Lépez Pereira, 2009: 225). A ello se anade la célebre traiciéon del
conde Julidn, cuya hija habria sido forzada por Rodrigo, si bien se trata de
una tradicién procedente de las fuentes drabes que se incorpora de manera
tardia a las latinas, como también sucede respecto al relato de la implicacién
activa de judios en la llegada de los musulmanes, que surge a partir del siglo
XIII, asimismo interpretada en clave de traicién, siendo uno de los
ingredientes que ha alimentado los postulados antisemiticos de sectores
relevantes de la historiografia espafiola hasta épocas recientes (Garcia
Sanjudn, 2004).

La afirmacién de la ilegitimidad de la presencia musulmana se expresa en
su caracterizacién como “yugo”, asociada a los mds antiguos relatos latinos
de la conquista, asi como a los escritos de los cristianos cordobeses del siglo
IX (Lépez Pereira, 2009: 232-235; Herrera Rolddn, 2005: 102). Esa
dominacién ilegitima debia ser eliminada, idea que registra por vez primera

la tradicionalmente conocida como Crénica albeldense (Cronicdn ovetense,

segiin Martin), datada en la época de Alfonso III (866-910), si bien dicha



referencia constituye, con toda probabilidad, una interpolacién del siglo XII
(Gil, Moralejo y Ruiz de la Pefia, 1985: 244). Fuentes drabes tardias la
formulan de manera mds explicita, poniéndola en boca de Fernando 1 en
torno a los anos 1043-1047. Cuando acude a Toledo a reclamar el pago de
parias, especie de “impuesto revolucionario” exigido a los taifas andalusies a
cambio de no atacarlos, los musulmanes lo amenazaron con pedir ayuda a sus
correligionarios beréberes, lo que habria motivado la siguiente respuesta del
rey leonés:

Nosotros hemos dirigido hacia vosotros [sufrimientos| que nos procuraron aquellos de
los vuestros que vinieron antes contra nosotros, y solamente pedimos nuestro pais que
nos lo arrebatasteis antiguamente, al principio de vuestro poder, y lo habitasteis el
tiempo que os fue decretado; ahora os hemos vencido por vuestra maldad. jEmigrad,
pues, a vuestra orilla y dejadnos nuestro pais!, porque no serd bueno para vosotros
habitar en nuestra compafifa después de hoy; pues no nos apartaremos de vosotros a

menos que Dios dirima el litigio entre nosotros y vosotros (Maillo, 1993: 233).

La caracterizaciéon del dominio musulmén como “yugo” se corresponde con
la consideracién de su eliminacién en términos de “liberacion”, ya desde la
propia victoria de Pelayo en Covadonga, gracias a la cual “se devolvié la
libertad al pueblo cristiano” (Gil, Moralejo y Ruiz de la Pefia, 1985: 247). Se
trata de una idea que se repite de manera frecuente en diversos contextos. En
un texto datado en 1172, el rey de Aragén Alfonso II rememoraba a su tio
Alfonso I el Batallador, quien “liber6 la ciudad de Tarazona del poder de los
sarracenos por la gracia de Dios” (Alvira Cabrer, 2019: 193). Al final de la
Edad Media, la retérica de la liberacién adopta un sesgo retrospectivo, de
manera que Pelayo se transforma, no solo en “primer rey de Hispania”, sino
en “primer liberador y restaurador de la patria” (Alvar Nufio, 2017: 469,
471). Esta perspectiva continuista incurre en la denominada “falacia del
historiador”, consistente en caracterizar un proceso histérico a partir de sus
consecuencias, sin tomar en consideracién que los protagonistas del mismo
no conocen el final y, por lo tanto, sus decisiones y actuaciones no pueden
interpretarse con base en ello. Admitiendo su historicidad, que no parece
haber razones para cuestionar, Pelayo no solo no fue nunca “rey de

Hispania”, sino que tampoco pretendié serlo, como tampoco pudo tener la



menor idea de estar iniciando una lucha que culminaria ocho siglos mas tarde
en Granada. La falacia retrospectiva sobre Pelayo, sin embargo, tendrd una
amplia continuidad en el mito etnocéntrico del origen medieval de la nacién
espaifiola.

La perpetuacién en la historiografia moderna de la retérica de la
“liberacion”, basada, en exclusiva, en la visién de los conquistadores, ha
permitido la consolidacién de un relato etnocéntrico que ha gozado de amplia
continuidad académica en la historiografia moderna. Lejos de ese relato
idealizado y triunfalista, la historiografia actual caracteriza las grandes
conquistas feudales del siglo XIII en términos de formacién de una sociedad
colonial basada en la destruccién, el saqueo, el robo, la expulsién y la
desposesién de los andalusies (Torr6, 2006). Asimismo, recientemente han
comenzado a cuestionarse algunos de los prejuicios asociados a ese relato,
que no solo ignoraba los vinculos de pertenencia de los andalusies con su
territorio, sino también, el ideal de recuperacién del territorio que leoneses,
castellanos, portugueses, aragoneses o catalanes les iban arrebatando (Garcia
Sanjudn, 2015; Garcia Sanjudn, 2025).

Aunque, como se ha dicho, la disputa territorial con los poderes
musulmanes no tuvo un cardcter “nacional”, existi6 una intermitente
solidaridad entre los cristianos. Hubo alianzas de cristianos con musulmanes
contra otros cristianos, y con la misma frecuencia los andalusies buscaron la
ayuda de los cristianos para combatir a otros musulmanes. Fue el caso de
Rodrigo Diaz de Vivar, que actu6 al servicio de los emires de la taifa de
Zaragoza antes de tomar Valencia en el afio 1094. Por su parte, Fernando 11
de Leén lleg6 a expulsar a los portugueses de Badajoz en 1169 para
entregarla a los almohades, no tanto por solidaridad con los emires de
Marrakech, sino por rivalidad con sus vecinos cristianos del oeste peninsular.
Este tipo de situaciones se produjeron durante todo el periodo medieval,
aunque ya desde el siglo XII los poderes feudales establecieron pactos para
repartirse el territorio musulmdn en zonas de conquista para evitar
posteriores conflictos.

La figura del Cid ejemplifica la forma en la que ciertos procesos de

idealizacion que arrancan en la Edad Media llegaron a alcanzar la



modernidad. Como ha sefialado recientemente Nora Berend, en el caso de
Rodrigo Diaz ese proceso comienza ya durante su propia vida, cuando en
1098 el documento de dotacién de la Catedral de Valencia lo presenta como
auténtico salvador de la cristiandad frente a los infieles musulmanes,
caracterizacién que no cuadra con su trayectoria previa de guerrero
oportunista que luchaba por sus propios intereses, tanto a favor o en contra de
musulmanes y cristianos, y que forj6 su principado independiente en
Valencia, al margen de toda obediencia a su teérico soberano, Alfonso VI. La
tendencia creciente a la idealizacion del modélico guerrero cristiano y fiel
vasallo quedé consagrada en el célebre Cantar de Mio Cid, obra inaugural de
la literatura castellana compuesta a comienzos del siglo XIII y que “se
tomaba unas libertades considerables con respecto a los personajes y los
hechos histéricos con el fin de engrandecer a Rodrigo y retratarlo bajo una luz
mds favorable” (Berend, 2025: 89-92 y 106-109). Tras el fallido intento de
canonizacién en época de Felipe 1I, la modernidad convertird el
enfrentamiento con los musulmanes en lucha de liberacién nacional,
transformando a Rodrigo Diaz en héroe nacional de la Reconquista.

La progresiva expansién de los poderes feudales culminég con la definitiva
liquidacion de al-Andalus en 1492, tras la conquista de Granada por los
Reyes Catélicos, cuyo reinado adquiere un papel crucial en la mitologia
nacional, debido a tres aspectos. Primero, como autores de la unidad, gracias
a la asociacién dindstica de las coronas de Castilla y Aragén. Segundo,
gracias a la consecucién de la unidad espiritual, al culminar la liquidacién de
al-Andalus y decretar la conversién de judios (1492) y musulmanes (1502).
Por 1ltimo, como origen del imperio colonial, con su apoyo al proyecto
colombino. Unidad, hegemonia catdlica e imperio permiten entender que el
reinado de Isabel y Fernando haya sido uno de los momentos de la historia
peninsular més idealizados y distorsionados.

La cuestion de la unidad posee una relevancia trascendental en la
elaboracién del mito etnocéntrico. La Hispania romana y visigoda quedé rota
de manera definitiva con la conquista musulmana de 711. Las relaciones
entre cristianos y musulmanes atravesaron etapas distintas y dieron lugar a

relaciones de diverso tipo, no solo bélicas o conflictivas. En ambos lados se



desarrollaron procesos de unificacion y disgregacion territorial de distinta
naturaleza. Aunque en la tradicion leonesa articul6 determinadas
aspiraciones politicas, en especial a raiz de la autoproclamacién en 1077 de
Alfonso VI como imperator totius Hispaniae, la Hispania medieval no se
materializ6 en una estructura administrativa e institucional unitaria ni
respondié a una concepcién invariable (De Ayala, 2017: 209).

Durante la época omeya, los autores latinos identifican Hispania con el
territorio  gobernado por los soberanos de Cérdoba, como las fuentes
elaboradas en la corte de Oviedo permiten apreciar. En el propio relato de
Covadonga, la version Rotense de la Cronica de Alfonso Il afirma que, al
tener constancia de la rebelién de Pelayo, el rey de los sarracenos “ordené
que saliera de toda Spania una hueste innumerable”, al frente de la cual puso
a Alkama. La misma crénica asegura que el rey Alfonso II (791-842) acabé
con mds de cincuenta mil sarracenos “que habian llegado de las provincias
de Spania” (Gil, Moralejo y Ruiz de la Pefia, 1985: 202, 214). A mediados del
siglo IX, el abad Sansén, un cristiano que traducia al latin la correspondencia
del emir Muhammad I con los emperadores carolingios, se refiere al soberano
de Coérdoba como “rey de Espafia” (Palacios Royédn, 1987: 92). Estos
cristianos cordobeses, que ignoran a Pelayo y Covadonga, apenas se refieren a
Asturias y carecen de sentimientos de pertenencia que los unan con sus
correligionarios del norte (Garcia Moreno, 2005: 47-48). La identificacién de
Hispania con el territorio musulméan no fue anecdética ni banal, de manera
que la propia lucha contra los musulmanes llega a caracterizarse como la
destruccién de esa entidad. En un documento emitido durante el asedio de
Tortosa en 1148, el conde Ramén Berenguer IV declaraba actuar “en
detrimento de Hispania” (Virgili, 2001). Pese a la radical reduccién del
dominio territorial isldmico en la Peninsula en la época, atin en 1419 el judio
Isaac Borgi, procedente del emirato nazari, llegaba a Valencia desde “les
parts d’Espanya” (Furié, 2015: 79).

La relacion entre lo hispano y lo andalusi es, por lo tanto, méds compleja de
lo que se ha pensado de manera tradicional. En su narrativa neogética,
elaborada con el propésito de legitimar la supremacia castellana en la

Peninsula, el arzobispo Jiménez de Rada (1170-1247) otorgaba amplia



importancia a la tradicién isldmica, concibiendo Hispania como un “colectivo
de gentes de heterogéneo origen” (De Ayala, 2017: 218). Hacia la misma
época, Lucas de Tuy incluye entre los hispanos tanto a cristianos como a
musulmanes, una perspectiva no exenta de derivadas politicas, ya que “la
expresion de “rey(es) (o reinos) de Espaia (o de las Espaiias)” puede referirse
a cualquiera de los asentados sobre suelo ibérico, incluso a los musulmanes”,
como también se aprecia en la Estoria de Espafia de Alfonso X (Ferndndez-
Ordéiez, 2013: 59, 67). En otro de los relatos cronisticos mds importantes de
esta época, Castilla adquiere el protagonismo principal, por delante de
Hispania, y lo que sucedi6 en la época de Rodrigo, “rey de los godos”, fue “la
destruccién del pueblo cristiano”, no la de Hispania ni de los hispanos
(Charlo Brea, 1984: 1).

La pluralidad politica, de hecho, caracterizé el periodo medieval a lo largo
de todo su desarrollo y las uniones dindsticas estables se produjeron de
manera tardia: la de Aragén con los condados catalanes se hizo efectiva en
1162 y la de Leén y Castilla solo se consolidé de manera definitiva en 1230.
Dentro del marco de un relato mesidnico y providencialista de Castilla como
reino elegido por Dios para llevar a cabo la misién divina de recuperar el
territorio de manos de los musulmanes, Sdnchez de Arévalo enfatiza su
asimilacién exclusiva con Hispania, afirmando que, aunque todos los reinos
peninsulares estdn en Hispania, solo el rey de Castilla recibe la
denominacién de “rey de Hispania”, y solo sus stibditos son llamados
hispanos (Alvar Nufio, 2017: 375-377; Orellana Calder6én, 2013: 83, 87;
Garcia Carcel, 2013: 112). Este supremacismo castellanista, destinado a
tener un amplio recorrido hasta la modernidad, vuelve a revelar que la
consideracion de Hispania fue fluctuante a lo largo de todo el periodo
medieval.

Cuando en 1469 se produjo el matrimonio de Fernando de Aragén e Isabel
de Castilla habia otros dos reinos independientes, uno de los cuales (Navarra)
serfa anexado por conquista a comienzos del siglo XVI, mientras que
Portugal, en cambio, permanecié como entidad auténoma, factor que
determina la existencia de una discontinuidad absoluta entre la Hispania

medieval y la Espafia moderna. Mientras que la primera abarcaba todas las



entidades politicas peninsulares, incluyendo las andalusies, la progresiva
identificacién de Espafia a partir del siglo XVI con la unién dinéstica surgida
de los Reyes Catdlicos supone una profunda transformacién de esa realidad.

Las manifestaciones politicas, sin embargo, siguen presididas por un
principio de pluralidad que se aprecia en la propia titulatura regia. Fernando
del Pulgar, cronista oficial, narra que el Consejo Real debatié la titulacion a
adoptar, descartandose la de “reyes e sefiores de Espafia” y manteniéndose el
sistema medieval acumulativo en la expresién de dominio, proclamandose
reyes “de Castilla, de Aragén, de Ledn, de las dos Secilias, de Therusalem, de
Granada, de Toledo, de Valencia, de Gallizia, de Mallorcas, de Sevilla, de
Cerdenna, de Cordova, de Corcega, de Mur¢ia, de Jahen, de los Algarves, de
Algezira, de Gibraltar, de las Yslas de Canaria e de las Yndias, tierra firme
del Mar Océano, condes de Barcelona, sennores de Vizcaya e de Molina,
duques de Athenas e de Neopatria, condes de Ruysellon y Cerdania,
marqueses de Oristan e de Gogeano” (Del Pulgar, 1943, I: 369; Sanchez
Prieto, 2004: 276). La tradicién medieval de la expresiéon de dominio como
forma de intitulacién regia se mantendrd vigente en documentos oficiales
hasta la época de Fernando VII. Aunque no tenemos la versién de Pulgar de
un hecho tan importante, para otro autor de la época, Andrés Berndldez, tras
su “santa e loable” conquista, Granada fue puesta bajo el “yugo de Castilla”,
cuyo nombre, no el de Espaiia, fue el que se invocé “a altas bozes” en la toma
de la Alhambra (Berndldez, 1962: 231-232).

La elaboracion del mito etnocéntrico se nutre de imédgenes sobre los
musulmanes elaboradas en el marco de la confrontacién que lo reducen a la
categoria de enemigo. El amplio monopolio del saber ejercido por los clérigos
y el papel de la religion en la legitimacién del poder son factores que
permiten entender la fuerte influencia de marcos de interpretacién presididos
por premisas cristianas de naturaleza predominantemente negativa vy
peyorativa, pero no por completo homogéneas. El obispo Jiménez de Rada
compuso la primera historia de los drabes escrita en la Europa latina, pero
dos siglos mds tarde, Rodrigo Sdnchez de Arévalo (m. 1470), obispo de
Palencia, que escribe en época de Enrique IV (1454-1474), explica que la

hostilidad hacia los antagonistas musulmanes le impide explayarse en



detalles sobre el emirato nazari de Granada:

La ubicacién, exuberancia y elogios de este reino los explicaria con més extension y
los relatarfa con mds agrado si estuviera habitado por fieles a Cristo sin embargo da
vergiienza que un hombre cristiano colme de elogios esa regién en la que no vive
Cristo sino los enemigos de Cristo (Alvar Nufio, 2017: 371).

Este texto expone otro elemento que pasard a formar parte de la narrativa
moderna y su mitologia etnocéntrica, la retérica antiisldmica, asociada a “un
sentimiento de superioridad sobre los musulmanes y los drabes que impregna
profundamente la cultura europea” (Tolan, 2007: 19). No solo la presencia
musulmana era el resultado de una usurpacién ilegitima del territorio, sino
que esa ocupacién habia sido llevada a cabo por antagonistas religiosos que
eran enemigos y, ademds, usurpadores infieles, cuyo denuesto dio origen a
una amplia literatura de refutacién de sus creencias que se remonta al siglo
IX. La influencia cristiana (catélica, en Espafia), ha permitido que muchos de
los tépicos y prejuicios sobre el islam y los musulmanes elaborados entonces
hayan llegado hasta la actualidad, integrandose en los relatos que
conformaron el mito moderno del origen medieval de la nacién.

La disputa por el control del territorio explica que la imagen del “moro
enemigo” alcanzase una amplia difusién, pero no fue la tnica que estuvo
vigente. El propio prestigio asociado al poder ejercido por las dinastias
musulmanas, junto al desarrollo del conocimiento en diversos dmbitos,
convertian a la sociedad isldmica en un foco de atraccién e interés para
quienes comenzaron a acudir desde distintas zonas de Europa a la Peninsula
para adquirir el saber de los drabes. Uno de ellos, Adelardo de Bath (ca.
1080-ca. 1150), llega a afirmar que, para que sus ideas tuviesen mayor
aceptacion, a veces decia haberlas tomado de ellos, lo que revela el prestigio
alcanzado entre los cristianos por el conocimiento de esa procedencia. Una
observacién similar a la de un ulema sevillano de la misma época, que
advertia de que no se vendiesen libros drabes a los cristianos, porque los
traducian y se los atribuian a sus obispos (Garcia Gémez y Lévi-Provencal,
1992: 172-173).

La consideraciéon de los musulmanes como enemigos y antagonistas

religiosos no impedia el reconocimiento de sus aportaciones en el dmbito del



saber y el conocimiento. La critica reconoce la presencia en la literatura
castellana de actitudes mauréfilas, es decir, positivas hacia los musulmanes y
su cultura, desde el texto fundacional de esa tradicién, el Cantar de Mio Cid,
una tendencia que se continda en autores posteriores, como el conde Juan
Manuel, quien no solo destaca su valor como guerreros, sino que describe de
manera amable a sus soberanos, destacando sus virtudes (Zaderenko, 2024).
Hacia la misma época se expresan perspectivas similares en el desarrollo del
denominado estilo mudéjar, utilizado en la construccién de espacios de
prestigio y representacién, como permiten comprobar los palacios del rey
Pedro I de Castilla (1350-1369), entre los que destaca, sobre todo, el alczar
de Sevilla (Gumiel Campos, 2016). Por lo tanto, mucho antes de que los
fil6sofos ilustrados comenzasen a transformar las ideas prevalecientes sobre
el islam y de que sectores del liberalismo apelasen a al-Andalus como un
horizonte histérico que les permitia cuestionar la hegemonia absolutista,
asociada al catolicismo, existi6 una maurofilia medieval que se omite en
estudios sobre los mitos progresistas (Torrecilla, 2016).

La mitificaci6én del pasado en el medievo no se limité a aspectos
relacionados con la lucha frente a los musulmanes, sino también a otros que
asimismo tuvieron un amplio recorrido hasta la modernidad. Desde el siglo
XIII, Castilla se consolida como niicleo central de la monarquia peninsular
mds expansiva, desatdndose una auténtica “fiebre exaltadora castellanista”
destinada a glorificar los modestos origenes del condado articulado en torno a
la ciudad de Burgos. El gran artifice del relato mitico sobre los origenes del
condado fue Jiménez de Rada, que elabor6 una caracterizacion idealizada de
Fernan Gonzélez, héroe de la independencia castellana, el cual habria sido
elegido conde “no solo por los poderosos, sino también por los caballeros y el
pueblo de Castilla en general” y cuyo gobierno estuvo “tan lleno de paz que

todos daban gracias a Dios porque mediante el tal conde se habia liberado a

su pueblo del peso de la esclavitud” (Pena Pérez, 2005: 47, 67).



RETROPROYECCION MiITICA DE LA NACION

La eliminacién por decreto de la diversidad religiosa en todos los reinos de la
Peninsula entre 1492 y 1526 y la posterior expulsién de los moriscos
(andalusies forzados al bautismo) en 1609, permitieron el establecimiento de
una hegemonia catélica que se acentué con el papel de la monarquia
hispdnica como campeona de la fe en la evangelizacién de América y en la
lucha contra el protestantismo a raiz del Concilio de Trento (1545-1563). Este
escenario favoreci6 la consolidaciéon de una narrativa de matriz catélica
destinada a tener una amplia continuidad, un relato etnocéntrico que soslaya
la pluralidad de actores vinculados al periodo medieval en favor de la
perspectiva tnica de los vencedores. La autoconciencia de un pasado comtn
asociado a la victoria sobre los musulmanes se convirti6 en un elemento
central de la progresiva “nacionalizaciéon” del pasado medieval, en el que los
espafioles adquieren un protagonismo que culmina con la difusién del
liberalismo. Aunque, dado el contexto politico y social en el que se
desarrolla, y para diferenciarla de la que surge en el marco liberal, la
historiografia de los siglos XVI-XVII ha sido caracterizada como
etnopatridtica o prenacional (Alvarez Junco, 2001: 272, 504), en realidad su
relato se nutre de similares prejuicios y anacronismos.

Durante el gobierno de los Austrias se reforzé el papel de la monarquia
como paladin del catolicismo, tanto a través de la continuidad en la lucha
frente a los musulmanes en el Mediterrdneo como de la labor de difusién de
la fe en las colonias y de la defensa de la ortodoxia frente a la amenaza
protestante en KEuropa. La firmeza de esta autopercepcién contribuyé a
consolidar el mito etnocéntrico que habia comenzado a gestarse en las

postrimerias del medievo y que solo llegaria a adquirir carta de naturaleza a



través de un lento proceso de elaboracion que culmina con la plena
nacionalizacién del pasado en la historiografia liberal decimonénica. La
nocién de identidad nacional que se consolida bajo los Austrias estd
atravesada de prejuicios raciales. Alcanzada la homogeneidad religiosa con la
conversién forzosa de judios y musulmanes, la “raza” se convierte en criterio
de discriminacién, de tal manera que solo quienes podian acreditar “pureza
de sangre” poseian plenos derechos (Feros, 2019: 22).

La necesidad de justificar las politicas de discriminacién racial obliga a
mirar al pasado, de tal manera que el medievo adquiere relevancia propia en
esas “ideas primordiales sobre la nacién espafiola” (Feros, 2019) que cobran
consistencia en obras como la del jesuita Juan de Mariana (1536-1624), autor
de una Historia general de Espafia publicada originalmente en latin en 1592,
traducida al castellano en 1601 y destinada a ejercer una amplia influencia
hasta el siglo XIX. Los espafioles, a quienes atribuye lengua y costumbres
comunes, caracterizando como tales a los pueblos prerromanos, adquieren un
protagonismo destacado, aunque no absoluto, al menos en el relato de los
siglos medievales. La confrontacién que se inicia en 711 enfrenta a los
“godos” con los “moros”, con referencias a la poblacién local como
“cristianos”. Los espafioles no comparecen en Covadonga y, aunque Pelayo
fue alzado como “rey de Espafia”, quienes lo acompafian son asturianos,
gallegos y vizcainos. El fin del reino visigodo fue un castigo de la providencia,
destinado a producir efectos benéficos a largo plazo: “cayé pues el reino y
gente de los godos, no sin providencia y consejo del cielo, como a mi me
parece, para que después de tal castigo, de las cenizas y de la sepultura de
aquella gente naciese y se levantase una nueva y santa Espafa, de mayores
fuerzas y sefiorio que antes era” (De Mariana, 1864: I, 6-7, 188).

Los espaioles, identificados de manera exclusiva con los cristianos,
aparecen en distintos contextos durante el relato de los siglos medievales,
aunque de manera més intensa en la conquista de Granada, cuando “cay6 por
tierra de todo punto el reino de los moros que en aquellas partes se conservé
por més de setecientos afos, grande mengua y afrenta de nuestra nacién”.
Este acontecimiento permite a Mariana reflexionar sobre las causas de la

guerra, entre las que menciona “el odio comin contra aquella gente, la



diversidad en la religién y haberse fundado aquel reino en Espaiia a sinrazén
y conservado por largo tiempo con vergiienza y afrenta de los cristianos”.
También sobre las razones de esa prolongada presencia, que se explica “por
estar dividida Espafia en muchos principados, poco unidos entre si a
propésito de destruir los enemigos de cristianos”. Esa fue, en todo caso, “la
voluntad de Dios, que castigé con este dafio los pecados de nuestra nacién”,
hasta que, una vez recuperado el favor divino, incluyendo la instauracién del
Santo Oficio, “las fuerzas de nuestra nacién fueron bastantes para desarraigar
y abatir el poder de los moros”. Gracias a esa conquista, “la mengua pasada
de nuestra nacién y sus dafios se repararon”, una alegria de la que
participaron las deméds naciones de la cristiandad, razén por la cual, en la
iglesia de Santiago de los espafioles de Roma, se pronuncié un sermén que
incluyé justas alabanzas “a los reyes y toda la nacién de Espaia, sus proezas,
su valor y sus victorias notables” (De Mariana, 1864: 11, 211-212).

La asociacién del relato etnocéntrico con las actitudes mds radicalmente
antiisldmicas se aprecia en la figura del dominico valenciano Jaime Bleda (m.
1622), autor de una Crénica de los moros de Espaiia (1618) que comienza
refiriéndose a Mahoma como “engafiador del mundo, profeta falso, nuncio de
Satands, el peor precursor del Anticristo, cumplimiento de todas las herejias
y prodigio de toda falsedad”. La crueldad, “pecado propio de la nacién
espafola”, fue una de las causas que provocé la perdiciéon de Espaiia. Cuando
el rey Witiza maté a palos a su padre, Pelayo pudo escapar “porque Dios
nuestro sefior le quiso guardar para la libertad de Espafia”, caracterizdndolo
en el relato de Covadonga como “restaurador de la nacién espainola”. Las
“hazanas maravillosas” de los espafioles al arrebatar la tierra a los “moros”
son de tal magnitud “que ni Cicer6n ni Demoéstenes pudieran con su
elocuencia, no digo alabar, sino referirlas” (Bleda, 1618: 1, 120, 127, 177,
191). El propio dominico pone de manifiesto la asociacién entre este relato y
la extirpacién de la “pestilencial secta mahometana” (Bleda, 1618: 105, 205,
997), mostrandose favorable tanto a la expulsién como a la exterminacién

fisica de los moriscos:

“Quedédndose estos moriscos en Espafia, ponen estos reinos en grande y evidente

peligro de calamidades. Entonces, la Regia Majestad estd obligada a matarlos o a



expulsarlos [...]. La Iglesia alabaria a estos Reyes si acabarian con sus herejes;

asimismo, alabaria al Rey Catdlico, si exterminase estos moriscos” (Poutrin, 2011:

117).

La difusién del mito etnocéntrico se enmarca en el contexto de una época
que se enfrentaba al problema de la diversidad étnica y religiosa, contando
con una masa de poblacién de origen andalusi convertida forzosamente al
catolicismo a la que algunos vefan como una amenaza para la sociedad y para
la integridad de la fe. Para los partidarios de la expulsién resultaba indudable
que los “moros” eran gente extrafia que no pertenecia. Sin embargo, esta idea
contrastaba con la autopercepcién que los propios moriscos tenfan de si
mismos como “naturales del reyno”, férmula que el granadino Nufiez Muley
emplea méas de sesenta veces en el célebre memorial que envié en 1566 a
Felipe II para justificar su arraigo al territorio y su plena integracién en la
sociedad en la que vivian.

La naturalizacién de los moriscos no era solo una estrategia interesada de
los afectados para evitar la expulsién. Otros autores defendian la misma idea,
como Esteban de Garibay (1533-1599), cronista oficial de Felipe II, quien
abre su Historia de los reyes moros de Granada reprobando la ausencia de
interés entre los autores de su época hacia los soberanos nazaries, a quienes
caracteriza como “principes espafioles, teniendo su silla real en regién de
Espafia y en parte tan principal y conocida”, lo cual justifica la atencién que
les dedica (De Garibay, 2019: 5). Por su parte, Pedro de Valencia (1555-
1620), cronista de Felipe III, consideraba asimismo que los moriscos “son
espafioles como los que habitan en Espafia, pues ha casi novecientos afios
que nacen y se crian en ella” (Bernabé Pons, 2017: 260, 262). Esta
perspectiva no debe considerarse de manera necesaria una manifestacién de
“tolerancia”, ya que Pedro de Valencia era partidario de la “permistion”, es
decir, que si los moriscos se casaban con cristianos viejos acabarian
disolviéndose como grupo diferenciado.

Al menos hasta la expulsién de 1609 existieron, por lo tanto, visiones
contrapuestas en torno a un asunto complejo, visiones que podian incluso
llegar a coexistir en un mismo autor, como revela Gregorio Lépez Madera
(1562-1649), jurista que desempeiié cargos y funciones diversas bajo Felipe



IT y Felipe III, cuya exaltacién de la monarquia se enmarca en la constante
contraposicién entre “espafioles” y “moros”. Al mismo tiempo, sin embargo,
afirma que los sucesores de Pelayo se habian enfrentado a unos “moros ya
hechos naturales, y aunque nacidos de gente extranjera y barbara, ya hijos de
nuestra misma Espafia” (Lépez Madera, 1597: 65; Dominguez, 2016: 232).

La definitiva liquidacién de la presencia morisca contribuyé a la
consolidacién de un mito etnocéntrico impulsado por la labor de anticuarios
que desarrollaron un amplio proceso de apropiacion monumental de la
arquitectura andalusi basado en la desarabizacion y desislamizacién de los
edificios y su asociacién al legado cldsico o prerromano como estrategia de
afirmacion identitaria. El caso més paradigmético es el de la Mezquita de
Cérdoba, a juicio de Ambrosio de Morales, un edificio construido siguiendo
métodos cldsicos, cuya fundacién como santuario isldmico omite, mientras
que para Pablo de Céspedes seria un templo cldsico, parcialmente reformado
y ampliado por los musulmanes (Urquizar-Herrera, 2017: 78, 103).

La difusién del racionalismo ilustrado durante el siglo XVIII supuso el
desarrollo de formas de pensamiento critico respecto a la mitificacién del
pasado medieval asociadas al proyecto de renovacién politica y social de esa
forma de pensamiento. El caso tal vez mds significativo al respecto es el del
mito de Santiago, vinculado desde su misma aparicién a la lucha contra los
musulmanes como estrategia de sacralizacion de la guerra. En su Historia
critica de Espafia y de su cultura (1783-1805), el jesuita Juan Francisco
Masdeu (1744-1817) cuestiond, por vez primera, el relato que desde el siglo
XIII afirmaba la participacién del Apéstol en la batalla de Clavijo, al mismo
tiempo que, ademds, ponia en duda, de manera en este caso injustificada, la
propia existencia histérica de otra figura intensamente mitificada, el Cid
(Garcia Sanjuédn, 2023a: 198; Padin Portela, 2017: 326).

La supeditacién al poder, sin embargo, siguié siendo una de las marcas
distintivas del saber histérico, una caracteristica que se acentia con la
fundacién en 1738 de la Real Academia de la Historia, situada bajo el
patronato regio, a cuyos miembros la corona reconocié mediante privilegio el
estatus de “Criados de la Casa Real para mayor lustre suyo”. En un informe

emitido por la institucién, los académicos recordaban que era su deber



“ajustar la historia a los intereses politicos de la nacién y derechos de la
Corona, sosteniéndolos contra las naciones rivales” (Pérez Garzon, 2003).

El interés por las sociedades isldmicas durante el siglo XVIII permiti6
renovar las bases de los estudios orientales desarrollados durante los dos
siglos precedentes en FEuropa, favoreciendo la apariciéon de relatos que
rompian con el mito etnocéntrico imperante. Las relaciones de Pedro
Rodriguez de Campomanes (1723-1802), asociado a las reformas impulsadas
por Carlos III (1759-1788), con el sacerdote maronita libanés Miguel Casiri,
responsable de la primera catalogacién de los casi dos mil manuscritos drabes
de la biblioteca de El Escorial, responden a este nuevo contexto. Fruto de esa
colaboracion fue la publicacion en 1802 de la traduccién del Libro de
agricultura de Tbn al-*Awwam (s. XII). En la dedicatoria al rey, José Antonio
Banqueri, autor de esa traduccién, se mostraba convencido de que la obra
podria reportar “grandes y provechosas luces con que mejorar en muchas
partes el cultivo, y restablecer la abundancia que experimentaban los drabes
espafioles”. De manera mds explicita, Campomanes consideraba la
traduccién “muy recomendable”, afiadiendo que “hard honor a la nacién
espafiola”. Si la literatura y el conocimiento habian sido durante la Edad
Media puntos de conexién entre sociedades enfrentadas por razones politicas
y religiosas, la favorable percepcion en la modernidad del saber elaborado en
al-Andalus abrié la via a la incipiente nacionalizacién de esta etapa histérica.

El relato tradicional, sin embargo, siguié6 manteniendo toda su vigencia en
una época en la que el estudio del pasado ain no se habia secularizado de
manera amplia y cuya valoracién del medievo revela cierta esquizofrenia
(Nieto Soria, 2007: 37). Aunque habla de “mahometanos espafioles” y
“sarracenos espafioles”, el presbitero José Ortiz y Sanz (1739-1822) mantiene
en su Compendio cronolégico de la Historia de FEspafia la perspectiva
excluyente. La conquista musulmana fue una “infeliz catéstrofe” que pudo
ser resuelta gracias a la “prodigiosa” recuperacién del territorio de manos de
los drabes por sus “legitimos duefios”, permitiendo asi “reconquistar la patria
de mano del enemigo”. Esa labor fue culminada por “nuestros abuelos”, los
Reyes Catoélicos, a quienes alaba con entusiasmo no exento de antisemitismo

por la eliminacién de todo vestigio no catdlico: “arrancado de nuestra



peninsula el imperio mahometano, quedaba todavia la secta judaica, peste
acaso mds perniciosa y sin duda m4s peligrosa y extendida”. Pese a las dudas
sobre su exacta cronologia, interpreta el hallazgo de los restos de Santiago
Apéstol en la misma clave, ya que fue “un especial favor que Dios hizo a toda
nuestra nacién”. Al mismo tiempo, sin embargo, denota cierto interés por
superar el etnocentrismo asociado a la dependencia exclusiva de fuentes
latinas, lamentando la escasez de traducciones de textos drabes (Ortiz y Sanz,
I11: 4-5, 12, 21, 40-41, 110, 244; Alvarez Junco y De la Fuente, 2013: 173-
174, 177-178).

Dentro de esa comentada esquizofrenia, la obra de Masdeu revela que el
mito etnocéntrico no era de manera necesaria incompatible con una
determinada valoracién de la presencia musulmana. Su relato de la “Espana
arabe”, al que dedica tres amplios volimenes de la Historia critica de Espaiia
y de la cultura espafiola, contribuye a la consolidacién del mito, ya que
inserta su narracién en un anacrénico marco nacional, caracterizando como
“espafioles” a los visigodos en sus enfrentamientos con los musulmanes.
Probablemente el mejor ejemplo de la naturalidad con que aplica este
esquema esencialista se aprecia cuando pone en boca de Pelayo (al que
caracteriza como “restaurador de la libertad de los espafioles”) un discurso en
el que el vencedor de Covadonga se dirige a sus seguidores como
“espaioles”. Mientras que la “nacién espafiola” aparece en distintos
momentos de la narracién, siempre ligada a los cristianos, los andalusies, en
cambio, son “drabes” o, con mayor frecuencia, “moros”. Al mismo tiempo,
destaca sus logros culturales, dado que “en Espafia se formaron vy
perfeccionaron nuestros moros”, caracterizando a los omeyas como “cultos y
amantes de las letras”, en especial el califa al-Hakam II. Este uso de la
primera persona de plural, también asociada a “la cultura de nuestros drabes
esparcida por toda Europa”, revela sentido de apropiacién e incluso sugiere
cierto orgullo (Masdeu, 1793, XII-1: 13-15, 55-56, 59, 117; Masdeu, 1794,
XII-2: 161, 171, 69, 311, 326). Se trata de un aspecto que cobra relevancia si
tenemos en cuenta que su obra fue concebida como apologia nacional, con el
explicito objetivo de “manifestar a la Italia, que la Nacién Espafiola es digna

de un lugar eminente entre los pueblos méds célebres de la Europa por



ingenio, letras, armas, industria; en una palabra, por todas aquellas calidades
que hacen famosa y respetable a una Nacién” (Masdeu, 1784: I-1, XIII).

Las ideas de Masdeu se enmarcan dentro del contexto de las nuevas
tendencias asociadas al pensamiento ilustrado que, como indica Maxime
Rodinson, “vio al Oriente musulmén con ojos fraternales y comprensivos”. Al
cuestionar el poder de la Iglesia y el fuerte peso de la propia tradicién
cristiana, que formaba parte esencial del orden imperante, los ilustrados
desarrollaron una valoracién del islam diferente a la de su simple
consideracién como antagonista de la verdadera fe. Mds que una apologia,
realizaron un anélisis racionalista, considerando el islam no como una secta
perversa y nociva a extirpar, sino como parte de la experiencia religiosa de la
humanidad. De ahi, en particular, la consideracién de Mahoma como lider
politico y legislador, frente a su imagen de falso profeta, hereje o lunético en
la tradicién cristiana de origen medieval (Rodinson, 1989: 71-77). Dentro de
este contexto, la apreciacién de los logros culturales y cientificos de los
drabes o “moros” y su consideracién favorable en términos nacionales
impulsardn el cuestionamiento del mito etnocéntrico hegemdénico. Se trata de
un proceso que experimenta una compleja y larga evolucién, en el que la
consolidacion de una especialidad académica centrada en los estudios drabes
e isldmicos tendrd un papel relevante, y que acabard conformando el mito de
la “Espaina musulmana”.

La fascinacién hacia el islam, sin embargo, era un fenémeno estrictamente
culturalista, carente de connotaciones politicas. Tras el incendio del alcdzar
madrilefio en 1734, el proyecto decorativo del nuevo palacio real, en el que
participaron la Real Academia de la Historia y el benedictino Martin
Sarmiento, incluia tapices sobre batallas como Clavijo o Covadonga y un
programa escultérico que enlazaba a la dinastia borbénica con los
precedentes medievales, en una secuencia que, arrancando desde Ataulfo
incluia a los reyes visigodos, pasando por todos los soberanos cristianos
peninsulares, desde Pelayo, y excluyendo a los musulmanes (Alvarez Junco,
2001: 71, 80-81; Nieto Soria, 2007: 18-21). Los musulmanes podian haber
realizado aportaciones culturales de interés, lo que permitia darles espacio en

el relato nacional, pero sus gobernantes quedaban excluidos de la genealogia



politica de la nacién.

La visién excluyente del musulmdn invasor, de hecho, se reactiva en
ciertos contextos, como el de la irrupcion napoleénica de 1808. La revolucion
representaba el ateismo, la amenaza a la sagrada fe, lo que explica que la
propaganda antifrancesa se revistiese de una retérica en la que la defensa de
la religion adquiri6 un papel protagonista. Ello permite entender los
paralelismos entre Napole6n y Mahoma que el cataldn Antonio Capmany
(1742-1813), diputado en las Cortes de Cadiz, establecia en su célebre
Centinela contra franceses: “ambos vinieron al mundo para arruinar los
fundamentos de la verdadera fe, y del imperio de los reyes, y ambos han
hecho correr rios de sangre humana en las tres partes del mundo” (Capmany,
1808: 31). Hacia la misma época, la Junta de Galicia animaba al combate
contra las tropas napolednicas apelando a la gloriosa tradiciéon de los

antepasados medievales:

Bajo el estandarte de la religién lograron nuestros padres libertar el suelo que pisamos
de los inmensos ejércitos mahometanos, y nosotros jtemeremos ahora embestir una
turba de viles ateos, conducidos por el protector de los judios? Nuestros venerables
padres, aquellos héroes que derramaron tan gloriosamente su sangre contra los
agarenos, levantarian la cabeza (Rdjula, 2010: 156-157).

La influencia del pensamiento ilustrado francés y la inclinacién a la
integracion de las aportaciones no catélicas (musulmanas o judias) jugaban
en contra del pensamiento progresista, que podia ser caracterizado por los
conservadores como perniciosa influencia fordnea ajena a los valores de la
cultura autéctona. Para evitar quedar fuera de la ecuacién nacional, los
progresistas acabardn adoptando buena parte de la mitologia més tradicional,

que logrard, asi, alcanzar una amplia transversalidad ideol6gica (Torrecilla,

2016: 14-16).



IRRUPCION DEL LIBERALISMO
E INSTITUCIONALIZACION DEL RELATO NACIONAL

El proceso revolucionario en Francia a partir de 1789 produjo una sacudida
en Europa con fuertes repercusiones a todos los niveles. Sus consecuencias
comenzaron a hacerse notar en Espafia a partir de la invasién napolednica,
que supuso el inicio del fin del Antiguo Régimen. La pervivencia de la
monarquia y de muchos de los privilegios eclesidsticos, asi como el papel
atribuido al catolicismo en la identidad colectiva, explican que la progresiva
conformacién del nuevo Estado liberal careciese en Espafia de la dimensién
revolucionaria asociada al caso francés.

Ademds de instaurar la soberania nacional, la Constitucién de 1812
proclamé la intima vinculacién entre la nacién espafiola y la fe catélica,
estableciendo una confesionalidad estatal que tardaria mas de un siglo en
verse cuestionada, en 1931. Lejos de ser un fenémeno banal, el hecho de que,
con la salvedad de la Segunda Repiublica, el Estado espaiiol moderno haya
sido catélico durante més de un siglo y medio (1812-1978), ha ejercido una
profunda influencia a diversos niveles, como podremos comprobar a lo largo
de las pdginas siguientes. Esta inextricable relacién entre identidad nacional
y catolicismo conforma la matriz del “concentrado de mitos historiograficos”
que da forma al nacionalcatolicismo (Botti, 1992: 19).

Una de las grandes paradojas del establecimiento del liberalismo fue que
el definitivo desmantelamiento del sistema feudal, basado en el privilegio, se
realizase en nombre de la restauracién de antiguos derechos y libertades de
origen medieval. Los liberales recurrieron al pasado “para razonar cémo el
absolutismo despético habia sustraido durante siglos la soberania al pueblo”
(Pérez Garzon, 2015: 248). El “discurso preliminar” de la Constitucién de



1812 definia a los espafioles como una nacién “libre e independiente” ya
desde la época visigoda (Nifiez Seixas, 2018: 26). Hacia la misma época, el
sacerdote ovetense F. J. Martinez Marina (1754-1833) elaboraba una apologia
similar, exaltando los origenes de la monarquia, las leyes y costumbres

nacionales:

Esta es la gloriosa y memorable época del nacimiento de la monarquia espafiola, época
en que ha comenzado entre nosotros un nuevo orden de cosas, nuevas leyes, nuevas
instituciones, nueva jurisprudencia, nuevas costumbres, nuevas formas de gobierno,
nueva Constitucién. Importa mucho, y nos es absolutamente necesario, subir y llegar
hasta tan sefnalado perfodo de la historia nacional, y consultarle si deseamos averiguar
la naturaleza del Gobierno espafiol y de sus leyes fundamentales y el origen de las
costumbres patrias. Allf encontraremos las semillas del orden social y los fundamentos
del sistema politico y de la constitucién de los diferentes estados y reinos que

simultdnea o sucesivamente se formaron, crecieron y florecieron en la peninsula (Nieto

Soria, 2007: 117).

La época visigoda quedé asi plenamente nacionalizada, representando para
los liberales el origen del régimen constitucional y, para los conservadores o
tradicionalistas, la época de la instauracién del catolicismo, gracias a la
conversién de Recaredo en 589. Ambas tendencias reconocian en ese periodo
la conformacién de una monarquia catélica espafiola. La desaparicion del
reino visigodo no supuso la terminacién de ese idealizado régimen legal y
constitucional, que seria reinstaurado de manera progresiva al compds de la
recuperacion del territorio de manos de los musulmanes.

La estrategia historicista, el anclaje de las premisas legales vy
constitucionales del nuevo régimen en precedentes medievales fue un
mecanismo eficaz que permitié a los liberales evitar la acusacién de intentar
imponer ideas, no solo novedosas, sino, ademds extranjeras. Se trataba, en
realidad, de una perspectiva fuertemente idealizada, ya que la libertad
medieval (feudal) y la moderna (burguesa) parten de premisas distintas, entre
otras razones porque “serfa muy dificil convencer a un feudal de que la
libertad consiste en entregar las armas a un Estado, al que ademés hay que
pagarle para que las pueda utilizar en contra del que las ha entregado”

(Acién, 1998: 928). Los constitucionalistas gaditanos eran, en realidad,



conscientes de que una colectividad de sefiores y vasallos no conformaba
realmente una nacién, de ahi que la abolicién de los seforios en 1811 fuese
un requisito previo a la propia aprobacion del texto constitucional.

Martinez Marina llegé a ser director de la Real Academia de la Historia en
1801 y diputado en las Cortes durante el Trienio Liberal (1820-1823).
Aunque singular en algunos aspectos, su caso ejemplifica una estrecha
asociacion entre politica y escritura histérica que serd frecuente durante el
siglo XIX y también en el XX. La nueva historia nacional fue elaborada por
individuos que, con frecuencia, estaban implicados de manera directa en el
proyecto de construccién del Estado liberal, que hizo de la historia “una
asignatura suministradora de verdades patriéticas” (Pérez Garzon, 2003). Los
agentes de la construccién del nuevo sistema fueron, al mismo tiempo,
autores del relato que lo legitimaba en el pasado. Los historiadores dejaron de
escribir al servicio de la dinastia, de la Iglesia o de la nobleza y comenzaron a
hacerlo al servicio de la nacién y del Estado liberal burgués.

A partir del reinado de Isabel II (1833-1868), los poderes piblicos se
implicaron de manera activa en la difusién del mito del origen medieval de la
nacién, de sus libertades e instituciones, ddndole estatus de relato oficial.
Construido entre 1843 y 1850, el Palacio de las Cortes de Madrid constituye
un escenario privilegiado para visualizar la representacion del pasado al
servicio de la monarquia como epitome de la nacién. Las esculturas de Isabel
y Fernando, culminadores de la unidad nacional, presiden el espacio més
solemne, el Hemiciclo o Sala de Sesiones, cuya béveda estd adornada con un
programa iconogrdfico compuesto por cinco temas principales, cuatro
dedicados a la historia juridica (uno de los cuales representa a los
legisladores visigodos) y uno a la llamada “Apoteosis de los espafioles
célebres”, en el que la reina Isabel aparece junto a diferentes personajes
histéricos, entre ellos el Cid, héroe medieval mas ampliamente representado
durante el siglo XIX (Pérez Vejo, 2015: 94). En una cuidada puesta en escena
del nuevo orden liberal, el espacio destinado a albergar la soberania nacional
se engalanaba con representaciones de momentos y personajes destacados del
pasado. Encarnada por sus héroes méds emblematicos, la monarquia aparece

liderando la nacién y el periodo medieval ocupa un lugar destacado, aunque



dando cabida en exclusiva al pasado catélico. La representacion del relato de
la lucha medieval de liberacién nacional en la sede de la soberania nacional
adquiere una potente carga simbélica que no puede ser ignorada. El médximo
rango institucional garantizaba la plena transversalidad ideolégica,
convirtiéndose en un relato oficial que se beneficiaba de los consensos
politicos legitimadores del nuevo régimen liberal.

Los representantes del Estado fueron, de hecho, con frecuencia, los
portavoces principales de ese relato, otorgando un papel determinante a la
lucha frente a los musulmanes en la configuracién de la idiosincrasia
nacional. Al hilo de ciertas reflexiones sobre la influencia del catolicismo en
la nacién espafiola, el granadino F. Martinez de la Rosa (1787-1862),
representante del liberalismo moderado, formulaba en 1841 una de las

primeras expresiones de una idea de largo recorrido:

Acontecié6 en aquellos tiempos (cual si estuviese en el signo de Espafa no sufrir nunca
una desdicha sola) la invasién de los drabes, que se ensefiorearon de aquel reino; y
esta circunstancia, que dio margen a una guerra sangrienta, sin tregua ni descanso por
el transcurso de ocho siglos, no pudo menos de ejercer grandisimo influjo en las
instituciones, en las leyes, en las costumbres, en los hébitos, hasta en la lengua de
aquella nacién. Formose su cardcter durante la contienda, como se templa el hierro
con los golpes que recibe en el yunque, y el sentimiento religioso, probado y

robustecido con la lucha y la resistencia, cobré necesariamente més tenacidad y

pujanza (Martinez de la Rosa, 1841: 315).

La metdfora de una nacién guerrera que, como el hierro, habria sido
forjada a golpes de yunque en la secular contienda contra el islam, revela dos
componentes principales del mito del origen medieval de Espafia. Por un
lado, su contenido esencialmente belicista. Los caracteres nacionales se
consideraban el resultado de una guerra secular, conformandose asi un
concepto de la nacién como conjunto de luchadores viriles cuya esencia
estaba indisociablemente ligada a la victoria sobre el enemigo. Por otro lado,
al tratarse de una guerra religiosa, el “cardcter” nacional quedaba asociado
de manera inextricable a la fe catélica.

La nacionalizacién del pasado supuso la elaboracién de un nuevo relato

basado en personajes, hechos y procesos sometidos a una amplia idealizacién



previa. Dicho de otra forma, no es la nacién la que crea los mitos, sino que la
burguesia liberal nacionaliza tradiciones previas para construir la identidad
nacional. Por ello, la transicién entre la historiografia del Antiguo Régimen y
la liberal ha sido descrita como “relativamente sencilla”, ya que se
aprovecharon buena parte de los materiales de la etapa anterior, aunque
modificando la finalidad y el enfoque (Lépez Facal, 2007: 331). El
liberalismo nacionalizé el relato etnocéntrico previo, a cuyos prejuicios y
estereotipos otorgé el mdximo rango institucional, transformédndolo en la
narracién oficial del origen de la nacién espafiola. Como revela el caso del
Cid, los héroes liberales contaban con una amplia trayectoria. El guerrero
burgalés era mencionado en la letra del Himno de Riego, atribuida al gijonés
Evaristo Ferndndez de San Miguel y Valledor (1785-1862), militar que
particip6 en la lucha contra los franceses y se unié al levantamiento de Rafael
del Riego en 1820. Junto a su faceta de precursor de la unificacién nacional
mediante la lucha contra los musulmanes, el liberalismo mds progresista
reforz6 su papel como simbolo de la resistencia a la tirania y del control del
poder monérquico, simbolizada en la célebre y apécrifa “jura de Santa
Gadea”, representada en el cuadro de Marcos Hirédldez de 1864 que hasta el
dia de hoy decora las paredes del Senado (Berend, 2025: 159).

Esta obra pertenece al género de la pintura histérica, el mas difundido
durante la segunda mitad del siglo XIX, ampliamente fomentado por las
instituciones liberales, cuyo punto de arranque fue “Pelayo en Covadonga”,
de Luis de Madrazo, ganador de la medalla de primera clase en la primera
Exposicién Nacional organizada por la Real Academia de San Fernando en
1856. Dentro de las obras de tematica medieval, que cuentan con una
relativamente escasa representacién, los Reyes Catélicos cobran un
protagonismo especial, lo que se corresponde con su consideracién de
culminadores de la unidad nacional. La nota distintiva de estas
representaciones radica en su marcado sesgo, ya que “si la historia
académica parece tener algunas dudas respecto a la exclusién de lo
musulmédn como parte de la herencia espafiola, el relato en imdgenes de la
pintura de historia no tiene ninguna” (Pérez Vejo, 2015: 15, 22, 50,78-80).

La amplia apelacién al pasado medieval por parte de los promotores del



Estado liberal no fue un hecho banal ni gratuito, sino que se trat6 de una
estrategia adoptada de manera consciente para lograr dos objetivos
fundamentales. En primer lugar, permiti6 anclar en la tradicién local el
liberalismo, ideologia contaminada por sus origenes extranjeros y su
asociacion con la invasién napoleénica. Arraigar el nuevo régimen en
tradiciones medievales era una manera efectiva de presentarlo como un
producto autéctono (Torrecilla, 2016: 10). Por otro lado, la intensa retérica de
restauracién de libertades medievales debe analizarse en el marco de la
pervivencia de la monarquia y del estatus reconocido al catolicismo y la
Iglesia, conformando un programa destinado a atenuar el impacto de las
nuevas ideas, de tal manera que “la reivindicaciéon del Medievo tuvo un
decisivo papel en la evitacién de cualquier imagen revolucionaria o rupturista

del proceso constitucional” (Nieto Soria, 2007: 11).



AL-ANDALUS, ;FUENTE DE ORGULLO NACIONAL?

Al igual que en el resto de Europa, el interés por el pasado musulmén se
habia acentuado desde la llustracién, aunque, de manera significativa
procedia con frecuencia de sectores marginados, como en el caso de los
jesuitas expulsos Masdeu o Juan Andrés (Andreu Miralles, 2016: 73-75). Tal
era, asimismo, el perfil del afrancesado José Antonio Conde (1766-1820),
autor de una Historia de la dominacion de los drabes en Espaiia, en la que
contraponia la sabiduria de los drabes a la ignorancia europea: “en los siglos
de la mayor ignorancia de Europa, y cuando en ella solo sabian leer los
obispos y los abades eran doctos los drabes asf de Oriente, como de Africa y
de Espana”. A pesar de las fuertes criticas de las que fue objeto en décadas
posteriores, la obra de Conde aportaba un segundo elemento de interés. Se
trata del recurso a fuentes drabes como estrategia para contrarrestar el relato
hegeménico basado en exclusiva en la perspectiva de los vencedores, los

cristianos. Asi lo exponia en el prélogo refiriéndose a la figura del Cid:

Nuestro Cid Ruy Diaz, el célebre Campeador, no aparece en los escritos de los drabes
tal como cuentan nuestras crénicas. En estas tan humano como valiente, acoge y lleva
en sus hombros al Gafo: en aquellas pérfido y cruel, quema vivo al rendido gobernador
de Valencia, atropellando los concertados pactos. Pero una sana y justa critica pide
que no nos contentemos con los testimonios de un solo partido, y que comparemos las

relaciones de ambos con imparcialidad y discrecién, y con solo el danimo de hallar la

verdad (Conde, 1820: I, III).

Al plantear la elaboracién de una historia “sacada de varios manuscritos y
memorias ardbigas”, Conde apuntaba a la necesidad de superar el fuerte
etnocentrismo imperante en su época mediante el desarrollo de un relato més

ajustado a la realidad de la época medieval que permitiese entender la



pluralidad de actores, asi como la diversidad cultural y religiosa de esa
época.

Fruto de este interés fue la acentuacién de la “desbarbarizacién” de los
drabes iniciada en el XVIII, que se manifesté en dos planos distintos. Por un
lado, la valoracién del conocimiento y de las creaciones artisticas y literarias.
De otro, su actitud tolerante respecto a los no musulmanes, aunque esta idea
tardaria mds en afirmarse. Refiriéndose al primero de ambos elementos,
Lafuente criticaba a Juan de Mariana, el cual, afirma, no ahorra a los
musulmanes “el epiteto de bdrbaros, atin en la época en que el imperio
muslimico espafiol era el emporio del saber y el centro de donde se
derramaba por el mundo la luz de las ciencias y de las artes, precisamente
entonces que no estdbamos nosotros para hacer alarde en punto a
conocimientos humanos”. De esta forma, afiade, “se fueron arraigando en las
masas del pueblo espafiol las ideas equivocadas que atin se tienen respecto a
la cultura y civilizacién de aquellos nuestros conquistadores”. Y es que “el
pueblo muslimico espafiol era un hijo emancipado de aquella Arabia que
heredé las riquezas literarias de Egipto, de Grecia, de Roma y de la India”.
Sin embargo, pese a reconocer el “asombroso impulso que dieron a la
literatura” los Omeya, la admiracién de Lafuente tiene limites. Lejos de
denotar orgullo nacional, no oculta su satisfaccién por el destino final de “un
pueblo que fue culto, y que no haré ya sino vegetar en la barbarie all4 en los
desiertos de donde habia salido” (Lafuente, 1850: I, xvii-xviii y 83-85).

Durante la primera mitad del XIX otros autores, en cambio, siguieron la
tendencia marcada por los ilustrados. Entre ellos, Eugenio de Tapia (1776-
1860) consideraba que, por su dedicacién a las ciencias y la literatura, los
arabes “llegaron a distinguirse por su cultura en Europa, cuando esta,
dominada por el feudalismo y la supersticién, yacia en la mds profunda
ignorancia” (De Tapia, 1838: 35). Mayores dosis de entusiasmo manifest6 en
su discurso de ingreso en la Real Academia de la Historia de 1848 José
Amador de los Rios (1816-1878). Siendo Catedratico de Literatura de la
Universidad Central de Madrid, adopté perspectivas criticas respecto a la
tendenciosidad de la historiografia de su época, lamentandose de que “la

historia escrita hasta nuestros dias es tinicamente la historia imperfecta del



pueblo cristiano, sin que se hayan hecho atn todos los esfuerzos posibles
para reconocer y apreciar la influencia que ejercieron en la civilizacién
espafiola los hebreos y los drabes”. En contra de la barbarie atribuida a los
drabes, sefialaba que “pasado el primer furor de la conquista, no prohibieron
en Espana la religién cristiana, y antes permitieron su culto, protegiéndola
ptblicamente en las ciudades que dominaban”, prueba de que “no eran
intolerantes”. No solo eso, sino que, dotados “de un ingenio ardiente y de un
talento extraordinario”, los drabes desarrollaron un amplio y fértil cultivo de
las ciencias y las artes, de tal forma que su cultura eché “hondas raices entre
los cristianos”, no solo en la Peninsula, sino en toda Europa, donde “lleg6 a
recogerse el fruto de los esfuerzos cientificos de los sarracenos” (Amador de
los Rios, 1898). Al plantear la influencia drabe sobre la “civilizacién
espafiola”, Amador de los Rios, que llegaria a integrarse en la Uni6n Liberal
de O’Donnell, abria la puerta al cuestionamiento del relato monolitico y
excluyente de la nacién forjada contra el islam, una interpretacién que seria
desarrollada por autores posteriores.

Una de sus hijas estaba casada con Francisco Ferndndez y Gonzilez,
catedrdtico de la Universidad Central y autor de la primera monografia
académica sobre los mudéjares, musulmanes que permanecieron viviendo
bajo dominio cristiano. Publicada en 1866, esta obra consideraba a los
moriscos “no menos espafioles que cuantos en Castilla y Aragén se preciaban
de guardar incélume la nobleza de la antigua sangre y nacién de los godos”,
admitiendo ademés que las comunidades cristianas que vivieron bajo dominio
musulman en al-Andalus gozaron de “cierta libertad y privilegios”. Desde
esta perspectiva, el mudejarismo habria sido consecuencia de la reciprocidad
en el tratamiento que “por necesidad o conveniencia habian observado los
muslimes con los cristianos que permanecieron en sus hogares” (Ferndndez y
Gonzélez, 1866: 1, 13-14).

La idea de una tolerancia pragmaética habia sido ya apuntada por Lafuente,
que alude a ella situdndola en un marco definido por intereses, mas que por
ideales. Admite que, en el momento de la conquista, los musulmanes
permitieron a los cristianos “el libre ejercicio de su religién y de sus ritos” y

“gobernarse por leyes y jueces propios, y conservar sus tierras y haciendas”.



También reconoce que “ni todos los templos fueron destruidos, ni todos los
obispos y sacerdotes degollados, ni perecieron todos los fieles, ni todas las
ciudades fueron arrasadas: antes quedaron ciudades y templos, y subsistieron
fieles y sacerdotes, y monjes y prelados, si bien en una dependencia
lastimosa y humillante”. En definitiva, caracteriza la situacién de los
“infelices mozdrabes” como “angustiosa”, ya que quedaban al arbitrio “de la
voluntad de un emir despético, o del fanatismo, de la codicia y de la
rapacidad de un wali o de un alcaide subalterno”. Por lo tanto, tolerancia
“desdefiosa” y “extraia”, “interesada y politica”. Mds entusiasmo denota, en
cambio, al plantearla en el lado cristiano. Cuando, tras apoderarse de
Cofmbra en 1064, Fernando I de Leén “deja a los moros que habitaban aquel
distrito vivir en él tranquilos, regidos por sus propias leyes, aunque sujetos al
monarca cristiano y pagdndole un tributo”, aprecia “un principio de
tolerancia por primera vez practicado después de tres siglos de lucha”
(Lafuente, 1850: I, 80-81; III, 251, 253, 254; 1851: 1V, 289).

La desbarbarizacion de al-Andalus, el reconocimiento de la contribucién
de los andalusies al legado artistico y cultural nacional y su consideracién
como sociedad tolerante eran pasos previos para su plena integracién en el
relato nacional, que darfa forma al mito de la “Espana musulmana”. Sin
embargo, mientras que “el romanticismo europeo celebré una Espaiia exética
y pintoresca de raices orientales” (Miralles, 2016: 112), la nacionalizacién
del pasado andalusi fue un proceso lento que exigié para su consumacién el
cumplimiento de dos requisitos. Primero, la institucionalizacién de ese
pasado, por la via del patrimonio monumental arquitecténico, y segundo la
desarabizacion de al-Andalus, asi como su parcial desislamizacién. Como
veremos mds adelante, ambos se produjeron a partir de 1874, durante la
Restauracion.



JUEGO DE PATRIOTAS:
LA CANONIZACION DEL RELATO LIBERAL

Considerada como “el primer cuestionamiento radical de la versién oficial de
la Edad Media”, la obra de Conde fue influyente en el exilio liberal, siendo
recibida con entusiasmo por autores como Pablo de Mendibil, Blanco White o
José Joaquin de Mora (Torrecilla, 2016: 35-42, 166-171, 195-196). Sin
embargo, ese cuestionamiento, lejos de ser hegeménico, resulté marginal, ya
que la confesionalidad catdlica del Estado proporcioné el marco ideolégico,
legal e institucional que garantiz6 el predominio de los prejuicios,
apriorismos y estereotipos asociados al relato etnocéntrico de la nacién
forjada contra el islam.

Por un lado, para los liberales la edad de oro se situaba en la Edad Media,
con las libertades forales y las Cortes, suprimidas por los Habsburgo, y, por
otro, para los tradicionalistas el paraiso eran los Austrias, con la consagracion
de la monarquia catélica, el imperio y la contrarreforma. La impronta catélica
comin permitié6 que ambas versiones resultasen, en el fondo, ampliamente
compatibles: “toda la historia”, sefiala Alvarez Junco, “estaba dirigida a
demostrar que la nacionalidad espaiola habia sido formada por la religién
catélica” (Alvarez Junco, 2001: 214, 429-431). Un porcentaje considerable
de los historiadores de la época, de hecho, seguian siendo monjes, sacerdotes,
seminaristas o devotos creyentes que narraban el pasado desde sus
convicciones religiosas. De ahi que el relato canénico del ser de Espaiia, el
que la identifica como nacién catélica, sea transversal al conjunto del
nacionalismo esparfiol (Pérez Vejo, 2020: 45; Dominguez, 2021a: 9).

Asi lo revela el que se considera el relato canénico del liberalismo

decimonénico, la Historia general de FEspafia de Modesto Lafuente, que



permanecié como referencia historiografica hasta la Segunda Repiblica,
fuente de inspiracién de manuales escolares, programas de oposiciones a
funcionarios e incluso de la propia pintura histérica (Alvarez Junco, 2001:
201; Alvarez Junco y De la Fuente, 2013: 266; Pérez Vejo, 2015: 32-34).
Categorizado como “el gran artifice de la creacién del mito fundacional de la
naciéon espafiola”, su obra se caracteriza por una equilibrada mezcla de
esencialismo espafiolista y catolicismo. Siguiendo los pasos de su hermano
sacerdote, Lafuente ingres6 en el seminario de Ledén, donde recibié la
tonsura, si bien no llegé a ordenarse. Autor del modelo arquetipico del relato
mitico de la Espana increada e intemporal reclamado por el Estado unitario
isabelino (Pérez Garzon, 2001: 12), Lafuente ejemplifica de manera elocuente
la amplia compatibilidad del liberalismo con el catolicismo, una influencia
que ya le fue criticada en su propia época por Tomds Bertrdan Soler (m. 1859),
el cual senialaba que “en todas las lineas de su historia resaltan las maximas
que le inculcaron en el noviciado” (Bertrdan Soler, 1858: 6; Fuertes Arboix,
2017: 276).

Su relato se sitda en un marco general de interpretacién, no solo catélico,
sino abiertamente providencialista. A su juicio, la historia no es mas que “la
palabra sucesiva con que Dios estd perpetuamente hablando a los hombres”,
de tal manera que, mediante el descubrimiento del enlace de los
acontecimientos, su propésito consiste en revelar “los grandes fines de la
Providencia, las relaciones entre Dios y sus criaturas”. Sobre estas premisas y
reelaborando ideas de origen medieval, su narracién resulta indisociable de
la creencia en las nociones de “misién” y “destino”, que otorgan al
protagonista del relato, el pueblo, unas funciones bien delimitadas. Si cada
pueblo o nacién tiene su propia mision, el espaiiol posee, ademds, un destino
que no solo es “providencial”, sino “excepcional”, y que no es otro que el de
“amalgamarse en una sola y comiin nacionalidad” (Lafuente, 1850: 1, 4, 9-11,
286).

El papel atribuido a la providencia en el relato nacional no resulta
incoherente, ya que “la ideologia nacionalista no se diferencia de lo que
espera un individuo de las creencias religiosas, porque en ambos casos se

trata de historias teol6gicas y teleolégicas, salvificas y éticas, con un proyecto



que trasciende hacia el futuro” (Pérez Garzén, 1999: 168). Solo en el primer
volumen de su obra, Lafuente alude a ella en mds de treinta ocasiones,
haciéndose sentir su presencia en momentos especiales, como Covadonga, en
consonancia con los relatos medievales (Lafuente, 1850: I, 63; III, 67).
Tampoco se trata de una mera extravagancia de este autor. En su obra sobre
los mudéjares de Castilla, Ferndndez y Gonzélez se remite a ella al referirse

al episodio de Covadonga:

Fortuna fue de nuestra nacionalidad cristiana que en lo fragoso de las montanas de
Asturias hubiese guardado la Providencia divina un asilo seguro, donde a la sombra de
las rocas inexpugnables, valladar vigoroso ofrecido por la naturaleza a las invasiones
del mar Cantdbrico, se pronuncié la enérgica protesta, que puso dique a la desbordada
inundacion de la gente muslimica en la Peninsula (Ferndndez y Gonzélez, 1866: 12).

La idea de “inundacién” asociada a la conquista musulmana de la
Peninsula nos remite a un relato catastrofista que hunde sus raices en las
fuentes latinas medievales. Lafuente no ahorra calificativos a la hora de
magnificar el acontecimiento, en sentido negativo: “uno de los
acontecimientos mds graves, una de las catdstrofes més terribles, una de las
mds espantosas revoluciones, acaso la mayor que ha sufrido Espafia, y con
dificultad se leerd otra més grande, mds repentina y mds completa en los
anales de la humanidad” (Lafuente, 1850: II, 464-465). La batalla de
Guadalete de 711, en la que los musulmanes derrotaron a los visigodos, fue
un “desastre”: “drabes y moros se derraman por todas las comarcas de la
Peninsula y la inundan como un rio sin cauce. La nacién ha desaparecido:
ella resucitard”. La magnificaciéon de la catédstrofe constituye el requisito
indispensable para la glorificacién del proceso que arranca en Covadonga, “el
combate mds maravilloso que se lee en las pdginas de la humanidad”
(Lafuente, 1850: I, 61, 63, 74).

Frente a los sectores mds tradicionales, que hacian coincidir el origen de
Espafia con la conversién al catolicismo de Recaredo, Lafuente elige
Covadonga como “paritorio nacional”, transformando el mito pelagiano
medieval en mito espafiolista y concibiendo el nacimiento de la nacién como
una especie de transubstanciacién identitaria sobre la que no estima

necesario dar demasiadas explicaciones: “poco importa que Pelayo fuese un



noble godo”, sefiala Lafuente, pues “ya no habia diferencia entre godos y
romano-hispanos, y todos eran cristianos y espafioles, porque la patria y la fe
los habian congregado alli” (Lafuente, 1850: I, 62). La nacién es un hecho v,
como tal, resulta evidente.

El mito pelagiano medieval se nacionaliza, convirtiéndose en el prélogo del
“oran drama” de la reconquista. Siguiendo la pauta establecida por autores
como Ortiz y Sanz o Cadalso, que atribufan al “héroe” Pelayo, “libertador de
su patria”, la empresa de la “reconquista de Espafia”, Lafuente otorga carta
de naturaleza a “ese esfuerzo gigantesco a que damos el nombre de
reconquista”, que fue, a la vez, “cristiana y nacional” (Lafuente, 1850: 1, ix,
V, 244 y 263; Nieto Soria, 2007: 73, 75). Se trata del concepto que durante
los dltimos ciento cincuenta afios ha permitido expresar el gran mito
fundacional del origen de Espaiia, el de la nacién forjada en la lucha secular
contra el islam, una idea, en realidad, anacrénica, que no existe en el periodo
medieval, ya que no se corresponde con los diversos ideales de recuperacién
del territorio elaborados en esa época. Como admite la mayor parte de la
historiografia actual dado su componente nacional, Reconquista no es un
concepto medieval, sino moderno (Rios Saloma, 2011: 324; Pefia Pérez,
2018: 191 y 208; Garcia Sanjuan, 2020a: 140; Garcia Carcel, 2023: 20).

Ese “esfuerzo gigantesco” serd intensamente idealizado en términos de
hazafia de la libertad o “misién liberadora”, en consonancia con otro de los
grandes mitos del liberalismo. El avance conquistador se asocia a la
promulgacién de textos que garantizan ese marco juridico, como “los Fueros
de Leén y de Castilla, los Usages de Catalufia, y las cartas municipales”,
gracias a los cuales el pueblo cristiano ganaba “preciosas adquisiciones
politicas” e “inapreciables derechos civiles”, de tal forma que “a la libertad
individual de los godos suceden las libertades comunales y las franquicias
civiles”. Més atn, los fueros municipales son “la carta democritica de la
Espafia que conquista su libertad”. No solo Castilla: también Cataluia,
Aragén y Valencia “se organizan también sobre la base de la libertad”
(Lafuente, 1850: I, 85-86, 107, 109).

Esta perspectiva, que estd en consonancia con su visién catastrofista del

origen de al-Andalus, se asocia a sus profundos prejuicios sobre el islam, que



comienzan por el propio Mahoma, fundador de una religién “acomodada a la
groseria del mundo oriental” y caracterizada por sus “incoherencias,
contradicciones y absurdos”. Particular indignacién le produce la poligamia,
sobre todo porque Mahoma (“el legislador comerciante”, “el lascivo apéstol”),
ni siquiera respetaba la limitacién cordnica del nimero de esposas, lo que
hace a Lafuente estallar en indignada exclamacién: “{Y, sin embargo, este
moralista logré fanatizar aquel pueblo!”. Fanatismo y tirania vertebran su
visién del islam, un sistema basado “en el triple despotismo de un hombre, a
la vez monarca, pontifice y jefe superior de los ejércitos. La nacién no existia;
era una congregacion de esclavos, en que todos lo eran menos el senor de
todos”. El cliché del despotismo, uno de los tépicos principales del
orientalismo desde el siglo XVIII, adquiere relevancia como contraposicién al
régimen de libertad que representa la nacién catélica: “los cristianos
representaban el triple entusiasmo de la religion, de la patria y de la libertad
civil”, mientras que los musulmanes son “los enemigos de la libertad”. De
esta manera, la pugna serd caracterizada en términos de lucha de liberacion,
siendo Pelayo “el primer libertador de Espafia”. Su indisimulada fobia se
transforma en piadoso paternalismo cuando, al mencionar los enfrentamientos
internos entre los musulmanes durante la época omeya, no puede evitar
“compadecer a aquellos pueblos que, como el mahometano, estdn sujetos a
los caprichos de un solo hombre, que reasumiendo en si todos los poderes y
todas las soberanias, dispone a su antojo de las vidas de sus sibditos, sin que
haya tribunal en lo humano que le impida reposar tranquilo sobre los
mutilados troncos de sus victimas: que tal era la indole y la organizacién del
gobierno establecido por Mahoma” (Lafuente, 1850: 1, 78-79; III, 238-239,
256-257, 373; 1851: V, 7). En su marcha triunfal contra el despotismo
isldmico, la nacién espaiola no solo reconquist6 la patria, sino que obtuvo
una libertad que, tras ser arrebatada por los Austrias, pudo de nuevo
recuperar gracias a la Constitucién y al Estado isabelino.

La fobia hacia el islam explica que su llegada a la Peninsula constituyese
una auténtica catéstrofe y que los andalusies fuesen considerados como un
cuerpo extrafio de invasores. Aunque apela con frecuencia a la “Espaia

musulmana” o “muslimica”, a los “musulmanes espafioles” y los “drabes



espafioles”, la perspectiva de Lafuente es excluyente: son “el pueblo que nos
dominé”. Su relato reduce a la poblacién de al-Andalus a la categoria de
ocupantes ilegitimos que “pelearon en nuestro suelo por espacio de ocho
siglos”, de tal forma que el reino granadino serd “el tltimo residuo y la iltima
forma de la dominacién mahometana en nuestro suelo”, un residuo resistente,
cabria afadir, ya que, segtin sus propias palabras se negaba “a desprenderse
del suelo espafol, a semejanza de aquellos mariscos que viven y crecen
encerrados en la estrechez de una concha, en tal manera a la roca adheridos,
que ni el furor de los vientos, ni el azote de las olas son poderosos a
despegarlos”. No aplica, por lo tanto, a los andalusies la misma légica que,
por ejemplo, a los saguntinos a quienes, pese a su origen griego, considera
espafioles después de cuatro siglos de presencia en la Peninsula (Lafuente,
1850: 1, 96, 99 y 343; 1850: 111, 235).

La metdfora que identifica a los andalusies con lapas adheridas a la roca
expresa con elocuencia la naturaleza excluyente de este relato, basado en la
denominada “visién del musulmén intruso” (Manzano Moreno, 2000: 53), que
no solo ignora la perspectiva andalusi sobre el proceso medieval peninsular,
sino también la propia naturaleza local de esa poblacién. Si en su origen, al-
Andalus fue el resultado de una conquista protagonizada por contingentes
drabes y beréberes, la conformacién de la sociedad andalusi fue el producto
de la lenta islamizacién y arabizacién de comunidades locales establecidas
en los territorios gobernados por la dinastia omeya, cuyos soberanos (salvo el
primero) nacieron, de hecho, en Coérdoba, varios de ellos de madres
procedentes del norte peninsular. Tras la etapa en la que al-Andalus fue
gobernado por dinastias beréberes con sede en Marrakech, entre finales del
siglo XI y comienzos del XIII, la dltima fase de su historia, la segunda més
larga, después de la omeya, estd protagonizada por los nazarfes, dinastia
originaria de Arjona (Jaén) que goberné el emirato de Granada durante dos
siglos y medio. Al-Andalus fue, por lo tanto, una realidad histérica tan local
como cualquiera de las entidades formadas en el norte peninsular, en las que
abundan dinastias de origen fordneo, como la Casa de Borgofia en Castilla y
Le6n o la de Champafia en Navarra, entre otras, a las que se afiadirdn m4s

tarde los Habsburgo y los Borbones. Sin embargo, pese a su mayoritaria



procedencia autéctona y pese a llevar siglos habitando en sus ciudades,
fortalezas y aldeas, los andalusies fueron reducidos a la condicién de meros
okupas, invasores ilegitimos de un territorio que no les pertenecia y del que
debian ser desalojados.

A la exclusién de los andalusies se afiade, ademads, la de los judios, “la
raza aborrecida de los hijos de Israel”, cuya expulsién Lafuente justifica,
aunque no celebra, considerdndola consecuencia de “antipatias seculares”,
“odios envejecidos” e “ideas exageradas de la época” y reconociendo sus
efectos negativos en lo econémico, pero beneficiosos “bajo el aspecto de la
unidad religiosa tan necesaria para afianzar la unidad politica” (Lafuente,
1851: VI, 275; 1852: 1X, 419).

Aunque, como veremos a continuacién, la amplitud de la obra del autor
palentino permite poner de manifiesto otros aspectos de su labor, el anélisis
previo resulta suficiente para apreciar lo que podemos considerar como clave
mds relevante de su influyente contribucién. Su entusiasta proclama inicial
sobre “el desapasionamiento y la imparcialidad” como condiciones
indispensables para el desarrollo de una obra que se proponia realizar “a la
sola luz de los documentos”, apenas se compadece con el resultado, entre
otras razones porque, como hemos podido comprobar en paginas precedentes,
el relato del liberalismo catélico decimonénico sirvié para reafirmar el mito
etnocéntrico, elaborado desde premisas providencialistas y plagado de un
variado conjunto de prejuicios islaméfobos y antisemitas que, en realidad,
estaban bastante extendidos en las sociedades europeas de la época. El mito
de la nacién forjada contra el islam lo integran varios componentes
principales que funcionan, a su vez, como mitos independientes, pero que
son, en realidad, partes de un todo mas amplio. Entre ellos destacan, en
primer lugar, el de la libertad, precepto fundamental de la ideologia
burguesa, al que se afiade el del cardcter de una nacién forjada en la lucha
contra el islam, una nacién de viriles luchadores, héroes guerreros y gloriosos
conquistadores.



GUERREROS, CONQUISTADORES Y OTROS HEROES

Aunque la nacién gané amplio protagonismo en el nuevo relato liberal, la
monarquia no solo no perdié presencia, sino que siguié ejerciendo la
direccién de la principal empresa colectiva, la lucha frente a los musulmanes.
Ademads de “primer libertador” de la nacién, Pelayo fue el fundador de una
monarquia, lo que permitia establecer conexiones con el presente a través de
la genealogia, “puesto que ya no se interrumpié la sucesién de los que
después de él fueron siendo reyes de Asturias, de Leén, de Castilla, de
Espafia y de los dos mundos” (Lafuente, 1850: I, 62-65). La genealogia regia
permitia reforzar el continuismo, clave interpretativa del relato idealizado de
la monarquia que lidera a una naci6n infatigablemente brava y guerrera, pero,
por eso mismo, altiva y soberbia a la que, dado su indémito caricter, le cuesta
alcanzar la unidad, y que debe ser disciplinada por sus soberanos para

alcanzar el supremo objetivo:

Parece un drama interminable el de la unidad espafiola. La reconquista, aunque lenta
y laboriosa, avanza sin embargo més que la unién. No se cansan los espafioles de
pelear contra los enemigos de su libertad y de su fe; se cansan pronto de mirarse como
hermanos. No los fatiga una guerra perpetua; los fatiga subordinarse entre si. El genio
altivo, independiente y un tanto soberbio heredado de sus mayores, los hace
infatigables para la resistencia a las agresiones y dominaciones extrafias, los hace
indéciles, sordos a la conveniencia de la disciplina, de la concordia y de la fraternidad.
Por eso los ilustres principes que al cabo de siglos lograron hacer de tantos pueblos
espafioles un solo pueblo espafiol, gozardan de eterna fama y renombre, y antes faltard
la Espafia que falten alabanzas a los autores de tan grande obra (Lafuente, 1851: V,

250-251).

La caracterizacion de los soberanos aparece, asi, envuelta en una

empalagosa adulacién que se prodiga de manera mds intensa respecto a los



grandes conquistadores, como Fernando III, “que la Providencia destinaba
para héroe y para santo, y para dar gloria a Le6n, lustre y honra a toda
Espafia”. Esa misma cualidad demostré en el momento de su muerte, cuando
“atacado de penosa enfermedad en Sevilla, cesé el guerrero, el triunfador, el
conquistador insigne, y comenzé el hombre devoto, el piadoso monarca, el

héroe cristiano” (Lafuente, 1851: V, 178, 378-379). Junto a él destaca su

coetdneo Jaime I de Aragén, descrito en términos similares:

Uno de los mds grandes capitanes de su siglo: gané treinta batallas campales a los
sarracenos, y su espada siempre estuvo desenvainada contra los enemigos de la fe. Tan
piadoso como guerrero, fundé multitud de iglesias en paises arrancados de poder de
los infieles, y siempre inculc6 a sus hijos las maximas de la verdadera religion.
Caballero el mds cumplido de su tiempo, condijose muchas veces con admirable
generosidad con los reyes de Castilla y de Navarra, defendiéndolos y ayudédndolos atin

a costa de los intereses de su propio reino (Lafuente, 1851: VI, 76).

La narracién del largo asedio de Sevilla, que se prolong6 durante un afio y
medio, causando estragos entre la poblacién local, se resume en una sucesién
de “proezas, hazanas individuales, aventuras caballerescas y episodios
heroicos” (Lafuente, 1851: V, 364, 367), en un relato que blanquea y
glorifica, a partes iguales, la guerra y la conquista.

Fernando y Jaime representan “dos colosales figuras que sobresalen y
descuellan simultdneamente en la galeria de los grandes hombres y de los
grandes principes de la edad media espafola”, a los que se afiaden otros,
como Pedro II de Aragén, “héroe victorioso como auxiliador del de Castilla en
las Navas de Tolosa”, y no solo hombres, también algunas mujeres, entre ellas
“la magndnima dofia Berenguela, la madre de Fernando 111, gloria y honor de
Castilla y modelo de discretas y prudentes princesas”, asi como “gran
matrona castellana que por tantos afios y con tanto acierto goberné los dos
reinos de Ledén y de Castilla”. Nada comparable, sin embargo, a los Reyes
Catélicos, cuyo reinado es “todo espafiol y el mds glorioso que ha tenido
Espafia”. Y es que con la conquista de Granada “llegé a su desenlace el
drama heroico de ochocientos afios, la Iliada de ocho siglos”, consumandose

asi “el doble triunfo de la fe y de la independencia de Espafia” (Lafuente,

1850: 1, 127, 133; 1851: V, 269-270, 358-359, 439-440).



Pero no solo la monarquia, sino también los grandes guerreros despiertan
los més entusiastas elogios, en especial el Cid, prototipo del fiero héroe
medieval: “gloria de Espafa serd siempre haber producido al Campeador
famoso, al paladin ilustre, al hombre hazafioso en las lides, al guerrero
heroico, al capitdn invencible, al sibdito leal a su rey, cuyo nombre y fama se
ha difundido por todo el orbe y se transmitiré a todas las edades”. La fama de
sus “proezas y brillantes hechos de armas” fue tal que “llegé a eclipsar a
tantos héroes como produjo la Espaiia de la edad media” (Lafuente, 1851: 1V,
385-386; V, 22).

La indisimulada exaltacién de la monarquia guerrera y conquistadora
revela un profundo belicismo asociado a otra de las principales idiosincrasias
nacionales, ya que entre las singularidades histéricas del pueblo se encuentra
la de haber sido el que més invasiones ha sufrido a lo largo de la historia,
pero, también, el que ha opuesto una resistencia méas “perseverante y tenaz”
frente a ellas. Ya desde el asedio de Sagunto se puso de manifiesto la “fiereza
indomable” de los espafioles, lo que explica que su “primera virtud” fuese el
valor (Lafuente, 1850: I, 11-12, 343), a la que se contrapone el defecto del
afeminamiento, causa de la debilidad y decadencia de la monarquia visigoda,
ya desde autores como José Cadalso (Nieto Soria, 2007: 73).

El cardcter belicoso del mito se asocia a la construccién de una
masculinidad guerrera en lucha contra los musulmanes, de tal forma que al
“robusto y varonil” reinado de Alfonso VI y a la “entereza varonil” de Jaime |
se contrapone la figura de Juan I de Aragén (1387-1396), paradigma de “rey
indolente y afeminado”, cuya “voluptuosidad” producia “escdndalo vy
murmuracién en la parte mds sensata de aquel pueblo varonil, belicoso y
grave”. Los defectos del rey se compensan con las virtudes del pueblo, ya que
a “la afeminacién a que suele conducir la cultura”, se contraponen “las
costumbres modestas y los hébitos varoniles de que no quiere desprenderse
un pueblo que ha debido todo lo que es a su ristica sobriedad y a su vigorosa
energia” (Lafuente, 1850: II, 468; 1851: V, 23, 395; 1852: VIII, 19, 26). Kl
liderazgo de la nacién es, por lo tanto, una tarea varonil que adquiere toda su
plenitud en la guerra, lo que nos remite a la idealizacién de una téxica

masculinidad bélica como clave interpretativa del proceso de construccién



nacional.

Dado que el afeminamiento constituye un defecto, los méritos de las
mujeres que ejercieron el poder con éxito se explican por la posesion de
cualidades masculinas. Si Urraca estaba dotada de “virtudes varoniles” vy
Maria de Molina de “entereza varonil”, la reina de Aragén, Juana Enriquez,
esposa de Juan II, también posefa “4nimo varonil”, aunque sobresale entre
todas ellas Isabel de Castilla, de la que se destaca de manera insistente su
“cardcter varonil” (Lafuente, 1851: V, 28; 1852: VII, 10; 1852: VIII, 403,
526; 1852: IX, 131, 181, 358, 368). La capacidad de liderazgo y de gobierno
es un don masculino, con independencia de que recaiga en hombres o, de
manera excepcional, en mujeres.

Al permitir que Espaia fuese liberada del “yugo musulmén” y recobrase
su libertad y su unidad, guerreros y conquistadores eran los grandes héroes
del relato nacional. Sin embargo, no eran los tinicos, como supo recordar el
arabista Francisco Javier Simonet (1829-1897), que realizé estudios
teol6gicos en el Seminario de su Mdlaga natal y fue, desde 1862, Catedratico
de Lengua Arabe en la Universidad de Granada. Su perfil académico e
ideolégico ejemplifica las tensiones que el rigido marco de la historia
nacional y sus prejuicios imponia a los autores de la época. Su alumno y
biégrafo, Antonio Almagro Cardenas (1856-1919), narra c6mo la historia de
su ciudad natal, Mélaga, desempeii6 un papel decisivo en su temprana
atraccién por la historia andalusi, si bien sus profundas creencias catdlicas
acabaron por contrarrestar esa aficién: “la cristiana educacién de su buen
padre y los moriscos recuerdos de su pais se disputaron largo tiempo en su
espiritu la supremacia, hasta que la fe del cristiano se sobrepuso a las
aficiones del arabizante” (Almagro Cardenas, 1904: 11-12).

Ser catélico, es decir, ser un buen espafiol, podia llegar a ser considerado
incompatible con la dedicacién académica a la historia de al-Andalus. Tras
una primera etapa de mayor afinidad con su tema de estudio y, sin duda, para
evitar cualquier posible acusacién que socavara su patriotismo, Simonet
orient6 su actividad como arabista hacia una temética bien definida. Su
Historia de los mozdrabes de Espafia, premiada en 1867 por la Real Academia

de la Historia, exponia los interminables padecimientos de otros héroes,



menos conocidos que los guerreros conquistadores, pero no menos
merecedores de reconocimiento. Se trata de los espafioles que vivieron bajo el
dominio musulméan (“subyugados por la morisma”, en palabras de Simonet),
cuyos méritos exalta compardndolos con los de quienes forjaron la Espaiia
imperial: “nuestra nacién no se mostré menos grande, heroica y cristiana en
el cautiverio y el infortunio que en los tiempos de bienandanza, gloria y alteza
en que predominé sobre Europa, en que descubrié un nuevo mundo, en que
sefiore6 las mds apartadas regiones y dilaté por cuanto el sol alumbra su fe,
sus leyes y su civilizacién” (Simonet, 1897-1903: vii).

Si los cristianos mozédrabes eran los héroes, no cabe duda de quiénes
jugaban el papel de villanos, esa “morisma” que causé un verdadero desastre
a su llegada a la Peninsula, “monarquia, religién, propiedad, libertades y
derechos civiles, todo fue atropellado y quebrantado en el principio por una
gente belicosa, dvida de esclavos, de riquezas y de dominacién; pero, sobre
todo, infiel, fandtica y grande aborrecedora del cristianismo”. Esa “morisma
espafiola”, por lo tanto, no presentaba “otro interés histérico que el de un
azote providencial” cuya prolongacion en el tiempo habia servido, eso si, para
que “quedasen bien acrisolados el fervor catdlico y el patriotismo espafiol”
(Simonet, 1897-1903: vii, lv-lvi, 36).

Su mitologia de la lucha frente a los musulmanes como expresién del
patriotismo espafiol se inserta en el marco de una retérica politica dirigida
contra la gran amenaza de su tiempo, las ideas liberales. La Revolucién de
1868, que derrocé a la reina Isabel 11 y la envié al exilio, acabé por
transformar a Simonet en ardiente partidario de los sectores catélicos mads
radicales, convirtiéndose en colaborador asiduo de EI Siglo Futuro, el
periédico fundado en 1875 por Ramén Nocedal, quien afnos después creé el
Partido Integrista. Como senala Cérdenas, su maestro comparaba a los
gobernantes musulmanes andalusies, a los que consideraba déspotas
sanguinarios, con los liberales, a los que llamaba “los sarracenos modernos”,
afirmando que Espafia no habia dejado de estar bajo el yugo musulmén y
tachando a los lideres de los partidos liberales de dignos sucesores de los
reyes de taifas. La conclusién que saca sobre su maestro no deja lugar a

dudas: “Simonet fue, por lo tanto, no solo integrista, sino una de las piedras



angulares del integrismo” (Almagro Cardenas, 1904: 76).



MAKE SPAIN GREAT AGAIN: ]
DE LA RECONQUISTA A LA GUERRA DE AFRICA

El enfrentamiento contra las tropas napoleénicas habia mostrado que la lucha
contra los musulmanes albergaba un gran potencial a la hora de generar
sentimientos de orgullo nacional, algo que resulté de extrema utilidad en el
marco del desarrollo del Estado liberal. En buena medida, la narrativa épica
de la nacién forjada en la lucha contra el islam fue la reaccién de unas élites
politicas e intelectuales profundamente acomplejadas ante el imparable
declive de un pais reducido al papel de mera comparsa en el escenario
internacional de la época y ansiosas por volver a hacer a Espafia grande otra
vez. Tras la pérdida de casi todas sus posesiones americanas, las ambiciones
coloniales se centraron en el norte de Africa, un territorio sobre el que los
proyectos expansionistas de las monarquias peninsulares se remontaban a la
conquista de Melilla en 1497, corroborada con posterioridad con la posesion
de otras plazas en la misma zona, como Oran (1509), Tripoli (1510) y Ceuta
(1580).

El 22 de octubre de 1859, el Parlamento espaiiol aprobé una declaracién
de guerra que dio origen a la llamada “guerra hispano-marroqui” o “guerra de
Africa”, predambulo del establecimiento en 1912 del protectorado en
Marruecos, que se extendié hasta 1956. La decisién del primer ministro,
Leopoldo O’Donnell, goz6 de un fuerte apoyo entre la opinién piblica,
desatando el estallido mds potente de retérica patridtica entre la invasion
napoleénica y la guerra de Cuba (Alvarez Junco, 2001: 395), retérica de la
que formé parte la apelacién sistemética a los antecedentes medievales de
lucha frente a los musulmanes. Dotado de un elevado potencial excluyente, el

relato esencialista de la nacién forjada contra el islam demostré su



funcionalidad como herramienta de legitimaciéon de proyectos de expansién
colonial dirigidos a la dominacién del norte de Africa, ese “semillero
inagotable de razas, de tribus y de pueblos”, “hordas salvajes” siempre
dispuestas a invadir la Peninsula (Lafuente, 1850: I, 92; 1858: 175).

La adhesién de la prensa fue undnime desde el mismo dia de la aprobacién
de la guerra, cuando una delegacién hizo entrega a la reina Isabel 11 de una
declaracién en la que los signatarios afirmaban su apoyo, “enarbolando el
pendén victorioso de Isabel 1 para castigar los agravios inferidos a nuestra
honra, y para proseguir en Africa la obra tradicional y civilizadora de sus
esclarecidos progenitores”. Los paralelismos entre las dos reinas fueron
constantes, siendo en este contexto cuando comenzé a utilizarse el testamento
de Isabel la Catélica como referencia de legitimacién colonial en el norte de
Africa (De Felipe, 2005: 204-205).

El diario La Discusién, uno de los més criticos con el Gobierno, alababa su
decision, apelando a que “hoy mds que nunca somos los herederos de los
vencedores de las Navas y Lepanto” y formulando el deseo de que “el Dios de
las victorias corone de laureles los esfuerzos de los valientes que van a
renovar en Africa las glorias de la patria” (Garrido Guijarro, 2018: 275). En
un articulo de opinién de indisimulada euforia reconquistadora, el periédico
El Reino trazaba otro elocuente paralelismo entre la lucha medieval y la que

se avecinaba en Marruecos:

Espafia es todavia la nacién poderosa y creyente de los Reyes Catdlicos. En nuestras
venas corre aun la sangre de los Gonzalos y Cisneros. Isabel es hoy también el nombre
de nuestra Reina. ;Quién duda de que renace para esta nacién purificada en el crisol
de largas desgracias la era memorable de los Alfonsos y Fernandos? ;Quién es tan
ciego que no ve la mano de la Providencia divina en lo que estd sucediendo? Los que
luchamos durante ocho siglos, sirviendo de valladar a la Europa contra la invasora
prepotencia del mahometismo africano; los que en Granada y Lepanto salvamos por
dos veces a la cristiandad de los furores del islamismo, y lanzamos al otro lado del
Mediterrdneo a los hijos del profeta, podemos y debemos hoy con aplauso de todos los
pueblos, y aceptando el reto a que se nos provoca, reanudar el hilo de la maravillosa
epopeya cristiana y regeneradora que por tantos siglos atrajo la admiracién de las
gentes. Tengamos el firme propésito de ser hoy lo que entonces fuimos, y lo seremos.

¢No es acaso precursor de nuevos destinos gloriosos el entusiasmo que cunde por todas



partes, el patriotismo y la fe que renacen en todos los corazones? (Garrido Guijarro,

2018: 276-277).

Junto a las referencias a los Reyes Catélicos y a Lepanto no podia faltar la
mencién del Cid, al que se alude en otro texto de la prensa de la época que

rezuma entusiasmo patriético ante la guerra que se avecinaba:

Muy cercano esta ya el dia en que nuestros bravos soldados, luchando por su Dios, por
su patria, por su Reina y por su honra, hagan comprender a los hijos del Africa que el
Dios de los cristianos es el Dios de los ejércitos y de la victoria; que la patria del Cid
conserva pura todavia la raza de valientes que en los combates holl6 la media luna;
que su Reina es la digna sucesora de la que humill6 en Granada el pendén agareno, y
que la honra del pueblo espafiol no se ataca jamds impunemente (El Dia. Gaceta
politica independiente, 6 noviembre 1859).

El mismo medio apelaba al espiritu de Pelayo como referente histérico de
una nacién que, aunque en horas bajas, se prestaba ahora a resurgir,

embarcdndose unida en una misién patriética que demostraria su heroismo:

Combatiremos porque la dignidad de la nacién lo exige; lucharemos para dar una
prueba palpable al mundo de que, si el encadenamiento de tristes circunstancias nos
ha tenido abatidos por algtin tiempo, nos levantamos denodados y potentes cuando se
nos ofende. Si la fatalidad ha pesado sobre nosotros en lo que va de siglo; si las
invasiones extrangeras (sic), si la guerra civil, si las luchas de partido han desgarrado
nuestro seno, hoy, unidos y animados por un mismo sentimiento, nos lanzamos al
combate a que se nos provoca, y probaremos al moro fronterizo que aun circula por
nuestras venas la sangre de Pelayo, y que Espana, tierra cldsica del honor, sabe luchar

con heroismo por la causa de la justicia.

También la Iglesia se sumé al coro de propagandistas de la guerra, a través
de las palabras que, en su calidad de vicario castrense, Tomds Iglesias
Barcones, patriarca de las Indias, dirigié el 29 de octubre a las tropas que se
disponian a partir hacia el norte de Africa, apelando a la misma retérica. Con
el fin de inflamar sus 4nimos, trazé una continuidad ininterrumpida entre su
misi6n y la lucha medieval contra los musulmanes, calificindolos de
“herederos de los vencedores de Covadonga, Las Navas y El Salado”, y
también como aquellos que “llevan el nombre de los que plantaron la Cruz de

Cristo en las almenas de Cérdoba, Sevilla, Zaragoza, Valencia y Granada”.



Asimismo, el vicario pidié a los generales que recordaran a sus tropas que
“corre por sus venas la sangre de los que, después de setecientos afios de
lucha y de gloria, supieron librar la Europa y arrojar a los abrasados desiertos
que vais a pisar a los padres de los mismos que ahora vais a combatir” (El
Dia. Gaceta politica independiente, 2 noviembre 1859; Martinez Fernédndez,
2000).

Entre esta amplia congregacion de entusiastas apologistas de la
intervenci6on militar se incluye también un Simonet que ejercia aqui de
pionero de las conexiones africanistas del arabismo. En un tono de ferviente
adhesion, considera la expansién colonial como parte de la misién histérica
de la nacién, no solo porque “hace siglos que parece reservado para Espana
el destino de estender (sic) su imperio y civilizacién por la vecina Africa”,
sino ademés porque “la Providencia tiene predestinado a la Espana cristiana
el devolver a su vez a los africanos las cadenas con que ellos nos habian
cargado”, planteando la empresa como un desquite o venganza providencial
por la dominacién musulmana en la Peninsula (Lépez Garcia, 2011: 142).
Sobre estas premisas, su alegato se inserta en unas raices medievales que se
remontan al “fecho de allende” de Fernando III y llegan hasta el testamento
de Isabel la Catdlica, de tal forma que “todo nuestro ejército arde en deseos
de pasar el Estrecho para renovar en Africa los triunfos y conquistas de
nuestros antepasados”. Sobre estas premisas histéricas, el arabista malagueio
considera que la guerra es un asunto de orgullo nacional, poniendo de
manifiesto los profundos complejos de un pais apocado frente a sus vecinos

europeos:

Entre las muchas ventajas con que al presente puede contar para emprender la guerra,
debe principalmente alentarle una que le hard invencible, que es el apoyo universal de
los espafioles. La nacién acaba de dar una leccién importante, no solo al ministerio
actual sino a cuantos pueden venir, a saber: que cuando traten de llevar a buen
término, no planes de gloria efimera o de provecho personal sino de interés y gloria
nacional, todos los partidos, olvidando generosamente sus rencores acudirdn como un
solo hombre a apoyarlos, sin negarles por mezquino espiritu de oposicién la gloria que
les pertenece. La cuestién presente debe también considerarse por nuestros hombres
de estado como caso de propia reputacién ante los estrangeros (sic). ;Qué dirfan las

naciones estrangeras (sic) que tanto nos han visto sufrir de los africanos y tanto nos ven



presumir y blasonar hoy, si todo viniese a quedar en el miserable estado de antes?
Dirfan que no merecemos ser nacién ni hombres libres, y que con razén nos tienen
ellos en poco. La Europa nos estd contemplando, y toda ella se muestra favorable ante

lo justo y simpético de nuestra causa o respetuosa ante nuestra imponente y digna

actitud (Simonet, 1859: 3).

Aunque en 1859 aiin le faltaban tres afos para acceder a la Catedra de
Lengua Arabe en la Universidad de Granada, Simonet pone de manifiesto la
temprana complicidad académica con el africanismo, revelando que el mito
etnocéntrico que idealizaba la conquista de al-Andalus en términos de
“liberaciéon del yugo musulmédn” albergaba un enorme potencial para
legitimar proyectos de dominacién colonial. En la era de los esencialismos,
historiadores y arabistas pusieron el relato de la nacién al servicio de la
exclusion, el privilegio y la violencia, ya que la “misién civilizadora” supuso
el uso de armas quimicas (gas mostaza) e incluso la decapitacién de
prisioneros, préctica habitual del ejército colonial espaiol, en especial a
partir de la fundacién de la Legion en 1920 (Balfour, 2018: 208, 215;
Preston, 2020: 75). Tras la Guerra de la Independencia, el colonialismo
africanista fue el segundo contexto en el que la violencia retérica asociada al
relato de la nacién forjada contra el islam sirvi6 de legitimacién de la
violencia fisica, convirtiéndose en precedente directo de una practica que

mds tarde amplificé el franquismo.



CONMEMORAR, EXALTAR Y GLORIFICAR EL PASADO

Durante los casi cincuenta afios que transcurren entre 1874 y 1923 se
desarrolla el periodo de la Restauracién borbénica, precedido por el Sexenio
Revolucionario (1868-1874), que llevé a la reina Isabel 11 al derrocamiento y
al exilio y dio lugar a la instauracién de la efimera Primera Repiblica
espafiola (febrero 1873-diciembre 1874). Dos de las cuestiones que estaban
en juego en este contexto eran la configuracion del Estado
(monarquia/reptblica) y la libertad de culto, que suponia cuestionar un
principio hasta entonces inamovible, la exclusividad del catolicismo como
confesion estatal.

Preservando la obligacién del Estado de proteger el culto catélico y
financiar a sus ministros, la Constitucién de 1869 incluy6 por primera vez el
derecho de otras comunidades religiosas a practicar el culto piblico y
privado. La restauracién mondrquica de 1875, sin embargo, devolvié al
catolicismo su posicién hegeménica y exclusiva. En este contexto de reaccion
mondrquica y catdlica, el gobierno de Cédnovas del Castillo publicé el célebre
decreto Orovio por el que se suspendia la libertad de catedra “si se atentaba
contra los dogmas de fe” y que estuvo vigente durante seis afios. En
consonancia con la tradicién inaugurada en 1812, la nueva constitucién de
1876, en vigor hasta 1931, garantizaba un estatus privilegiado a la fe catélica
y a su Iglesia. El articulo décimo primero establecia que “la religién catélica,
apostdlica, romana, es la del Estado. La Naciéon se obliga a mantener el culto
y sus ministros. Nadie serd molestado en el territorio espafiol por sus
opiniones religiosas ni por el ejercicio de su respectivo culto, salvo el respeto
debido a la moral cristiana. No se permitirdn, sin embargo, otras ceremonias

ni manifestaciones publicas que las de la religién del Estado”. El canovismo



segufa protegiendo buena parte de los privilegios de la Iglesia catélica, entre
ellos el viejo precepto medieval que reservaba el espacio piblico a la religion
oficial del Estado.

Las décadas posteriores al primer y fallido experimento republicano
permitieron la consolidacién del nacionalcatolicismo, sistema ideolégico que
hunde sus raices en la propia Constitucién de 1812 y en la ya comentada
compatibilidad del liberalismo con la fe catélica. Para que la fusién fuese
completa y perfecta no solo era necesario que el liberalismo aceptase el
catolicismo, sino también que la Iglesia aceptase a la nacién, hacia la que
tuvo una actitud inicial abiertamente hostil. La aceptacién solo llegard tras
las sucesivas derrotas militares del carlismo, los partidarios del Antiguo
Régimen. Después de la tercera y dltima guerra (1872-1876) quedé claro, no
solo que el liberalismo habia venido para quedarse, sino que era la tnica
opcion que la Iglesia tenfa para seguir manteniendo sus privilegios,
amenazados por una izquierda articulada ideolégicamente a partir de la
publicacién por Marx y Engels en 1848 del Manifiesto del Partido Comunista.
Esa progresiva aceptacién va a generar un cambio radical de actitudes, de tal
manera que, partiendo de un rechazo frontal al liberalismo, a través de un
lento y complejo proceso se llegard al extremo opuesto, es decir, a la
sacralizacion de la nacién, un resultado en el que, de nuevo, el recurso al
pasado medieval result6 determinante.

El idedlogo del nuevo régimen fue Antonio Cdnovas, lider del Partido
Conservador, declarado catélico, defensor del esclavismo y convencido de
que la nacién era un producto de la voluntad de Dios cuya misién
providencial consistia en llevar la civilizacién a Africa. Nombrado en 1882
director de la Academia de la Historia, promovié la publicacién de una
Historia general de Espafia que representa el proyecto historiografico orgdnico
de la Restauracién. En consonancia con esa filiacién ideolégica, la obra
aporta dosis de esencialismo y mitificacién en nada inferiores a los de la
tradicién liberal previa. Ausente la época andalusi, la parte mds importante
es la relativa a los siglos XIV y XV, destacando el amplio espacio concedido
al reinado de los Reyes Catélicos, obra del cataldn Victor Balaguer (1824-

1901), con dos extensos volimenes que suman en total mas de mil doscientas



paginas, el segundo dedicado de manera exclusiva a la Guerra de Granada.

La infima calidad de la obra se corresponde con sus elevados niveles de
mitificacién esencialista. En un marco de entusiasta e indisimulada
exaltacién, Isabel y Fernando son caracterizados como personajes histéricos
excepcionales y benéficos. La unidad de Espaifia, la conquista de Granada y
el descubrimiento de América son “los grandes éxitos que hardn memorable
para siempre el reinado de aquellos dos monarcas gloriosos”, un reinado en el
que todo es “luz y color”. Con la conquista de Granada, caracterizada como
“empresa verdaderamente nacional y espafiola”, se ponia fin a “una lucha
homérica de siete siglos” (Balaguer, 1892, I: vi, xxxv; II: 163).

Desde la misma introduccién, Balaguer se remite a la intervencién de la
divina providencia como argumento explicativo de hechos de especial
relevancia, comenzando por la propia unidad nacional: “hay algo
significativamente singular, cuando no providencial, en la unién de Aragén y
de Castilla, en la incorporacién de estos dos reinos y creaciéon del de
Espafia”. La propia proclamacién como rey de Aragén de Fernando, hijo
menor y de segundo matrimonio, a priori no destinado a ejercer el poder,
representa “otro de esos misterios impenetrables, cuya clave estd en manos
de la Providencia”. No solo el reinado de Isabel en Castilla estaba
determinado por la Providencia, sino también su matrimonio con Fernando,
“como si de antemano tuvieran estos trazada su ruta y como si para ellos dos
tan solo estuviese reservada la misién y la obra que debia cumplirse en
Espafia”. Por fortuna, la desaparicion de los obstdculos permitié que,
finalmente, se celebrase la boda “que la Providencia habia destinado para
que fuesen lazo de unién de las dos grandes monarquias y base y cimiento de
la prosperidad y grandeza de Espafia”. En fin, la propia reina Juana “estaba
destinada por la Providencia a sentarse en el trono de Espafa” (Balaguer,
1892, I: iii, 11, 74, 129, 414).

No se trata de un aspecto anecdético, pues vuelve a aparecer en el
volumen dedicado a la Castilla previa a los Reyes Catdlicos (desde Pedro I a
Enrique III), obra de Juan Catalina Garcia (1845-1911), autor con acusado
perfil académico, catedrdatico de Arqueologia y Numismética de la

Universidad Central de Madrid y director del Museo Arqueol6gico Nacional.



Su héroe es Alfonso XI, el cual encontré su reino en estado de anarquia y
“pudo sacarlo de ella y empujarlo hacia gloriosos destinos”, entre los cuales
destacan sus éxitos frente a los musulmanes que, en linea con la obra de
Balaguer, se adornan con la retérica providencialista, pues “el glorioso
vencedor del Salado pudo adelantar siglo y medio el fin de la reconquista, si
la Providencia no hubiese decretado que la raza espafiola pasase ain por
largas y cruelisimas pruebas”. Pero no fue ese el tinico mérito del soberano,
pues “si Alfonso XI merece nuestra admiracién por sus conquistas y por sus
triunfos sobre la anarquia, no es menos digno de loa como legislador”. Guiado
por “el sagaz propésito de mejorar las condiciones legales de la nacién que
regia”, las Cortes de Alcald representan “el mejor florén legislativo de la
gloriosa corona”. El autor confiesa su admiracién al ponderar el continuo
interés “por el bien de sus reinos” de Alfonso XI, cuyo fallecimiento “hizo
parar el movimiento felicisimo de la civilizacién y de la historia castellana”.
La benéfica accién del soberano se hizo extensiva a los judios, a los que con
indisimulado antisemitismo se refiere como “la raza hebrea que no sin razén
era odiosa a los cristianos, aunque no era justo que la persiguiesen
safiudamente”, observacién que cabe considerar como un ejercicio de
generosidad por su parte, dados “los maleficios que la usura de la raza
desventurada producia en todas las clases sociales” (Catalina Garcia, 1892:
111, Viil-X, XVi-XViii).

Como revela esta obra, nacién y religién articulaban el discurso que
carantizaba la continuidad de la dominacién de los sectores mads
conservadores de la burguesia junto con la monarquia y la Iglesia,
conformando un complejo mitico-identitario que se desplegaba en forma de
relato coherente de la evolucién de la nacién desde el pasado hasta el
presente. No resulta en absoluto casual que la figura académica hegeménica
de la época fuese Marcelino Menéndez Pelayo (1856-1912), “responsable de
dar forma definitiva a la construccién intelectual de esa versién catélico-
conservadora del nacionalismo que se habia ido gestando a lo largo de los
cincuenta afios anteriores” (Alvarez Junco, 2001: 417, 456). Probablemente
nadie haya expresado la idea de unidad esencial entre lo espaiiol y lo catélico

como hizo el célebre poligrafo santanderino en su Historia de los heterodoxos



espafioles (1880-1882), en una formulacién antolégica que resume la idea de
Espafia como quintaesencia del catolicismo: “Espafia, evangelizadora de la
mitad del orbe. Espafia, martillo de herejes, luz de Trento, espada de Roma,
cuna de San Ignacio [...]. Esa es nuestra grandeza y nuestra unidad, no
tenemos otra” (Alvarez Junco 2001, 456).

La exaltaciéon de la nacién catélica espafiola que hundia sus raices en la
lucha frente a los musulmanes no solo se divulgaba a través de los libros, sino
que era una realidad ubicua, proyectada en representaciones visuales como la
pintura histérica, asi como en determinados escenarios o lugares de especial
significacién. Uno de ellos era, naturalmente, Covadonga, espacio singular en
el que confluian varios intereses, tanto eclesidsticos como monarquicos.

Bajo el nuevo orden liberal, la monarquia ya no ostentaba el derecho de
soberania y los origenes divinos dejaron de ser una fuente efectiva de
legitimidad politica. Los Borbones se enfrentaron a wuna situacién
especialmente dificil ya que, en pleno proceso de construcciéon nacional, se
veian lastrados por sus origenes extranjeros. Llegados al pais a principios del
siglo XVIII, carecian de arraigo en el territorio. En consonancia con lo que
proclamaban los historiadores de la época, Covadonga se presentaba, no solo
como la cuna de Espaifia, sino como el escenario glorioso y privilegiado en el
que la nacién surgié guiada por la monarquia, cuyo liderazgo perduraba en el
presente.

Junto a su familia, la reina Isabel II realiz6 en 1858 la primera visita real
al santuario, un acontecimiento sin precedentes, auténtico pistoletazo de
salida de su campaia por la apropiacién del jugoso mito de Pelayo y su
victoria frente al enemigo invasor (Boyd, 2006: 157). Esta campafia culminé
con la construccién de la nueva basilica de Covadonga, tras la destruccion
del viejo santuario en un incendio a finales del XVIII. La iniciativa para
poner en marcha el nuevo santuario procedié de la propia Iglesia. En un
entusiasta memorial histérico, el benedictino asturiano Domingo Hevia
(1803-1882) deploraba en 1875 la desidia mostrada hasta entonces por la

realeza espafiola hacia el fundador del trono de Espana:

Ningtn rey de Espana ha dedicado una memoria digna de la gran nacién restaurada

por el insigne campeén de la cruz, el ilustre guerrero que, solo entre los oprimidos



espafioles, sin otras armas, que su religién y su fe viva; sin otro auxilio que el de Dios y

el de la Virgen de Covadonga, ha fundado un trono, en otro tiempo, el més poderoso de

la tierra (Hevia, 1875: 16).

Su obra revela el abrazo de la idea de nacién por los sectores de la Iglesia,
exaltando de manera entusiasta Covadonga en términos de “cuna de la
libertad espaiiola, el primer alcdzar de los reyes de la nacién catdlica, y el
custodio de las cenizas del héroe”, asi como “cuna de la restauracién, gloria y
grandeza de Espafia” (Hevia, 1875: 17, 41). En términos muy similares,
Benito Sanz y Forés (1828-1895), el nuevo obispo que llegé a Oviedo en
1872, se lamentaba apenas un par de afios después del deplorable estado del
santuario en su carta pastoral del 11 de noviembre de 1877, escrita con
motivo de su primera visita: “jEsto es Covadonga! jA esto ha quedado
reducida la cuna de la restauraciéon de Espafia! jEsto es lo que recuerda los
grandes beneficios de la Madre de Dios a los hijos de su nacién querida, y los
gloriosos triunfos de aquellos héroes de nuestra historia!”. Como sefiala C.
Boyd, aunque conmemoraba la unidad de la Iglesia y el Estado, el plan de
Sanz y Forés, siguiendo una légica de pensamiento medieval, mantenia la
preeminencia del poder espiritual sobre el poder temporal (Boyd, 2006: 159).

La monarquia, que la vigente Constitucién de 1876 seguia considerando
“sagrada”, se implic6 a fondo en el proyecto, mostrando que, al fin y al cabo,
la vieja alianza entre trono y altar mantenia cierta vigencia en el marco
liberal. En julio de 1877, Alfonso XII asisti6 al inicio de las obras, que
duraron veinticuatro afios, hasta que la basilica fue finalmente inaugurada el
7 de septiembre de 1901. Como afirman los relatos contemporaneos, el joven
Alfonso XIII, proclamado en mayo de 1902, se dispuso de inmediato a
visitarla: “con el propésito claro y constantemente demostrado de ver de
cerca y estudiar a conciencia las tierras de su reino, visitando los sitios que
fueron teatro de las glorias hispanas [...] quiso comenzar su excursién por
aquellas mismas tierras en que juntas nacieron la nacionalidad y la
Monarquia propiamente espafiolas” (Cuenca, 1902: 94). El esfuerzo por
encarnar la nacién, una de las estrategias de supervivencia a la modernidad
de una institucién que procedia del Antiguo Régimen, dio origen a las

denominadas monarquias escénicas, “nacionalizadas y, al mismo tiempo,



agentes de nacionalizaciéon”. Afos més tarde, en 1921, el propio Alfonso XIII
encabezé la ceremonia del traslado a la catedral de Burgos de los restos del
Cid, al que el rey rindié honores de capitdan general (Moreno Luzén, 2024: 27
y 345-350). Los Borbones pusieron asf al servicio de su liderazgo la mitologia
medieval, modelo que el franquismo desarroll6 mds tarde de manera
perfeccionada.

La difusién de un relato épico de la grandeza nacional encontré a partir de
la Restauracién un nuevo y eficaz mecanismo institucional destinado a
adquirir un papel relevante en la mitificacién del pasado medieval. Se trata
de la celebracién de conmemoraciones histéricas, que permitian entender
“las peculiaridades de cada nacién, de cémo mantiene y renueva sus
simbolos y mitos comunes” (Moreno Luzén, 2021: 36). No tiene nada de
casual que la primera de ellas se realizase en 1889, teniendo como objetivo la
conmemoracion del décimo tercer centenario del III Concilio de Toledo, en el
que el rey visigodo Recaredo abjur6 de la fe arriana y se convirtié al
catolicismo. La amplia consideracion de Espafia como epitome del
catolicismo facilit6 la exaltacion de este episodio como auténtico origen de la
nacién, un mantra repetido en sectores académicos y confesionales hasta la
actualidad. El origen de la nacién quedaba asi ligado a su bautismo catélico.
Solo unos afios més tarde, el gobierno de Cédnovas del Castillo, coincidiendo
con el quinto centenario del primer viaje colombino, decretaba como fiesta
nacional el 12 de octubre, “dia en que se descubri6 el Nuevo Mundo”,
celebracién cuya actual continuidad convierte a Espafia en una anomalia, al
tratarse del tnico pais de la Unién Europea cuyo dia nacional conmemora el
imperialismo y el colonialismo.

El pasado medieval pronto se sumé a la lista de celebraciones. Poco més
de una década después de la inauguracion de la basilica, se celebraba en
1918 el duodécimo centenario de la batalla de Covadonga. Segiin el Real
Decreto sobre el Proyecto de Ley que regulaba los actos oficiales, se trataba
de una conmemoracién “que suscita en los corazones espafioles, con noble y
vivo afecto, la afirmacién patriética”. Se preveia la construccién de sepulcros
monumentales para los restos de Pelayo y de Alfonso I, la declaracién como

Parque nacional de la montafia de Covadonga y la convocatoria de un premio



para el mejor al estudio sobre el acontecimiento, que seria, a la postre,
otorgado a un joven de veinticinco anos llamado Claudio Sanchez-Albornoz
(1893-1984).

En una sociedad mayoritariamente analfabeta en la que los libros estaban
fuera del alcance de la inmensa mayoria de la poblacién, la difusién de ese
relato épico e idealizado sobre la nacién no podia depender en exclusiva del
trabajo de los historiadores. Junto al sistema de educacién, los usos publicos
del pasado resultaron fundamentales para difundir la narrativa nacional entre
sectores sociales mds amplios. La pintura histérica que decoraba los espacios
solemnes de las instituciones quedaba restringida a una reducida élite
politica, siendo sustituido de manera progresiva por un nuevo y mds eficaz
formato, el monumento nacional, que “sirvié para anclar mitos y simbolos
nacionales en la conciencia del pueblo” (Mosse, 2005: 22). Aunque no cabe
hablar de un programa planificado de monumentalizacién, el andlisis de las
representaciones que comenzaron a poblar las principales ciudades espafiolas
permite reconocer un hilo conductor que se impuso y acab6 siendo asumido
socialmente (Reyero, 1999: 390).

Al igual que en el caso de la pintura, los temas medievales tuvieron éxito
en la nueva estatuaria, de nuevo desde la misma perspectiva, ya que los
acontecimientos, temas y figuras histéricas giraban en torno a la lucha contra
los musulmanes y sus protagonistas, los guerreros conquistadores. La
hegemonia de la narrativa de la Reconquista resulté ser mucho maés
penetrante y duradera en este tipo de representaciones que en la
historiografia pues, de hecho, hasta la segunda mitad del siglo XX los
espacios publicos permanecieron totalmente libres de cualquier figuracién
asociada a un pasado que no fuese catélico.

Entre las mds importantes destacan las dedicadas a la reina Isabel la
Catdlica, “bajo cuyo glorioso reinado se llevé a cabo la unidad nacional y el
descubrimiento de América”, como reza el pedestal del monumento
inaugurado en Madrid en 1883. Afios més tarde, coincidiendo con el cuarto
centenario de la conquista de Granada y del primer viaje colombino, se
instauraba en la capital del Darro la escultura de Mariano Benlliure que

homenajeaba a “la magnanima y virtuosa Isabel”, personaje cuya idealizacién



por los historiadores de la época habia alcanzado cotas de intenso lirismo:
“un astro que, a semejanza del sol, siguié todavia difundiendo las
emanaciones de su luz después de haberse ocultado” (Reyero, 1999: 442 y
505; Lafuente, 1850: I, 130).

Como en el caso de la reina catélica, los personajes escogidos eran, con
frecuencia, héroes medievales de dimensién nacional, pero asimismo dotados
de una fuerte significacion local. A ello responde la inauguracién en 1891 en
Gij6n de una efigie adornada con una serie de inscripciones en las que se
ensalza a Pelayo como “padre de la patria” y “restaurador de la libertad”
(Barriga Serantes, 2020: 4-5)2. En el marco de una retérica intensamente
patriética que contrapone la figura del héroe a la “fandtica horda agarena”, la
prensa local (El Comercio) dedicaba la mayor parte de la edicién del dia 5 de

agosto a celebrar la inauguracién del monumento:

Con la ereccién de la estatua de Pelayo ponemos de manifiesto que no somos unos
ingratos para con nuestros antecesores que mds han contribuido a la constitucién de la,
aunque no muy feliz, noble y honrada patria en que vivimos; que sabemos levantar el
alma con digno vuelo, a la regién de las ideas generosas y puras; que en nuestro
corazén vibran, con poderoso latir, el patriotismo y la hidalguia; que en nuestro
espiritu arde con vivido brillo la santa llama del amor por las glorias espafiolas.

La misma retérica patridtica, excluyente y colonialista, basada en la
deslegitimacién de la presencia musulmana y la glorificacién de la conquista
cristiana, transmite la estatua ecuestre de Jaime I erigida ese mismo afio en
Valencia. Usando un lenguaje similar al empleado con el héroe de
Covadonga, cargado de prejuicios etnocéntricos, una de sus inscripciones
indica que el rey conquistador “la liberé del yugo isldmico” en 1238
(Pingarrén-Esain, 1999; De las Heras Esteban, 2000). Conviene recordar
que, segtin las reglas de guerra medievales, la “liberacion” de las ciudades
andalusies solia ir acompanada de la expulsién de la poblacién local, como
ocurri6 en Valencia.

Frente a esta profusién de representaciones de guerreros catélicos, que fue
extendiéndose por las principales ciudades espafiolas, se aprecia una total
ausencia de figuras histéricas judias o musulmanas. Pese a que la puesta en

valor del pasado andalusi como ingrediente de la nacionalidad se remontaba



a la Ilustracién y a la nacionalizacién del pasado musulmén impulsada por
los arabistas desde comienzos del siglo XX, ningtin personaje no catélico fue
digno de ocupar el espacio ptblico en Espafia hasta la década de 1960, ni
tampoco esa parte del pasado fue objeto de ninguna celebracién o
conmemoracién oficial hasta 1929. El mito etnocéntrico, catélico y belicista
del origen medieval de Espafia ejerci6 una larga hegemonia en el espacio
ptblico y en el relato que emanaba de las instituciones, alcanzando,
asimismo, una amplia difusién en la cultura popular a través de una variada
diversidad de manifestaciones, desde la literatura a las celebraciones locales,

pasado por el teatro, el cine o el comic, entre otros (Moreno Martin, 2024).



NUEVAS NACIONES, NUEVOS MITOS

A lo largo de las péginas precedentes hemos tenido oportunidad de apreciar
la amplia consolidacién de un relato nacional que, partiendo de un mito
etnocéntrico previo, permitié afirmar la idea del origen medieval de la nacién
espafiola en su lucha secular contra el enemigo musulmén. La consolidacién
del Estado liberal coincide con la progresiva afirmacién en distintos
territorios de identidades nacionales que van a desarrollar su propia mitologia
esencialista. Aunque no resulta posible resumir en unas pocas pdginas el
complejo problema de la nacionalizacién del pasado medieval en el diverso
mosaico identitario de la Espafia decimonénica, algunos ejemplos serdn
suficientes para entender cémo la consolidacion de sensibilidades nacionales
periféricas sirvié para afiadir méds idealizacién a un medievo ya intensamente
mitificado.

Aunque la confrontacién con Espafia a raiz de la instauracién borbénica
conforma lo sustancial del relato nacional cataldn, la idealizacién del
medievo no ha sido menos intensa que en el espafiolismo, tanto respecto a la
temprana afirmacién de una identidad diferenciada como a la lucha contra los
musulmanes, aspectos ambos inseparables. Wifredo el Velloso se erige en
trasunto cataldn de Pelayo, el padre fundador de la nacién, asimismo forjada
frente al islam, gracias a “aquellos esforzados varones, primi homines terree,
que capitaneados por el inmortal Wifredo el Velloso y sus descendientes la
conquistaron con el esfuerzo de su brazo, lanzando del pais a los Ismaelitas y
fundando una Patria, Soberania y Constitucién civil que nos han trasmitido”,
logrando asf liberar a la patria de “la ignorancia en que envolvié al Mundo el

seductor sistema politico-religioso del pseudo Profeta de Medina” (De

Bofarull, 1836: 1, 5).



A comienzos del siglo XX, los primeros teéricos del nacionalismo cataldn
enfatizan el esencialismo historicista de sus postulados, proclamando que “el
espiritu nacional de la gente catalana ha dejado siempre rastro de su
existencia en todas las épocas de la historia”, incluso desde antes de la
existencia de una entidad denominada Catalufia, empezando por las
acufiaciones monetarias romanas y hasta la cooperacién en la obra de
expulsion de los sarracenos, pasando por la época visigoda (Prat de la Riba,
1906: 96-97).

Imbuido de un “gozoso espiritu de combate”, Antoni Rovira i Virgili
(1882-1949), miembro de Esquerra Republicana de Catalunya que murié en
el exilio tras la Guerra Civil, se entregé a la labor patriética de elaborar su
historia nacional de Cataluia. Declarando su alma abierta a “la comprensién
de la esencia nacional” y desde la fntima convicciéon de “quienes sentimos
que la historia de Cataluia estd misteriosamente dentro de nosotros y que una
chispa de nuestro espiritu estd dentro de los hechos y los hombres de la vieja
raza catalanesca”, define la raza como “conjunto de caracteres innatos que se
transmiten por herencia” (Rovira y Virgili, 1922: 1, 1-2, 4). Carlomagno fue
“el creador de las posibilidades de eclosién nacional”, gracias a su labor
como iniciador de la reconquista “de nuestro territorio”, la cual dio origen al
“primer nicleo de la nacién catalana”. En consonancia con la tradicién
progresista, enfatiza valores positivos en los musulmanes, en especial
respecto a la actitud hacia los cristianos, ya que, en contra de Simonet,
concluye que “no es muy arriesgado afirmar que la tolerancia fue la regla, y
que las persecuciones fueron excepcionales”, de tal modo que “el yugo de los
sarracenos se hizo al menos tan tolerable como el de los visigodos” (Rovira,
1922, 11: 359, 382, 436).

La afirmacién de la identidad catalana a través de la historia fue paralela a
los desarrollos que hacia la misma época se producian en otras zonas del
pais. En 1869, Joaquin Guichot y Parody publica la primera Historia general
de Andalucia, obra en la que, desde el comienzo, declara su interés por
corregir sesgos que atribuye a la historiografia de su época, en especial
respecto al periodo andalusi, a su juicio tratado de manera injusta por los

historiadores de la época: “la diferencia de religién hizo a todos nuestros



autores tratar con odio, o cuando menos con desdén, a los sectarios de
Mahoma, y llamandolos siempre “moros”, los califican a su placer de
barbaros, sin cuidarse de hacernos conocer sus artes, su manera de vivir, sus
ciencias y sus letras”. Desde esta premisa, concibe una invasién “muchos
menos horrible y sangrienta de la que pintaban nuestros escritores”,
considerando, ademds, que “no era tan intolerante la raza drabe”. En su
relato, lo andalusi y lo andaluz aparecen indiferenciados, remitiéndose de
manera habitual al constructo “musulmén-andaluz”, por ejemplo, respecto a
la dinastia omeya, caracterizada como “Imperio Musulméan-andaluz”
(Guichot, 1869, I: xxiii; II: 215). No obstante, pese a su admiracién por los
logros culturales de al-Andalus y su progreso econémico, Guichot se
mantiene fiel al relato espanolista y celebra el fin de la presencia musulmana
como hito esencial en la unificacién nacional de Espaia.

La aparicién de los postulados andalucistas solo se produce a partir de la
labor de Blas Infante (1885-1936), autor de tendencia progresista. El notario
malaguefio necesitaba referentes histéricos para su proyecto de dignificacién
y modernizacién de una Andalucia atrasada, rural y analfabeta que estaba a
la cola del desarrollo de un pais, Espafia, que estaba a la cola de Europa. El
esplendor politico y cultural de al-Andalus se erigia en argumento perfecto
para encontrar una inspiracién en el pasado, y ademds permitia vincular el
secular subdesarrollo del territorio a la decadencia iniciada con la conquista
castellana del siglo XIII, una perspectiva que le permitia confrontar con el
relato del espafiolismo. Ajeno al 4mbito académico, en su produccion escrita
no hay ningin trabajo de andlisis historiogréfico que merezca tal nombre, si
bien en algunas de sus obras realizé ciertas consideraciones sobre el pasado
de Andalucia. Su perspectiva se resume en una nostalgia de al-Andalus que,
como veremos mds adelante, hunde sus raices mds profundas en la propia
literatura andalusi.

Al igual que en los nacionalismos espaiiol y cataldn, la lucha medieval
entre cristianos y musulmanes adquiere un papel central en el pensamiento
andalucista, aunque desde una perspectiva que resulta innovadora y original,
ya que el sujeto colectivo de la narracion (“nosotros”) se sitia en el lado

andalusi, estableciendo un esencialismo que une a Andalucia con al-



Andalus. De esta forma, la conquista medieval del territorio de Andalucia por
Castilla se enmarca en la clésica retérica de “barbarie frente a civilizacién”,
correspondiendo el primer rol a los conquistadores, en cuya descripcién no
ahorra calificativos, sobre todo respecto a ciertos personajes, como Isabel la

Catoélica:

Los barbaros expulsados por el auxilio drabe, con la colaboraciéon de Europa entera,
vienen otra vez contra nosotros. jLas cruzadas! El robo, el asesinato, el incendio, la
envidia destructora, presididos por la Cruz. Nos quitan nuestros territorios
peninsulares, y llamandonos perros nos despefian por los barrancos de la Mariénica.
Fernando el Bizco nos arrebata Cérdoba y Sevilla. Sangre y fuego. Empiezan a
quitarnos la tierra. Los barbaros se revuelven vencedores contra el espiritu de todas
nuestras instituciones, que se derrumban ante su empuje ciego. Por ultimo, Isabel, la
empefia-joyas, la Catdlica, titulo que le concede el papa, por haber degollado la
valiente poblacién malaguefia, por haber repartido las doncellas andaluzas como
esclavas entre sus damas, por haber enviado al mismo para parte del botin y un
escuadrén de esclavos andaluces cautivados en la rendicién de Mdlaga. Isabel la
barbara, grosera fandtica, hipécrita [...] viene a consumar la obra. Se queman
bibliotecas, se destruyen templos e industrias. La tierra de Andalucia queda toda ella
definitivamente distribuida en grandes porciones entre los capitanes de las huestes
conquistadoras o entre colonos de los pueblos conquistadores que no aman la labranza,
y los andaluces que la tenian convertida en un vergel son condenados a esclavitud de
los sefiores y a vagar entorno de las cercas de aquellos estados territoriales cuyas obras

de riego son destruidas y abandonadas hasta llegar a convertirse en un erial (Infante,

2008: 94-95).

Este elocuente texto revela un sentido de plena identificacién con el
pasado andalusi, que el autor expresa autoproclamédndose miembro del
pueblo conquistado (“vienen otra vez contra nosotros”, “nos arrebata”,
“nuestras tierras”), a los que caracteriza como “andaluces”, en una
asimilacién esencialista entre al-Andalus y Andalucia que no solo representa
una caracteristica sustancial del andalucismo, sino su verdadera marca
distintiva, ya que se trata del tinico nacionalismo ibérico que reivindica al-

Andalus como el origen de la nacién.



CRISIS DEL SER DE ESPAI:!A
Y MODERNIZACION CIENTIFICA

A comienzos del siglo XX, un conjunto de factores desat6 la crisis de
ansiedad identitaria mds aguda en la historia moderna de Espafia. El relato
triunfal, autocomplaciente y narcisista de la gran nacién catdlica forjada en la
lucha contra el islam y destinada a altas misiones histéricas contrastaba con
la realidad de un pais atrasado, poco industrializado, habitado por una
poblacién ampliamente analfabeta y en el que, ademds, se afirmaban de
manera creciente distintas sensibilidades nacionales que cuestionaban la
sagrada unidad de la patria.

La derrota frente a Estados Unidos en 1898 supuso la pérdida de las
tltimas posesiones coloniales, una humillacién seguida afos més tarde por el
“desastre de Annual” (1921) frente a los combatientes rifefios, que puso en
peligro el nuevo proyecto colonial con el que se pretendia devolver la
autoestima a una nacién en declive. En una época en la que la grandeza
nacional se media en términos de poder y dominacién territorial, Espaia
habia pasado a convertirse en un pais secundario en el concierto
internacional, muy por detrds de Francia, Alemania, Reino Unido o Estados
Unidos.

En este contexto, distintas voces intelectuales expresaron su desencanto
con un relato histérico que no daba respuestas a las realidades presentes. Asi
lo formulaba Pio Baroja (1872-1956) al sefialar que “la historia de Espafia
estd por hacer. La actual no es méds que una novela pesada y sin ningin
valor” (Baroja, 1919: 50). A ello obedece, asimismo, el rechazo a la narrativa
de la Reconquista, compartido por destacados pensadores de la época. El
regeneracionista Joaquin Costa (1846-1911) abogaba por echar doble llave al



sepulcro del Cid, mientras que José Ortega y Gasset (1883-1955) declaraba
en 1921 no poder entender cémo algo que duré ocho siglos podia llamarse
Reconquista (Costa, 1914; Ortega y Gasset, 1984: 140).

No fue esta tendencia critica, sin embargo, la que prevalecidé, sino la de los
sectores mds reaccionarios, que propiciaron la instauracién en 1923 de la
dictadura de Primo de Rivera. Cumpliendo la funcién para la que habian sido
creados, los mitos acudieron al rescate de una nacién frustrada, desorientada,
fracasada e inmersa en una profunda crisis de identidad. Las hazafas del
pasado debian mitigar las miserias del presente para convertirse en esperanza
de futuras glorias y grandezas. Carente de formacién académica, Julidn
Juderias (1877-1918) acufi6 en este contexto un concepto destinado a tener
un gran éxito. Escrito con el propésito apologético de “vindicar el buen
nombre de Espafia”, su ensayo de 1914, titulado La leyenda negra vy la verdad
histdrica, adoptaba una posicién victimista frente a lo que denominaba “el
pésimo concepto que tienen de Espafia los extranjeros”, y apostaba por el

patriotismo como la mejor receta para sortear las dificultades colectivas:

Volver los ojos con legitimo orgullo hacia nuestro pasado, recordar el alto ejemplo que
siempre dieron los hombres de nuestra raza en instantes apurados y solemnes y sacar
de ello la fuerza espiritual de que habremos menester a no dudarlo para hacer frente a

un porvenir més abocado al sacrificio que a la préspera fortuna (Juderias, 1997: 21-

22).

Adelantdandose a la franquista, la dictadura primorriverista promovié la
exaltacién de los héroes medievales, destacando la figura del Cid, objeto de
una intensa idealizacién patritica a partir de la instauracién del Estado
liberal. Desde las paginas de La Nacion, diario que actuaba de portavoz
oficial del régimen, el corresponsal neoyorquino hacia una lectura politica de
la inauguraciéon en 1927 de la primera estatua dedicada al héroe burgalés,
situada frente a la entrada de la Hispanic Society, fundada por el millonario

norteamericano Archer Milton Huntington:

Parece que al conjuro del actual despertar del patriotismo, el Campeador, animado por
un milagro realizado en Burgos, hubiese tomado la férrea armadura y, rompiendo los
siete cerrojos de su arca funeraria, se hubiese lanzado por los campos de la Historia

enardeciendo todos los entusiasmos para guiarlos a la préxima exaltacién de Espana



que una mano poderosa estd forjando sobre el yunque del nuevo orden nacional

(Rossell, 1927).

Aunque este ejemplo pone de manifiesto la utilizacién del Cid en los
sectores mds conservadores, el mito poseia en la época una naturaleza
ideolégicamente transversal, tal y como puso de manifiesto La Espafia del
Cid, obra del célebre filélogo gallego Ramén Menéndez Pidal (1869-1968),
cuya labor se inserta en el marco del proyecto de modernizacién académica
mds importante realizado en Espaia hasta entonces, asociado a la creacion en
1907 de la Junta para Ampliacién de Estudios (JAE). A su frente se puso
Santiago Ramén y Cajal, principal figura cientifica espafiola de la época,
galardonado con el Premio Nobel el afio anterior, siendo Menéndez Pidal
nombrado responsable del Centro de Estudios Histéricos dependiente del
mismo organismo. Ademds de asumir una politica de envio de “pensionados”
al extranjero, imprescindible para poder corregir el acusado etnocentrismo de
la historiografia espaiiola, la Junta se inspiraba en la Institucién Libre de
Ensefianza, proyecto pedagégico fundado por un grupo de profesores
desposeidos de sus cétedras a raiz del decreto Orovio y que supuso la primera
iniciativa de una educacién laica en Espaiia.

Surgida en un entorno académico liberal y, dentro de los pardmetros de la
época, progresista, La Espafia del Cid marcé un hito. Mientras que los
trabajos de Pascual de Gayangos y su discipulo Francisco Codera habian
logrado equiparar tempranamente los estudios drabes con otras tradiciones
académicas europeas similares, la consolidacién del medievalismo como
especialidad histérica fue mds tardia, de tal manera que la obra de Menéndez
Pidal puede considerarse su referencia fundacional. Su labor, sin embargo,
contribuy6 de manera significativa a consolidar la funcién ancilar de una
practica historiografica concebida como mera proveedora de identidades.
Poniendo de manifiesto la absoluta hegemonia de la narrativa nacional
imperante y apelando, desde el comienzo, a las esencias patrias, el autor
gallego se proponia “culminar su apasionada busqueda de la definicién del
ser de Espafia, auténtico motor de todas sus empresas” (Garcia Isasti, 2004:
199). En consonancia con la tradicién liberal previa, el pasado era, a su

juicio, una receta para afrontar los problemas del presente, en concreto de lo



que denomina como “debilidad actual del espiritu colectivo™:

La vida del Cid tiene, como no podia menos, una especial oportunidad espafiola ahora,
época de desaliento entre nosotros, en que el escepticismo ahoga los sentimientos de
solidaridad y la insolidaridad alimenta al escepticismo. Contra esta debilidad actual
del espiritu colectivo pudieran servir de reaccién todos los grandes recuerdos
histéricos que més nos hacen intimar con la esencia del pueblo a que pertenecemos y
que mds pueden robustecer aquella trabazén de los espiritus -el alma colectiva-

inspiradora de la cohesion social (Menéndez Pidal, 1929, I: iii).

En consonancia con los postulados de la leyenda negra, el erudito gallego
estaba decidido a contrarrestar la “cidofobia” que atribuia a sectores de la
historiografia precedente, sobre todo la extranjera, representada por el
orientalista Dozy. Desde esta premisa apologética, Menéndez Pidal desarrollg,
de manera inevitable, un retrato profundamente idealizado del guerrero
burgalés, dando carta de naturaleza académica al mito del Cid, al que se
refiere de manera sistemdtica como “héroe”, ya sea castellano, burgalés o
espafiol (“héroe nacional” y “héroe de la nacién espanola”). Se trata, de
hecho, del “héroe mds espafiol”, cuyo fuerte espiritu unitario se hacia
extensivo a los “musulmanes de raza espafiola” con los que queria “convivir
en justicia, respetdndoles escrupulosamente religion, leyes, costumbres vy
propiedad”, mostrdandose, en cambio, implacable con los invasores
extranjeros, los almordvides. Aunque inserta en un marco de inspiracién
espafiolista, uno de los aspectos mds novedosos de la obra era el papel
asignado a la religién. En consonancia con el proyecto en el que se inspiraba
el Centro de Estudios Histéricos bajo su direccion, la perspectiva de
Menéndez Pidal supuso un cierto distanciamiento respecto a la fuerte
dimensién catélica de la tradicion liberal previa. Aunque no cuestionaba sus
valores religiosos (“excelente cristiano, campeador de la fe”), nunca se refiere
al Cid como héroe cristiano, y recalca que “combate por la idea nacional”
(Menéndez Pidal, 1929, I: 25-26, 281; 11: 639, 646-647).

El Cid pidaliano, construido en gran medida sobre el falso aserto de la
historicidad del Cantar de Mio Cid, era un personaje idealizado, modélico,
buen caballero, gran guerrero, fiel vasallo y esposo, padre afectuoso y

tolerante con los musulmanes (menos con los almordvides). En realidad,



Rodrigo Diaz jamds luché por la unidad de Espafia, sino por asegurar en
Valencia su propio principado en el periodo de mayor fragmentacién politica
de la Peninsula. Tampoco su actitud hacia los andalusies estuvo presidida por
una “benigna convivencia”, ya que, cuando convino a sus intereses, actu6
con extrema violencia, como revela su orden de quemar vivo al cadi de
Valencia, Ibn Gahhaf. Asi lo habfa sefialado, veinte afios antes de la
aparicion de la obra de Menéndez Pidal, Rafael Altamira (1866-1951),
discipulo de Gumersindo de Azcdrate (uno de los fundadores de la Institucién
Libre de Ensefianza), quien desde una perspectiva desmitificadora traté de
matizar la idilica visién roméntica del personaje, insertdndolo en las

coordenadas de su época:

Su gobierno en Valencia fue duro para los vencidos y no siempre correcto y noble en
los procedimientos. En esto el Cid no era una excepcién de su época, sino que
conformaba con el cardcter general de los nobles guerrilleros, ambiciosos, de poco
escripulo en las relaciones sociales, deseosos de riquezas y de poder, y que lo mismo

guerreaban contra musulmanes que contra cristianos (Altamira, 1909, I: 369).

Esta tendencia critica, sin embargo, quedé totalmente eclipsada frente a la
contundencia de la obra pidaliana. Pese a su alejamiento del relato catélico
méds conservador y a su escaso aprecio por la “ininteligente patrioteria del
vulgo” (Menéndez Pidal, 1929, II: 684), el hecho de que el trabajo académico
mds importante hasta entonces sobre el periodo medieval, obra del principal
especialista de la época, elaborase una vision fuertemente idealizada de un
personaje histérico no resulta, en absoluto, banal ni anecdético.

Aunque la creacién de la Junta supuso el inicio de un importante proceso
de modernizacién, La Espaiia del Cid revela la distancia existente entre la
historiografia espafiola y las tradiciones europeas mds avanzadas. El mismo
afo que se fundaba en Paris la revista Annales, la propuesta historiogréfica de
la cabeza visible del Centro de Estudios Histéricos consistia en un gran
monumento a la mitificacién del pasado medieval peninsular. Basada en un
amplio ejercicio de erudiciéon y distante del pesado fardo catélico que
lastraba la prédctica historiografica, situdndola en el dmbito del
providencialismo, es decir, en un plano confesional y totalmente acientifico,

el componente esencialista seguia siendo, sin embargo, abrumador. La



Espaiia del Cid revela que la idealizacién del pasado no era una tendencia
propia de autores secundarios, menores o exclusiva de la historiografia
catélica, sino una préctica asumida por parte de los méds acreditados expertos,
adscritos a organismos modernizadores de inspiracién liberal y laica. Ello se
explica debido a que “los conceptos bésicos del nacionalismo espafiol
estaban fuertemente arraigados tanto en los hombres y mujeres de la JAE
como en el resto de la sociedad, de derechas o de izquierdas, monérquicos o
republicanos” (Escalona, Jular y Alfonso, 2017: 11).

No cabe, por lo tanto, mitificar la labor del Centro de Estudios Histéricos,
cuya némina de colaboradores incluia perfiles como el del sacerdote jesuita
vallisoletano Zacarias Garcia Villada (1879-1936). Asesinado en Madrid
durante los primeros meses de la Guerra Civil, dej6 clara constancia de su
abnegada labor propagandistica de exaltacion del catolicismo, con
apelaciones a “la formacién de la nacionalidad espaiola bajo el signo de la
catolicidad” y a la defensa del cristianismo como auténtica “misién
providencial” de Espafia, acompafiadas de la exaltacién de Castilla como
“madre comiin” y de una indisimulada retérica de legitimacién de la
expulsiéon de musulmanes y judios como “contumaces” enemigos de la
verdadera fe (Alvarez Junco y De la Fuente, 2013: 363). En consonancia con
esta 1dealizaciéon del medievo como hazafia del catolicismo, uno de sus
objetivos fue dotar de plena historicidad a Pelayo y Covadonga. Partiendo de
la conquista musulmana y de “la desolacién de Espafia entera ante tamafia
catdstrofe”, establece que “Pelayo no fue un mito, como algunos han creido”,
siendo su “hecho més grandioso” el ponerse al frente de “aquellos
combatientes que con su denuedo escribieron la primera pédgina gloriosa de
aquella epopeya que habia de proseguirse por siete siglos consecutivos”
(Garcia Villada, 1922).

Desde su misma aparicién, La Espafia del Cid obtuvo un éxito undnime,
siendo recibida de manera favorable por los més destacados expertos de la
época. Catedrdtico de Universidad y miembro de la Real Academia de la
Historia, Claudio Sanchez-Albornoz ya era en 1929, a sus 36 afios de edad,
un historiador plenamente consagrado que colaboraba en el Centro de

Estudios Histéricos con el maestro, cuya visién épica del héroe no dudé en



hacer suya. A su juicio, con La Espaiia del Cid, “la obra de historia més
perfecta que se ha publicado en Espana desde hace muchos afos”, el autor
callego habia prestado un “servicio dificilmente recompensable por Espana”,
no solo por la dificultad del estudio realizado, sino, sobre todo, por “la
vivificaci6n de un héroe nacional, por muchas razones simbolo propicio de
Castilla y de Espana” (Sdanchez-Albornoz, 1930).

Menéndez Pidal y Séanchez-Albornoz, sin duda los dos grandes
especialistas en la época medieval durante la época anterior a la Guerra
Civil, compartieron perspectivas muy similares, ejerciendo una duradera
influencia sobre la historiografia posterior. Convencido de que “la historia ha
contribuido y debe contribuir eficazmente a la formacién de la conciencia
nacional”, Sénchez-Albornoz alimenté la mitificacién del pasado medieval
desde perspectivas esencialistas, divulgando la idealizada imagen de una
sociedad medieval integrada por hombres libres. El mito de la nacién dotada
normas, fueros y Cortes que eran los antecedentes directos de las modernas
instituciones liberales se reforzé con nuevas tesis que mostraban que ese
marco legal se correspondia con una estructura social surgida del propio
proceso de reconquista y repoblacion del territorio, conceptos que acabaron
conformando un binomio indisociable. Refiriéndose a la expansion del reino
de Leo6n hacia el sur durante el siglo X, Sanchez-Albornoz afirmaba que los
repobladores, tanto los colonos procedentes del reino de Asturias como
cristianos (“mozérabes”) procedentes del territorio musulman, acudian a “un
paramo inhéspito, una tierra casi totalmente desierta”. Las condiciones en las
que se llevé a cabo la ocupacién de este territorio determinaron la
configuracién de una sociedad singular en el contexto europeo de la época,
caracterizada por la ausencia de grandes terratenientes, de tal manera que “la
gran propiedad fue tan esporddica en tierras de Leén y Castilla como
corriente la pequeiia y media”. En el valle del Duero se habria formado, asf,
“una masa enorme de hombres libres y una realeza poderosa”. Gracias a los
derechos adquiridos sobre las tierras yermas y vacias, la monarquia se
fortalecid, en detrimento de la nobleza, lo que habria contribuido a la débil

feudalizacién de la sociedad castellano-leonesa (Sanchez-Albornoz, 1929: 12-

15; Séanchez-Albornoz, 1977, I: viii).



Respecto a la presencia musulmana, sus perspectivas estaban basadas en
una confusa y contradictoria mezcla de prejuicios asentados en la tradicién
liberal. Aunque proclamaba su admiracién hacia “la profundidad y el brillo
de la cultura hispano-musulmana”, afirmando que, desde Cérdoba, fluia hacia
Furopa “el caudal de la mas rica civilizacién que conociera el Occidente
durante la Edad Media”, esa positiva actitud tenia, sin embargo, unos claros
limites, asociados a su conviccién de “la influencia fatal de la dominacién
sarracénica” que “hasta en las més fntimas fibras del alma espafiola produjo
reacciones prefadas de tristes corolarios”. Los andalusies podrian haber sido
muy cultos y civilizados, pero librarse de ellos fue lo mejor que pudo pasarle
a la nacién: “a pesar de las maravillas de la Espafia arabizada y aunque las
tenga por tan mias como las mds brillantes manifestaciones de la cultura
hispano-cristiana medieval y moderna, al contemplar el presente de los
pueblos islamitas me aterra pensar en cudl hubiera sido la suerte de Espafia
si toda ella se hubiese dejado uncir al yugo del islam”. Sin embargo, la
realidad es que Sdnchez-Albornoz no tenia esas “maravillas” por “tan suyas”
como proclamaba, al menos a juzgar por su lenguaje, pues a lo largo de todo
el citado ensayo de 1929 solo utiliza el “nosotros” cuando se refiere a la
Espatfia cristiana, y no a la “arabizada”.

Y es que, pese a reconocer el brillo cultural de al-Andalus, Sanchez-
Albornoz tenia muy claro cuél era el significado del periodo medieval en la
narrativa nacional. En consonancia con Menéndez Pidal, que se referia a ella
como “la méds valiosa colaboracién que ningiin pueblo ha aportado a la gran
disputa del mundo entablada entre el cristianismo y el Islam” (Menéndez
Pidal, 1929, II: 684-685), el medievalista madrilefio atribuia a la
Reconquista una trascendencia que iba m4s all4 del mero contexto local,
pues, ya antes de que Carlos Martel derrotase a los musulmanes en Poitiers,
“los montafieses asturianos salvaron a Europa en Espana”. Por lo tanto, en
Covadonga no solo se salvé Espafia, sino toda Furopa: el islam, que “torci6
los destinos de Espafia”, hizo de ella el auténtico “centinela” del continente
durante siglos, nocién ya utilizada varias décadas antes por Modesto
Lafuente. Esa necesidad de combatir a los sarracenos “a diario” habria

impedido a Espafia desarrollarse al mismo ritmo que “los otros pueblos



hermanos de Occidente”, un factor a tomar en consideracién a la hora de
explicar el atraso del pais (Sdnchez-Albornoz, 1929; Lafuente, 1858: 159).

Solo tres afios antes de la publicacién del citado ensayo en la Revista de
Occidente, fundada en 1923 por Ortega y Gasset, se habia producido un
singular acontecimiento que revela la naturaleza profundamente delirante de
la idea de una Espana “centinela” y “salvadora” de Europa frente al islam.
Acompaiiado por Moulay Youssef, sultdn de Marruecos, el presidente de la
Repiblica Francesa, Gaston Doumergue, inauguraba en 1926 la Gran
Mezquita de Paris, construida en homenaje a los miles de musulmanes
marroquies, argelinos, tunecinos y de otros paises africanos que, durante la
Primera Guerra Mundial, habian dado su vida para defender a Francia frente
a Alemania. Espana, en realidad, no habia “salvado” a Europa de nada, entre
otras cosas porque, ya antes de la liquidacién de al-Andalus, los turcos
otomanos habian comenzado a expandirse por amplias zonas de los Balcanes
en las que, a dia de hoy, sigue existiendo una importante tradicién isldmica.
La extensa dominacion colonial ejercida por Francia y el Reino Unido sobre
distintos pafses del norte de Africa, el Préximo Oriente y Asia gener6, a partir
de la segunda mitad del siglo XX, unos intensos flujos demogréficos que, al
consolidar la presencia musulmana en el continente, acabarfan confirmando
el cardcter plenamente europeo del islam desde la Edad Media.

En realidad, la grandilocuente idea de la “enorme trascendencia” de la
labor asumida por Espafia en la “salvacién” de Europa no era més que un
mito promovido por unas burguesias profundamente acomplejadas 'y
aquejadas de una notoria miopia intelectual asociada al fuerte etnocentrismo
de la historiografia de la época, incluso de la més progresista y liberal. Visto
el considerable atraso de un pais débilmente industrializado y con amplias
tasas de analfabetismo, algtin historiador protestante de Alemania o Reino
Unido, potencias culturales, cientificas y econémicas superiores a Espaia,
podria, tal vez, haberse mostrado igualmente “aterrado” si su pais se hubiese
“dejado uncir al yugo del catolicismo”. Una sencilla constatacién que, debido
al incorregible ensimismamiento narcisista de la historiografia espafiola de la
época, no estaba ni siquiera al alcance de sus mejores especialistas. Para la

élite académica liberal de comienzos del siglo XX, Espaiia seguia siendo un



pais destinado a cumplir una misién histérica trascendental asociada a la
defensa de la fe catdlica.

La labor de autores como Menéndez Pidal y Sdnchez-Albornoz obliga a
volver a insistir en la amplia transversalidad de la mitificacién nacional del
pasado medieval. En efecto, como afirma Pérez Garzén, “no se encuentran
excesivas diferencias entre el espafiolismo nacionalcatélico y el nacionalismo
progresista de herencia liberal-institucionista. En ambos casos hay idéntico
sustrato patriético forjado en el romanticismo decimonénico, y en ambos
casos son los siglos medievales los referentes para cualquier debate sobre el
futuro de Espafia, de Catalufia, de los fueros vascos o de la singularidad
andaluza” (Pérez Garzén, 1999: 168). Esta amplia compatibilidad ideolégica
se puso de manifiesto de manera elocuente durante el franquismo, como

veremos mdas adelante.



LA NACIONALIZACION DE AL-ANDALUS
Y EL MITO DE LA ‘ESPANA MUSULMANA’

El mito etnocéntrico, belicista y catélico del origen medieval de Espaia
atribuia a los andalusies un papel negativo, el de enemigos de la nacién,
funcién no exenta de problemas en el relato nacional. Los historiadores
liberales, de hecho, no sabian muy bien qué hacer con una larga etapa que ni

siquiera tenfan claro c6mo designar:

Designase comidnmente con el nombre de Espafia drabe, y no lo es desde que
reemplazé al imperio de los drabes el de la raza africana y mora. Tampoco es la Espania
musulmana, ni la Espafia bajo la dominacion de los sarracenos, desde que las armas

cristianas se hicieron duefias de la mayor parte del territorio espaiiol para no volverle a

perder (Lafuente, 1850, I: xxvi).

Pese a estas reticencias, la nocién de “Espana musulmana” acabé
imponiéndose como expresién de la creciente nacionalizacién de esa parte
del pasado, un proceso impulsado por dos factores. En primer lugar, a partir
de la Restauraciéon se consolidan iniciativas de protecciéon del patrimonio
artistico y arquitecténico que ya habian comenzado a desarrollarse en etapas
anteriores. En 1844, la Catedral de Ledn se convirtié en el primer edificio
declarado monumento nacional y décadas més tarde, ya durante el Sexenio
Democrético, se inauguraba el Museo Arqueolégico Nacional en Madrid
(1871). Estas politicas de nacionalizaciéon del pasado tuvieron efectos
importantes sobre la evolucién de la narrativa histérica, ya que, por ejemplo,
entre los miles de objetos que integraban las colecciones del Museo se
encontraban elementos pertenecientes a todas las sociedades que habian
poblado la Peninsula, desde la Prehistoria hasta la Edad Media, incluyendo

tanto a cristianos como a musulmanes y judios.



Se abria asi la puerta a una integraciéon del pasado no catélico en la
narrativa nacional, tendencia que se consolidé con la declaracién en 1870
como monumento nacional de la Alhambra, primero de una serie de edificios
asociados a la presencia musulmana y judia que adquirieron ese rango
durante los afios siguientes, entre ellos la Mezquita de Cérdoba (1882), la
Mezquita del Cristo de la Luz de Toledo (1900), las murallas de Sevilla
(1908), la Alcazaba de Badajoz (1912), el Corral del Carbén y los Bafios
Arabes de Granada (1918) y la Casa del Chapiz de Granada (1919). Edificios
y construcciones que, como afirmaba Amador de los Rios, “nos recuerdan la
cultura de aquel pueblo, y serdn siempre la mejor defensa contra los que,
llevados de un excesivo fanatismo, lo han pintado coma barbaro” (Amador de
los Rios, 1898: 551).

La nacionalizacién del patrimonio arquitecténico se sumaba a la valoracién
de la contribucién del saber elaborado en al-Andalus, una tendencia que,
desde unos remotos antecedentes medievales, cobré nuevo impulso durante la
llustracién. Aunque ambos factores explican la progresiva afirmacién del
nuevo mito de la “Espafia musulmana”, la plena espafiolizacién de esta etapa
histérica atin se enfrentaba a un serio obstdculo, ya que ese legado literario y
cientifico habia sido elaborado por autores darabes. El “truco del sombrero”
que permiti6 desatascar la problemdtica funcién de al-Andalus en la
narrativa nacional fue obra de los arabistas. Mientras que los expertos
franceses, britdnicos u holandeses tenian que salir de sus paises para poder
ejercer su labor, los espafioles disponian de una tradicién drabe doméstica, ya
que la sociedad andalusi habia dejado una amplia produccién manuscrita,
epigrafica y numismdtica que esperaba ser desvelada y que explica el
tradicional “ensimismamiento andalusista” del arabismo espafiol (Lépez
Garcia, 1997: 11). Sin embargo, la retérica del musulmén intruso colocaba a
los arabistas en una incémoda posicién académica, la de expertos en los
enemigos de la nacién. Para sortear este obstdculo hubo que desarabizar al-
Andalus. En su discurso de ingreso en la Real Academia de la Historia,
Julidn Ribera (1858-1934), el miembro més destacado de dicha especialidad
académica en la época, recurri6 a una efectiva metéafora para mostrar que, en

realidad, los andalusies no eran drabes, sino espaioles:



El elemento drabe, repetimos, entr6 en dosis casi infinitesimal en la quimica social de
los musulmanes espaioles; la mejor denominacién que se les puede dar no es la de
arabes, sino la de espafioles; son de raza hispana, aunque en algunas familias se
mezclara la sangre extranjera y, ademds, fuesen musulmanes. Ahora bien, ese
elemento drabe, aunque poco numeroso, trajo una lengua e impuso por su fuerza
militar ciertas costumbres y modas asiéticas, una organizacién politica y una religién,
y esta se difundié mds que la raza. Al aceptarse la religién, vino esta a colorar de tal
modo la sociedad andaluza, que todos parecieron drabes, como una pequeia cantidad
de anilina roja es suficiente para enrojecer las aguas de un estanque, sin que la

composicién quimica de las mismas se llegue a alterar sensiblemente (Ribera, 1915:

17-18).

Como revela este texto, la desarabizacién de al-Andalus representa una
tendencia indisociable de la creencia en la existencia de “razas” humanas,
muy habitual en las ciencias sociales de la época. Ribera parte de esa
premisa para establecer la pertenencia de los andalusies que, dado su origen
mayoritariamente autéctono, no podian ser considerados extranjeros (de “raza
drabe”), pues solo lo parecian, sin que su verdadera “esencia” (la
composicién quimica del agua del estanque) hubiese realmente cambiado por
efecto de la arabizacion o la islamizacién. La pertenencia autéctona, la “raza
hispana”, prevalecia, por lo tanto, sobre la cultura y la religion. Con la
eliminacién del componente drabe se desactivaba el factor extranjerizante
que contribuia a considerar a los andalusies como elementos extrafios, ajenos
a la historia nacional y a su cultura, potencidndose el mito de su profunda y
esencial espafiolidad. De esta forma, la nocién de “Espafia musulmana”
permitié expresar lo que podemos denominar un concepto “indigenista” de
al-Andalus, entendido como un producto histérico sustancialmente autéctono,
local.

Aunque esta perspectiva integradora contradecia el mito etnocéntrico de la
nacién guerrera forjada en la lucha contra el islam, en realidad la nocién de
Espafia musulmana no era menos mitica que la Reconquista. Es cierto que la
mayoria de la poblacion andalusi era de origen local, ya que los
conquistadores drabes fueron una minoria. Sin embargo, desde su llegada a la
Peninsula, los drabes fueron la clase dominante, de tal forma que, con el

tiempo, la poblacién local se fue arabizando, tanto los que se convirtieron al



islam como los que mantuvieron sus creencias. De hecho, como muestra el
aumento progresivo del uso de gentilicios tribales drabes, los andalusies se
atribufan ese origen, aunque, en realidad, tuviesen raices locales. Asimismo,
el drabe era el idioma, no solo del estado y la administracién, sino también el
lenguaje de la calle, y el que, de manera invariable, usaron los casi dos mil
trescientos autores andalusies que escribieron todo tipo de obras, una parte
de las cuales, por fortuna, ha llegado hasta nosotros (Lirola, 2013: 27, 67). La
fuerza de la arabizacion lingiiistica fue tan importante que la comunidad
cristiana de Toledo siguié utilizando ese idioma en sus documentos notariales
hasta dos siglos después de la conquista de la ciudad por Alfonso VI en 1085,
conformando un extenso corpus de textos que representa la mds amplia
coleccion diplomaética drabe del periodo medieval peninsular.

La pertenencia de los andalusies a una supuesta “raza hispana” era solo
un mero artificio destinado a facilitar la insercién de la historia drabe e
isldmica peninsular en la narrativa nacional. Pese a ello, logré consolidarse,
debido a varios factores. Para los arabistas era una estrategia para justificar
su objeto de estudio, eliminando la molesta sensacién de estar dedicando su
tiempo y sus esfuerzos a quienes no eran més que enemigos de la nacién,
serio handicap en una época en la que la historia se definia, ante todo, como
saber nacional. Habia, por lo tanto, motivos académicos que aconsejaban
desarabizar y espafiolizar a los andalusies, permitiendo a los arabistas ocupar
un lugar mds confortable en el panorama académico de la época. En este
sentido, resulta significativo que Ribera planteara estas ideas en su discurso
de ingreso en la Real Academia de la Historia, gran templo sagrado de las
esencias patrias. Al presentar a los andalusies como espaiioles, estaba, de
hecho “nacionalizando” su propia disciplina, mostrando que tanto él como el
resto de sus colegas arabistas también podian contribuir al relato histérico de
la nacién. Por otro lado, esta tendencia estaba en consonancia con las
corrientes antisemitas que se difundian por toda Europa durante esos afios
(Dominguez, 2021b) y, ademaés, resultaba coherente con las politicas en curso
de nacionalizacién del patrimonio artistico y arquitecténico, en las que
comenzaban a incluirse los grandes monumentos de época musulmana. De

hecho, como veremos mds adelante, la desarabizacién de al-Andalus se



completé en etapas posteriores con la de la superficial islamizacién de unos
musulmanes que, en realidad, no lo eran tanto, ya que, por ejemplo, bebian
vino de forma habitual, algo contrario a las normas isldmicas.

La nacionalizacién patrimonial de la arquitectura andalusi, iniciada en
1870, daria paso seis décadas mds tarde a un timido comienzo de précticas
conmemorativas, siendo la del Milenario del Califato en 1929 la primera
celebracién piblica de un hecho relativo al pasado andalusi, caracterizada
por dos elementos. Por un lado, su dimensién estrictamente local: organizada
por la Real Academia de Ciencias, Bellas Letras y Artes de Cérdoba y
patrocinada por Ayuntamiento y Diputaciéon y sin implicaciéon de las
instituciones nacionales, aunque cont6 con la participacién de los maés
destacados arabistas de la época (Ribera, Asin Palacios, Gonzélez Palencia y
Garcia G6mez). Por otra parte, su naturaleza ajena a cualquier clase de
reivindicacién politica, realizdindose desde perspectivas estricta 'y
explicitamente culturalistas. Con plena conciencia de llevar a cabo “el primer
homenaje piblico en recuerdo de los musulmanes andaluces y del grado de
cultura que representaron, desde que fueron expulsados del territorio
peninsular”, la docta corporacién local proclamaba su deseo “conmemorar
dignamente los hechos gloriosos acaecidos en el seno de su ciudad madre”,
sintiéndose, por ello, orgullosa de haber contribuido “al enriquecimiento del
acerbo (sic) espiritual de la Cérdoba histérica y culta” (Boletin de la Real
Academia de Ciencias, Bellas Letras y Nobles Artes de Cérdoba, n°® 25, 1929).

Un cardcter mds oficial adquirié la conmemoracién en 1935 del séptimo
centenario del nacimiento del pensador y médico judio cordobés Maiménides.
Aunque la iniciativa volvié a partir del &mbito local cordobés, el gobierno de
la Republica, “siempre atenta a tributar homenaje de admiracién a la
memoria de aquellos hijos de Espafia que engrandecieron su nombre y lo
llevaron mds alld de sus dominios”, emitié un decreto firmado por el cordobés
Alejandro Lerroux, a la sazén, jefe del Gobierno, por el que se sumaba a la
iniciativa, dando cardcter oficial a todos los actos (Gaceta de Madrid, 15
diciembre 1934). Probablemente no sea casual que la primera celebracion de
naturaleza estatal en Espafia asociada al pasado medieval no catdlico, un

hecho novedoso que rompia con el mito etnocéntrico y narcisista hegeménico



en la época, esté asociada al gobierno de la Segunda Republica, régimen
politico que, por vez primera, rompié con la confesionalidad del Estado que
arrancé en 1812. Impulsado desde lo local, la nacionalizacién del pasado
andalusi comenzaba a adquirir un rango institucional de manera paralela a su

consagracién académica en el mito de la “Espafia musulmana”.



LA METAFISICA DE LA NACION

La progresiva aceptacién de la idea de nacién por la Iglesia desde la
Restauracion habia permitido su adaptacién al sistema liberal y la difusién de
un relato ampliamente compartido basado en la esencial naturaleza catélica
de la naci6n espafiola. Tras el final de la Primera Guerra Mundial, el ascenso
de los fascismos supuso un nuevo desafio para las democracias liberales que,
sin embargo, no afecté de manera sustancial a la hegemonia de ese relato.
Precursor de dicha ideologia en Espana, Ernesto Giménez Caballero
(1899-1988) expuso en su Genio de Espaiia (1932) un sencillo esquema
histérico que se inserta en el relato decimonénico del origen medieval de
Espafia, continuado en su época por Menéndez Pidal y Sdanchez-Albornoz. La
“primera expresi6n unitaria y nacional” se produce con la “monarquia
gotica”, siendo Isidoro de Sevilla autor de “las primeras afirmaciones
nacionales”. Con la invasién drabe (“un nuevo 987) “el concepto de Espafia
casi se borra”, aunque no se pierde, quedando recluido en los montes
asturianos, de forma que en el siglo IX ya se percibe “la unidad de Spania”,
definitivamente afianzada con Alfonso VI. En esa misma época, El Cid ya
adquiere el papel de “primer ductor, o duque, o dux, de la futura Espafia
erande”, mientras que el “Imperio panibérico” de Alfonso VII representaba
“la primera expansién del concepto de Espafia”, antes de que los Reyes
Catélicos acabasen de “fajar la unidad de Espafia con su fajo o fascio de
flechas y bajo su simbélico yugo”. El concepto de Espafia tuvo, por lo tanto,
una trayectoria ascendente, desde la “vaga unidad geoétnica de los
prerromanos” hasta “el vértice de 1492”, que habria sido “la cima ideal a
que aspiraran durante siglos los anhelos nacionales de San Isidoro, del Cid,

de Fernan Gonzélez, de Alfonso el Sabio, de D. Juan Manuel” (Giménez



Caballero, 1938).

Como revela esta relacion de personajes, el fascismo enfatizé la relevancia
histérica de Castilla, cuyo destino histérico, tan grandioso como el de Roma,
fue el imperio (Giménez Caballero, 1938: 90). Este castellanismo, que
autores liberales como Menéndez Pidal, con su mitificacién del Cid, ya
habian contribuido a impulsar, fue “uno de los valores por excelencia de la
hegemonia fascista” (Pasamar, 1991: 311-313), y como tal tuvo una amplia
continuidad en el franquismo.

El énfasis en el imperio como expresién de grandeza nacional subyace a la
adopcién en 1933 por Falange del “simbolo unitario” del yugo y las flechas
(Giménez Caballero, 1938: 39). El decédlogo programético inicial de dicha
organizacién inclufa la célebre apelacién a Espafia como “unidad de destino”
abocada a cumplir “misiones universales”, idea asociada al catolicismo,
“oracias al cual gané FEspafia al mar y a la barbarie continentes
desconocidos”. En los veintisiete puntos definitivos, publicados un afio més
tarde, ya se incluia la referencia a la “vocacién de imperio” como “plenitud
histérica de Espafia”. La tarea de reconstruccién nacional pasaba por “un
sentido catélico”, de tal forma que el decdlogo también incluia el
llamamiento a una cruzada para lograr “el resurgimiento de una Espafia
grande, libre, justa y genuina”. Falange convierte a los Reyes Catdlicos en
auténticos precursores, ya que Isabel y Fernando “estructuraron el primer
estado moderno de Europa, verdadero y pleno Estado fascista del siglo XV”,
segiin proclamaba en mayo de 1935 su d6rgano oficial, el diario Arriba
(Barragén y Del Valle, 1996: 679).

Por su énfasis en las emociones y los sentimientos como catalizadores de la
accién politica, los fascismos favorecieron una intensa mitificacién del
pasado asociada a una “metafisica de la nacién” que fue ampliamente
adoptada por el franquismo. Si en el relato nacionalcatélico decimonénico los
liberales habian sido identificados con los musulmanes como nuevos
enemigos de la fe, para los idedlogos del fascismo ese papel pasé a
desempenarlo el marxismo, amenaza para la civilizacién similar al de “una
moderna invasién sarracena”, en palabras de Onésimo Redondo, cofundador

en 1931 de la primera organizacién fascista espafiola (Juntas de Ofensiva



Nacional-Sindicalista), mientras que, para Calvo Sotelo, lider de la formacién
ultraderechista Renovacién Espafiola, Largo Caballero era “un Lenin
marroqui”’. Por su parte, José Antonio Primo de Rivera caracterizaba la
Segunda Reprtblica como “una nueva invasién beréber” (Preston, 2011: 87-
88). Liberales y marxistas tomaban el relevo de los musulmanes como
enemigos de la nacién catélica, lo que exigia una nueva cruzada vy

Reconquista de Espafia.



FRANQUISMO: CRUZADA Y RECONQUISTA

La fecha del 18 de julio de 1936 marca el comienzo de la mds intensa
utilizacién del pasado medieval al servicio del poder y la violencia registrada
hasta entonces. Esta estrategia se basé esencialmente en dos conceptos, la
cruzada, ya invocada en los textos programéticos de Falange, y la
Reconquista, cuyo relato histérico estaba sélidamente articulado y contaba,
asimismo, con una amplia tradicién de usos piiblicos en la tradicién liberal.
Ese mismo afio 1936, de hecho, la Real Academia Espafiola incluia en su
diccionario una nueva acepcién de la palabra “reconquista” que recogia su
sentido historicista, en términos de “recuperacién del territorio espafiol
invadido por los musulmanes y cuyo epilogo fue la toma de Granada en
14927,

La adopcién de esta retérica fue casi inmediata y muy intensa a partir del
18 de julio. Como sefiala J. Casanova, la sublevacién no se hizo en nombre de
la religion, pero la Iglesia y la mayoria de los catélicos pusieron, desde el
principio, todos sus medios al servicio de la causa. Entre ellos se encontraba
el mondrquico José Maria Peman (1897-1981), miembro de la Asociacién
Cat6lica Nacional de Propagandistas y uno de los primeros apéstoles del
franquismo, quien, en una alocucién por radio del 24 de julio, ya se remitia a
los conceptos de “Reconquista” y “guerra santa” para justificar la rebelién

militar contra la Republica:

La lucha contra el marxismo tenfa que ser guerra; guerra que, por la categoria
internacional de los enemigos que tenfamos enfrente, tuviera anchura de reconquista y
magnitudes de Guerra de la Independencia; guerra santa en que el ejército y el pueblo,
puesto undnimemente de pie, vuelvan a gritar todos los vientos que si ayer la Virgen

del Pilar no querfa ser francesa, menos quiere ser ahora rusa ni judia (Pemén, 1937:



12).

En pocas semanas, durante el mes de agosto, los titulares de tres obispados
(Zaragoza, Santiago y Pamplona) recurrian por vez primera a la nocién de
cruzada, confirmada poco después por el obispo Pla y Deniel en su célebre
pastoral Las dos ciudades, del 30 de septiembre. De manera similar, Sevilla,
uno de los principales bastiones franquistas, comienza a ser calificada como
“nuevo Covadonga” al menos desde ese mismo mes. La autopercepcion de los
franquistas como la tnica Espaia legitima y de sus adversarios como la anti-
Espafia se enmarca en una continuidad histérica que permite asimilar a los
“moros” con los “rojos”, como hacia El pensamiento navarro, 6rgano oficial de
la Junta Regional Carlista de Navarra (28 febrero 1937): “considerando los
moros de ayer y los moros de hoy, queda demostrado c6mo los de ayer, contra
quienes los espaifioles constructores luchaban, son los rojos de hoy; c6mo los
rojos de hoy son los moros destructores de ayer”. Esta retérica no fue
utilizada simplemente como herramienta de propaganda, sino que sirvié de
instrumento de legitimacién de la aniquilacién del adversario: “la entrada en
escena de esa mentalidad de la Edad Media, de la Inquisicién, de las
cruzadas, alivié la crueldad del exterminio. Bajo el ancho manto protector de
la guerra santa, el asesino de un “rojo” podia estar tranquilo: hacia un buen
servicio a la sociedad y se aseguraba asi un lugar en el cielo” (Casanova,
2001: 42, 44-45, 88; Garcia Sanjuédn, 2024: 181).

Ademds de legitimar la politica de exterminio, el pasado medieval fue
también utilizado para reforzar el liderazgo personal de Franco, caracterizado
como “caudillo de la nueva Reconquista” en un texto periodistico de Antonio
Olmedo Delgado (1891-1954) fechado el 1 diciembre de 1936, antes de que
el apelativo quedase consagrado en el célebre poema que Manuel Machado le
dedicé en 1937 (D’Ors, 1992; Garcia Sanjudn, 2024: 181). Equivalente
espafiol de Fiihrer y Duce, la denominacién de “caudillo”, que asociaba a
Franco con los jefes guerreros del pasado medieval, no adquirié formalidad
oficial hasta casi un afio después, cuando el 28 de septiembre de 1937, se
instituy6 la Fiesta Nacional del Caudillo. Més tarde, en diciembre de 1946,

las Cortes aprobaron la acufiacién de monedas con la efigie del dictador y la



leyenda “Francisco Franco, Caudillo de Espafia por la Gracia de Dios”
equipardndose, asf, a los soberanos medievales que firmaban en sus
documentos como Rex Dei gratia (Moradiellos, 2016; Preston, 2025: 367).

Franco no tardé en asumir personalmente el ttil marco ideol6gico de
legitimacién que le facilité la Iglesia. El 19 de abril de 1937 pronuncié en
Salamanca el conocido como “discurso de unificacién” en el que, apelando al
“nombre sagrado de Espana”, invocé la cruzada y anuncié la puesta en
marcha del Movimiento Nacional, secuenciado en tres etapas histéricas. La
primera, que denominaba “ideal o normativa”, estaba integrada por “todos los
esfuerzos seculares de la Reconquista espafiola para cuajarse en la Espana
unificada e imperial de los Reyes Catdlicos, de Carlos V y de Felipe 1I”. Su
denominacién obedecia a que esa primera etapa fue la que “dio la norma
ideal a cuantas otras etapas posteriores se hicieron para recobrar momento
tan sublime y perfecto de nuestra historia” (Franco, 1943: 9-11). La insercién
del franquismo en clave histérica triunfal representa un elemento relevante
en la configuracién ideolégica del régimen desde su propio origen, clave que,
en parte, respondia al relato mitico del origen medieval de la nacién.

Aunque el recurso a la propaganda cruzadista y reconquistadora arranca
casi del mismo comienzo de la rebelién militar, ciertos momentos se prestaron
a una especial efusion de esa retérica. La entrada de las tropas franquistas en
Covadonga el 1 de octubre de 1937, coincidiendo con el primer aniversario
de la proclamacion de Franco en Burgos como jefe del Estado, desaté una
auténtica euforia de fervor reconquistador. Haciéndose eco de la retérica
falangista, el propio Franco afirmaba en un mensaje radiofénico su propésito
de restaurar la “plenitud histérica” de Espafia y decretaba la nueva “Orden
Imperial de las Flechas Rojas”, basado en el simbolo del yugo y las flechas
(Garcia Sanjuédn, 2024: 182).

Ademads de servir para legitimar el golpe de Estado y la violencia contra
los adversarios y para ensalzar al lider, esta propaganda alcanzé, ya durante
la guerra, rango institucional. En un contexto de clara “sacralizacion del
pronunciamiento” se inscribe la reinstauracién oficial del culto a Santiago,
decretada en julio de 1937, reconociéndose su condicién de Patrén de

Espafia y declardndose fiesta nacional el dia 25 de julio. En sus memorias,



Pilar Primo de Rivera rememora cémo, durante el asedio de Madrid, confiaba
en que “Franco entraria a Madrid como Santiago, en un caballo blanco” (Di
Febo, 2002: 104). También los simbolos oficiales del franquismo se dotaron
de referentes medievales e imperiales, en especial desde que el decreto de
febrero de 1938, en un tono de exaltacién patridtica y esencialista
tipicamente nacionalcatélico, estableciese las razones histéricas que
justificaban la adopcién de la herdldica de los Reyes Catdlicos, el Aguila de

San Juan, como emblema del incipiente Estado franquista:

Ningtin conjunto herédldico méds bello y méds puramente espaiiol que el que presidié, en
el reinado de los Reyes Catdlicos, la consumacion de la reconquista, la fundacién de
un Estado Fuerte e Imperial, el predominio en Europa de las armas espafiolas, la
unidad religiosa, el descubrimiento de un mundo nuevo, la iniciacién de la inmensa

obra misional de Espafia, la incorporacién de nuestra cultura al Renacimiento (Garcia
Sanjudn, 2024: 181).

Esta dimensién institucional se reforzé en 1942 cuando, con la intencién
de “reanudar las gloriosas tradiciones espafiolas”, se promulgé la ley que
creaba las nuevas Cortes franquistas. En su discurso inaugural, Franco
ensalzé la conexién con las primeras Cortes de Castilla del siglo XII,
apelando a su condicién de “punto de arranque de la colaboracién del pueblo
con las tareas del Estado” (Vicente Séanchez, 2023: 81). Lejos de cualquier
atisbo de participacién popular, la tdnica continuidad posible entre las Cortes
medievales y las franquistas seria, en realidad, la que determina su condicién
de espacio de representacion de los privilegiados. Mientras que las primeras
eran la expresion de una sociedad feudal representada por clérigos, nobles y
miembros de las oligarquias urbanas, las nuevas Cortes franquistas
albergaban a “procuradores” nombrados entre la jerarquia de los vencedores.

La invocacién de la cruzada y la Reconquista, asi como la creacién de un
liderazgo “caudillista” en torno a Franco, crearon el marco propicio que
permitié a su legion de aduladores establecer comparaciones con los grandes
héroes castellanos medievales. En consonancia con su proclamada condicién
de “caudillo de la nueva Reconquista”, Franco fue situado en una linea de
continuidad con los grandes héroes medievales castellanos. En un texto de

1937 aparecido en una publicacion de Falange, Giménez Caballero



formulaba una de las m&s delirantes caracterizaciones del amado lider,
destinada a “descubrir la ley intima que mueve y determina el estilo y modo
de ser que tiene en la vida espafiola y fascista del mundo actual Francisco
Franco”, ley que denomina “el medievalismo psicolégico de Franco” y que
define como “la capacidad que Dios le ha dado, con cualidades nativas y
formativas, para emprender una guerra como la nuestra, con caracteres
profundos de cruzada. Es decir; de causa medieval”. El lider de los rebeldes
serfa, segin esta fantasia, un personaje plenamente medieval en todas las
facetas de su personalidad: “Franco es medieval por su regién nativa. Por su
nombre. Por su faz. Por su cardcter. Por su técnica bélica. Por sus modos
administrativos. Y por su estilo en el escribir y en el hablar. Es medieval,
hasta en su oratoria”. Los arquetipos a los que seria comparable son los
adalides anteriores al siglo XV, “siglos de Reconquista”, entre los que
menciona tres, el “mozdarabe Omar Ben Hafsun”, Ferndn Gonzélez y, “sobre
todo”, el Cid (Giménez Caballero, 1937)3.

Esta clase de paralelismos no fueron puntuales ni anecdéticas, sino que
adquirieron carta de naturaleza entre los propagandistas y turiferarios del
dictador. En noviembre de 1937, los entusiastas autores del panfleto titulado
Franco, el Reconquistador equiparaban su frenética actividad con la del héroe
burgalés: “como el Cid Campeador del que tiene la entrafia y la raigambre,
Franco no descansa mas que en la brega” (Herce Vales y Sanz Nogués 1939:
31). Aunque nunca llegé a realizar personalmente estos paralelismos, sin
duda los toleré o fomentd, pues, como apunta Preston, “facilmente podria
haber emitido instrucciones para refrenar a sus aduladores mds entusiastas”,
por lo cual “se puede dar por seguro que le agradaban estas exageraciones”.
La complacencia en una adulacién vinculada a grandes héroes histéricos se
ha asociado a carencias afectivas asociadas a un padre que despreciaba a su
hijo tal punto que, incluso tras convertirse en jefe del Estado, seguia
considerdndolo un “cerdo inepto” (Preston, 1996: 1269-1270 y 2025: 864).

Aunque el franquismo llevé la recreacién propagandistica del pasado
medieval a cotas inéditas, una larga tradicién de transversalidad ideolégica
permite entender que, por ejemplo, la exaltaciéon del Cid fuese comin a

franquistas y republicanos. En la clausura del II Congreso Internacional de



Escritores, celebrado en Valencia en 1937, Antonio Machado afirmaba creer
“con toda el alma, que la sombra de Rodrigo acompafia a nuestros heroicos
milicianos”, si bien entre los republicanos la figura del Cid se afirma sobre
todo como referente del exilio, una vez terminada la guerra (G6mez Moreno,
2010: 231; Mateos, 2001). La presencia de los combatientes rifefios junto a
los franquistas generé entre los republicanos una imagen undnime de repulsa
contra unos combatientes “fandticos, sedientos de sangre, asesinos,
violadores y borrachos”, si bien también hubo voluntarios de origen drabe
que lucharon por la Repiblica (Martin Corrales, 2010: 173; Roses vy
Almodévar, 2025). Ain en 1944, el ataque de la resistencia antifranquista
que operaba desde Francia sobre la zona del Valle de Ardn fue denominado
“Operacién Reconquista de Espafia”. Si bien estos registros permiten
entender la complejidad de las percepciones sobre el islam y los musulmanes
y acreditan la transversalidad ideolégica de una mitificacién del medievo que
contaba con amplios antecedentes liberales, seria erréneo establecer una
simplista equiparacién entre usos del pasado que desempefian funciones
distintas. A diferencia de lo que se aprecia en los sublevados, entre los
republicanos la retérica medievalizante no fue sistemdtica ni alcanzé rango
oficial ni institucional.

Ademaés de justificar el exterminio fisico del adversario, reforzar al lider y
legitimar las instituciones del nuevo régimen, la mitificacién del medievo
sirvi6 para anclar en la tradicion otros elementos del proyecto
nacionalcatdlico, entre los cuales cobra importancia el arquetipo de la mujer
franquista, construido sobre una Isabel la Catélica utilizada “con intenciones
ejemplarizantes y de legitimacién politica” y cuya figura, “mitificada y
omnipresente, ilumina las experiencias asociativas mds sobresalientes, como
es el caso de la Seccién Femenina”. En enero de 1938 dicha organizacién
celebraba en el Alcdzar de Segovia su Consejo “bajo el signo imperecedero
de Isabel de Espafia”. Pese a su condicién de soberana, Isabel era ensalzada
como modelo de hacendosa mujer del hogar, de tal forma que “numerosos
textos destacan sus virtudes hogarenas, cuidados de madre y dedicacion
conyugal”, erigiéndose asi en modelo de virtud femenina al servicio de la

cultura patriarcal nacionalcatélica (Maza Zorrilla, 2014: 173-174, 176).



Toda la intensa retérica desarrollada desde el comienzo de la rebelién
militar culminé en las celebraciones asociadas al triunfo sobre la Republica,
“auténtica bacanal de autoincensacién” plasmada en un elaborado
ceremonial de gran significado simbélico (Preston, 1996: 1273). Tras el
desfile de la victoria del 19 de mayo de 1939, se realizé en la Iglesia de Santa
Barbara de Madrid la ceremonia de la entrega de la espada, en la que se
desarrollé una escenografia de contenido puramente medieval. Franco entré
en la iglesia bajo palio, reforzdndose la sacralizacién de su actuacién y de su
figura mediante la utilizacién de diversas reliquias medievales asociadas a la
lucha contra los musulmanes, entre ellas el pendén almohade de la batalla de
las Navas de Tolosa (1212) y el estandarte llevado por Juan de Austria en la
batalla de Lepanto (1571). Al dia siguiente, la prensa celebraba al dictador
como “ungido”, consagrdndolo como lider mesidnico guiado por la
providencia para salvar a Espafia (Preston, 1996: 1273; Di Febo, 2002: 112;
Moreno Martin, 2019: 503).

La amplia propaganda franquista basada en la retérica medievalizante de
la cruzada y la Reconquista representa la sistematizacién de politicas del
pasado ensayadas con anterioridad. A lo largo del siglo XIX, el Estado liberal
habia recurrido al mito del origen medieval de la nacién para legitimar el
nuevo orden politico. Durante la Restauracién, la propia dinastia borbénica,
en colaboracién con la Iglesia, desarroll6 estrategias dirigidas a establecer
conexiones directas con la monarquia surgida en Covadonga, cuya nueva
basilica fue concebida como santuario nacional, auténtica cuna de la nacién
catélica asociada al liderazgo de Alfonso XIII. Al recurrir al pasado medieval
como instrumento propagandistico de legitimacién politica, el franquismo
retomaba una amplia tradicién previa que contaba con sélidos antecedentes
liberales, mondrquicos y eclesidsticos.

Tampoco el recurso a esa retérica como estrategia de legitimacién de la
violencia era novedosa, pues contaba con precedentes asociados a la Guerra
de Africa. La Reconquista permite conectar la violencia colonial africanista
con la violencia fascista del franquismo, ya que ambas se remitieron al mismo
concepto para legitimarse. La Guerra Civil supuso, de hecho, el traslado a

territorio espafiol de la logica de la “misién civilizadora” colonial (Sanchez



Leén, 2017). Dadas sus profundas conexiones africanistas, resulta légico que
el franquismo, junto a la Iglesia catélica, llevaran a su punto culminante la
funcién excluyente de la narrativa esencialista de la Reconquista,
convirtiéndola en herramienta de exterminio. El franquismo, por lo tanto,
refing y sistematiz6 procedimientos y estrategias ya ensayados con
anterioridad, volviendo a poner de manifiesto la conexién de los relatos
narcisistas sobre el pasado con la prictica de la violencia.

La necesidad de mitificar el pasado como elemento de legitimacién del
franquismo tiene mucho que ver con su condicién de régimen surgido de un
golpe de Estado y basado en la violencia. La dictadura, ademés, se benefici6
de una nueva cultura de masas y del entretenimiento que le permitié ampliar
la difusién de su propaganda hasta niveles inéditos. A la fundacién de Radio
Nacional de Espafia en 1937 se afiadiria la popularizaciéon del cine,
acompafiado del célebre Noticiario Cinematogréfico Espaiol (NO-DO) desde
1943, y la television a partir de 1956. Dotada de estos instrumentos y gracias
al control absoluto de los medios de comunicacién y del sistema educativo,
incluyendo la universidad, el franquismo pudo intensificar unas politicas del
pasado cuya probada eficacia se manifiesta en la continua actualidad de
muchos de sus elementos cinco décadas después de la muerte del dictador en
1975.

La propaganda que anclaba la dictadura en un grandioso pasado fue
constante a lo largo de toda la dictadura, aunque exhibiendo la flexibilidad
necesaria para adaptarse a las exigencias de cada circunstancia. La conexién
con los Reyes Catélicos permitiria legitimar la fuerte retérica antisemita que
caracteriz6 en sus inicios al régimen. En una indirecta referencia a la
Alemania nazi, el propio Franco afirmaba el 31 de diciembre de 1939, en su
discurso radiofénico de Afio Nuevo, que “distintas naciones” habian decidido
“combatir y alejar de sus actividades aquellas razas en que la codicia y el
interés es el estigma que les caracteriza, ya que su predominio en la sociedad
es causa de perturbacién y peligro para el logro de su destino histérico”.
Espafia, una vez més, habia sido pionera en esta sabia politica, pues “por la
gracia de Dios y la clara visi6on de los Reyes Catélicos hace siglos nos

liberamos de tan pesada carga” (Preston, 2025: 877).



Esa misma flexibilidad explica la simultdnea combinacién de la doble
mitologia caracteristica de la retdrica espaiolista, la Reconquista y la Espana
musulmana, aunque la dimensién catélica de la dictadura explica que fuese
la primera la que ejercié el papel hegemoénico. La portada del diario ABC del
1 de abril de 1947 permite apreciar que ese relato seguia siendo un
componente sustancial de la legitimidad del régimen diez afios después de su

victoria sobre la Republica:

Sin el General Franco, Espafia, asediada por el marxismo del puiio cerrado, acaso no
hubiera podido nunca volver a ser aquella nacién libre que empezé a resurgir, hace
doce siglos, en la Reconquista. Fue, en efecto, otra Reconquista, arrancada, a fuerza

de heroismo, al enemigo exterior.

La finalizacién de la guerra permiti6 abordar proyectos mds amplios de
legitimacién del régimen a través del pasado medieval, retomando la
tradicion de las conmemoraciones histéricas. Entre ellas destaca la
celebracion en 1943 del milenario de Castilla, que se produjo en Burgos,
ciudad en la que fue proclamado jefe del Estado pocos afios atrds, un
“espacio privilegiado para la espectacular puesta en escena de los contenidos
y retéricas del nacionalismo falangista”. Durante los actos de esta solemne
conmemoracién se hizo entrega al dictador de la Cruz de Alfonso VIII de
Silos, reliquia asociada a Ferndn Gonzalez, mitico fundador del condado, con
el que el dictador fue equiparado en la prensa local (Pefia Pérez, 2010: 169-
170; Alares Lépez, 2017: 26, 76). Las conmemoraciones de exaltacién
catélica y castellana contaron con el patrocinio de un Estado “atento en todo
instante a la valoracién de sus figuras y sucesos histéricos en cuanto tienen
de ejemplares para exaltar el prestigio nacional y avivar el amor a la Patria”,
como rezaba el decreto que regulaba el centenario de la conquista de Sevilla,
celebrado en 1948. Las relativas al pasado isldmico o judio, en cambio,
siempre se centrardn en hechos culturales, no politicos, y permanecieron en
un discreto ambito local, como veremos mas adelante.

Ese mismo sentido se aprecia en la inauguracién en 1955 de la estatua del
Cid en la histérica capital de Castilla, Burgos, proyecto largamente esperado
cuyos origenes se remontan a finales del siglo XIX. Tratdndose de la figura

histérica medieval predilecta del franquismo, el acto se desarrollé al méximo



nivel politico, ya que conté con la asistencia personal del dictador, lo que
permitié reiterar los paralelismos entre ambos, de manera que si el
Gobernador Civil aludia a “dos paladines que en el pasado y el presente han
venido a encarnar todos los valores supremos de la Patria”, el alcalde apelaba
directamente al dictador para que, “como Caudillo de hogafio, saquéis a
nuestro Caudillo de antafio, Rodrigo Diaz de Vivar, del destierro, del olvido,
del desdén y del menosprecio” (Penia Pérez, 2010: 170-171; Pena Pérez,
2018: 232).

La de Burgos constituye probablemente la mds célebre de las
representaciones publicas de los “héroes” de la Reconquista realizadas
durante el franquismo, a la que habria que afadir otras posteriores, como el
Pelayo de la explanada de la basilica de Santa Maria la Real de Covadonga
(1964), la imagen de El Cid que preside la Plaza de Espafia de Valencia, obra
de Juan de Avalos sobre un original de la norteamericana Anna Hyatt
Huntington (ambas de 1964), asi como otra figura de Pelayo en Cangas de
Onis (1970).

La retérica de la cruzada y la Reconquista perdi6 vigencia en la etapa del
desarrollismo que se inicia con el Plan de Estabilizaciéon de 1959, aunque
nunca llegé a desaparecer por completo de la propaganda franquista. En
1964, el dictador volvia a visitar Burgos con motivo de la concesién a la
ciudad del Polo de Promocién Industrial, una decisién que justific6 en su
importancia “en el logro de la unidad y de la reconquista de Espana” (Pena
Pérez, 2018: 221-222). Pero la idealizacién del medievo durante la dictadura
no se limit6 a la retérica de la lucha contra los “moros”, el intenso
castellanismo y la unificacién nacional alcanzada por los Reyes Catdlicos,
una tradicién que contaba con amplios precedentes. La mayor originalidad

del franquismo radica en su mitificacién de al-Andalus.



ESPANA Y EL ISLAM,
‘LOS PUEBLOS QUE MEJOR SE COMPRENDIERON’

Autores de la ultraderecha catélica en los afios previos al golpe de Estado,
como Ramiro de Maeztu (1874-1936), revelan que la exaltacion del
catolicismo como esencia de Espaina habia estado asociada de manera
tradicional a la denigracién del papel de lo isldmico y lo judio en la historia
peninsular. Profundo antisemita y admirador de Hitler, en su Defensa de la
hispanidad (1934) declaraba que, pese a sus poetas y misticos, los drabes
eran “unos salvajes que nunca tuvieron més civilizacién que la de los pueblos
dominados por ellos”, de tal manera que “cuando los echamos de Granada,
nos eran tan extrafios e incompatibles con nuestros sentimientos europeos
como ocho siglos antes, al entrar en Espafia” (Alvarez—Ossorio, 2007: 280;
Nufiez Seixas, 2015: 22).

La defensa de la Espana catélica frente al ateismo bolchevique fue parte
sustancial de la retérica franquista casi desde el mismo comienzo del golpe
de Estado. Autoproclamado “Caudillo de Espafia por la gracia de Dios”,
Franco, recibido bajo palio en las ceremonias religiosas, era representado
como un cruzado medieval bajo la protecciéon de Santiago Matamoros, como
muestra la célebre pintura mural compuesta entre 1948-1949 por el artista
boliviano Arturo Reque Meruvia. Sin embargo, a pesar de que, segin los
propios obispos espafioles, la lucha contra la Reptiblica fue una auténtica
cruzada, Franco se vio obligado a recurrir al apoyo de combatientes rifefios
musulmanes a los que conocia bien desde su participacién en la guerra
colonial.

La importancia atribuida a su colaboracién, y las contradicciones que

generaba con la propaganda nacionalcatélica, quedan de manifiesto en una



jugosa anécdota narrada por el historiador malagueiio Nicolds Cabrillana
(1926-2010) en relaciéon con cierto episodio que afirma haber presenciado
personalmente en 1938 en la localidad de Alozaina, unos 50 kilémetros al
oeste de Malaga. Llegado el 25 de julio, fiesta de Santiago, el péarroco del
pueblo se dispuso a sacar en procesién la imagen del Matamoros. Dado que
alli se alojaba entonces un destacamento de soldados rifefios y para evitar
ofenderlos, decidi6 tapar con ramos de flores las figuras de los “moros” que
yacen a los pies del caballo del apéstol (Garcia Sanjudn, 2023a: 201). La
anécdota revela las contradicciones de la propaganda franquista a la hora de
manejar las referencias histéricas y religiosas, meros instrumentos para la
consecucion del poder.

La necesidad de justificar el recurso a estos combatientes obligé a adoptar
una retérica en la que el pasado de al-Andalus desempefi6 un papel
sustancial. De nuevo, los propagandistas del franquismo pudieron servirse de
una tradicién previa. La guerra de 1859 se legitimé de manera amplia en la
tradicional confrontacién con el islam, pero uno de sus principales cronistas,
el granadino Pedro Antonio de Alarcén (1833-1891), fue uno de los pioneros
del recurso a la Espana musulmana como herramienta de dominacién
colonial, proponiendo la idea de una “hermandad” de sangre entre espafioles
y marroquies (Calderwood, 2019: 49, 85). Este planteamiento gané terreno
durante las décadas siguientes y alcanzaria su méximo desarrollo durante el
franquismo. En un encuentro de la “Sociedad Espafiola de Africanistas y
Colonistas” celebrado en 1884, Joaquin Costa no solo justificaba la accién
colonial en Africa proclamando que “los moros y los espafioles son hermanos
que pertenecen a una misma raza”, sino que, dando un giro de ciento ochenta
grados al argumento de la reciprocidad invocado por Simonet veinticinco
afios antes, aseguraba que “Marruecos cumplié en la Edad Media el destino
providencial de fundar una civilizacién en nuestra Peninsula, y Espafia tiene
en la Edad Moderna la misién providencial de promover una civilizacién en
Marruecos” (Costa, 1884: 14, 32). El mito de la Espafia musulmana revelé asi
toda su potencialidad en el marco colonial. Si al-Andalus era, en realidad,
Espafia y si al-Andalus habia ejercido una gran influencia sobre la cultura

marroqui, entonces Espaia y Marruecos eran naciones hermanas.



La apelacién a la relacién fraternal con los marroquies expone las débiles
premisas que sustentaban la identidad nacional espafiola, afirmada tanto
sobre la idea de la lucha secular contra el “moro” como en su contraria, la
plena afinidad con él. En este sentido, resulta significativo que incluso el
fascismo nacionalcatélico franquista, la versién mas radical del espafiolismo,
invocase durante la Guerra Civil esta retérica para explicar que los rifefios
tenfan buenas razones para luchar en la cruzada. Sin llegar a mencionar la
hermandad, el propio Franco adopté este discurso en abril de 1937, al recibir
en persona en el alcdzar de Sevilla a un grupo de rifefios cuya peregrinacién a
La Meca habia organizado y financiado. En su discurso de bienvenida afirmé
que “Espafia y el Islam han sido siempre los pueblos que mejor se
comprendieron” (Calderwood, 2019: 182), unas palabras que, lejos de ser
improvisadas, transmitian un entusiasmo africanista que volvié a expresar en
diciembre del ano siguiente:

Espafia es pueblo que de veras, muy de veras, entiende a los musulmanes y sabe
compenetrarse con ellos. Nos quieren. Nos agradecen una actitud que siempre
adivinaron en nosotros, y que ahora ven traducida en actos importantes. La adhesion
de los marroquies a la Causa nacional espafiola desde el primer instante no es obra de
la casualidad, sino que tiene raices muy profundas. Cuando esta guerra haya
terminado yo haré que nuestro Protectorado del Norte de Africa sea la provincia mas
floreciente del Imperio Marroqui. Y en Cérdoba he de fundar una Universidad de
Estudios Superiores Orientales, donde los estudiantes musulmanes hallen ocasién de
investigar acerca de antiguos esplendores de su civilizacién, utilizando para ello los
documentos de todo orden que Espaiia conserva (Franco, 1943: 507-508).

También los marroquies franquistas asumieron esta retérica pues, como el
lider de los peregrinos, Ahmad al-Rahuni, confes6 en La Meca al fundador
de la monarquia saudi, Franco sentia “un amor total por los musulmanes”
(Calderwood, 2019: 177). También lo hicieron otras figuras relevantes del
temprano franquismo, como Ramén Serrano Suiier, quien, reprobando “la
pedanteria y la mala fe de quienes se asombran de esta colaboracion del
pueblo musulmédn con Espafia en nuestra cruzada”, declaraba que “nada
tiene de extrafio que en nuestros pueblos y en nuestras ciudades se reciba a

los moros no solo con gesto hidalgo y hospitalario, sino con abrazo fraternal



de viejos amigos que llegan al solar que hace cientos de afios compartieron”
(Vicente Sanchez, 2023: 58-59).

Antes de su elaboracion por Américo Castro, el fraternal discurso
franquista de afinidad con el islam, los musulmanes y Marruecos adopté como
referente histérico el mito de la convivencia, que sirvié para justificar el
Protectorado. En 1939, el jerezano Tomds Garcia Figueras, un militar
africanista que desempefié diversos cargos en la administracién colonial,
ensalzaba “la obra espiritual y humana” de Espaia en Marruecos como una
oportunidad para “el renacer de aquella espléndida convivencia cultural de
ambos pueblos en Al Andalus”. Pese a tratarse de un proyecto que no tenia
nada de tolerante, el fascismo nacionalcatélico y colonialista franquista se
sirvi6 de la retérica de la tolerancia (Calderwood, 2019: 23, 35).

En un texto publicado después del final de la guerra, Miguel Asin Palacios
(1871-1944), cabeza visible de los estudios drabes en la época y declarado
franquista, doté de legitimidad académica al relato de la compatibilidad de
los “cruzados” franquistas con los musulmanes rifefios. Solo cuatro afios
después de que su maestro, J. Ribera, hubiese proclamado la desarabizacién
de al-Andalus, Asin también aproveché su discurso de ingreso en la Real
Academia de la Historia para afirmar con orgullo la plena nacionalizacion de
los andalusies: “espafioles fueron los musulmanes de la peninsula: espafioles
de raza, espafioles de lengua, espaioles por su caricter, gusto, tendencias e
ingenio” (Asin Palacios, 1919: 395). Desde esta premisa, el sacerdote
aragonés fue un paso mds adelante, desarrollando sobre bases histéricas la
idea de la “hermandad” formulada décadas antes por Joaquin Costa.

La fraternidad se remitia, en primer lugar, a premisas espirituales. El
ateismo bolchevique era enemigo comiin de creyentes cristianos y
musulmanes, lo cual explica que se unieran para luchar contra el gobierno de
la Repiblica, dado que ambos compartian numerosas creencias y précticas
religiosas, asi como valores éticos y morales similares. A esa unidad
espiritual se afiadian, ademds, unas profundas raices histéricas comunes,
basadas en la pertenencia a la cultura hispanodrabe, a la que tanto deben, a
su juicio, la civilizacién occidental y la Espafia tradicional, y cuyo legado

comparten los espaioles y los musulmanes de Marruecos.



Asin enumera de manera pormenorizada las diversas manifestaciones de
esa antigua hermandad, empezando por la lengua espafola, que atesora “un
copioso caudal de voces drabes, familiares al oido marroqui”, de tal modo que
numerosos elementos y objetos de la vida diaria, asi como como nombres de
lugar, “se expresan en nuestra lengua con voces calcadas del drabe vulgar
espafiol, gemelo del marroqui”. A continuacién, menciona los nombres de
algunos de los m4s ilustres pensadores andalusies, tales como Avempace, Ibn
Tufayl o Averroes, los cuales “fueron marroquies por residencia, tanto como
espafioles por su cuna”, de tal modo que “la gloria internacional que con su
ciencia conquistaron para nuestra patria, recae también sobre el Magreb”.
Asimismo, esa hermandad se manifiesta en el plano artistico, arquitecténico,
como revela la similitud entre “los maravillosos monumentos que nos legaron
los alarifes hispanodrabes”, emparentados con “las mezquitas, alminares y
palacios de Marruecos”, citando explicitamente los alminares almohades de
la Giralda, la torre de Hasan de Rabat y la Kutubiyya de Marrakech. Otros
ambitos de esa “hermandad” eran la mdsica y la literatura. Respecto a la
primera, Asin sefiala la similitud de los canticos populares de los labriegos
castellanos o andaluces con “la arcaica misica andalusi con que en Tetudn y
Larache se festejan bodas y otros regocijos familiares”. En cuanto a la
literatura, 4mbito en el que el autor era un consumado especialista, Asin
pondera “cudnto deben nuestras letras medievales y las de toda Europa a los
modelos ardbigos, orientales y andaluces”, desde las Cantigas de Alfonso el
Sabio a la Divina Comedia de Dante, pasando por Calderén, Cervantes y
Gracidn. La conclusién no puede, por lo tanto, resultar més evidente. A la luz
de tales ejemplos, la hermandad entre espafioles y marroquies, forjada a
través de los siglos de presencia musulmana en la Peninsula, permitia al
arabista aragonés concluir que “una misma cultura ancestral ha dejado en el
alma de la comin raza hispana, a que ellos y nosotros pertenecemos, su
sedimento subconsciente” (Asin Palacios, 1940).

El franquismo, por lo tanto, puso los principales mitos espafiolistas sobre
el medievo al servicio de la violencia fascista. Tanto la Reconquista como, lo
que era mds novedoso, la FEspafia musulmana, permitieron justificar la

exterminacién de los adversarios y el recurso a tropas coloniales rifenias. Més



alld del contexto de la Guerra Civil, la Espafia musulmana siguié teniendo
utilidad politica para el franquismo, ya que contribuy6 a crear un marco
propicio para ayudar a mitigar el fuerte aislamiento internacional al que fue
sometido entre el fin de la Segunda Guerra Mundial y 1955. En una época en
la que no andaba sobrado de apoyos, las relaciones con los paises drabes
fueron una ventana hacia el exterior, plasmédndose en sucesivos tratados
culturales con Libano, Egipto, Siria (1949), Yemen (1952), Irak (1955) y
Jordania (1956), bajo cuyo amparo se alcanzaron logros tan destacados como
la celebracién de corridas de toros en ciudades de algunos de esos paises
(Gonzélez Parra, 2007: 196). Las visitas de los dirigentes drabes incluian de
manera invariable la visita a alguna de las capitales andalusies, Cérdoba,
Sevilla y Granada, siendo habitual que se les permitiese el rezo en la
Mezquita cordobesa.

En este contexto, la promocién del pasado andalusi se extendié en 1963 al
ambito de las conmemoraciones ptblicas con ocasién de la celebracién en
Coérdoba del noveno centenario de la muerte del poligrafo cordobés Ibn
Hazm. Como en el milenario del califato de 1929, se trat6 de un
acontecimiento de marcada dimensién local, aunque conté con la presencia
simbélica de autoridades nacionales. Los actos incluyeron ciclos de
conferencias a cargo de los principales arabistas de la época y un festival de
poesia drabe, completandose con la que, sin duda, fue la mayor novedad de
esta conmemoracion, la inauguracién de un monumento piblico dedicado al
célebre autor de El collar de la paloma, primero dedicado en Espafia a un
personaje medieval no catdlico, al que seguirian otros que fueron erigiéndose
en afios sucesivos en la antigua capital omeya (Carrasco Manchado, 2025: 14-
15).

Si la que fuera sede del califato habia albergado la primera
conmemoracién de hechos histéricos asociados al pasado andalusi, también
fue pionera en la ereccién de representaciones piblicas dedicadas a figuras
de la historia isldmica y judia. Solo un afo m4s tarde se inauguraba el
monumento dedicado a Maiménides, en conmemoracién por el 760
aniversario de su fallecimiento, seguido en 1967 del que representaba al

también filésofo y médico Averroes. Asimismo, el milenario de su



fallecimiento en 1976 fue la ocasién que propicié la inauguracién, ya en el
tardofranquismo, de la estatua dedicada al califa al-Hakam II, primera
representacién de un gobernante musulman peninsular (Carrillo Calderero y
Garrido Montero, 2012-2015: 64-73).

Inserta en el marco de la idealizacién culturalista de la Espaiia musulmana
impulsada por el franquismo, esta serie de monumentos continué con mayor
amplitud durante la etapa democratica, sobre todo en ciudades de Andalucia.
Aunque su presencia rompia con un paisaje monumental poblado de manera
exclusiva por personajes de la historia catélica medieval, debe insistirse en el
carécter estrictamente local de estas representaciones, de tal manera que, por
ejemplo, la capital de Espaina no alberga hasta el dia de hoy ningin
monumento de este tipo, pese a que la ciudad fue fundada por los andalusies.

La retérica de la afinidad de Espana con el islam y el eslogan de la
hermandad hispano-drabe fueron, sin embargo, compatibles con practicas
totalmente opuestas. El dictador no solo no fundé la prometida “Universidad
de Estudios Superiores Orientales” en Cérdoba, sino que, en consonancia con
su indisimulado antisemitismo, su actitud hacia los musulmanes, como la de
otros militares africanistas (Beigbeder, Berenguer o Mola), ha sido
caracterizada como racista e islaméfoba. Asi lo revelan algunos de sus
escritos de los afios veinte, en los que insistia en el fanatismo de los
indigenas como amenaza para las tropas coloniales. Siguiendo una préctica
desarrollada en la larga guerra del Rif, Franco aprobé la muerte y mutilacién
de prisioneros durante su etapa en Marruecos (Nerin y Bosch, 2001: 66;
Preston, 2025: 59).

Esa retérica, de hecho, fue compatible con practicas institucionales
racistas respecto a los “moros”, ya que la Alta Comisaria de Espana en
Marruecos desarroll6 desde 1945 una accién secreta dirigida a impedir las
relaciones entre mujeres espaiiolas y hombres marroquies (Rodriguez
Mediano, 1999). Un indisimulado racismo que también se expresaba en la
propia historiografia franquista. En su Historia de Espafia contada con
sencillez, publicada en 1939 como manual escolar, José Maria Peman
proclamaba la plena espaiiolidad de al-Andalus casi desde su mismo origen.

En efecto, “a las pocas generaciones, los moros de Espafia, aunque



conservaran toda la apariencia externa de moros, eran casi totalmente
espafioles de sangre y raza”, razén por la cual “la civilizacién de la Espana
mora, que llegé a ser la mds brillante y famosa de la época, no debe llamarse,
como es corriente, drabe, sino “espaiiola”, porque espaiola era la mayor parte
de la gente que la produjo y originales y propias son todas sus cualidades”.
Al-Andalus no habria sido, en definitiva, méds que “una Espafia poblada de
espafioles con unas gotas de sangre mora”. Pese a esta aparente maurofilia,
Peméan compartia con sus compafieros de ultraderecha, como el citado
Ramiro de Maeztu, un profundo desprecio paternalista y racista hacia los
“moros”, expresado de manera elocuente al hilo de la batalla de las Navas de

Tolosa:

Los moros no tenfan idea de unidad. Acababan de vencer en Alarcos, pero por falta de
una idea total de Espafia y un pensamiento de conjunto, no le habian sacado partido a
la victoria. Los moros, como los nifios o los salvajes, no veian mds que lo que tenian
delante de los ojos y no sabfan ponerlo en relacién con otras cosas lejanas para formar
la idea de unidad. Esta es una idea superior, hija de la civilizacién latina. Para llegar a
una idea de unidad hay que subir y elevarse. Los moros eran como el hombre que anda
por la calle que solo ve las cosas que tiene delante. Los espanoles, civilizados por
Roma, eran como el hombre que sube a una torre o se eleva en un aeroplano, que ve y
domina el conjunto de la ciudad. Asi habian llegado a ver a Espafia como una, en su

tierra, en su Fe y en su interés: por eso fueron unidos a las Navas y obtuvieron la

victoria (Pemdn, 2009: 97-99 y 151).

La escuela franquista fue otra via de transmisién de prejuicios y
estereotipos racistas, ya que, “frente a lo preconizado por muchos de los
africanistas del régimen, los manuales escolares, en general, no evidenciaron
en absoluto la existencia de un discurso predominante de fraternidad
hispanodrabe” (Parra Monserrat, 2007: 32). Uno de los mds populares, la
célebre Enciclopedia Alvarez, caracterizaba a Mahoma como un “drabe
alucinado” que se fingi6 enviado de Dios para predicar la doctrina verdadera
(Holgado Cristeto, 2012: 147). El mds popular héroe infantil y juvenil de la
posguerra, el aclamado Guerrero del Antifaz, era un cristiano que luchaba de
manera incansable contra el enemigo musulman, una figura que encajaba en
el contexto de exaltacion del catolicismo de una época en la que la retérica

de la cruzada y la Reconquista seguia siendo omnipresente (Garcia Castafién,



1995). Incluso un hecho aparentemente banal o anecdético como el corte, a
instancias del informe de la Junta de Clasificacién y Censura sobre el célebre
largometraje El Cid (Anthony Mann, 1961), de una frase del protagonista que
apelaba a la convivencia (“;Por qué no hemos de vivir moros y cristianos en
paz?”), revela “el interés de los censores por eliminar cualquier rescoldo de
una eventual llamada a la concordia entre las religiones cristiana e isldmica”
(Miguélez, 2024: 241-242).

Propulsado por el franquismo, el mito de la Espafia musulmana alcanzé su
mayor difusién durante la dictadura, llegando a alcanzar formulaciones
delirantes. Durante la inmediata posguerra publicaba su primer ensayo un
autor aficionado cuyas ideas pasaron entonces bastante inadvertidas, aunque
llegaron a alcanzar cierta notoriedad con el tiempo. Carente de formacién
especializada, Ignacio Olagiie (1903-1974), admirador de Oswald Spengler y
militante fascista durante los afios previos a la Guerra Civil, dedicé La
decadencia espafiola a su amigo Ramiro Ledesma Ramos, cofundador en 1931
de las Juntas de Ofensiva Nacional-Sindicalista. En consonancia con el
antisemitismo inherente a sus ideas, llevé a su mdximo extremo la
desarabizacion de al-Andalus al afirmar que los drabes nunca invadieron la
Peninsula y que la islamizacién fue el resultado de una combustién
espontdnea protagonizada por supuestos arrianos (a los que llama
“premusulmanes”) hacia mediados del siglo IX. Podemos decir que Olagiie
dio un paso més en la logica de la Espafia musulmana, transformando el
indigenismo en nativismo. Ajeno al mundo académico de la época, sus
absurdos disparates no recibieron ninguna atencién en Espaifia, circunstancia
que Olagiie supo transformar en un victimismo con el que pudo captar la
atenciéon de Fernand Braudel (1902-1985), promotor de la edicién en francés
de su “Los drabes nunca invadieron Espafia”. Su fallecimiento en 1974
coincidié con una efimera notoriedad asociada a la aparicién de una versién
espafiola de dicha obra, bajo el titulo de La revolucion isldmica en Occidente,
que tuvo una entusiasta recepcién en el incipiente andalucismo de la
transicién (Fierro, 2009; Garcia Sanjuan, 2018).

Los andalusies podian ser espafioles, pero por eso mismo no podian ser ni

drabes ni musulmanes, postulado cargado de connotaciones islaméfobas,



racistas y colonialistas. Nada tiene de sorprendente que quien llegara a ser
mdximo apologista de la Espafia musulmana albergara, al mismo tiempo,
fuertes prejuicios antidrabes, expresados en carta privada de 1928 enviada
desde Egipto a su maestro Asin Palacios por un entonces joven Emilio Garcia
Gomez (1905-1995), quien se referia a los egipcios como “gentuza”,
expresando su deseo de que los europeos “les den definitivamente en la
cabeza” (Garcia Gomez, 2007: 68). Anos mds tarde, quien ya entonces no
dudaba en atribuirse a si mismo “la jefatura de los arabistas espafioles”,
presentaria a los andalusies, no solo como no drabes, sino como unos
musulmanes sui generis, es decir, escasamente islamizados.

La tesis de la profunda hispanizacién de al-Andalus se basaba en la
afirmacion de las amplias pervivencias lingiiisticas, artisticas, raciales e
idiosincraticas preislamicas por debajo de lo que Asin Palacios, imbuido de
una plena conviccién en “la ley eterna de la continuidad del pensamiento
ibérico”, llamaba “la superficie postiza y artificiosa de la religion nueva”
(Asin Palacios, 1914: 29). Esta perspectiva fue continuada por su discipulo
en la que seria obra de referencia sobre la historia de al-Andalus durante més
de medio siglo, al estar integrada en la Historia de Espafia de Menéndez
Pidal, en la que Garcia G6mez minimiza el efecto de la aportacién isldmica
en términos de una superficial “lechada de cal”, insuficiente para transformar

los “instintos atdvicos” de quienes no dejaban de ser “espafioles de raza”:

Esta masa inmensa, sin cesar creciente por proliferacién natural y con enorme
capacidad para infiltrarse, mediante matrimonios, en todos los linajes, incluso en el de
la familia reinante; esta muchedumbre de buenos musulmanes, pero de espafioles de
raza, obedientes, por tanto, a otra psicologia y a otros instintos atdvicos, que muchas
veces les enfrentaban con los invasores; este pueblo difuso, repuesto del primer
silencio y al cabo consciente de su papel, formado por hombres que empiezan a hacer
sonar en las crénicas sus viejos apellidos romances, apenas disimulados por la
transliteracién, es la que da su verdadera fisonomia a la Espafia musulmana, fisonomia
que hay que descubrir, en uno de los mds apasionantes terrenos de la erudicién
moderna, bajo la uniforme lechada de cal con que a primera vista ha enmascarado el

Islam todos los horizontes histéricos (Garcia Gémez, 1950: xix).

Desarabizacién y desislamizacién conforman los dos ingredientes

principales del mito antisemita e islaméfobo de la Espafia musulmana que,



junto al relato de la Reconquista, conforma el combo mitolégico del
nacionalismo espafiol sobre el medievo peninsular. La inutilidad de ambas
nociones para aportar inteligibilidad a la comprension del medievo
peninsular resulta manifiesta. Si hay pocas dudas de la amplia prevalencia
del drabe en al-Andalus como lengua escrita y como lengua hablada, algo
similar podria decirse respecto al islam. No se trata de pretender que todos
los andalusies fuesen piadosos creyentes que observaban de manera fiel y
constante cada uno de los preceptos de la fe isldmica. Los niveles de
confesionalidad son dificiles de establecer en sociedades medievales, dadas
las fuentes disponibles. En cualquier caso, la practica efectiva de las
creencias no siempre ha coincidido de manera exacta con los preceptos
oficiales o los mandamientos de la religion, algo que resulta vélido para
cualquier época y lugar.

M4s alld de estas consideraciones genéricas, aplicables, no solo a las
sociedades musulmanas, sino también a las cristianas, la minimizacién del
papel del islam en términos de mera “lechada de cal”, reduciéndolo a la
categoria de mero epifenémeno carente de interés, constituye un
planteamiento incompatible con las fuentes histéricas, incluso a pesar de sus
sesgos y limitaciones. Uno de los testimonios histéricos mds tempranos sobre
la llegada de los drabes a la Peninsula son los dinares bilingiies, monedas de
oro datadas en torno a 716-717 con inscripciones en latin y drabe que
incluyen la referencia a Mahoma como enviado de Dios. Puede decirse que,
desde la conquista iniciada en 711, la religion dot6 de fundamento al
lenguaje del poder, algo habitual en las sociedades medievales, fuesen
musulmanas o cristianas. Los hombres de religién, los ulemas, desempefiaban
funciones en muchos aspectos similares a las de clero en las sociedades
cristianas de la época. Al margen de cuél fuese su grado real de aplicacién, la
normatividad estaba ampliamente inspirada en decretos cordnicos vy
proféticos. La confesionalidad del individuo no solo determinaba, por
ejemplo, los impuestos que debia pagar, sino que también influia de manera
relevante en aspectos de la vida cotidiana, como matrimonio, herencia,
funerales o celebraciones, entre otros. Seria, sin duda, erréneo pensar que los

andalusies no hacian nada al margen de la religion o que el islam explica



todos y cada uno de los aspectos de esa sociedad, pero no hay ninguna razén
que obligue a cuestionar que al-Andalus fue una sociedad musulmana
homologable a otras de su época.

Aunque en su origen respondia a las necesidades académicas de los
arabistas, el mito de la Espafa musulmana no fue un mero exotismo
difundido de manera exclusiva entre los miembros de esa especialidad, sino
que goz6 de amplia aceptacién académica, siendo asumido por los principales
historiadores de la época. Destaca, entre ellos, Sdnchez-Albornoz, el cual lo
adopt6 expresandolo con su peculiar metalenguaje identitario (“no se arabiza
la contextura vital hispana”). Sobre esta premisa de partida y en linea con los
postulados indigenistas emanados de los arabistas, el célebre medievalista
nacionalizé las principales figuras de la cultura andalusi, de forma que el sufi
murciano Ibn al-‘Arabi era “temperamentalmente archihispédnico” y el poeta
Ibn Quzman o el cronista Ibn Hayyan, “de pura raza espanola”. Pero su més
memorable aportacién a este respecto se refiere al poligrafo cordobés Ibn
Hazm, célebre autor de El collar de la paloma, un tratado sobre el amor
considerado la culminacién de la literatura andalusi, al que describi6 como
“eslab6n moro de la cadena que va de Séneca a Unamuno”, formulacién
antolégica que exhibe el continuismo inherente a toda narrativa esencialista.
Apelando a las teorias raciales de la época, el autor de Espafia, un enigma
historico no tenia dudas sobre la identidad del furibundo legitimista omeya y
rigorista ulema zahiri: “sin gota de sangre é&rabe, existencialmente era
espafiol hasta la médula”. La continuidad de lo autéctono hispano en al-
Andalus no se limitaba a personalidades individuales, sino que era el rasgo
distintivo que singularizaba a esa sociedad, dado que, en definitiva “fueron
los espainoles conversos al Islam quienes crearon la civilizacién hispano-
arabe” (Sdnchez-Albornoz, 1974: 111-113; 1977, 1. 149, 154, 201, 206;
1983: 15).

La peculiar combinacién de los dos grandes mitos espaiolistas sobre el
medievo peninsular (Reconquista y Espafia musulmana) revela, no solo las
profundas convicciones nacionalistas de Sdnchez-Albornoz, sino también la
amplia compatibilidad de sus planteamientos con el franquismo, que

promovié de manera activa ambos mitos. A partir del siglo XIX, la promiscua



mezcla de ideas liberales y catdlicas generé una peculiar mitificacién del
pasado medieval cuyo éxito se basé en su transversalidad, de tal forma que
autores con perfiles ideolégicos, no solo distintos sino, en algunos casos,
radicalmente opuestos, compartian tanto la irrefrenable tendencia a mitificar
el pasado como, incluso, los mismos mitos. Se trata de un aspecto relevante a
la hora de entender la fuerte aceptacion social de la que han gozado estos
planteamientos, asi como su persistente perduracién en el tiempo que, en

algunos casos, llega hasta la actualidad.



MITOS LIBERALES FRENTE A MITOS FRANQUISTAS

La victoria franquista en abril de 1939 supuso la consolidacién de un nuevo
régimen politico que ya durante la guerra habia mostrado sus principales
lineas de actuacion, entre las cuales la idealizacion del pasado medieval
cobr6 una notable visibilidad. La dictadura elevé la mitificacion de dicho
periodo a cotas hasta entonces no alcanzadas, sirviéndose de todos los
recursos a su alcance. Pero ni la nacionalizaciéon del medievo ni las politicas
del pasado eran préacticas novedosas en 1936, lo que exige tratar de
establecer qué cambios generé el nuevo régimen respecto a etapas
precedentes.

El franquismo supuso una fuerte disrupcién en el mundo académico de la
época que ha sido caracterizada como la ruptura de la tradicién liberal
(Pasamar, 1991). La eliminacién de la Junta para la Ampliacién de Estudios,
sustituida por el Consejo Superior de Investigaciones Cientificas (CSIC),
organismo creado bajo el amparo del Opus Dei, fue acompafniada de un
profundo proceso de depuracién académica, el “atroz desmoche” (como lo
llamé Lain Entralgo) que truncé las trayectorias de los principales
representantes de esa tradicion, incluyendo a las figuras mds destacadas de
los estudios medievales, Menéndez Pidal, Sanchez-Albornoz y Américo
Castro. El proyecto de la nueva Espafia franquista consistia en “vincular la
produccién cientifica al servicio de los intereses espirituales y materiales de
la Patria”, tal y como afirmaba la Ley del 24 de noviembre de 1939, de
creacion del CSIC (Escalona, Jular y Alfonso, 2017: 15). Sin embargo, junto a
factores que obligan a admitir claras diferencias, existen coincidencias que
indican conexiones de fondo entre las mitologias franquista y liberal sobre el

medievo.



La intensa utilizacién del pasado medieval en el franquismo tiene, de
hecho, su antecedente mas directo e inmediato en el liberalismo. Si la
apelacion a esa época permitié mitigar el potencial revolucionario de la nueva
legitimidad liberal, presentdndola como la restauracién de antiguas
tradiciones e instituciones medievales, el franquismo se sirvié asimismo de
dicho periodo para justificar tanto la guerra contra la Repitiblica como la
instauracién de la propia dictadura. No solo los temas, conceptos y personajes
medievales utilizados fueron los mismos, sino que la propia manera de
emplearlos no resulté sustancialmente distinta.

Los dos denominadores comunes que permiten entender este paralelismo
son la unidad nacional y el catolicismo, ensalzados con intensidad desde
1812. Incluso el liberalismo menos catolicista resulté de provecho para la
dictadura, como revela el caso del Cid pidaliano, que ya se utilizé durante la
Republica como legitimacién de la accién colonial en Marruecos, partiendo
del propio concepto de “protectorado”, al que el autor de La Espafia del Cid
recurri6 de forma sistemética para definir la politica del guerrero burgalés
frente a los musulmanes, tanto respecto a la taifa de Zaragoza como a la de
Valencia (Menéndez Pidal, 1929, I: 43, 303, 315, 320, 418, 449; 1I: 536,
643). La compatibilidad del Cid pidaliano con el franquismo fue puesta de
manifiesto por M. E. Lacarra, para quien las teorias del sabio gallego
“encajaban con la ideologia franquista sin necesidad de efectuar cambios de
envergadura”. Mds recientemente, otros especialistas en materia cidiana han
insistido en que la mitologia franquista no consisti6 en “meras
elucubraciones del equipo asesor de un autécrata acomplejado”, sino que se
sirvi6 de referentes intelectuales de prestigio (Lacarra, 1980: 108, 113-114;
Pefia Pérez, 2000: 238).

La exaltacion del héroe burgalés se enmarca en un castellanismo que
también permite conectar ambas tradiciones. Su médximo exponente
franquista fue el benedictino fascista burgalés Justo Pérez de Urbel (1895-
1979), principal referente de los estudios medievales durante el primer
franquismo, cuya meteérica trayectoria revela con elocuencia el
funcionamiento de la meritocracia franquista. Carente de formacién, los

servicios prestados durante la Guerra Civil fueron generosamente



recompensados con el disefio de una carrera académica exprés y ad hoc. Tras
obtener el grado de bachiller a los 50 (en 1945), alcanzé el titulo de doctor
solo dos afios después, accediendo en 1950 a la cdtedra de Historia de
Espafia de la Edad Media en la Universidad Central. Tras el trabajo dedicado
al padre fundador, Fernan Gonzdlez (“el héroe que hizo a Castilla”), dedicé
su obra méds extensa a la Historia del Condado de Castilla (1945), “palmaria
manifestacion de los extremos hasta los que habia llegado el servilismo de
cierta historiografia profesional” (Pasamar, 1991: 314). Se trata de uno de los
grandes monumentos de la historiografia franquista, obra destinada a
fomentar un orgullo castellanista que sirve de base a la exaltacién de la

erandiosa Espafia imperial, en un lenguaje de reminiscencias falangistas:

Castilla hizo a Espafia, esa cosa inmensa e indestructible que llamamos Espafia. Ella
es la que supo adivinar la unidad de destino, la que logré imponerla a las demaés
regiones de la Peninsula, la que sefial6 a todas ellas la pauta y forjé un orden nacional
y social, y fij6 una meta de valores juridicos y morales, y dirigi6, superando

particularismos y egoismos, la construccién de un imperio (Pérez de Urbel, 1969-

1970, 1: 1).

Siguiendo la estela de Menéndez Pidal (“lo que él demostré para el Cid
vale también en gran parte para los héroes del siglo anterior”), la suya es una
historia de exaltacién épica y romdntica, no solo de los grandes personajes,
sino también de la poblaciéon mds humilde, los repobladores, quienes,
“despreciando la oposicién armada del poderio musulmén y desafiando los
peligros de la muerte” dieron forma a comunidades integradas por individuos
cuya caracterizacion coincidia con el arquetipo fascista, “un hombre nuevo,
ganoso de libertad y despreciador de la muerte” (Pérez de Urbel, 1969-1970,
II: vii-viii). Consejero nacional del Movimiento y procurador en Cortes,
culminé su trayectoria con la designacién en 1958 como primer abad de la
basilica de Santa Cruz del Valle de los Caidos, inaugurando una relacién
entre el santuario franquista y el medievalismo que ha tenido continuidad
hasta épocas recientes.

El intenso castellanismo de referentes liberales como Menéndez Pidal o
Séanchez-Albornoz fue acentuado durante el franquismo. Incluso sectores a

los que se atribuye menos entusiasmo ideolégico por la dictadura revelan



fuertes dosis de apego al relato mitico tradicional de “la empresa nacional de
la reconquista” y del “papel rector en la expansién de Espafia” de Castilla,
asi como un indisimulado rechazo a unos “moros” que “en Espafia eran
invasores y habian aniquilado a la poblacién anterior con muertes, robos,
emigraciones o conversiones forzadas”. Frente al fanatismo musulmén, “los
castellanos tenfan expertos y valientes hombres”, y, aunque en Sevilla habia
“personas valerosas e inteligentes”, sin embargo, “no contaban con un pueblo
defensor y aguerrido, sino que predominaba la masa plebeya, el populacho
carente de valor y de medios para resistir mucho” (Gonzélez, 1951: 7, 15, 22,
153, 158, 169). El largo sitio de Sevilla por Fernando III permite al
catedrdtico palentino Julio Gonzdlez (1908-1991) exhibir sin demasiado
pudor su orgullo mesetario castellanista mediante el establecimiento de una

burda y maniquea contraposicién entre asediadores y asediados:

Estos eran lo contrario a los sevillanos. Frente a las seducciones de una gran ciudad
oponian la austeridad. Frente al minimo esfuerzo, la vida dura en el trabajo o en la
pelea. Frente a unos sefiores jeques y un populacho, los caballeros y peones de una
sociedad mds perfecta, en la que el pechero o el plebeyo tenian en la valia de su

esfuerzo el acceso a las clases privilegiadas (Gonzalez, 1951, I: 172).

La compatibilidad entre ambas tradiciones, franquista y liberal, se aprecia,
asimismo, en la obra de quien, ya desde la década de los afios veinte, se
habia consolidado como gran referente de los estudios medievales. Diputado
por Avila en las tres legislaturas por el partido fundado por Manuel Azafia en
1925 (Accion Republicana), Claudio Sdnchez-Albornoz desempeiié cargos
importantes durante la Reptdblica, ministro de Estado (1933), vicepresidente
de las Cortes (1936), consejero de Instruccién Pidblica y embajador de
Espafia en Lisboa. Al estallar la Guerra Civil, se exilié primero en Francia, y
después en Argentina, donde pasé la mayor parte de su vida, negdndose a
volver a Espafia mientras Franco se mantuviese en el poder.

Pese a su firme republicanismo, durante el exilio desarrollé planteamientos
que no desentonaban con la historiografia franquista. Asi lo revela su
antisemitismo, no muy distinto al que habia caracterizado los primeros afios
del franquismo y que propagandistas como Pemdn se encargaron de arraigar

en premisas histéricas. El fascista gaditano aseguraba que, lejos de obedecer



a razones de fanatismo o intolerancia, la expulsién decretada en 1492 por los
Reyes Catdlicos, se debié a que los judios eran “verdaderos espias y
conspiradores politicos, que vivian en la secreta amistad con los moros y en
callada esperanza de los turcos” y a que estaban organizados en “verdaderas
sociedades secretas de intriga y conspiraciéon” responsables de la comisién de
“crimenes horribles”. Al basarse en “altisimos motivos religiosos y
patriéticos”, la expulsion, por lo tanto, estuvo plenamente justificada (Pemaén,
2009: 215-216). El medievalista madrilefio compartia con Peméan unas
fervientes convicciones catélicas que formaban parte integral de su labor
historiogréfica, asi como un indisimulado antisemitismo, apreciable tanto en
su adhesion a la desarabizacion de al-Andalus (“no se arabiza la contextura
vital hispana”) como en su atribuciéon a los propios judios de la
responsabilidad del odio popular contra ellos, caracterizando la “tensién
antijudaica” de la segunda mitad del siglo XIV como “un sintoma de la
unidad del pueblo hispano” (Sdnchez-Albornoz, 1977, I: 189; II: 204, 240).

Pese a la inquebrantable firmeza de su rechazo a la dictadura, su Espaiia,
un enigma histdrico, obra en la que expone una visién caudillista de Fernan
Gonzdlez compatible con la del franquista Pérez de Urbel, fue bien recibida
en la Espafia franquista (Alvarez Junco y De la Fuente, 2013: 395; Pefia
Pérez, 2018: 227). La adecuacién de sus planteamientos al marco ideolégico
de la dictadura ha sido sefialada por distintos autores, llegando a convertirse
en “sant6n intocable para el medievalismo académico del franquismo pleno y
tardio” (Manzano Moreno, 2012: 19; Garcia Carcel, 2013: 98; Escalona, Jular
y Alfonso, 2017: 29; Garcia Sanjuan, 2017). No parece, por lo tanto,
exagerado afirmar que don Claudio habria podido insertarse con facilidad en
las estructuras académicas franquistas sin necesidad de cuestionarse sus
principales posicionamientos historiogréficos.

Mientras que Sdnchez-Albornoz pagé con un largo exilio su inalterable
lealtad republicana, Menéndez Pidal volvi6 a Espafia ya jubilado y acabé
integrandose en el marco académico de una dictadura a la que el prestigio
académico del erudito gallego resultaba rentable, pese a su pasado liberal. Ya
en 1943 participa en los actos de la celebracién del Milenario de Castilla. En

1947 retoma la direccién de la Historia de Espafia que Espasa-Calpe le habia



encargado veinte afios antes y de la que en 1935 habia aparecido un primer
volumen, en cuya nueva edicién afiadié un texto introductorio en el que, en
linea con lo proclamado en La Espafia del Cid, insistia en la caracterizacién
de la lucha contra los musulmanes como empresa nacional: “haber concebido
y expresado como ideal hispédnico ese propésito de reconquista total, que en
los siglos VIII y IX parecia un pensamiento de locos o de ilusos, supone un
sentimiento nacional arraigado en extremo” (Menéndez Pidal, 1982: 159).

El profundo espafiolismo de Menéndez Pidal permite entender su
compatibilidad con la mitologia franquista. Aunque abogaba por una Espafia
liberal, tolerante e inclusiva, alejada del sectarismo nacionalcatdlico, el
sentimiento patridtico era la base comin de ambas tendencias, en particular
el fuerte sentido de unidad nacional y el rechazo de los nacionalismos
subestatales. Como se ha apuntado recientemente, su Cid patriético “apuntal6
la ideologia franquista”, facilitando su insercién en los esquemas
propagandisticos del régimen y convirtiéndolo en “ideélogo involuntario” de
la dictadura. Asi lo revela su actuacién como asesor histérico oficial de la
superproduccién cinematografica El Cid (1961), asociada a los planes de
propaganda del Ministerio de Informacién y Turismo y culminacién de las
iniciativas franquistas dirigidas a la exaltaciéon del héroe burgalés como
modelo arquetipico de los valores morales promovidos por la dictadura
(Miguélez, 2024; Berend, 2025: 222-224).

El hecho de que, por canales distintos. los dos principales representantes
del medievalismo liberal anterior a la dictadura acabasen confluyendo con el
franquismo no resulta un hecho banal ni casual, sino que revela la existencia
de conexiones de fondo basadas en “un sustrato de profundo sesgo
nacionalista, mayoritariamente orientado por una visién del mundo catélica
tradicional y dominado obsesivamente por un elenco repetido de motivos
histéricos que componian un discurso en gran medida compartido” (Escalona,
Jular y Alfonso, 2017: 28).

Desde su origen en 1936, la dictadura desplegé una intensa propaganda
destinada a establecer que la legitimidad del régimen no solo descansaba en
la fuerza de las armas, poniendo a su servicio una mitologia que, ya con

anterioridad, el Estado liberal habia engrasado como herramienta politica.



Difundida por los medios oficiales del Estado, insertada en las instituciones y
asociada al liderazgo personal del dictador, esta propaganda contribuy6 a
acentuar la ya entonces intensa idealizacién de la Edad Media. Para lograr
sus objetivos, ademds, el régimen recurrié a todos los recursos a su alcance,
tanto al mito de la nacién forjada contra el islam como al de la espafiolidad de
al-Andalus, la hermandad hispano-marroqui y la convivencia. Cuando en el
resto de Europa y en Estados Unidos la historiografia mds vanguardista
comenzaba a librarse de la espesa costra nacionalista que habia lastrado
durante méds de cien afios la evolucién de la disciplina, el franquismo
favoreci6 una duradera acentuacién de la version més intensamente

esencialista del pasado medieval peninsular.



CASTRO Y LA RUPTURA DEL MITO ETNOCENTRICO

Los tres afios de encarnizada guerra civil, seguida de la violenta represién
franquista sobre los vencidos, fueron més que suficientes para hacer afiicos el
relato épico de una nacién unida y articulada desde 1492 bajo la égida
espiritual del catolicismo. Asimismo, al mito de la nacién que habia ejercido
el “maestrazgo” sobre Europa se oponia la realidad de un pais marginal en el
concierto mundial, que no habia tomado parte en ninguno de los dos grandes
conflictos globales y estaba excluido de las principales organizaciones que
comenzaban a vertebrar el nuevo orden internacional.

La evidencia del fracaso de Espafia como nacién unitaria reactivé las
ansiedades identitarias y el pasado, una vez mds, se volvié a convertir en
receta para los males del presente, generando nuevas variantes del mito del
origen medieval de Espafa. La propuesta mds original corrié a cargo de
Américo Castro (1885-1972), ilustre representante de la tradicién académica
liberal asociada al Centro de Estudios Histéricos que formé parte del amplio
exilio republicano. Tras abandonar Espafia, recalé en la prestigiosa
Universidad de Princeton, dejando una importante huella académica en
Estados Unidos, desde donde, en 1948, publicé Espafia en su historia.

En plena consonancia con la tradicién decimonénica, Castro no solo creia
en la singularidad metafisica de lo espafiol, sino que pretendié establecer el
ser de FEspafia analizando su pasado, es decir, “hacer inteligible,
histéricamente, la forma tnica del vivir espafiol”. Desde la conviccién de esa
excepcionalidad, el pasado medieval se convierte en el momento histérico
determinante y la conquista musulmana en el hecho decisivo, cuando “a la
parte de Espafia no sumergida por el islam se le planteé la alternativa de

seguir existiendo o perecer”. Fue “entonces, y solo entonces” cuando



“empez6 el habitante de la Peninsula a sentir la conciencia de pertenecer a
un pueblo”. La configuracién del ser espafiol se deriva de ese momento
trascendental, ya que “de los planes de vida forjados entonces dependié toda
la historia subsiguiente”. Como todo definidor de identidades nacionales,
Castro opera sobre la base de un continuismo esencialista, de tal forma que,
por ejemplo, en el afio 1000, “la Espafia cristiana era ya en lo esencial como
en el 1600” (Castro, 1989: 29, 31, 62).

Pese a su fuerte esencialismo, su proyecto ha sido descrito, no solo como
“innovador”, sino ademds como “audaz, atractivo, erudito y escrito con fuerza
y estilo” (Alvarez Junco, 2013: 40 y 42). Su originalidad principal radica en
su ruptura con el relato etnocéntrico sobre el origen de la nacién. Si lo que
define a una nacién es su cultura, el hispanista de Princeton planteé el origen
mixto del “ser de Espafia”, resultado de la simbiosis de las tradiciones
isldmica, hebrea y cristiana. La asociacién entre nacién y religion que
comenz6 con el fin de la tolerancia medieval no solo representaba una
peculiaridad espafiola, sino “un antecedente de los estados totalitarios con un
partido tinico impuesto por la violencia” (Castro, 1989: 517).

Castro proponia un tipo de mestizaje distinto al postulado por los
apologistas de la Espafia musulmana. Para Sdanchez-Albornoz, “las esencias
vitales hispédnicas no pudieron evaporarse por artes de encantamiento” a
partir de 711, de tal manera que “las formas de vida y de pensamiento” de los
“hispano-musulmanes” tendrian un cardcter mestizo (Sdnchez-Albornoz,
1977: 116). Para Castro, en cambio, el mestizaje se referia al propio ser de
Espafia, producto de una simbiosis que mezclaba lo hispanico con lo
semitico, drabe y hebreo. La osadia de romper con el sagrado relato de la
naciéon catélica espanola le gener6 una fuerte animadversién que ha
tergiversado aspectos de su pensamiento. Uno de los errores més habituales
consiste en considerarlo el creador de la idea de la convivencia medieval, que
ya contaba con una amplia tradicién previa. A juicio del profesor de
Princeton, la tolerancia era una cualidad intrinseca al islam, consecuencia de
su sincretismo original, de tal manera que, al fundir las creencias isldmicas
con las del judaismo y el cristianismo, el libro sagrado del islam era un

“monumento de tolerancia”. Esa cualidad prevalecié durante los primeros



cuatro siglos de dominacién musulmana, hasta la llegada de las “tribus
fandticas de Africa”, lo que permitié que “los espaiioles cristianos” viviesen
“bajo un horizonte de tolerancia trazado por el islam”. Siguiendo la tradicién
previa, Castro también apreciaba la vigencia de actitudes tolerantes entre los
cristianos, sobre todo en la época de Alfonso X, cuyo Cédigo de las Siete
Partidas prohibe el uso de la fuerza en la conversion de los musulmanes,
procediendo, asi, a “traducir y ampliar la doctrina alcordnica” (Castro, 1989:
64, 213-215).

Pese a su afirmacién de la convivencia, el mito, en realidad, no fue un
invento suyo, pues se trata de una nocién que gozaba de antecedentes tanto
en la tradicién liberal como en la catélica. A diferencia de Castro, que la
vinculaba a la doctrina, autores como Lafuente o Fernandez y Gonzélez la
asociaban a actitudes pragméticas de “conveniencia”. Incluso Simonet,
extremista catélico y critico con “cierta escuela moderna empefiada en
realzar el mérito de los musulmanes” que ponderaba “la tolerancia de los
opresores y el fanatismo de los subyugados”, y convencido de que “la
tolerancia musulmana tuvo mds de escrita y legal que de practica y positiva,
no bastando a enfrenar (sic) la codicia y ferocidad del pueblo vencedor”,
llegaba a admitir que “durante un siglo el islamismo habia guardado cierta
tolerancia con los mozéarabes” (Simonet, 1897-1903: 1-1i, 357). En épocas mds
cercanas a Castro, el arabista Gonzélez Palencia, seminarista y catélico
acérrimo implicado en la depuracién franquista del profesorado universitario,
habia valorado de manera favorable la situacion legal de los judios,
estableciendo un marcado contraste entre “la politica restrictiva de los reyes
visigodos” y “la amplia libertad y tolerancia propia de los musulmanes”
(Gonzédlez Palencia, 1925: 124).

Esta imagen se acentta en la tradicién liberal que representa Menéndez
Pidal, quien habla de un islam “dominador respetuoso de pueblos sometidos”
y afirma que “Mahoma prescribe la tolerancia para todos, no ya solo para los
“pueblos del Libro” o de la Biblia, judios y cristianos, cuyo Dios y cuyos
profetas él venera igualmente, sino para los idélatras”. Asimismo, el director
del Centro de Estudios Histéricos atribuia esa cualidad a su héroe, ya que “el

Cid era tolerante con el islamismo espafiol, aunque intransigente respecto a



la africanizacién que favorecian los almoravidistas (sic)” (Menéndez Pidal,
1929, I: 65; II: 669). Hacia la misma época, Sanchez-Albornoz apelaba a la
tolerancia desde una perspectiva incluso mas amplia, como rasgo singular del
medievo peninsular vinculado, no a los musulmanes, sino a los cristianos, y
asociado a la intensa convivencia con ellos que habria creado en las minorias
cultas “un espiritu de tolerancia raro en Europa en los siglos medios”
(Séanchez-Albornoz, 1929: 22).

También el franquismo hizo de la tolerancia un argumento de su retérica
propagandistica. Con su habitual retérica grandilocuente, el propio Franco
proclamaba en 1937 que, a la persecucién religiosa de los marxistas, €l
opondria “aquel gran espiritu comprensivo que hizo que en los siglos de oro
de nuestra historia, cuando un catolicismo vigoroso y sentido era el arma de
la reconstruccién de nuestra unidad histérica, vefanse bajo la tutela tolerante
del Estado Catélico las mezquitas y las sinagogas acogidas al espiritu
comprensivo de la Espafia catélica” (Gémez Garcia, 2009).

Lejos de ser el fundador del mito de la tolerancia, Castro inserté una
nociéon que contaba con cierto recorrido previo en el marco de sus propias
ideas, muchas de ellas hoy inservibles, aunque algunas poco cuestionables,
en especial la necesidad de reconsiderar la diversidad del periodo medieval
como clave para su correcta apreciacion y la relevancia de los fenémenos de
hibridacién cultural. Se trataba, de nuevo, de un planteamiento que gozaba
de importantes antecedentes en la tradicién previa, como revela el propio
Asin Palacios, para quien los “ocho siglos de convivencia entre el Islam y el
cristianismo permitieron conocer a fondo e imitar los modelos isldmicos en la
lengua, en la literatura, en las ciencias y en las artes” (Asin Palacios, 1940:
146-147). Su ruptura con el mito etnocéntrico de la nacién forjada en la lucha
contra el islam fue lo més novedoso de sus propuestas, y la causa que explica
su amplio denuesto en la historiografia espaiola, fuertemente imbuida de la

naturaleza catélica de la identidad nacional.



EL MEDIEVO ESTA MITIFICADO,
¢QUIEN LO DESMITIFICARA?

La muerte de Franco en 1975 estd asociada al comienzo de la etapa
democratica mds amplia y estable en la historia moderna de Espana. Si la
instauracién de la dictadura supuso la reafirmaciéon de una mitologia
esencialista que contaba con amplios antecedentes, su fin vino acompafiado
de cambios importantes en la percepcion del pasado medieval, tanto a nivel
historiogréfico como piblico e institucional.

Algunas de las primeras expresiones de rechazo a la vieja retérica
nacionalcatdlica entre sectores de la izquierda y ciertos nacionalismos locales
o regionales se produjeron tras las primeras elecciones municipales en 1979,
cuando un concejal del PCE del Ayuntamiento de Sevilla se negaba a
participar en los actos oficiales del 23 de noviembre, que conmemoran la
conquista de la ciudad por Fernando 111 en 1248. En las mismas fechas, el
Ayuntamiento de Almeria se planteaba suspender los actos asociados al Dia
del Pendén (26 diciembre) por falta de aceptacién popular, y también en
Canarias se producian manifestaciones de rechazo a la exaltacion
institucional de las conquistas medievales (Garcia Sanjuédn, 2024: 185-186).

Aunque este tipo de celebraciones eran anteriores a la dictadura, la
creciente desafeccién hacia las mismas en los primeros afios del
posfranquismo representa un claro sintoma del cuestionamiento de los viejos
mitos, un fenémeno que tuvo, asimismo, expresiones académicas. Parece
razonable pensar que el proceso de profesionalizacién y modernizacién
iniciado durante la Restauracién hubiera permitido a la historiografia
espafiola actualizarse y homologarse al resto de sus coetdneas europeas en el

transcurso de unas décadas. Sin embargo, el franquismo corté6 de raiz ese



proceso, garantizando una larga y anacrénica hegemonia de los mitos
esencialistas, lo que explica que, ain en 1971, fuese vista desde paises més
modernos como la mds intensamente etnocéntrica de Europa (Glick, 1971:
535).

La época en la que se formulaba ese pesimista, aunque bastante certero,
diagnéstico, estd asociada, sin embargo, a transformaciones historiogréficas
que produjeron cambios relevantes en la consideracién de los grandes mitos
sobre el periodo medieval. No por casualidad, la publicacién de los dos libros
que fueron el origen de estas novedosas aportaciones se produjo en los afios
posteriores a la muerte del dictador, simbolo del comienzo de nuevos tiempos
que permitieron la progresiva homologacion de la historiografia espafiola con
la de los paises mds modernos a partir de la década de 1980 (Pérez Garzoén,
2017: 57).

La aparicién en 1976 de Al-Andalus. Estructura antropolégica de una
sociedad isldmica en Occidente supuso un punto de inflexion en la
consideraciéon del medievo peninsular, al producir la quiebra definitiva del
mito de la Espafia musulmana. Basdndose en un andlisis exhaustivo de las
fuentes édrabes y desde premisas tedricas asociadas a la antropologia
estructuralista, el medievalista francés Pierre Guichard (1939-2021) planteé
la formacién de una sociedad drabe e isldmica en la Peninsula, analizando las
relaciones de parentesco y el papel de la mujer. Pese a su base demogréfica
autéctona, al-Andalus fue una realidad histérica definida por la influencia de
factores ex6genos traidos por los conquistadores en el siglo VIII. A raiz de
este trabajo, no solo el nombre “al-Andalus” sucedi6, de manera definitiva, al
de “Espana musulmana”, sino que las ideas tradicionales asociadas a la
desarabizacion y a la débil islamizaciéon (la “lechada de cal”) quedaron
postergadas de manera definitiva. Al-Andalus era una sociedad drabe e
isldmica medieval, con dindmicas histéricas propias asociadas a su contexto,
pero no una excepcién determinada por el predominio de esencias hispdnicas
eternas.

Paradéjicamente, Guichard prest6 un valioso servicio a la mitologia
espafiolista con su devastadora critica de la “Espafia musulmana”. Dicha

nocién habia planteado siempre evidentes e incémodas contradicciones. Si la



esencia de Espafia era catdlica, jcomo explicar que los musulmanes de al-
Andalus fueran tan espafioles como los catélicos? ;Y cémo entender que
Espafia era una naciéon “forjada contra el islam”, si los musulmanes eran
igualmente espafioles? La labor de Guichard permitié al nacionalismo
espafiol desprenderse de una nocién problematica y homogeneizar su relato,
haciéndolo mds coherente y eficaz, lo cual explica su entusiasta recepcién en
sectores del medievalismo afines a planteamientos esencialistas (Sdnchez
Saus, 2017: 189). No resulta dificil de entender por qué el espaiiolismo
finalmente abandoné la Espafia musulmana y, por el contrario, ha
permanecido aferrado a la Reconquista, el mito que, desde el siglo XIX,
mejor expresa el mito de la identidad catélica de la nacién, eje central que
articula la mitologia del esencialista espafiolista.

Solo dos afios después de la aparicién de la obra de Guichard se produjo la
publicacién de otra monografia destinada a marcar un hito en la
desmitificacién del medievo peninsular. Denunciando la artificiosidad
inherente a los planteamientos esencialistas de Castro y Sanchez-Albornoz,
Abilio Barbero (1931-1990) y Marcelo Vigil (1930-1987) desarrollaron en La
formacion del feudalismo en la peninsula tbérica la primera critica académica
del concepto de Reconquista. Publicado meses antes de la aprobacién de la
nueva Constitucién, en un contexto en el que la libertad académica no estaba
atn garantizada, los autores eran conscientes de los riesgos que implicaba

cuestionar una nocién asociada de manera tan estrecha con la dictadura:

Sabemos que el nadar contracorriente en una disciplina de hébitos tradicionales tan
arraigados como es la historia no favorecerda nuestro futuro profesional. Sin embargo,
creemos que después de cuarenta afios de respeto al principio de autoridad, en los que
no ha existido una critica propiamente dicha, tenfamos el deber de utilizar la mayor
libertad de expresiéon que ahora existe, aun conociendo las consecuencias poco

favorables que esto puede acarrearnos (Barbero y Vigil, 1978: 20).

Por vez primera se tomaban distancias respecto al relato mitico
hegeménico del medievo peninsular que, hasta entonces, habia tenido un
cardcter ideolégicamente transversal. Entre otras cosas, la labor de Barbero y
Vigil permiti6 comprender que la conquista y destruccién de al-Andalus no

fue el resultado de la marcha épica y triunfal de la nacién catélica espaiiola



hasta su transformacién en “unidad de destino en lo universal”, sino la
consecuencia de la expansién de sociedades feudales caracterizadas, no por
el predominio de derechos y libertades que fueron el antecedente inmediato
de las modernas democracias liberales, sino por relaciones de dependencia
personal fuertemente jerarquizadas que atravesaban toda la sociedad.

Al significar el primer cuestionamiento académico serio del relato mitico
de la nacién forjada en la lucha contra el islam, la obra de Barbero y Vigil
supuso un punto de inflexién, el comienzo de una perspectiva critica que
comenzaba a hacerse extensiva respecto a otros procesos de expansion
conquistadora. Hacia la misma época, por ejemplo, la sumisién de las islas
Canarias por Castilla durante el siglo XV fue caracterizada como un caso de
genocidio y etnocidio (Morales Padrén, 1978: 19).

Los cambios sociales e historiogrificos fueron acompafiados de
transformaciones sustanciales asociadas a una lenta pero irreversible
democratizacién de las estructuras universitarias, ahora dotadas de una
libertad que permitia comenzar a cuestionar los dogmas sagrados impuestos
por la dictadura durante cuarenta afios. Aunque privados de su vigor
académico, los viejos mitos, sin embargo, no llegaron a desaparecer. El
cambio m4s relevante que se produjo a partir de 1978 fue el fin de la amplia
transversalidad ideol6gica que habia garantizado su éxito desde sus origenes
decimonénicos. Desde entonces, la idea de Espafia como nacién forjada
contra el islam dej6 de gozar de aceptacién universal, quedando convertida
en un residuo asociado de manera exclusiva con los sectores conservadores,

académicos y politicos, herederos ideol6gicos del franquismo.



DEMOCRACIA Y MITOLOGIA FRANQUISTA

La idea de que la lucha frente a los musulmanes fue “uno de los candentes
hierros que mds indeleble huella marcaron sobre el carédcter espafiol”, como
afirmaba Camilo J. Cela, habia adquirido carta de naturaleza en la época
franquista (Carrasco Manchado, 2024: 148). Con una retérica que apenas
revela cambios significativos respecto a la atin agonizante dictadura, el mito
fue invocado en 1977 por el sucesor de Franco, en un momento en el que la
monarquia se encontraba, de nuevo, en una situacién de precariedad. Fue en
el contexto del homenaje a su hijo Felipe como Principe de Asturias y en el
“marco espafiol esencial de Covadonga” donde Juan Carlos I, siguiendo la
tradicién nacionalcatélica, desplegé el arsenal de las més rancias esencias
patrias en una declaracién trufada de referencias a Asturias como origen de
Espafia, cuyo “corazén inmenso [...| tiene en este lugar en que nos
encontramos su latido mds intimo y universal”, y a la Cruz de la Victoria
como expresién de la voluntad de los espanoles de “seguir con orgullo su
camino, con el mismo orgullo con que un dia iniciaron aqui, en estas
montafias, su identidad nacional” (Garcia Sanjuan, 2024: 185).

Aunque, a raiz de la muerte del dictador, los cambios politicos e
institucionales fueron rdpidos e importantes, el franquismo no se esfumé de
manera instantdnea en 1975, ni tampoco en 1978. La oposicién habia ido
creciendo de manera significativa desde la década de 1950, pero el régimen
siempre goz6 de apoyo social, tanto entre las élites como a nivel popular, asi
como en un dmbito académico que habia sido nutrido con devotos acdlitos.
Por lo tanto, seria err6neo pensar que los viejos mitos quedaron desterrados,
entre otras razones debido a que, como hemos visto en pdginas precedentes,

formaban parte de un relato establecido con anterioridad a la propia



dictadura.

A nivel institucional, las limitaciones de los cambios asociados a la llegada
de la democracia se aprecian en el doble rasero aplicado al tratamiento de la
memoria de sefardies y moriscos. Como vimos en péginas precedentes, el
franquismo habia desarrollado una abierta retérica antisemita durante sus
primeros afos, coincidiendo con la etapa de alianza con la Alemania nazi y
asociada a la exaltacion de los Reyes Catélicos. Al mismo tiempo, el mito de
la Espafia musulmana fue ampliamente fomentado como manera de justificar
la participacién de los “moros” en la cruzada y estrategia de acercamiento a
los paises drabes, en un tiempo en el que la dictadura estaba aislada
internacionalmente. La llegada de la democracia supuso también cambios en
este dmbito. En 1986, Espaia establecié relaciones con el Estado de Israel,
normalizacién diplomética que fue el punto de arranque de un proceso
institucional de reconciliacién con las comunidades sefardies en el que la
implicacion de la Jefatura del Estado fue activa y directa.

El primer paso fue la concesién del Premio Principe de Asturias de la
Concordia a las comunidades sefardies en 1990, gesto con el que la Corona
de Espafia, representada por el entonces principe heredero, recibia “con los
brazos abiertos a una parte entranable de la gran familia hispanica”. Solo dos
afios més tarde, coincidiendo con el quinto aniversario de la expulsion, el rey
Juan Carlos visité la sinagoga de Madrid y, luciendo en su cabeza la kip4,
evoco los “siglos de historia compartida” para rendir homenaje “a la fortaleza
de espiritu y a la capacidad de conservar su raiz cultural de los hispano-
judios que, fieles a su fe y a sus tradiciones, tuvieron que salir de Espana”,
recalcando que ahora “los hispano-judios estdn en su propia casa”. Este
proceso culminé en 2015, cuando se otorgé a los sefardies acceso directo a la
nacionalidad espafiola, motivo por el cual la Casa Real organizé un acto de
celebracion en el que, tras afirmar que la nueva legislacion significaba “una
nueva y definitiva apertura de las puertas de Espaiia a los hijos de Sefarad”,
Felipe VI lanzé la exclamacién: “;Cuénto os hemos echado de menos!”.

La profusién de gestos simbélicos oficiales protagonizados por la jefatura
del Estado contrasta con la casi nula atencién otorgada a los moriscos. A raiz

del tratamiento recibido por los sefardies se formularon distintas propuestas



para equiparar ambos casos y evitar agravios comparativos, pero en ninguna
de ellas estuvo involucrada la corona. Una de las mds significativas se
produjo en 2009, coincidiendo con el cuarto centenario de la expulsién,
cuando se produjo en al Congreso de los Diputados la presentacién de una
Proposicién no de Ley dirigida a recabar “reconocimiento institucional, de la
manera que sea procedente, de la injusticia que en su dia se cometié con los
moriscos expulsados de Espafia”. Ni esta ni las iniciativas realizadas al afio
siguiente por diversas instituciones para otorgar el Principe de Asturias a los
moriscos, aprobada en el Parlamento de Andalucia, obtuvieron el apoyo
necesarlo.

El doble rasero en el tratamiento institucional de sefardies y moriscos
revela profundas contradicciones asociadas a las politicas de la memoria que
también se aprecian en la evolucién de la mitologia franquista durante la
nueva etapa democrdtica, cuando la derecha espafiolista experimenta la
tensién entre la necesidad de distanciarse formalmente de la dictadura y el
deseo de seguir manteniendo, al mismo tiempo, el relato tradicional de la
marcha gloriosa y triunfal de la nacién catélica. Este drama irresoluble ha
generado todo tipo de contradicciones en sectores historiogréficos atrapados
entre solemnes declaraciones de renuncia a sus mitos y la realidad de su
permanente afirmacién. Una de las mds explicitas expresiones de este
fenémeno se produjo un cuarto de siglo después de la muerte del dictador, un
tiempo que, sin duda, se consideraba prudente para poder lanzarse a la
reelaboracion de la vieja mitologia, a la vez que se proclamaba su muerte
definitiva. Marcando distancias con la izquierda, la renuncia de la derecha a

sus mitos se planteaba en los términos siguientes:

En tanto la derecha ideoldgica se ha apeado (tal vez de mala gana, pero lo ha hecho) de
algunos de sus mitos fundacionales o ha suavizado la carga de otros ensayando nuevas
redefiniciones (Covadonga, Santiago, el Cid, la conquista americana, los tercios de
Flandes, la guerra de la Independencia, etc.), la izquierda persevera cada vez més en
sus propios pantanales (jenvalentonada por el retroceso del oponente?) pero con la
misma pobreza documental de siempre, reforzando la agresividad de la iconoclastia
contra la identidad hispdnica (fuente de todos los vicios, segin ellos), sin ofrecer
sustitutivo alguno a cambio, de no ser vaguedades perogrullescas como “ciudadanos

del mundo”, “tolerancia”, “convivencia de todas las razas y culturas”, etc (Fanjul,



2000: 98).

Esta solemne proclamacién se encuadraba en el marco del ansiado
distanciamiento del “nacionalismo de campanario” que “se inventa
milenarios y héroes miticos”, asi como de una pretendida desvinculacién de
la tradicién nacionalcatélica franquista (“no creemos en la glorificacién
mitica de nuestro pais, tal como nos la intentaron ensefiar en la infancia, con
poco éxito desde luego”) (Fanjul, 2003; Fanjul, 2004: 2). Un pronéstico
académico similar, aunque no del mismo signo, se habia formulado poco
antes desde la plena conviccién de que “la historia profesional espaiiola de
hoy no es nacionalista y que los mitos fundantes del nacionalismo espaiiol
[...] hoy estdn desactivados” (Forcadell, 1998: 142). Si la primera premisa
podia considerarse, en general, acertada, la segunda ha sido desmentida de
manera amplia por el transcurso del tiempo, como podremos comprobar a lo
largo de las paginas siguientes.

Para entender la continuidad de la mitologia franquista resulta necesario
tener en cuenta varios factores, empezando por la vigencia de sectores
académicos afines o acriticos con el régimen que, al igual que otros aparatos
represores de la dictadura, pasaron intactos al nuevo contexto democrético. A
ello se afiade la llegada de la derecha al poder en 1996, comienzo de una
nueva renacionalizacién de Espaifia, en especial a partir del segundo gobierno
de Aznar, entre 2000 y 2004 (Nufiez Seixas, 2018: 107; Pérez Garzon, 2017:
59). Ademads de provocar una grave crisis en la izquierda, la caida del muro
de Berlin en 1989, interpretada como el definitivo triunfo del liberalismo,
generé una auténtica explosiéon de euforia que marc6 el comienzo de una
nueva globalizacién capitalista en la que el islam recuperé su papel
tradicional de principal antagonista de la “civilizacién occidental” y, por lo
tanto, de Espaifia.

Casualmente, la tesis de la “desactivacién” y del “apeamiento” coincidi6
con la publicacién de una obra de gran éxito cuyo titulo apelaba a una
Espafia con tres milenios de historia, declaracién esencialista desarrollada en
un contenido trufado de continuismo y burdos prejuicios. La diécesis romana

de Hispania y el reino visigodo representan sendas prefiguraciones de “la



unidad de Espafia” y de un “Estado espafiol” mientras que, en cambio, la
conquista musulmana provocard un “tremendo caos, no solo material, sino
moral”, de tal manera que a mediados del siglo VIII se produciria “el punto
de inflexién més bajo de toda la historia de Espafia”. La caracterizacién de la
sociedad andalusi incide sobre la relevancia de la doctrina maliki, la mas
rigurosa e integrista del islam sunni, mientras que, en cambio, “el integrismo
cristiano nunca ha sido tan extenso y tan estricto”. Sin embargo, para alivio
del autor, en Covadonga comienza la Reconquista, “fenémeno puramente
espafiol, sin equivalente en FEuropa, generador de la individualidad
hispanica”, quedando al-Andalus reducido a la infima categoria de simple
paréntesis que solo de manera temporal desvi6 a Espafia de la marcha
triunfal hacia su destino manifiesto, pues “el reino nazarita de Granada fue
un mero epilogo que no podia alterar el hecho irrevocable de la reintegracién
de Espafia al dmbito occidental” (Dominguez Ortiz, 2007: 56, 78, 87). La
problemética relacién de esta historiografia con la rigurosidad quedaba de
manifiesto en otra monografia en la que, tras la solemne proclamacién de la
existencia de naciones medievales, una de las cuales habria sido Espana, se
pasa a continuacién a declarar, apelando a Maravall, que el concepto
medieval de Espafia fue “vago” y “desde luego no nacional” (Fusi, 2000: 37 y
54).

La llegada de la derecha al gobierno en 1996 impulsé una etapa de
entusiasta e inusitada actividad en la Real Academia de la Historia que, “con
obediencia institucional ejemplar” (Pérez Garzén, 2003), mantuvo su
tradicional funcién de “bastién del esencialismo més trasnochado” (Furio,
2015: 113), ampliamente desarrollada en obras colectivas publicadas entre
los afios 1998 y 2005 en las que los académicos tuvieron la oportunidad de
exhibir sus destrezas en la actualizacién de la mitologia franquista. Seria
ingenuo considerar meramente casual la pertenencia a dicha institucién tanto
del proclamador del citado “apeamiento” como del entusiasta autor del
prélogo de su obra, representante destacado del grupo de académicos en
cierta ocasién definidos como “la cohorte de prometedores maestros que
aportaban a la historiografia espafiola una bocanada de brisas conceptuales,

teméticas y metodolégicas sumamente refrescantes” (Martin Duque, 1999:



26). La filiacién ideol6gica de esta cepa franquista vallisoletana, linaje
académico fundado por Luis Sudrez Ferndandez (1924-2024) que ha ejercido
amplia influencia en el medievalismo desde los afios 1970, no solo se remite
a la conexién orgdnica e ideolégica del maestro con la dictadura, sino a la
propia labor historiografica de algunos de sus numerosos discipulos.

Dicha filiacién resulta compatible con la exaltacion de la figura de
Séanchez-Albornoz quien, pese a su lealtad republicana, fue el méximo
exponente del esencialismo espafiolista durante la segunda mitad del siglo
XX. Elogiado por el védstago principal de dicha cepa como “el mayor
historiador que ha tenido el pafs en nuestro siglo”, su obra de referencia
(Espafia, un enigma histdrico) se eleva a la categoria de “reflexiéon mas amplia
y completa que se haya escrito sobre nuestra historia” (Ladero Quesada,
1984). La adulacién acritica de los “maestros” no solo representa otra
estrategia de mitificacién del pasado, sino que, ademds, en este caso, el
republicanismo de Sédnchez-Albornoz permite blanquear los origenes
franquistas de la cepa.

Desde premisas en apariencia alejadas de la rancia retérica
nacionalcatélica, la intensa labor de idealizacién del pasado desarrollada por
este linaje académico se basa tanto en la afirmaciéon de una amplia
continuidad entre las sociedades feudales y las modernas democracias
liberales como en una indisimulada glorificacién del papel de la Iglesia y del
cristianismo como hazafias del medievo. Este relato se enmarca en dos planos
distintos, global (Europa y “civilizacién occidental”) y nacional (Espafia), y se
remite a varios argumentos que se refieren tanto a la identidad como al
territorio o a las instituciones, entre otros.

La afirmacién de una identidad definida sobre la base exclusiva de la fe
religiosa representa uno de los elementos que mejor conecta con la tradicién
franquista, en especial mediante la proclamacién de las “raices cristianas de
Furopa”, tema predilecto del maestro (Sudrez Ferndndez, 1986), cuya labor
incluye la rutinaria insistencia en algunos de los principales mantras
espafiolistas decimondnicos, ya que, si “Espafia debe a Roma la esencia de
su modo de ser”, en Covadonga “se libraba el futuro de Espafia”, y ya con los

Reyes Catélicos “la nacién espafiola estaba fundada y definida en sus



caracteres mds esenciales”. A la propaganda espafiolista se suma la catélica,
convirtiendo a la reina Isabel en auténtica promotora de los derechos
humanos en América (Sudrez Ferndndez, 2000: 21 y 43; Sudrez Ferndndez,
2005a: 61; Sudrez Fernandez, 2005b: 293). Siguiendo la senda trazada por el
maestro, la idealizacién de la Iglesia como fundamento de una civilizacién
europea exclusivamente cristiana ha ocupado el centro de la labor de algunos

de los méds destacados discipulos de la cepa vallisoletana:

De la expansién de las zonas cultivadas al renacimiento urbano, del dominio de nuevas
técnicas a la conquista de las rutas maritimas, de la renovacién del Imperio al auge de
las monarquias, de la reforma gregoriana al apogeo teocratico del Pontificado y de la
Cristiandad latina, de la cultura monéstica al florecimiento intelectual escoldstico de
las universidades, de la modestia del primer romdnico al alarde de las catedrales
goticas, de la madurez del latin medieval, lengua de cultura, a los chispeantes
comienzos de las literaturas en lenguas romances... He aqui una historia que se
estudia y se explica con el interés e incluso con la simpatia que produce recordar unos
origenes a los que ain estamos vinculados. Siempre es valioso y enriquecedor
conocerlos, e incluso ttil para la conformacién de la vida propia, colectiva y personal,
que arranca de aquellos comienzos. Es preciso saber que la Espana cristiana fue parte
de aquella Europa, y que asf se fundamenté la condicién europea de sus habitantes,
aunque con maneras especificas, con variantes regionales, dentro de la unidad de

sistema que es propia de toda civilizacién (Ladero Quesada, 1997: 105).

La apelacién a los “origenes a los que atin estamos vinculados” permite
afirmar un continuismo que se hace extensivo a una amplia variedad de
aspectos, empezando por el espacio geohistérico, gracias al cual “cualquier
europeo” sabe cudndo estd “en casa”, “como en casa” o “fuera de casa”,
quedando dnicamente la duda de si el autor solo habla por los més de 370
millones de habitantes de los quince paises que entonces formaban la Unién
Europea o también por los extracomunitarios. También se refiere a elementos
no materiales, entre ellos “un sistema social con sus valores propios que
perduraron hasta el siglo XIX vy, en algunos aspectos, hasta nuestros dias”.
Esta perspectiva continuista abarca, asimismo, el 4mbito politico e
institucional, de tal manera que el medievo no solo seria el origen de “los
fundamentos tanto doctrinales como practicos que acabaron dando forma al

Estado”, sino también del “respeto a unos derechos humanos inalterables”.



La intensa mitificacién de la cristiandad latina, a la que debemos “valores y
tomas de conciencia colectivas que han definido la civilizacién europea
incluso més alld de las crisis y renovaciones religiosas modernas”, representa
la marca distintiva de este medievalismo neofranquista. Entre esos valores
“asumidos como categorias universales” se encontraria, nada menos, “el
mismo concepto de Humanidad tnica y de los derechos de los hombres como
personas, dotadas de libre albedrio”. En el marco de una intensa idealizacion
esencialista, la exaltacién de las raices cristianas de Europa alcanza niveles

retéricos de gran expresividad propagandistica:

El cristianismo ha sido la gran raiz espiritual y cultural de Europa, y esto no solo en el
plano de la fe y de la ética sino en otros muchos, puesto que el cristianismo llegé a ser
cemento y armadura que aglutinaba y por la que se explicaba a si misma la civilizacién

europea en su conjunto y en cada uno de sus aspectos.

Al postular la indeleble autoridad moral de la institucién eclesidstica, la
indisimulada apologia del cristianismo como clave de Europa y de la
“civilizacion occidental” se transforma en pura catequesis, y es que “aunque
la Iglesia ya no tiene el poder de direccién coactiva que tuvo antafio”, sin
embargo “ha mantenido e incluso aumentado su autoridad moral, de modo
que muchas reflexiones éticas de origen medieval siguen llamando a nuestras
conciencias” (Ladero Quesada, 2000: 76-80, 87). La indagacién en la
“genealogia de Occidente”, “nuestra civilizacién”, permite, de hecho, realizar
descubrimientos extraordinarios. Por ejemplo, que el “estado de derecho” es
una “gran adquisici6én” de esa civilizacién, afirmacién que revela la
conviccién de que en otras “civilizaciones” no han debido existir ni el estado
ni el derecho. Adquisicién que, por supuesto, estd asociada a una Iglesia
medieval que, lejos de cualquier atisbo de asociaciéon con las clases
dominantes o con formas de control social, se caracteriza por su
inquebrantable compromiso de que “la verdad debia triunfar sobre cualquier
conservadurismo esgrimido por los poderosos” (Aurell, 2017: 107, 113).

La retérica continuista también se desarrolla respecto al ambito nacional,
pues “la Espana en la que vivimos hoy se hizo en aquellos siglos”, y no solo
“en su territorio, en sus regiones y en su forma geo-histérica” (aspectos en los

que “ningtn otro periodo de la historia espafiola tiene tanta importancia”),



sino también, en otros aspectos “mucho mds complejos y profundos (sociales,
politicos, culturales)”, de modo que durante la Plena Edad Media se habrian
configurado “la inmensa mayoria de los elementos que componen la realidad
histérica originaria de la Espafa actual”, entre los cuales debe encontrarse
“ese sentimiento de pertenencia a un gran grupo humano empenado en tareas
que, més alld de las divisiones y diferencias, eran comunes para todos los que
habitaban en la Espafia cristiana”. El esencialismo se remite, como siempre,
a la retérica del continuismo, ya que “no ha habido cortes ni cesuras totales
en la historia espafiola del iltimo medio milenio ni en su desarrollo como
parte de la civilizacién europea occidental”. Si las diferencias abismales que
separan a las sociedades feudales medievales y las modernas democracias
liberales capitalistas no suponen ningtin impedimento para el establecimiento
de lineas rectas ininterrumpidas, tampoco la diversidad politica medieval
peninsular representa obstdculo alguno para la obstinada insistencia en la
mitologia que proclama la idea de Espafia como tarea comtn superadora de
divisiones (Ladero Quesada, 1998b: 25; Ladero Quesada, 2004: 16-17;
Ladero Quesada, 2014: 14-15). Lo que es vélido a nivel global y nacional
también lo es respecto al dmbito local, ya que, cuando “el medievo europeo”
lleg6 a Sevilla en 1248, lo hizo “tarde, pero con toda su plenitud y pujanza”.
Y como més vale tarde que nunca, la dichosa entrada en Furopa supuso la
“Incorporacién a la civilizacién de que todavia hoy forma parte”, dando
origen a “los matices que son peculiares de lo hispalense”, ya que “desde
entonces hasta hoy no hay rupturas profundas” (Ladero Quesada, 1989: 11).

La abnegada idealizacion continuista de la nacién mediante la insistencia
en “las raices medievales de Espafia” no solo conecta con la tradicién
franquista, sino que se convierte en marca distintiva de la labor del linaje
vallisoletano (Valdeén, 2002). Las més recientes y entusiastas formulaciones
de esta rancia mitologia se adhieren a trasnochados planteamientos asociados
a la creencia en idiosincrasias nacionales y rasgos étnicos, culturales e
ideoldgicos inmutables que atraviesan el tiempo sin experimentar cambios,
en un marco retérico de intensa y emotiva exaltacién patriética (Sdnchez
Saus, 2025).

El culto patriético a la nacién se enmarca en la consabida exaltacion del



medievo que, de nuevo con la excusa de rebatir la leyenda negra, eleva dicho
periodo a la categoria de origen de “las principales raices del mundo en el
que hoy vivimos”, incluyendo las modernas instituciones democréticas, desde
la difusién de la teoria ascendente del poder por autores como Marsilio de
Padua (“fundamento doctrinal de cualquier concepcién politica de cardcter
democratico”) hasta el funcionamiento de los parlamentos y los municipios,
planteamientos que incluyen auténticas aberraciones, entre las que destaca la
caracterizacién de las cruzadas y de los movimientos mesidnicos y heréticos
como parte de ese proceso, en términos de “manifestaciones que denotaban la
participacién de multitudes” (Valdeén, 1987 y 2003).

Tanto la exaltaciéon del cristianismo como la insistencia en el origen
medieval de Espafia permiten apreciar la eficaz labor de reformulacién de la
propaganda nacionalcatélica franquista elaborada por la cepa vallisoletana,
que incluye la abierta apelacién al uso del “nosotros” como sujeto de la
narracién histérica en términos de auténtica reivindicacién, es decir, el
derecho de los historiadores esencialistas a serlo (Sanchez Saus, 2017: 187).
No se trata, sin embargo, del proyecto exclusivo de un linaje académico
especifico, sino de una prictica que goza de amplia aceptacién, tanto entre
disciplinados acélitos de sectas catblicas convencidos de que el apostolado
representa una labor académica y que encuentran en la critica de la leyenda
negra la mejor excusa para practicar la catequesis (Rodriguez de la Pena,
2009), como en sectores afines que proclaman que “la Peninsula Ibérica es
un territorio europeo, con una larga trayectoria de afirmacion de tal identidad
[...] que ha proclamado durante mucho tiempo esa identidad, unas
abrumadoras raices culturales y lingiiisticas adscritas al mundo neolatino y
un predominio secular del cristianismo” (Fanjul, 2004: 22). La chirriante
estridencia que llega alcanzar esta obscena mitologia nacionalcatélica se
manifiesta en el profundo gemido de indignacién emitido ante la perturbadora
constatacién de que, al ignorar el sentido profundo de la cruz, la juventud
espafiola desconoce las raices de Europa (Lépez Pereira, 2020: 88).

Entre las formulaciones menos sofisticadas y mads entusiastas de la
propaganda neofranquista destaca la dedicatoria “al rey Rodrigo y a cuantos

murieron con él, defendiendo, sin saberlo, la libertad y el progreso frente a la



intolerancia y el totalitarismo” en una publicacién sobre la liquidacién de la
“cloriosa Monarquia toledana”, sucedida en el transcurso de la conquista
omeya de la Peninsula, aquellos “luctuosos acontecimientos que estuvieron a
punto de separar a Espafia de Europa y desgajarla de la comin Civilizacién
occidental”. Terrible desgracia de la que pudimos librarnos gracias a Pelayo,
cuya sangre, y con ella, hemos de suponer, toda la “civilizacién occidental”,
sigue corriendo por las venas de Felipe VI (Garcia Moreno, 1992: 425-426,
459; 2022: 11). Exaltacion monérquica, esencialismo espafolista e
islamofobia son ingredientes de un relato que a duras penas se compadece
con el proclamado “apeamiento” de los viejos prejuicios y estereotipos
asociados al relato mitico de los origenes medievales de la muy catélica
nacién espaifiola.

Lejos de ser un planteamiento marginal o anecdético, la idealizacién
continuista del medievo goza de aceptacién académica incluso en sectores
ajenos a la propaganda catélica, incluyendo a ilustres representantes de la
intelectualidad europea progresista, entre los que destaca el célebre
semiéblogo y fil6sofo italiano Umberto Eco (1932-2016), a cuyo juicio la Edad
Media “dio nacimiento a lo que hoy llamamos Europa, con sus paises, con los
idiomas que atin hablamos y con las instituciones que, a pesar de muchos
cambios y revoluciones, atn son las nuestras” (Eco, 2015: 11).

En la historiografia especializada reciente, esta perspectiva se asocia con
frecuencia a la critica de la leyenda negra sobre la Edad Media, marco idéneo
para la elaboracion de una “reivindicacién” del periodo basada en la
relativizacién de la dominacién feudal y sefiorial, mucho menos opresiva de
lo que habria pretendido la propaganda ilustrada y comunista. Desde esta
premisa, se proclama que “las raices de nuestros Estados, naciones o
regiones, paisajes, familias, patrimonio o espiritualidad estdn en la Edad
Media”. Se trataria, en efecto, de un “legado hondo” y “dificil de captar” a
primera vista, ya que “se sitia en la médula de una civilizacién que afecta a
las identidades materiales y sociales que nos definen como europeos”, legado
que transforma la Edad Media en el auténtico “origen de las formas politicas
que han ido construyendo muestro mundo”. De esta forma, el reconocimiento

de que “no hubo una democracia homologable a las nuestras” no impide



transformar los oligdrquicos concejos y municipios en “un capitulo destacado
del gran libro de la historia democritica europea”. Las trampas de esta
actualizacién del mito decimonénico de la Edad Media como origen de
libertades y derechos constitucionales saltan a la vista, asimismo, en el caso
de la universidad (“otra més de las herencias medievales”), no solo porque la
inmensa mayoria de las europeas no tienen ese origen, sino porque cualquier
parecido entre una universidad medieval y una actual es mera coincidencia.
En fin, resulta, como poco, llamativo que desde un Estado como el espaiiol,
cuya confesionalidad catélica ha permanecido vigente hasta 1978, se apele al
espiritu laico como “creacién genuina de la Edad Media”. Esta mitologia
continuista, aparentemente ajena a la mds rancia retérica de “las raices
cristianas de Europa” y “de las raices medievales de Espafia”, se acompaiia
de una insistente minimizacién de los efectos de la dictadura franquista que,
ademds de haber quedado rdpidamente superada, tan solo “intent6”
instrumentalizar la Edad Media (Monsalvo Antén, 2020: 51, 54, 61-62, 81-
82, 84, 240; 2022: 99).

Frente a la intensa idealizacion del medievo como origen de la
“civilizacion” europea, de la identidad nacional o incluso de las modernas
instituciones democraticas y de los derechos humanos, debe insistirse en que
las sociedades feudales se basaban en poderes teocréticos (imperiales,
mondrquicos y eclesidsticos), privilegios politicos, juridicos y econémicos
asociados a la nobleza de sangre, discriminacién legal, relaciones de
dependencia personal, servidumbre y esclavitud. Incapaces, en apariencia,
de ver la viga en su propio ojo, estos sectores acreditan su habilidad para
distinguir la paja en el ajeno, a tenor de su honda preocupacién por ciertas
idealizaciones vinculadas al marco local o regional, ya que, aunque “la
exaltacién nacionalista de la historia cobré un importante empuje a raiz de la
guerra civil”, es el establecimiento de las autonomias lo que genera “el
problema méas agudo” (Valde6n, 2002: 15-16). Es el caso del nacionalismo
vasco, cuya utilizaciéon del pasado se asocia a practicas adoctrinadoras
percibidas como ofensivas, una experiencia distinta a la de la docencia

recibida del maestro franquista, recordado con devocién (Diaz de Durana,

2008: 21, 24, 73). Porque se puede hablar de la Edad Media en los



nacionalismos, pero si hay que dar ejemplos concretos, resulta preferible
remitirse a los de Francia, Bélgica, Suiza o Italia, porque seria dificil incluir
a Espafia sin hablar del franquismo, una palabra que no resulta oportuno
pronunciar, ni siquiera cuando se cita a entusiastas propagandistas de la
cruzada como Pemédn (Garcia de Cortézar, 2005).

Estas omisiones del lenguaje no son banales, sino que revelan la adopcién
de perspectivas acriticas respecto a la mitologia franquista, una de las
estrategias més eficaces de blanqueamiento de la dictadura. No se trata de un
hecho puntual, sino extensivo a unos sectores que, al reunirse en Estella para
realizar un balance historiogréfico sobre la historia medieval en Espafia entre
los afios 1968-1998, podian cémodamente prescindir casi por completo de
términos como “guerra civil” o “franquismo” (tres y una cita respectivamente,
en casi 900 paginas de texto). En su lugar, se recurre a eufemismos como “la
guerra de 19367, “los afios de la guerra e inmediata posguerra”, “el régimen
politico anterior”, “el demencial huracdn bélico de 19367, “la tragedia” o
“hechos dolorosos del pasado reciente”, entre otros. Desde la, en apariencia,
neutral retérica de “los dos bandos”, se blanquea la represién franquista
aludiendo al “torbellino de las siniestras crispaciones preliminares, el brutal
desgarramiento cainita y la retérica “victoria”, derrota de todos, con amargas
convalecencias y cicatrices interiores prolongadas ademas por los inmediatos
afios de enloquecimiento mundial y penurias espafiolas” (Ladero Quesada,
1985; Ladero Quesada, 1998a: 332; Martin Duque, 1999: 28, 33; Gonzélez
Jiménez, 2003: 151). Incluso cuando se aprecia cierto atisho critico, se
enmarca en la retérica eufemistica de la “catdstrofe humana que incidié
gravemente en la comunidad cientifica”, formulacién que asimila la purga del
profesorado a una catdstrofe natural (Mitre, 1999: 95). La profunda
consternacién causada por la funesta influencia del marco autonémico
resulta, por lo tanto, compatible, no solo con la exaltacién del catolicismo y
del espanolismo, sino con un absoluto desinterés por la critica del
franquismo, sin duda desde la sincera conviccién de que, tras la dictadura, la
derecha, sencillamente, se habia “apeado” de sus mitos.

La reformulacién y actualizacién de la vieja mitologia franquista se

compagina con el blanqueamiento de académicos vinculados a la dictadura,



entre los que destaca Luis Sudrez Ferndndez, maestro fundador de la cepa
vallisoletana, caracterizado como “uno de los medievalistas espafioles més
importantes” y “figura excepcional de la intelectualidad espafiola del siglo
XX”. Alabando su “talante humanista” y agradeciendo su “magisterio”,
algunos discipulos omiten, en cambio, su inquebrantable compromiso con un
régimen terrorista y criminal que lo condecoré por sus servicios (Valdeon,
1998: 30-31, 40; Ladero Quesada, 2025: 26-27). No se trata tinicamente de
iniciativas promovidas por devotos y agradecidos pupilos. Con motivo de su
fallecimiento, la mds importante asociacién de medievalistas le dedicaba una
hagiografia en la que su colaboracionismo franquista se exalta como parte del
cursus honorum. La tnica apreciacién critica se refiere a la retirada de su
nombre del callejero de Valladolid, en cumplimiento de la ley de memoria
histérica, lo que convertiria al hagiografiado en otra victima de la “cultura de
la cancelacién”, una condicién, la de victima, que arrastraba desde nifio,
dado el severo trauma sicolégico que en 1934 le causaron los comunistas en
su Asturias natal y que explicaria su posterior devocién por la causa
franquista (Morales Muifiiz, 2025). Los recientes casos del arabista M. Cruz
Herndndez (1920-2020, miembro de la Asociaciéon Catélica de
Propagandistas), y del filsofo falangista Gustavo Bueno (1924-2016) revelan
que los homenajes académicos a colaboradores de la dictadura no son
infrecuentes.

Al igual que sus congéneres académicos, los herederos politicos de la
dictadura han contribuido a alimentar la mitologia franquista. El exlider de la
principal organizacién conservadora espafiola (fundada en 1976 por ministros
de Franco) se mostraba convencido de que la nacién espaiiola, la méds antigua
de Europa, se constituy6 frente al islam, y de que los Reyes Catélicos “dieron
cuerpo politico a la nacién espanola” (Aznar, 2005: 91-92; Aznar, 2007: 65,
162). Lejos de tratarse de un mero arrebato mistico individual, los vigentes
estatutos de la organizacién, en los que se insiste en el mantra de Espana
como “la nacién méds antigua de Europa”, revelan que esta perspectiva forma
parte de su doctrina oficial. Su ala mds ultraderechista, encabezada por A.
Vidal-Quadras y S. Abascal, present6 en 2008 una enmienda a la ponencia

politica del décimo sexto congreso nacional en la que el origen de la



identidad nacional se asociaba a las raices cristianas medievales:

La nacién espafiola, como realidad histérica y cultural, tiene su raiz plural en los
Reinos cristianos medievales, pero se basa ante todo en la herencia de la Hispania
romana y visigoda comtn a todos ellos y en la unidad politica establecida desde hace
quinientos afios por la integracion de esos Reinos en la Monarquia de Espaiia,

mediante la unién de las Coronas de Castilla y Aragén y el Reino de Navarra (Garcia

Sanjuén, 2024: 187).

Los documentos orgédnicos se compaginan con la comunicacién politica de
la organizaci6n y de sus dirigentes en la que la mitologia franquista se
expresa mediante la exaltacién de los episodios de lucha frente a los
musulmanes, entre ellos la conquista de Granada, un “dia de gloria para las
espafiolas”, segtin la aristécrata expresidenta de la Comunidad de Madrid, ya
que “con el Islam no tendriamos libertad” (Garcia Sanjuédn, 2024: 187). Si en
el franquismo fue considerada precursora de la Seccién Femenina, encargada
de producir abnegadas madres catdlicas, la nueva derecha, manteniendo el
clasico relato etnocéntrico y colonialista de la conquista como “liberacién”,
revierte esa perspectiva con un inédito giro de guion que transforma a Isabel
la Catélica en heroina del feminismo, generando un combo mitolégico de
inusual originalidad. La derecha blanquea, asi, su machismo, apelando al
islam.

En definitiva, frente al autoproclamado “apeamiento” y en coherencia con
sus origenes franquistas, la praxis de los sectores conservadores durante los
tltimos cincuenta afios revela amplias conexiones con la mitologia
nacionalcatélica franquista, fenémeno que, como veremos en péginas
siguientes, experimenta una fuerte acentuacién a raiz de la fundacién de una
nueva organizacién de ultraderecha, creada en 2013 por sectores
desencantados con la insuficiente espafiolidad e insatisfactoria islamofobia de
los gobiernos de M. Rajoy.

Mas alld de los ambitos académico y politico, la continuidad de la afieja
mitologia franquista también se expresa en los usos piblicos del pasado,
evidenciando su capacidad de adaptacién a los amplios cambios sociales y
culturales experimentados por la sociedad espafiola durante las tdltimas cinco

décadas, asi como su resistencia a los propios desarrollos de la practica



historiogréfica académica. Gracias a una calculada ambigiiedad, el popular
género de la denominada “novela histérica” se ha convertido en un medio
idéneo para la perpetuacién de rancios tépicos patriéticos. Por un lado, la
literatura, como dmbito de creacién artistica, estd libre de la exigencia de
rigor que atafie a la practica historiografica. Sin embargo, de manera
invariable, el novelista presenta su producto como el resultado de una
“rigurosa documentacién histérica”. Desde esta privilegiada posicion,
preserva el derecho a inventar, pero parapetado tras una supuesta labor de
investigacion que le permite formular opiniones a titulo de documentado
experto. La ambigiiedad se torna atin mds difusa en el caso de literatos con
formacién, que utilizan la novelistica para dar rienda suelta a inconfesables
pulsiones mitémanas que causarian sonrojo en entornos académicos. Nada
tiene de casual que esta novelistica, en realidad, seudohistoriografia
neofranquista, se centre, de manera casi invariable, en personajes que, como
Pelayo o el Cid, forman parte del olimpo mitico de la dictadura.

El caso de Rodrigo Diaz ilustra de manera elocuente la fuerte capacidad
de resiliencia de los viejos mitos en el nuevo contexto democrético, desde el
memorable posado de Aznar a finales de la década de los ochenta, pasando
por productos de ocio cultural (literarios y audiovisuales), la ereccién de
monumentos publicos en diversas localidades e incluso cierta literatura
académica que se ha esforzado en mantener intacta la visién pidaliana del
“guerrero invicto, ideal de caballero en la lucha contra el Islam, vasallo
siempre fiel de su rey Alfonso, politico magndnimo y generoso, versado en el
mundo del derecho, buen esposo y padre de familia y, finalmente, cristiano
creyente” (Moreta Velayos, 2003: 379).

La critica académica posfranquista a la idealizacion del Cid se ha
desarrollado de manera lenta y, no por casualidad, los primeros sintomas
procedieron del exterior. El punto de inflexién fue la obra del hispanista
britdnico Richard Fletcher (1944-2005), quien sefialé “una falta de conexién
entre la realidad del siglo XI y la mitologia posterior”, afirmando que “en
época del Cid habia muy poco sentimiento de nacionalidad, cruzada o
reconquista en los reinos cristianos de FEspafia”. Fue también,

probablemente, el primer autor que utiliz6 el término “mercenario” para



caracterizarlo, recordando que su gobierno en Valencia fue “implacable” y
“despiadado”, y que la orden de quemar vivo al cadf Ibn al-Gahhaf fue “el
mds salvaje de los actos realizados por Rodrigo”, pero no el tnico (Fletcher,
1989: 16 y 191).

Esta tendencia critica se consolidé en trabajos posteriores que,
distancidndose de la tradicién pidaliana, planteaban que la realidad
biogréfica de Rodrigo, tal y como permiten reconstruirla las fuentes, resulta
“altamente decepcionante” y que la imagen del luchador contra el infiel
“tiene muy poco que ver con la trayectoria bélica real del Cid”. Frente al mito
del fiel vasallo héroe de la Reconquista, estos trabajos insistian en que
Rodrigo Diaz “apenas dio muestras de obedecer a proyecto bélico-politico
alguno que no superara el inmediato interés personal de quien lo lideraba”,
de tal manera que “durante, al menos, la mitad de su vida piblica iitil no tuvo
otro horizonte vital que la bisqueda del éxito personal” (Pefia Pérez, 2000:
202, 211, 230; Pefia Pérez, 2018: 238).

Al poner de manifiesto la realidad de la guerra medieval, de la que
formaban parte toda clase de atrocidades, la historiografia especializada
expuso la brutalidad de unas pricticas que, no por ser habituales en una
época o propias de la guerra, resultan menos espeluznantes. A este respecto,
por ejemplo, durante el asedio de Valencia, el Cid ordené que, para presionar
a los sitiados, quienes tratasen de abandonar la ciudad fuesen “decapitados,
quemados o despedazados por los perros a la vista de los defensores, dejando
sus restos colgados de los drboles o de los alminares de los arrabales” (Garcia
Fitz, 2000: 408). En realidad, careceria de sentido plantearse si el Cid fue
mds o menos cruel, brutal o violento que otros personajes similares, entre
otras cosas debido a que la informacién disponible al respecto no suele
permitir entrar en ese tipo de consideraciones. Al afirmar que la fama del Cid
“se basa en dltima instancia en la glorificacién del asesinato”, la autora
britdnica N. Berend ha llevado la critica a un punto inédito en la
historiografia espafiola, provocando la inmediata reaccién de mitémanos y
admiradores del personaje (Berend, 2025: 285; Montaner, 2025).

El caso del Cid obliga a reflexionar sobre cuestiones que apelan a la

responsabilidad del historiador y al sentido de su trabajo. Si la practica



historiogrédfica moderna no puede concebirse al margen de consideraciones
éticas, estas se acentian en ciertos campos de estudio, como el de la guerra,
en el que el historiador debe valorar de manera particularmente cuidadosa
sus planteamientos, asi como el lenguaje utilizado a la hora de describir
hechos, préacticas y actores. En este sentido, la razonable exigencia del
abandono de planteamientos idealizados en la investigacién académica
deberia acompanarse de un mayor esfuerzo por trasladar a piiblicos amplios
el blanqueamiento de la violencia implicito en la banalizacién de la guerra y
la elevacién al pedestal del héroe de ciertos personajes (Grever y Van
Nieuwenhuyse, 2020). La desmitificacién del pasado también pasa por
prescindir de manidos argumentos que tienden a minimizar la violencia,
romantizdndola o reduciéndola a la categoria de algo “propio de la época”. En
el mundo del Cid, como en todas las sociedades, habia gente que se dedicaba
a la guerra, pero la inmensa mayoria de la poblacién era ajena a ella,
campesinos, artesanos, comerciantes y un largo etcétera de mujeres y
hombres cuyas vidas no tenian nada que ver con la practica bélica. Por lo
tanto, esa clase de justificaciones no solo blanquean a sefiores de la guerra
como Rodrigo Diaz, sino que contribuyen a fomentar el manido tépico de lo
medieval como época de violencia y guerra generalizadas.

Sin embargo, debido tanto a intereses comerciales como politicos, la
mitificacién del personaje se ha mantenido intacta durante los dltimos afios.
Abandonando las rancias retéricas patriéticas del franquismo, desde el
ambito literario, uno de los que obtiene més beneficios econémicos del
marketing cidiano, se sigue insistiendo en la elaboracién de indisimulados
panegiricos que presentan a un seiior medieval de la guerra como dechado de

valores morales, auténtico espejo en que la sociedad actual deberia mirarse:

El Cid se mantiene vivo porque sus virtudes y méritos siguen siendo admirados por el
hombre de hoy. La fuerza, el triunfo militar, el ascenso social, y la resistencia ante los
continuos obstdculos de la vida, una vida muy dificil... Son las cualidades que canta el
Cantar, a las que afiade el amor familiar, el respeto por los subordinados y una altura
moral sobrehumana. Tan sobrehumana que hoy se nos hace dificil creer con los ojos y

oidos de la razén y de la historia, aunque Menéndez Pidal la confirmara (Martinez

Rico, 2006: 244).



La persistente mitificacién literaria se combina con la audiovisual,
incluyendo auténticos engendros en formato serie de animacién destinados al
ptiblico infantil que, prorrogando en democracia el masivo lavado de cerebro
inaugurado por el franquismo, pretendian inculcarles “una forma de
enfrentarse a la vida, anteponiendo la grandeza de espiritu, el sentido de la
aventura y la alegre camaraderia a todo lo demds” (Sanmartin Barros, 2025b:
240). Algo similar cabe decir respecto a la mds reciente produccién emitida
en 2020-2021 por una popular plataforma audiovisual, obra que “al igual que
las otras adaptaciones, sigue ofreciéndonos a un Cid heroico” (Berend, 2025:
262).

Junto a la literatura y la cinematografia, la explotacién turistica representa
el marco idéneo para el blanqueamiento del personaje. En 2002 se
conformaba el Consorcio Camino del Cid, entidad de naturaleza piblica sin
danimo de lucro integrada por ocho diputaciones provinciales pertenecientes a
tres comunidades auténomas, Castilla (Burgos, Soria, Guadalajara), Aragén
(Zaragoza, Teruel) y Valencia (Castellén, Valencia y Alicante), cuyo objeto,
seglin rezan sus estatutos, consiste en “la definicién, la dinamizacién, la
divulgacién cultural y la promocién turistica del Camino del Cid, un
itinerario que se desenvuelve principalmente por los territorios, geograficos y
literarios, que aparecen en el Cantar de Mio Cid”. Con la excusa de la
promocién del turismo y la colaboracién de ciertos sectores académicos, las
instituciones ptblicas fomentan la tergiversacién del pasado, divulgando
entre la ciudadania una imagen idealizada del personaje en la que, de manera
sistemdtica, se omite su condicién de sefior de la guerra cuya dedicacién
exclusiva fue conquistar, robar y matar.

La actividad turistica se vincula a fuertes intereses econémicos, pero
resulta, asimismo, indisociable de los intereses politicos. En 2023, la derecha
burgalesa insertaba en su programa electoral municipal el mito espafiolista
del Cid como “héroe medieval nacional por excelencia”, situando en el
nimero tres de sus prioridades la creacién de un centro de interpretacién
sobre el personaje y prometiendo dedicar los recursos necesarios para su
adecuada promocién turistica. Mas recientemente, en el folleto promocional

de la semana cidiana de 2025, la alcaldesa de la ciudad exhibia su



indisimulada mitomania insistiendo en ensalzar al guerrero como “simbolo de
identidad burgalesa” y representacién de “valores de superacion, esfuerzo y
compromiso que siguen inspirando a Burgos en todos los retos que afrontamos
como ciudad”, planteamientos que revelan que los herederos politicos del
franquismo siguen sacando rédito de la misma retérica épica que la dictadura
promovié durante décadas. No puede dejar de admitirse, sin embargo, que
incluso “quienes no creen en la guerra y el asesinato como el mds elevado
empefio de la humanidad insisten en ver al Cid como un héroe” (Berend,
2025: 261, 284-285). El del Cid, por lo demds, no es un caso aislado.
Recientemente, el Ayuntamiento de Cérdoba mostraba su adhesion al
fomento del culto a Fernando III presupuestando mds de medio millén de
euros de dinero piblico para la ereccién de un monumento al gran rey
conquistador. A este respecto, conviene recordar que los monumentos
conmemoran, es decir, “recuerdan el pasado y reclaman su veneracién”
(Hunt, 2019: 17).

Intereses turisticos y politicos exponen las profundas contradicciones que
las democracias avanzadas cabalgan al enfrentarse a viejas mitologias
asociadas al pasado medieval. La proclamacién de supremos valores como la
democracia, la convivencia, la tolerancia y los derechos humanos resulta
compatible con el culto a figuras histéricas vinculadas a la guerra, la
conquista y el saqueo. Como recordaba hace més de veinte afos Pérez
Garzén, “en nuestra sociedad democritica no tiene sentido ni rescatar
virtudes de reyes indolentes ni explicar la continuidad de nuestra historia por
los méritos acumulados en las personas de unas dinastias familiares que
dificilmente podrian exhibir preocupacién por la prosperidad de sus sibditos
y si que muchas inquietudes por sus herencias, fortunas y guerras, ademds de
acumular suficientes fechorias como para ser reprobados con toda justicia”
(Pérez. Garzén, 2003). Ni Rodrigo Diaz ni Fernando III fueron artistas o
creadores. Su fama no se debe a lo que escribieron o a su contribucién al
pensamiento. Combinando violencia y diplomacia, su tnica dedicacién fue la
practica bélica. Mientras que resulta 16gico que una dictadura fascista como
la que goberné Espana con pufio de hierro hasta 1975 necesitase recurrir a

una burda manipulacién propagandistica del pasado para adquirir la



legitimidad politica de la que carecia, pareceria razonable pensar que una
sociedad que se autoproclama moderna y democréitica sea capaz de
enfrentarse al pasado de forma adulta y racional, sin recurrir a edulcorantes

ni saborizantes.



EL MARCO AUTONOMICO: VIEJOS Y NUEVOS MITOS

Aunque la consideracién del marco autonémico como la mayor fuente de
distorsién del pasado durante la etapa democrdtica representa una
exageracion tendenciosa con la que se ha pretendido justificar la
reformulacién de la mitologia franquista, no cabe duda de que la nueva
estructura administrativa cre6 un contexto propicio para la difusién de
narrativas asociadas a las identidades nacionales subestatales, en las que la
idealizacién del medievo cobré renovado impulso, asi como nuevas formas.
Aunque la mitificacién del pasado en el marco autonémico suele asociarse
a las comunidades dotadas de sentimientos nacionalistas mds acentuados, en
realidad se trata de un fenémeno de gran amplitud con una diversa variedad
de manifestaciones entre las que, por su importancia, cabe destacar las de
naturaleza institucional. Asi sucede, por ejemplo, en Castilla y Ledn, cuyo
vigente estatuto de autonomia (reformado en 2007) proclama que “leoneses y
castellanos ofrecieron al mundo ejemplos de respeto y convivencia entre las
culturas diversas que poblaban estas tierras”. La referencia al tépico de la
convivencia, de nuevo, fuera del marco de al-Andalus se acompaiia de la
afirmacién de la continuidad institucional, vinculando las Cortes feudales del

siglo XII con la moderna organizacién democrética autonémica:

Brill6 con luz propia la defensa de las libertades, cuando en 1188 se celebraron en
Leén las primeras Cortes de la historia de Europa en las que participa el estamento
ciudadano y en las que se documenta, como pacto entre el monarca y los estamentos,
el reconocimiento de libertades a los sibditos de un reino, creando un precedente que
tuvo mds tarde su continuidad en las Siete Partidas del Rey Alfonso X el Sabio (1265)

y que hoy, en esencia, pervive en las actuales Cortes autonémicas.

De manera mucho més decidida que en el caso cataldn, la lucha contra los



musulmanes desempefia en el valencianismo el papel fundacional en la
conformacién de la identidad nacional. Asi lo revela el vigente marco
autonémico, indisociablemente unido al 9 de octubre, fecha de la conquista
de la capital del Turia por Jaime I, cuya figura es objeto de un culto en
Catalufia, Valencia y Baleares similar al que Fernando III o los Reyes
Catdlicos reciben en otras zonas de Espafia. Se trata de una antigua
celebracién local que, a partir de la transicién, adquiere mayor significacion,
al ser declarada en 1976 “Dia Nacional del Pais Valenciano” por la Mesa de
Fuerzas Politicas y Sindicales del Pais Valenciano. En 1982, con la
aprobacién del Estatuto de Autonomia, el 9 de octubre se eleva a la categoria
de dia de la Comunidad Valenciana, siendo una de las varias, junto a Aragén,
Galicia o Asturias, cuya celebracién coincide con fechas asociadas a la lucha
frente a los musulmanes.

La institucionalizacién de esta narrativa histérica no resulta, en absoluto,
inocua, ya que representa el marco propicio para la aparicién de brotes de
nacionalismo banal como el protagonizado en 2020 por la Generalitat
valenciana (entonces gobernada por la izquierda), obligada a retirar una
campafia de publicidad en la que, para justificar la necesaria reduccién de
los actos oficiales del 9 de octubre, se comparaba a los musulmanes con el
virus que habia causado la pandemia en curso (Garcia Sanjudn, 2024: 190-
191). Dado que las instituciones democriticas representan a todos los
ciudadanos, con independencia de su orientacién ideoldgica o su militancia
politica, la adopcién de relatos idealizados sobre el pasado las convierte en el
marco idéneo que garantiza una difusi6n transversal de los mitos
etnocéntricos entre distintos sectores sociales.

Que la principal celebracién oficial de la comunidad valenciana
conmemore hechos que coinciden con el relato espaiolista de la Reconquista
provoca en los sectores historiograficos més entusiastas y desinhibidos del
valencianismo una incomodidad que explica disciplinados ejercicios de
funambulismo destinados a mantener el equilibrio entre el afdn por transmitir
“entusiasmo identitario” y el frustrado anhelo de rigurosidad académica.
Prescindiendo del afiejo relato de la “liberacion del yugo isldmico” y evitando

toda referencia al término “Reconquista”, la expansién protagonizada por



Jaime 1 se describe como la entrada en “la sociedad occidental europea”,
origen de una “conciencia colectiva valenciana comin a todos los habitantes
del reino” (Baydal, 2017: 7-16). La delirante fantasia de una sociedad feudal,
mayoritariamente rural y analfabeta, de la que, ademds, formaban parte
amplias comunidades de musulmanes mudéjares, como un grupo dotado de
conciencia identitaria comin, revela las dificiles relaciones que la
propaganda nacionalista mantiene con la complejidad del pasado. Se trata, en
definitiva, de la enésima supeditacién del conocimiento a la rancia retérica
emocional que apela a la “herencia histérica” para definir sentimientos

nacionales:

Y dicha identidad heredada histéricamente y reinterpretada de manera contemporédnea
es la que en la actualidad contintia dando cuerpo a la diversidad de sentimientos de
pertenencia a una colectividad valenciana que no nacié de la nada, sino a partir de
unos elementos territoriales, institucionales y politicos muy claros: unas fronteras,
unas leyes y un parlamento propios. No en vano los medievalistas insistimos tanto en
ellos, “Regne, Furs i Corts”, ya que representan nuestro propio origen, el origen del

sentimiento valenciano (Baydal, 2018: 70).

Frente a la inexistente identidad espafiola se afirma, en cambio, la de otras
que “si se forjaron durante la edad media”, las que “se correspondian con
grupos humanos pertenecientes a entidades politicas con leyes e instituciones
propias o a comunidades etnoculturales diferenciadas”, tales como gallegos,
mallorquines, vascos, navarros, aragoneses, catalanes vy, por supuesto,
valencianos (Baydal, 2017: 13). Excluidos del paraiso identitario,
extremenos, leoneses, castellanos, andaluces o murcianos quedan, asi,
condenados a vagar, tristes y errabundos, en el limbo de quienes carecen del
ansiado pedigri medieval. Volviendo a poner de manifiesto que las relaciones
entre las distintas mitologias nacionales se remiten a la célebre pardbola
evangélica, es decir, ver la paja en el ojo ajeno pero no la viga en el propio, la
historiografia valencianista opera sobre el cldsico doble rasero en la
valoracién de la violencia y la dominacién, benéfica en el caso de las
conquistas de Jaime I sobre los andalusies, porque genera identidad, pero
maligna en el caso de la ejercida por los espafioles, destructora de la

identidad valenciana.



Aunque el contexto autonémico hizo proliferar relatos vinculados a los
nacionalismos subestatales, la critica de los mismos ha producido brotes de
reafirmacion de la mitologia espaiolista. Durante la transicién se registré una
sana y necesaria reaccién académica contra un andalucismo entonces en
auge, aunque sus resultados, sin embargo, distan de resultar satisfactorios,
pues acabaron degenerando en otro mito, atin peor, el del origen bajomedieval
de Andalucia. Se ha pretendido, asi, la refutacion de un esencialismo
mediante la elaboracién de otro, con la diferencia de que, mientras el primero
fue obra de un aficionado sin formacién, la nueva propuesta surge de entornos
académicos acreditados, volviendo a poner de manifiesto los compromisos de
sectores significados del medievalismo espaiiol con agendas nacionales
diversas (Garcia Sanjudn, 2023b).

La versién hardcore de la critica del andalucismo corrié a cargo de un ya
entonces nonagenario Sdanchez-Albornoz quien, a su regreso a Espafia tras el
largo exilio argentino, asistia, frustrado e indignado, al revival andalusi que se
produjo al hilo de los debates sobre la autonomia, afios en los que algunos
andaluces adoptaban la fe isldmica como forma de conectar con sus raices y
en los que destacados artistas andaluces, como Miguel Rios o Carlos Cano,
miraban hacia ese pasado en busca de inspiracién. El célebre historiador
habia recibido noticias de “la existencia de muchos andaluces que, seducidos
por el pasado isldmico, “ponen en paréntesis su integral espaiolia”, motivo
por el cual decide ponerse manos a la obra con la intencién de “arrancarles
de su cautiverio” y mostrarles los beneficios de su incorporacién “a la érbita
histérica europea occidental” (Sdnchez-Albornoz, 1983: 9-10). En su
reprimenda a los andaluces por confundir su identidad, les recuerda a qué
deben lo que son: “porque el Islam fue expulsado de Espana podéis gozar de
libertad y podéis alcanzar autonomia”. Retomando argumentos que venia
defendiendo desde los afios veinte, pero que en 1983 ya resultaban de un
estridente anacronismo, el célebre autor de Espafia, un enigma historico,
proclamaba que la Reconquista “salvé a Andalucia de ser una piltrafa del
Islam”, no solo porque en la sociedad andalusi la situacién de las clases
inferiores era “muy cruel”, sino porque en ella faltaba algo que triunfaba en

la Espafia cristiana nortefia, a saber, unas relaciones sociales basadas “en el



respeto a sus propios y reciprocos derechos”. Un respeto que, sin embargo, el
medievalista abulense no hacia extensivo a toda clase de personas, dada su
evidente repulsa ante “el gran arraigo de la homosexualidad” en al-Andalus.
Desde su explicita islamofobia y su indisimulada homofobia, Sanchez-
Albornoz se entregaba a la que probablemente sea la més desaforada, visceral
y desacomplejada apologia de la Reconquista formulada por un historiador
espafiol:
La Reconquista, nuestra magna empresa medieval, normal reaccién contra la traidora
invasién isldmica de Espana; la maravilla de la Reconquista, ilustrada con increible
heroismo, no solo forj6 nuestro talante, nos hizo capaces de realizar nuestras hazafias
americanas, conquistando el mundo nuevo para Espaiia, para la civilizacién occidental

y para Cristo sobre todo. La Reconquista nos llevé a ser la espada de Dios sobre la

tierra frente a turcos y herejes. La Reconquista es la clave de la historia de Espafia. Lo

he probado de modo exhaustivo (Sdnchez-Albornoz, 1983: 32-33).

Pese a que la delirante estridencia de esta retérica nacionalcatélica no
tiene nada que envidiar al esencialismo andalucista, y en la enésima
manifestacion de la ya citada pardbola evangélica, los desvarios de “don
Claudio” nunca han merecido el mds minimo reproche por parte de los
criticos de Blas Infante quienes, por el contrario, le han prodigado sentidos
elogios, reconociéndolo como “maestro del moderno medievalismo” (Gonzélez
Jiménez, 2003: 163). Flagrante y elocuente doble rasero en la valoracién de
los esencialismos que, al exponer las costuras de una historiografia
supuestamente critica con la mitificacién del pasado, confirma una tendencia
habitual en la historiografia de esta etapa (Pérez Garzén, 2001: 9).

La critica del andalucismo nacfa, de hecho, lastrada por una manifiesta
propensién a la asociacién del pasado con emociones identitarias que eran,
en teoria, las que se pretendian refutar desde una practica académica
rigurosa. “Es legitimo y justificado”, afirmaba el autor de En torno a los
origenes de Andalucia (1980), “el orgullo que los andaluces de hoy sentimos
porque en nuestra tierra se desarrollasen algunas de las mds avanzadas
civilizaciones de Occidente”, si bien, tras el arrebato esencialista, se pasaba
a criticar como acientifico e inadmisible anacronismo “llamar andaluces a

pueblos que nada o muy poco tienen que ver con la Andalucia histérica”



(Gonzdlez Jiménez, 1994: 16).

Ast planteada, resulta obvio que la critica del andalucismo no era, en el
fondo, sino la enésima reiteracién de la antiacadémica practica de la
subordinacién del conocimiento histérico a la afirmacién de identidades, en
este caso, el “ser” de los andaluces (“la cuestién que conviene dilucidar es la
de qué somos los andaluces, de dénde venimos”, Gonzdlez Jiménez, 1994:
25). Como efecto de la implementacion de las autonomias, el “monstruo
identitario de los origenes” (Rodriguez Mediano, 2024: 9) se traspuso a las
nuevas demarcaciones administrativas, trasladando las angustias 'y
ansiedades ontolégicas al plano regional. Inserta en claves metafisicas, la
nueva propuesta habria de deslizarse, de manera inevitable, por una
pendiente mitificadora que solo podria contribuir a alimentar la practica que,
supuestamente, se pretendia rebatir.

La pulsién mitémana comienza con la propia figura del rey conquistador,
Fernando III, cuya “extraordinaria magnanimidad” habria propiciado un
proyecto de idilica convivencia entre vencedores y vencidos que no se duda
en calificar de “utépica”. La presunta utopia debié ser, para los vencidos, una
auténtica pesadilla, ya que, en consonancia con la préctica de la época,
Fernando 111 expulsé a las poblaciones locales andalusies de las principales
ciudades, mientras que la que permanecié en poblaciones menores y zonas
rurales, que fue la mayoria, era necesaria para poder trabajar la tierra,
principal fuente de riqueza. Desde un indisimulado y tendencioso
etnocentrismo, lo que no fue mds que un proceso sistematico de conquistas,
destruccién, asedios, saqueo y muerte, seguido de expulsiones, esclavizacion,
desposesion y colonizacién, se blanquea en términos de “brillante e
imparable movimiento de reconquista y repoblacién”, con lenguaje rayano en
el culto al admirado conquistador (Gonzélez Jiménez y Montes Romero-
Camacho, 2001-2002: 47, 57).

Tal fue su dedicacién a la guerra que el desdichado rey pagé caras las
consecuencias de su entusiasmo bélico. Su intensa implicacién personal en
los “largos, duros y azarosos asedios”, en los que tuvo que soportar “frio y
calor”, junto a las “largas cabalgadas” en las que se dej6 “jirones de su

salud”, acabaron pasdndole factura, llegando a causar “su muerte prematura



antes de cumplir los cincuenta y un aios” (Gonzélez Jiménez, 2006: 276). El
conmovedor retrato de los inenarrables padecimientos de ese auténtico martir
que fue Fernando III revela una envidiable capacidad de empatia con el
sufrimiento ajeno, pero con cardcter selectivo, es decir, limitado al caso del
conquistador. No se registra, en cambio, una consideracién similar respecto a
los vencidos, las poblaciones asediadas, conquistadas y expulsadas por el
egregio y entregado guerrero, cuyos padecimientos ni siquiera son dignos de
mencion.

La idealizacién se extiende a la figura de su hijo y sucesor, Alfonso X
(1252-1284) cuyo gobierno se corresponde con la “época fundacional de
Andalucia”, durante la cual se produce su “conformacion definitiva” y se
consagra su unidad “en cuanto territorio dotado de unas caracteristicas
geogrdficas, histéricas, humanas y socioeconémicas comunes”. En otras
palabras, “la region comienza a alcanzar su plena definicién”, surgiendo “una
entidad histérica perfectamente conformada” de la que se deriva “sin cortes
ni rupturas” la Andalucia de hoy (Gonzélez Jiménez, 1991: v, xxx; 1994: 71,
73, 82, 89). Con el fin de acreditar la “plenitud” de una Andalucia libre, al
fin, de musulmanes, esta historiografia plantea una “gran sustituci6n”
demografica en época de Alfonso X, para cuya justificacién se llega a afirmar
como hecho probado una expulsién por decreto de mudéjares que ni consta
documentalmente ni se menciona en fuente alguna (Cabrera Mufioz, 2000:
309).

La sustitucién de la Andalucia andalusi, drabe y musulmana, por la
Andalucia feudal, catdlica y castellana fue un proceso prolongado y complejo
que supuso una alteracién lenta, pero sustancial, de las realidades politicas,
sociales, institucionales, religiosas y culturales del territorio. Sin embargo,
por muy “profundo y acelerado” que fuese el proceso de transformacién a
partir del siglo XIIT (Gonzélez Jiménez, 1991: v), dicha sustitucién se produjo
de manera gradual a lo largo de cuatro siglos, culminando en 1609, con la
expulsion de los moriscos. En cualquier caso, frente a la supuesta “plena
definiciéon”, cualquier pretensiéon de asimilacién de la Andalucia medieval
(sea andalusi o feudal) con la actual constituye un mero ejercicio de

continuismo esencialista.



Mito tras mito, pues, al criticado retablo andalucista, profundamente
idealizado, de una sociedad andalusi basada en los “entrafables cultivos
familiares” (por recordar la memorable cursileria de un célebre literato
cordobés), se contrapone un cuadro no menos romdntico de la nueva sociedad
que, aunque se define como colonial, se describe como integrada por
“hombres libres” (las mujeres ni se mencionan), en la que la servidumbre y
otras formas de dependencia personal habituales en la época estaban
ausentes. Una sociedad, ademds, poco feudalizada en la que la nobleza y los
sefiorios tuvieron inicialmente escaso relieve (Gonzélez Jiménez, 1994: 31,
38, 53). Se trata, una vez mds, del viejo mito decimonénico del binomio
Reconquista-Repoblacién como hazaina de la libertad, caracterizacién no
exenta de fuertes dosis de etnocentrismo en cuya elaboracién se
desconsideran las realidades de la poblacién local musulmana (mudéjar), en
apariencia poco satisfecha en esa sociedad de “hombres libres”, a tenor de su
acreditado deseo de librarse del paraiso de libertad castellana.

Al igual que en el relato del valencianismo, la exclusién de los andalusies
de la idilica sociedad libre creada por los admirados padres fundadores se
conjuga con el lenguaje colonialista asociado a la idea de la entrada en una
“civilizacion europea” identificada, en exclusiva, con el cristianismo y de la
que lo drabe e isldmico queda excluido (Gonzdlez Jiménez, 1994: 23; 2000:
709). Todo ello aderezado con el cldsico “chapapote retérico”, tipicamente
esencialista, de “nuestras raices”, exaltando la conquista de Sevilla en 1248
como “la base misma de nuestra cultura y de nuestra forma de ser”, “lo que
nos singulariza” (Gonzdlez Jiménez, 2000: 704, 709). Con la habitual
arrogancia narcisista que caracteriza a toda retérica identitaria, esta
historiografia asume de manera desacomplejada su agencia nacionalizadora,
erigiéndose en consejera espiritual de la ciudadania, a la que se alecciona
con consignas sobre la identidad que le corresponde adoptar (“esas son las
raices que debemos reclamar como propias”, Gonzédlez Jiménez, 2011: 105),
actitud propagandistica ajena a las premisas mds elementales de la préctica
historiogréfica académica.



IDEALIZACION DE AL-ANDALUS
EN LA TRADICION ARABE E ISLAMICA

Dado que el objetivo de este ensayo son los mitos que sobre el pasado
medieval se han desarrollado en Espaia a lo largo de los dos tltimos siglos,
atender a idealizaciones histéricas propias de otros dmbitos podria parecer
fuera de lugar. Sin embargo, hay dos razones que justifican dedicar cierto
espacio a la tradicién drabe e isldmica. Por un lado, se trata de una de las
fuentes mds importantes de mitificacién del pasado andalusi y, de otro,
permitird comprobar que lo que ha sucedido, y sigue sucediendo, en nuestro
pais no representa un hecho aislado, sino que tiene paralelos y similitudes
con lo que podemos encontrar en otras tradiciones nacionales.

La consideracién de al-Andalus como parte de la historia propia de los
arabes y de los musulmanes ha permitido la elaboracién de un “nosotros” que
constituye la marca distintiva de todo esencialismo. Hablando de
paralelismos, resulta de interés sefialar que, si el mito etnocéntrico de la
lucha de liberacién nacional de ocho siglos con el islam se remite a las
ideologias medievales de recuperacion del territorio, la idealizacién de al-
Andalus en la tradicién drabe también cuenta con antecedentes en la propia
tradicién andalusi, cuyos poetas y literatos describieron su pais como un
auténtico paraiso, un espacio privilegiado poblado por gentes cultas y
refinadas, superiores a sus vecinos norteafricanos e incluso a los drabes
orientales. Esta fuerte idealizacién se asocia en parte al sentimiento de
nostalgia generado por la pérdida del paraiso a manos de los cristianos
(Garulo, 1998; Puerta Vilchez, 2017).

La difusién del mito de al-Andalus en la tradicién drabe moderna comenzé

a divulgarse en una época en la que amplias zonas del norte de Africa y el



Préximo Oriente estaban bajo la dominacién colonial britdnica, francesa,
espafiola o italiana. Frente a la superioridad econémica, militar y tecnol6gica
europea, la reivindicacién de al-Andalus sirvi6 para ensalzar una época en la
que los drabes destacaban en todos esos d@mbitos, haciéndolo, ademads, en la
propia Furopa que entonces dominaba a los drabes (Fierro, 2024: 111). La
nostalgia, por lo tanto, representa una de las principales fuentes de
idealizacién de al-Andalus en la tradicién drabe, pero no la dnica.

Otra de sus expresiones se asocia con los propios relatos de la conquista,
definidos con base en el concepto cordnico de fath, que da nombre a la azora
cordnica cuadragésimo octava, cuyo versiculo inicial, segin los exégetas,
alude a uno de los episodios centrales de la historia isldmica temprana, la
conquista de L.a Meca por Mahoma. La idea de fath, por lo tanto, estd asociada
al triunfo, a la victoria final del profeta del islam sobre sus enemigos. Este
precedente tan importante explica que se convirtiera el término utilizado de
manera exclusiva para describir la expansion protagonizada por los drabes
durante el siglo VII y comienzos del VIII, incluyendo la peninsula ibérica.
Aunque lo que los autores drabes estaban describiendo, a partir, sobre todo,
del siglo IX, era un proceso de conquistas, la nocién de fath permitia articular
un relato dotado de unas connotaciones sagradas, providencialistas y

legitimadoras:

No las vefan como conquistas en el sentido habitual de adquisiciones de territorio, sino
como derrocamiento de regimenes impios y de jerarquias ilegitimas, y como la
“apertura” de sus pueblos a la nueva revelacién y providencia [...]. Asi, el uso de la
raiz fth no es muy distinto de la utilizacién en el siglo XX del verbo “liberar” y, de
hecho, a veces se sustituye en drabe moderno por este tltimo verbo (harrara) al

escribir sobre los comienzos de la historia isldmica (Lewis, 1988: 157-158).

Como todos los conquistadores, los drabes han tendido a autopercibirse, no
como tales, sino como liberadores de los territorios de los que se apoderaban.
Un elemento importante de esta idea de fath radica en su fuerte contenido
providencialista, en funcién del cual el sujeto de la accién es el propio Dios.
Se trata de una caracteristica que se aprecia, por ejemplo, en las fuentes
drabes que describen la conquista de la Peninsula a partir de 711, con

afirmaciones tales como “Dios conquisté al-Andalus para los musulmanes”,



“Dios derroté al tirano Rodrigo y conquist6 al-Andalus para los musulmanes”
y también “Dios conquisté al-Andalus por mano de Musa”, indicando con
elocuencia que se trata de una accién ordenada por la divinidad en la que los
seres humanos son meros agentes de su voluntad (Garcia Sanjudn, 2019: 66-
72).

Si este tipo de referencias son las que cabe esperar encontrar en textos
medievales elaborados en un entorno condicionado por referentes espirituales
cordnicos, resulta significativo que esa conceptualizacién haya pasado intacta
a la historiografia drabe moderna, en la que la retérica del fath transmite toda
la carga legitimadora asociada a esa nocién. Ello genera la visién,
tipicamente colonialista, de la conquista como misién civilizadora: “se trata
de una conquista que influy6 de forma destacada para arrebatar a la
Peninsula Ibérica del oscurantismo de la Edad Media europea y trasladarla al
resplandor de la civilizacién drabe” (Tahiri, 2011: 7). Por lo tanto, si en la
tradicién espafiola se aprecia la conformacién de una fuerte tendencia
asociada a la legitimacién de la conquista feudal y catélica de al-Andalus, en
la drabe e isldmica se produce el mismo fenémeno respecto a la expansién y
la conquista de la Peninsula a comienzos del siglo VIII,

La idealizacion de al-Andalus como luminaria del conocimiento universal
se difunde en las sociedades drabes modernas gracias, en parte, a la labor de
los viajeros de diversas procedencias que comenzaron a visitar Espafia a
partir del siglo XIX y vivieron la emocién de entrar en contacto directo con
los vestigios arquitecténicos de ese pasado, rememordndolo con fuerte

nostalgia:

Estdbamos en la ciudad de Abderrahman 1 (sic), en la capital del califato omeya de
aquel Andalus que fue la mds préspera civilizacién de Europa. Llegamos a ella, y jqué
nos encontramos?: una localidad pequefia, no muy diferente a un pueblo [...] Vi la
Cérdoba de hoy en ese estado calamitoso. El nimero de sus habitantes no llega al de
cuarenta mil, y reflexioné sobre el tiempo en que habia sido capital de la civilizacién,
centro de las ciencias, las letras, las industrias y las artes, la primera ciudad

agricola... Me quedé aturdido y derramando lagrimas (Paradela Alonso, 2006: 255).

En una época en la que buena parte de los paises drabes se encontraban

bajo el dominio colonial francés o britdnico, la rememoracién de las



grandezas de al-Andalus se convirtié en uno de los argumentos del incipiente
nacionalismo drabe, época de esplendor que podia servir de inspiracién para
el futuro, de ahi que algunos de estos viajeros sintiesen “el deber de difundir
las glorias drabes que he visto en al-Andalus para que en ello encontremos
ejemplo y leccion” (Paradela Alonso, 2006: 260).

La vinculacién del mundo &rabe moderno con al-Andalus ha sido
particularmente intensa en el caso de Marruecos, donde lo andalusi se
considera uno de los componentes de la identidad nacional, como establece
el actual texto constitucional, proclamado en 2011. Asimismo, desde la
década de los afnos 1960, al-Andalus adquiere un papel creciente en los
debates sobre la causa palestina, estableciéndose paralelismos directos entre
la “catdstrofe” (nakba) que culminé en 1492 y la que comenzé a partir de
1948, con la creacién del Estado de Israel (Garcia Moreno, 2006). Al
declarar, al hilo de los atentados de las Torres Gemelas, que “no toleraremos
que la tragedia de Al Andalus se reproduzca en Palestina”, el nidmero dos de
Al Qaeda revelaba que la adopciéon de la causa palestina por las
organizaciones islamistas y yihadistas se desarroll6 en el marco de una
creciente reivindicacién irredentista que alcanz6 su culminacién durante los
afios del autoproclamado “Estado isldmico”, cuyo aparato de propaganda
situ6 como uno de sus objetivos la reconquista de al-Andalus (Rubio Garrido,
2006; Alvarez-Ossorio, 2016: 37-38). Estas apelaciones vuelven a poner de
manifiesto la relacién de la idealizacién del pasado con las retéricas de odio,

un fenémeno con crecientes manifestaciones recientes en nuestro pafs.



MITIFICACION DEL PASADO Y DISCURSOS DE 0DIO

A lo largo de las péginas precedentes se ha analizado la mitificacién del
pasado como expresiéon de fenémenos sociales, politicos e ideolégicos
caracteristicos de la modernidad. En Esparfia, el franquismo fue pionero en la
apelacién a un medievo idilico como arma ideolégica destinada a legitimar la
violencia contra los adversarios politicos. Mientras que en un apartado
anterior hemos planteado la continuidad de la mitologia caracteristica del
franquismo, resulta asimismo necesario analizar la pervivencia de la relacién
directa entre idealizacién del pasado y violencia, fenémeno que se ha
acentuado durante los udltimos afios a nivel global. Va de su suyo que ambos
procesos estdn vinculados de manera inextricable, de forma que este apartado
debe considerarse, en realidad, como una continuacién del anterior.

En el mes de julio del afio 2025 tuvieron lugar en la localidad murciana de
Torre Pacheco graves incidentes racistas, en el transcurso de los cuales las
redes sociales se llenaron de mensajes que, invocando la gloriosa tradicién de
la lucha contra los musulmanes, convocaban a la “caza del moro”. Estos
hechos representan la expresién més reciente de una violencia islaméfoba
que ha venido difundiéndose en nuestro pais durante los tltimos veinticinco
afios al hilo de los cambios en la dindmica internacional. El antecedente més
remoto que permite entender este contexto se remonta a la instauracién en
1979 de la Repiiblica Islamica de Iran, que adopté desde el comienzo una
fuerte retérica antiamericana. Diez afios mds tarde, la caida del Muro de
Berlin y la consiguiente descomposicién de la Unién Soviética y del resto de
regimenes afines dieron paso a una nueva dindmica geopolitica en la que el
islam recuperé el papel hasta entonces desempeiado por el comunismo, de

gran antagonista de la “civilizacién occidental”, eterna depositaria de los



valores supremos de la humanidad, la libertad, los derechos humanos y el
progreso. En el marco de su célebre doctrina del “choque de civilizaciones”,
el politélogo norteamericano Samuel P. Huntington explicé la ausencia de
democracia en los paises musulmanes como consecuencia de la propia
religion isldmica (Huntington, 2005: 25). Se definian asi dos bloques
homogéneos y contrapuestos cuya relacién se caracterizaria por la absoluta
incompatibilidad (Fierro, 2024: 121).

En consonancia con este nuevo marco conceptual, desde comienzos del
nuevo milenio empezé a tomar forma una ofensiva académica dirigida a
confirmar la tesis del radical antagonismo entre occidente e islam a través del
ejemplo de la historia medieval peninsular. Lejos del pretendido cardcter
hibrido de la cultura espafola proclamado por Américo Castro, lo que
definiria a Espafia serfa su plena adscripcién a la civilizacién occidental, de
raiz latina y cristiana. Establecer la auténtica naturaleza de la cultura
espafiola, base de su identidad, exigia disipar cualquier atisbo de influencia
semitica (4rabe o judia) sobre ella, lo que, a su vez, requeria el
desmantelamiento del marco conceptual en el que se insertaba la afirmacién
de dicha simbiosis, presidido por la idea de la tolerancia o convivencia entre
comunidades étnicas y religiosas distintas.

Huelga decir que la critica a esa edulcoracién del pasado resulta, no solo
legitima, sino totalmente necesaria, ya que, como M. Fierro sefialaba
recientemente, “al-Andalus ha adquirido una cualidad mitica que es
necesario tener en cuenta” (Fierro, 2024: 11). Sin embargo, el nuevo
paradigma desmitificador surgido al hilo del “choque de civilizaciones” nacia
lastrado por profundos sesgos, comenzando por los relativos a la propia
consideracion del uso de las ideas de tolerancia y convivencia en la tradicién
historiogréfica espafiola. En este sentido, el punto de partida se situaba en un
lugar muy especifico, ya que la idealizacion de al-Andalus no serfa un hecho
banal ni gratuito, sino que se trataria de un arma ideolégica de la izquierda
dirigida a socavar a los fundamentos de la nacién espaiola.

Frente a una derecha “apeada” de sus mitos se erigiria, por lo tanto, una
izquierda empecinada en idealizar el pasado drabe e isldmico peninsular

como estrategia para desvirtuar la pureza “occidental” de la cultura espafiola



y disolver, asi, el pilar fundamental sobre el que se erige la identidad
nacional. Y es que “una cosa es dedicar un recuerdo amable y lo maés
documentado posible a esa parte de la historia de la Peninsula Ibérica y otra
olvidarnos de quiénes somos realmente” (Fanjul, 2011). En consonancia con
la tradicional agencia nacionalizadora de la historiografia conservadora y
desde una indisimulada arrogancia narcisista, la ofensiva académica dirigida
a mostrar la absoluta incompatibilidad entre Espana y al-Andalus partia de la
plena conciencia de su autoridad para definir, no solo la identidad propia,
sino también la ajena. En palabras de Rodriguez Mediano, “las grandes ideas
civilizacionales, la apelacién a un origen que explique lo que somos hoy, solo
funcionan a costa de reducir el pasado a una minima excusa del presente”
(Rodriguez Mediano, 2024: 4). Lejos de tratar de comprender y explicar el
pasado, este nuevo paradigma historiografico, por lo tanto, pretendia reactivar
el mito de la confrontacién con los musulmanes como elemento central de la
idiosincrasia espafiola.

Como permite comprobar un somero repaso a su desarrollo historiogrifico,
las coordenadas ideolégicas en las que se situaba el problema de la
edulcoracion de la tolerancia en el medievo peninsular resultaban, como
minimo, simplificadoras. No cabe duda de que ciertos sectores progresistas
han abusado de manera tradicional de esta idea. Con manifiesta confusién, un
portavoz tan ilustre como Barack Obama afirmaba en una intervencién en
Egipto en 2009 que “el islam tiene una orgullosa tradicién de tolerancia. Lo
vemos en la historia de Andalucia y Cérdoba durante la Inquisicién”. A nivel
nacional, la idea de la convivencia llegé a los debates parlamentarios en 2021
cuando, contestando a una intervencién de la ultraderecha que apelaba a la
invasién de inmigrantes musulmanes, una diputada de Podemos contrapuso
la convivencia de las tres culturas en al-Andalus con el “genocidio” llevado a
cabo por la monarquia hispénica, concepto que no cuenta con respaldo en la
historiografia especializada, que si habla, en cambio, de “limpieza étnica y
religiosa” en relacién con el caso de los moriscos (Garcia-Arenal y Wiegers,
2012: 12; Feros, 2019: 118).

Pese a que podrian sumarse otros ejemplos, la reduccién de la idealizacién

de la tolerancia en el medievo peninsular a un mito progresista constituye



una excesiva simplificacién, como también lo seria vincularla de manera
exclusiva con al-Andalus. Autores como Lafuente o Sénchez-Albornoz
revelan que las nociones de convivencia o tolerancia han sido utilizadas en
relacién con los cristianos algo que, segilin veiamos en péginas precedentes,
también hace el vigente estatuto de autonomia de Castilla y Leén. De manera
similar, la historiografia académica reciente ha asociado la tolerancia con
Fernando III, en cuyo “proyecto politico andaluz [...] la coexistencia, la
tolerancia y tal vez la convivencia pacifica de los cristianos, los judios, y los
musulmanes, cada uno con dmbitos de ocupacién, poder y dedicacién muy
bien diferenciados, no eran completamente antagénicas. La paz era todavia
posible porque los moros permanecian de alguna manera bajo la tolerancia
(sic) proteccion de la corona castellana” (Garcia Fernandez, 2005: 222). De
su hijo y sucesor Alfonso X se ha llegado a afirmar que estaba tan “lleno de
buena voluntad hacia el Islam y sus seguidores” que decidié establecer en
Sevilla unos Estudios Generales “para los que se obtuvo bula pontificia y que
deberia haber sido una especie de universidad eurodrabe”. Y es que, incluso
cuando se habla de intolerancia hacia los judios, las causas se achacan a la
influencia extranjera: sus raices “no estaban en nuestra Peninsula”, pues,
aunque “entre nosotros tenia antecedentes”, fue, “en gran medida”, un
fenémeno “de importacién”. En consonancia con las ideas castristas, el
fenémeno de las “Tres Culturas” ha sido exaltado como “uno de los signos de
identidad de nuestra patria” (Dominguez Ortiz, 2007: 93; 1998: 184 y 193).
Pero, al igual que otros grandes mitos del medievo peninsular, el de la
tolerancia ha tenido una difusién ideolégicamente transversal, como revela su
utilizacién por el propio Franco, quien apelaba a “la tutela tolerante del
Estado Catélico” que permitié la presencia de mezquitas y sinagogas.

Por lo tanto, el mito de la tolerancia no ha sido el producto de una
izquierda antiespafiola e islaméfila empefiada en la idealizacién de al-
Andalus como forma de expresar su odio a Espafia, sino que se trata, en
realidad, de una nocién que ha tenido un recorrido amplio y complejo, que
incluye a autores de tendencias diversas y que, ademds, ha sido aplicada al
conjunto del medievo peninsular, incluyendo tanto a cristianos como a

musulmanes. Desde hace afios, ese mito ha servido como argumento para



afirmar la contraposicién entre civilizaciéon occidental y barbarie isldmica:
lejos del “paraiso” de tolerancia, al-Andalus habria sido, en realidad, un
auténtico infierno de discriminacién cuyo marco legal relativo a las minorfas
no musulmanas (judios y cristianos) se equiparaba al apartheid sudafricano
(Fanjul, 2004: 29). Analogia no solo anacrénica, sino manifiestamente falsa,
dado que dicho sistema se basaba en un régimen de segregacién racial
inexistente en sociedades medievales como la de al-Andalus pero que si ha
funcionado, en cambio, en naciones modernas y predominantemente
cristianas como Sudéfrica o los Estados Unidos, asi como en Israel.

Gracias a sus notables inconsistencias conceptuales y a sus sesgos
ideoldgicos, el paradigma del “mito de al-Andalus” pudo afirmarse como eje
central de una retérica islaméfoba acentuada en el contexto surgido tras los
atentados del 11-S. La proclamacién de la guerra contra el terrorismo por
parte de la administracién del presidente George Bush fue el punto de partida
de una amplia campafia articulada en torno a dos ideas fundamentales, la
afirmacion del antagonismo ontolégico entre islam y “occidente” y la
yihadizacién del islam, es decir, la consideracién de la violencia terrorista
como principio definitorio de dicha creencia religiosa, lo que permitia
caracterizar a todos sus fieles como potenciales criminales. Si la obra
fundacional de El choque de civilizaciones (2005) atn situaba al islam como
una de las grandes civilizaciones globales, la caida de las Torres Gemelas
acab6 por despojarlo de esa posicion, reduciéndolo a la condicién de
barbarie, creando asi el marco propicio para la cldsica contraposicién
dualista y maniquea, cuya eficacia ha quedado probada de manera sobrada a
lo largo de la historia.

La célebre intervencién de José Maria Aznar en la Universidad de
Georgetown de 2004 puso de manifiesto que los atentados del 11-M
permitieron que este marco de interpretacién adquiriese consistencia
ideolégica en Espafia. En aquella ocasién, el expresidente que habia acusado
falsamente a ETA de la autoria de los ataques apelé al mas célebre mito del
medievo peninsular para proclamar que el conflicto de Espafa con Al Qaeda
no estaba relacionado con la invasién de Iraq, en la que su gobierno decidié

participar, sino que se originé cuando “Espafa, recién invadida por los



moros, rechazé convertirse en una pieza més del mundo isldmico”, afirmacién
que implica la consideracién de la llegada de Tariq a la Peninsula en 711
como una accién terrorista. La criminalizacién del islam como barbarie no fue
simplemente la excusa que permitié a politicos soberbios creerse sus propias
mentiras, sino que alcanzé rango académico en tribunas en las que, en el
marco de la explicacion de los atentados, se caracterizaba a Mahoma como
autor de “crimenes contra la humanidad” (Garcia Sanjudn, 2020b: 279, 288).

En este contexto y en linea con el paradigma del “mito de al-Andalus”, la
necesidad de refutar “creaciones tan estipidamente falsas como la de la
supuesta convivencia de las tres culturas en la Espafia medieval” fue, de
nuevo, la coartada perfecta para reforzar la identificacion entre islam y
barbarie, pues ya desde Mahoma se habria autorizado el “atentado
individual”. Esta violencia retérica se encuadraba en una determinada
narrativa histérica destinada a mostrar la absoluta incompatibilidad con el
islam de Espafia, cuya historia serfa incomprensible “sin hacer referencia a
su enfrentamiento multisecular, a vida o muerte, con el islam”, ya que su
llegada a la Peninsula desencadené “una lucha de liberacién nacional que se
prolongaria a lo largo de casi ochocientos afios”. Una incompatibilidad
extensible al futuro, dado que “los tnicos conflictos armados (reales o
presumibles) que Espafia puede padecer” se relacionan con naciones
islamicas (Vidal, 2004: 15-16, 59-60).

La relacién entre retéricas de odio y actos violentos ha dado origen al
concepto de “terrorismo estocéstico”, usado en estudios de seguridad y
criminologia que analizan la emisién de discursos que, sin incitar
explicitamente a la violencia, promueven un temor ante supuestas amenazas
que acentia el riesgo de ataques por parte de ciertos receptores. Los
atentados de Noruega (2011), dirigidos contra la izquierda “traidora” 'y
“complice” de la aniquilacién de los eternos valores occidentales por un
terrorista que apelaba en su “manifiesto” a la cruz templaria como simbolo de
la ansiada Europa blanca y cristiana, y Nueva Zelanda (2019), dirigidos de
manera directa contra musulmanes y en los que el ejecutor adornaba sus
armas con los nombres de “héroes” histéricos de la lucha contra el islam,

entre los que figuraba Pelayo, responden a este tipo de violencia.



Entre ambos ataques se sitia un fenémeno de gran relevancia a la hora de
entender el ascenso reciente de la ultraderecha nacionalista, racista y
supremacista a nivel global, la victoria en las elecciones presidenciales de
Estados Unidos de 2016 del movimiento MAGA, solo dos afios antes de que
la nueva ultraderecha espafiola, surgida de una escision en 2013 del
principal partido conservador, entrase por vez primera en las instituciones en
las elecciones andaluzas de 2018. Centrdndonos en el plano local hay dos
factores que estdn muy conectados con la consolidacién de esta opcién
politica. Por un lado, la cuestion migratoria y, por otro, el procés
independentista en Catalunya, ambos considerados como graves amenazas
para la pervivencia de la nacién.

Ya antes de que la nueva ultraderecha tomase forma, la apelacién al
cldsico espaiiolismo islamé6fobo se habia integrado en la obra del filésofo
Gustavo Bueno, que llegaria a convertirse en uno de sus referentes, dotando
de pedigri académico e intelectual a su retérica racista y xendéfoba. En
estricta coherencia con su militancia falangista durante el franquismo (Teira,
2023), el esquema histérico de Bueno no resulta precisamente original,
remitiéndose a los mismos mantras repetidos desde el siglo XIX: “La idea de
la Re-conquista (sic) define con precisién el proceso mediante el cual Espaiia
comienza a extstir como entidad politica, con identidad plena, pero con unidad
no fija, sino en expansién constante e indefinida, en virtud precisamente de
su identidad catélica, universal”. Esa unidad en expansién se remite a la
nocién de imperio, ya que “la Espafia que va formandose en los siglos
medievales no tiene la unidad de una nacién politica, ni tampoco la de un
reino; tiene la unidad de un Imperio”. Ademds de recuperar el universo
conceptual falangista de la “vocacién de imperio” como “plenitud histérica
de Espana”, su reafirmacién nacional se enmarca en la afirmacién de la
“Incontestable” amenaza isldmica que, lejos de suponer un mero problema de
seguridad, representa algo mucho més profundo al poner en peligro la propia
existencia de Espafia, una “amenaza dirigida a su existencia como Nacién”
(Bueno, 2005: 41, 74, 76).

Encuadrada en una retérica “racista, militarizada y androcéntrica”, la

apelacion al pasado desempefia una funcién central en la estrategia politica



de la ultraderecha (Carrasco Manchado, 2023: 42). En consonancia con la
mitologia espafiolista cldsica, Covadonga recupera su funcién de “corazén de
nuestra nacién, de nuestra cultura, de nuestras costumbres y valores”,
referencia inexcusable para combatir la triple amenaza que las autonomias, el
multiculturalismo y la inmigracién musulmana representan contra la nacién
(unidad, identidad y seguridad, respectivamente) (Abascal, 2015). Ampliando
el espectro de violencia retérica definido por la yihadizacion del islam, la
épica de la lucha patriética contra los musulmanes se afirma ahora como
parte de una propaganda xenéfoba que asocia inmigracién y delincuencia,
equiparando a los inmigrantes con una enfermedad a la que Espafia seria
inmune gracias a su pasado: “Espafa tiene una ventaja: que fue vacunada
contra la inmigracién isldmica durante ocho siglos de ocupacién y ocho siglos
de reconquista” (Garcia Sanjudn, 2024: 188). La consideraciéon de los
musulmanes como amenaza permanente de la nacién, tanto en el pasado
como en el presente, se sitda, asi, en el centro de una violencia retérica
anclada en el marco conceptual del denominado “gran reemplazo” o
“genocidio blanco”, originariamente formulada por el antisemita francés
Renaud Camus (Cheddadi El Haddad, 2024).

En la comunicacién politica, la Reconquista funciona mediante la
estrategia denominada “silbato de perro” (dog whistle), basada en el uso de
consignas con doble sentido dirigidas a los adeptos. La conmemoracién de
hechos como la Toma de Granada (2 de enero), el dia de Santiago (25 de
julio), la batalla de las Navas de Tolosa (16 de julio) o la conquista de Sevilla
(23 de noviembre), entre otros, genera en redes sociales una proliferacién de
mensajes que expresan orgullo por el pasado, lo que permite caracterizar a
los musulmanes como enemigos de la nacién sin necesidad de formular
consignas islaméfobas explicitas. Las incesantes campafias en redes sociales
se compaginan con iniciativas institucionales destinadas a otorgar rango
oficial a una mitologia nacional muy difundida en el imaginario popular.
Destaca entre ellas la admisién a trdmite en febrero de 2022 por la Comisién
de Cultura y Patrimonio Histérico del Parlamento de Andalucia de la
propuesta de declaracién de bien de interés cultural de la Toma de Granada.

Ese mismo afio se registra una proposiciéon no de ley en el Congreso de los



Diputados para “la promocién y defensa de la conmemoracién anual de la
Toma de Granada”, incluyendo la elevacion de dicha celebracion local a la
categoria de fiesta nacional. En el marco de una exposicién que alcanza cotas
de esencialismo intensamente delirantes, el texto de esta iniciativa legal
plantea la plena recuperacién de la narrativa tradicional de la Reconquista en
términos de lucha de liberacién nacional frente a los musulmanes que
posibilité la unidad de Espaia (Garcia Sanjudn, 2023c).

Junto a las redes sociales, la propaganda ultraderechista se difunde en
obras académicas que, retomando la premisa de la plena asimilacién entre
islam y barbarie, reducen la realidad histérica de al-Andalus a la infame
condicién de auténtico despojo de la humanidad como estrategia para, no solo
explicar, sino justificar su necesaria destruccién, convertida, asi en un acto
benéfico, ademds de patriético. La denigracion de al-Andalus como
culminacién de la miseria humana se elabora mediante un lenguaje explicito
que se recrea en la descripcion de la intrinseca perversidad del islam y de los
musulmanes: “la firme tenacidad de la agresién drabe”; “la extraordinaria
violencia y crueldad que presidieron el largo y zigzagueante proceso de
conquista”; “invasiones de los fanéticos drabes hilalies”; la “cruel represién
ordenada por Tariq”; la “cruenta conquista seguida del establecimiento a
sangre y fuego [...] de unas estructuras de poder”; “la voracidad de los
musulmanes”; “los levantamientos populares ahogados en sangre”; “un
enemigo que no perdia ocasién de hacer vivir la humillacién y el sentimiento
de despojo”; o “los ejércitos musulmanes cruzaron el Estrecho y aniquilaron
el reino visigodo”. Y es que todas las guerras protagonizadas por los
conquistadores drabes se caracterizaron por “su extrema dureza y crueldad”
y, ademads, “la tarea de los invasores fue esencialmente destructiva de lo que
encontraron y netamente parasitaria”. Esta forma de describir la realidad
histérica no se limita en exclusiva al proceso de conquistas, sino a otros,
como la recaudacion fiscal, ya que “era frecuente recurrir a la tortura cuando
se sospechaba de ocultamientos o los agentes del fisco no veian cumplidas
sus expectativas” (Sdnchez Saus, 2016: 32, 38-39, 42, 68, 118, 123, 144,
148, 149, 155, 167).

Tercera generaciéon de la cepa franquista vallisoletana, exfalangista y



acolito de una célebre secta catdlica, el autor se esfuerza en denigrar el
marco legal que regia la existencia de las comunidades no musulmanas, lo
cual le permite apreciar “la abyecta opresién en que se encontraban los
cristianos”. Para lograrlo, recurre a elocuentes analogias biolégicas que
aclaran la exacta naturaleza de la inconcebible e insélita perversidad
alcanzada por los “invasores” musulmanes en el tratamiento de los vencidos.
Y es que “la suerte de los dimmies” recuerda, de forma inevitable “a esas
presas que determinados insectos prefieren mantener inertes pero vivas para
nutrirse mejor de sus jugos”. Un sistema, en definitiva, “programado por las
autoridades isldmicas para mantener y reforzar el sentimiento de humillacién
y minusvalia de los fieles de otras religiones” y destinado a “someter a los
dimmies a una vida de ignominia personal y colectiva”, no sin dejar de
recalcar “la terrible brutalidad del poder musulmén ante cualquier tipo de
comportamiento que pudiera parecer rebeldia de los dimmies” (Sdnchez
Saus, 2016: 24 y 294). Con desenvuelto desparpajo, quienes han convertido
en auténtico mantra la permanente reivindicacién de la gloriosa lucha frente
a los musulmanes como alma eterna de Espaia exigen, al mismo tiempo, que
al-Andalus sea “recluido en el pasado al que pertenece, como se haria con
cualquier otra realidad extinta” (Sdnchez Saus, 2017: 194).

La reacci6n académica frente al fenémeno de las retéricas de odio
ancladas en relatos sobre el pasado ha sido desigual, lo que explica que, en
plena ola de resurreccién del relato épico de la nacién forjada contra el islam,
se siga insistiendo en “la decadencia de los mitos de la historia nacional
espafiola” (Garcia Carcel, 2023: 27). Frente a este obstinado empefio por
ignorar el elefante en el salén, otros diagnésticos académicos fallidos han
sido corregidos, aunque solo de manera parcial. Formulada en visperas del
reciente ascenso de la ultraderecha, la idea de que la Reconquista habia “ido
perdiendo la carga ideolégica nacionalista con la que nacié y creci6, hasta
alcanzar una significacién neutra” pecaba de manifiesta miopia. La posterior
asuncion del exceso de optimismo no conlleva, sin embargo, la renuncia al
concepto, sino que se insiste en su plena funcionalidad académica, pese a su
reconocida toxicidad (Garcia Fitz, 2010: 35; 2019; 2024: 91-92). Se trata de

un error atin peor que el primero, asociado a la inverosimil conviccién de que



resulta posible, e incluso académicamente beneficioso, atribuir un sentido
“neutro” o desideologizado a lo que no es sino un concepto decimonénico
esencialista concebido para expresar orgullo patriético (Garcia Sanjudn,
2022). Dicha conviccién apunta a la desconexién social del historiador
recluido en su torre de marfil cuyo ensimismamiento genera espacios para la
proliferacién de retéricas y violencias fascistas.

En su informe més reciente sobre Espafia, la Comisién Europea contra el
Racismo y la Intolerancia ha manifestado su seria preocupacién sobre la
acentuaciéon de discursos que incitan a la divisién y al odio contra los
migrantes. Dicha retérica estd asociada de manera inextricable a una
reafirmacion identitaria que, como hemos visto en pédginas precedentes,
cuenta con destacados portavoces académicos. Despojada de todo atisbo de
“Impureza” semitica, drabe o judia, la identidad espafiola se sigue afirmando
en los mismos términos que vienen definiendo su caracterizacién desde el
siglo XIX, es decir, como el resultado de una gloriosa lucha secular contra
una barbarie isldmica que a comienzos del siglo XXI vuelve a suponer una
grave amenaza, no solo para la nacién, sino para toda la civilizacién europea
y occidental. La insercién de las retéricas de odio en relatos idealizados sobre
el pasado apela de manera directa a la responsabilidad social de los actores

académicos y, de manera mds especifica, de los historiadores.



CONSIDERACIONES FINALES

En las pédginas precedentes se ha intentado mostrar que, por amplia que haya
podido ser la aceptacién de la leyenda negra sobre el pasado medieval, la
leyenda rosa (o leyendas, en plural) siempre ha gozado de una difusién
superior gracias, entre otras razones, a su intensa promocién desde el poder,
desde las instituciones y, asimismo, desde significados sectores académicos.
Por ello, el propésito de este ensayo ha sido contribuir a desmitificar dicho
pasado exponiendo los problemas asociados a la elaboracién de relatos
idealizados, no solo respecto a la comprensién de los procesos histéricos, sino
también en un sentido mucho mds amplio respecto a la convivencia social,
debido a la elevada toxicidad de los mitos nacionales.

Tanto si nos referimos a la sacralizacion de la lucha frente a los
musulmanes como a la consideracién de al-Andalus como un espacio tinico
de sofisticacién literaria y artistica, la edulcoraciéon de procesos,
acontecimientos y personajes determinados comienza a desarrollarse desde la
propia época medieval. El triunfalismo de la victoria, en un caso, y el
victimismo de la derrota, en el otro, fueron el germen de nociones y
perspectivas que acabaron cristalizando en relatos roménticos deformados por
el paso del tiempo y adaptados a las necesidades de cada contexto especifico.
La extirpacion forzosa de la presencia judia y musulmana a partir de 1492
contribuy6 a la consolidacién de un mito etnocéntrico de base catélica que,
desde una lectura teleolégica, fue proyectado hacia el medievo, conformando
una matriz narrativa que sigue gozando de amplia aceptacién en la
actualidad.

La irrupcién de la modernidad se asocia a una idealizacién del pasado

vinculada a la afirmacién de la soberania nacional que genera el contexto



propicio para la elaboracién de relatos que legitiman tanto la dominacién de
clase burguesa como la expansién colonial europea promovida por la nueva
élite dominante. En este sentido, la tradicién medieval resulté de utilidad en
Espafia a la hora de mitigar la naturaleza inicialmente revolucionaria del
liberalismo, soslayando la abolicién de la monarquia y la neutralizacién del
poder de la Iglesia. Ello permitié plantear la instauracién del Estado liberal,
no como una ruptura, sino como el retorno a una tradicién, a las viejas
libertades e instituciones medievales cercenadas por el absolutismo. El mito
etnocéntrico dio paso al mito nacional por excelencia, el de la nacién forjada
contra el islam.

A lo largo del tiempo, la idealizacién del pasado medieval como hazafia de
la nacién catélica espaiiola en su secular lucha contra el enemigo musulmén
ha cumplido diversas funciones asociadas a la naturaleza excluyente de los
relatos esencialistas. Si durante el siglo XIX permitié mitigar el potencial
revolucionario del liberalismo y alentar el comienzo del colonialismo
africanista, en el XX sirvi6 para legitimar el golpe de Estado que acabé con la
Segunda Repidblica y justificar la exterminacién de los enemigos del
franquismo, apuntalando ideolégicamente la dictadura. Basado en premisas
antisemitas e islaméfobas, el mito de la Espafia musulmana satisfizo otras
necesidades del presente: ademés de servir a los arabistas para afirmarse en
un contexto académico nacional, también permitié justificar el colonialismo
africanista y dotar de legitimidad al recurso a tropas rifefias musulmanas en
la cruzada franquista. Al provocar la completa desafeccién de la izquierda, la
dictadura liquidé la amplia transversalidad ideolégica de la que habian
gozado los dos grandes mitos sobre el medievo, base principal de su éxito
desde la instauraciéon del Estado liberal. Aunque desde los aios setenta la
critica historiogrédfica demostré su eficacia en la desarticulacion de relatos
etnocéntricos, la idealizacién del medievo se ha mantenido vigente,
adaptdndose al nuevo contexto surgido tras la finalizacién de la dictadura.

Como sefialaba J. S. Pérez Garzén, en pleno siglo XXI seguimos
endeudados con los planteamientos decimonénicos sobre el pasado. Aunque
durante los tltimos cincuenta afios la aceptacién académica de los mitos

nacionales y los relatos esencialistas haya menguado (que no desaparecido),



su creciente popularidad estd asociada al reciente auge de la ultraderecha.
No obstante, en realidad, la idealizacion del pasado medieval no ha sido
patrimonio exclusivo del espafiolismo ni de los sectores conservadores, sino
que, desde épocas tempranas, ha gozado de una difusién transversal,
asocidndose a la conformacion de identidades subestatales en diversas zonas
del Estado espaiiol moderno, vinculdndose, en ocasiones, a sectores de la
izquierda que abrazan el relato identitario nacional como estrategia de
afirmaciéon. Asi lo acreditan, entre otros, los casos del catalanismo, el
andalucismo o el valencianismo. Al igual que en el espafiolismo, el papel del
medievo en los nacionalismos periféricos resulta determinante, lo que
representa un factor comtn de su configuracién ideolégica. De hecho, tanto
en el espafiolismo como en el valencianismo, la lucha frente a los
musulmanes desempefia un rol fundacional idéntico en la configuracién de la
identidad nacional.

La llegada de la democracia no liquidé la mitificacién del pasado
medieval, pero transformé el escenario social y politico de su desarrollo. En
la actualidad asistimos a una realidad paradéjica. Por un lado, desde el final
del franquismo, la historiografia académica ha experimentado la evolucién
mds importante de su trayectoria, alcanzando niveles razonables (aunque
variables, segin las especialidades) de depuracién del conocimiento
histérico. Gracias a la labor conjunta y constante de varias generaciones de
medievalistas, arabistas, hebraistas, arqueélogos, epigrafistas, expertos en
numismética y, dltimamente, en genética y cambio climdtico, entre otros, el
conocimiento de la complejidad del medievo peninsular ha alcanzado cotas
inéditas durante los tdltimos cincuenta afios en el marco del amplio proceso
de desnacionalizacién académica postfranquista, lo que ha permitido dejar
atrds, aunque no de manera absoluta, una larga tradicion de activa
complicidad académica con los relatos identitarios. Sin embargo, frente a esta
irrefutable realidad, asistimos, al mismo tiempo, a una eclosién de la més
rancia mitologia nacional neofranquista, promovida por unos sectores
conservadores que, no solo no se han “apeado” nunca de sus mitos, sino que
los han reforzado con inusitado impulso, tanto desde dmbitos académicos

como no académicos. La ofensiva neocoén y ultraliberal que exalta las



excelencias de la “civilizacién occidental” y de “nuestras raices” dispone de
potentes grupos editoriales y medidticos que, de manera incesante, generan
literatura seudohistoriogréfica en forma de ensayos y novelas, apoyados por
un amplio ejército de influencers y “creadores de contenido” que operan en
plataformas digitales y redes sociales y cuya funcién consiste en divulgar
bulos y fake news entre sus miles de seguidores.

Dado el alcance de este preocupante fenémeno, resulta obligatorio volver a
insistir en que la idealizacién del pasado no es baladi, inocente ni inocua.
Las constantes celebraciones populares y conmemoraciones institucionales
de hechos de conquista o la permanente elevaciéon de los guerreros
conquistadores al pedestal de los héroes sirven para blanquear la violencia y
banalizar la dominacién, la colonizacion y la exclusién. Aunque persisten en
la izquierda grupos comprometidos con diverso tipo de mitos, la actual oleada
esencialista forma parte de una ofensiva fascista perfectamente orquestada
por las élites del capitalismo, cuyo interés en el pasado es doble. Por un lado,
en concordancia con su interés en preservar el orden capitalista, los relatos
continuistas sirven para negar el cambio en la historia. Asimismo, en
concordancia con su posicién de élites parasitarias y extractivas, los relatos
etnocéntricos y épicos permiten soslayar el estudio de las desigualdades, la
dominacién, el racismo y la discriminacién. El objetivo radica en imponer la
identidad como factor clave para la comprensién de la historia, entendida
como sucesion ininterrumpida de hazafias de la nacion.

En el marco de la nueva globalizacién capitalista, posterior a la caida del
Muro de Berlin, el mito esencialista de la Europa blanca y cristiana forjada
en la Edad Media, foco de la “civilizacién occidental”, depositaria tnica de
los sagrados valores de la democracia y los derechos humanos, ha sido
reactivado ante la amenaza de la “gran sustitucién” demogréfica. Siguiendo la
l6gica colonial, los sectores ultraliberales miran al pasado medieval para
confirmar que, por necesaria que sea su mano de obra, los inmigrantes
(asidticos, africanos o latinos) no pertenecen a esa Europa que ellos
promueven, aunque algunos de ellos estén asentados en el continente desde
hace generaciones. Las élites interesadas en convencer a la clase trabajadora

de que sus problemas se derivan de la presencia creciente de inmigrantes en



la sociedad son las mismas que promueven relatos sobre el pasado en los que
la dominacién colonial ejercida sobre los paises de origen de esos
inmigrantes fue justa y benéfica y, por lo tanto, no existen razones para
cuestionarla. Para estos sectores, la critica académica a los procesos de
conquista y expansién colonial de la nacién forma parte de una leyenda negra
orquestada por los enemigos de la patria, los extranjeros y la izquierda, para
desprestigiar sus grandes logros. La acentuacién de la “amenaza isldmica”
posterior al 11-S ha permitido reactivar la afieja contraposicién de la
“civilizacién occidental” con su tradicional antagonista, un relato que ha
encontrado un fdcil acomodo en nuestro pafs, por razones evidentes,
permitiendo reelaborar la retérica islaméfoba en un marco actualizado que la
dota de mayor eficacia.

El actual tsunami esencialista, indisociable del auge de la ultraderecha
global, representa un serio desafio, no solo para el conocimiento histérico,
sino para la convivencia. Su virulencia apela a la responsabilidad y al
compromiso social del historiador. La indiferencia de ciertos sectores, la falta
de compromiso, el temor a ser calificado de “activista”, la extendida
reluctancia a “bajar al barro” a debatir sobre cuestiones que, de manera
inevitable, obligan a entrar en consideraciones ideolégicas y politicas,
sumado a la activa complicidad de académicos reaccionarios comprometidos
con agencias nacionalizadoras que supeditan el conocimiento histérico a la
afirmacion de identidades, son factores que lastran esa necesaria labor y
ayudan a comprender la facilidad con la que progresan relatos t6xicos sobre
el pasado que alimentan retéricas de odio y exclusion.

Todo ello obliga a reafirmar la exigencia de una practica historiogréfica
comprometida, desmitificadora, que contribuya a desactivar relatos
seudohistéricos de elevado potencial t6xico, suministrando a la ciudadania
herramientas criticas que le permitan, no solo comprender el pasado, sino

confrontar su manipulacién en el presente.
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