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la identificación del judío con el diablo en el campo 
literario funda sus raíces en los orígenes del cristia-
nismo. el rechazo del judío a la helenización y su 
oposición al régimen romano conllevó a que recibie-
se la fama de pueblo rebelde y difícil de gobernar. 
sin embargo, las connotaciones diabólicas asignadas 
a este grupo no comenzaron a fraguarse hasta los ini-
cios del período medieval cuando se les asignó la idea 
de pueblo deicida proveniente del discurso teológi-
co cristiano. este nuevo arquetipo sobre el pueblo 
hebreo continuó en aumento al hacerse presente en 
los escritos anti-judíos de la patrística y la literatura 
adversus Judaeos en los que se le retrató como refrac-
tario del cristianismo (Funkenstein, “basic types”, 
373).1 el desarrollo de la escolástica en europa du-
rante el siglo xiii influyó en el cultivo de estos tra-
tados, enfocándose en una literatura que perseguía 

1 este género literario se componía en la forma de tractatus o 
dialogus y representaba un debate doctrinal de ambas confesio-
nes, cultivándose a lo largo de toda la edad Media hasta el siglo 
xv; recogían la actitud antijudía concebida por los padres de la 
iglesia como san agustín de Hipona, san isidoro de sevilla, to-
más de aquino o san cipriano.

la instrucción del clero y de la población cristiana 
en asuntos religiosos, así como una nueva interpre-
tación de la hebraica veritas que situase al judaísmo, 
en palabras de Monsalvo antón, como “una religión 
caduca, retrógrada y superada” (“algunas considera-
ciones”, 1064). paralelamente, debido a que el diablo 
se consideraba un personaje real en la edad Media, el 
folklore tradicional europeo comenzó a asociarlo con 
el judío, iniciándose una demonización de la raza he-
brea. estas influencias se proyectaron en el discurso 
didáctico de varias obras de la corriente de clerecía,  
como los milagros de nuestra Señora de gonzalo de 
berceo (¿1196-1264?).2 Mediante un lenguaje difa-

2 Esta obra representa el grupo de poemas más conocidos de 
Berceo, en los que el fervor religioso medieval y la actitud del 
poeta hacia las minorías religiosas queda retratado de mane-
ra más detallada. Sus veinticinco relatos narran milagros de la 
Virgen y tienen como finalidad probar el poder intermediario 
de María, quien toma el papel de abogada y defensora de aquel 
que preserva su fe en ella. Los milagros derivan de una antigua 
colección del siglo xii además de otras compilaciones posteriores 
que circulaban por Europa, siendo comunes en temática a otros 
encontrados en distintos manuscritos. Dentro de esta colección, 
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matorio el autor esboza en varios milagros el anti-ju-
daísmo clerical heredado del discurso patrístico y en 
un menor grado el antisemitismo popular europeo 
que atribuían al judío su condición de hechicero y 
cómplice del diablo.3 estos dos últimos rasgos se dan 
cita en El milagro de teófilo (xxiv), que aparece  inser-
tado como último relato de la colección del clérigo. 
la leyenda de la que deriva se convirtió en el texto 
más importante de la tradición cristiana, al retratar 
la lucha entre el bien y el mal, derivando en la elabo-
ración del mito de Fausto recogido posteriormente 
en los trabajos de Marlowe y goethe. este artículo 
analiza los diversos factores históricos y sociales que 
influyeron en la configuración del judío como ser 
diabólico de este milagro, y los distintos niveles dis-
cursivos empleados por el autor para proyectarlo a 
su audiencia. el resultado permite concluir cómo la 
relación entre el judío y el diablo establecida por ber-
ceo en su contexto peninsular reside principalmente 
en rasgos heredados del anti-judaísmo tradicional en 
lugar de elementos antisemitas derivados del folklore 
europeo.

desde el punto de vista religioso, el diablo encar-
na el pecado original y el espíritu contrario a cristo. 
durante el Medievo se constituyó como un persona-
je real, al igual que la virgen o los santos, a diferencia 
de los siglos posteriores, como el período romántico, 

el personaje judío aparece como protagonista en cuatro de los 
milagros: El judezno (xvi), Cristo y los judíos de Toledo (xviii), El 
mercader fiado (xxiii) y El milagro de Teófilo (xxiv). La grafía y ci-
tas al texto fueron extraídas de la edición de Brian Dutton (Obras 
completas ii, 1971).

3 Durante la redacción de este artículo se ha tomado en cuenta 
la distinción entre los términos anti-judaísmo cristiano y antise-
mitismo, conceptos que con frecuencia se identifican como uno 
solo y se emplean de manera indistinta. Según Prager y Telush-
kin, el anti-judaísmo representa un perjuicio religioso; para evi-
tarlo el judío puede convertirse y formar parte del grupo cristia-
no, si bien el bautismo limpia la mancha espiritual del sujeto. Por 
su parte, el antisemitismo sólo aparece cuando el anti-judaísmo 
se combina con elementos racistas. En este caso, su solución no 
es la conversión, al ser un perjuicio esencialmente social y racial 
(Why, 9).

en el que las connotaciones de temor hacia este per-
sonaje desaparecen. así lo expone bakhtin al señalar 
que:

The romantic treatment of the devil in the diableries 
of the medieval mysteries, in the parodical legends 
and the fabliaux the devil is the gay ambivalent figure 
expressing the unofficial point of view, the material 
bodily stratum. There is nothing terrifying or alien in 
him. (rabelais, 40-41)

dentro del contexto social medieval se le conside-
raba el causante de la violencia y el mal en general, 
y cobra un papel fundamental en el mundo carolin-
gio en el que “la presencia y la influencia de los po-
deres diabólicos fue innegable”. (Fernández conde, 
religiosidad, 433) en el siglo xii, si bien se habían 
superado los temores de la corriente milenarista, la 
creencia del diablo se había generalizado hasta con-
vertirse en un axioma del pensamiento popular de 
este período. como  agrega rodríguez Hernández:

 [el diablo] está integrado en la Historia de la sal-
vación y en su economía al ser el protagonista de la 
propaganda del miedo al infierno y a todas sus con-
notaciones morales, psicológicas, fisiológicas [...]. 
Mediante su figura se busca inducir a confesión, a no 
pecar, al rezo y a fomentar la devoción. (“el diablo”, 
520)

de este modo, su imagen adquirió una connota-
ción metafórica que proyectaba los vicios y debilida-
des de la sociedad y estaba dotada de rasgos físicos y 
psíquicos; cobra vida propia, interactúa activamente 
en los asuntos cotidianos de los hombres y dispone 
de vasallos que cumplen sus órdenes y demandas. 
por otra parte, la ignorancia y superstición forjadas 
en esta etapa, unidas al interés en los estudios hu-
manísticos y el saber clásico sirvieron de motor para 
fomentar el desarrollo de la magia dentro del mundo 
cristiano y para robustecer el papel del diablo en este 
campo. ello conllevó a que el folklore popular aso-
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ciase al diablo y las artes esotéricas como responsables 
de enfermedades y, en algunos casos, decretase que  la 
propia medicina era uno de los oficios del hechicero 
(trachtenberg, Jewish magic, 4). en una línea similar, 
la doctrina anti-judía, que catalogaba al judío como 
enemigo de cristo en términos teológicos, influyó en 
la concepción de un nuevo estereotipo atribuido al 
pueblo hebreo: la de ser hechicero y diabólico, ras-
gos que hasta ahora no se habían hecho presentes en 
el campo de la tradición popular ni en la narrativa. 
el conocimiento en medicina adquirido por la co-
munidad judía, gracias a su habilidad de idiomas y 
estudio de manuales de medicina clásicos y árabes, 
aumentó las sospechas contra este grupo por parte de 
la iglesia y del vulgo. esta situación coincidió además 
con la empresa de la primera cruzada en 1095 y las 
siguientes que tuvieron lugar a lo largo de los siglos 
xii y xiii. aunque la postura sobre el judío no había 
sido muy positiva hasta esta etapa, los actos de hosti-
lidad contra esta comunidad se habían producido de 
forma esporádica. robert bonfil agrega que:

ghettos, jewish badges, blood libels, and accusations 
of well-poisoning had not yet appeared. jews had not 
yet been pushed out of their livelihoods and forced 
into money-lending […] The jew was considered to 
be like a rebellious brother who, under certain cir-
cumstances, could be made to reform his ways. (“The 
devil and the jews”, 93)

su función como minoría institucionalizada en 
los reinos europeos convirtió a la comunidad judía 
en blanco de difamaciones y cabeza de turco de los 
problemas sociales, al responsabilizarla en el siglo si-
guiente de crear pócimas para envenenar a la pobla-
ción. (trachtenberg, The devil, 12)4 todos estos fac-

4 La crispación social provocada en Europa por la epidemia de 
peste negra en 1348 responsabilizó al judío de su propagación y 
contagio. Los cronistas franceses destacaron el papel del judío en 
la expansión de la epidemia, si bien no disponían de ningún tipo 
de fundamento para defender sus argumentos. Así, la Crónica 
latina o Chronicon de Guillaume de Nangis, iniciada en el siglo 

tores en los que se mezclan imaginación, superchería, 
desconfianza del otro y fervor religioso conllevaron 
a forjar falsas acusaciones contra el judío, presentes 
en la mentalidad del pueblo. pero que carecían de 
fundamento empírico. como agrega anna Foa: “the 
association of the jews with witchcraft existed in 
clear terms only on the level of mentality and was 
most deficient in a real explanatory or casual links, 
as later attempts to transform this association into le-
gal terms made immediately obvious”. (“The Witch”, 
362) esta atmósfera de rechazo sirvió como excusa 
para asociar al judío con el diablo, enemigo simbó-
lico de cristo, configurando en la mentalidad me-
dieval la idea de dos personajes malignos y aliados 
en su objetivo de destruir el mundo cristiano. tales 
denuncias cobraron en europa un colorido religioso 
que no resultó en anti-judaísmo sino en antisemitis-
mo; junto a la imagen de siervo de satán se proyectó 
sobre el judío la misma apariencia física atribuida al 
diablo: cuernos, cabeza de cabrito, cola animal y olor 
corporal se convirtieron en estereotipos de su fisio-
nomía. estos rasgos se agrupaban bajo tres términos: 
el Ziegenbart, el foetur judaicus y el Judensau. el pri-
mero hace referencia a la perilla o barba de chivo con 
la que se describía al judío varón, a semejanza del 
macho cabrío; según la tradición popular, originada 
en alemania y difundida por varios países europeos 
en sus apariciones el diablo era descrito cabalgando 
sobre este animal, y se empleaba también al carnero 
como sacrificio en sus ofrendas (trachtenberg, Jewish 
magic, 47);5 por su parte, el  foetur judaicus repre-

xii y continuada hasta 1368, culpaba a los judíos del sur de Fran-
cia años antes de la aparición de la plaga, de contratar a leprosos 
para envenenar las aguas de los pozos (ii, 31-35), acusación que 
se extendió al resto de los reinos europeos.

5 un ejemplo del cabrito como mascota o animal identificado 
con el judío se observa en la tradición literaria alemana desde el 
siglo xiii, como el poema que recoge Fritz Kynass: “der itzig 
kam geritten / auf einem ziegenbock / da dachten alle juden / 
es wär der liebe gott”: [cuando ikey se acercó trotando / Mon-
tado sobre un cabrito / Hizo creer a los judíos / Que éste era su 
preciado dios]. (der Jude, 77)
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sentaba la noción que acusaba al judío de su particu-
lar hedor corporal, causado por la muerte de cristo, 
pero que desaparecía cuando se aceptaba el bautismo. 
(trachtenberg, The devil, 46, 48) esta creencia que-
dó también concebida en el marco literario, como lo 
expone el poeta austríaco seifrid Helbling quien en 
el siglo xiii acusó a los judíos de contaminar el país a 
causa del mal olor que transmitían sus cuerpos: “no 
ha habido un estado tan largo que tan sólo treinta 
judíos lo saturaran con su olor y perfidia”. (güde-
mann, geschichte i, 145)6 por último, se encontraba 
el Judensau o “cerda judía”, iconografía antisemita 
que data de principios del siglo xiii en la que se pro-
yectaba a judíos en contacto con cerdos.7 Mediante 
esta representación en piedra se refutaban las leyes 
dietéticas judías que prohibían el consumo de carne 
de puerco, creando una similitud entre el judío y este 
animal, misma que pudo originarse a partir del iv 
concilio de letrán de 1215, con el fin de consolidar 
los falsos prejuicios establecidos contra esta comuni-
dad y censurar su conducta particular. (shachar, The 
Judensau, 22) las primeras esculturas de la Judensau 
datan del mismo período y quedaron esculpidas en 
diversas iglesias y catedrales a lo largo de la geogra-
fía europea, principalmente en alemania, austria y 
Francia.8 

sin embargo, este perfil grotesco del judío prove-
niente de la influencia europea se forjó en la penín-

6 “ez wart sô grôz nie ein stat / sie waer von drîzec juden sat 
/ stankes unde unglouben”: [“no ha habido un estado tan largo 
que tan sólo treinta judíos lo saturaran con su olor y perfidia], 
(güdemann geschichte i, 145). la noción del foetur judaicus se 
arraigó en los siglos posteriores; en 1421 la ciudad de ofen (parte 
oriental de budapest) dictaminó un nuevo tributo asignado a los 
judíos por la venta de vino; una vez dictaminada la orden, esta 
se dirigía a la comunidad hebrea como “mean, stiff-necked, stin-
king betrayers of god”. (trachtenberg, The devil)

7 las imágenes retratan escenas obscenas de judíos envueltos 
en actos carnales con el animal junto a actos de excreción y de 
digestión. (shachar, The Judensau, 40)

8 la representación más antigua data de 1230 y se encuentra 
esculpida en el claustro de la catedral de brandeburgo. 
(schreckenburg, The Jews, 331-37)

sula ibérica en menor medida y más tardíamente; la 
interacción y períodos de relativa convivencia entre 
los grupos cristiano, judío y musulmán presentaba 
un panorama diferente al resto del continente euro-
peo. Hasta el siglo xiii no se había producido una se-
gregación de los tres grupos religiosos; bajo dominio 
cristiano, judíos y mudéjares gozaban de los mismos 
derechos legales y mercantiles, y compartían el mis-
mo espacio geográfico. (sánchez-albornoz, España, 
ii, 180) los avances de la reconquista y la necesidad 
de repoblar los núcleos urbanos anexionados recibie-
ron con buenos ojos a los numerosos judíos que se 
asentaron en ellos durante su exilio de las tierras bajo 
dominio almohade. sin embargo la ola de antisemi-
tismo que impregnó europa durante este período co-
menzó a penetrar lentamente en la península vía la 
tradición oral, las órdenes mendicantes y los peregri-
nos en su camino a santiago. esto provocó los prime-
ros pogromos contra la comunidad judía alimentan-
do el sentimiento popular de animosidad que se hizo 
evidente en el siglo xiv. como añade caro baroja:

[los judíos] eran sin duda una válvula de escape de 
una sociedad compleja y llena de resentimientos. de 
todos los opresores y enemigos que podía ver el pue-
blo que tenía sobre sí, resultaba difícil atacar a los no-
bles y grandes que explotaban […] pero la gente de 
iglesia señalaba un enemigo más vulnerable. (Vidas 
mágicas, i, 103)

judíos y musulmanes se consideraban grupos ex-
traños, imaginarios o desconocidos en la mentalidad 
europea; sin embargo, en los territorios de la penín-
sula se percibían como un elemento de similitud con 
el grupo cristiano; si bien estaban limitados por sus 
rasgos religiosos, compartían no sólo el mismo marco 
geográfico, sino también los mismos gobernantes; la 
imagen de “otro” de judíos y musulmanes, propia del 
resto de europa, se convertía en habitual y acostum-
brada en el espacio peninsular. así lo expone Mark 
d. Meyerson al constatar que:



24 Medievalia 44, 2012

For many europeans outside of the iberian peninsula 
the Muslim or jewish “other” was often a figment of 
the imagination, a product of second-hand rumour, 
or a person only infrequently encountered. but in 
Muslim and christian spain the “other” often was a 
neighbour or a known quantity who had to be ren-
dered “other” if society were to function as rulers and 
religious elites of all groups desired. (“introducción”, 
xiii-xvi)

la proyección del “otro” en la literatura castellana, 
como aparece en la obra berciana, no lo configuraba 
como un producto innovador o novedoso de explo-
rar; había llegado a ser un elemento tan popular y 
tradicional de la vida cotidiana peninsular desde la 
invasión musulmana que su imagen familiar se ha-
bía convertido en peligrosa y amenazante para los 
intereses del grupo cristiano. si bien se les conside-
raban impuros e inferiores a este grupo en el aspecto 
teológico, no presentaban connotaciones de discri-
minación o rechazo en el aspecto racial. (nirenberg, 
“religious and sexual boundaries”, 144) Hasta las 
conversiones masivas de 1391 este nuevo atributo de 
odio no representó un problema y era difícil de hallar 
en los escritos de la época.9 por otra parte, las prime-
ras señales de antisemitismo en el discurso narrativo 
no se proyectaron directamente hacia judíos, sino a 
judaizantes y moriscos conversos dos siglos más tar-
de, como es el caso del libro de alborayque en 1460. 
(bravo lledó, “el alborayque”, 70)10

9 A partir del siglo xv el anti-judaísmo adquirió un componente 
racista al considerar que el bautismo no era suficiente para erra-
dicar la imagen deicida del judío; la razón se apoyaba en que no 
solo se le culpaba por su religión, sino también por su impureza 
de sangre. La postura de la Inquisición hacia el judío destacó por 
su “carácter biológico” subyaciendo en conceptos de naturaleza 
racial y antropológica (Jiménez Lozano, Sobre judíos, 84). 

10 Alborayque es la castellanización sarcástica de al-Buraq, el nom- 
bre de la montura que guió a Mahoma hasta el Séptimo Cielo, 
formada por la mezcla de muchos animales distintos. De acuerdo 
con Bravo Lledó, el libro escrito en prosa y en lengua romance 
destaca por su contenido irónico y a la vez dramático que sirvió 
para describir la falsedad que practicaban algunos judeoconver-

en el caso de berceo, el supuesto antisemitismo 
proyectado en El milagro de teófilo no presenta ele-
mentos racistas. en su versión predomina el anti-
judaísmo religioso sobre el antisemitismo popular: se 
personifica al judío como deicida, idea heredada de 
la patrística y del folklore tradicional europeo, la de 
siervo del diablo y hechicero, pero exenta de conno-
taciones raciales.11 la fuente del relato proviene de 
una versión de europa del este escrita en griego en 
el siglo vi por eutychianus, quien toma como prota-
gonista a un joven tesorero y archidiácono de ardana 
en cilicia, asia Menor. (burkard, “two types”, 27) 
pablo el diácono, monje de cassino, tradujo el mi-
lagro al latín en el siglo ix; el texto circuló por toda 
europa y adquirió enorme popularidad derivando 
en numerosas versiones latinas como el Conversio 
Theophili Vicedomni de la monja Hroswitha de gan-
dersheim (900-1002), y en lenguas vernáculas como 
el Coment Theophilus vint à pénitence de gautier de 
coincy y las adaptaciones peninsulares de berceo y 
alfonso X. (lazar, “Theophilus”, 32)12

sos y moriscos después de su conversión al cristianismo. Como 
añade la autora, “el objetivo del panfleto es poner de manifiesto 
la lacra económica y la cizaña ético-religiosa sembrada por los 
falsos conversos infiltrados en la comunidad cristiana”. (“El Al-
borayque”, 70)

11 el milagro relata la historia de un clérigo humilde que no 
acepta el puesto de obispo que se le había ofrecido debido a su 
modestia; el cargo lo ocupa entonces otro prelado que levanta la 
envidia de teófilo, quien con la ayuda de un judío, conocedor 
en negociar con el mundo espiritual, pacta con el diablo para 
obtener poder a cambio de su alma, sellando el acuerdo en una 
carta. al sentirse culpable por renunciar a dios y a la virgen 
como parte del trato, ruega a María que lo ayude para recuperar 
su alma; la virgen acepta su arrepentimiento y con el permiso 
de dios desciende a los infiernos para cancelar el contrato que 
había firmado teófilo con el diablo. el clérigo confiesa su pecado 
al obispo y al pueblo, quema la carta y muere en paz unos días 
después, quedando absuelto de la falta cometida.

12 La primera versión alemana del milagro de Teófilo escrita en 
bajo alemán, relata cómo Teófilo al pedir ayuda a un hechicero y 
serle negada por este decide recurrir a una sinagoga, en donde los 
judíos lo conducen a su primer encuentro con el diablo. (Güde-
mann, Geschichte, iii, 203; Trachtenberg, The Devil, 23)
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el mensaje didáctico del milagro reside en el esque-
ma de la caída, arrepentimiento y salvación humana: 
la envidia generada en el hombre (teófilo) transgrede 
su estado de bondad al pactar con el mal (diablo) me-
diante un intermediario traicionero (judío); reconoce 
su transgresión y sin renunciar a su fe en María, que 
actúa como intercesora y redentora, obtiene la salva-
ción de su alma. como destaca Montoya Martínez, 
el milagro presenta “un intento de análisis del pro-
ceso sicológico de la envidia y del arrepentimiento. 
en ella confluye la saña que el pueblo sentía hacia 
los judíos, como también la fe popular en el poder 
intercesor de María” (“el milagro”, 160). 

berceo introduce al lector en el oficio del judío 
como mago y hechicero, convirtiéndolo en una no-
vedad dentro del panorama literario peninsular del 
momento. Hasta ahora se habían asociado los actos y 
la fisionomía del diablo con grupos heréticos, como 
el musulmán, registrado en las crónicas históricas de 
la segunda mitad del siglo xiii.  en el contexto penin-
sular, la implicación del grupo musulmán con la ma-
gia había sido más profunda que la atribuida al judío. 
las ciudades de toledo, córdoba y sevilla habían go-
zado de renombre por las prácticas esotéricas duran-
te la dominación musulmana, y el propio Mahoma 
aparecía retratado con rasgos que evocaban al diablo. 
(garrosa resina, magia, 590)13 sin embargo, berceo 

13 un ejemplo de ello se presenta en la obra de rebus hispaniae 
de jiménez de rada; compuesta entre 1243 y 1246 es la primera 
que perfila al musulmán con rasgos físicos negativos, vinculán-
dolo con personajes diabólicos: caras negras y tez obscura. su 
autor la compuso después de una formación académica en parís 
y bolonia, probablemente influido por la corriente anti-islámica 
europea de las cruzadas. el autor, que vivió de cerca el final de 
las navas de tolosa durante su estancia en toledo, relata con 
todo detalle este evento en el libro viii de la crónica. en su des-
cripción del musulmán sobresale la cercanía que establece con el 
color negro, símbolo de lo negativo y del infierno, que contrasta 
con el empleo del blanco, símbolo de la pureza y de santiago 
apóstol, recogidos en el relato de la batalla de clavijo: “se cuenta 
que en esta batalla apareció santiago sobre un caballo blanco ha-
ciendo tremolar un estandarte blanco” (iv, 13: 177). la descrip-
ción física del musulmán está cargada de rasgos negativos, que 

otorga en este milagro mayor importancia al grupo 
judío frente al musulmán. los motivos que condi-
cionaron al poeta a tomar este enfoque obedecieron 
a varias razones: primero, la fuente latina original que 
proyectaba al personaje judío y no al sarraceno como 
hechicero del relato, y segundo, el mayor peso social 
y político adquirido por la comunidad hebrea en la 
sociedad hispánica medieval con el avance de la re-
conquista.14 asimismo, dentro del aspecto religioso, 
los paralelismos entre los credos cristiano y coránico 
sobre la figura profética de cristo y la virginidad de 
María, dogmas teológicos que el judaísmo rechazaba, 
pudieron servir para demonizar al judío y asociarlo 
con las artes maléficas en el marco narrativo. 

berceo presenta a teófilo y al judío como dos per- 
sonajes opuestos: el primero encarna el ideal del 
hombre medio cristiano, y como su nombre indica es 
“amante de dios”, con cualidades morales, humanas 
y de gobierno (Warner, alone, 323):

era un omne bono de granada fazienda,
omne era pacífico, non amava contienda
[...]
era entre sí misme de buena contenencia,
sabié aver con todos paz e grand avenencia;

exaltan temor y proyectan la figura de un ser diabólico o infernal: 
“los soldados visten de rojo y las riendas de sus caballos son de 
fuego, y sus caras, como el tizón; la galanura de su rostro es como 
las ollas, y sus ojos, como fuegos […] su voz se oye como de 
ultratumba y su palabra resuena como desde el fondo de la tierra 
[…]” (iii, 22: 150). esta imagen física del sarraceno la recogerá 
más tarde alfonso X en su Estoria general cuando describe los 
ejércitos cristianos dirigidos por santiago, “en un cauallo blan-
co con una senna blanca” (ii, 360) y a los invasores sarracenos 
como, “vestidos del sirgo et de los pannos de color que ganaran, 
las riendas de los sus cauallos tales eran como de fuego, las de sus 
casas dellos negras como la pez, el mas fremoso dellos era negro 
como la olla, assi luzien sus ojos como candelas […] sus fechos 
fazie con art e a enganno, […] et suena su uoz assi como dell otro 
sieglo, e sal la su palabra assi como de so tierra […] (i, 312).

14 La comunidad mudéjar de la Corona de Castilla y Navarra 
representaba un número bastante reducido con respecto a las al-
jamas judías (García Arenal y Leroy, Moros, 146).
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omne era temprado, de alta conocencia, 
era muy bien condido de sen e de cïencia.
 
vistié a los desnudos, apacié los famnientos, 
acogié los romeos que vinién fridolientos, 
dava a los errados buenos castigamientos, 
que se penetenciassen de todos fallimientos.

(705a-c; 707a-d; 708a-d)

por su parte, el judío representa la antítesis de 
teófilo: un ser falso, de conducta traicionera que 
recuerda a judas, envuelto en artes maléficas y vasa-
llo del diablo, otorgándole un papel en la narración 
más extenso que la versión latina y otras ediciones 
romances:15

do morava teófilo, en essa bispalía,
avié y un judío en essa judería;
sabié él cosa mala, toda alevosía,
ca con la uestantigua avié su cofradía. 
…
aviélo el diablo puesto en grand logar,
todos a él vinién consejo demandar;
lo qe lis él dizié, fazíegelo probar,
sabié de mala guisa los omnes engañar.

(766; 770)

15 la fuente latina describe con mayor brevedad las malda-
des del judío: “erat denique in eadem civitate hebreus quidam 
nefandissimus et diabolice artis operator nequissimus, qui iam 
multos in infedilitatis argumentum et in foveam perdicionis im-
merserat” (dutton, obras completas ii, 236). la versión france-
sa de este relato titulada Prèmierement de Théophile de gautier 
de coincy (1177-1236), de quien pudo tomar como modelo 
el clérigo riojano presenta una definición muy similar sobre el 
personaje judío, destacando su influencia social, práctica de la 
magia y consejos perniciosos: “un évesque out douz et propice / 
en la contreé de celicé […] en la vile un juif avoit / Qui moust 
d’engien et d’art savoit,/  de treiet, d’enfantomerie, / de barat et 
d’anchanterie […] Faisoit venir à parlement / les anemis et les 
déables […] / et tant savoit barat et guile / Que des plus sages de 
la vile / avoit tournez à  sa créanse /  tant savoit d’art de nigro-
mance / Qu’à l’anemi fere faisoit / toutes les riens quil lui plaisoit 
/ par son conceil aloit mainte ame / ou feu d’enfer et en flamme 
[…]”. (les miracles, 18-19; 159-62; 164-65; 167-174)

berceo introduce la función que desempeña el ju- 
dío en la villa: la de hombre hechicero que propor-
ciona consejos a todos aquellos que lo buscan; se 
enfatiza así en el cargo mágico que ejercía así como 
la popularidad que este oficio despertaba entre la 
población;16 este hecho coincidía además con el sur-
gimiento de la cabalística en la provenza francesa y 
su expansión y difusión en castilla en la segunda mi-
tad del siglo xiii; de acuerdo con el folklore popular, 
estos tratados guardaban un estrecho vínculo con el 
esoterismo, así como el rumor que acusaba a ciertos 
rabinos envueltos en este tipo de artes. (scholem, on 
the Kabbalah, 157):

era el trufán falsso, pleno de malos vicios,
savié encantamientos e muchos maleficios;
fazié el malo cercos e otros artificios,
belzebud lo guïava en todos sus oficios.

(767) 

el comportamiento de ambos protagonistas sirve 
al poeta para comparar opuestos de la conducta hu-
mana: mientras teófilo es vasallo de dios y se dedica 
atraer almas al cristianismo mediante la fe y la ora-
ción, el judío se presenta a la audiencia como un roba 
almas, equiparándose al diablo en el mismo nivel de 
conspiración y de función; sin embargo, el autor solo 
enfatiza la conducta y oficio del judío, excluyendo 
rasgos referentes a su aspecto físico:

en dar consejos malos era muy sabidor,
matava muchas almas el falsso traïdor;
como era basallo de mucho mal sennor
si él lo mandava él faziélo peor.

(768)

16 esta función aparecía censurada y regulada con excepciones 
en el código legal de las Partidas de alfonso X. la Partida vii 
título 23 está dedicada a los individuos involucrados en la magia, 
hechiceros y truhanes. se censura duramente esta práctica pues 
quienes se ven envueltos en estas artes producen “grant daño á la 
tierra et señaladamente á los que creen et les demandan alguna 
cosa en esta razón”. (las siete partidas, 668)
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berceo expone los condicionantes que desencade-
nan el hilo de la narración: la avaricia por acaparar 
poder conlleva a teófilo a confiar en las artes maléfi-
cas del judío culminando en su pacto con el diablo. 
estos tres aspectos formaban parte integral en la con-
cepción de la magia a los que se enfrentaba el teólogo 
medieval. como señala caro baroja lo constituían 
“la naturaleza del hombre dispuesta a romper su re-
lación con dios, la intervención del demonio y las 
operaciones técnicas” (Vidas mágicas, i, 34). el mila-
gro presenta estos tres elementos relacionados entre 
sí: teófilo rompe su amor hacia dios con el objetivo 
de alcanzar mayor poder; para ello termina pactando 
con el diablo entregándole su alma que había consa-
grado a dios, mientras el judío se convierte en “ope-
rante técnico” o intermediario del acuerdo entre el 
joven obispo y el demonio. 

una vez introducida la función del judío como 
hechicero y vasallo del diablo en el relato, berceo 
inserta de forma original supersticiones y creencias 
populares que formaban parte  de la mentalidad del 
público del Medievo, y por tanto reconocibles por 
su audiencia: el poder mágico de la medianoche, los 
enigmáticos entrecruces de caminos y la señal de la 
cruz. la originalidad berciana reside en que si bien 
toma la escena de la medianoche de la fuente latina, 
las dos restantes se insertan como materia creadora 
propia. las tres supersticiones se condensan conjun-
tamente en una única cuarteta, intensificando la sen-
sación de tenebrismo dentro de la narración:

prísolo por la mano, la nochi bien mediada,
sacólo de la villa a una cruzejada;
dísso.l: “non te sanctigues nin te temas de nada,
ca toda tu fazienda será cras mejorada”.

(778)

la medianoche simbolizaba la hora de las mara-
villas y de los horrores; por una parte, como ocurría 
en la noche de san juan era la hora perfecta para re-
coger hierbas y realizar ciertas invocaciones; además, 

nacer a medianoche era sinónimo de buen augurio 
(Flores arroyuelo, diccionario, 191-192); por otra 
parte, representaba el momento en el que los espí-
ritus salían al mundo exterior para hacer el mal y las 
brujas se reunían en los aquelarres.17 

el lugar de la cita ocurre en una encrucijada de 
caminos; el folklore popular las consideraba como el 
espacio fronterizo de las fuerzas del bien y del mal, 
el mundo físico del espiritual. sobre este aspecto 
dutton añade que:

las encrucijadas se han considerado siempre de mal 
agüero y siniestras […]. el origen de esta idea curiosa 
parece derivar del hecho de que los caminos prehistó-
ricos, que se convirtieron en las carreteras medievales, 
seguían las sendas de los animales […] que seguían las 
sendas naturales donde faltaba la vegetación espesa de 
los bosques. la falta o escasez de vegetación tenía va-
rias causas: fallas geológicas, composición química del 
suelo […]. donde dos sendas se cruzaban había mayor 
concentración de estas causas y, como consecuencia, 
un claro en el bosque. es posible que la fama siniestra 
de la encrucijada derive de los intentos frustrados de 
cultivar estos claros. (obras completas ii, 73)

la tradición popular otorgaba a la encrucijada 
el lugar de reunión de las brujas antes de partir al 
aquelarre; además, era costumbre santiguarse, pues 
en ellas se creía que estaban asentadas las almas de 
los espíritus maléficos. (Flores arroyuelo, dicciona-
rio, 107) representaban así un espacio idóneo para 
el encuentro entre teófilo y el judío, intensificar el 
aspecto negativo del segundo y sellar el pacto con el 
diablo. 

17 el aquelarre, vocablo de origen vasco que significa “la campa 
del cabrón”, consistía en una celebración para invocar al diablo; 
las reuniones tenían lugar en cuevas, escampados o tierras cam-
pas limitadas por bosques. Formaba parte también del folklore 
popular, y aunque su fama fue menor que en los países centroeu-
ropeos, destacaron varios lugares en la península a los que la tra-
dición atribuyó este tipo de encuentros como zugarramurdi en 
navarra, el campo de barahona en soria o cernégula en burgos. 
(Flores arroyuelo, diccionario, 36-37)
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por su parte, la señal de la cruz guardaba una pro-
funda significación religiosa en la edad Media. sim-
bolizaba el lema básico de la liturgia cristiana y se 
empleaba como señal para devolver la salud al enfer-
mo, como último signo antes de morir, o ante hechos 
milagrosos o inexplicables. en la península ibérica ad-
quirió gran popularidad a partir de la fiesta hispano-
visigoda de la santa cruz, celebrada cada 3 de mayo. 
(sánchez Herrero, Historia, 240) además, encarnaba 
el calvario de cristo antes de morir, imagen de la que 
se sirve berceo para proyectar el perfil patrístico del 
judío como enemigo de cristo y responsable de su 
pasión. de este modo, y como la marca la tradición 
popular, teófilo se santigua cuando llega a la encru-
cijada, pero el judío le pide no hacerlo, pues de lo 
contrario no podrá realizar su pacto con el diablo. 
introducidos estos tres elementos supersticiosos, se 
produce la llegada del maligno. su entrada en escena 
recuerda a un aquelarre, pues se presenta seguido de 
una multitud que porta cirios y velas:

vío a poca d’ora venir muy grandes yentes
con ciriales en manos e con cirios ardientes,
con su reï en medio, feos ca non luzientes,
¡ya querrié don teófilo ser con sus parientes!

(779)

la presencia del diablo enfatiza el papel del judío 
como su intermediario y siervo; se dirige a éste como 
“rey coronado” y le informa de una nueva alma que 
ha conseguido para su séquito:

prísolo por la mano el trufán traïdor,
levólo a la tienda do sedié el sennor;
…
díssol.l luego el rei: “don fulán, ¿qué buscades?
¿Qué present me traedes? Quiero que lo digades,
…
díssoli el judío: “sennor rey coronado,
ésti solié seer vicario del bispado;
…
avrás en él vasallo bueno a mi creer”.

(780a-b; 781a-b; 782a-b; 783d)

el pacto entre teófilo y el diablo concluye con la 
firma y el sello de la carta; su soberbia y avaricia por 
acaparar poder lo lleva a romper su amor filial con 
dios y a entregarle su alma a su nuevo dueño, situán-
dose al mismo nivel de traición que el judío:

teófilo con gana de en precio sobir,
al placer del dïablo ovo a consintir; 
fizo con él su carta e fízola guarnir 
de su seyello misme que no.l podié mentir.

(786) 

una vez firmado el acuerdo, la narración del mi-
lagro se centra en el arrepentimiento del clérigo. no 
culpa al diablo de la falta cometida al vender su alma, 
si bien reconoce el pacto sellado con él, sino que acusa 
al judío como máximo responsable de la transgresión:

vidi en ora mala aquella vicaría,
escuché al dïablo, busqé mi negro día;
matóme el trufán, el de la judería, 
qe mató a otros muchos con mala maestría.

(803)

arrepentido por renegar de dios y de la virgen, 
teófilo busca consuelo y ayuda en María, quien ac-
túa como intercesora al recuperar el contrato firmado 
por el clérigo, y de este modo salvar su alma:

la esposa de christo, poncella e parida,
echógela de suso, dióli una ferida;
recudió don teófilo, tornó de muert a vida,
trovó en su regaço la carta malmetida.

(868)

recuperadas la carta y el alma de teófilo, y ensal-
zada la figura de María como redentora de la trans-
gresión cometida, berceo retoma el personaje judío 
durante la confesión pública del clérigo, recordando 
a la audiencia su papel como intermediario:

Fizo su confessión pura e verdadera, 
[...]
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como fue al judío, un trufán renegado,
cómo li dió consejo suzio e desguisado,
cómo con el dïablo ovo pleito tajado
e cómo fue por carta el pleito confirmado.

(879a; 880)

sosteniendo un discurso anti-judaico con adjeti-
vos como trufán renegado, falso engannador, alevoso, 
berceo introduce el elemento esotérico alrededor del 
judío, pero excluye nuevamente rasgos físicos, enfati-
zando a un personaje enemigo del cristianismo, ma-
nipulador y de quien se debía desconfiar. asimismo, 
sitúa al judío al mismo nivel que el diablo en cuanto 
a acción y conducta, empleando los mismos califi-
cativos en ambos personajes: mientras el judío es un 
“trufán renegado” que provee a teófilo con un “consejo 
suzio e desguisado” (880a-b), el diablo es un “falso traï-
dor, mesquino peccador, sabidor e artero” (885c; 886a; 
887a). el primero inicia la transgresión de teófilo, 
quien tras seguir su consejo culmina en el acuerdo 
sellado con el diablo mediante la carta. a medida que 
avanza el desenlace final del relato, el judío pierde pro-
tagonismo; al no cometer agravios ni injurias contra 
la virgen o cristo, pues su función se limita a la de 
intermediario entre el protagonista y el diablo, su cas-
tigo final no se salda con su muerte; la acción vuelve 
a recaer sobre teófilo, quien arrepentido de sus actos 
muere libre de culpa gracias a la intercesión de María:

Fue el pueblo certero que era onme santo,
e era de grand merito por qui fazié dios tanto,
e dios que lo cubrié de tan precioso manto
e prendió el dïablo en ello grand quebranto.
[...]
assín finó teófilo, el bienaventurado,
el yerro que fiziera, dios sea ent laudado,
bien lo emendó todo, fizo a dios pagado,
valiéndo.l la gloriosa, la qe haya buen grado.

(896, 903)

en el mensaje final del relato, y manteniendo la 
misma pauta que el resto de milagros de la colección, 

berceo expone cómo el arrepentimiento de la trans-
gresión cometida, en este caso por teófilo, conduce a 
su salvación; por su parte, la participación de María 
como intercesora en la solución del conflicto eleva 
su imagen salvadora, sellando la función didáctica 
del milagro. los eventos ocurridos al protagonista 
sirven para exhortar a la audiencia a desconfiar del 
judío; se condena duramente su oficio de mediador 
y siervo del diablo, combinando su perfil de heréti-
co, propio del discurso teológico patrístico, y la de 
individuo adverso y satánico de la tradición popular, 
excluyendo, en este caso, elementos de corte racial y 
moldeando una versión del relato más afín al marco 
social y religioso peninsular. 

el análisis de este milagro ha permitido mostrar la 
función didáctica de berceo, dirigida en forma direc-
ta a su público con el propósito de enseñar de forma 
sencilla y en lengua vernácula la conducta moral que 
debía seguir el individuo de la época, y retratando al 
judío como un individuo contrario al mensaje maria-
no. la tradición literaria francesa heredada de cluny 
y las órdenes mendicantes favorecieron la introduc-
ción del antisemitismo forjado en Francia y otros paí-
ses europeos durante los siglos xii y xiii, y plasmado 
en obras de autores coetáneos. la imagen del judío 
hechicero y vasallo del diablo sirvió como un recur-
so adicional para acrecentar el fervor religioso hacia 
una comunidad que se percibía hostil y enemiga del 
cristianismo. si la conversión al cristianismo se ob-
tenía mediante el bautismo, la fe y la aceptación del 
evangelio de cristo, la mentalidad europea del siglo 
xiii comenzó a designar al judío con connotaciones 
peyorativas de naturaleza racial y antropológica que 
el bautismo no podía eliminar; a partir de aquí, anti-
judaísmo y antisemitismo comienzan a coexistir y a 
complementarse; el antisemitismo no sólo se convier-
te en una vulgarización de la propaganda doctrinal 
antijudía, sino en una expresión de rechazo y discri-
minación generada ante la incomprensión, opresión 
y desconocimiento hacia una minoría, en este caso, 
religiosa. en la elaboración de la versión peninsular 
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de este milagro, berceo absorbe la tradición de la pa-
trística que rechazaba al judío en su aspecto teológi-
co como enemigo de cristo. de forma secundaria, 
se añaden rasgos propios del antisemitismo europeo 
como las prácticas de brujería y pacto satánico. sin 
embargo, berceo excluye elementos racistas sobre la 
apariencia física del judío en este milagro, recurso 
que sí formaba parte de los argumentos antisemitas 
de la época. ello muestra que el rechazo generado en 
la península ibérica hacia el judío durante la etapa de 
berceo era fundamentalmente teológico. la condi-
ción de clérigo del poeta, y su formación eclesiástica 
otorgan a este milagro una finalidad de didactismo 
moral más que un análisis crítico y de repulsa racista 
hacia el papel del judío en la vida social peninsular 
del siglo xiii. se denuncia la herejía judaica con más 
fuerza y peso que el elemento racial de odio, que  se 
originó con el aumento de recelos y hostilidades ha-
cia este grupo religioso en años posteriores junto a 
una continua propaganda clerical antijudía, pero que 
no se proyectó en el terreno narrativo hasta dos siglos 
más tarde.
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