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Résumé

Quels sont les liens entre le renforcement du pouvoir monarchique, d’évolution
des méthodes de prédication et la persistance des identités religieuses minoritaires? Au
XVle siecle, les vieux chrétiens d’Espagne ont fait des efforts considérables pour
convertir tous les infideles a la foi catholique. Aprés avoir contraints les musulmans
d’Espagne a se faire baptiser, ils tentérent de les amener a adhérer « de coeur » a la foi
catholique et a se comporter en bons chrétiens. Pour cela, ils eurent recours tant a la
persécution qu’a la prédication. Si les historiens ont déja bien étudié la persécution,
notre connaissance des campagnes de prédication demeurait parcellaire. Cette thése se
propose d’y remédier en étudiant les méthodes d’évangélisation des Morisques

valenciens entre 1492et 1570.

Pour y parvenir, cette these étudie les manuels publiés pour soutenir I'effort
missionnaire tout au long du siecle. Elle propose que les méthodes d’évangélisation des
prédicateurs ont évolué d’une période privilégiant les arguments polémiques a une
période mettant l'accent sur linstruction catéchétique. Ce faisant, les méthodes
employées ont mis davantage |'accent sur la responsabilité des Morisques dans le
processus de leur propre conversion, plutét que sur la responsabilité reposant sur le
prédicateur de les convaincre d’adhérer au catholicisme. Nous avons ainsi constaté que
le passage a ce que nous avons qualifié de « période catéchétique » correspond a

I"augmentation en intensité des persécutions.

En étudiant les campagnes de prédication dans le royaume de Valence, cette
these reconstitue les situations ou les manuels de polémique (les « antialcorans ») et les
catéchismes étaient utilisés. Elle montre comment les méthodes des prédicateurs
étaient déterminées par les cadres institutionnels établis. Le passage de la polémique au
catéchisme a été guidé en partie par le contexte européen de la réforme, qui incitait a
bannir la polémique religieuse en langue vernaculaire et a catéchiser les populations, et

en partie par les enjeux sécuritaires qui faisaient craindre toute révolte des Morisques.



Les prédicateurs furent ainsi incités a faire preuve le plus souvent de discrétion. Par
ailleurs, les campagnes ont considérablement été handicapées par la contradiction qu'’il
y avait a considérer les Morisques a la fois comme des musulmans qu’il fallait
convaincre, des nouveaux convertis qu’il fallait instruire et des mauvais chrétiens qui

devraient étre chatiés.

En conclusion, la thése propose une redéfinition du concept d’intégration qui
soit adaptée a la réalité de I'histoire morisque et suggére des explications pour
comprendre comment les dynamiques disciplinaires de la Monarchie catholique

espagnole ont favorisé le repli des Morisques sur leur ethnicité.
Mots-clés :
Morisques — Espagne (1500-1600) — Missions — Evangélisation — Confessionnalisation — Ethnicité

— Inquisition — Valence — Polémique — Catéchisme — Christianisme — Islam — Epoque moderne —
Conversion.






Summary

What links are there amongst the reinforcement of monarchical power, the
evolution in methods of preaching, and the persistence of minority religious
identities? In the XIVth century, the old Christians of Spain made considerable
efforts to convert infidels to the catholic faith. After having pressured the muslims of
Spain into being baptized, they attempted to open their hearts to the catholic faith

and to behave like good christians.

In order to do this, they had recourse as much to persecution as to preaching.
While persecution has been well studied by historians, our understanding of
preaching remains fragmented. This thesis seeks to remedy this by studying
methods of evangelizing Valencian Moors between 1492 and 1570. In order to do so,
this thesis studies the published manuals used in support of missionary efforts over
the course of the century. It suggests that the evangelizing methods of preachers
evolved out of a period privileging polemical argumentation over catechetical
instruction. The methods used thus focussed primarily on encouraging Moors to
take responsibility for their own conversion, rather than placing responsibility with
the preacher to convince them to embrace Catholicism. We therefore observe that
the transition to what we call the “Catechetical period” corresponds to an increase

in the intensity of persecution.

In studying preaching campaigns in the kingdom of Valencia, this thesis
reconstructs the contexts in which these polemical manuals (“antialcorans”) and
Catechisms were utilized. It shows how preaching methods were shaped by their
institutional contexts. The transition from polemics to Catechism was guided in part
by European reforms that sought to banish religious polemics in the vernacular and

to Catechize populations, and in part

By security concerns and fear that that the Moors would revolt. Preachers were thus
encouraged to use discretion. However, these campaigns were considerably

crippled by the contradictions that lay in considering Moors at once as Muslims to



be converted, new converts in need of instruction, and bad Christians to be
punished. The thesis concludes by proposing a redefinition of the concept of
integration, adapted to the reality of Moorish history and offers explanations in
order understand how the disciplinary dynamics of the Spanish Catholic Monarchy

encouraged Moors to fallback on their ethnicity.

Keywords:
Moriscos - Spain (1500---1600) - Missions — Evangelization - Confessionalization -
Ethnicity - Inquisition - Valence - Polemic - Catechism - Christianity- Islam - Early

modern period - conversion.



Remerciements

Un aussi long chemin que celui gqu’il a fallu parcourir pour déposer ce travail ne peut se
faire sans compagnons de routes, ni rencontres. Jeter un regard sur les sept années qui viennent
de passer suffit a procurer le vertige. Mes dettes sont innombrables. Je tenterai d’en souligner le

plus grand nombre, et prie ceux que j'aurai oublié de me pardonner.

Je dois mon infinie gratitude a mes directeurs de these Raphaél Carrasco et Dominique
Deslandres. L'un et 'autre se sont complétés merveilleusement. Ils ont su, tour a tour, alterner
soutien académique, administratif et moral. lls ont su maintenir un équilibre entre me donner
de I'autonomie pour mener mes recherches et me diriger pour leur donner une forme. Sans eux,

rien n’aurait été possible.

Il me faut aussi absolument souligner I'aide précieuse de Pablo Pérez Garcia, qui a
grandement facilité tous mes voyages en Espagne en plus de me guider dans mes premiers pas

dans les archives valenciennes.

La rencontre de Doris Moreno a été une véritable bénédiction. Elle m’a indiqué des
sources et des notes tout en m’offrant un appréciable soutien logistique. Sans elle et Bernat

Herndndez, mes brefs séjours a Barcelone n’auraient pas pu étre aussi profitables.

I me faut également remercier chaleureusement tout le personnel des nombreux
dépbts d’archives que j'ai eu a visiter. Un remerciement particulier pour Sergio Urzainqui
Sdnchez pour sa patience alors que je faisais mes premiers pas a I’Archivo del Reino de Valencia

et Mauro Brunello qui m’a permis de rentabiliser mes trop brefs séjours a Rome.

Je dois également exprimer ma gratitude a tous ces gens, professeurs et étudiant, qui
m’ont fourni une aide ponctuelle, un conseil, un document, une référence ou une idée. Les
précieuses conversations, nombreuses et répétées, avec Esther Fernandez Mediano, Mayte
Green-Mercado, Jean-Baptiste Lamarche ont été aussi utiles qu’agréables. J'ai également recu
de précieuses aides de Miguel Angel Ladero Quesada, Guy Lazure, Anita Gonzalez-Raymond,
Bernard Vincent, Adina Ruiu, Borja Franco Llopis, Emmanuelle Friant, Eve-Marie Lampron,
Roxane Chila, Mercedes Garcia-Arenal, Rafael Benitez Sdnchez-Blanco, Isabelle Poutrin, Candida
Ferrero Hernandez, Daniel Wasserman-Soler, Candida Ferrero Hernandez, Jan Goes, Francisco

de Borja Medina, Mary-Elizabeth Perry, Benjamin Ehler et Jennifer Spiegler.



Pour tous ceux qui m’ont accompagné, soutenu — ou méme subi! — dans la fameuse
« derniere ligne droite », si difficile : merci! De tout mon coeur. Merci a Angélique Soleil Lavoie,
Claire Garnier Gabriel Monette, Micheline Plamondon, Clément Ducharme, Rachel Saintus
Hyppolite, pour vos relectures, suggestions et indéfectible support moral. Merci a Mario Jodoin,

Ana Rodrigo, Diana pour votre aide également.

Merci a tous les danseurs de swing et de tango de Montréal, Montpellier, Valence,
Madrid et du reste du monde pour le plaisir qui a accompagné mes déplacements. Je danse avec
vous depuis aussi longtemps que je suis a la these. Dirai-je que je vous dois ma santé mentale?

Quoi qu’il en soit, I'expérience aurait sans nul doute été beaucoup plus austéere sans vous!



Contenu

RESUME ...ttt ettt et a e e b e bt e s at e e sht e e bt e s bt e sat e e sateesateebeesabeesabeesaeesbeesnbeenaee 1
SUMIMIAIY ettt ettt e e e e ettt e e e e st b bt e e e e s aaba e e e e e e ssbeaeeeeeaabbteeeeaeeesaunseeeeeeesnsbeaeeessansraaeeeaannns 4
=Yg g T=T Col [T 0 41T o | £SO UPO U POPPPTRPPPPP 6
(60T 01 (=1 [ [ PSSP PUPTPP 8
TaTa oY [V o1 (o] o AR OO OUPRPPRRRPP 13
O & [ oY g ToY = =T o] a1 =1 dfofo] g [ol=Y o] £ S 22
1.1, Evangélisation et € tOIBranCe  ....oocvievveceieieeieeeieeeeesesesese et sses e esennas 22

1.2. Le couple « tolérance / intolérance » et le couple « intégration /assimilation » ..... 30

1.3.  Ethnicisation ou (re)production d’ethniCité? ........ccccvvvieriiiviiiiniiee e 36

2.  Problémes, sources et METNOUES ..........uuueeiiiiiiiiiiiiiiieeeeeeee e b 42

T o b Ta I =L T o 1T - U 46
< 0 YT gl o F- [ [ RRRRRRP 49
Chapitre 1. Antialcorans et catéchismes : une périodisation........cccocceevvvievieeiiesciiesie e 50
1. Introduction : Pour une étude d’ensemble des traités d’évangélisation des Morisques . 50

2. Manuels de conversion des Morisques : criteres de sélection du corpus .........ccceeeeuveenns 52

3. Antialcorans et CatEChiSMES......c.uiiuiiiiii i 55
4. Classification deS Lraites .....ciirii ittt 60

5.  Discussion sur 1a periodiSation .........ccccecuiiiiiiiiiiniie e 67
Chapitre 2. Les antialcorans : les contenus Pol&mIQUES ........ccceeeeiieeeriiieeeciee e 73
1. A quis’adressait la polémique antimusUIMaNne 2........cocooveveeeveeeeeeieeeeeeeeeeee e 79

2. Une tradition MEdIEVAIE......cc.eiiiiiiiiecee et e 85

3. Principes d’universalité : écritures bibliques et raison naturelle..........cccccvvveieriiiernnnnnnn. 91

4. Le cceur de la polémique anti-islamique : Les attaques contre Mahomet ....................... 94
5. D’autres attaques CONTre 1€ COMan ......ioiiiiiiiiie ettt et e et e e e aae e e 109

6. ViSIONS dE I"aU-0@Ia...ccuiiiiii i 111

7. Lislam comme source de perturbations soCiales .........ccccveviviieeeviec s 114

8. CONCIUSION ettt ettt st e st esht e e bt e e b e e e beesateesbeeenbeeeteenas 118

Chapitre 3 : Les catéchismes POUr IMOTISQUES.........eeciciveeecieeeeitieeeeteeeestteeeeeteeeesbaeeseeeareeessaeeenns 120



1- Une évolution de la forme des traités : de I'exposé au dialogue dirigé...........ccccuvueee.... 122
2- La polémique dans les CateChiSMES ........ccocvieiiiiiie i e 124
2.1- Le Statut de 12 FaiSON c....uiiiiiee ettt st e e s 125

2.2 Les attaques explicites contre I'islam.........ceovieeiciii e 128

2.3 Les conflits de doctrines avec I'iSIam ........ooceoiiiiiiiiiin e 135

3-  DOCtring et Vie ChIrétiENNE .. coouiiiieeie et et 140
3.1- Le public des catéchismes et le processus de conVersion.........ccccceecuveeeeeeeeicineeeeeeeecnnns 140

I WY VY o VI o o [<To] [ == | L= 144

3.2- Les articles de 1a foi €t 1€5 Pri€res ......uvveeviee ittt et 146
3.3-Sacrements et PratiqUes ..o e 147

3.4 ECOULET 12 MESSE w.vivevieveecceeecte ettt ettt s s se ettt ettt s s s enass s s s e sastetesesasnas 150

3.5- L’Eglise comme république bien ordonnée..........c.oeeeeeieeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeeee e e 151
(6703 Vol (11T o ISP 153
Conclusion de 12 PremiBre PArTi€ ....iuvi i ettt sbe e et e s steesteesaaeesreeeseeens 154
[DLTU D T=T g g TN o - [ o £ L= 158
Introduction @ 1a deUXIEME PArti€.....ccuviieeeie it e st e e e e e e nrae e e e e eanns 159

Chapitre 4 : Conversion et effort d’évangélisation dans les royaumes de Grenade et d’Aragon

(ZA92-1517) ettt ettt b b bbbttt ettt b e bt h e e a e bt et enenes 175
1. Talavera et CisSNeros @ GreNaAde........ccoeeviieiiieiereenieeeete ettt 175
1.1. La périodisation de I'effort d’évangélisation a Grenade.........cccveeeeevecrveeeeeeccnnnnenn. 175

1.2.  Talavera avant Cisneros (1492-1499) .....ccueiciiieeiiiieeeiiie e eiee e e etee e eere e e ecvre e s srreeens 176

1.3.  Lacampagne de Cisneros (1499-1500) .....ccceecveerreerieeieeeieesieesreeseeesreeereesseeeenne 187

1.4. Talavera et la catéchisation des nouveaux convertis (1500-1507) ......ccccceeeeeennnneen. 196

2. Les Sermons de la Foi: Martin Garcia Puyazuelo et Joan Martin de Figuerola a Saragosse

201
2.1. Les musulmans d’Aragon a I'époque de la conversion générale de Castille........... 202
2.2. Martin Garcia Puyazuelo et les « Sermons de 1a FOi » ....cccovvveiiiieeiviieecciee e, 205
2.3.  Joan Martin de Figuerola et les « Sermons de 1a FOi ».......ccccvvvvieirrieeiniieeiniienennne 213
3. CONCIUSION ettt ettt st e st e e sbe e e bt e st e s beesaneesbeeeabeesree e 227
Chapitre 5 : Charles Quint et la conversion des Morisques de Valence (1519-1528)................. 232



10

1.1. Idéologies et conversion des musulmans a Valence ........ccccoevevveeeeeeeccveeeeeeecnneenen. 232

1.2.  Validation des baptémes et conversion générale : Charles Quint en évangélisateur

239
2. La confirmation des baptémes faits €n 1521 ......cccvvieiiieiiiiiie e 240
2.1, L'éqUipe de Pré&diCation...ccoveeeiiceciieee ettt e eectree e e e e eetrre e e e s e e eenraeeeaeeeanns 241
2.2.  Lesrésistances locales et les pratiques des COMMISSAIreS......cccceveeveercieerveeneeeenne 243
S T - W oo 01V g o o [ ==Y =T = [T 246
3.1. L'attitude des nobles a I'’égard de la conversion des Maures.............cccceeeevveeecnnennn. 246
3.2.  Continuité et changements dans I'équipe de prédication .......ccccccevvcveverceeercnnnnne 247
3.3.  L’activité des commissaires et I'adresse du roi a ses SUJets .....ccoceeeruieeeriieerrinenn. 249
4. Utopie et réves de réformes suite a la conversion générale .........ccoecveeevvieeeiiieeincneeennn. 252
4.1. Discours sur la protection des MOFISQUES ........ccccuveeeiieeeriiieeenreeeeireeecveeeeneeeeeeeeaes 252
4.2, Le MEMOIre des MOTISQUES ...cccuueeeiveeeeciiieeeeieeeeriteeeetreeesateeeessseessntaseessseeesesssessnnses 254

4.3.  Apres 'utopie : la mise en place de I'encadrement religieux des nouveaux convertis

257
Chapitre 6 : Evangéliser dans un cadre instable (1527-1545) ........ccccceiieeeereeeeeeeeesenseeesennas 259
1. Etablir un cadre pour 'évangélisation............cccueueveueueeeiieeireeeeeeeeeeeeseeeesees s s 260
1.1.  Uniformisation et @XCePtiON.....ccviiecieeecceee e erree ettt e e sre e e e e e snreeeaes 260
1.2.  Linhibition inquisitoriale : le détournement des « quarante années ».................. 262

2. Visites administratives ou campagnes de conversion ? Miguel Pérez de Miedes et
Bartolomeé de 105 ANgeles (1527-1530) .....cccueueueuiieeieieeeeeeeeeseeseeeseeeseeesesesssesssessssesesesssssseesenas 266

2.1. Nomination des prédicateurs, sélection des méthodes...........ccoceuvvvreieeiineeeeeenenns 266

2.2.  Pratiques de Miguel Pérez de Miedes et Bartolomé de los Angeles (1527-1530).. 268

3. Le mandat d’Antonio Ramirez de Haro (1534-1545) ......ccccevieeieercieesiieenieeenieesieesneesseneens 278
3.1. Antonio Ramirez de Haro et la campagne de 1543 : état de la question.................... 278

3.2. Ramirez de Haro et les institutions de I'évangélisation avant 1539 ..........ccccccvevenneenn. 281

3.3. Vers la campagne de 1543-1544 : |a difficile organisation des visites pastorales ....... 287

3.4. La junta de 1540 et 1€S OrdiNaCioNS ........c..ccovcueeiiiiiiiiiiie ettt 292
Chapitre 7 : De I'étape de transition a I'étape tridenting .........ccccveeeeieciiieee e, 357
0] o< o T 1T U1 USSR 357
Section 1 : Contexte de I'évangélisation des Morisques valenciens aprés 1545 ...........ccuvueee... 362

1. Le cadre institutionnel et la conjoncture du milieu du XVI° siécle......ccooveveevvevecrevreenenne. 363



11

1) Le CONCIHE B TrENTE c.uviii ettt ettt ettt e e et e e e etre e e eetbeeesababeeeetresennreeeenns 363
2) De Charles QUINt @ PhIlIPPE . ..uviiiiiee ettt e e e s 365
3) Evéques résidents et instabilité €piSCOPAlE ........ccovvveeeveveveeeeeeeieeeeeeeee e, 368
4)  Fin des commissaires apostoliques et blocage de I'évangélisation ..........cccccccveeneee. 369
5) Linquisiteur Gregorio de Miranda : héritier des commissaires apostoliques? .......... 373
6) De l'inhibition inquisitoriale a la répression systémique ..........ccceeveeeieecieecve e 377
2. EIEMENTS A FEfEIENCE ....vuveievereeeevetee ettt ettt a et sa ettt s sesas 379
1) Lapeur dela REfOrme protestante ......cccccccueeeriiieiiiiieeiiree e e ecree e sre e srae e e seree e 379
2) Laréférence sécuritaire : 1a PeUr des TUICS .....ccecciiieecieeecieeectie e etre e eree e etre e e 381
3) Les seigneurs, responsables de I'état des situations spirituelle de leurs vassaux...... 383
4) Laréticence des évéques des ZONES MOIISQUES ......cccueerererreeeereeriueeseeeseeesseessseeseesens 384
5)  Le DAPIEME CONTESTE .....oeieiiee ettt ere e e etbe e e et be e e e abeeeentaee s 387
Section 2 : L’épiscopat de Tomas de VillanUeVa..........cceeeeiieeeiiiie it 398
1. QUEIIE CONTINUILE? ..ottt sttt b ettt st sbeesbeetesaeas 398
2. Lesordres religieux et les Morisques sous I'épiscopat de Villanueva.........c.cccccvveennnn. 401
1) Carmes €1 QUGUSTINS c.uvviiiciiee et ceree ettt eere e e eetreeeebeeeestreeesabeeesabebeeesaresensaeeenns 402

2) Les franciscains et les Morisques dans le royaume de Valence au milieu du XVI°® siécle :

UNE PréSENCE TISCIELE .uviiiuiiieictieeeiiieeertie e e eteesstre e st teeesrtaeeessteeeessteeesssaeessessseeesnssesesssneennns 402

3) Les dominicains a Valence avant la junta de 1554 .........cccccvvevvieeevcieeeevieee e 405

4)  De NOUVEAUX aCtEUIS : €5 JESUITES .cvveieiurieeeereeeceiree et et eeetreeeere e e e ebeeeenaree s 409

K T I Y 17 o o L300 1 SRR 415
SeCtion 3 1 APres VIllaNUEVA .......eviiiiiie ittt st st e e st e s sbae e s sabaeesaes 419
1. Les prédications a I'échelle péninsulaire.........cceeeeiieiiciee s 420

1) Nouvelle impulsion de I'effort missionnaire : visites et prédications de 1555 a 1564 420

2)  Apercu des méthodes des JESUITES......cccciieiiiiiiiiciee e 433
3) Le bannissement progressif des méthodes polémiques........ccccecveeveeeieercieereeccieeenne 435

Hésitations et relance : prémices de la campagne de 1568........cccccceevcvveeevvneeccieeesnnenn. 442
1) Lesinstructions aux prélats et aux prédicateurs entre 1565 et 1568..........cccccccvveenne 443

La campagne de 1568-1569 .......ccccciiiriiieiiiiieeireeeeiteeesiteessteeeseteessseeesnseaeeesnseeesnsnees 450
1) Négociations a propos de l'inhibition inquisitoriale..........ccccccvvveeeriieeniienie e 450
2)  Lesjuntas de Préparation........ccccieceeeiieeiieceiee ettt ettt e 452

3) Continuation, interruption et reprise de la prédication..........cccceeceveiiiieecciee e, 453



12

Section 4 : Au-dela de 1568 : Juan de Ribera, I'évangélisation et I'expulsion .........ccccceeevvveeeeen. 467
1. Transformation du role de I'INQUISItION.........ccocuiieeiiii e 468
2. Religion tridentine et mythe du Morisque inassimilable .........cccccoveeiiriiiiiiieecnccieeee, 472
3. Outils de I'évangélisation et [angue arabe ........cccvvevcieiecciie e 475
4. Recrutement des missionnaires et méthodes de mission ........cccccoccevvenieniecinieeniennens 481
5. APercU des MEHOES........c.uiiiiiiie e e e es 486
CONCIUSIONS. ...ttt ettt ettt st e bt et e st e sateesbe e e bbb eeab e e st e e saneesneeeabeesaseesaneens 491
Tri des méthodes et tri des PrédiCateuUIS .......cccvieieiiiee e s e e seae e 491
Interpréter les signes de réussite: du baptéme a la confession.........ccccceveieeecciieeccieeccciiieeens 491
Evolution de la représentation des MOFISQUES ............c.eueuereereeeereeeeeeeeeeesesesseesssesesessssssseesenns 493
CONCIUSIONS ...ttt ettt ettt st e s bt e b e st esabe e sbe e e b bt e e b e e st e e saneesbeeeabeesaneesaneenns 494
Tri des méthodes et tri des PrédiCateuUIS ......oovuviiiriie e 494
Interpréter les signes de réussite: du baptéme a la confession.........cccceeceeecviiee e ccciiieeens 495
Evolution de la représentation des MOTISQUES........ceveveveveveveeereeeeseteeesesesesesesessseesessssesesaes 496
(60 o Tol [V o] o I U TP P OP TR POPO 498
Y T 1= (]S 515
Annexe 1 : Plans des principaux catéchismes analysés........ccoveeeieiiiieeieeeciiireeee e e, 516
1- Arte para ligeramente saber la lengua ardbiga, Pedro de Alcald. (1505).......cccccceeruvrnnee. 516
2-  Doctrina Christiana, Synode de GUadiX (1554)......cccciiieiiiieiiiiee e ee e 518
3- Catecismo provechoso, Alonso de Orozco (1568)......cceeeecveeeiirieeeiieeesiieeesreeeesveeesennes 521
4- Catecismo del Sacromonte. Jésuite anonyme (15887?) ....eceevviieeirereeireeeeireeeereeeeeireeeenns 524

5- Catechismo para instruccion de los nuevamente convertidos de moros, Martin Pérez de
Ayala — Juan de RIiDEra (1599) ....ccuiiiiiiieeiiiie e ciee e tee e ere e etee e et e e e stae e e stae e s s eereeesanreeesnraeeanes 527

ANNEXE 2..eiiiiieieeee ettt ettt e et e e e e e e e e s e e e s s e b aaa b b aae et b ba—t bttt at e e et e e e aeeeaeeeeeeeeanananns 533
2T o Lo =4 = o] o 1 - ST 556



13

Introduction

Les années 2009-2014 commémorent le 400° anniversaire de I'expulsion des
Morisques d’Espagne. Les Morisques de la vallée de Ricote, pourtant réputés bons
chrétiens, furent déracinées et expulsés cing ans aprés les Morisques de Valence. Ce
dernier groupe de « nouveaux chrétiens de Maures » a étre expulsés continua a hanter
la conscience espagnole a travers le portrait qu’en fit Cervantés. En décrivant leurs

miseres, douleurs et regrets, il attira sur elles la sympathie publique®.

L'expulsion des Morisques assurait l'unité religieuse de la péninsule ibérique,
une réalisation essentielle pour la Monarchie catholique espagnole, qui se présentait
comme la championne du catholicisme romain a I'époque des guerres de religion. Pour
le valido (le favori) du roi, le duc de Lerme, I'expulsion était le moyen de redorer son
image, ternie parce qu’il avait signé la Tréve de douze ans avec les hérétiques des

Flandres.

Mais s'il s’agissait d’unité religieuse, pourquoi expulser des chrétiens? La
diversité des réponses apportées a cette simple question structure I'ensemble de
I’historiographie disponible sur les Morisques. Pour les écrivains qui prirent la plume, au
lendemain de I'expulsion, pour faire I'apologie de la décision royale, la réponse était
simple : c’est que ces « chrétiens » ne |'avaient jamais vraiment été. En effet, ils
descendaient des musulmans d’Espagne qui, en 1502 pour la Couronne de Castille et
1525-1526 pour la Couronne d’Aragon, avaient été forcés de choisir entre le baptéme
ou l'exil. Mais depuis, de I’avis général, ils n’avaient pas cessé de pratiquer I'islam. Dans
le meilleur des cas, ils s’efforcaient de paraitre chrétiens en public, mais demeuraient
musulmans en leur for intérieur. Dans le pire, ils blasphémaient le Christ au grand jour.

Mais pour démontrer que I'expulsion des Morisques était nécessaire, dire qu’ils

! Pour une étude sur la situation historique des Morisques du Vall de Ricote, voir José M® GARCIA AVILES,
Los moriscos del valle de Ricote, Alicante, Publicaciones de la universidad de Alicante, 2007, 167 p. Pour
une étude de la vision que Cervantés eut de 'expulsion, voir Francisco MARQUEZ VILLANUEVA, Moros,
moriscos y turcos de Cervantes, Ensayos criticos, Barcelona, edicions bellaterra, 2010, p. 223-311.
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n’avaient jamais été de véritables chrétiens ne suffisait pas. Il fallait en outre démontrer
gue tout avait été mis en ceuvre pour les instruire dans le christianisme. Pour ce faire,
les apologistes adoptérent une approche qu’on peut qualifier de « maximaliste » 2.3
chaque tentative qu’ils pouvaient documenter, a chague nom glorieux qui se glissait
dans leur histoire, ils donnaient une importance démesurée. Par conséquent, aucun
doute! Les Morisques étaient bien les seuls responsables de n’avoir jamais épousé la
religion des Espagnols. Dans le procés de I’expulsion, la défense répondait en faisant le
proces des victimes. Les apologistes I'avaient vu: I'envergure et les méthodes des

missionnaires étaient des piéces clés du dossier.

Mais s'il s’agit bien de la clé du dossier, on peut s’étonner que si peu
d’historiens, jusqu’a aujourd’hui, aient véritablement tenté de reconstituer les
tentatives d’évangélisation des Morisques et les méthodes employées par les
missionnaires. Le constat d’'un manque d’études sur ce sujet, nous I'avons rencontré
tout au long de nos voyages de recherche en Espagne quand, rencontrant différents
historiens ayant étudié les Morisques, ceux-ci glissaient qu’il y avait bien un manque
d’études sur ce theme. En 2008, Raphaél Carrasco écrivait :

[...] nous ignorons presque tout de la clef de volte de tout le dispositif d’intégration, a

savoir la politique d’assimilation religieuse, le travail sur les consciences, I'offre

d’insertion spirituelle. Nous en ignorons presque tout alors qu’il elt sans doute fallu
commencer par |3, des lors qu’on savait les Morisques parfaitement intégrés dans les
économies locales et seigneuriales — ils étaient méme en passe de conquérir une place

importante dans |I’économie générale du royaume de Valence — et que par conséquent,
si échec il y avait eu, il devait étre imputable en premier lieu a I'évangélisation.?

On s’étonne de ne pas disposer d’étude d’ampleur sur I'évangélisation des
Morisques, d’autant que la question morisque a été d’emblée percue comme un

probléeme historique dans lequel la dimension religieuse était primordiale. Ce qui

? Nous empruntons I'idée d’'une approche « maximaliste » a Robin Vose, qui I'a employée afin de proposer
une approche critique des missions dominicaines dans I’Aragon médiéval. Robin VOSE, Dominicans,
Muslims and Jews in the Medieval Crown of Aragon, New York, Cambridge University Press, 2009, p. 8-9.

} Raphaél CARRASCO, MSH-M — CIER — Les Morisques au XVle siécle : de I'échec de I"évangélisation a la
répression généralisée, http://www.msh-m.fr/article.php3?id article=397, consulté le 15 mai 2009.
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mangque, c’est une étude qui nous informe non seulement sur les méthodes
d’évangélisation des Morisques et leur évolution, mais encore sur la maniéere dont elles
furent choisies, sur les relations que les prédicateurs qui tachaient d’évangéliser les
Chrétiens de Maures entretenaient avec la Monarchie et |'épiscopat. Se pourrait-il que
I’'affermissement de la Monarchie catholique n’ait pas seulement déterminé I'expulsion

des Morisques, mais également modulé les méthodes employées pour les évangéliser?

Ce questionnement, que nous venons de proposer, est nouveau dans les études
Morisques. Il s’inspire de linfluence qu’a eue, dans I'historiographie récente des
missions intérieures espagnoles, le concept de disciplinamiento — que les historiens
suggérent de traduire par « disciplinement » ou « assujettissement social »* — et celui de
confessionnalisation — le fait pour un Etat d’associer sa politique a la défense d’une
confession —chez des auteurs comme Francisco Luis Rico Callado’, Federico Palomo® et
Jaime Contreras’. Forgés au sein de I’historiographie allemande, ces concepts désignent
la convergence des pouvoirs religieux et civil en vue de fagonner un sujet discipliné, plus

aisément gouvernable®. La formation de ce sujet discipliné impliquerait un remodelage

4« Disciplinement » est utilisé par exemple par Carrasco et « assujettissement social » par Fernandez
Terricabras. Raphaél CARRASCO, « L'inquisition et la monarchie confessionnelle de Torquemada a
Fernando Valdés », in L’Inquisition espagnole et ses réformes au XVle siécle, Montpellier, Université Paul-
Valéry - Montpellier Ill, 2006, p. 11 ; Ignasi FERNANDEZ TERRICABRAS, Philippe Il et la Contre-Réforme.
L’Eglise espagnole & I'heure du Concile de Trente, Paris, Publisud, 2001, p. 671.

> Francisco Luis RICO CALLADO, Misiones Populares en Espafia entre el Barroco y la llustracion, Valence,
Institucié Alfons el Magnanim, 2006, 388 p.

® Federico PALOMO, « Disciplina christiana. Apuntes historiograficos en torno a la disciplina y el
disciplinamiento social como categorias de la historia religiosa de la alta edad moderna », Cuadernos de
Historia Moderna, 1997, n° 18, pp. 119-136 ; Marie-Lucie COPETE et Federico PALOMO, « Des carémes
apres le caréme. Stratégies de conversion et fonctions politiques des missions intérieures en Espagne et
au Portugal (1540-1650) », in VINCENT B. et FABRE P.-A., Missions religieuses modernes. « Notre lieu est le
monde »., Rome, Ecole francaise de Rome, 2007, pp. 359-380.

7 Jaime CONTRERAS CONTRERAS, « Procesos culturales hegemodnicos: de religion y religiosidad
(Reflexiones sobre el hecho religioso. La Espafia del Antiguo Régimen) », Fundacién, 2002 2001, vol. 5, pp.
9-38.

¢ Quelques synthéses et bilans historiographiques des débats sur la confessionnalisation en Allemagne :
Heinz SCHILLING, « Confessionnal Europe », in Handbook of European History 1400-1600. Late Middle
Ages, Renaissance and Reformation, Volume lI: Visions, Progams and Outcomes, Leiden - New York - KolIn,
Brill, 1995, pp. 641-683; Ute LOTZ-HEUMANN, « The concept of « Confessionalization» a
historiographical paradigm in dispute », Memoria y civilizacién: anuario de historia de la Universidad de
Navarra, 2001, n°4, pp. 93-114; Susan R. BOETTCHER, « Confessionalization: Reformation, Religion,
Absolutism and Modernity », History Compass, 2004, vol. 1, n° 2, pp. 1-10 ; Christophe DUHAMELLE, « La
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des sensibilités, par une prédication spectaculaire, I'enseignement catéchisme et la
confession réguliere’. Sur ces aspects, 'analyse rejoint celle des missions intérieures
francaises : missionner, c’est uniformiser et faconner de nouvelles sensibilités™. Dans
cette perspective, la genése de I'Etat moderne, le modelage de nouvelles sensibilités et

le type de méthodes employées par les missionnaires sont étroitement liées.

Puisque le probléme posé par ce cadre théorique est d’analyser les
transformations des comportements et sensibilités en les liant aux transformations
sociales, la question se pose de savoir comment se diffusent les modéles de
comportements. Des ouvrages fondateurs dans I'étude de cet enjeu ont supposé que
dans une société tres hiérarchisée, les comportements se diffusaient du haut vers le bas.
Ainsi selon Elias, qui a étudié les mécanismes de diffusion des modéles de
comportements, les groupes voulant intégrer les classes dominantes se mettaient a les
imiter, ce qui forcait les élites a resserrer leurs regles d’intégration afin de se distinguer
des groupes ascendants. Ce processus requiert toutefois, pour étre effectif, qu’il existe
une possibilité réelle d’ascension sociale. Si I'aristocratie est hermétique, les classes
ascendantes développent plutét des modéles de comportements alternatifs*’. Jean
Delumeau, et Robert Muchembled, ont développé pour leur part un modéle d’analyse
de la diffusion des comportements et des sensibilités des élites par un processus
délibéré d’acculturation des masses populaires par les élites politico-religieuses. Pour
ces chercheurs, la prise de conscience par ces derniéres de I'écart grandissant qui les
séparait du peuple, jumelée aux peurs eschatologiques qui ont gagné en intensité a
partir du Bas Moyen Age, a incité les élites a diffuser leur modéle de comportement

parmi les masses au moyen des « mass média » — qu’on nous passe le terme — de

« confessionnalisation » en Allemagne », in Des religions dans la ville, Ressorts et stratégies de coexistence
dans I’Europe des XVle-XVllle siécles, Rennes, Presses universitaires de Rennes, 2010, pp. 201-206.

® Francisco Luis RICO CALLADO, Misiones Populares, op. cit., p. 20-25.

10 Dominique DESLANDRES, Croire et faire croire, Les missions frangaises au XVlle siecle, Paris, Fayard,
2003, p. 30-32, 65-73.

" Norbert ELIAS, La civilisation des moeurs [1939], Paris, Calmann-Lévy, 1973, p. 78 et ss ; Norbert ELIAS,
La dynamique de I’'Occident [1939], Paris, Calmann-Lévy, 1975, p. 217, 287.
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I’Ancien Régime : les sermons, les images saintes, le théatre pieux, notamment™. Enfin,
un troisitme modeéle suppose une « négociation » entre les agents en position
d’autorité et les groupes sociaux. Ce modele suppose, dans le cas de I'Espagne en
particulier, I'adaptation des modeles religieux proposés par les élites, pour les faire
accepter par les masses, et la récupération de formes de religiosité populaires aux fins
des élites™®. Dans tous les cas, le prédicateur se retrouve au coeur du processus. En effet,
il est un maillon intermédiaire dans la chaine qui lie, d’une part, les pouvoirs politique et
religieux et, d’autre part, la population missionnée. Par conséquent, les prédicateurs
font partie des acteurs a travers lesquels se constitue la représentation que gouvernants

et gouvernés se font les uns des autres.

Si ce cadre théorique nous intéresse, c’est parce qu’il nous oblige a interroger
tout a la fois les méthodes d’évangélisation, leur gestation et leur contexte politique. Il
pose avec acuité la question que nous évoquions plus haut: I'affermissement de la
Monarchie catholique a-t-il eu un impact sur le choix des méthodes d’évangélisation des

Morisques?

Encore faut-il relativiser I'absence de connaissances sur ce sujet. Il ne manque
pas d’études sur des textes polémiques, sur des catéchismes spécialisés, sur différents
mémoires adressés a la Couronne ou au Pape, sur telle ou telle visite. Ce qui frappe,
cependant, c’est combien ces études sont dispersées dans la littérature au point de

passer presque inapercues pour qui ne les recherche pas activement. C'est ce que

2 Jean DELUMEAU, La Peur en Occident, Paris, Fayard, 1978, 607 p ; Robert MUCHEMBLED, Culture
populaire et culture des élites dans la France moderne (XVe-XVllle siécle), Paris, Flammarion,
coll. « Champs », n° 252, 1978, 398 p. L’expression “mass media” est empruntée a Jean Delumeau (p.310).
Notons que Muchembled, pour sa part, cite Elias, mais pour n’en retenir que la volonté des élites de se
distinguer du peuple sans en reprendre le modéle de diffusion. Par ailleurs, la préface a la deuxiéme
édition (1991) précise la distance prise par I'auteur face a sa these par la suite.

B william A. CHRISTIAN, Local religion in sixteenth-century Spain, Princeton, Princeton University Press,
1981, 283 p; Sara T. NALLE, God in La Mancha, Religious Reform and the People of Cuenca, 1500-1650,
Baltimore, Johns Hopkins University Press, 1992, 306 p; Benjamin EHLER, Between Christians and
Moriscos, Juan de Ribera and Religious Reform in Valencia, 1568-1614, Baltimore, The John Hopkins
University Press, 2006, 241 p ; Francisco Luis RICO CALLADO, Misiones Populares, op. cit., p. 28-31.
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montre un rapide tour d’horizon de la recherche sur les méthodes d’évangélisation des

Morisques.

Les grands textes polémiques et les catéchismes ont presque tous fait I'objet
d’une étude. C'est le cas pour les textes de Hernando de Talavera et Pedro de Alcald
(1500, 1502), étudiés par Isabella lannuzzi, Resines et Francisco Marquez Villanueva'®;
les sermons de Martin Garcia (1519), étudiés par Ribera Florit et Juan Vernet'; le traité
de Joan Andrés (1515), étudié par Elisa Ruiz Garcia et Jane EI-Kolli'®; ceux de Bernardo
Pérez de Chinchodn (1532, 1535), étudiés par Francisco Pons Fuster’’; celui de Lope de
Obregén (1555), étudié par Jane El-Kolli'®; la catéchétique de Martin Pérez de Ayala
(1566)'%; celui d’Alonso de Orozco (1568) et le catecismo del Sacromonte (1588),

étudiés par Luis Resines?’; le catéchisme Ribera-Ayala (1599), étudié par Ramén Lluch,

" Francisco MARQUEZ VILLANUEVA, Investigaciones sobre Juan Alvarez Gato, Contribucién al

conocimiento de la literatura castellana del siglo XV, Madrid, Anejos del Boletin de |la Real Academia
Espafiola, 1960, 500 p ; Francisco MARQUEZ VILLANUEVA, « Estudio preliminar », in TALAVERA, Herndndo
de, Catdlica Impugnacion, Barcelona, Juan Flors, 1961, pp. 5-58; Pedro PEZZI, « El problema de la
confesion de moriscos en Pedro de Alcala », in Homenaje al prof. Dario Cabanelas Rodriguez, Granada,
Universidad de Granada, 1987, pp. 433-444; Luis RESINES, La « Breve doctrina » de Hernando de
Talavera, Granada, Arzobispado de Granada, 1993, 118 p ; Isabella IANNUZZI, « Evangelizar asimilando: la
labor catequetica de Fray Hernando de Talavera hacia los moriscos », Areas, 2011, n° 30, pp. 53-62.

> José RIBERA FLORIT, La polémica cristiano-musulmana en los sermones del maestro inquisidor don
Martin Garcia, Licenciatura en filosogia semitica, Universidad de Barcelona, Barcelona, 1967, 160 p ; Juan
VERNET, « Le Taf’sir au service de la polémique antimusulmane », Studia Islamica, 1970, n° 32, pp. 305-
3009.

'® Elisa RUIZ GARCIA, « Estudio preliminar », in Confusion o confutacion de la secta Mahomética y del
Alcordn, Mérida, Editora regional de Extremadura, 2003, pp. 9-83 ; Elisa RUIZ GARCIA, « La confusién de la
secta mahomética y La cazzaria: dos obras conflictivas », Alborayque: Revista de la Biblioteca de
extremadura, 2007, n° 1, pp. 19-39 ; Jane EL KOLLI, La polémique islamo-chrétienne en Espagne (1492-
1640) a travers les réfutations de I'islam de Juan Andrés et Lope de Obregdn, doctorat de 3e cycle, Paul-
Valéry-Montpellier Ill, Montpellier, 1983.

7 Francisco PONS FUSTER, « Estudio preliminar », in Pérez de Chinchdn, Bernardo: Antialcorano, Didlogos
Christianos (Conversion y Evangelizaciéon de Moriscos), Alicante, Universidad de Alicante, 2000, pp. 7-60.
'8 Jane ELKOLLI, La polémique islamo-chrétienne, op. cit.

¥ Maria PAZ TORRES, « Don Martin de Ayala y la catequesis de los nifios moriscos », in Homenaje al prof.
Dario Cabanelas Rodriguez, Granada, Universidad de Granada, 1987, pp. 509-518.

2| uis RESINES, « Introduccion », in, t.10bras castellanas, Madrid, Biblioteca de autores cristianos, 2001,
pp. 697-724 ; Luis RESINES, « Introduccidn », in Catecismo del Sacromonte y doctrina christiana de Fr.
Pedro de Feria, Conversion y evangelizacion de moriscos e indios, Madrid, Consejo superior de
investigaciones cientificas, 2002, pp. 11-154.
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Ricardo Garcia Carcel, Benjamin Ehler et Francisco Pons Fuster?’. A quelques exceptions
prés, ces études ont un caractere introductif. Il s’agit surtout pour les chercheurs de
situer le document étudié dans son contexte de production, d’identifier 'auteur et d’en
exposer les éléments de biographie connus, d’analyser le style, les influences et la

diffusion de I'ceuvre étudiée.

Nous disposons aussi de nombreuses études sur les grands mémoires ou est
abordée la question de I'évangélisation des Morisques tels que les recommandations de
Lorenzo Carvajal, les ordinacions de Ramirez de Haro, les mémoires et juntas de Thomas
de Villanueva, le mémoire de Pedro de Valencia, les mémoires d’lgnacio de las Casas®>.
D’autres n’ont pas fait l'objet d’études spécifiques, mais sont bien connus des
spécialistes : les trois mémoires de Juan de Ribera, celui de Saavedra, de Féliciano de
Figueroa, de Bautista Pérez, celui d’Antonio Sobrino. Ces textes, cependant, sont
davantage étudiés comme témoins de la représentation des Morisques dans la société
chrétienne ou pour leurs composantes politiques que pour ce qu’ils peuvent dire des
méthodes d’évangélisation. En général, ces études s’efforcent de restituer le contexte
politique de rédaction des mémoires pour identifier les objectifs des auteurs, qui
peuvent étre, selon les cas, la proposition d’'un plan d’assimilation des Morisques

(Antonio Ramirez de Haro, Lorenzo Galindez Carvajal), leur christianisation dans le

21 Ramén ROBRES LLUCH, San Juan de Ribera, Patriarca de Antioquia, Arzobispo y virrey de Valencia, 1532-
1611. Un obispo segtn el ideal de Trento, Barcelona, Juan Flors, 1960, p.407-411; Ricardo GARCIA
CARCEL, « Estudio critico del catecismo Ribera-Ayala », in Les Morisques et leur temps, Montpellier, CNRS,
1983, pp. 159-168 ; Benjamin EHLER, Between Christians and Moriscos, op. cit., p. 119-125; Francisco
PONS FUSTER, « El patriarca Juan de Ribera y el Catechismo para Instruccién de los nuevamente
convertidos », Studia philologica Valentina, 2013, n° 15, pp. 189-220.

2 Augustin REDONDO, « El primer intento de asimilacion sistematica de los moriscos granadinos: el del
Dr. Carvajal (1526) », in Les Morisques et leur temps, Paris, CNRS, 1983, pp. 112-123 ; Rafael BENITEZ
SANCHEZ-BLANCO, « Un plan para la aculturacién de los moriscos valencianos: « les ordinacions » de
Ramirez de Haro (1540) », in Les Morisques et leur temps, Paris, CNRS, 1983, pp. 127-157 ; Rafael BENITEZ
SANCHEZ-BLANCO, « El arzobispo Tomas de Villanueva y los moriscos valencianos: juntas, memoriales y
mixtificaciones », in Politica, religion e inquisicion en la Espafia moderna: homenaje a Joaquin Pérez
Villanueva, Madrid, Universidad Autonoma de Madrid, 1996, pp. 107-128; Raphaél CARRASCO, « El
tratado sobre los moriscos De Pedro de Valencia », in La monarchie catholique et les Morisques (1520-
1620), Montpellier, Université Paul-Valéry - Montpellier 1ll, 2005, pp. 237-305; Youssef EL ALAOUI,
Jésuites, Morisques et Indiens, Etude comparative des méthodes d’évangélisation de la Compagnie de
Jésus d’apres les traités de José de Acosta (1588) et d’Ignacio de las Casas (1605-1609), Paris, Honoré
Champion, 2006, 677 p.
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respect de leurs particularités (Francisco Nuiiez Muley) ou I'opposition a I'expulsion des

Morisques (Pedro de Valencia, Ignacio de Las Casas).

Nous disposons par ailleurs d’études de cas sur des documents relatant
I’évangélisation sur le terrain : sur les missions de Bartolomé de los Angeles en 1527-
152823 sur le proces qu’il subit en 1543%* sur la tentative de création d’un séminaire
pour Morisques par le docteur Mancebdn?, sur les visites de Feliciano de Figueroa®®, sur
I’évangélisation dans les évéchés de Segorbe et de Orihuela®’. De méme, des études sur
les jésuites (Bernard Vincent, Francisco de Borja Medina)®® et les dominicains (Bernard
Vincent et Rafael Benitez, Emilio Callado Estela)®® documentent de nombreuses actions
par la voie de correspondances, de comptes-rendus de chapitres, de chroniques et

d’hagiographies.

2 Adolfo SALVA Y BALLESTER, « Los moriscos valencianos en 1527 y 1528 », Cuadernos de la Sociedad
Castellonense de Cultura, 1935, n° 16, pp. 365-376 ; Eliseo VIDAL BELTRAN, « El cuaderno de un visitador
de moriscos », Estudis, 1980 1979, n° 8, pp. 35-69.

** Bernard VINCENT, « L’évangélisation des Morisques: les missions de Bartolomé de los Angeles », in
Maria Jesus RUBIERA MATA (dir.), Carlos V. Los moriscos y el Islam, Congreso international, Alicante 20-25
noviembre, Alicante, 2000, pp. 17-26 ; Bernard VINCENT, « La evangelizacion de los moriscos: las misiones
de Bartolomé de los Angeles », in El rio morisco, Valence, Universitat de Valencia, 2006, pp. 145-154.

%> Rafael BENITEZ SANCHEZ-BLANCO, « Arbitrio del Dr. Mancebdn para la reforma de la Ermita de Nuestra
Sefiora de las Virtudes de Villena y creacidén de un colegio para nifios moriscos (1587-88) », in Homenatge
al doctor Sebastia Garcia Martinez, Valencia, Generalitat Valenciana, Conselleria de Cultura, Educacié i
Ciencia: Universitat de Valencia, 1988, vol. 3/1, pp. 287-300.

%6 Rafael BENITEZ SANCHEZ-BLANCO, « Los Ultimos dias de Feliciano de Figueroa, obispo de Segorbe: su
visita misional a los moriscos de Vizcondado de Chelva », in Triptico de la expulsion de los moriscos,
Mercues, Presses Universitaires de la Méditerranée, 2012, pp. 119-139.

7 Eugenio CISCAR PALLARES, « Notas sobre la predicacién e instruccién religiosa de los moriscos en
Valencia a principios del siglo XVII », Estudis, 1989, n° 15, pp. 205-244 ; Juan Bautista VILAR, « Dimension
pastoral de la cuestion morisca en Orihuela y su didcesis durante el pontificado del Dr. Tomas Dassion
(1578-1585) », in Les Morisques et leur temps, Paris, CNRS, 1983, pp. 383-410 ; Juan Bautista VILAR, « La
creacidn de rectorias en lugares de moriscos de la diécess de Orihuela por el obispo Josep Esteve, 1597 »,
1998 1997, n° 14-15, pp. 263-284.

28 Nigel GRIFFIN, « « Un muro invisible »: Moriscos and Cristianos Viejos in Granada », in Mediaeval and
Renaissance studies on Spain and Portugal in honour of P.E. Russel, Oxfortd, 1981, pp. 133-154 ; Bernard
VINCENT, « Jesuitas y moriscos (1545-1570) », in Minorias y marginados en la Espana del siglo XVI,
Grenade, Diputacion provincial de Granada, 1987, pp. 101-118; Francisco BORJA DE MEDINA, « La
Compafiia de Jesus y la minoria morisca (1545-1614) », Archivium Historicum Societatis Jesus, 1988,
vol. 57, n°113, pp. 3-136; Youssef EL ALAOUI, « Ignacio de las Casas, Jesuita y Morisco », Sharg al-
Andalus, 1998 1997, n° 14-15, pp. 317-339.

*° Rafael BENITEZ SANCHEZ-BLANCO et Bernard VINCENT, « Estudio preliminar - Los dominicos y los
moriscos », in BLEDA, Jaime, Cordnica de los moros de Espaiia, Valencia, Universitat de Valencia, 2001, pp.
9-47 ; Emilio CALLADO ESTELA, « Dominicos y moriscos en el reino de Valencia », Revista de Historia
Moderna, 2009, n° 27, pp. 109-134.
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Comme on peut le voir, il ne manque pas de titres a la bibliographie mais ils
donnent un portrait somme toute parcellaire du phénomene de la conversion des
Morisques. Leur nombre témoigne de l'intérét déployé par les historiens pour les
sources dont il est question et pour I'enjeu des méthodes d’évangélisation. Leur
dispersion nous prive cependant d’une interprétation d’ensemble du phénomeéne : quel
role jouerent les tentatives d’évangélisation des Morisques dans I'histoire de ces
derniers? A quelles motivations obéissaient-elles? Quels liens entretenaient-elles avec

les évolutions socio-politiques de I'Espagne du XVle siecle?

La dispersion des études sur le sujet a ses conséquences : les méthodologies et
les sensibilités des auteurs different, et rendent les comparaisons difficiles. En effet, la
majorité des études dont il est question sont breves ou portent sur un seul traité ou une
seule étude de cas. Rares sont celles qui comparent catéchismes, mémoires,
campagnes. Le comparatisme, quand il apparait, est un comparatisme « référentiel »
(selon les modeles de comparaison exposés par I'historien canadien Gérard Bouchard),
c’est-a-dire qu’il ne se réfere a d’autres objets que dans la mesure ou ils peuvent
éclairer celui qui est le centre de I'étude®. L’exercice le plus approfondi est sans doute
celui de Youssef El Alaoui, mais il demeure un exercice de comparaison référentielle
(centrée sur les mémoires d’Ignacio de las Casas) qui met I'accent sur la fin de la période
morisque. Or, c’est la comparaison « intégrale » (toujours selon les termes de Bouchard)
des traités et des méthodes que nous proposons ici pour interpréter la signification

historique des efforts d’évangélisation des Morisques.

Si une étude d’ensemble des méthodes d’évangélisation des Morisques n’a pas
encore été proposée, c'est en effet parce que les questions a partir desquelles on

abordait I'histoire morisque n’invitaient pas a approfondir cet enjeu. Les interprétations

*® Bouchard oppose deux démarches comparatistes: le « modéle référentiel », ol un objet est étudié en le
comparant a d’autres, et le « modele intégral », ou les objets a comparer sont traités sur le méme pied.
C’est le modeéle «intégral » qui permet de construire des modélisations d’'un phénomeéne. Gérard
BOUCHARD, « Orientations et finalités de la comparaison », in Genése des nations et cultures du Nouveau
Monde, Montréal, Boréal, 2001, pp. 41-47.



22

nationalistes, en effet, proches du théme de « I'Espagne éternelle »* avaient tendance
a essentialiser I'enjeu et considérer le Morisque comme simplement un corps étranger a
I’Espagne qui fut expulsé. Les interprétations libérales, qui posaient la question dans les
termes de la « tolérance », ne favorisaient pas non plus une réflexion sur les méthodes
d’évangélisation. De plus, dés I'origine, la prémisse que toute évangélisation avait été un
échec décourageait les chercheurs d’en étudier les méthodes. Il faut attendre qu’a la fin
du vingtieme siecle le questionnement des historiens des missions insérent les
Morisques dans une démarche comparative pour que nous voyions apparaitre les
travaux pionniers sur les méthodes d’évangélisation des Morisques. Une rapide revue

de I'historiographie achévera de nous en convaincre.

1. Historiographie et concepts
1.1.  Evangélisation et « tolérance »
L’enjeu de la « tolérance » a traversé I'historiographie de la question morisque.
Les historiens ont tour a tour dénoncé l'intolérance de I'Espagne — ou de certains
secteurs de la société espagnole — défendue celle-ci comme inévitable ou récusé la
notion de tolérance comme anachronique. Cet enjeu a durablement affecté la maniére
dont les historiens envisageaient I'évangélisation des Morisques, et explique aussi

pourquoi cette question a longtemps été délaissée.

Au XlIXe siecle et pendant la premiere moitié du XXe siecle, les historiens des
Morisques analysaient le théme en fonction de deux enjeux politiques. Il s’agissait
d’abord de [l'affrontement entre deux grandes idéologies, I'une libérale, I'autre
conservatrice. L'historiographie libérale, représentée par des auteurs comme Janer, Lea

et Longas> pronant le pluralisme et la tolérance, voyait dans les Morisques une

*1 Sur ce théme et celui de la convivencia qui lui fut opposé, voir Henri LAPEYRE, « Deux interprétations de
I'histoire d’Espagne: Américo Castro et Claudio Sdnchez Albornoz [Américo Castro, Réalité de I'Espagne,
Histoire et valeur] », Annales. Economie, Société et Civilisations, 1965, vol. 20, n°5, pp. 1015-1037;
Raguel SANZ BARRIO, « La convivencia: interroger la coexistence », in Des religions dans la ville, Ressorts
et stratégies de coexistence dans I'Europe des XVle-XVllle siécles, Rennes, Presses universitaires de
Rennes, 2010, pp. 195-200.

*2 Florencio JANER, Condicidn social de los moriscos de Espafia [1857], Sevilla, Espuela de Plata, 2006,
458 p ; Henry Charles LEA, The Moriscos of Spain; their conversion and expulsion [1901], Philadelphie, Lea
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minorité persécutée. Cette approche incitait surtout a étudier les conversions forcées et
les rapports des Morisques avec I'Inquisition, bien que chacun de ces auteurs aient
signalés des tentatives d’évangélisation « pacifique ». Janer estimait que I'assimilation
des musulmans était nécessaire et que I'expulsion avait permis de réaliser 'unité
religieuse et assuré la sécurité du royaume. Il regrettait en revanche qu’ « il n’y eut pas,
enfin, entre nos bisaieux un plan fixe, ni systéme politique qui se charge d’absorber la
population morisque avec méthode, avec prévision, avec succeés »>°. Pour leur part, Lea
et Longas cherchaient notamment a montrer que 'erreur avait été de vouloir forcer la
conversion. Pour Lea, il existait un processus d’assimilation lent, mais irrésistible, avant
la conversion générale®®. C’est pour avoir été forcés a accepter le baptéme que les
Morisques se seraient renfermés sur leur identité musulmane. La méme conclusion se
retrouve chez Longas. Reproduisant les théses « maximalistes » des apologistes de
I’expulsion, Longas estimait qu’on ne pouvait prétendre que les Morisques ne
demeuraient dans la foi musulmane que par manque d’instruction chrétienne. Ce serait
plutét la rancceur née des conversions forcées qui expliquerait I'échec de
I’évangélisation. Et Longas de conclure : « de tout ce qui a été exposé, on inféere comme
enseignement que la religion doit &tre proposée, mais non imposée »>>. Chez les
historiens étrangers a I'Espagne, en particulier anglo-saxons, la prise de position libérale
pouvait également aisément se traduire en proces de I'Espagne, teinté par I'héritage de
la leyenda negra. Les persécutions religieuses étaient alors interprétées comme étant a
la fois la cause et la conséquence de la décadence de I'Espagne, qui aurait notamment

expulsé les plus travailleurs de ses citoyens36.

Brothers & Co, 2006, 463 p ; Pedro LONGAS BARTIBAS, Vida religiosa de los moriscos, Madrid, Imprenta
ibérica - E. Mestre, 1915, 319 p.

3 Cité par Miguel Angel BUNES IBARRA, Los moriscos en el pensamiento historico, Madrid, Ediciones
Catedra, 1983, p. 62.

# Henry Charles LEA, The Moriscos of Spain; their conversion and expulsion [1901], op. cit., p. 27.

* “De todo lo expuesto se infiere como ensefianza que la religion debe ser propuesta, pero no impuesta”.
Pedro LONGAS BARTIBAS, Vida religiosa, op. cit., p. LXXIX.

3 Angel GALAN SANCHEZ, Una « visién » de la decadencia espafiola. La historiografia anglosajona sobre
mudéjares y moriscos, Malaga, Diputacién provincial de Mélaga, 1991, 216 p ; Ricardo GARCIA CARCEL, La
leyenda negra: historia y opinion, Madrid, Alianza Editorial, 1992, 298 p.
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Pascual Boronat y Barrichinat représente, quant a lui, I'historiographie
conservatrice et apologétique®”. Il lui fallait d’abord, par patriotisme, défendre I'Espagne
contre la légende noire, et pour cela défendre I'expulsion. |l se fit le porte-parole des
sources officielles et des apologistes de I'expulsion. Il soutient par exemple que Fonseca,
en rapportant les débats des Cortés sur l'instruction des Morisques, ne souhaitait pas
tant justifier les décisions de Philippe Ill que démontrer au futur historien que la
politique de tolérance, employée par son pére, donna de tragiques résultats car elle
n’était pas motivée par la charité évangélique, mais plutét par la complaisance

seigneuriale®®,

Dans les années 1950, les nouveaux historiens, comme Fernand Braudel et Joan
Regla, se voulaient plus objectifs. L'un et I'autre parlaient de I'impérieuse nécessité de
« comprendre » et « d’entrer dans la phase scientifique » de I'historiographie morisque,
ils savaient que la source émotive du débat dont ils souhaitaient s’extraire relevait de
I'opposition entre persécution et tolérance. Cependant, 'approche de Lea n’est pas bien
loin lorsque Braudel déclare : « Il ne s’agit pas de reprendre le proces [de I'Espagne] a la
lumiére de nos sentiments actuels : tous les historiens sont en faveur des Morisques
bien sdr... Que I'Espagne ait bien ou mal fait de se priver de la laborieuse et prolifique
population morisque, peu importe! Pourquoi I'a-t-elle fait? » Avant de répondre
aussitdt : « parce que le Morisque est resté inassimilable »*°. Quant & Regla, qui se
félicite de la fin de «I'historien-juge », il reprend les conclusions de Braudel sur

I'impossibilité d’assimiler les Morisques et suggére qu’il n’y avait pas d’autre issue que

%7 pascual BORONAT Y BARRACHINAT, Los moriscos espafioles y su expulsion, Valence, 1901, vol.1/2.
*®«Ynoes que Fonseca hiciese tal afirmacion para tan sélo justificar la conducta de Felipe IlI, al firmar el
decreto de expulsion, sino para demostrar al futuro historiador que la politica de tolerancia, empleada
por el hijo de Carlos I, di6 muy fatales resultados, amén de no hallarse inspirada en la caridad evangélica
que algunos escritores modernos invocan, sino en la conveniencia de los sefiores, y tal razén ni era de
Estado, ni se hallaba amparada por la religion de la monarquia, ni menos por la opinion publica. » Ibid., p.
242-243. Deux pages plus loin, parlant de la campagne de 1568, il affirme : « los resultados de tantos
desvelos por la instruccidn de los nuevamente convertidos, eran ineficaces y venian a demostrar de nuevo
gue no bastaban las medidas suaves ni el sistema politico inspirado en la tolerancia ». Ibid., p. 245.

** Fernand BRAUDEL, La Méditerranée et le monde méditerranéen & I'époque de Philippe I, t.2 Destins
collectifs et mouvements d’ensemble, Paris, Armand Colin, 1990, p. 531. Nous traiterons plus loin de cette
question de I'assimilation.
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I’expulsion, « vu I'esprit de I'époque »*°. Il n’est guére surprenant que ni 'un ni I'autre
de ces historiens se soient intéressés aux méthodes d’évangélisation : puisque le

Morisque était inassimilable, les méthodes pour I'assimiler revétaient peu d’intérét.

A cette époque, c’est Tulio Halperin Donghi qui fournit I'étude la plus
intéressante des campagnes d’évangélisation. Disciple de Braudel, cet historien argentin
n’a pas pris pour acquis que les Morisques étaient inassimilables et a proposé une
modélisation de la résistance morisque en trois types d’oppositions qui s’entremélent et
se nourrissent les uns les autres. D’abord, il y a les conditions matérielles des Morisques
qui révélent les supports concrets qui leur permirent de résister tels I'isolement des
communautés dans des régions montagneuses difficiles d’acces et leur mobilité qui
permettait de communiquer entre elles et de diffuser leurs idées. Ensuite il y a la
résistance religieuse, passive mais obstinée, qui protége chaque pratique musulmane
autant qu’il est possible — cédant progressivement du terrain dans la connaissance de
I'islam, mais préservant l'identité morisque. C'est a elle en premier lieu que
s’attaquerent les évangélisateurs, par la législation ou par la prédication; mais si de recul
en recul, le contenu de la religion morisque s’appauvrit constamment, l'identité
musulmane demeura intacte. Et c’est la tension entre cette identité persistante et la
volonté des évangélisateurs de briser la résistance religieuse qui donna naissance a une
résistance « politico-nationale », active, faite de contacts avec les Maures d’Alger, de
complots et de souléevements: «Si les forces qui, a Valence, luttaient contre la
survivance du musulman ne parvinrent pas a la vaincre, elles obtinrent au moins cela :
les obliger a sortir de leur silence obstiné, a agir a la lumiére du jour, renoncant aux
ambiguités d’une attitude rebelle dans le champs religieux et scrupuleusement loyal
dans le politique. »** Les pressions religieuses, la désolidarisation des seigneurs d’avec
les Morisques auraient amené ces derniers a nourrir des liens avec les ennemis de

I’'Espagne : « en quatre-vingt-dix ans, les Morisques valenciens ont appris que leur cause

* Joan REGLA, Estudios sobre los moriscos, Barcelona, Ariel, 1974, p. 24.

** Nous traduisons. Tulio HALPERIN DONGHI, Un conflicto nacional, moriscos y cristianos viejos en Valencia
[1957], Valencia, Granada, Zaragoza, publicaciones de la universitat de Valencia, Editorial Universidad de
Granada, Servicio de publicaciones de la Universidad de Zaragoza, 2008, p. 105.
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n’était pas celle du roi d’Espagne, que leur cause est celle des turcs et des Maures d’au-
dela de la mer. »** Ces considérations ménent Halperin Donghi 3 étudier les politiques
d’évangélisation et de persécution des Morisques valenciens. La documentation qu'’il
utilise privilégie les mémoires et les correspondances et I'analyse des campagnes
d’évangélisation s’en tient aux grandes lignes: objectifs, principaux problémes
identifiés, contexte. Les grandes campagnes notées sont celles de 1525-1529 (traitées
d’un bloc), 1531, 1543-1544, 1567, 1599 et 1608. De cette étude, il conclut que les
efforts d’évangélisation ne furent jamais constants. Cependant depuis les recherches
d’Halperin Donghi, une documentation considérable a été mise a jour : en la passant en
revue, arrivera-t-on a la méme conclusion? De plus, Halperin Donghi décrit peu les
méthodes employées par les prédicateurs (on en trouve quelques-unes, brievement
commentées comme celles de José Esteve, évéque d’Orihuela®®). Plusieurs questions
demeurent donc en suspens : comment les prédicateurs approchaient-ils les Morisques?
Quel message tentaient-ils de faire passer? De quelles ressources disposaient-ils?
Comment étaient-ils recus? Comment rendaient-ils compte de leurs missions? Pourquoi

optait-on pour une méthode plutét qu’une autre?

L'abondante littérature sur la question morisque depuis la parution de I'essai que
Braudel y a consacré® s’explique en partie par la récurrence de la question de la
tolérance dans nos sociétés et notre questionnement sans cesse renouvelé sur le
pluralisme et la coexistence au sein de celles-ci. Comme I'a déja noté Mercedes Garcia-
Arenal, le renouvellement de I'intérét pour la question morisque apres 1945 a coincidé,
en France et en Espagne, avec les questionnements liés au colonialisme en Afrique du
Nord. Aprés la Deuxiéeme Guerre mondiale, les sociétés occidentales s’interrogent de

plus en plus sur le statut de leurs minorités a mesure que resurgissent les vieilles

questions de tolérance et de convivencia débattues en Espagne®. Méme lorsque la

* Ibid., p. 115.

* Ibid., p. 163.

* Fernand BRAUDEL, « Conflits et refus de civilisation: espagnols et morisques au XVle siecle », Annales.
Economie, Société et Civilisations, 1947, vol. "2, n° 4, pp. 397-400.

B «A partir de la Segunda Guerra Mundial, las sociedades europeas comienzan a encontrarse con nuevos
problemas de minorias y las viejas cuestiones de la tolerancia y de la convivencia debatidas en Espafia
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valeur analytique du concept de tolérance appliqué a I'Espagne du XVle siecle est
récusée, il n"en est pas moins pris comme préoccupation et hypothése implicite dans le

cadre d’une réflexion plus générale.

Les questions liées a I'évangélisation des Morisques soulevaient alors peu
d’intérét de la part des chercheurs. A linstar d’Halperin Donghi, les chercheurs
préférerent étudier la résistance a I'assimilation plutot que les moyens déployés par les
autorités religieuses et séculiéres pour assimiler les Morisques. L'étude de Louis
Cardaillac sur les polémiques interreligieuses apporte un éclairage essentiel, car elle
montre que parmi les Morisques circulaient des textes qui leur permettaient
d’apprendre les rudiments de I'islam et d’avancer des arguments pour pourfendre le
catholicisme. Cardaillac fait également une présentation sommaire des arguments
chrétiens contre l'islam mais aborde le sujet en fonction de la problématique de Ila
rencontre, pour conclure que les textes polémiques qu’il étudiait ne la rendaient pas
possible: « Ne pas comprendre autrui, mais se comparer constamment pour imposer sa
propre supériorité, telle est la voie sans issue a laquelle se condamne cette

polémique »*°.

Cependant, en 1979, Rafael Benitez et Eugenio Ciscar, dans l'un des premiers
articles a aborder de front la question de I'évangélisation, évoquent quatre problemes-
clés qui expliguent I'intérét pour la question morisque : les causes de la décadence
espagnole, l'intransigeance et lintolérance religieuse, les contacts et conflits entre

civilisations et les caractéristiques du régime seigneurial’’. Lorsqu’ils analysent les

cobran un nuevo atractivo para estudiosos, sobre todo anglosajones, que viven en sociedades con
conflictos de minorias a veces acuciantes. » Mercedes GARCIA-ARENAL, « Ultimos estudios sobre
moriscos: estado de la cuestién », Al-Qantara, 1983, vol. 4, n° 1-2, p. 105-106.

* Louis CARDAILLAC, Morisques et Chrétiens, un affrontement polémique (1492-1640), Paris, Klincksieck,
1977, p. 387. Certains de ses étudiants emprunteront cette voie, tel Jane El-Kolli qui pose la question en
terme « d’axiomes » sur lesquels reposent les convictions des chrétiens et des musulmans. Jane EL KOLLI,
La polémique islamo-chrétienne, op. cit.

* « En el interés manifestado por la cuestién morisca se patentiza el que suscitan cuatro problemas clave
en ella implicados : la decadencia espafiola y sus causas; la intransigencia, la intolerancia religiosa y, en
relacién con ello, la Inquisicion; los contactos y conflictos entre civilzaciones diferentes, y, mas
recientemente, el caracter del régimen sefiorial bajo el que viven en gran parte los moriscos. » Rafael
BENITEZ SANCHEZ-BLANCO et Eugenio CISCAR PALLARES, « La Iglesia ante al conversién y expulsién de los
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pratiques d’évangélisation des Morisques, la tolérance apparait comme une situation de
fait, dont profitérent les Morisques pour persévérer dans I'islam*. Les compromis
politiques, les négociations, les délais laissés aux morisques sont traités ainsi:
« L'époque de 'empereur, plus ouverte a la transaction, plus tolérante, a cédé la place a
celle de Philippe 1, marquée par l'affrontement religieux depuis des positions
intransigeantes »*°. Les durcissements politiques, qui se manifestérent dans des lois
répressives contre les coutumes Morisques, s’Taccompagnaient de nouvelles campagnes
d’évangélisation. Le soulevement subséquent des Morisques en 1568 devait consacrer
I’échec de cette politique, et initier une nouvelle phase de I’histoire morisque pendant
laquelle la Couronne accorda davantage d’importance aux considérations politico-

militaires qu’aux enjeux religieux.

Une telle interprétation se situe dans la continuité des interrogations de Lea et
d’Halperin Donghi, que nous pourrions reformuler ainsi: comment les autorités ont-
elles alimenté I'antagonisme entre vieux chrétiens et morisques? A l'intérieur de ce
guestionnement, nous retrouvons celui qui nous concerne plus précisément: les

évangélisateurs jouérent-ils un réle au sein de ce processus?

A partir de cet article fondateur, les publications sur I'évangélisation des
Morisques et ses méthodes se sont progressivement faites plus nombreuses. Elles
demeurerent cependant, et demeurent encore souvent, en marge des principaux
courants d’études morisques. Depuis I'état de la question publié par Ricardo Garcia
Carcel en 1977, les différents articles faisant le point sur les études morisques publiés
jusqu’aujourd’hui accordent souvent peu ou pas de place a la question des méthodes

d’évangélisation™.

moriscos », in Historia de la Iglesia en Espafia, t.IV. La Iglesia en la Espafia de los siglos XVII 'y XVIII, Madrid,
Biblioteca de autores cristianos, 1979, p. 254.

*® Ibid., p. 267.

* Ibid., p. 271.

*® Ricardo GARCIA CARCEL, « La historiografia sobre los moriscos espafioles. Aproximacion a un estado de
cuestién », Estudis, 1977, n°6, pp. 71-99; Mercedes GARCIA-ARENAL, « Ultimos estudios », op. cit. ;
Dolors BRAMON, « Sobre els moriscos: un estat de la qulestié », Manuscrits, 1992, pp. 101-106;
Mercedés GARCIA-ARENAL, « E| problema morisco: propuestas de discusion », Al-Qantara, 1992, XllI, pp.
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Antonio Garrido Aranda fait office de pionnier a cet égard’’. Reprenant une idée
lancée longtemps auparavant par Robert Ricard, mais demeurée inexploitée jusque-1a°?,
il s’efforca de comparer les cadres politiques et les méthodes des missionnaires a
Grenade et en Nouvelle-Espagne, établissant I'existence d’une continuité dans les
méthodes et les acteurs. C'était une preuve a l'appui de l'idée que la « conquéte
spirituelle » du Mexique trouvait ses sources dans la colonisation de Grenade. Mais
cette analyse éclairait peu les missions en tant que phénomene politico-social. Elle
faisait cependant apparaitre I'évangélisation sous le concept « d’intégration » qui allait
se populariser par la suite, en opposition avec celui « d’assimilation », mais sans en

donner de définition claire.

Cette opposition ne se retrouvait pas encore dans les travaux de Garrido Aranda.
Le questionnement qui guidait ses recherches semble avoir été dépourvu du jugement
de valeur qui rendait nécessaire la distinction entre intégration et assimilation. C'est la

résurgence du theme de la tolérance qui devait faconner ce nouveau cadre d’analyse.

491-503 ; Mercedes GARCIA-ARENAL, « Religious Dissent and Minorities: the Morisco Age », The Journal
of Modern History, 2009, n° 81, pp. 888-920 ; Enrique SORIA MESA, « Debate historiogréfico: una nueva
encrucijada. La reciente historiografia sobre los moriscos », Tiempos modernos, 2010, vol. 21, n° 2, pp. 1-
13. Ces deux derniers mentionnent cependant la contribution significative de deux historiens de I'art a
I'’étude de I’évangélisation des Morisques, Felipe Pereda et Borja Franco Llopis qui ont étudié l'usage de
I’art dans la communication du message chrétien aux nouveaux convertis et les conflits qui en résultérent.
Felipe PEREDA, Las imdgenes de la discordia, Politica y poética de la imagen sagrada en la Espafia del
cuatrocientos, Madrid, Marcial Pons, 2007, 430 p ; Francisco de Borja FRANCO LLOPIS, Espiritualidad,
reformas y arte en Valencia (1545-1609), Histoire de I'art, Departament d’Historia de I’Art, Universitat de
Barcelona, Barcelona, 2007, 776 p ; Borja FRANCO LLOPIS, « Los moriscos y la Inquisicion. Cuestiones
artisticas », Manuscrits, 2010, n° 28, pp. 87-101.

>! Antonio GARRIDO ARANDA, « La Iglesia de Granada como elemento integrador de la sociedad morisca.
Espiritualidad y politica en el siglo XVI », in Organizacion de la Iglesia en el Reino de Granada y su
proyeccion en Indias en el siglo XVI, Séville, Escuela de estudios hispano-americanos, 1979, pp. 91-137;
Antonio GARRIDO ARANDA, Moriscos e indios, los precedentes inmediatos de la evangelisacion en México,
Mexico, Universidad nacional autonoma de México, 1980, 181 p.

*2 Robert RICARD, « Indiens et Morisques », Journal de la Société des Américanistes, 1926, vol. 18, n° 1,
pp. 350-357. Pour I'américaniste, la question de I'évangélisation des Morisques et des Indes était un
« probléme uniquement et essentiellement religieux a une époque et pour un peuple qui ne pensaient
pas que I'on pQt conquérir un pays et le maintenir dans I'obéissance sans le faire chrétien, s’il ne I'était
point. » présentée ainsi, cette affirmation apparait difficilement recevable, puisque les Espagnols ont
conquis et maintenu dans I'obéissance de nombreuses populations musulmanes sans les avoir fait
chrétiennes. La question serait plutot de savoir pourquoi, au début de I’époque moderne, ils en vinrent a
ne plus concevoir que ce flt possible.
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1.2. Le couple « tolérance / intolérance » et le couple « intégration /assimilation »3

On doit attribuer a Francisco Marquez Villanueva le mérite d’avoir introduit dans
les études morisques une réflexion critique sur le concept d’assimilation qui était utilisé
depuis Fernand Braudel. Dans un article écrit en 1978, mais publié pour la premiére fois
en 1993, il défendit I'idée qu’il n’y eut aucune stratégie d’assimilation concernant les
Morisques. « Le concept anthropologico-culturel d’assimilation ne peut étre congu, pour
un groupe aussi nombreux et dans le passage d’une civilisation islamique a une
civilisation chrétienne, que comme un processus graduel d’adaptation »**. Par
conséquent, la « politique « cisnérienne » de baptéme forcé et de désislamisation par
pragmatique » serait incompatible avec une stratégie d’assimilation et vouée d’avance a
I’échec, tandis que la maniere de faire lulliste de Talavera pourrait étre considérée
comme une tentative d’assimilation. Cette analyse rappelle celle d’Henry Charles Lea,
pour qui la violence des persécutions religieuses et I'arbitraire de la conversion par
décret engendrérent une réaction qui mit fin a un processus d’assimilation déja en

cours.

La dichotomie envisagée par Francisco Marquez oppose donc |'assimilation a la
persécution. Peu d’auteurs ont repris la notion d’assimilation d’une telle maniére. La
définition de l'assimilation a en effet évolué sous la poussée des mouvements
anticolonialistes et nationalistes, s'imposait, dans la sphere publique, la définition de
I"assimilation qui est celle qui nous vient intuitivement aujourd’hui « action (processus
en cours) de fondre dans une nation déja existante, de rendre « semblables » aux
individus de cette nation des personnes d’'une autre origine ou nationalité ou des

personnes de plusieurs origines différentes... »°>.

En réalité, la définition que Ila sociologie de I'immigration donnait

traditionnellement a la notion d’assimilation n’était pas aussi radicale. Encore plus

>3 Jusqu’ici, nous avions respecté la chronologie de I’historiographie. Désormais, afin d’exposer les thémes
abordés avec davantage de cohésion, il nous faudra sacrifier la chronologie.

** Francisco MARQUEZ VILLAN UEVA, El problema morisco (desde otras laderas), Madrid, Libertarias, 1991,
p. 130.

** Selon la formulation de I'historien nationaliste Maurice SEGUIN, Les Normes, Montréal, Guérin, 1999,
p. 193.
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étrangere au XVle siecle que ne I'est la notion de tolérance, I'assimilation est en effet
une élaboration du XXe siécle qui nous renvoie aux débats menés en France et aux
Etats-Unis sur les politiques d’insertion des immigrants. La sociologie américaine
distinguait plusieurs niveaux d’assimilations qui, en se combinant, pouvaient aboutir a

une « assimilation compléte », seul niveau qui se rapproche de I'usage commun®®.

La définition de I’assimilation a donc glissé vers celle d’ « assimilation
complete ». C'est contre celle-ci que s’est élaboré le concept d’intégration, vu comme
I'acquisition de caractéristiques essentielles pour étre fonctionnel dans la société

d’accueil®’

tout en conservant I'essentiel de sa culture. C'est vers les années 1990 que
'usage s’est définitivement établi de distinguer I'assimilation de I'intégration®. La
distinction d’usage consiste a définir I'assimilation comme « rendre I’Autre identique a
soi »>°, tandis que I'intégration consiste a faire en sorte que I’Autre devienne membre 3
part entiére de la société sans pour autant abandonner I'ensemble des traits qui le

différencie de la société d’accueil.

Les historiens des Morisques ont adapté cette distinction selon des modalités
diverses, en fonction de leurs intéréts de recherche. Dans les monographies reposant
sur des documents notariés, il est fréquent de traiter le commerce entre des Morisques

et de vieux chrétiens comme un signe d’intégration. C'est alors le critére économique

*® Le modele inspiré par Talcott Parson distinguait une « assimilation sociale » - |la capacité de nouer des
liens avec la communauté d’accueil et d’accéder a I'ensemble des structures de celle-ci - et une
« assimilation culturelle » - I'acquisition de ses valeurs, pratiques et modes d’expression. C'est par cette
derniére qu’une minorité pouvait devenir invisible et disparaitre, mais I'assimilation compléte n’était
considérée que comme un horizon théorique, la sociologie américaine considérant que I'acquisition de
traits « universaux » de la société d’accueil suffisait pour parler d’assimilation. Voir le récapitulatif
théorique de Ethna O’FLANNERY, « Social and Cultural Assimilation », The American Catholic Sociological
Review, 1961, vol. 22, n° 3, pp. 195-206.

" Parler de «société d’accueil » n’est pertinent que dans les cas ou on analyse une situation
d’immigration. Une colonisation suggérerait plutot une expression comme « société dominante », comme
dans le cas qui nous occupe.

>8 Dominique SCHNAPPER, Qu’est-ce que l'intégration?, Paris, Gallimard, 2007, p. 13-15.

>° Todorov ajoute la possibilité « d’assimiler » I'autre, non a soi, mais a un idéal projeté. Ainsi, des
ecclésiastiques projetérent sur I'Indien des Amériques leur idéal du chrétien idéal. Une assimilation
réussie n’aurait pas rendu I'Indien convertis semblable au colon espagnol, qui était tout, sauf le chrétien
idéal. C’est souvent dans cette perspective que « les autres » auront servis a 'Eglise pour critiquer « les
siens ». Tzvetan TODOROV, La conquéte de I’Amérique, La question de I'autre, Paris, Seuil, 1982, p. 243-
245.
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qui sert d’indicateur d’intégration. Mais des chercheurs se sont également demandé s’il
existait des mariages mixtes entre les communautés®. Amalia Garcia Pedreza, pour sa
part, a concu l'intégration selon un facteur religieux en relevant les pratiques
chrétiennes dans les testaments des Morisques de Grenade®’. Ces nouvelles tendances
historiographiques ont conduit a un débat vigoureux sur le stéréotype du « Morisque
inassimilable ». Tandis que plusieurs historiens insistent désormais sur les signes
d’intégration, d’autres, comme Bernard Vincent, critiquent ce courant de pensée en
I"accusant de minimiser les preuves de conflits entre les communautés. C'est a une prise
en compte a la fois des indicateurs d’intégration et des indicateurs de conflits qu’invite

Vincent®2.

Les études que nous venons d’indiquer traitent l'intégration au niveau des
relations quotidiennes entre les communautés. D’autres historiens ont utilisé la notion
d’intégration dans le cadre d’études sur les politiques d’évangélisation des Morisques.
Dans ce type d’études, la distinction « intégration » / « assimilation » a été traitée en
fonction du bindme «religion» / «culture». lls parlent d’intégration lorsqu’ils
observent des plans d’évangélisation qui visent I'acquisition de la religion par les
Morisques conjuguée a la préservation de leur culture — vétements, folklore, noms,
bains, etc... Une politique d’intégration serait une politique permettant d’étre « chrétien

et différent », selon I'expression de Youssef El Alaoui®.

® Bernard VINCENT, « La familia morisca », in Minorias y marginados en la Espana del siglo XVI, Grenade,
Diputacion provincial de Granada, 1987, pp. 7-29 ; Raphaél CARRASCO et Bernard VINCENT, « Amours et
mariage chez les Morisques au XVle siécle », in La monarchie catholique et les Morisques (1520-1620),
Montpellier, Université Paul-Valéry - Montpellier Ill, 2005, pp. 383-401.

' Amalia GARCIA PEDRAZA, Actitudes antes la muerte en la Granada del siglo XVI. Los moriscos que
quisieron salvarse, Granada, Universidad de Granada, 2002, vol. 2/.

%2 Bernard VINCENT, « La difficile convivance », Cahiers de la Méditerranée, 2009, n° 79, pp. 389-405.

® En rapport avec cet enjeu qui transmet la religion sans détruire la culture, on a pu a l'occasion parler
d’inculturation. Voir aussi la typologie « acculturation », « inculturation », « déculturation » proposée par
Borja Franco Llopis. Ces trois concepts désignent respectivement la volonté de faire acquérir une culture a
I’Autre, d’introduire de nouveaux éléments (ici le christianisme) au sein de sa culture et de le déposséder
de sa culture. Youssef EL ALAOUI, Jésuites, Morisques et Indiens, op. cit., p. 239 ; Borja FRANCO LLOPIS,
« Evangelizacién, arte y conflictividad social: la conversion morisca en la vertiente mediterranea »,
Pedralbes: Revista d’historia moderna, 2008, n° 28, pp. 377-392.
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Certains auteurs s’autorisent a parler de « tolérance » lorsqu’ils observent de
« I'intégration », dans la mesure ou cette derniére ne vise pas la suppression d’une
identité, mais tolére la coexistence de I’Autre sous condition qu’il soit de la méme
religion. Nous retrouvons ce systéme d’interprétation chez Jose Enrique Lépez de Coca
Castaiier. Ce dernier s’efforce d’employer le terme de « tolérance » avec une distance
critique. Pour lui, la méthode d’évangélisation de Talavera était « pacifiste », mais il
rappelait que le terme de « tolérance » peut recouvrir des significations différentes. La
tolérance signifie-t-elle I'absence de discrimination ou I'absence de persécution? Pour
Lépez de Coca, on ne peut qualifier I'archevéque de Grenade de « tolérant » que dans la
seconde acceptation de ce concept. La différence entre Talavera et Cisneros « se
rencontrait dans les méthodes employées, mais leurs intentions derniéres coincidaient
puisque tous deux prétendaient éradiquer I'lslam de la terre grenadine » 5. En parlant
de « pacifisme », il se référe a une opposition entre méthodes violentes et non-
violentes; en parlant de « discrimination », il se référe a I'existence de marqueurs

identitaires déterminant un traitement différencié des uns et des autres®”.

Youssef El Alaoui parle directement de tolérance lorsqu’il intitule un chapitre
« L'esprit tolérant des nouveaux-chrétiens au service de la Compagnie de Jésus ». En
effet, il oppose un courant «intransigeant » et un courant composé des « esprits
ouverts » qui permettaient, a I'exemple de I'archevéque Hernando de Talavera, d’étre
« chrétien et différent ». Chez lui, le critere majeur qui ouvre la voie a penser la question
de la tolérance réside dans l'opposition entre l'intégration et I'assimilation. Ainsi
compare-t-il les deux jésuites d’origine morisque les plus connus: « [Albotodo]
incarnerait, d’apres nous, la tendance intransigeante la plus acculturatrice qui rejetait

catégoriquement tout compromis avec la culture musulmane » a quelques exceptions

* José Enrique LOPEZ DE COCA CASTANER, « las capitulaciones y la Granada mudéjar », in La
incorporacion de Granada a la Corona de Castilla, Actas del symposium conmemorativo del quinto
centenario, Granada, Diputacion provincial de Granada, 1993, p. 298-305.

® A ce sujet, Manuel Barrios interpréte les pratiques discriminatoires de Talavera comme un produit de
son action politique. Manuel BARRIOS AGUILERA, « Entre humanistas: fray Hernando de Talavera y
Francisco Marquez Villanueva », in La suerte de los vencidos, Estudios y reflexiones sobre la « cuestion
morisca », Grenade, Editorial Universidad de Granada, 2009, pp. 333-347.
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pres, et « las Casas, lui, représenterait plutét une tendance ouverte au dialogue, dans la
limite de I'acceptable, avec I'autre culture, et préte a accepter certains de ses éléments

s’ils étaient compatibles avec I'orthodoxie »°°.

Etablir un parallele entre le couple tolérance/intolérance et le couple
intégration/assimilation n’est pas un trait spécifique a El Alaoui. Un auteur comme
Barrios Aguilera, qui récuse l'existence d’une tolérance pour cette époque, emploie
cependant une correspondance semblable dans son raisonnement lorsqu’il écrit en
substance que Talavera, silencieux devant I'action de Cisneros contre les musulmans
opposés a la conversion au christianisme, ne pouvait s'opposer qu’aux moyens, jamais a
I'objectif final. Par conséquent, la confrontation manichéenne d’un Talavera-tolérant a
un Cisneros-intransigeant ne semble pas du tout conforme & la réalité®’. Barrios traite
peu de la dichotomie intégration / assimilation. Considérant généralement la question
de I'évangélisation comme une politique assimilatrice, il préfere une analyse en termes

de persécution religieuse et « d’évangélisation pacifique »°.

Ce dernier terme ouvre sur une autre opposition, celle d’approches animées par
la violence et la « démonisation » des Morisques, opposées a des approches ou se
mélent une représentation positive du converti, 'argumentation et la conversion par
I'exemple. Les figures de Cisneros et Talavera sont érigées en archétypes de ces deux
approches, et c’est généralement a travers une comparaison — généralement rapide et
superficielle — entre I'un ou l'autre qu’on classifie chaque personnage étudié dans un
courant ou l'autre. Avec différents vocabulaires, s’est alors progressivement établi deux

« listes » formulant deux courants d’idées, I'un allant de Ramdn Llull (Xllle siecle) a

% youssef EL ALAOQUI, Jésuites, Morisques et Indiens, op. cit., p. 226.

57 « Talavera, silencioso ante los hechos, sélo podia disentir de los medios, nunca del fin. Por tanto, no
parece del todo ajustada a la realidad la confrontacion maniquea de un Talavera-tolerante con un
Cisneros-intransigeante. » Manuel BARRIOS AGUILERA, La convivencia negada, Historia de los moriscos del
Reino de Granada, Granada, Comares, 2007, p. 73 ; Manuel BARRIOS AGUILERA, « Entre humanistas »,
op. cit., p. 337. Barrios estime cependant que, d’'une maniére générale, il y eut sous le regne de Charles
Quint une attitude « tolérante » de la part du pouvoir en place. Manuel BARRIOS AGUILERA, La
convivencia negada, op. cit., p. 304.

® En consacrant tout un chapitre a I’évangélisation pacifique. Manuel BARRIOS AGUILERA, La convivencia
negada, op. cit., p. 11.
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Ignacio de las Casas et Antonio Sobrino, en passant par Talavera et Martin Pérez de
Ayala et Pedro de Valencia; I'autre allant de Francisco de Espina (XVe siecle) a Juan de
Ribera et Juan Bleda, en passant par Luis Beltran. C’est au cours des trente derniéres
années que s’est établie une bibliographie constituée d’études multiples sur des textes

ou des cas particulierssg.

Cette approche de I'évangélisation comporte deux inconvénients. D’'une part,
elle tend a introduire les jugements de valeurs de I'historien dans I’analyse des résultats
de I'évangélisation. Chez Francisco Marquez Villanueva ou chez Benjamin Ehler’®, on
retrouve en effet le postulat qu’une méthode intolérante est nécessairement inefficace
(ne renouent-ils pas avec Henry Charles Lea?)’*. Dés lors, il leur suffit de démontrer que
Juan de Ribera n’offre aucune reconnaissance aux Morisques donc se montre intolérant
pour conclure que ses méthodes n’étaient pas efficaces. L’autre inconvénient de cette
approche est qu’elle incite a classifier les auteurs et les missionnaires en deux courants
opposés en faisant fi de ce qui les rapproche. Nous avons proposé, au colloque de
jeunes chercheurs tenu a Saragosse en février 2012 qu’une étude de la trajectoire et des
méthodes des principaux acteurs des campagnes d’évangélisations sur une longue
période permettait de restituer un portrait allant a I’'encontre de cette thése des deux
courants opposés. Notre démonstration se fondait sur I'analyse des campagnes menées
a Grenade entre 1492 et 1504, a Saragosse entre 1502 et 1517 et a Valence entre 1535
et 1545. Les sources utilisées — correspondances, catéchismes, manuels de polémique,
récits autobiographiques, récits hagiographiques, procés, cédules — rendaient compte
des trajectoires professionnelles des acteurs, de leurs sources d’inspiration

intellectuelle, de leur statut, de leurs discours et de leurs pratiques sur le terrain. Il nous

A ce sujet, voir Chantal COLONGE, « Reflets littéraires dela question morisque entre la guerre des
Alpujarras et I'expulsion (1571-1610) », Boletin de la Real Academia de Buenas letras de Barcelona, 1970
1969, XXXIII, pp. 137-243.

’® Francisco MARQUEZ VILLANUEVA, « El nunc dimittis del Patriarca Ribera », in El problema morisco
(desde otras laderas), Madrid, Libertarias, 1991, pp. 196-293 ; Benjamin EHLER, Between Christians and
Moriscos, op. cit.

"t Qu’on nous comprenne bien : nous ne suggérons pas, a l'inverse, qu’une méthode « intolérante » serait
« efficace » (pour obtenir des conversions). Nous estimons simplement qu’on ne peut déduire I'efficacité
ou l'inefficacité d’'une méthode en fonction de ce critére.



36

est apparu qu’en fait les trajectoires et les inspirations avouées des acteurs étudiés
s’entrecroisent et, si les camps s’affrontent parfois, ils ne sont pas stables. Les
évangélisateurs n’expriment pas la conscience de se référer a deux courants opposés, ils
puisent plutét sans ce qu’ils pergoivent comme un patrimoine commun qu’ils adaptent
aux besoins du moment. Ainsi trouvera-t-on, par exemple, Antonio Ramirez de Haro,
éléve de Talavera, faisant appel a I'expertise de Joan Martin de Figuerola, lulliste et
admirateur de Cisneros. Un des objectifs de notre thése est d’approfondir et d’étendre

notre démonstration aux autres campagnes d’évangélisation.

1.3. Ethnicisation ou (re)production d’ethnicité?
Les discussions sur les correspondances entre assimilation/intégration et

culture/religion nous ménent vers un dernier débat de fond concernant la nature de la
question morisque, celui de la nacidn, de I'ethnicité. On sait que Tulio Halperin Donghi
mit le premier en exergue le concept de nation morisque dans son titre « un conflicto
nacional », en insistant sur le fait qu’il ne le I'entendait pas comme une « nation » dans
le sens qu’on donne a ce mot a partir du XIXe siecle, mais simplement comme le fait
d’un groupe qui se désignait a I'époque comme « la nacidn de los cristianos nuevos de
moros », c’est-a-dire le collectif ayant une origine commune (sans que cela entraine une
connotation ethnique précise, mais plutét, ici, religieuse). Youssef El Alaoui a proposé
que 'utilisation de nacion dans ce contexte était équivalent au concept d’ethnicité’?. Les
analyses de Mercedés Garcia-Arenal ont pour sa part mis en évidence une opposition
entre les historiens pour qui, comme Bernard Vincent, le fait morisque était un fait
ethnique ou la religion n’était qu’un élément parmi d’autres, et ceux pour qui, comme
Mikel de Epalza, il s’agit d’abord d’un fait religieux qui subordonnait les autres
facteurs’. Dans un ouvrage dirigé par Cardaillac, Epalza a proposé que I'Inquisition était

I'unique institution « qui attaquait directement ce qui était, pour eux, I'essence de leur

72 Youssef EL ALAOUI, « L’évangélisation des Morisques ou comment effacer les frontieres religieuses [en
ligne] », Cahiers de la Méditerranée, 16 novembre 2009, vol. 79, n° 2009, pp. 1-22.
”® Mercedés GARCIA-ARENAL, « El problema morisco », op. cit., p. 494-495.
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identité : I'appartenance a une communauté de foi et 3 une communauté de vie
sécurisante. C'est I'une et I'autre que le Saint-Office cherchait a détruire. Or c’était bien
1a le coeur du « probléme morisque »”*. Voila qui nous oblige a interroger la place qu’on
doit accorder a la religion dans la « question morisque » : était-elle le coeur de la
guestion ou un élément parmi plusieurs autres dans la définition des identités des
groupes en présence? La question n’est pas simple, puisqu’elle suppose une
classification des coutumes servant de marqueurs d’identité selon qu’elles soient
« culturelles » ou « religieuses » alors méme que nous savons, depuis I'essai de Julio

Caro Baroja, que les contemporains répugnaient souvent a établir cette distinction””.

Il nous semble que I'approche d’Epalza n’est pas satisfaisante. Non parce que nous
ne considérons pas la religion comme une dimension essentielle de la question
morisque, mais plutdt parce qu’en en faisant le coeur de celle-ci, nous négligerions
plusieurs faits. D’abord, I'identité morisque s’était souvent maintenue intacte malgré le
fait que la connaissance de l'islam se fut considérablement appauvrie parmi les
nouveaux chrétiens’®. Ensuite, en considérant la religion comme le facteur décisif de la
guestion morisque, nous risquerions de négliger le fait que le maintien de l'identité
morisque est le produit de rapports de pouvoir. Des rapports de pouvoir
intracommunautaires, lorsque les notables s’efforcent d’assurer la cohésion du groupe
par le clientélisme, les ceuvres de charité et la menace. Des rapports de pouvoir
intercommunautaires lorsque les mémes notables corrompent des fonctionnaires du

Saint Office ou paient généreusement leurs seigneurs et souverains pour qu’ils les

7 Louis CARDAILLAC, Les Morisques et I'inquisition, Paris, Publisud, 1990, p. 344.

& Déja en 1957, il mettait en garde contre la tentation de se laisser « fascinar, pues, demasiado por
clasificationes y definiciones previamente establecidas ». L’avertissement n’a pas toujours été entendu.
Julio CARO BAROQJA, Los moriscos del reino de Granada, Ensayo de historia social, Madrid, Alianza Editorial,
2003, p. 117.

7® C’est une conclusion forte a laquelle sont parvenus Halperin Donghi, Garcia-Arenal et Carrasco, entre
autres. Tulio HALPERIN DONGHI, Un conflicto nacional, op. cit. ; Mercedes GARCIA-ARENAL, Inquisicién y
moriscos, Los procesos del Tribunal de Cuenca [1978], Madrid, Siglo XXI de Espafia Editores, 1987, 172 p ;
Raphaél CARRASCO, « Le refus d’assimilation des Morisques », in La monarchie catholique et les
Morisques (1520-1620), Montpellier, Université Paul-Valéry - Montpellier Ill, 2005, pp. 9-55; Raphaél
CARRASCO, « Morisques anciens et nouveaux morisques dans le district inquisitorial de Cuenca », in La
monarchie catholique et les Morisques (1520-1620), Montpellier, Université Paul-Valéry - Montpellier I,
2005, pp. 169-220.
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laissent vivre en paix. Ce sont ces rapports de pouvoir qui sont décisifs dans le
déroulement des prédications. Ce sont également eux qu’expriment les concepts
d’ethnicité et de frontiéres ethniques proposés, d’abord par Mercedés Garcia-Arenal’’,

puis par Youssef El Alaoui.

Ce dernier a proposé I'emploi des termes « d’ethnicisation », « d’ethnicité » et de
« frontieres ethniques » pour analyser les effets des politiques d’évangélisation des
Morisques’®. C’est a la sociologue Jacqueline Costa-Lascoux qu’il emprunte le premier
concept, qui désigne « une explication ethnique des problémes sociaux ayant comme
résultat I'essentialisation de la différence avec une opposition nous/les autres fortement
teintée d'ethnocentrisme »”°. Une explication « ethnique » renvoie aux groupes
d’appartenance auxquels s’identifient les acteurs. Remarquons ici la genéese trés
polémique du concept « d’ethnicisation »: Costa-Lascoux l'utilise pour dénoncer le
processus a 'ceuvre dans les banlieues francaises®. Cet usage est représentatif de
I'emploi de ce terme dans la sociologie francaise ou dans le discours public de
I’'Hexagone. Préférer « ethnicisation » a « ethnicité »2! selon Héléne Bertheleu, est une
spécificité francaise faconnée par la polémique entre les tenants du modele
d’intégration « communautariste » (ou « anglo-saxon ») et ceux du modéle
« républicain » (ou « francais »)82. Pour Bertheleu, les Frangais tendent, a tort, a associer
le concept « d’ethnicité » — ou — a un essentialisme qui reproduirait les mécanismes

coloniaux. Employer « ethnicisation » pour désigner le processus de désignation des

7”7 Mercedés GARCIA-ARENAL, « El problema morisco », op. cit. ; Mercedes GARCIA-ARENAL, Conversions
islamiques: identités religieuses en islam méditerranéen - Islamic conversions: religious identitifes in
Mediterranean Islam, Paris, Maisonneuve et Larose, 2001, p. 7-8.
"8 Youssef EL ALAOUI, « L’évangélisation des morisques », op. cit.
79 .

Ibid., p. 3.
80 Jacqueline COSTA-LASCOUX, « L’ethnicisation du lien social dans les banlieues frangaises », Revue
européenne des migrations internationales, 2001, vol. 17, n° 2, pp. 123-138.
81 . s ’ N , . .

« Ethnicité », c’est-a-dire un concept forgé « pour décrire, dans une approche dynamique et
constructiviste, les situations sociales marquées par des relations interethniques [..] permettant
d’explorer les dimensions objectives et subjectives des relations entre les groupes ethniques ». Hélene
BERTHELEU, « Sens et usages de « lI'ethnicisation ». Le regard majoritaire sur les rapports sociaux
ethniques. », Revue européenne des migrations internationales, 2007, vol. 23, n° 2, p. 2.

Plus généralement, la notion d’ethnicité renvoie a I'identification des groupes entre eux.
8 Hélene BERTHELEU, « Sens et usages de « I’ethnicisation » », op. cit.
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groupes est alors une maniéere de nier les sentiments d’appartenance a ces groupes,
considérés comme des phénomeénes anormaux ou pathologiques. C'est le cas de I'article
de Costa-Lascoux traite d’ethnicisation dans la société francaise contemporaine comme
la production de divisions ethniques depuis la société dominante. « L'ethnicisation du
lien social » tendrait alors a rompre la logique du modele républicain d’intégration et a
entraver la bonne intégration des minorités francaises en les enfermant dans une

identité essentialisée, c’est-a-dire une identité dont ils ne pourraient s’échapper®>.

Le recours aux travaux théoriques de Danielle Juteau permet de comprendre en quoi
cette vision de I'ethnicisation est insatisfaisante®. Juteau explique que la sociologie
francaise s’est nourrie d’influences idéologiques issues de la rationalité des Lumiéres et
des courants marxistes, deux traditions intellectuelles qui ont en commun un
universalisme radical. Ce trait discrédite d’emblée I’ethnicité, qui ne pouvait étre
concue, au mieux, que comme une donnée dépourvue de pertinence. Plus
généralement, elle était un archaisme, une superstition, ou une idéologie bourgeoise
vouée a justifier la domination d’une classe sur une autre. En fait, ces courants
théoriques, qu’ils soient modernistes ou marxistes, partageaient un biais

assimilationniste®.

Ce détour par la littérature sociologique nous aide a comprendre avec quels
concepts nous jouons. En conjuguant les notions d’ethnicisation — la production
d’ethnicité par I'extérieur — et les notions d’ethnicité et de frontieres ethniques selon

Fredrik Barth, qui les décrit comme des interactions sociales définissant les identités®®,

¥ 0On notera que c’est un excellent exemple de la maniére dont les enjeux du présent influencent
I'analyse du passé. En utilisant la définition de I’ethnicisation par Costa-Lascoux, El Alaoui transpose a
I’'Espagne du XVle siecle un concept forgé pour la France du XXle siécle. Pour en faire un usage utile, il
faudra par conséquent veiller a dépouiller le concept d’ethnicisation des préoccupations républicaines de
Costa-Lascoux.

¥ L’essentiel des articles de cette chercheuse sur la théorisation de I'ethnicité ont été regroupés dans le
recueil Danielle JUTEAU, L’ethnicité et ses frontiéres, Montréal, Presses de I'Université de Montréal, 1999,
229 p. L'article décisif remonte a 1983 : Danielle JUTEAU-LEE, « La production de I’ethnicité ou la part
réelle de I'idéal », Sociologie et sociétés, 1983, vol. 15, n° 2, pp. 39-54.

& Danielle JUTEAU, L’ethnicité et ses frontiéres, op. cit., p. 26-28.

8 Philippe POUTIGNAT, Jocelyne STREIFF-FENART et Fredrik BARTH, Théories de I'ethnicité. Suivi de « Les
groupes ethniques et leurs frontiéres », Paris, Presses Universitaires de France, 2008, 270 p.
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El Alaoui se livre a un amalgame entre une théorie et sa critique. Le reconnaitre
n’empéche pas de retenir le questionnement généré par |'usage de ce concept. D’apres
El Alaoui, I'objectif de I'ensemble des mécanismes d’évangélisation des Morisques
consistait a faire « disparafitre les frontieres ethniques ». Cependant, le dispositif méme
d’évangélisation des Morisques ethnicisait le processus, en produisant des marqueurs
ethniques qui avaient pour résultat de reproduire les frontiéres entre les communautés
par un traitement différencié. La question peut donc étre posée concernant les
principaux mécanismes d’assimilation — I’encadrement séculier, le réseau paroissial, le
dispositif de répression et les campagnes d’évangélisation — contribuerent-ils a

reproduire les distinctions entre communautés?®’

Que la vision barthienne de I’ethnicité et de ses frontiéres puisse s’appliquer au
Moyen Age espagnol, on s’en convaincra facilement. Sans employer les mots
« d’ethnie », ou « d’ethnicité », différents médiévistes ont mis au jours des dynamiques
d’interaction La « frontiére ethnique » ou « frontiere intérieure » sont des notions
analytiques qui ont déja été employées concernant I’Aragon médiéval. David Nirenberg
a mis en valeur la surveillance de ces frontiéres par les communautés en présence, tant
au plan des conversions que sur celui du symboliquegs. Les grands prédicateurs
religieux, comme Francisco Eiximenis et Vicente Ferrer, ont contribué par leurs préches
a renforcer de telles frontieres entre les communautés, cherchant a favoriser les

conversions, mais aussi a séparer les chrétiens des infideles afin d’éviter toute altération

¥ La question a été posée par Rafael Benitez Sanchez-Blanco et Juan Francisco Pardo, qui considerent
toutes les mesures d’identification des Morisques comme un facteur renforgant leur identité. Rafael
BENITEZ SANCHEZ-BLANCO et Juan Francisco PARDO, « Obstacles a I'intégration des Morisques du
royaume de Valence, Discrimination légale et résistance morisque », Cahiers de la Méditerranée, 2009,
n°79, pp. 171-194.

# David NIRENBERG, Violence et minorités au Moyen Age, Paris, Presses Universitaires de France, 2001,
351 p.
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de la foi des premiersgg. Il conviendrait alors de comprendre ce que sont devenues ces

frontieres ethniques a I'époque moderne.

Il n’entre pas dans notre projet de faire I'inventaire de I'ensemble des marqueurs
symboliques qui érigent, au XVle siecle, une frontiére entre Morisques et vieux
chrétiens, mais il nous apparait nécessaire de souligner que c’est précisément a ce
niveau que se joue la délicate tache du prédicateur, chargé alternativement d’effacer les
frontiéres ou, au contraire, de jouer les garde-frontieres. Le converti franchit une
frontiere entre les communautés, il se retrouve donc I'objet des jeux de pouvoirs qui
permettent le maintien de la frontiére. Ces jeux de pouvoirs ne profitent pas a tous de
maniere égale. Pour les plus riches d’entre les Morisques, la communauté est I'entité
qui leur permet d’avoir un statut social valorisant, plutét que d’étre un citoyen de
seconde classe sans espoir d’ascension sociale. Ils mettront donc en ceuvre tous leurs
moyens pour préserver l'identité de la communauté et maintenir leur statut. Pour de
puissants vieux chrétiens, en particulier les seigneurs de Morisques, |'existence de la
communauté morisque crée une population a exploiter. lls n’ont donc pas intérét a les
voir disparaitre®. Ce qui nous intéresse ici, C’est que ces rapports de pouvoir qui
maintiennent les frontiéres ethniques affectent nécessairement les méthodes des
prédicateurs. Dans un contexte ou de vastes processus bousculent les rapports de force
a nous les niveaux de la société, des plus hautes spheres du pouvoir aux plus humbles
communautés, les méthodes de prédication aux Morisques se retrouveront affectées
différemment selon I’évolution de la situation. Nous nous proposons de découvrir

comment.

® Maria Teresa FERRER MALLOL, « Frontera, convivencia y proselitismo entre cristianos y moros en los
textos de Francesc Eiximenis y de San Vicente Ferrer », in Soto Rdbanos, José Maria (dir.) Pensamiento
mediaval hispano: homenaje a Horacio Santiago-Otero, Madrid, Consejo Superior de Investigaciones
Cientificas, 1998, vol.2, pp. 1579-1600.

% Raphaél CARRASCO, « Le refus d’assimilation des morisques », op. cit. ; Raphaél CARRASCO, « Les
morisques levantins a la croisée des pouvoirs », in La monarchie catholique et les Morisques (1520-1620),
Montpellier, Université Paul-Valéry - Montpellier Ill, 2005, pp. 148-168.
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2. Problémes, sources et méthodes
Cette longue discussion de I’historiographie nous améne a trois constats. En

premier lieu, si les méthodes d’évangélisation des Morisques n’ont pas fait I'objet
d’études extensives, ce n’est pas par manque de source, mais parce qu’elles se situaient
en marge des principales préoccupations des historiens des Morisques. Aborder la
guestion, comme nous le faisons, en interrogeant le lien entre le processus de la
construction étatique et la sélection des méthodes, nous conduira au contraire a étudier
ces sources en les croisant systématiquement. En second lieu, le concept d’ethnicité (ou
différence identitaire), qui semble essentiel pour comprendre la persistance de I'identité
morisque, pose probléme dans le cadre du processus de « confessionnalisation » de la
Monarchie espagnole qui, en disciplinant et en uniformisant ses sujets, devrait avoir eu
pour effet de I'affaiblir. C’est la un fil rouge qui parcourt cette thése et qui nous fera en
conclusion, vérifier comment s’articulérent confessionnalisation et ethnicité au moment
des grandes campagnes d’évangélisation. Enfin, le concept d’intégration est un concept
variable, peu susceptible de fonder notre étude. Un autre de nos objectifs sera de
proposer de ce concept une nouvelle définition qui tienne compte des difficultés de

I’histoire morisque et s’avere fécond pour de futures études.

En effet ces enjeux théoriques orientent tout notre thése et notre
problématique et nous font poser les questions suivantes: Lors des campagnes
d’évangélisation quelles méthodes ont été utilisées? Quelles méthodes étaient connues,
mais n’ont pas été employées? Pourquoi? Qui organisait les prédications? Comment se

déroulaient-elles? Quels étaient leurs effets observables?

La recherche de la documentation a été longue et laborieuse. Heureusement, les
études que nous avons évoquées avaient défriché le terrain. Le principe général a suivre
était donc simple : collecter ces études, puis retourner aux sources. Le second principe
général a suivre était de parcourir les fonds en Espagne et, dans une moindre mesure, a
Rome ol se trouvaient ces documents et de chercher ce qu’ils contenaient d’autres.
Pour passer de I'étude d’un document sous-exploité, mais référencé — le proces de

Bartolomé de los Angeles — a I'étude d’un document complétement inédit — le procés de
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Joan de Avellaneda — il suffit parfois de tourner la page. Et si les autres documents ne
concernent pas I'évangélisation des Morisques et ne seront jamais cités au cours de
cette theése, les examiner nous a permis de nous imprégner du contexte général de
I’époque. C'est ainsi que, pendant vingt mois, nous avons exploré les dépdts d’archives
en Espagne, en particulier I’Archivo del Reino de Valencia et I'Archivo del Patriarca, a
Valence, et I’Archivo Historico Nacional, la Biblioteca del Palacio Real, la Real Academia
de la Historia et la Biblioteca Nacional a Madrid. La liste n’est pas exclusive. Nous avons
fait de nombreuses autres recherches, notamment a I’Archivo de la Corona de Aragdn a
Barcelone et I’Archivum Romanum Societatis lesu a Rome. Nous avons également pu
compter sur un nombre impressionnant de documents imprimés. Les collections de la
Monumenta Historica Societatis lesu sont une source de choix pour étudier les jésuites a
I’époque des trois premiers généraux de la Compagnie (Ignace de Loyola, Diego Lainez
et Francisco de Borja). Nous pouvons également compter sur des collections de
document publiés par Miguel Angel Ladero Quesada et Rodrigo de Zayasgl. Les deux
tomes de Pascual Boronat contiennent bien slr une quantité énorme de transcriptions
de documents, mais il faut en user avec prudence, car Boronat ne transcrit pas toujours
entierement les documents®’. Nombre de manuels de polémique antimusulmane et de
catéchismes ont également fait I'objet d’éditions scientifiques. C’'est sans compter les
documents qui furent publiés en annexe a l'occasion d’articles dans des revues
académiques. Rafael Benitez Sanchez-Blanco s’est montré particulierement prolifique a

cet égard, mettant a disposition du chercheur des documents tres éclairants.

Concretement, le type de sources consultées s’est par conséquent avéré trés
diversifié, au point ol il ne semble pas possible d’en faire une liste exhaustive. Les
correspondances jésuite et inquisitoriale (conservée a I’Archivo Histérico Nacional) nous
ont été d’une tres grande utilité. Nous avons consulté la correspondance du tribunal de

7 7

Valence depuis 1540 jusqu’a 1609, et procédé a des sondages ponctuels dans la

o Miguel Angel LADERO QUESADA, Los mudéjares de Castilla en tiempos de Isabel I, Valladolid, Instituto
« Isabel la Catdlica » de historia ecleciastica, 1969, 378 p ; Rodrigo de ZAYAS, Los moriscos y el racismo de
estado, Creacion, persecucion y deportacion (1499-1612), Cordoue, Alumuzara, 2006, 671 p.

%2 pascual BORONAT Y BARRACHINAT, Los moriscos espafioles y su expulsion, op. cit.
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correspondance du tribunal de Saragosse. Nous avons également consulté tous les

1°* et un

proceés de Morisques valenciens disponibles a I’Archivo Histdrico Naciona
nombre limité de relations de causes. Nous avons consulté des comptes rendus de
junta, des lettres du roi a différents acteurs de I'évangélisation, des hagiographies, des
chroniques, des instructions, des mémoires adressés par différents acteurs aux
autorités, des manuels de confession, des catéchismes et textes de polémique et bien

d’autres types de documents.

Analyser cette masse documentaire a posé deux défis principaux. En premier
lieu, il fallait composer avec sa diversité. Cette derniére comporte de nombreux
avantages, tel que de permettre d’examiner de nombreux points de vue. Elle permet
aussi, en étant attentif a l'identité des personnes ou institutions ayant produit les
documents, d’apercevoir que la tache de I’évangélisation n’a pas toujours été assumée
par les mémes acteurs tout au long de la période. En revanche, cette abondance et cette
variété des sources rendent plus difficile de les comparer. Il faut alors s’efforcer de voir,
au-dela des documents, comment ils peuvent se compléter : comment, par exemple,
une lettre écrit par un inquisiteur et une lettre écrite par un jésuite peuvent décrire le
méme événement. Comment un document normatif peut montrer les attentes des
autorités envers leurs subordonnés et comment un autre document peut montrer
I'insatisfaction d’un acteur envers les normes qui lui sont imposées. L'analyse oblige
alors a varier les échelles, devient par conséquent un va-et-vient entre I'institutionnel et
I'individuel. Nous cherchons, comme Wolfgang Reinhard, une « relation détendue entre
les aspects micro et macro-historiques, dont I'opposition n’a rien de nouveau, mais
s’exprime depuis peu avec une violence excessive ». Nous croyons comme lui que « ce

qui importe [...] c’est d’identifier comment, d’une part, un comportement concret, dans

% Mentionnons trois articles d’une trés grande utilité pour analyser les proces: Jean-Pierre DEDIEU,
« L'Inquisition et le droit. Analyse formele de la procédure inquisitoriale en cause de foi. », Mélanges de la
Casa de Veldzquez, 1987, LXXIIl, pp. 227-251 ; Jean-Pierre DEDIEU et René MILLAR CARVACHO, « Entre
histoire et mémoire. L'Inquisition a I'époque moderne: dix ans d’historiographie », Annales. Histoire,
Sciences Sociales, 2002, vol. 57, n° 2, pp. 349-372 ; Jean-Pierre CAVAILLE, « L’art des équivoques: hérésie,
inquisition et casuistique. Questions sur la transmission d’une doctrine médiévale a I'’époque moderne »,
Médiévales, 2002, vol. 21, n° 43, pp. 119-145.
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un cas isolé, se positionne face aux faits et aux institutions en général [...] et comment,
d’autre part, des faits macro-historiques concrets peuvent émerger de I'accumulation,
en grande partie non délibérée, de comportements isolés, au point de se constituer en
institutions. »** Pour cela, c’est la chaine qui va du haut de la pyramide sociale (roi,
évéque) au bas (prédicateur, curé, morisque) en passant par ses intermédiaires, qu’il

faut reconstituer.

L'autre grand défi est que, malgré I'abondance de la documentation,
I'information qu’elle livre permet rarement de reconstituer une situation dans son
entiéreté. Les documents ne montrent parfois avares, ne délivrant I'information que par
bribes, et d’autres fois en surabondance, exigeant des mois de traitement pour
connaitre un prédicateur atypique, peu représentatif de 'ensemble. Comment, dans ces

conditions, comprendre le déroulement de I'évangélisation?

Pour faire face a cette difficulté, il nous parait opportun de nous remémorer les
deux sens que Carlo Ginzburg attribue a la notion "d'exceptionnel normal" formulée par
Edoardo Grendi®. En un premier temps, comme les sources présentent le plus souvent
un attrait pour I'anormal, les pratiques "normales" se passent de commentaire et ne
sont qu'exceptionnellement mentionnées. C'est la forme de la mention, davantage que
sa fréquence, qui permet a Il'analyste de saisir si le geste est banal ou exceptionnel.
Cette maniére de lire les sources s’avere utile lorsqu’il s’agit d’analyser Ia
correspondance jésuite ou celle des inquisiteurs. Francisco de Borja Medina a ainsi noté
qgue ce n’est pas parce que la lettre d’un recteur de collége jésuite ne mentionne pas la
prédication aux morisques qu’elle n’a pas lieu : il se peut simplement que le recteur n’ait
pas jugé utile de la mentionner, car elle constitue une activité habituelle et qu’aucune

nouveauté n’est survenue®®. Il faut par conséquent analyser la correspondance en

4 Wolfgang REINHARD, « Qu’est-ce que la culture politique européenne? Fondement d’une anthropologie
historique politique », Trivium [en ligne], 2008, n° 2, p. 3.

% pour les deux sens (abordés dans ce paragraphe et le suivant), voir Carlo GINZBURG et Carlo PONI, « La
micro-histoire », Le Débat, 1981, vol. 10, n° 17, p. 135 ; Matti PELTONEN, « Clues, Margins, and Monads:
The Micro-Macro Link in Historical Research », History and Theory, 2001, vol. 40, n° 3, p. 351-353.

% Francisco BORJA DE MEDINA, « La Compaiiia de JesUs y la minoria morisca (1545-1614) », op. cit., p. 9.
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fonction de ce gu’elle suggere gu’il s’agisse de la mention exceptionnelle d’un fait
normal, la mention (normale) d’un fait exceptionnel, ou I'expression d’un idéal. En effet,
dans les lettres annuelles ou quadrimestrielles, destinées a étre lues dans d’autres
colleges pour que les jésuites puissent s’inspirer de I'expérience les uns des autres, il
arrive que les jésuites narrent comment les choses devaient se dérouler, plutét que

comment elles se sont réellement déroulées®’.

Le second sens attribué par Ginzburg a la notion "d'exceptionnel normal" permet
de faire face aux problemes posés par des sources qui privilégient les missionnaires
indisciplinés ou non-orthodoxes. Comme le note Ginzburg, I'exceptionnel est un défi
jeté aux normes. Il peut se produire contre elles et entrainer une sanction, ou il peut se
produire la ou existe un vide et susciter le besoin de créer de nouvelles normes. Des
lors, il importe moins de savoir si les méthodes des missionnaires indisciplinés étaient
vraiment partagées par leurs homologues disciplinés qui passent inapercus des
historiens, par manque de sources. Les questions a poser deviennent plutot: quelles
normes ont-ils brisées? Comment la transgression fut-elle sanctionnée? Pourquoi?
Quelles attentes avait-on formulées a I'égard des prédicateurs? Répondre a ces
guestions nous méne a comprendre dans quels cadres idéologiques et institutionnels
s'est faconnée I'évangélisation des Morisques et quel role elle a pu jouer dans la société
espagnole du XVle siecle.

Une fois établies ces lignes directrices pour la manipulation des sources, la
derniére grande difficulté qui demeurait était de trouver une structure qui saurait
donner une cohésion aux informations collectées. Nous avons réglé ce probléme en

méme temps que nous avons trouvé quelle structure donner a notre thése.

3. Plan général
Manier un éventail de sources aussi large n’a pas été sans inconvénients a la fois

pour I'analyse et I’écriture. Comment trouver I'élément qui permettrait de structurer

97 . . .
L'un d’eux s’en plaignit en ces termes “En las cartas anuales no escriben lo que en hecho de verdad

pasd, sino lo que les dicta la conciencia y el Instituto les ensefia que avia de pasar, y asi vera no escriben lo
que es sino lo que avia de ser”. Guzman a Nadal, Alcal3, 3 juillet 1572. Cité dans Ibid., p. 24.
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I'ensemble? C'est en isolant les manuels de polémiques et les catéchismes de
I’ensemble des documents consultés que nous avons pu répondre a cette question. La
série était suffisamment homogeéne pour se préter a une analyse comparative et
suffisamment diversifiée pour en faire ressortir une chronologie®®. Cette chronologie a
a son tour indiqué la direction a suivre dans l'analyse de l'ensemble de Ia
documentation. La structure de cette thése refléte ce cheminement. Elle se compose de

deux parties.

La premiére partie se concentre sur un ensemble de manuels de polémique (les
« antialcorans ») et les catéchismes publiés entre 1500 et 1600 afin de déterminer quel
discours était mis a disposition des prédicateurs des Morisques pour les aider dans leur
tache. Nous analysons ce corpus pour lui-méme, utilisant fort peu d’autres sources. Le
premier chapitre établit la chronologie des publications selon une périodisation qui
balisera notre réflexion. Le second chapitre examine le contenu des manuels de
polémique et s’interroge sur les ressemblances et différences qu’ils présentent avec les
manuels de polémique médiévaux. Le troisieme chapitre analyse le contenu des

catéchismes et le type d’enseignements qu’ils proposent aux Morisques.

La seconde partie s’intéresse aux missions sur le terrain en procédant a une
reconstitution fine des évenements de part et d’autre de la frontiére ethnique a partir
des manuels analysés en premiere partie et utilisées par les institutions de
I’évangélisation des Morisques. Parce qu’il fallait faire des choix dans la documentation
a traiter, nous avons focalisé I'attention sur I’évangélisation des Morisques valenciens
depuis 1492 jusqu’en 1570. Cependant, nous nous sommes autorisés a sortir de ce
cadre géographique et chronologique chaque fois que cela nous permettait d’éclairer
notre propos. Ce fut particulierement le cas du chapitre 4 lorsqu’il a fallu montrer quel
types d’ouvrages de polémique et de catéchisme étaient utilisés pendant

I’évangélisation, par qui et dans quels buts, et que nous avons croisé ces informations

% ce mélange d’homogénéité et de diversité est le propre des séries. « Quel que soit le but, la recherche
dans ce cas s’effectue a partir du méme, de l'identique apparent, et la collection de textes recueillis sera
ensuite traitée en essayant le jeu des ressemblances pour trouver du dissemblable, du singulier. » voir
Arlette FARGE, Le golit de I’archive, Paris, Seuil, 1989, p. 79-81. (Citation en page 81).
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avec celles concernant les musulmans espagnols hors de Valence, dans les royaumes de
Grenade et d’Aragon, entre 1492 et 1519. Le chapitre 5 analyse les circonstances de la
conversion générale a Valence et ses suites. Le chapitre 6 analyse longuement les
campagnes de prédication aux Morisques valenciens depuis la conversion générale
jusqu’en 1545, Enfin, le chapitre 6 analyse I’évolution des campagnes de prédication
depuis I'épiscopat de Tomas de Villanueva (1545-1555) jusqu’en 1569, date a laquelle
Juan de Ribera devient archevéque de Valence, tout en se permettant de faire quelques

observations sur I'évangélisation sous Ribera.



Premiere partie
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Chapitre 1. Antialcorans et catéchismes : une périodisation

1. Introduction: Pour une étude d’ensemble des traités d’évangélisation
des Morisques
Nous avons souligné dans notre introduction que I'essentiel de I'historiographie de
I’évangélisation des Morisques souffre de son état de dispersion dans des études portant sur
des objets restreints. Il est également regrettable que les liens tissés entre les objets étudiés
soient souvent si ténus. C'est en particulier le cas des études portant sur les manuels produits
et utilisés par les missionnaires chargés d’instruire les nouveaux convertis. Peu d’entre ces
études comportent une perspective d’ensemble. Certes, la plupart font un effort de
contextualisation en mentionnant d’autres textes et en établissant, a l'occasion, des
comparaisons, mais ces comparaisons demeurent faibles. On pourra mentionner par exemple
une des premieres études de ce type, celle de Ricardo Garcia Carcel sur le catéchisme d’Ayala-
Ribera, ou il fait une comparaison entre les antialcorans et ce texte. Il y fait bien ressortir les
ressemblances, mais peu les différences et la comparaison s’avere insuffisante pour situer cette
ceuvre au sein de I'ensemble de la production missionnaire sur les Morisques™. Dans ce
panorama historiographique, nous ne nous attarderons pas sur les analyses des publications ne
commentant qu’un seul texte pour nous concentrer sur ceux qui tentent de traiter tout un

corpus.

A notre connaissance, seulement trois bréves études tentent de dresser un panorama
d’ensemble des traités de polémique'®. Or, le corpus de chacune d’entre elles ne correspond
pas tout a fait a celui qui nous intéresse. Miguel Angel Bunes Ibarra souligne que I'originalité des
traités espagnols de polémique antimusulmane des XVI® et XVII® siécles fut qu’ils furent
davantage concus pour la conversion des musulmans que pour fortifier la foi des chrétiens.
Cependant, Bunes lbarra n’effectue aucune périodisation au sein de cette période. Il distingue

les traités au ton plus agressif, et les autres qui sont plus pédagogiques; et il les trie en

% Ricardo GARCIA CARCEL, « Estudio critico del catecismo Ribera-Ayala », op. cit.

Nous entendons ici par « traités de polémiques » les textes qui se sont donné pour objectif principal de
réfuter 'islam.

100 Miguel Angel BUNES IBARRA, « E| enfrentamiento con el Islam en el Siglo de Oro: los Antialcoranes »,
Edad de Oro, 1989, VI, pp. 41-58; Maria Jesis FRAMINAN DE MIGUEL, « Manuales para el
adoctrinamiento de neoconversos en el siglo XVI. », Criticén, 2005, n° 93, pp. 25-36 ; Luis RESINES (dir.),
Catecismo del Sacromonte y doctrina christiana de Fr. Pedro de Feria. Conversion y evangelizacion de
moriscos e indios, Madrid, Consejo superior de investigaciones cientificas, 2002, 406 p.
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mesurant la proportion de leur contenu qui dénigre la personne de Mahomet, un critere de
classification qui nous parait contestable. Mais la principale limite de son étude demeure que le
corpus analysé se concentre sur les traités polémiques, et qu’elle exclut de I'analyse un
ensemble de catéchismes qui furent employés pour le méme objectif d’évangélisation. En
privilégiant I'imprimé, Bunes lbarra laisse de c6té quelques traités de faible diffusion, mais
néanmoins de quelque influence, qui demeuréerent a I’état de manuscrit. Pour sa part, Maria
Jesus Framifidn de Miguel propose un article aux dimensions plus modestes, mais qui prend en
compte des documents catéchétiques. Mais cet article n’est, au mieux, qu’un inventaire. La

conclusion du grand livre de Louis Cardaillac sur la polémique anti-chrétienne des Morisques
commence par une revue de la polémique antimusulmane des chrétiens, qui prend en compte
des traités des XV, XVI°® et XVII° siecles'®. Mais Cardaillac étudiait la polémique, sa sélection

excluait donc les catéchismes'®

. D’autre part, Louis Cardaillac avait fait le choix méthodologique
d’étudier la polémique sur la longue durée adoptant pour sa « sociologie des Morisques » la
maniére de faire d’Antonio Dominguez Ortiz'®. Ce faisant il ne fit pas 'exercice consistant a
rechercher, au sein de la période qui l'intéressait, des transformations significatives dans la

production et 'utilisation des livres qu’il étudiait qui du coup apparaissaient immobiles.

L’étude la plus compléte des catéchismes a destination des Morisques, nous la devons a
Luis Resines, qui la donne en introduction a I'édition du Catechismo del Sacromonte, Dans cet
ouvrage il analyse trois catéchismes pour Morisques — le Catechismo del Sacromonte écrit par
un jésuite anonyme, le Catechismo provechoso d’Alonso de Orozco et le Catechismo para la
instruccion de los nuevamente convertidos de moros qu’il attribue a Martin Pérez de Ayala —, et
il se livre a une intéressante comparaison avec les catéchismes a destination des Indiens
d’Amérique qui furent publiés 3 la méme époque’™. Cette étude présente, pour la
problématique qui nous intéresse, les mémes défauts inversés que les études sur les

antialcorans. En analysant les catéchismes sans les comparer aux traités de polémique, elle fait

101 . .y s ;. . . . .
Il s’agit de traités écrits par les auteurs suivants : Jean Germain, Alonso de Espina, Juan de Segovia,

Martin Garcia, Juan Andrés, "antialcorano Bernardo Pérez de Chinchdn et Pedro Aznar Cardonalouis
CARDAILLAC, Morisques et Chrétiens, op. cit., p. 347-390.

102 A I’exception de bréves références au catéchisme de Domingo de Soto et a I'Enchiridion d’Erasme, mais
ces derniers n’étaient cités que comme témoins de la religiosité chrétienne afin d’éclairer certains choix
polémiques des Morisques contre les chrétiens. Ibid., p. 368-369.

103 Ibid., p. 389 ; Antonio DOMINGUEZ ORTIZ, Moriscos: la mirada de un historiador, Granada, Editorial
Universidad de Granada, 2009, p. 97-98.

1% L uis RESINES (dir.), Catecismo del Sacromonte, op. cit.
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fi des interrelations qui existent entre ces manuels et ne fait pas voir gu’ils participent d’un

méme phénomene en constante évolution.

L'originalité de notre analyse présentée dans cette premiére partie tient donc a deux
facteurs principaux, a savoir I'utilisation d’un corpus plus complet que ceux précédemment mis
a contribution et un travail plus systématique de classement chronologique. Les deux types
dominants nous sont déja fournis par les études de Bunes Ibarra et Resines. Leurs intuitions les
ont amenés a regrouper une partie des textes qui nous intéressent et a écarter I'autre partie :
antialcorans pour I'un, catéchismes pour l'autre. Justement dans cette premiere partie, comme
nous voulons nous concentrer sur le contenu polémique et doctrinaire, nous étudierons, d’une
part les antialcorans et d’autre part les catéchismes, nous réservant I'étude de l'usage des

imprimés pour une partie subséquente.

2. Manuels de conversion des Morisques : critéres de sélection du corpus
Notre étude est fondée sur un corpus de textes que nous avons désignés comme

étant des « manuels de mission ». Toutefois cette expression est utilisée de fagon moins
large que ne I'a fait Dominique Deslandres qui désignait par la tous les écrits consacrés
en tout ou en partie aux moyens de conversion. Leur forme s’avére dés lors trés
variable : lettre, instruction, sermonnaire, mémoire, traité de rhétorique, hagiographie,
catéchisme, manuel de confession, etc..'® Notre sélection présentée ici exclut les
lettres, les hagiographies et les instructions émises a l'occasion de campagnes
particuliéres, sur lesquelles nous aurons tout loisir de revenir, pour ne retenir que les
livres qui furent écrits, et pour la plupart publiés, dans le but d’évangéliser ceux que les
Espagnols considéraient comme « les musulmans » d’Espagne aprés la conquéte de
Grenade, bien qu’aprés 1525, il s’agisse de Morisques'®. Les titres sélectionnés sont les
livres qui fournissaient aux pasteurs des morisques — principalement les recteurs et
vicaires de leurs paroisses, les prédicateurs des campagnes ponctuelles et les évéques —

une argumentation qui leur servirait d’inspiration pour leurs sermons et leurs

105 Dominique DESLANDRES, Croire et faire croire, op. cit., p. 88-94.

1% Nous désignons comme « mudéjares » les musulmans vivant en territoire chrétien. Comme
« morisques » les « nouveaux convertis de maures », c’est-a-dire des chrétiens d’origine musulmane.
Aprés la conversion générale en Castille (1501), il n’y avait plus de mudéjares qu’en Aragon. Il n’y en eu
plus aucun apres la conversion générale d’Aragon (1525).
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conversations avec ces derniers. En somme, ils proposaient tous une réponse a la

guestion centrale: « comment amener les musulmans a renier leur foi et embrasser le

catholicisme? »

1) Il s’agit de textes écrits par des Espagnols ;
2) lIs furent rédigés ou publiés entre 1500 et 1609 ;

3) Nous avons lieu de croire qu’ils furent effectivement utilisés pour

I’évangélisation des mudéjares ou des Morisques durant cette période.

Nous avons trouvé quatorze ouvrages répondant a ce critére:

1-

10-

11-

La réédition de la Breve é muy provechosa doctrina de lo que deve saber todo
cristiano, con otros tractados muy provechosos, compouestos por el arzobispo de
Granada, publiée accompagnée d’autres traités spirituels de Hernando de
Talavera (Séville, 1502).

L'Arte para ligeramente saber la lengua arabiga de Pedro de Alcala (manuscrit
achevé en 1502; publié a Séville en 1505)

Le recueil des Sermones de Martin Garcia (Saragosse, 1517)

La Confusion o confutation de la secta mahomética de Joan Andrés (Valence,
1515)

Le Lumbre de la Fe contra el Alcordn y la secta machometica de Joan Martin de
Figuerola (manuscrit rédigé entre 1519 et 1521, sans doute retravaillé vers 1525)
Le Libro llamado antialcorano de Bernardo Pérez de Chinchdn (manuscrit achevé
en 1528, édition a Valence, 1532)

Les Dialogos christianos de Bernardo Pérez de Chinchén (Valence, 1535)

La Doctrina christiana incluse dans le synode de Guadix (Guadix, 1554)

La Confutacion del Alcordn y secta mahometica, de Lope de Obregdn (Grenade,
1555)

La Doctrina christiana en lengua arabiga de Martin Pérez de Ayala (Valence,
1566)

Le Catechismo provechoso d’Alonso de Orozco (Saragosse, 1568)
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12- La Catecheses Mystagogicae pro advenis ex secta Mahometana, de Pedro Guerra
de Lorca (Madrid, 1586)

13- Le Catecismo del Sacromonte, Jésuite anonyme (manuscrit, Grenade, 15887)

14- Catechismo para la instruccién de los nuevamente convertidos de moros, dit « d’Ayala-
Ribera » parce qu’il fut écrit en deux temps par Martin Pérez de Ayala et Juan de

Ribera (Valence, 1599)

Nous admettons d’emblée que ces critéres de sélection auraient pu étre
assouplis. lls excluent d’autres textes polémiques ou catéchétiques qui auraient
autrement pu légitimement étre choisis. C'est le cas du traité polémique de Luis Vives,
De veritate fidei christianae (1543), dont la quatrieme partie tente une réfutation de la
religion musulmane : il fut rédigé par un Espagnol durant la période qui nous intéresse,
mais ne fut a notre connaissance pas utilisé pour I'évangélisation des Morisques, ni
destiné a cet usage'”. C’est le cas également du Castillo inexpunable de la fee (1528),
écrit par le bénédictin Gonzalo de Arredondo y Alvarado. Publié a Burgos, ce traité de
polémique anti-musulmane était destiné a faire la promotion de la croisade contre les

Turcs et ne fut jamais utilisé par des prédicateurs de morisques™®.

D’autres écrits présentent plus d’intérét pour notre propos, en particulier la
Reprobacion del Alcordn, attribuée au dominicain florentin Riccoldo de Monte Croce,
qui fut écrite au XIII° siécle, mais traduite en castillan et imprimée a Séville 3 la demande

de I'archevéque de Grenade en 1501'®. Les écrits de Ramoén Llull sont également

107 ep s \ L. . N .
Ce traité insere la polémique contre I'lslam au sein d’un ensemble plus vaste cherchant a démontrer la

supériorité du christianisme sur les autres religions. C'est la partie concernant I'lslam qui a retenu
I'attention des chercheurs: une traduction francophone accompagnée d’une présentation détaillée,
signée  par Tristan  Vigliano, peut étre trouvée a I'adresse internet suivante:
http://sites.univ-lyon2.fr/lesmondeshumanistes/2010/09/14/vives-de-veritate-fidei-christianae-livre-iv/
Voir aussi Vicente CANTARINO, « La polémica de Luis Vives contra el Islam », Boletin de la Biblioteca de
Menéndez Pelayo, 1991, n° 67, pp. 5-34 ; Rafael Ramén GUERRERO, « Luis Vives y el Islam », in Homenaje
al profesor José Maria Forneas Besteiro, Granada, Universidad de Granada, 1995, vol.2, pp. 1231-1242.

1% j5hn S. GEARY, « Arredondo’s Castillo inexpugnable de la fee: Anti-Islamic Propaganda in the Age of
Charles V », in TOLAN, John: Medieval Christian Perceptions of Islam, A Book of Essays, New York &
London, Garland Publishing, 1996, pp. 291-312.

1% Marcel BATAILLON, Erasme et I’Espagne [1937], Genéve, Librairie Droz S.A., 1991, p. 62 ; Miguel Angel
BUNES IBARRA, « El enfrentamiento con el Islam en el Siglo de Oro: los Antialcoranes », Edad de Oro,
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antérieurs a I'’époque qui nous intéresse, mais ils susciterent a Valence un intérét qui
n’était pas que philosophique ou spirituel. Le tome édité par le lulliste Alonso de Proaza
en 1510 contenait le texte de trois traités que McPheeter qualifie de « missionnaires »,
dont une dispute entre Raymond Lulle et un sarrasin'’’. Les textes de Jean Damascéne
sur I'islam ne furent écrits ni par des Espagnols, ni durant la période qui nous intéresse,
mais furent consultés par certains jésuites de la fin du XVI® siécle pour évangéliser les

Morisques de Valence™

. Il y a aussi d’autres textes dont nous connaissons |'existence,
mais qui ont été perdus et ne peuvent donc étre étudiés avec soin. C’'est le cas du
catéchisme du docteur Villalpando, imprimé a la demande de Cisneros (Toléde, 1500)**
et peut-étre d’un catéchisme mentionné par Antonio Ramirez de Haro™®. Nous en
savons si peu sur ces deux derniers écrits que nous ne pouvons méme pas écarter
I’hypothese qu’il s’agisse en réalité d’un seul et méme traité. Certains auteurs croient
également que la Breu instructio de la doctrina christiana de Francisco de Navarra fut
utilisée pour l'instruction des Morisques valenciens, mais nous avons écarté cette

hypothése car nous n’en avons vu aucune trace documentaire probante™*.

3. Antialcorans et catéchismes

La comparaison que nous souhaitons faire entre ces ouvrages requiert une

typologie, qui permettra a son tour d’élaborer une chronologie de leur publication. Pour

1989, VIII, p. 49 ; Candida FERRERO HERNANDEZ, « De la Improbatio Alcorani a la Reprobacién del Alcoran
de Riccoldo da Montecroce, o la fortuna hispana de un texto apologético », Toledo, 2012.

1 w. MCPHEETERS, El humanista espafiol Alonso de Proaza, Valencia, Editorial Castalia, 1961, p. 167.
! Francisco BORJA DE MEDINA, « La Compaiiia de Jesus y la minoria morisca (1545-1614) », op. cit., p. 49.
2 Cristobal PEREZ PASTOR, La imprenta en Toledo, Descripcion bibliogrdfica de las obras impresas en la
imperial ciudad desde 1483 hasta nuestros dias, Madrid, Manuel Tello, 1887, p. 17 ; José GARCIA ORO, E/
cardenal Cisneros, Vida y Empresas, Madrid, Biblioteca de autores cristianos, 1992, vol.ll, p. 108.

3 Dans le texte de ses Ordinacions, il fait mention d’un catéchisme qui devrait étre distribué aux curés
des Morisques, mais sans préciser son titre. Fut-il écrit pour I'occasion? S’agit-il d’un autre catéchisme?
Impossible de le savoir. Deux transcriptions ont été faites des Ordinacions. Nous renvoyons a Youssef EL
ALAOQUI, Jésuites, Morisques et Indiens, op. cit., p. 508. On pourra aussi consulter le texte dans Rafael
BENITEZ SANCHEZ-BLANCO, « Un plan para la aculturacién de los moriscos valencianos: « les ordinacions »
de Ramirez de Haro (1540) », op. cit.

) s’agit par ailleurs d’une cartilla, un catéchisme sans développements pédagogiques. Elle connut deux
éditions, en 1561 et 1571. Luis RESINES, La catequesis en Espaiia, Historia y textos, Madrid, Biblioteca de
autores cristianos, 1997, p. 219-220.
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ce motif, il n’est sans doute pas inutile de rappeler la modélisation élaborée par Ana
Echevarria concernant les supports de I'évangélisation des musulmans dans la péninsule

13 Avec ce cadre, elle souhaitait offrir des repéres pour situer les

ibérique du XVe siecle
textes qu’elle étudiait dans I'ensemble des écrits dont la visée était d’encourager la
conversion des musulmans. Ces repéeres peuvent nous étre utiles pour fixer quelques
traits caractéristiques de notre propre corpus avant d’en entreprendre la classification
et de le situer par rapport a I'époque qui précede, celle qui nous intéresse. Ana

Echevarria nous propose d’évaluer les traités selon trois critéres, a savoir le public-cible,

le style d’écriture et I'intention du texte.

Recours

Sermon

Dispute

Lettres

Informations

Chroniques

Traités

Audience

Chrétiens laiques

Chrétiens laiques et

non chrétiens

Collectives ou

personnelles

Utilisation interne
des clercs
Clercs et ordres

115

Style

Oral avec gestes:

« exempla »

Scolastique et
dialectique :

« exempla »

Rhétorique.
Utilisation de

chroniques et de

traités

Scolastique
Mélange entre
sermons, disputes

Intention

Enseigner et

provoquer

Convertir des non

chrétiens

Provoquer des
décisions ou des
exercices

rhétoriques

Information et
discussion

Explication de
concepts pour

Ana ECHEVARRIA, The Fortress of Faith. The Attitude towards Muslims in Fifteenth Century Spain,
Leiden - Boston - Koln, Brill, 1999, p. 63. Nous en avons fait une traduction en frangais, tout comme
Franco Llopis I'a traduit en castillan. Voir : Francisco de Borja FRANCO LLOPIS, Espiritualidad, reformas y
arte en Valencia (1545-1609), Histoire de I'art, Departament d’Historia de I’Art, Universitat de Barcelona,
Barcelona, 2007, p. 248-249.
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réguliers et méthode ['application

scolastique pratique

Les textes que nous avons retenus ne remplissent pas la totalité du cadre. lls
s’adressent a deux types d’audiences, d’abord aux les clercs et prédicateurs des ordres
réguliers d’autre part. L’adresse a des chrétiens laiques y est rare, bien qu’on la retrouve
dans les lettres introductives des traités ou, a I'occasion, dans le corps du texte comme
chez Figuerola. lls appartiennent aux genres du sermon, de la dispute et du traité, sans
les séparer de maniére stricte. Nos critéres nous ont conduit a exclure les autres types
de supports, les lettres et les chroniques. Cette sélection a permis d’isoler un ensemble

cohérent et suffisamment complet pour établir une périodisation.

Cependant les criteres retenus par Ana Echevarria sont insuffisants pour élaborer
notre classification. Ils ne nous permettent pas d’esquisser la périodisation des textes
sélectionnés pour ce chapitre. Deux autres caractéristiques nous ont été nécessaires
pour la faire. Il s’agit des choix linguistiques des auteurs et de la distinction entre
catéchisme et polémique. Ces deux genres ne sont pas mutuellement exclusifs, puisque
nous trouvons du matériel catéchétique a l'intérieur des textes polémiques et du
contenu polémique a l'intérieur des catéchismes. Mais dans quasiment tous les textes,

Y8 |’intention annoncée de I'auteur s’avére déterminante

I'un domine clairement I'autre
pour classifier les traités étudiés dans la catégorie de la polémique ou dans celle du

catéchisme.

Nous entendons par polémique antimusulmane une ligne d’argumentation
agressive visant a exposer et a réfuter la doctrine musulmane. Les historiens des

Morisques ont regroupé la polémique antimusulmane dans une catégorie d’écrits qu’ils

"¢ Une exception pourrait étre les Didlogos Cristianos de Bernardo Pérez de Chinchon. Pris isolément, il
est difficile de décider si la polémique ou la catéchétique y domine. Cependant, I'auteur a écrit ce livre en
complément a I'Antialcorano, ou la polémique domine clairement. Il n’en demeure pas moins que la
présentation des Didlogos Cristianos signale I'intention polémique. Combattre la « secte de Mahomet »
demeure 'objectif, non l'instruction du nouveau converti.
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ont appelés les antialcorans™’. Le concept trouve sa justification a travers quelques
sources d’époque, mais demeure mal défini, surtout c’est une création des historiens en
effet, un seul traité contemporain des faits a porté le titre d’« antialcorano ». Il s’agit
d’un recueil de sermons de Bernardo Pérez de Chinchdn (1532). C'est par extension de
ce titre — simplifié et déformé — a des traités présentant des similitudes formelles avec
ce traité, que les historiens en sont venus a parler « d’antialcorans ». Qu’il s’agisse
d’antialcorans ou d’autres traités, la polémique voisine constamment avec
I'apologétique, dont I'objectif est de défendre le christianisme contre les arguments
avancés par ses adversaires. Le prédicateur qui doit réfuter I'islam doit faire face a des

objections de méme nature a I’encontre du christianisme, et étre préparé a y répondre.

Les antialcorans, en combattant I’erreur, ne remplissait que la moitié de la tache du
missionnaire. Ignacio Tellechea I’explique ainsi: « La mission d’annoncer le message du
Christ offre un double aspect: I'exposition et I'apologétique, qui ont pour fin
respectivement I'exposition de la vérité contre l'ignorance, et la défense de celle-ci
contre I'erreur. »*® Par conséquent, il fallait compléter les traités de polémique par des

catéchismes, qui rempliraient le role d’exposition de la doctrine.

Aux yeux des catéchistes du XVI® siécle, ignorance et erreur étaient étroitement
liées. C'était le plus souvent la premiére qui engendrait la seconde, d’ou I'importance

cruciale d’'une catéchétique assidue. C'est pourquoi, a partir de I'époque moderne, des

117 . . s . .
Nous emploierons le mot « antialcorans » pour désigner le genre et « antialcorano » pour le texte de

Bernardo Pérez de Chinchén. Bernardo PEREZ DE CHINCHON, Antialcorano, Didlogos Christianos
(Conversion y Evangelizacion de Moriscos), Alicante, Universidad de Alicante, 2000. L'utilisation du terme
“antialcoran” dans un sens général se retrouve chez plusieurs auteurs, en particulier Bunes Ibarra et
Garcia Carcel. Bunes Ibarra inclut sous ce terme également des textes du XVe siécle, comme le Fortalicium
Fidei d’Alonso de Espina et du XVlle siécle, comme le Tratado breve contra la secta Mahometana de
Manuel Sanz, écrit en 1693. Voir Miguel Angel BUNES IBARRA, « Los Antialcoranes », op. cit. ; Ricardo
GARCIA CARCEL, « Estudio critico del catecismo Ribera-Ayala », in Les Morisques et leur temps,
Montpellier, CNRS, 1983, pp. 159-168.Francisco PONS FUSTER, « El patriarca Juan de Ribera y el
Catechismo », op. cit., p. 194.

18412 misién de anunciar el mensaje del Cristo ofrece un doble aspecto : el expositivo y el apologético,
que tienen por término respectivamente la exposicion de la verdad contra la ignorancia, y la defensa de la
misma contra el error.” José Ignacio TELLECHEA IDIGORAS, « Ideario ascético-pastoral de Bartolomé
Carranza, O.P. Estudio doctrinal de una obra inédita », Barcelona - Madrid - Valencia - Lisboa, Juan Flors,
p.221.
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manuels voués a donner une instruction chrétienne de base virent le jour, les
catéchismes. L’historiographie du catéchisme en langue frangaise nous enseigne que le
catéchisme est une invention protestante, répondant au besoin de prodiguer aux
classes populaires un enseignement complet de la religion. Le catéchisme catholique ne
naitrait que plus tard, avec le catéchisme du pére Edmond Auger (1563), concu comme
une réplique au catéchisme de Calvin (1553)'". Cette thése n’est pas compatible avec
I’historiographie espagnole du catéchisme, dont le principal représentant est Luis
Resines, qui identifie des catéchismes catholiques dés la fin du XVe siecle. La divergence
tient en partie aux méthodes selon lesquelles Dhotel et Resines ont établi leurs
définitions respectives du catéchisme. Dhotel (et davantage encore, Molinario) s’est
intéressé aux caractéristiques modernes du catéchisme et a établi sa définition en

fonction des caractéristiques observée a cette époque’®.

Resines, pour sa part, a
d’abord posé une définition pour ensuite s’assurer qu’elle correspondait a ce que
disaient les théologiens espagnols sur I'art d’écrire un catéchisme'®. Or, il repére des
ouvrages correspondant a celle-ci dés I'époque médiévale. Selon la définition proposée

par Luis Resines, un catéchisme se définit comme un livre offrant une synthése

119 Cette thése est notamment soutenue par Dhotel et Molinario, et reprise par des auteurs comme

Dominique Julia. Jean-Claude DHOTEL, Les origines du catéchisme moderne, d’aprés les premiers manuels
imprimés en France, Paris, Aubier, 1967, 471 p ; Dominique JULIA, « L'enfance aux débuts de I'époque
moderne », in Histoire de I’enfance en Occident. 1. De I’Antiquité au XVlle siécle, Paris, Seuil, 1998, p. 329-
344 ; Joél MOLINARIO, Le catéchisme, une invention moderne, Montrouge, Bayard, 2013, 246 p.

20 Le paragraphe suivant résume la démarche suivie par Dhoétel : « Selon Littré, le catéchisme est « une
explication, par demandes et réponses, de la croyance et des usages de la religion chrétienne. » La
définition pourra sembler trop précise — et donc restreindre la compréhension du terme — ou bien
incompléte. Trop précise, a cause de la mention des « demandes et réponses », forme d’enseignement
qui peut paraitre plus ou moins périmée; incompléte, parce qu’elle omet de préciser a qui s’adressent
cette explication et ce livre. Cependant la forme dialoguée est devenue quasi universelle au milieu du
XVle siecle dans les manuels spécialement destinés aux enfants. C'est pourquoi la définition de Littré
convient a cette littérature que nous allons étudier, d’un point de vue historique et théologique, a
condition de préciser qu’elle s’applique au catéchisme moderne, I'épithéte ne désignant pas strictement
I’époque actuelle, mais celle qui fait suite au Moyen Age.» Jean-Claude DHOTEL, Les origines du
catéchisme, op. cit., p. 7.

21 Luis RESINES, La catequesis en Espaia, op. cit., p. XIX-XXI.
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compléete et raisonnée de la foi chrétienne : I'aspect explicatif doit compléter I'aspect

descriptif'*.

Le contenu des catéchismes doit donc suivre des standards communs a I'époque sur
ce qui représente les traits indispensables de la religion'”®. Selon le public auquel il
s’adresse, le catéchiste pourra approfondir plus ou moins les explications. Il pourra aussi
choisir d’exposer des éléments secondaires ou de les négliger. De méme, on notera des
divergences, d’un auteur a l'autre, sur ce qu’il convient d’inclure ou non a l'intérieur
d’un catéchisme. Mais tous ces ouvrages doivent comporter ces deux aspects : volonté
de synthése, et explication de la doctrine. Cela n’empéche pas des textes manquant
du caractére synthétique ou du trait explicatif de faire partie de I'arsenal du catéchiste.
Les cartillas de doctrina cristiana, ces textes brefs qui exposaient, sans les expliquer, les
éléments fondamentaux de la foi, ne peuvent pas étre considérées comme des
catéchismes, bien qu’elles soient sans le moindre doute des outils utilisés au service de
la catéchése. Le contenu exposé dans ces cartillas peut, par ailleurs, contenir certaines
variations dans le nombre et la formulation des articles de la foi, mais elles obéissent
cependant, comme les catéchismes, a un certain niveau de standardisation du contenu

présenté'”,

4. Classification des traités
En vertu de cette typologie, nous pouvons faire un examen succinct des traités.

La revue des textes que nous présentons dans cette section a pour objectif d’en
présenter les principales caractéristiques afin d’en proposer une classification. L’analyse

des motifs pour lesquels chacun des manuels présente les motifs qui le caractérise sera

12 que define un verdadero catecismo es su caracter de sintesis copleta y razonada de la fe cristiana.
Cuando no se incluyen razones, ni se dans motivos o explicaciones, estamos ante un género de entidad
menor, como son las « cartillas ».”Ibid., p. XX.

2 A partir de la deuxieme moitié du XVle siecle, le standard est dicté par les auteurs protestants. Le
catéchisme moderne se forge en effet en réaction au catéchisme protestant, dont il recopie la formule. Le
cas du pere Auger est exemplaire. Ce jésuite résidant a Lyon rédigea sont catéchisme pour répliquer
terme a terme au catéchisme de Calvin. Il fut par la suite trés influent.

2 Luis RESINES, La catequesis en Espafia, op. cit., p. XX.

25 1hid.
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effectuée en son temps. Dans I'immédiat, ce qui nous importe est d’effectuer une

périodisation en fonction de ces caractéristiques.

Le premier traité publié dans le dessein d’évangéliser les Morisques aprés la
prise de Grenade fut une somme d’écrits spirituels d’'Hernando de Talavera. Celle-ci se
classe clairement parmi les catéchismes. Elle offre une synthése des connaissances de
base de ce que doivent connaitre les chrétiens. Les prieres et les commandements y
sont expliqués, un calendrier chrétien I'accompagne, les comportements prescrits a
I'Eglise et en confession y sont détaillés. On n’y trouve aucune attaque contre la religion
des musulmans, pas méme de défense contre d’éventuelles attaques. La dimension

catéchétique y est entiére, sans voisinage avec la polémique ou 'apologétique™.

L'Arte de Pedro de Alcala, lui, est un traité plus spécialisé. L’'objectif est de
fournir des bases d’arabe aux clercs de morisques afin de faciliter I’'enseignement du
christianisme. Mais, loin de n’étre qu’'une méthode d’apprentissage linguistique, il
comprend I'exposition des dix commandements, des priéres et de la tenue a avoir lors
de la confession. L’organisation du traité fait que les dernieres pages répondent aux
criteres de définition d’un catéchisme. En effet, il enseigne les priéeres essentielles, les
commandements et les modes de confession. Malgré son caractére spécialisé, il ne

comporte aucune dimension polémique®”.

Le traité du docteur Villalpando a été perdu et n’a pas été commenté, il est donc
difficile de se faire une idée de son contenu. Mais quelques caractéristiques nous en

128 Nous le considérerons

sont connues par la bibliographie de Pérez Pastor (1887)
comme un catéchisme, car c’est ainsi qu’il se présente par son titre. La longueur du
traité indique qu’il s’agit de davantage qu’une simple énumération des points de
doctrine, mais rien n’indique si le contenu revétait un aspect polémique ou non. Par

ailleurs, on peut supposer qu’il fut rédigé entierement en castillan, le titre ne donnant

126 Miguel MIR (dir.), Escritores Misticos Espafioles, tomo I: Hernando de Talavera, Alejo Venegas,

Francisco de Osuna, Alfonso de Madrid, Madrid, Casa Editorial Bailly & Bailliere, coll. « Nueva Biblioteca de
Autores Espafioles », n” 16, 1911, 660 p ; Luis RESINES, La « Breve doctrina », op. cit.
27 pedro PEZZI, « El problema de la confesidn de moriscos », op. cit.

128 Cristobal PEREZ PASTOR, La imprenta en Toledo, op. cit., p. 17.
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pas d’indication d’un contenu en arabe, au contraire de la plupart des traités de

I’époque qui en contenaient'”.

La Reprobacio Alcorani, attribuée a Riccoldo de Monte Croce, appartient a la
tradition médiévale de la polémique anti-musulmane. Bref, concentré sur les arguments
le plus souvent avancés par les chrétiens contre les disciples de Mahomet, ce traité était
destiné aux prédicateurs privilégiant les controverses avec des représentants de l'autre
religion devant une foule de non convertis. En vertu de cet objectif, des conseils sont
prodigués au prédicateur sur la maniére de mener le débat, mais aucune dimension
catéchétique ne transparait. Rédigé a l'origine en latin, il connut deux publications a

I’époque qui nous intéresse, en latin et en castillan™®.

Les sermons de Martin Garcia furent imprimés en latin en 1517, mais prononcés
bien avant. llIs furent publiés en latin afin d’en faciliter la publication, mais nous ne
connaissons pas Il est certain que I'auteur devait a sa connaissance de la langue arabe
d’avoir été sélectionné pour précher aux nouveaux convertis de Grenade et aux
mudéjares de Saragosse, mais nous ignorons, dans le cas des 34 sermons traitant de
I'lslam que nous avons conservés, s’il préféra précher dans son aragonais natal ou s’il les
précha en arabe. Les études de Riberat Florit nous réveélent une prédication chargée
d’un fort contenu polémique, puisant en abondance dans les écritures sacrées de I'lslam
et la littérature polémique médiévale. Elles peuvent occulter d’autres sermons, ou la
critique de lislam n’occuperait qu’un plus faible espace. Mais l'intensité du contenu
polémique parmi ce qui nous en est connu nous amene a le classer parmi les

antialcorans®™.

Joan Andrés, vieux compagnon du précédent, écrivit un texte trés synthétique,
qui rappelle le style de la Reprobacion del Alcordn. La Confusion o confutacion de la

secta mahometica (1515) regroupe les plus courants des topos de la littérature

29 1hid. ; José GARCIA ORO, El cardenal Cisneros, Vida y Empresas, op. cit., p. 108.

3% Nous avons consulté un exemplaire castillan de I'édition de 1501 conservé a la BNM sous la cote
R/4037.

31 José RIBERA FLORIT, La polémica..., op. cit.
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polémique, jointe a une bonne connaissance de la littérature musulmane, qu’elle cite en
arabe (alphabet latin) et en castillan. Le contenu catéchétique, comme dans la

Reprobacidn, est inexistant™.

Le Lumbre de la fe contra el alcordn (1519-1521, manuscrit), de Joan Martin de

13 1l déploie une

Figuerola, est un traité de 250 folios, d’'un contenu scolastique dense
argumentation polémique d’un niveau d’agressivité qui n’a pas son pareil, mélant un
ton injurieux a une vaste érudition. Soucieux du niveau d’instruction des prétres qui le
lisent, Figuerola inclut de nombreuses notes sur le contenu des prieres, des
commandements, des sacrements, et de nombreux éléments de doctrine catholique,
parfois trés subtils. Ces éléments ont pour fonction d’instruire les prétres qui liront le
manuel, mais ne sont pas destinés a étre enseignés aux musulmans™. Clest la
dimension polémique qui domine et qui dicte I'organisation de I'ensemble. Du point de

vue linguistique, il cite les écritures coraniques en arabe, d’abord avec I'alphabet arabe,

puis I'alphabet latin, pour ensuite offrir la traduction castillane au lecteur.

Vient ensuite I'’Antialcorano (1532), de Bernardo Pérez de Chinchdn. Il s’agit d’un
sermonnaire tres structuré, qui échelonne sur six mois le processus d’une prédication
qui doit d’abord faire abandonner la foi musulmane a ses auditeurs, pour ensuite les

instruire dans la foi chrétienne. Ce traité rassemble donc lui aussi les éléments

132 juan ANDRES, Confusién o confutacion de la secta Mahomética y del Alcordn [1515], Mérida, Editora

regional de Extremadura, 2003, 270 p ; Jane EL KOLLI, La polémique islamo-chrétienne, op. cit. ; Elisa RUIZ
GARCIA, « Estudio preliminar », op. cit. ; Elisa RUIZ GARCIA, « La confusién », op. cit.

B3 s’agit du manuscrit 9/36 de la Real Academia de Historia, dont une édition est attendue de Elisa Ruiz
Garcia et Miguel Angel Ladero Quesada. Je remercie ce dernier de m’avoir donné accés au manuscrit. Elisa
RUIZ GARCIA, « Ante la préxima edicion de dos tratados antialcoranicos: Juan Andrés (ed.1515) y Joan
Martin Figuerola (ms. inédito de la RAH) », Aljamia, 2003, n° 15, pp. 89-92 ; Elisa RUIZ GARCIA, « Estudio
preliminar », op. cit., p. 31. Une transcription des disputes, provenant peut-étre d’un manuscrit différent
car on note quelques différences, peut é&tre trouvée dans F. GUILLEN ROBLES, Leyendas de José hijo de
Jacob y de Alejandro Magno, sacadas de dos manuscritos moriscos de la biblioteca nacional de Madrid,
Zaragoza, Imprenta del hospicio provincial, Biblioteca de escritores aragoneses, 1888, p. LVIII-LXXXVIII.

3% Nous reviendrons plus loin sur les usages du traité, mais cet aspect est explicité par Figuerola lui-méme
au dernier chapitre de son traité. Soulignant que les maures n’admettent pas 'autorité des docteurs
chrétiens, il ne recommande pas d’en faire I'usage lors des disputes, sinon seulement I'ancien testament,
I’évangile et la raison naturelle. Il ressent le besoin de justifier d’avoir largement exposés les
raisonnement élaborés des docteurs chrétiens dans son traité : « dizimos que la intencién del autor, de
aver puestas estas autoridades de doctores es para dar e instruir a los que entenderan en esta conversion,
que de ellas saquen razones evidentes para confundir a los dichos moros ». Figuerola, Lumbre, f.245r.
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polémiques et catéchétiques. Ces derniers sont mémes davantage présents que dans le
Lumbre, car destinés directement aux Morisques, et non au seul prétre lecteur du traité.
Mais comme dans le Lumbre, la polémique domine la dimension catéchétique, occupant
davantage d’espace, une fois passés les premiers sermons. Bernardo Pérez de Chinchdn
ne ma’itrisait pas I'arabe. Cela se transpose dans son traité, d’ou la langue arabe est

pratiquement absente, réduites a quelques mots appris sur le terrain®,

Bernardo Pérez compléta son Antialcorano par un traité sous forme dialogique,
les Dialogos cristianos (1535). A travers un dialogue entre I'auteur et un ami nouveau
converti, ce traité tente de consolider des conversions qui auraient été obtenues grace
au sermonnaire. C'est peut-étre le seul traité de notre corpus a présenter des traits de
catéchese et de polémique sans qu'’il soit aisé de déterminer qu’un style domine 'autre.
Nous sommes davantage tentés de I'associer aux antialcorans, car il se présente comme
un outil complémentaire du précédent. En outre, le contenu catéchétique n’est pas

aussi complet qu’il pourrait I’8tre dans un catéchisme de cette taille®*®.

Il faut ensuite attendre une vingtaine d’années avant de trouver d’autres
traitéspour I'évangélisation des morisques. Deux paraissent coup sur coup. Le premier,
la Doctrina christiana parut dans le synode de Guadix sous la supervision de I'évéque
Martin Pérez de Ayala (1554). Il s’agissait d’'un bref dialogue abordant les principales
doctrines catholiques sans tenir le moindre propos visant directement Mahomet ou
I'lslam®’. D’une toute autre envergure et d’un ton radicalement différent est la
Confutacion del Alcordan y de la secta mahometica, de Lope de Obregdn (1555). Centrée
sur une biographie de Mahomet et clos par des chapitres soulignant a grands traits les
contradictions dans le Coran, le traité d’Obregdn est une polémique lapidaire ou I'on ne

retrouve aucune composante catéchétique. La méthodologie linguistique est la méme

3> Bernardo PEREZ DE CHINCHON, Antialcorano, Didlogos Christianos (Conversion y Evangelizacion de
Moriscos), op. cit.
136 .

Ibid.
37 Martin AYALA, Sinodo de la didcesis de Guadix y de Baza (Ed.Fac.), Granada, 1994, p. LXVIII-LXXV. Sur
ce synode, voir aussi Antonio GALLEGO BURIN et Alfonso GAMIR SANDOVAL, Los moriscos del reino de
Granada segtn el sinodo de Guadix en 1554, Grenade, Universidad del Reino de Granada, 1996, 308 p ;
Youssef EL ALAOUI, Jésuites, Morisques et Indiens, op. cit.
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gue celle employée par Joan Andrés : texte coranique en arabe écrit en alphabet latin,

suivi de la traduction castillane®®.

Martin Pérez de Ayala était pour sa part un grand familier de 'emploi de 'arabe
dans le processus d’évangélisation et il était rompu a la catéchese des Morisques.
Comme évéque de Guadix, il avait déja rédigé un petit catéchisme inséré au sein des
constitutions du synode de Guadix, ainsi que nous venons de le mentionner. Sa
contribution majeure fut la rédaction de deux nouveaux catéchisme, une Doctrina
christiana en lengua arabiga (1566) et un grand traité qu’il ne termina pas avant sa
mort. La Doctrina christiana ne comporte pas la dimension raisonnée dont Resines
estime qu’elle est essentielle aux catéchismes, aussi faudrait-il plutét la considérer
comme une cartilla de doctrina sophistiquée. L'absence de toute dimension polémique
dans ce texte, et la volonté de I'utiliser en complémentarité avec un catéchisme, nous la

fait classer dans ce dernier groupe'®.

Alonso de Orozco rédigea un autre catéchisme spécialisé presque en méme
temps (1568). Resines souligne qu’Orozco a une vision méprisante de I'lslam. Mais cet
aspect est rapidement évacué au début du traité, et le reste se concentre sur
I’explication de la doctrine chrétienne. Cela en fait I'un des traités pour I’évangélisation
des morisques qui mentionne le moins I'lslam. Il dut jouir d’'une relative popularité,
puisqu’il s’agit d’un des rares traités de notre corpus a avoir été réédité. Cependant, sur

les trois rééditions qu’il connut, la premiére seulement, celle de Saragosse en 1572, eut

3% OBREGON, Lope de, Confutacion del Alcordn y secta mahometana, sacado de sus proprios libros; y de

la vida del mesmo Mahoma. Granada, 1555. BNM, R/6483. Jane EL KOLLI, La polémique islamo-chrétienne,
op. cit.

Il a récemment été porté a notre attention que ce traité a connu une traduction néerlandaise a Anvers en
1580, en pleine crise religieuse. Une copie de cette traduction est disponible a I’Université de Leiden. Elle
a fait I'objet d’une présentation au colloque « Conflits et minorités religieuses du XVI° siécle & nos jours »
tenu a Arras les 24 et 25 octobres 2013. Nous remercions ce dernier de m’avoir fait parvenir une copie de
son article. GOES, Jan, « L'image du prophete dans la littérature de réfutation espagnole », Conflits et
minorités religieuses du XVI° siécle & nos jours, Arras, Artois Presses Université, (sous presse).

39 Martin AYALA, Sinodo, op. cit. ; Maria PAZ TORRES, « Don Martin de Ayala y la catequesis de los nifios
moriscos », op. Cit.
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lieu dans une région a forte population Morisque. Les suivantes ne concernent par

conséquent pas I’évangélisation des morisques'®.

Publiées pres de vingt ans plus tard, les Cathecheses Mystigogicae (1586) de
Pedro Guerra de Lorca sont a placer dans une classe a part. Plutot que de fournir aux
lecteurs des éléments de polémique contre I'lslam ou la foi chrétienne, leur objectif
était de fournir une méthode aux recteurs des paroisses de Morisques. Il classifiait les
morisques selon différent profils, notamment les enfants, les incultes et les lettrés.
Selon chaque profil, le traité de Guerra de Lorca indique la voie a suivre. Il ne s’agit donc
a proprement parler ni d’'un catéchisme, ni d’un traité polémique, bien qu’il présente
des traits des deux genres (une biographie polémique de Mahomet est incluse en
annexe). Cependant 'auteur présentait lui-méme son traité comme un catéchisme.
Uniguement destiné a ces derniers, il est rédigé en latin et ainsi rendu inaccessible au
plus grand nombre. Notons qu'’il figurait dans I'inventaire de la bibliothéque de Juan de
Ribera, qui a d{i s’en servir pour planifier ses campagnes**. Par conséquent il influenca
sans doute les méthodes pratiquées dans I'archevéché de Valence durant les vingt

années qui précédérent I'expulsion de 1609,

Il existe un manuscrit, écrit vers la méme époque, sans doute 1588, par un
jésuite anonyme. Les possibles auteurs sont multiples, mais une des hypothéses les plus

attrayantes est celle qui l'identifie avec Ignacio de Las Casas, jésuite Morisque qui

19 syr I’histoire éditoriale du traité, voir Luis RESINES, « Introduccién », op. cit., p. 699.

Vicente CARCEL ORTI, Obras impresas del siglo XVI en la biblioteca de San Juan de Ribera, Valencia,
Seminario de Valencia, 1966, p. 220 ; Pedro GUERRA DE LORCA, Catecheses Mystegigicae. Pro aduenis, seu
proselutis ex secta Mahometana,
http://adrastea.ugr.es/search~59*spi?/.b1106581/.b1106581/1,1,1,B/1962~b1106581&FF=&1,0,,0,-1,
consulté le 5 décembre 2009.

2 Sur ce traité, Pedro GUERRA DE LORCA, « Catecheses Mystegigicae.Pro aduenis, seu proselutis ex secta
Mahometana », op. cit. ; Manuel BARRIOS AGUILERA, « Los moriscos granadinos. Entre la evangelizacion
pacifica y la represién », in Carlos V. Europeismo y universalidad. Poblacién, economia y sociedad.,
Grenade, Socidad estatal para la conmemoracién de los centenarios de Felipe Il y Carlos V, 2000, vol.lV,
pp. 15-44 ; Manuel BARRIOS AGUILERA, La suerte de los vencidos, Estudios y reflexiones sobre la cuestion
morisca, Granada, Editorial Universidad de Granada, 2009, p. 307-308 ; Candida FERRERO HERNANDEZ,
« De habitu et lingua relegandis. Los ritos de los moriscos segtn Pedro Guerra de Lorca », in MARTINEZ
GAZQUEZ, José, TOLAN, John Victor (eds), Ritus Infidelium. Miradas interconfesionales sobre las prdcticas
religiosas en la Edad Media, Madrid, Casa de Vélazquez, 2013, pp. 261-273.
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affirme avoir lui-méme écrit un catéchisme dont il faisait usage a Grenade. Quoi qu’il en
soit, ce « catéchisme du Sacromonte », comme on le nomme, sans évacuer les
arguments polémiques, les réduit au strict minimum. La dimension catéchétique

I'emporte nettement™®.

En 1599, un dernier catéchisme spécialisé pour les Morisques est publié a
Valence, sous le patronage de I'archevéque Juan de Ribera. Il s’agit en réalité d’un traité
inachevé de Martin Pérez de Ayala. Ce dernier avait choisi de le rédiger en latin,
probablement pour mettre la premiere partie, au ton polémique, a I'abri de la censure.
En effet, la polémique en langue vernaculaire était mal vue des censeurs. Il fut traduit,
rectifié et complété par Ribera, d’ou le surnom fréquemment utilisé par les historiens de
« catéchisme Ayala-Ribera » *. Il est composé de cinq parties, seule la premiére étant
polémique. Les quatre derniéres ne se réferent quasiment pas a I'lslam, réduisant la

dimension polémique a un cinquiéme seulement du traité'*.

5. Discussion sur la périodisation
Nous venons d’effectuer une classification des traités spécialisés pour la
conversion des Morisques en deux types, en passant brievement en revue ces derniers
dans l'ordre chronologique de leur publication. Ce faisant, nous avons mis en lumiere
une périodisation qui, a notre connaissance, n’a jamais été soulignée ou discutée par les
historiens. En effet, dans la publication de manuels pour I’évangélisation des Morisques,

deux périodes ressortent distinctement. La premiére est dominée par les traités de

'3 Luis RESINES (dir.), Catecismo del Sacromonte, op. cit.

144 Benjamin EHLER, Between Christians and Moriscos, op. cit., p. 119, 200. Le critére de la langue comme
motif de censure a été nuancé par Francisco PONS FUSTER, «El patriarca Juan de Ribera y el
Catechismo », op. cit.

> Martin PEREZ DE AYALA, Catechismo para instruccion de los nuevamente convertidos de moros,
impresso por orden del Patriarcha de Antiochia y Arcobispo de Valencia Don luan de Ribera, Valencia,
Pedro Patricio Mey, 1599 ; Ramoén ROBRES LLUCH, San Juan de Ribera, op. cit., p. 405-411 ; Benjamin
EHLER, Between Christians and Moriscos, op. cit., p. 119-125 ; Ricardo GARCIA CARCEL, « Estudio critico
del catecismo Ribera-Ayala », op. cit. ; Francisco PONS FUSTER, « El patriarca Juan de Ribera y el
Catechismo », op. cit.
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nature polémique. Dans la seconde, en revanche, ces traités cédent la place a des
catéchismes.

La césure se situe dans la décennie de 1550. C'est en 1555 qu’est publié le
dernier des antialcorans, celui de Lope de Obregdn. D’autres verront le jour plus tard,
mais uniqguement apres I'expulsion des Morisques : ils seront destinés a des missions
lointaines ou une discréte conversion des Morisques ayant échappé a I'expulsion. La
période de 1555 a 1609, quant a elle, se caractérise par une nette prédominance des
catéchismes.

Cette périodisation demeure valide, a quelques altérations pres, lorsque nous
tenons compte des traités que nous avons écartés de notre corpus principal. Les titres
qui s’ajoutent a la premiere période sont des textes polémiques. En effet, la
représentation de l'islam dans le Castillo inexpugnable de la fee réponds aux
caractéristiques des traités polémiques. L’approche de I'lslam par Luis Vives n’est guere
différente de celle de I'antialcorano de Bernardo Pérez de Chinchdn. Certains traités de
Raymond Lulle, ceux qui furent édités a Valence a l'instigation de I'humaniste asturien
Alonso de Proaza, se rangent également dans ce groupe. Quant a la période
catéchétique (1556-1609), nous ajoutons deux traités de catéchese et un de polémique.
Dans les ceuvres de Jean Damascéne qui furent utilisées par le jésuite Jeronimo de Mur
dans les années 1580, c’est I'apologétique qui domine — mais le traité demeure plus
proche des textes polémiques que des catéchismes —, car il s’agissait surtout pour le
saint de Damas de dire a ses compatriotes ce qu’ils devaient répondre contre les

16 Quant a la cartilla de

attagues des musulmans sur les matiéres les plus difficiles
Francisco de Navarra et au guide de Luis de Granada, ils appartiennent tous deux a la
grande famille des outils de catéchése.

La période dominée par les antialcorans n’ignore pas non plus les catéchismes.
Nous en avons relevé cing ou six : la compilation des écrits de Talavera, I'Arte de Pedro

de Alcal3, le catéchisme du docteur Villalpando, la doctrine mentionnée par Ramirez de

Haro, le catéchisme du synode de Guadix, auxquels on pourrait rajouter les Dialogos

198 john TOLAN, Les Sarrasins, L’islam dans 'imagination européenne au Moyen Age, Paris, Flammarion,

2003, p. 90-96 ; Jean DAMASCENE, Ecrits sur I'lslam, Paris, Cerf, 1992, 272 p.
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Cristianos. Ce nombre est quasiment équivalent a celui des antialcorans produits ou
utilisés durant cette époque. Mais deux de ces catéchismes (celui du docteur Villalpando
et celle mentionnée par Ramirez de Haro) ont été perdus, peut-étre en raison de leur
faible diffusion. Par ailleurs, pendant cette période, la longueur moyenne des
antialcorans est plus grande que celle des catéchismes.

Soulignons cependant que trois — c'est-a-dire la moitié - des catéchismes publiés
entre 1492 et 1555, furent publiés dans la période marquée par la conversion générale
de Grenade (1492-1507). Au cours de ces quinze années, aucun nouvel antialcoran ne
fut rédigé, et un seul fut publié, la Reprobacion del Alcordn — il est vrai, selon deux
éditions, I'une latine, l'autre castillane®. Il faut donc distinguer une sous-période
s’étendant de 1492 & 1507'*%, qui correspond aux dates de I'épiscopat de Talavera a
Grenade. Une fois retranchés les textes de cette période, nous nous trouvons, de 1507 a
1560, avec un total de 5 textes polémiques pour deux catéchismes, en comptant
I’hypothétique catéchisme perdu de Ramirez de Haro. Par la suite, jusqu’en 1609, toutes
les nouvelles publications sont des catéchismes, dont un seul (le catéchisme dit « Ayala-
Ribera », de 1599) comporte une section vouée a une polémique systématisée. Il y a
donc une éclipse des antialcorans entre 1555 et 1609, dont I'une des causes probables
est la censure inquisitoriale®.

Suite a cette éclipse, le moment de I'expulsion des Morisques voit ressurgir tout
d’un coup les thémes de la polémique antimusulmane tels que présentés par les
antialcorans. Mais |'objectif de ces publications a changé. Ces textes ne s’adressaient
plus a des clercs chargés de I’évangélisation des morisques, mais a un public cultivé de
vieux chrétiens, celui qui avait été choqué par le spectacle misérable de I'expulsion.

Devant la réaction de ce public, il était nécessaire de justifier une mesure si cruelle par

Y7 sur I'édition de la Reprobacién del Alcordn et de sa version latine, Candida FERRERO HERNANDEZ, « De

la Improbatio Alcorani a la Reprobacién del Alcoran », op. cit.

8 A contrario, si nous avions inclus dans notre cadre d’analyse les traités publiés avant la prise de
Grenade, le nombre de textes polémiques aurait été gonflé de nombreuses contributions, comme celles
de Juan de Torquemada, Juan de Segovia, Pedro de la Cavalleria, Alonso de Espina, etc.. Ana
ECHEVARRIA, The Fortress of Faith, op. cit.

9 Nous reviendrons sur cette question au septieme chapitre. Pons Fuster a émis des doutes sur
I'efficacité de la censure pour I'antialcorano de Bernardo Pérez de Chinchdn. Francisco PONS FUSTER, « El
patriarca Juan de Ribera y el Catechismo », op. cit., p. 194.
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la mise en ceuvre méticuleuse d’une diabolisation des victimes. Bleda, Aznar Cardona,
Fonseca, Guadalajara y Xavier récupérerent ainsi les motifs qui rendaient la religion
musulmane odieuse, croisés avec différentes argumentations tendant a démontrer que
les Morisques s’accrochaient obstinément a cette méme religion™. De tous, c’est Aznar
Cardona qui publia le traité le plus proche des arguments antialcoraniques.

Encore peut-on signaler d’autres traités de polémique anti-musulmane qui
furent postérieurs a I'expulsion. Une section du fameux manuel du carme déchaux
Tomas de Jesus, le De Procuranda Salute omnium Gentium, Chismaticorum,
Hereticorum, Iludaeorum, Sarracenorum, caeterorum; Infidelium™, publié aprés
I’expulsion des Morisques (1613), consacrée a la conversion des musulmans, est
essentiellement une compilation des traités polémiques rédigés depuis le Moyen Age,
dont il fournit les références. D’autres semblent avoir été consacrés a des missions
outre-mer, en Iran, ou a la conversion des esclaves musulmans d’Espagne, comme le fut
le manuel de conversion du jésuite Tirso Gonzdlez de Santalla, qui s’inspirait
principalement des apports de Joan Andrés et Lope de Obregén™’. Examiner en détail
cette littérature nous écarterait de notre propos, il ne s’agit ici que de prendre acte de
I’existence d’une production polémique postérieure a I'expulsion.

La coupure de 1555 comporte un autre élément a ne pas négliger. Il s’agit d'un
changement dans les stratégies linguistiques employées par les auteurs des traités
examinés. Jusqu’a Lope de Obregdn, ceux-ci n’hésitaient pas a employer directement
I'arabe dans leurs traités. Aprés ce dernier, un seul traité emploie cette langue, la
Doctrina de Martin Pérez, publiée en 1566.

Si 'usage de |’écriture arabe disparait quasiment dans la deuxieme période (le

seul cas étant la Doctrina christiana en lengua arabiga de Martin Pérez de Ayala), en

B0 sur I'apologie de I’expulsion, nous renvoyons a Miguel Angel BUNES IBARRA, Los moriscos en el

pensamiento historico, op. cit., p.31-56; Francisco J. MORENO et Santiago TALAVERA, « Estudio
introductorio », in Juan Ripol y la expulsion de los moriscos de Espafia, Zaragoza, Institucién « Fernando el
Catodlico », 2008, pp. 13-48.

st Imprimé a Anvers en 1613. L'exemplaire consulté est celui de la Biblioteca Nacional de Madrid, cote
3/77744.

52 Emanuele COLOMBO, Convertire i musulmani, L’esperienza di un gesuita spagnolo del Seicento, Milan,
Bruno Mondadori, 2007, p. 34-84, 163-164.
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revanche dans la seconde, les auteurs se montrent un peu plus tentés par le latin, bien
qgue l'usage en demeure réduit. Il était peu utilisé pour les traités que nous avons
examinés pour la premiere période. Seuls deux d’entre eux étaient écrits en langue
latine, la Improbatio Alcorani et les sermons de Martin Garcia. Encore faut-il signaler
que la premiére fut écrite au XIII° siécle et que sa publication au début du XVI® siécle
s’est accompagnée de celle d’'une traduction castillane, alors que les sermons de
I'archidiacre de Diacona ne furent traduits en latin qu’au moment de I’édition, pour en
faciliter la diffusion dans I'ensemble de I'Europe. Nous ignorons si ceux qui furent
préchés aux mudéjares le furent en arabe®>. En revanche, Martin Pérez de Ayala avait
commencé la rédaction de son catéchisme polémique en latin, langue que privilégia
également Pedro Guerra de Lorca et a laquelle les censeurs de I'lnquisition souhaiteront
revenir lors de I’édition finale du catéchisme Ayala-Ribera. C'est Philippe Il qui en
commanda la traduction a Juan de Ribera, puis ce dernier qui insista pour qu’il soit
publié en castillan®*. Dans ces deux cas, le choix de la langue latine traduisait la volonté
de restreindre le lectorat au clergé. De cette maniére, ces ouvrages traitant de I'islam
risquaient moins de tomber sous le coup de la censure inquisitoriale. Au contraire, si
Juan de Ribera souhaitait que I'ouvrage soit en castillan, c’était pour en faciliter la
lecture par le bas clergé.

Ce chapitre était destiné a exposer le corpus, ses principales caractéristiques et
sa chronologie. La périodisation que nous avons établie servira de repere tout au long
de notre these. L'objectif des deux prochains chapitres sera d’illustrer les
caractéristiques des textes étudiés, leurs styles, leur unité profonde au-dela des
multiples divergences qui marquent la diversité d’horizons de leurs auteurs. Au prochain
chapitre, nous ferons donc un portrait-robot, si I'on peut dire, des antialcorans, en
exposant leur contenu, les principes qui structurent leur argumentation et le ton général

qui domine le genre. Dans le troisieme chapitre, nous ferons de méme pour les

153 . . s . . . ) . .
Nous pourrions ajouter que la polémique anti-musulmane de Luis Vives fut écrite en latin, mais

adressée a Rome. Comme nous I'avons déja dit, elle ne fut sans doute pas utilisée pour évangéliser les
Morisques.
14 Benjamin EHLER, Between Christians and Moriscos, op. cit., p. 119-125.



72

catéchismes spécialisés pour les Morisques, en marquant la différence avec les

antialcorans.
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Chapitre 2. Les antialcorans : les contenus polémiques

Sa folie lui amena a la mémoire [I’histoire] de Baudoin et du
marquis de Mantoue, [...] histoire connue et sue des petits
enfants, non ignorée des jeunes gens, célébrée et méme recue
des vieux, et néanmoins pas plus vraie que les miracles de
Mahomet. — Cervantés, Don Quichotte, |, 5.

Tournez-vous vers vous-mémes et vous verrez que vous étiez
jusqu’a maintenant trompés par tant de mensonges. Et rendez
graces a Dieu qu’ils vous aient amenés a la connaissance de la
vérité. Et puisque vous avez vu clairement quels grands
mensonges sont la plupart des choses que dit Mahomet,
oubliez cette loi bestiale et cette secte charnelle, et
commencez a golter celle de Jésus Christ. Et vous verrez
comment elle est toute vraie et possible, conforme a la raison
et confirmée par de nombreux miracles et mystéres, que Dieu,
je vous le promets, fera pour vous chaque jour, si de bon
coeur vous vous recommandez a lui. Et je vous dis que votre
esprit sentira I'allégresse et le contentement, si une fois vous
embrassez véritablement la foi de Notre Seigneur Jésus Christ,
vrai Dieu et homme, lequel pour vous et moi voudra bien nous
amener a son saint royaume. Amen. — Bernardo Pérez de
Chinchon.*”

Comme nous l'avons vu dans le premier chapitre, trier antialcorans et
catéchismes a permis d’établir une chronologie de la production des oeuvres
gu’utilisaient les évangélisateurs sur le terrain. La premiére période, allant de 1500 a
1555, se caractérise par la prédominance, dans les publications, d’'un grand nombre de
ces traités polémiques qu’on appelle communément « antialcorans ». Dans ce chapitre,
il s’agit d’analyser cette littérature afin de dégager les traits qui unissent ces

antialcorans par-dela leurs différences. Le chapitre suivant analysera les caractéristiques

135 « Tornad en vosotros y vereys que estavades hasta agora engafiados con tanta mentira. Y dad gracias a
dios que hos ha traydo en conoscimiento de la verdad. Y pues haveys visto a la clara quan grandes
mentiras son las mas cosas que dixo mahoma : olvidad aquella bestial ley y carnal secta: y empecad a
gustar de la de Jesu Christo : y vereys como toda es verdadera y possible : puesta en razon : y confirmada
con muchos milagros y misterios : de los quales yo hos prometo que dios hara por vosotros de cada dia, si
de buen coragdn hos encomendays a él. Y yo hos digo que vuestro spiritu sentird alegria y
contentamiento, si un avez hos abragays de veras con la fe de nuestro sefior Jesu Christo verdadero dios y
hombre : el qual a vosotros y a mi tenga por bien llevar a su sancto reyno. Amén. » Bernardo PEREZ DE
CHINCHON, Antialcorano, Didlogos Christianos (Conversién y Evangelizacién de Moriscos), Alicante,
Universidad de Alicante, 2000, p. 275.
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des catéchismes utilisés pour évangéliser les morisques. Ces deux chapitres permettront
ainsi d’approfondir les caractéristiques des deux périodes que nous avons identifiées au

premier chapitre.

Les textes polémiques qui nous intéressent se voulaient fondés sur une
connaissance de I'Autre. Avant d’écrire leurs traités et rédiger leurs sermons, les auteurs
d’antialcorans s’efforcaient de se documenter sur I'islam. lls puisaient leurs arguments
dans les écritures musulmanes elles-mémes — le Coran, ses « glosateurs », quelques
grands savants musulmans — qu’ils lisaient souvent dans des traductions médiévales. lls
puisaient également abondamment dans les livres polémiques médiévaux contre I'islam
(Riccoldo de Monte Croce, Raymond Lulle, Ramén Marti et bien d’autres). A I'occasion,
ils consultaient des alfaquis mudéjares ou morisques pour compléter leurs informations.
Mais les connaissances acquises par ces moyens étaient comprises a travers le filtre des
préjugés entretenus par les vieux chrétiens envers I'lslam. De maniere tout a fait
remarquable, la plupart des polémistes étaient convaincus de mieux connaitre la

religion de Mahomet que la plupart des musulmans eux-mémes.

Ce chapitre identifie les traits communs entre les antialcorans de notre corpus.
Nous analysons la vision de I'lslam qui y était présentée. Sans régler la question de la
transposition de ce discours sur le terrain, que nous traiterons dans la deuxieme partie,
nous comptons en dégager le style et le ton. De cette maniére, ce chapitre et le suivant,
qui portera sur les catéchismes, mettra en évidence le contraste entre les deux périodes
séparées par lintervalle compris entre 1555 et 1566, les dates de parutions,

respectivement, du dernier antialcoran et du catéchisme de Martin Pérez de Ayala.

Cette maniére de procéder sert notre objectif, qui est d’illustrer les

caractéristiques dominantes qui unissent entre eux les antialcorans et les distinguent
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% En croisant les références, nous avons

des catéchismes de la période qui suit
construit un idéal-type de la polémique antimusulmane telle qu’elle se pratiquait dans la
premiére moitié du XVI® siécle. Comme tout idéal-type, il ne se retrouve jamais de
maniere parfaitement conforme dans les textes. Cependant, cela donne aussi une
bonne idée de ce que pouvaient retenir les prédicateurs de Morisques de leurs lectures.

Mais un tel tableau dissimule les projets personnels des auteurs, leur
individualité, leur originalité propre, qui ont également leur importance. D’abord, parce
que la plupart d’entre eux furent effectivement des prédicateurs de Morisques. En

second lieu parce que leurs traités n’eurent pas tous une diffusion égale. C’est pourquoi

nous voudrions commencer par présenter ces différents auteurs.

Juan Andrés est le seul auteur musulman de notre corpus. Ancien alfaqui de
Xativa, il s’agit certainement du meilleur connaisseur de l'islam parmi les auteurs
examinés. Le texte, pour sa part, témoigne d’un grand sens de la synthése. Sa méthode
d’argumentation va a l'essentiel, il couvre les principaux themes polémiques sans perdre
de temps en digressions. Il en résulte traité en seulement douze chapitres, le plus bref
des antialcorans de cette époque. Son plan était en réalité trés proche de la
Reprobacion del Alcordn de Riccoldo de Monte Croce, qui fut sans doute le modele qu’il
suivit. Trois chapitres portent sur la biographie de Mahomet, cing autres portent sur la
description et la critique des écritures sacrées musulmanes, deux sur la comparaison de
I'au-dela selon les descriptions des deux religions, enfin un fait I'apologie du
christianisme et un explique I'extension de I'lslam sur terre. Sa connaissance de I'lslam
lui permet les descriptions les plus précises du corpus des écritures saintes de cette
religion et s’il n’évite pas les erreurs grossieres, c’est bien lui qui en commet le moins.
Encore faut-il se demander s’il ne devait pas commettre certaines erreurs
volontairement, pour que son traité soit conforme aux attentes de ses lecteurs vieux

chrétiens.

156 . A , . . . ;o
Nous avons bien sGr un peu forcé le trait. Comme nous I'avons affirmé précédemment, et comme nous

aurons 'occasion de le répéter, des contenus catéchétiques peuvent étre trouvés dans les antialcorans et
des contenus polémiques peuvent étre trouvés dans les catéchismes pour Morisques. Aussi faut-il insister
que ce qui est traité ici, ce sont les caractéristiques dominantes de ces traités.
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Semblable a Andrés a bien des égards, Joan Martin de Figuerola n’en a pas
I'esprit de synthése. Il s’agit d’'un esprit encyclopédique, chez qui les digressions sont
habituelles et I'organisation brouillonne. Il est difficile, en lisant le Lumbre de la fe
contra el Alcoran, d’y repérer un fil conducteur cohérent, contrairement aux traités de
Riccoldo de Monte Croce ou de Joan Andrés, par exemple. Cela peut étre en raison de la
nature du projet. En effet, Figuerola formule 'ambition de réfuter I'ensemble du Coran,
en abordant tous les points litigieux. Pour ce faire, il adopte un plan supposé symétrique
au Coran qui a cours dans I'Espagne de son époque, soit une division en quatre livres. Il
faudrait comparer le Lumbre de la fe contra el alcoran avec un exemplaire du Coran
mudejars pour déterminer si Figuerola en suit effectivement la structure. Par ailleurs,
son manuscrit fourmille d’une multitude d’indices suggérant une écriture laborieuse : on
note par exemple que chacun des quatre livres est plus court que le précédent. Plus le
lecteur approche de la fin du traité, plus il rencontre des passages ou I'auteur abrege
son propos « pour ne pas étre prolixe », « pour ne pas fatiguer », sacrifiant parfois ses
citations™’. Enfin, Figuerola fait & plusieurs reprises des digressions qui ne peuvent pas
se justifier par son intention de suivre le Coran. Ainsi, les passages qu’il consacre aux
théses de Duns Scot sur la conversion forcée sont insérés au milieu de chapitres
consacrés aux « articles de la foi de I'lslam » ou sur les affirmations de Mahomet sur les
anges™®. Le premier livre est largement consacré a la réfutation des « articles de la foi
de I'lslam » que Figuerola prétend identifier, alors que la notion « d’article de la foi » est
emprunté au christianisme. L’absence de témoignage de musulmans sur I'existence de
ces articles de la foi ne le trouble pas, et méme lui procure un sentiment de supériorité

« je n’ai jamais trouvé un Maure qui les sache dire : il y a tant d’ignorance de tous les

Y7 par exemple, lorsqu’il ne donne pas la transcription arabe d’un passage du Coran « je laisse les mots
arabes pour ne pas fatiguer » / « dejo las palabras aravigas por no fatigar ». FIGUEROLA, Lumbre..., RAH
Ms. 9/36, f.226r. Dans le dernier chapitre, il dit « Il y a d’autres choses que je voudrais t'écrire ici;
lesquelles je laisse pour ne pas étre prolixe dans mon écriture » / « Otras cosas te querria aqui scrivir : las
quales dexo por no esser prolixo en mi scriptura ». FIGUEROLA, Lumbre..., RAH Ms. 9/36, f.247r.

138 Ces exemples proviennent des chapitres 19, 21 et 37 du Lumbres. Voir FIGUEROLA, Lumbre..., RAH Ms.
9/36, ff.32r-38v, 91r-92r.
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arts entre eux que c’est pénible de discuter quelque chose »'°. De tels commentaires
méprisants ne sont pas rares sous sa plume. En réalité, il s’agit de loin de la plume la

plus fielleuse de notre corpus.

Figuerola fait étalage d’une vaste érudition des docteurs de I'Eglise et d’une
connaissance approfondie de la littérature polémique médiévale contre I'lslam, qu’il cite
a profusion. De tous, l'auteur qu’il préfére est Raymond Lulle, dont il cite de
nombreuses ceuvres : I'Ars (sans toujours préciser de quel version il s’agit, mais le
mentionnant au moins une fois comme Arte mayor), les Proverbes, le Blanquerna,
I’Arbol de la ciencia, le Contra Sarrassenos, la Tabula generalis et la Philosophia moris.
On notera I'absence du Livre du Gentil et des Trois Sages'®. Figuerola accorde
également beaucoup d’importance a I'ceuvre de Duns Scot, dont il reprend la thése sur

le droit de contraindre les infidéles au baptéme™®.

L’auteur du Libro llamado el Antialcorano, Bernardo Pérez de Chinchdn, est une
figure notable de I'humanisme valencien. Il s’agit, en effet, de 'un des principaux
traducteurs d’Erasme dans la péninsule ibérique®®. Esprit mieux structuré et pédagogue

que Figuerola, Bernardo Pérez de Chinchdn organise ses sermons dans un ordre bien

59 “Jamas he encontrado un moro que les sepan decir : hay tanta ignorancia de todas las artes entre ellos
que es pena de platicar cosa alguna.” FIGUEROLA, Lumbre..., RAH Ms. 9/36, F.8r.

1% e livre du Gentil et des trois sages met en scene le dialogue de trois sages représentant chacune des
trois religions monothéistes (un Juif, un Chrétien, un Musulman) qui tentent de persuader un Gentil que
leur religion est la vraie. Ce occupe une place de choix dans les analyses des auteurs qui cherchent a
démontrer comment Lulle se démarque de I'agressivité de ses contemporains, car le dialogue des trois
sages ne comporte pas d’injure entre eux. De plus, ils collaborent entre eux pour persuader le Gentil des
vérités qui sont communes aux trois religions. Enfin, la fin n’explicite pas pour quelle religion opta
finalement le gentil, bien que le texte laisse clairement entendre qu’il s’agit du christianisme. John TOLAN,
Les Sarrasins, op. cit., p. 349-354.
Figuerola, qui recoure régulierement a l'invective dans le Lumbre, n’aura peut-étre pas apprécié le ton
serein du Livre du Gentil et des Trois Sages.

161 Figuerola, Lumbre..., RAH Ms. 9/36, f.33v, 35r-41v, 111r-114v. Sur la thése de Duns Scot, voirElsa
MARMUSTEIN et Sylvain PIRON, « Duns Scot et la politique, Pouvoir du prince et conversion des Juifs », in
O. BouLNoIS, E. KARGER, J.-L. SOLERE et G. SONDAG (dirs.), Duns Scot a Paris, 1302-2002, Turnhout, Brepols
Publishers, 2004, pp. 21-62; Isabelle POUTRIN, Convertir les musulmans, Espagne, 1491-1609, Paris,
Presses Universitaires de France, 2012, p. 23-25. Sur la casuistique de la conversion forcée aux XVI° et
XVlle siecles, voir également Elena DEL RiO PARRA, Cartografias de la conciencia espafiola en la Edad de
Oro, Mexico, Fondo de cultura econdmica, 2008, p. 81-84.

182 Marcel BATAILLON, Erasme et I’Espagne, op. cit., p. 307-308.
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étudié, que 'usager du sermonnaire se doit de respecter scrupuleusement pour obtenir
des résultats'®. Fideéle a I'esprit érasmien qui I’lanime, Chinchdn inscrit sa prédication —
tant pour I’Antialcorano que pour les Didlogos cristianos — dans un tout cohérent, ou
sont d’abord posés des idéaux rassembleurs tels que la paix et la concorde, puis un
systeme du monde, ou I'"humain est situé face a l'univers qui I’entoure. La description de
la nature ou de concepts métaphysiques lui sert a introduire ses arguments en douceur.
S’il peut facilement se montrer injurieux a I'’égard de Mahomet ou des musulmans en
général, ses premiers sermons évitent d’aborder les questions les plus conflictuelles,
dans I'espoir de les gagner a sa cause avant d’en venir a la polémique. Cette démarche
tranche avec la méthode lapidaire de Joan Andrés ou les développements
encyclopédiques de Joan Martin de Figuerola. En revanche, le plan suivit rappelle dans
ses grandes lignes celui d’'un autre érasmiste valencien, Luis Vives, dans la quatrieme

partie de De veritate fidei christianae (1543).

Lope de Obregdn n’a pas une telle démarche humaniste. Son traité (1555) est
essentiellement une biographie polémique de Mahomet, qui se cl6t par quelques pages
indiquant certaines contradictions du Coran. Mais le Mahomet d’Obregén est original.
Sa trajectoire peut étre lue comme celle de la déchéance d’un prédicateur chrétien qui
aurait cédé aux tentations du diable en raison de ses trop nombreux vices. Les premiers
chapitres font le récit du développement de la communauté musulmane de La Mecque
comme s'il s’agissait d’'une communauté chrétienne primitive, affrontant les mémes
revers, notamment les persécutions par les paiens et les Juifs. Sous la plume d’Obregdn,
les premiers Musulmans furent persécutés en tant que Chrétiens. Ce curieux amalgame
peint Mahomet comme un antimissionnaire, rappelant au lecteur I'importance d’un
comportement exemplaire de la part des prédicateurs, sous peine de conséquences
graves. Les prédicateurs a qui I'ouvrage était destiné se voyaient ainsi rappeler que la

sincérité de leur foi était nécessaire a I’entreprise de conversion des morisques.

163 N . . . s .
C'est ainsi que les premiers sermons ne nomment jamais Mahomet. lls sont destinés a faire admettre

les prémisses sur lesquels les sermons suivants fondent la polémique. Il explique I'importance de I'ordre
dans lequel sont disposés les sermons dans le prologue. Bernardo PEREZ DE CHINCHON, Antialcorano,
Didlogos Christianos (Conversion y Evangelizacion de Moriscos), op. cit., p. 83.
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Ce bref exposé des particularités de nos auteurs a voulu montrer la diversité de
leurs écritures. Mais c’est d’abord leur unité qui va nous occuper. Cette unité lie non
seulement les antialcorans de notre corpus entre eux, mais également avec les traités
de polémique antimusulmane médiévaux. Pour le montrer, la premiére section de ce
chapitre rappellera les origines médiévales de la polémique chrétienne contre I'islam.
Par la suite, les sections suivantes analyseront les antialcorans de notre corpus en
multipliant les références aux analyses des historiens de la polémique médiévale, en
particulier Norman Daniels'®’. Ces sections sont divisées par thémes : la seconde aborde
les principes d’universalité au nom desquels les polémistes estiment pouvoir convaincre
des interlocuteurs musulmans; la troisieme traite de la maniere dont ils traitent de la
biographie de Mahomet; la quatrieme traite d’autres attagues contre des dogmes
musulmans; la cinquiéme de la description qu’ils font de I'au-dela des musulmans; enfin,
la sixieme section montre comment ils décrivent l'islam comme une source de

perturbations sociales.

1. A qui s’adressait la polémique antimusulmane ?

Une analyse du public-cible des traités que nous étudions s’'impose. Les
historiens qui ont analysé la polémique chrétienne sur I'islam au Moyen Age expriment
de maniére convergente I'opinion que la majorité de ces écrits n’étaient pas réellement,
malgré les objectifs allégués qu’ils exprimaient, destinés a la conversion des musulmans.
Norman Daniels affirme que « le public visé par les polémistes est trés probablement un
public chrétien. Nous pouvons abandonner I'idée qu’un réel débat est possible entre les
deux religions »'®. La polémique avait pour objectif, pour de nombreux polémistes tels
que le Pseudo-Pedro Pascual, de dresser une « barriere de haine et de mépris » entre
chrétiens et musulmans (John Tolan), mais « la question n’est pas seulement de fortifier

la foi des chrétiens exposés au contact des musulmans. Il s’agit de fortifier la foi de tous

%% Norman DANIELS, Islam et Occident [1960], Paris - Le Caire, Editions du Cerf; Institut dominicain

d’études orientales, 1993, 487 p.
%5 Ibid., p. 346-347.
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les chrétiens, aussi éloignés soient-ils de la controverse islamique »'. Les traités
analysés par Daniels et Tolan s’adressaient a un public chrétien et lettré, et donc
principalement des clercs. Ces derniers s’inspiraient de ces lectures pour préparer leurs
sermons ou leurs controverses. Si le lectorat était composé de clercs, les arguments
contre l'islam exposés dans les traités étaient souvent destinés a étre transmis a un

public de chrétiens illettrés par le truchement des prédicateurs.

Plus encore, les sermons de polémique antijudaique ou antimusulmane
pouvaient servir non seulement a fortifier la foi des chrétiens, mais a expliquer le dogme
catholique en opposition avec celui de leurs voisins d’autres religions'®’. Nombre de
traités furent écrits pour soutenir des projets politiques. Par exemple, Alonso de Espina
était le défenseur de I'Inquisition, de la conversion forcée et de la croisade, et ne parait
pas avoir été trés enclin a soutenir des disputations avec les infidéles'®®. Pie Il cherchait a
promouvoir une nouvelle croisade, Juan de Segovia a I'éviter'®. Dans le cas de Pedro de
la Cavalleria, un judéo-convers, il s’agissait plutot de démontrer la sincérité de sa
conversion en s’érigeant en champion du christianisme contre les adversaires de la

Croix'”°.

Qu’en est-il au XVI°® siécle, parmi les auteurs de notre corpus ? Le recueil de
sermons de Martin Garcia reproduisait des sermons prononcés tout au long de sa
carriere, devant des publics forts variés. Ces sermons abordaient de nombreux thémes,

non pas seulement la réfutation du judaisme ou de l'islam. Certains d’entre eux

1% John TOLAN, « Barriéres de haine et de mépris, la polémique anti-islamique de Pedro Pascual », 1998.

Moisés ORFALI, « La prédication chrétienne sur les Juifs dans 'Espagne du bas Moyen Age », Revue de
I’histoire des religions, 2012, vol. 229, n° 1, pp. 31-52.

168 Alisa MEYUHAS GINIO, « Réves de croisade contre les Sarrasins dans la Castille du XVe siecle (Alonso de
Espina, Fortalitium Fidei) », Revue de I’histoire des religions, 1995, vol. 212, n° 2, pp. 145-174.

' Dario CABANELAS RODRIGUEZ, Juan de Segovia y el problema islémico, Madrid, 1952.

Ana ECHEVARRIA, The Fortress of Faith. The Attitude towards Muslims in Fifteenth Century Spain,
Leiden - Boston - KolIn, Brill, 1999, p. 30-33.
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s’adressaient a des publics composés de musulmans, contraints par les autorités

aragonaises d’y assister'’™.

Il existe toujours une ambiguité sur le public-cible de ces traités. lls sont
construits, soit pour former des chrétiens a la polémique contre des musulmans, soit
comme une collection de sermons polémiques a prononcer a I'adresse de ces derniers.
Dans tous les cas, il est rare qu’ils soient lus directement par les fidéles de Mahomet*’.
lIs ne sont pas destinés a un tel usage. Le premier lecteur de ces traités est toujours le
censeur vieux chrétien qui en autorisera la publication. Par la suite, il s’agit
généralement des pasteurs des morisques — prédicateurs, recteurs, vicaires, visitateurs.
Les attentes de ce public influent considérablement sur le contenu des traités. Ainsi un
Juan Andrés, lui-méme ancien alfaqui et donc censé avoir une bonne connaissance de
I'islam, reproduit-il une polémique sans grande originalité, plus précise, mais
complaisante envers les topos de la tradition polémique chrétienne, qu’il n’ose jamais

critiquer.

I n’en demeure pas moins que les antialcorans étaient congus, qu’ils se
présentent sous la forme de recueils de sermons ou de traités, comme une
argumentation a adresser aux musulmans. La transmission se faisait suivant deux

méthodes : le sermon et la disputation.

Les antialcorans se présentaient soit sous la forme de sermons (Martin Garcia,
I’antialcorano de Bernardo Pérez de Chinchdn), soit sous la forme de traités destinés a la
disputation, ou controverse publique (Joan Andrés, Joan Martin de Figuerola, Lope de
Obregdn). Que ces traités furent congus pour ces usages se laisse voir a travers I'usage
gu’ils font des citations en langue arabe. Andrés, Figuerola et Obregdn citaient en effet

scrupuleusement les sources coraniques en arabe. Andrés et Obregdn se contentaient

! Nous analysons le contexte de ces « sermons de la foi » dans le chapitre 4.

172 Certains des textes polémiques étudiés par Cardaillac — écrits par des morisques contre le christianisme
— répondent explicitement a I'antialcorano de Bernardo Pérez de Chinchdn. Quelques-uns, parmi les plus
éduqués, ont donc di le lire. Mais cela demeure I'exception. Louis CARDAILLAC, Morisques et Chrétiens,
op. cit., p. 154, 323 ; Francisco PONS FUSTER, « Estudio preliminar », op. cit., p. 50.
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de transposer la citation en alphabet latin, accompagnée de sa traduction castillane.
Pour sa part, Figuerola allaient plus loin : il tenait a citer en plus le texte arabe avec
I’écriture arabe, alors que les imprimeurs ne disposaient pas de caracteres appropriés a
I’époque. Cette exigence de rigueur — ou d’apparence de rigueur — qu’ils s'imposaient
n’était pas le produit d’'un pur scrupule intellectuel. Figuerola en expliquait la fonction
dans les conseils qu’il donnait aux futurs prédicateurs qui tiendraient des controverses
avec des musulmans :

Aussi tu devras faire plus en ladite disputation : si tu apportes quelque autorité du Coran

en ta faveur : fais en sorte que, dans leur livre méme, tu leur montres le texte. Et sinon

montre-leur les autorités que dans le présent livre nous avons mises en leur langue :

pour qu’eux et que ceux qui seront présents connaissent la tromperie dans laquelle

I’Alfaqui les a mis en n’ayant pas montré ce que Mahomet dit'”>.

Si Juan Andrés et Lope de Obregdn ne présentérent jamais le texte en alphabet
arabe, comme tint a le faire Figuerola, on peut I'attribuer a un sage compromis avec les
techniques de I'imprimerie : les caractéres de cette langue n’étaient simplement pas
disponibles. Figuerola en paya le prix: en raison des caractéres arabes qu’il contenait,
son Lumbre ne fut jamais publié, bien qu’il fit autorisé a le faire imprimer. On ne peut
gue noter que les méthodes d’écritures d’Andrés et d’Obregdn s’accordent avec la
méthodologie des disputations que propose Figuerola. En revanche, Bernardo Pérez de
Chinchdn n’inséra aucune citation arabe du Coran dans l'antialcorano, mais il ressentit
le besoin de le justifier :

Les allégations du Coran ne sont pas insérées ici: parce que, a I'impression, la langue

arabe se détériore beaucoup : et parce que ce cette affaire requiert toujours une

nouvelle enquéte aupres des alfaquis maures: lesquels savent bien par coeur le

Coran*.

73 “Iltem as de azer mas en dicha disputa: si alguna auctoridad traheras del Alcoran en tu favor: trabaja
que en el mismo libro dellos les muestres el texto: y sino muéstrales las autoridades que en el presente
libro havemos puesto en su lengua: para que ellos y los que presentes estardn: conoscan el enganyo que
el Alfaqui les a puesto: en no haver manifestado lo que Mahoma dize [...]” FIGUEROLA, Lumbre, RAH Ms.
9/36, ff.254r-v.

V4 aas allegaciones del Alcoran no van aqui insertas: porque en el molde se corrompe mucho la lengua
arabiga: y porque este negocio quiere siempre nueva averiguacion con los alfaquis moros: los quales
saben bien de coro el Alcoran.” Bernardo PEREZ DE CHINCHON, Antialcorano, Didlogos Christianos
(Conversion y Evangelizacion de Moriscos), op. cit., p. 87.
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Bien qu’il ne semble pas qu’il e(it maitrisé la langue arabe au-dela de quelques
mots, Bernardo Pérez aurait pu insérer des citations arabes sans difficultés : il bénéficiait
de l'aide d’alfaquis de Gandia'®. Mais il semble trouver la méthode de Figuerola
inefficace et proposait plutét au recteur de refaire I'enquéte aupres des alfaquis de sa

localité.

Qu’ils apparaissent sous forme de sermons ou de traités, les antialcorans étaient
congus pour étre aisément adaptés d’'une méthode a l'autre. Tous présentaient des
passages concus comme des adresses directes aux musulmans. Elisa Ruiz Garcia a noté
dans l'ceuvre de Juan Andrés la récurrence de passages qu’elle a qualifiés
« d’apostrophes » qui doivent, a notre avis, étre considérés comme des
« microtextes »'’°. Comme dans la tradition médiévale, le prédicateur devait disposer de
petits textes — exempla, proverbes, comparaisons — facilement réutilisables,
transposables d’une circonstance a l'autre, lui permettant de rédiger rapidement ou
d’improviser un sermon'”’. Les apostrophes identifiées par Elisa Ruiz se retrouvent dans
tous les antialcorans. Il s’agit de paragraphes commencant par une apostrophe, une

78 Les variations évoquent

variation sur « Dis-moi, toi, le Maure » (Dime td moro)
généralement une compétence spécifique attribuée au Maure, comme astrologue,
médecin ou connaisseur en botanique. Il s’agit de compétences ou les musulmans
jouissaient d’une bonne réputation au Moyen Age, une réputation encore présente
dans les esprits au début du XVI® siécle. Parfois, I"apostrophe s’adresse a un alfaqui
imaginaire, et d’'une maniére exceptionnelle, un personnage essentiel des écritures

musulmanes : « dis-moi, toi, Mahomet ». Les sermons comportent également des

segments structurés de cette maniére, commencgant par une apostrophe. Cet effet de

e précise dans le prologue: Ibid., p. 81.

"% Elisa RUIZ GARCIA, « La confusién », op. cit.

Nous reprenons ce concept a Manuel Sanchez Ambrosio, qui désigne par |a des textes courts congus
pour étre faciles a insérer dans un sermon. Manuel Ambrosio SANCHEZ SANCHEZ, « Todo vale para
construir un sermoén: microtextos en la predicacion castellana medieval », Revista de poética medieval,
2009, n°23, pp. 247-266; Manuel Ambrosio SANCHEZ SANCHEZ, « Dos décadas de estudios sobre
predicacién en la Espafia medieval », Erebea, Revista de Humanidades y Ciencias Sociales, 2011, n°1,
p. 12.

178 Quelques exemples apparaitront dans les citations utilisées dans la suite de ce chapitre.

177
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style commun facilitait la transposition de la matiére des traités dans des sermons, ou
ces apostrophes servaient a interpeler les individus composant "audience'’, ou dans
des disputations, ou I'apostrophe servait a mettre I'adversaire au défi de répondre a une
question difficile®®. La présence des apostrophes dans les deux types de textes laisse
penser que I'un des objectifs de leurs auteurs était justement de procurer un matériel
adaptable qui aiderait les missionnaires tant a composer des sermons rapidement qu’a

se préparer a des disputations publiques.

L'usage dans les disputations est éclairé par I'exemple de Figuerola dans le récit
qu’il fait lui-méme de ses prédications. La méthode qu’il proposait a travers la relation
de celles-ci est de prendre l'initiative des débats en les amorcant par une question
provocante et difficile sur 'immoralité de Mahomet ou les contradictions du Coran. I
s’agit précisément du type de questions mises de I'avant par ces apostrophes aux airs de

défis qui parsement les antialcorans.

Conviction de I’efficacité de la polémique

Le discours antialcoranique transmettait aux missionnaires la conviction que les
sermons et les disputations polémiques étaient efficaces pour convertir les musulmans.
La prédication se présentait dans la continuité des missions initiées par les apotres,
tandis que les disputations étaient réputées étre particulierement efficace contre

I'lslam, qui était si contraire a la « raison naturelle»'®.

Les antialcorans diffusaient cette conviction en méme temps que des
avertissements séveres sur les difficultés de I'entreprise. Les auteurs polémiques
mettaient une belle unanimité a affirmer que le Coran interdisait aux musulmans de

disputer de religion avec des Juifs ou des Musulmans. Bernardo Pérez de Chinchdn

% sur ce recours rhétorique, voir Elisa RUIZ GARCIA, « Estudio preliminar », op. cit., p. 50.

B0 A ce sujet, on consultera le récit des disputations de Figuerola, que nous analyserons au chapitre 4. F.
GUILLEN ROBLES, Leyendas de José, op. cit., p. LVII-LXXXVIII.

181 \ . . .
Sur le theme de la raison naturelle, voir plus loin.
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exprime sa conviction que, des les premiers temps de I'lslam, la disputation avait été
I’occasion de nombreuses conversions des musulmans au christianisme :

comme Mahomet voyait que beaucoup de ceux d’Arabie se détournaient de sa loi et, ou
bien idolatraient, ou bien se faisaient chrétiens a cause des grandes disputations et
arguments que les chrétiens et les juifs faisaient contre sa loi : il décida de faire une loi
qui est dans le Coran, livre trois, chapitre neuf qui dit ainsi [...] vous [les musulmans] ne
disputez ni avec des juifs ni avec des chrétiens.'®

Voila donc, aux yeux des prédicateurs, I'explication de la difficulté de
I’entreprise. Le refus de disputer qu’opposeraient les musulmans aux prédicateurs serait
le produit méme de leur loi, qui leur interdit cette confrontation et les rend incapable de
raison. Mais, dans le méme temps, il s’ensuit que le meilleur moyen d’obtenir des
conversions devait étre de vaincre cette résistance, puisque la disputation était si

efficace.

2. Une tradition médiévale

Les contenus fondamentaux de la polémique étaient tres standardisés. Les
antialcorans des XVI® et XVII° siécles ne font que répéter, pour l'essentiel, des
stéréotypes établis dés le Moyen Age, déja bien connus et analysés depuis les études
classiques de Southern et Daniels, auxquels sont venus s’ajouter les travaux de
nombreux autres chercheurs, parmi lesquels nous mentionnerons logna-Prat,

Echevarria, Puig Montada et Tolan'®. En nous appuyant sur ces études, nous allons

182 aveys de saber que como mahoma viesse que muchos de aquellos de Arabia dexavan su ley y o
ydolatravan, o se hazian christianos por las grandes disputas y argumentos que los chrisitanos y judeios
hazian contra su ley: acordd hazer una ley que esta en el Alcoran libro tercero capitulo nono que dize asi
[...]J: no querays disputar con judios ni christianos.” Cette citation provient du XVI® sermon, mais il abordait
déja la question dans le premier. Bernardo PEREZ DE CHINCHON, Antialcorano, Didlogos Christianos
(Conversion y Evangelizacion de Moriscos), op. cit., p. 94, 265.

8 Norman DANIELS, Islam et Occident, op. cit. ; Richard W. SOUTHERN, Western views of Islam in the
Middle Ages, Cambridge (Mass), London, Harvard University Press, 1962, 114 p ; Josep PUIG MONTADA,
« Francesc Eiximeni¢ y la tradicion antimusulmana peninsular », in Soto Rdbanos, José Maria (dir.)
Pensamiento mediaval hispano: homenaje a Horacio Santiago-Otero, Madrid, Consejo Superior de
Investigaciones Cientificas, 1998, vol. 2/2, pp. 1551-1577; Ana ECHEVARRIA, The Fortress of Faith,
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maintenant rappeler I'évolution de la littérature polémique contre l'islam afin de

pouvoir mieux situer, par la suite, celle qui nous occupe.

Tolan identifie plusieurs courants qui s’influencent mutuellement jusqu’au XIII°®
siecle, dont le contenu varie selon leur situation géographique et conjoncturelle. Ainsi
cet historien établit des distinctions entre les chrétiens ayant été en contact avec les
musulmans et ceux vivant loin de la frontiére religieuse'®. Il montre que ceux qui
vivaient sous domination musulmane ne voyaient I'islam que comme une hérésie parmi
d’autres, destinée a disparaitre et qui leur paraissait, du point de vue spirituel, bien
moins dangereuse que d’autres surgies au VII° siécle. Dans ce groupe, il faut situer Jean
Damascéne, dont les écrits (VIII® siécle) furent consultés et utilisés par les jésuites de

Valence®.

Les chrétiens confrontés aux premieres manifestations de I'islam croyaient qu'’il
ne tarderait pas a disparaitre et s’en préoccupaient peu. Mais l'islam ne disparaissait
pas, au contraire, il durait et dominait politiquement et culturellement de vastes
régions. Il devint par conséquent, aux yeux des chrétiens, 'une des principales menaces
contre leur religion. Quelques-unes des réactions les plus vives apparurent dans les
régions dominées politiquement par I'lslam, telles que Cordoue. Le mouvement des
« martyrs de Cordoue », menée par Euloge de Cordoue (IX® siécle), en est la
manifestation la plus spectaculaire®®. On attribue & Euloge lui-méme I'écriture d’une
biographie polémique de Mahomet qui fut récupérée au XVI° siécle par Pedro Guerra de

Lorca'. Trés influente également durant tout le moyen &age fut la polémique

op. cit. ; Dominique IOGNA-PRAT, Ordonner et exclure, Cluny et la société chrétienne face a I’hérésie, au
judaisme et a I'islam (1000-1150), Paris, Flammarion, 2000, 508 p ; John TOLAN, Les Sarrasins, op. cit.

8 John TOLAN, Les Sarrasins, op. cit.

Dans les années 1580, comme nous I'avons mentionné au premier chapitre, sections 1 et 5, et le
mentionnerons au chapitre 7, section 4.3. Voir aussi Francisco BORJA DE MEDINA, « La Compafiia de Jesus
y la minoria morisca (1545-1614) », op. cit., p. 49.

188 Richard W. SOUTHERN, Western views, op. cit., p. 21-26.

Il aurait découvert cette biographie dans un monastere et il I'aurait ensuite insérée au sein de ses
propres écrits. S’il n’en est pas I'auteur, ce dernier est inconnu. John TOLAN, Les Sarrasins, op. cit., p. 140-
145.

185
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arabophone d’al-Kindi contre I'lslam, rapidement traduite en latin, et encore rééditée

pour un usage missionnaire a Londres au XIX® siécle®.

Ces polémiques se caractérisaient chez leurs auteurs par une connaissance
relativement bonne de l'islam, bien que n’évitant pas de nombreuses erreurs et
déformations volontaires de la doctrine musulmane. Ceux-ci, qui s’adressaient a des
lecteurs en contact avec l'islam, devaient en faire une description suffisamment réaliste
pour étre crédible. Ils avaient également acces a des sources d’information plus
nombreuses et fiables. Il en allait tout autrement des polémiques antimusulmanes
produites loin des frontiéres. Entre I’écho des premiéres conquétes musulmanes (VII°®
siecle) et la prédication de la premiére croisade (Xle siecle), les peuples qui vivaient loin
des invasions nourrissaient de ces envahisseurs des visions fantasmagoriques. Comme le
souligne Southern : « C'est le type d’ignorance d’'un homme en prison qui entends des
rumeurs des événements extérieurs et tente de donner forme a ce qu’il entend, avec
I'aide de ses idées préconcues. »® Les lettrés dans cette situation devaient surtout
présenter une image d’un ennemi assez lointain pour rassurer les chrétiens sur leur
supériorité. lls étaient dés lors plus soucieux de diaboliser I'ennemi ou de lui trouver une
place dans I'histoire sacrée que de convaincre des musulmans auxquels ils ne
s’adressaient méme pas. Béde par exemple, qui ne percevait pas encore I'islam comme
une menace spirituelle sérieuse, s’intéressa surtout a la filiation alléguée des Arabes
avec la servante d’Abraham, Agar, et leur fils Ismaé&l'®. Il lui donnait ainsi une place dans
le récit de I'histoire du monde du christianisme. Quant a la description des croyances, de

nombreux textes, encore aprés la premiére Croisade, confondaient volontiers I'lslam

%8 Norman DANIELS, Islam et Occident, op. cit., p. 24.

189 “This is the kind of ignorance of a man in prison who hear rumors of outside events and attempts to
give a shape to what he hears, with the help of his preconceived ideas.” Richard W. SOUTHERN, Western
views, op. cit., p. 14.

% pid., p. 16-19.
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avec une forme de paganisme, certains présentaient par exemple les Sarrasins comme

adorant des idoles plutdt qu’un Dieu unique™.

La volonté d’asseoir la réfutation de I'lslam sur une réelle connaissance de celui-
ci trouve sa premiére expression significative au Xlle siécle. Dans une ambiance de
croisades, quatre biographies de Mahomet sont écrites en Occident a cette époque,
plusieurs d’entre elles s’inspirant des textes de tradition espagnole, tels que le al-Kindi
ou les martyrs de Cordoue. Souvent, ces biographies inscrivent la polémique contre
I'lslam dans un cadre plus large qui vise les hérésies ou le Judaisme; c’est le cas par
exemple de celle rédigée par Pierre Alphonse. Mais I'effort de documentation le plus
remarquable fut celui de Pierre le Vénérable, qui rassembla un corpus de textes sacrés
musulmans qu’il fit traduire en latin. Grace a ces traductions effectuées par Robert de
Ketton, Pierre le Vénérable se lanca dans une réfutation de la doctrine mahométane qui,
dans la forme, s’adressait aux musulmans'®, mais en pratique, était destinée a n’étre
lue que par des chrétiens, membres du clergé'®. Dans la perspective qui était celle de
I'illustre clunisien, il fallait avant tout communiquer aux chrétiens le sentiment de la
supériorité de leur foi sur celle des musulmans. Les biographies de Mahomet du XII°

siécle consacraient le portrait de ce dernier en arriviste ambitieux et luxurieux'**.

Des efforts plus achevés furent mis en ceuvre par les missionnaires dominicains
partis en Terre Sainte (Riccoldo de Monte Croce) et en Espagne (Ramdn Marti, Raimond

de Penyafort. La tradition ibérique produisit un certain nombre d’autres textes

|195

polémiques, dont ceux du pseudo Pedro Pascual™, Francisco Eiximenis, Raymond

9 John TOLAN, Les Sarrasins, op. cit., p. 158-192 ; Richard W. SOUTHERN, Western views, op. cit., p. 27-

30.
192 Voyez 'extrait du préambule du Contra sectam saracenorum transcrit dans Dominique IOGNA-PRAT,
Ordonner et exclure, op. cit., p. 347.

193 Maxime RODINSON, La fascination de I'islam, La Découverte / Poche., Paris, 2003, p. 44.

Christopher LUCKEN, « Les Sarrasins ou la malédiction de I'autre », Médiévales, 2004, n° 46, p. 135.
Saint Pedro Pascual (1227-1300), mercédaire, évéque de Jaén a la fin du XIlI° siécle et martyr a
Grenade, fut présumé étre I'auteur de du traité Sobre la seta mahometana [fin-XIV® siécle]. La datation de
I’'ceuvre a permis de récuser que Pascual en fut réellement I’auteur. Nous ne savons rien avec certitude du
pseudo Pedro Pascual, bien qu’on ait formulé que ce traité émane de milieux dominicains. John TOLAN,
« Barrieres de haine et de mépris », op. cit. ; PSEUDO PEDRO PASCUAL, Sobre la se[c]Jta mahometana,

194
195
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Lulle™, Juan de Torquemada'’, Juan de Segovia'®, Alonso de Espina® et Pedro de la
Cavalleria®®. La plupart de ces auteurs avaient accés aux textes coraniques en langue
arabe ou latine, ou au moins a des sources bien informées sur I'lslam. Mais ces
informations demeuraient toujours simplifiées, décontextualisées et déformées par la
lecture gu’ils en faisaient. Plus que par la conversion des musulmans par la raison, ils
étaient d’abord motivés par I'ambition de susciter le rejet de I'lslam parmi les chrétiens.
C'était par exemple l'intention explicite du pseudo Pedro Pascual, qui expliquait qu’il
souhaitait raconter I’histoire de Mahomet pour éviter que les chrétiens en captivité ne
soient trompés par leurs gedliers musulmans®. Lorsque des projets sérieux de
conversion générale se laissaient entrevoir, on discutait de l'intervention des pouvoirs
séculiers, de la croisade, de l'inquisition, ou méme du commerce, comme Juan de
Segovia. Mais dans la disputation par la raison, on cherchait surtout a se démontrer a
soi-méme la supériorité du christianisme sur l'islam. Segovia y acquis également la
certitude que les musulmans ne pourraient jamais convertir des chrétiens par la

persuasion. C'est le sentiment qu’il concu de ses disputations a Medina del Campo

Valencia, Universitat de Valencia, 2011, 296 p; Pier Mattia TOMMASINO, « Sobre el Pseudo Pedro
Pascual », Al-Qantara, 2012, XXXIII, n° 1, pp. 201-211.

196 Raymond Lulle (Ramon Llull, 1232-1315) tertiaire franciscain originaire de Majorque, auteur spirituel
prolifique, consacra I'essentiel de sa vie a la question de la conversion des infideles. Il écrivit de nombreux
livres pour cela, en particulier le Livre du Gentil et des Trois sages. Voir Ramdén SUGRANYES DE FRANCH,
« l’apologétique de Raimond Lulle vis-a-vis de I'lslam », Cahiers de Fanjeaux, 1983, n° 18, pp. 373-394 ;
John TOLAN, Les Sarrasins, op. cit., p. 340-362.

97 Juan de Torquemada (1388-1468), dominicain, réformateur de I'ordre, cardinal, écrivit contre les Juifs
et les Musulmans. Auteur du contra principales errores perfidi mahometi (1459).Ana ECHEVARRIA, The
Fortress of Faith, op. cit., p. 41-46, 101-136.

%8 juan de Segovia (vers 1395-1473), théologien de Salamanque, humaniste (notamment correspondant
de Nicolas de Cues), préparateur d’une traduction trilingue du Coran, auteur du De mittendo gladio in
Saracenos (1455). Voir Dario CABANELAS RODRIGUEZ, Juan de Segovia y el problema islémico, op. cit. ;
Ana ECHEVARRIA, The Fortress of Faith, op. cit., p. 34-40.

% Franciscain et prédicateur itinérant oeuvrant dans la région de Valladolid, partisan de la fondation de
I'Inquisition contre les judéoconvers, Espina fut I'auteur du Fortalicium Fidei [vers 1465] dont le titre
évoque l'image d’une forteresse protégeant la foi chrétienne contre ses ennemis hérétiques, Juifs,
Sarrasins et démons. Son ouvrage connu une tres grande diffusion tout au long du siécle. Benzion
NETANYAHU, « Alonso de Espina: Was He a New Christian? », Proceedings of the American Academy for
Jewish Research, 1976, vol. 43, pp. 107-165 ; Alisa MEYUHAS GINIO, « Réves de croisade », op. cit. ; Alisa
MEYUHAS GINIO, La forteresse de la foi. La vision du monde d’Alonso de Espina, moine espagnol (?-1466),
Paris, Cerf, 1998, 248 p ; Ana ECHEVARRIA, The Fortress of Faith, op. cit.

200Josep PUIG MONTADA, « Francesc Eiximeni¢ y la tradicién antimusulmana », op. cit. ; Ana ECHEVARRIA,
The Fortress of Faith, op. cit. ; Alisa MEYUHAS GINIO, « Réves de croisade », op. cit.

%% bSEUDO PEDRO PASCUAL, Sobre la se[c]ta mahometana, op. cit., p. 84.
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contre deux ambassadeurs du roi de Grenade en Castille, méme s’il n’avait pas su

convertir ses adversaires®®.

Al'orée du XVI° siécle, la Chrétienté avait par conséquent produit une abondante
littérature polémique contre I'islam. En raison de la présence de peuples musulmans, la
péninsule ibérique en avait produit une bonne part. Dans cette tradition, se mélaient
une connaissance réelle de I'lslam, des déformations volontaires et des erreurs héritées
de la tradition et des erreurs de traductions. C'est dans celle-ci que se situent les
auteurs polémiques qui nous intéressent, et plus généralement ceux des XVI® et XVII°®

siecles.

Ces caractéristiques s’observent jusque dans des traités du XVII® siécle. On la
reconnait, par exemple, a travers les analyses d’Emanuele Colombo sur le traité de Tirso
Gonzélez de Santalla®®. Un autre exemple, promis & une fortune considérable, fut le
manuel de mission écrit par le carme déchaux Tomds de Jesus (Anvers, 1612), qui
consacrait une partie a la conversion des musulmans ou il reprenait les thémes
traditionnels de la polémique antimusulmane et offrait une bibliographie ou
apparaissait la majorité des traités classiques sur le sujet. Il fut largement utilisé
jusqu’au XVllle siecle, une époque ou les missionnaires du Proche-Orient montrérent

une volonté d’en faire cesser I'usage car, d’apres Eusébe Renaudot,

[Tomas de Jesus] a une grande exactitude a copier tout ce qu’il y avait de plus
méprisable [chez les auteurs ayant écrit auparavant sur cette matiere]. Il ne savait ni les
langues, ni I'Histoire, ni la Géographie; mais il s’est contenté de ramasser sans choix,
sans ordre et sans critique, ce qu’il a trouvé dans Prateolus, Guy de Perpignan, Sixte de
Sienne, Possevin et d’autres semblables, auxquels il est rarement arrivé de dire vrai sur
les nations orientales. Allatius et d’autres auteurs forts attachés a la Cour de Rome ont

%2 yioir les lettres de Segovia a Germain et Cues dans Dario CABANELAS RODRIGUEZ, Juan de Segovia y el
problema isldmico, op. cit., p.101-103, 107. “No se ha de temer que los predicadores musulmanes
quieran enseiar, argiir o sermonear entre los cristianos, cuando ellos mismos prohiben, bajo severisimas
penas, que ninguno de los vuestros hable sobre la ley de Mahoma en tierras del Islam. Ademas, ni
abundan entre ellos los sabios, ni los pocos que hay se juzgan idéneos para disputar con nuestros
doctores, segun claramente se desprende del suceso que voy a referir.”

2% Emanuele COLOM BO, Convertire i musulmani, op. cit.
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réfuté ces écrivains, et ils ont fait voir en détail leur ignorance, leurs bévues grossieres et

. 2
leurs calomnies®®.

Ainsi, a I'échelle de I'histoire européenne, la fortune de cette forme de polémique
s’étend sur plusieurs siecles et ne ralentit qu’au XVllle siécle. Les antialcorans que nous étudions
n’en forment qu’un épisode. Le fait qu’on cessa d’en écrire de nouveaux entre 1555 et 1609
pose d’autant plus probléeme qu’il ne correspond pas a un déclin du genre a I'échelle de la
chrétienté. Mais nous verrons maintenant comment ce genre se manifeste dans la période que

nous étudions.

3. Principes d’universalité : écritures bibliques et raison naturelle

Comment parvenir a étre cru par les auditeurs des sermons ou I'assistance des
controverses ? Comment argumenter de maniére crédible face aux alfaquis ? C’'était la
la premieére et la plus importante des difficultés auxquelles se heurtaient les
prédicateurs. Les auteurs de traités polémiques devaient par ailleurs appuyer leur
argumentation sur des principes qui seraient acceptés a la fois par leur public vieux
chrétiens et par les musulmans. Les vieux chrétiens ne demandaient pas mieux que
d’étre convaincus, pourvu que dans le processus I'auteur n’aille pas a 'encontre de leurs
préjugés. Mais en principe, c’était les musulmans qu’il fallait convaincre. Les stratégies
utilisées par les polémistes reposaient sur les mémes fondements : argumenter a partir
de la raison naturelle, 3 partir de '’Ancien Testament et des Evangiles et valider leurs

propos par des passages du Coran.

Concernant le premier point, les auteurs d’antialcorans écrivaient a partir de
deux présuppositions. Ils estimaient que tous les hommes avaient en partage la « raison
naturelle » et que leur conception du bien et du mal était dictée par la « loi naturelle ».
L'un des objectifs des premiers sermons de Bernardo Pérez est d’ailleurs d’exposer le
principe impératif selon lequel il faut « mettre sa foi en raison », accusant les Morisques

d’étre trop réticents a cette idée :

%% Eusébe Renaudot, Dissertation sur les missions en Orient, cité par Bernard HEYBERGER, Les Chrétiens

du Proche-Orient au temps de la réforme catholique, Rome, Ecole francaise de Rome, 1994, p. 303.
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Et si tu me dis que ta religion te commande de ne pas la soumettre au raisonnement, ni
a la preuve, spécialement avec le chrétien, comme le dit ton Coran, livre trois, chapitre
neuviéme, ou il dit « gardez-vous de disputer avec les juifs ni les chrétiens. » De méme
dans une sourate il vous demande d’affirmer : « gardez votre religion et moi je garderai
la mienne. » Réfléchis, ce commandement est injuste pour la raison que j'ai déja dite :
ou bien ta religion est bonne ou bien elle est mauvaise ; si elle est mauvaise, détourne-t-

en ; si elle est bonne, pourquoi ne la soumets-tu pas a examen : puisque tout bien peut

tre montré a tous et doit étre communiqué®®.

L’horizon commun entre chrétiens et musulmans pouvait également étre
cherché dans la notion de « loi naturelle », une loi, selon Bernardo Pérez de Chinchdn, a
laguelle se conforment les créatures sans qu’il y ait nécessité de 'inscrire dans un code
de loi. La loi naturelle, explique-il, « est commune aux Juifs, et aux Maures, et aux
Gentils, et aux Chrétiens : et méme aux bétes qui elles aussi la gardent. Et cette loi est

une connaissance naturelle pour aimer le bien, et fuir le mal.» **

Si les polémistes utilisaient la notion de loi naturelle, c’est aussi parce qu'’ils
croyaient également que la majorité des musulmans, a I'exception occasionnelle des
alfaquis, vivaient dans I'ignorance de la réalité de leur foi et de son histoire. Figuerola ne
manque jamais une occasion de rappeler combien les alfaquis trompent leurs
coreligionnaires par pur intérét. |l leur déclare: « par le présent livre vous seront
manifestées toutes les choses dépravées et mauvaises que vous avez dans votre

%7 On trouve partout des affirmations allant dans le méme sens, comme cette

Coran »
lamentation de Bernardo Pérez voyant que « par cette ignorance dans laquelle [les

enfants musulmans] grandissent, ils croient les mensonges que leur disent les alfaquis

205 «y si me dizes que te manda tu ley que no la pongas en razdn, ni pruebas, especialmente con el
christiano, como lo dize tu Alcordn: libro tercero capitulo noveno, donde dize No querays disputar con
judios ni christianos. Item una ¢ora hos manda que digays: teneos vos vuestra ley que yo me terné la mia.
Mira que ese mandamiento es injusto por la razén que tengo ya dicha. Que o tu ley es buena o mala: si
mala déxala si buena porqué no la pornas en razon: pues todo lo bueno se puede mostrar a todos: y se
debe comunicar.” Bernardo PEREZ DE CHINCHON, Antialcorano, Didlogos Christianos (Conversién y
Evangelizacion de Moriscos), op. cit., p. 94.

208 “Es comun a judios, y a moros y a gentiles y a christianos: y aun a las bestias que también ellas la
guardan. Y esta ley es un natural conocimiento para amar el bien: y huyr el mal”. Un peu plus haut dans le
méme sermon, mafitre Bernardo Pérez explique que la loi est conforme a la raison. Les expressions “raison
naturelle” et “loi naturelle” sont souvent utilisés en relation I'une avec 'autre, démontrant un lien étroit
entre elles. Ibid., p. 141-142.

207 « [...] por el presente libro se hos manifestaran todas las cosas depravadas y malas que teneys en
vuestro Alcoran ». FIGUEROLA, Lumbre, RAH Ms. 9/36, f.133r.
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sur Mahomet »*®. Cela fondait leur conviction que si on révélait aux morisques le

contenu réel de leur religion, ils la rejetteraient aussitot avec dégo(t.

Mais il fallait également démontrer que le Coran contenait des mensonges. Pour
cela il fallait d’abord faire admettre aux musulmans ce qu’ils avaient de commun avec
les chrétiens, a commencer par les écritures bibliques. C’'était dans le Coran qu’ils
allaient puiser les arguments qui leur permettraient de faire admettre I’Ancien
Testament et I'Evangile comme sources de vérité. Tous les textes polémiques et les
sermons que nous étudions comportent une section soulignant les passages du Coran
qui appellent au respect des Evangiles. Figuerola informait son lecteur que les
musulmans ne reconnaitraient pas |'autorité des docteurs chrétiens. Aussi, en disputant
contre les musulmans, fallait-il éviter de citer « 'autorité des saints docteurs de
I'Eglise », mais plutdt nourrir le débat de raisons puisées dans I’Ancien ou le Nouveau
Testament, « parce que I'écriture du Coran les oblige [a y croire] », tout en précisant
gue « la preuve que tu dois faire par le nouveau testament, qu’il te soit avisé que tu
ameénes seulement le texte de I’Evangile, que les autres parties, ils n’y donnent pas foi et

9

n‘en ont cure »*. De méme, Martin Garcia notait dans plusieurs passages de ses

sermons que les musulmans reconnaissaient I'autorité de I’Ancien Testament et des

210

Evangiles, et qu’ils croyaient en la venue de Iantéchrist?®®. De méme, Juan Andrés

consacrait tout son onziéme chapitre a signaler les passages du Coran qui validaient

208 «upor esta ygnorancia en que se crian creeen las mentiras que los alfaquis les dizen de mahoma, como
era tan poderoso en luxuria que en una hora cumplia con todas sus mugeres. Y desta manera los mostrays
a ser carnales y luxuriosos.” Bernardo PEREZ DE CHINCHON, Antialcorano, Didlogos Christianos
(Conversion y Evangelizacion de Moriscos), op. cit., p. 372.

%% | es citations qui précédent sont extraites du passage suivant: “Item as de azer mas quando te allares
en tal disputa que no traygas autoridades de los sanctos doctores de la yglesia: por que no azen caso
dellos: porque los niegan y los tienen en poco: y no los crehen: pero si pudieres traher alguna razén junta
con el texto del nuevo o viego testamiento: lo puedes muy bien azer: porque la scriptura del Alcoran los
obliga: junto con los prophetas los quales no pueden negar: y esta provacion para con ellos es cosa muy
necessaria: y la provanga que has de azer por el nuevo testamento: te sea aviso: que solo traygas el texto
del evangelio: que a las otras partes no dan fe ni curan dellas.” FIGUEROLA, Lumbre, RAH Ms. 9/36, f.245r.
%1% José RIBERA FLORIT, La polémica cristiano-musulmana en los sermones del maestro inquisidor don
Martin Garcia, Licenciatura en filosogia semitica, Universidad de Barcelona, Barcelona, 1967, p. 3, 7, 20-
21, 132.
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I'autorité des Evangiles®. C’était |a le socle des sources communes sur lequel devait
s’appuyer la polémique dite « rationnelle ». Les contradictions que soulignait le
prédicateur entre I'ancien et le nouveau testament d’une part et d’autre part la doctrine

coranique devaient amener les musulmans a admettre leur erreur.

Les polémistes qui écrivaient les antialcorans anticipaient aussi I'objection des
musulmans : ils leur opposeraient sans nul doute que les écritures bibliques avaient été
falsifiées. A cela, une réponse historique devait étre opposée, qui rattache les écritures
saintes employées par les catholiques a une époque a laquelle elles ne pouvaient pas

avoir été altérées**.

Ainsi, malgré la diversité des styles des auteurs, que nous avons constatée au
début de ce chapitre, les stratégies d’argumentation des polémistes reposaient sur les
mémes fondements. La raison et la loi naturelle leur permettait de supposer que leurs
adversaires pourraient admettre leurs arguments. Faire admettre I’Ancien Testaments
et les Evangiles comme des sources reconnues par le Coran leur fournissait des
« raisons » que leurs adversaires ne pourraient réfuter. Armés de ces principes, ils

allaient attaquer le cceur de la religion musulmane.

4. Le coeur de la polémique anti-islamique : Les attaques contre Mahomet

« La vie de Muhammad, nous dit Norman Daniels, a été considérée comme la
preuve essentielle de l'irrecevabilité de la prétention de I'islam d’étre la Révélation. Elle
fut souvent traitée comme la preuve la plus importante de la réfutation »**. Cette
analyse, produite a partir de sources du VII® au XIII® siécle, demeure valable pour le
XVIsiécle. Dans notre corpus, tous les textes que nous avons qualifiés d’antialcorans
comportent une biographie de Mahomet. L'un deux, celui de Lope de Obregdn, utilise la
biographie comme principal ressort polémique, y intégrant tous les autres éléments. Ce

portrait de Mahomet en personnage foncierement corrompu se retrouve également

211

Juan ANDRES, Confutacién de la secta Mahomética, op. cit., p. 201-217.
José RIBERA FLORIT, La polémica..., op. cit., p. 21-22.
Norman DANIELS, Islam et Occident, op. cit., p. 115. Voir aussi le méme, p.100.

212
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dans les catéchismes spécialisés pour morisques qui seront publiés apreés 1560. En effet,
malgré leur tendance marquée a réduire les aspects polémiques par rapport aux
antialcorans, la plupart de ces catéchismes conservent quelques attaques contre le

Prophete.

Nous avons vu que les auteurs des antialcorans s’efforcaient de s’informer avec
autant de précision que possible sur la doctrine musulmane, souvent a l'aide de sources
de seconde main ou de traduction imparfaites. Les différentes versions polémiques de la
biographie de Mahomet regroupaient un ensemble d’éléments permettant soit
d’attaquer sa légitimité de prophéete a travers les indignités qu’on croyait repérer dans
sa vie, soit d’attaquer la fiabilité de ses commandements en interrogeant leur origine ou
leur motivation. Pour convaincre le lecteur, on faisait appel a la fois a sa raison et a ses

sentiments.

Une premiére série de « raisons » invoquées contre Mahomet attaquait ses
qualités personnelles dans le but de le décrire comme manifestement indigne de la
fonction de Prophete. Aussi les textes comprenaient-ils souvent une réflexion préalable,
qui se voulait pédagogique, sur l'idéal-type du prophéete, sur les qualités que Dieu
recherchait dans ses messagers. Bernardo Pérez de Chinchdn, habile pédagogue, est
celui qui I'explique le plus clairement, dans le quatorzieme sermon de |"Antialcorano.
Une prophétie est « un savoir et une connaissance de ces choses qu’on ne peut
atteindre par le génie humain, comme de savoir les choses qui sont a venir,
spécialement celles qui dépendent de la volonté de Dieu ou de la volonté des
hommes. »*** Pour le chanoine de Gandia, le prophéte doit également démontrer son

authenticité par la réalisation de miracle, une condition sine qua non de sa

214 Citation et références. Au sujet des prophéties: “Que prophecia es una sabiduria y conoscimiento de
aquellas cosas que por ingenio humano no se pueden alcangar, como es saber las cosas que estan por
venir, especialemente aquellas que dependen de la voluntad de dios, o de la voluntad de los hombres.
Quiero que entendays bien esto : Dezir que después del invierno verna el verano, o que en el ynvierno
lloverd, y otras cosas semejantes, no es prophecia : porque son cosas que segun orden natural suelen assi
acaescer.” Bernardo PEREZ DE CHINCHON, Antialcorano, Didlogos Christianos (Conversion y
Evangelizacion de Moriscos), op. cit., p. 236.
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reconnaissance comme envoyé de Dieu®™. Il rappelle par ailleurs que I'exemple donné
par le prophéte doit étre un critére pour le reconnaitre pour tel, puisque « si celui qui
préche est mauvais, il ne donnera pas un bon exemple a celui qui écoute, et par

conséquent, le prophéte doit étre saint et bon »**°.

En vertu de cette logique, Mahomet était invariablement décrit comme stupide
ou fou, cruel et luxurieux. Le ton employé par Figuerola était particulierement féroce,
I"'auteur mettant un point d’honneur a ne jamais écrire son nom sans lui adjoindre une
injure, la plupart du temps celle de « fou » (« desatinado »). « Mahomet, trompeur du
monde; faux prophete; ambassadeur du diable; précurseur de I’antéchrist;
accomplissement des hérésies; et commencement de toutes les faussetés », écrivit-il

27 Impur et indigne d’étre pris en exemple par les croyants,

parmi milles imprécations
ce prétendu prophéete ne pouvait avoir recueilli les faveurs du Créateur pour

transmettre son message, croient les polémistes avec ferveur.

Les polémistes soulignaient souvent les humbles origines de Mahomet. Dans leur
culture, marquée par les valeurs nobiliaires, la naissance de basse extraction du
Prophete revétait un caractére infamant qu’on pouvait attaquer. Fait a noter, les
musulmans de I'époque étaient tout aussi élitistes que pouvaient I'étre les Espagnols.
Joan Andrés conclut par exemple sa biographie du prophéte par les mots suivants : « Et
voyant tout ce qui vient d’étre dit et le considérant bien selon la raison et la vérité, tu

trouveras que Mahomet ne descend pas d’une haute lignée ni ne vient du meilleur

B sur le prophete et les miracles: “[...] que el propheta pueda hazer milagros: que es hazer obras que

pasan las fuergas naturales, y esto es lo que mas se requiere para ser propheta.” Ibid., p. 237. Cette
définition du prophéte se retrouve déja dans la polémique arabophone d’al-Kindi. Josep PUIG MONTADA,
« Francesc Eiximenig y la tradicidon antimusulmana », op. cit., p. 1155.

216 “pyes si el que predica es malo, no dard buen exemplo al que oy, y por tanto, el propheta ha de ser
sancto y bueno”. Bernardo PEREZ DE CHINCHON, Antialcorano, Didlogos Christianos (Conversién y
Evangelizacion de Moriscos), op. cit., p. 238.

2 “[...] mahomat engafiador del mundo: propheta falso: embaxador del diablo: precursor del antexpo:
complimiento de heregias: y principio de todas las falsedades [...]” FIGUEROLA, Lumbre, RAH Ms. 9/36,
f.15v.



97

temps du monde mais plutdt d’un temps vil et d’'une vile engeance. »**® Andrés va
méme plus loin en démontrant que les écrits sacrés musulmans se contredisent car les
uns insistent sur I'origine noble du Prophéte et les autres sur son origine roturiére. Cette
généalogie n’est pas uniguement un stigmate, mais aussi la démonstration — supposée
rationnelle — d’une contradiction dans les écritures sacrées musulmanes. Bernardo
Pérez fait exception en préférant lui attribuer des origines nobles, tout en sachant que
d’autres le voyaient en « plébéien » : « Le faux prophete Mahomet fut originaire de La
Mecque [...] et eut pour pére Abdalla [...] lequel Abdalla (selon ce que certains disent)
fut roi, ou du moins un homme trés important de La Mecque », mais en insistant pour
dire « qu’il était idolatre, et sa mere juive. Et comme le pére lui enseignait sa loi qui était
idolatrer, et la meére la sienne qui était celle des juifs, le bon fils ne prit ni l'une ni l'autre,

mais fit un mélange de trois lois. » **®

En réalité, I'objectif transcende le débat rationnel. Il s’agit surtout de
transmettre les sentiments que les polémistes éprouvent eux-mémes a |'égard de la
religion musulmane, sentiment qui sont généralement le dégo(t, I'horreur et la haine.
La réaction attendue du public musulman est d’étre choqué et de rejeter définitivement
la révélation mahométane tandis que celle du public vieux chrétien est de ne pas tolérer

les pratiques musulmanes®®.

218 «y mirando todo esto susodicho y considerando bien segun razén y verdad, fallaras que Mahoma no
viene de la alta generacién ni en el mejor tiempo del mundo, antes viene de vil tiempo y vil generacién,
encara que el origen fue bueno y santo, que fue Abraham y su fijo Esmahel.” Juan ANDRES, Confutacién
de la secta Mahomética, op. cit., p. 103.

219 “E| falso propheta mahoma fue natural de mecha ciudad de arabia felice que es junto a la Persia a la
parte del mediodia: y tuvo por padre a abdallda hombre principal en mecha: el qual abdalla (segun algunos
dizen) era rey, o a lo menos muy principal hombre en la dicha ciudad: y esto quiere sentir Sabellico:
porque dize que unos dezian que fue plebeyo, otros que fue de los nobles de la ciudad: como quiera que
aya seydo, su padre abdalld fue yddlatra, y su madre Ymina fue ismaelita del linaje de Ysmael el hijo de
Abraham: y como el padre le ensefiava su ley que era idolatrar, y la madre la suya que era la de los judios:
el buen hijo no tomé una ni otra, mas hizo una mezcla de tres leyes” Bernardo PEREZ DE CHINCHON,
Antialcorano, Didlogos Christianos (Conversion y Evangelizacion de Moriscos), op. cit., p. 257.

2% on peut émettre également I’hypothése que le souvenir de la prédication polémique ait pu servir a
affermir la foi des chrétiens captifs et les empécher de se convertir a I'lslam.
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Une autre série de « raisons » inspirées de la vie de Mahomet visait a associer
ses actes et ses paroles avec le paganisme, I’hérésie, le judaisme afin de les condamner

en bloc.

Les polémistes accusaient les musulmans de paganisme, puisqu’ils adoraient une
pierre, la Kaaba. On en retrouve la référence déja dans les textes de Jean Damascéne
(au Vllle siécle) qui écrit: « lls nous accusent aussi d’idolatrie parce que nous nous
prosternons devant la croix qu’ils ont en horreur. Nous leur disons alors : Pourquoi donc
vous frottez-vous a cette pierre dans votre Ka’ba? »*** Pour la plupart des auteurs, les
Arabes n’étaient jamais véritablement sortis du paganisme en se convertissant a
Iislam**%. Quelques-uns estimaient au contraire que Iislam représentait une rupture
avec le paganisme. C’est le cas du cardinal Nicolas de Cues qui, au XV® siécle, avait
reconnu a Mahomet le mérite d’avoir sorti les Arabes du paganisme. Ce dernier
suggérait, dans son Cribatio Alchorani, que I'intention originelle de Mahomet avait été
de proposer aux Arabes une version simplifiée de la religion chrétienne :

Comme il peut y avoir plusieurs voies qui apparaissent comme bonnes, une hésitation
demeure sur la détermination de cette voie parfaite qui nous conduira en toute
certitude a la connaissance du Bien. Ce Bien, pour nous entendre entre nous, quand
nous en parlons, nous I'appelons Dieu. Quant aux voies d’accés, Moise en décrivit une,
mais elle n’a été ni recue, ni comprise par tout le monde. Cette voie, le Christ I'éclaira et
la perfectionna, mais jusqu’a ce jour beaucoup d’hommes sont encore restés incrédules.
C'est cette méme voie, que, pour la rendre accessible a tous, méme aux idolatres,
Mahomet s’efforca de décrire comme plus facile, bien qu’il ait été trompé par le
Malin*®.

Lope de Obregdn admettait aussi, dans sa biographie de Mahomet (1555), qu’il y
avait rupture entre islam et paganisme primitif. Pour cet auteur, I'introduction de I'islam

a La Mecque s’apparentait a la naissance d’'une communauté chrétienne primitive, qui

2! Jean DAMASCENE, Ecrits sur I'lslam, op. cit., p. 219.

Norman Daniels reléeve le méme fait a propos des polémiques médiévales. « Le fait que Muhammad
soit né paien était considéré comme un argument qui allait a I’encontre de ses prétentions. C'est une
conception opposée a la conception moderne pour qui la Révélation est plus impressionnante si elle vient
a un idolatre, la conversion plus honorable lorsqu’elle a lieu dans des circonstances peu favorables ».
Norman DANIELS, Islam et Occident, op. cit., p. 119-120.

2 Nicolas de CUES, Cribatio Alchorani, cité par Joseph LECLER, Histoire de la tolérance au siécle de la
Réforme, Paris, Albin Michel, 1994, p. 128.

222
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aurait mal tourné en raison de la personnalité de son guide qu’il présente lui aussi
comme un homme cupide et assoiffé de pouvoir. Le message qu’il attribuait a Mahomet
était parfaitement compatible avec le christianisme :

Et affectueusement il les pria de ne pas adorer les idoles, et de se convertir a Dieu Tout-
Puissant et Notre Seigneur, qui créa les cieux et la terre, et devait les juger, donnant leur
gloire aux bons, et au mauvais et aux incrédules les peines infernales éternelles : et
gu’ils croient dans les évangiles de Jésus Christ, parole de Dieu, et rédempteur du
monde : et il leur dit d’étre sGrs que le jour du jugement Jésus Christ viendrait comme

juge véritable, juger le genre humain®*.

Mais Obregdn faisait exception dans le paysage littéraire du XVI° siécle espagnol.
La plupart des auteurs considéraient que I'adoration de la Kaaba était la preuve que le
paganisme originel persistait dans la religion mahométane. Figuerola, connaisseur
encyclopédique de la littérature anti-musulmane, s’élevait explicitement contre les
portraits indulgents de Mahomet véhiculés par des auteurs tels que Nicolas de Cues :

Bien que certains affirment que son but était de sortir ces gens de I'idolatrie, en cela, ne
leur en déplaise, ils se trompent parce qu’ils sont restés dans la méme idolatrie sauf que
celle de celui-ci est cachée et ne se laisse pas voir alors que celle des gens de cette
époque antérieure reposait sur des idoles matérielles (...) et ils adorent ce dieu invisible
ce qui représente une erreur encore plus grande que celle de croire en I'idole matérielle.
La raison en est que [dans le cas de] I'idole matérielle, les personne qui avaient quelque
capacité d’entendement pouvaient faire I'expérience qu’elle était une chose faite de la

main des hommes?®.

Lorsque leur connaissance de I'histoire de I'lslam était suffisante, les polémistes
n’hésitaient pas a multiplier les paralleles avec le paganisme primitif. Ainsi Juan Andrés
assimilait-il de nombreuses pratiques musulmanes aux coutumes paiennes

préexistantes.

224 uy afectuosamente les rogé que no adorassen los idolos, y que se convertiessen a Dios todopoderoso y
sefior nuestro, que crio los cielos y la tierra, y los avia de juzgar, dando su gloria a los buenos, y a los malos
e incrédulos las penas infernales para siempre jamas: y que creyessen en los evangelios de lesu Christo
palabra de dios, y redemptor del mundo: y dixo les que supiessen de cierto que el dia del juyzio vernia
lesu Christo como juez verdadero, a juzgar el genero humano.” Obregdn, Confutacion, p.16r.

2 “Aunque su propdsito dizen algunos fue por sacar aquellas gentes de ydolatria en esto salvagracia
hierran porque en la mesma ydolatria quedaron salvo que la deste fue escondida y no visible y la de la
gente de aquel tiempo fue con ydolos materiales (...) y el tal dios escondido a este adoran ellos que fue
mayor hierro que el ydolo material es la razén porque del ydolo material las personas que algo alcangavan
podian hazer speriencia que era cosa hecha por manos de hombres;”. FIGUEROLA, Lumbre, RAH Ms. 9/36,
f. 4r.
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Si les idolatres, par ordre de Caydar et de ses descendants, et par révérence de l'idole
susdite, appelée Allete Aluza, suivaient les susdites cérémonies, en vertu de quelle
révérence et de quelle tradition Mahomet, s’écrie-t-il, interrogeant un Maure
imaginaire, voulut-il les prescrire et demander a tous les Maures de les suivre alors qu’il
avait créé une nouvelle religion ? C'est pour cette raison qu’ils devaient observer de
nouvelles pratiques au lieu des anciennes cérémonies, surtout celles fondées sur
I'idolatrie et non sur la raison. Par conséquent, ne te semble-t-il pas que Mahomet n’a
pas sorti totalement les Maures de lidolatrie, puisqu’il a demandé que fussent
observées tant de cérémonies qui sont des reliques d’idolatres®® ?

Les polémistes pouvaient-ils ignorer que ces affirmations seraient mal recues des
musulmans ? lls avaient tous une expérience de terrain et, de notre point de vue,
devaient en avoir fait 'expérience®”’. Il est possible qu’ils aient préféré simplement
ignorer cette réaction. Mais il nous semble plus probable qu’ils espéraient que celle-ci
serait tenue pour vraie par leurs auditeurs et engendrerait un réflexe de rejet de I'islam

chez ceux-ci.

C’était aussi une forme d’accusation d’idolatrie que de prétendre que I'objet de
I’adoration des musulmans n’était pas Dieu, mais plutét Mahomet ou le Coran. Martin
Garcia lancait une telle accusation dans ses sermons. Elle reposait sur une interprétation
faite par Martin Garcia de la Sunna et du Livre des Fleurs : « De plus, Mahomet devient
Dieu, puisqu’on trouve dans la Sunna et le Liber Florum, au chapitre sur la Foi, la ou I'on
parle des trois degrés de la Foi, que le premier est celui-ci: “Tu aimeras Dieu et le
Prophete plus que tout”. Cependant, ce qu‘on aime plus que tout, c’est Dieu, dong, les
agaréens sont des idolatres®®. » Il n’est pas certain que cet extrait doive étre interprété

au sens littéral. Il nous parait peu plausible qu’'un prédicateur ayant fréquenté les

226 “[...] dize el libro d’Acear que Esmael tomé piedras y apedreé el diablo, y por essa causa apedreaban

los peregrinos de los yddlatras y apedrean agora los moros. Sobre las quales ceremonias quiero decir a ti,
moro, que si los yddlatras por mandamiento de Caydar y de sus descendientes, y por reverencia del ydolo
susodicho, llamado Allete Aluza, servavan las sobredicahs ceremonias, épor qual reverencia y por qué
remembranca las quiso servar Mahoma y mandar a todos los moros que las servassen, aviendo él traido
ley nueva? Y por esso habia[n] de servar cosas nuevas y no cerimonas viejas, mayormente cerimonas
fondadas sobre idolatria y no sobre razén. Pues éno te parece que Mahoma no sacé a los moros de la
idolatria totalmente, pues mandd que fuesen servadas tantas ceremonias que son reliquias de ydélatras?”
Juan ANDRES, Confutacién de la secta Mahomética, op. cit., p. 107.

7 Nous réservons I’'analyse des missions sur le terrain aux chapitres de la deuxieme partie de cette these.
228 “Ademas, Mahoma se hace Dios, pues se encuentra en la Sunna y en el Liber Florum, capitulo sobre la
Fe, donde se habla de los tres grados de Fe, que el primer grado es: “Amaras a Dios y al Profeta sobre
todo”. Ahora bien, lo que se ama por ensima de todo es Dios, luego, los agarenos son idélatras.”
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musulmans d’aussi pres ait cru qu’ils adoraient Mahomet a I'égal de Dieu. Nous
estimons qu’il s’agissait plutdt de tenter de leur démontrer qu’ils I'adoraient, et étaient
donc idolatres, a leur insu et, par cette révélation, de provoquer une remise en question
de leur foi musulmane. Garcia menait tres loin cette approche, puisqu’il alla jusqu’a
affirmer que Mahomet aurait commis le blasphéme supréme, se prétendre au-dessus
de Dieu : « Plus encore, Mahomet se place au-dessus de Dieu, puisque [...] il est dit dans
la Sunna que Dieu pria pour Mahomet, donc, il y a un autre étre supérieur pour qui I'on
prie. »** De maniére plus inhabituelle, Martin Garcia s’efforce également de réfuter une
croyance qui assimile Mahomet au Saint-Esprit : « Mahomet ne fut pas comme on dit le
Saint-Esprit. Il ne le fut pas en raison de sa personne puisque Mahomet ne fut pas
“esprit” mais bien corporel et charnel ; il ne fut pas “saint”, mais bien un trés grand

20| est

pécheur, puisqu’il était idolatre, ce qui représente le plus grand péché. »
possible que cette assimilation entre le Prophéte musulman et le Saint-Esprit,
incompatible avec I'lslam canonique, ait été un syncrétisme que Martin Garcia a
rencontré chez les mudéjars et qu’il ait ressenti le besoin de le réfuter. Quoi qu’il en
soit, cela s’inscrit bien dans la logique des arguments déployés pour faire croire que
Mahomet cherchait a étre adoré. Juan Andrés pour sa part propose un autre
raisonnement pour convaincre les musulmans qu’ils étaient des idolatres adorant le
Coran en tant qu’objet. D’apres lui, les musulmans suivaient les dits et faits de Mahomet
(la Sunna) autant et méme davantage que la Sunna. Puisque certains passages de la

Sunna entraient en contradiction avec des versets du Coran, cela signifiait, aux yeux

d’Andrés, que Mahomet fut parfois divulgateur du Coran, et parfois révocateur de ce

% “M4as atin Mahoma se coloca por encima de Dios, pues [...] se dice en la Sunna que Dios ord por
Mahoma, luego hay otro ser superior a quien se ora.” José RIBERA FLORIT, La polémica..., op. cit., p. 115.
2% “Mahoma no fue como se dice el Espiritu Santo. No lo fue por razén de su persona ya que Mahoma no
fue “espiritu” sino corporal y carnal; no fue “santo” sino maximo pecador al ser iddlatra, que es el maximo
pecadol...]”, Ibid. Nous n’avons pas vu ailleurs de trace d’une croyance assimilant Mahomet au Saint-
Esprit, aussi suggérons-nous |I’"hypothése que cette idée a pu surgir parmi certains musulmans rencontrés
par Martin Garcia, et ne s’est guere répandue.
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dernier. Par conséquent, interprétait-il, les musulmans suivaient la parole de Mahomet

plutdt que celle de Dieu™.

Toujours pour associer I'lslam aux formes de religion déja ostracisées, les
polémistes montraient systématiquement du doigt I'analphabétisme du Prophéte.
C'était l1a une caractéristique choquante pour des lettrés qui aimaient croire que
I’éducation était garante d’une certaine autorité. Mais surtout, aux yeux des polémistes,
cet analphabétisme enlevait au prophete musulman le contréle de sa prophétie. Les
auteurs des antialcorans estimaient en effet que les véritables auteurs du Coran étaient
les différents secrétaires de Mahomet. Ces derniers auraient inséré leurs propres
croyances dans le texte coranique, plutdt que de retranscrire fidelement le texte que

Mahomet leur dictait. L'identité de ces secrétaires intéressait beaucoup les polémistes.

A les en croire, ce furent successivement deux chrétiens de peu d’éducation’?,
un juif et un hérétique dénommé Sergio. Pour se moquer ou pour faire la promotion de
leurs religions respectives, ils auraient, a lI'insu du Propheéte, glissé une multitude
d’erreurs dans le texte coranique. Celui-ci est alors décrit comme un amoncellement de
doctrines d’inspiration chrétienne, paienne, judaique ou de multiples hérésies
orientales, notamment I'arianisme et le nestorianisme. Un tel procédé de la part des
polémistes tendait a faire apparaitre I'lslam comme la somme de toutes les hérésies,
somme d’autant plus pernicieuse qu’elle conservait juste assez de vérités chrétiennes

pour pouvoir séduire les fideles égarés.

Les deux chrétiens, forgerons d’épées (nous traduisons ainsi espaderos), furent
ses premiers secrétaires. De ceux-ci, pour les auteurs d’antialcoran, Mahomet tiendrait

les passages du Coran les plus proches du christianisme. Pour Obregon, « il comprit de

#1ny digo mas del Alcordn porque los moros siguen en una cierta causa por el dicho de Mahoma y dexan
el dicho del Alcordn por nullo, el qual dicho de Mahoma estd en los sobredichos seys libros, de manera
que el dicho de Mahoma revocé y anichild el dicho de Dios qu'es el dicho del Alcordn, segun en el
precediente capitulo estd puesto y declarado y seglin mas adelante parecerd en el onzeno capitulo."Juan
ANDRES, Confutacién de la secta Mahomética, op. cit., p. 132.

232 Forgerons d’épée (« espaderos ») de profession.
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deux chrétiens forgerons d’épée I'erreur de I'idolatrie »***. Andrés, lui, rappelle ce que
ces forgerons d’épée ont enseigné a Mahomet pour en conclure que tout fut dit par les
deux forgerons d’épée susdits et non par Dieu ni envoyé par un ange de Dieu. »**
Cependant, ces deux chrétiens furent également, au dire de nos auteurs, des sources
d’erreur dans le Coran. D’apres Obregon, c’étaient « des hommes de peu de savoir et
non sages ni lettrés : ainsi ils firent écrire a Mahomet des dits fabulateurs et contraires a
la vérité »**. Pour Figuerola comme pour Obregén, la connaissance que Mahomet eut
du christianisme dans sa jeunesse lui servit a impressionner les Maures. Ainsi Figuerola
explique-t-il

vous devez noter que cet astucieux Mahomet, sachant que la loi chrétienne de Jésus
Christ venait avec de nombreux signaux [divins] et merveilles, selon ce qu’il avait
entendu dire, et aprés voyant que la loi des Juifs était donnée a Moise par Dieu, il fit un
mélange de ces deux lois, mais avec beaucoup d’imperfections et diverses erreurs>®.

Comme on peut le constater dans cette derniére citation, les polémistes
antimusulmans décrivaient de maniére semblable les rapports entre I'islam, d’une part,
et le christianisme ou le judaisme, d’autre part. De méme, le role qu’ils donnaient au
secrétaire juif de Mahomet était semblable a celui qu’ils donnaient aux forgerons
d’épées chrétiens : il servait a expliquer qu’on trouvat dans le Coran des passages sur
I’Ancien Testament. Mais, étant considéré comme plus savant, le secrétaire juif servait

également de prétexte pour tourner le Prophéte en ridicule :

Mahomet eut un scribe qui s’appelait Abdalla Celen, lequel était d’abord juif, et celui-ci
fut scribe de Mahomet dix ans. Et comme il avait été juif et connaissait la loi des Juifs, il

233 “I...] entendio de dos christianos espaderos el error de la idolatria [...]” OBREGON, Confutacion, f.4r.

234 “[...] todo fue dicho por los dos espaderos sobredichos y no por Dios ni embiado por angel de
Dios.”Juan ANDRES, Confutacion de la secta Mahomética, op. cit., p. 144. Voir aussi un exemple similaire
p.150.

Les références aux espaderos sont plus rares chez Figuerola, mais les présentent encore comme des gens
qui enseignent a Mahomet. Par exemple: “[...] de los xpianos en dalles esta honrra era porque no
contradezian aquellos espaderos cristianos que le instruyan al dicho Mahomet.” FIGUEROLA, Lumbre...,
RAH Ms. 9/36, f.128v.

2 “[...] y como los dichos espaderos fuesen hombres de poco saber y no sabios ni letrados: assi hizieron a
mahoma escrevir muy fabulosos dichos y contrarios de la verdad.” OBREGON, Confutacion, f.8r.

28ur ] deveys notar que este astuto de Mahomet conosiendo que la ley cristiana de Jesucristo venia con
muchos senyales y maravillas segun el avia oydo dezir y despues viendo que la ley de los judios era dada a
Moysen por Dios hizo una mixtura destas dos leyes pero con mucha imperfection y diversos errores.”
FIGUEROLA, Lumbre..., RAH Ms. 9/36, f.6v.
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vint a connaitre que tout ce que Mahomet lui commandait d’écrire était chose fictive et
feinte et non donnée par Dieu. Et avec tout il voulut faire et fit une grande expérience,
laquelle fut que, quand Mahomet lui demandait d’écrire les versets, il changeait
toujours l'ordre des mots de la fin du verset. [...] Et de cette maniére cet écrivain
changea 'ordre des versets pendant sept ans. Et jamais durant tout ce temps Mahomet
n'eut de sentiment de cela, et ainsi cet écrivain vint a savoir que, si le Coran était de
Dieu, il ne se passerait pas tant de temps sans que Mahomet n’en eut quelque avis de
Dieu et de son ami I’ange. [...] De maniére que cet écrivain, voyant tout cela, renonga a
I'écriture et redevint juif comme il I'était d’abord™’.

Chez Obregén, qui considérait que le message transmis par Mahomet aux
Maures de La Mecque était proche du christianisme, le role du secrétaire juif était
quelque peu différent. En effet, d’apres Obregén, les falsifications que le Juif fit dans le

Coran avaient pour objectif de nuire au christianisme :

Et comme son écrivain du coran, le juif Ceralle, était plus affectionné a sa loi judaique
gu’a la sainte foi évangélique, il lui déplaisait que Mahomet publiat [...] des louages de
Jésus Christ, et de sa sainte foi évangélique et, voyant et comprenant que Mahomet ne
savait pas lire [...] comme tel juif ennemi des Chrétiens il commenga a falsifier les

chapitres que Mahomet lui commandait d’écrire [...], écrivant une chose pour une autre,

et trés contraire 3 la vérité, et a ce que Mahomet lui demandait d’écrire®®.

Dans tous les cas, la fonction du secrétaire juif dans ces écrits avait pour
fonction de démontrer combien la loi de Mahomet était fausse. Le secrétaire hérétique,
lui, avait pour fonction de pousser a son comble la logique de diabolisation de I'islam. En
effet, Sergio était le secrétaire de Mahomet sur lequel les polémistes pouvaient le plus

facilement projeter leurs fantasmes. Damascéne croyait déja que la rencontre entre

7 “Mahoma tuvo un escrivano que se llamava Abdalla Celen, el qual era judio de primero, y éste fue
escribano de Mahoma diez aifos. Y comoquier que habia estado judio y era entendido en la ley de los
judios, vino a conocer que todo lo que mandava Mahoma a él d’escribir era cosa ficta y fingida y no de
Dios dada. Y con todo quiso fazer y fizo grande experiencia, la qual fue que, quando Mahoma le mandava
escribir los versos, siempre trastrocava la fin del verso, a saber es, mudando las palabras de la fin del
verso [...] Y desta manera estuvo este scrivano siete afios trastrocando la fin de los versos mudandolos. Y
nunca en todo el tiempo uvo Mahoma sentimiento dello, y asi vino a conocer este escribano que, si el
Alcordn fuesse de Dios, no passara tanto tiempo que Mahoma no oviesse algun aviso de Dios y de su
amigo el dngel. [...] De manera que este escribano, veyuendo todo esto, renuncié la escribania y torné
judio como de primero era.” Juan ANDRES, Confutacion de la secta Mahomética, op. cit., p. 121-122.

28 “y como su escribiente del Alcoran el judio Ceralle fuesse mas aficionado a su ley judaica que a la
sancta ley evangélica, pesandole de lo que Mahoma publicava por mensageria en alabanga de lesu
Christo, y de su santa ley evangélica, viendo y entendiendo que Mahoma no sabia leer, para que leyesse
lo que el escrevia, como tal judio enemigo de Christianos principid a falsificar los capitulos que Mahoma le
mandava escrevir por mensageria, escriviéndole uno por otro, y muy contrario de la verdad, y de lo que
mahoma le mandava escrevir.” OBREGON, Confusidn, ff.11v-12r.
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Mahomet et un moine arien avait été déterminante pour la doctrine musulmane. Il
s’inspirait pour cela du récit musulman de la rencontre du Prophéte avec un moine
chrétien dénommé Bahira. D’apres la légende musulmane, ce dernier aurait reconnu en
Mahomet un Prophete. C'est |a la source de ce qui allait devenir Sergius ou Sergio dans

¥ Mais I'arianisme n’était que l'une des religions qui

la tradition polémique chrétienne
lui étaient attribuées. Cette derniere changeait selon les circonstances. Il était
fréquemment qualifié de nestorien. De I'avis d’Obregdn, Sergio était un arien versé dans
la connaissance de nombreuses autres hérésies. L'auteur prend le raisonnement a
rebours : la doctrine selon laquelle Jésus fut simplement un homme, a laquelle adhérait
Mahomet, lui aurait été transmise par Sergio, et était partagée par d’autres hérésies
orientales, celles de Nestorius, Photin et certains Jacobites. L'islam fondait donc toutes

0 En décrivant I'islam comme I'amalgame de toutes les

les hérésies en une seule
hérésies, Obregdn ne faisait que reprendre une idée populaire dans la littérature

polémique chrétienne®*.

L’'hérétique Sergio ne se contentait pas, d’apres nos auteurs, de transmettre ses
doctrines au Propheéte. |l se faisait également le complice de toutes ses impostures. Pour
Obregén, Sergio aurait suggéré a Mahomet l'idée de feindre des miracles. Jusque-la, a
ceux qui exigeait de Mahomet qu’il démontre avoir été choisi par Dieu en réalisant des

miracles, celui-ci répliquait que les miracles ne convainquaient pas les incrédules, et que

% Norman DANIELS, Islam et Occident, op. cit., p. 17 ; Jean DAMASCENE, Ecrits sur I'lslam, op. cit., p. 97 -
98, 213. Daniels explique plus loin que « La légende du moine Sergius illustre la maniére dont on imaginait
la pénétration de I'Arabie par les missionnaires juifs et chrétiens. Sergius, dans la forme typique de la
légende, avait été chassé de la Chrétienté pour Hérésie, ou pour crime et hérésie, et s'était réfugié en
Arabie, oU, seul, ou avec des compagnons juifs, il avait corrompu les Arabes, par I'intermédiaire de son
protégé Muhammad. » Norman DANIELS, Islam et Occident, op. cit., p. 121. Parmi les textes qui nomment
ce prétre « Sergio » pour la premiere fois, notons celui d’al-Kindi. Voir Josep PUIG MONTADA, « Francesc
Eiximenig y la tradicion antimusulmana », op. cit., p. 1156.

Le nom de Bahira n’est pas inconnu de la tradition polémique chrétienne, et certains des polémistes le
mentionnent parfois, sans toujours étre s(rs s’il s’agit ou pas du méme homme que Sergio. Le pseudo
Pascual multiplie les considérations linguistiques sans pourtant arriver a bout de ses hésitations. PSEUDO
PEDRO PASCUAL, Sobre la se[c]Jta mahometana, op. cit., p. 86-87.

% OBREGON, Confutacion, f.24r.

On pourra le constater en comparant avec les analyses de Norman DANIELS, Islam et Occident, op. cit.,
p. 249-250.
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c’était un péché que de tenter Dieu®”’. Mais les demandes se faisant plus pressantes, il
mit au point, avec la complicité de Sergio, des subterfuges pour faire croire a des
miracles. Ainsi, en cachant des graines dans son oreille, il attirait une colombe, qui
venait les picorer, et prétendait qu’elle lui transmettait des messages de Dieu®®. Sergio
rendit de multiples services au Prophéte, mais cela ne le sauva pas: d’aprés Obregdn,
I'ingrat Mahomet en vint a I'assassiner et a jeter son corps dans un puits afin qu’il ne

puisse jamais révéler ses impostures***.

Aux origines doctrinales variées des versets soufflés par ses secrétaires,
s’ajoutaient d’autres versets qui, au dire des polémistes, avaient été inventés de toutes
piéces par le Prophete pour satisfaire son ambition et ses vices. Un exemple récurrent
en illustre le principe, I'histoire du serviteur de Mahomet, Zeydin, et de sa femme,
Zaynab. Le Prophéte aurait demandé au premier de divorcer, afin de pouvoir prendre la
seconde pour épouse®”. Plusieurs auteurs font de cet esclave le premier converti a
I'lslam?**, rendant d’autant plus scandaleuse la maniére dont Mahomet lui prend sa
femme. Juan Andrés souligne a gros traits I'émotion de celle-ci, jusqu’a parler des
larmes de Zaynab lorsque son époux lui apprend la nouvelle, en ajoutant que Mahomet
avait enfreint le commandement de ne pas convoiter la femme de son prochain*”.
Figuerola juge cette histoire suffisamment embarrassante pour les musulmans pour en
faire une des questions qu’il pose a l'alfaqui lors de la quatrieme disputation qu’il

rapporte®*®

. Ainsi, dans les antialcorans, le Coran apparaissait non seulement comme la
somme d’emprunts au christianisme, au judaisme et a de multiples hérésies, mais aussi

de caprices de Mahomet.

%2 OBREGON, Confutacion, f.31r.

OBREGON, Confutacién, f.37v. Encore |3, il s’agit d’'un théme ancien, inscrit dans un ensemble de
pseudo-miracles que la tradition polémique anti-musulmane préte, sans grand fondement, aux croyances
musulmanes. Norman DANIELS, Islam et Occident, op. cit., p. 108.

*** OBREGON, Confutacion, f.39r.

> Norman DANIELS, Islam et Occident, op. cit., p. 138-142.

26 Juan ANDRES, Confutacion de la secta Mahomética, op. cit., p.111; Martin PEREZ DE AYALA,
Catechismo para instruccion de los nuevamente convertidos, op. cit., p. 86. OBREGON, Confutacion, f.15v.
7 Juan ANDRES, Confutacién de la secta Mahomética, op. cit., p. 164-166.

FIGUEROLA, Lumbre..., RAH Ms. 9/36, f.254r.
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Comme, les polémistes voyaient en Mahomet un homme foncierement
ambitieux et immoral, ils faisaient de son appétit sexuel la cause de sa « loi»
licencieuse. Les polémistes chrétiens étaient indignés que I'islam permette la polygamie,
qui leur paraissait étre I'indice d’une luxure bestiale. Mais dans le déchainement de
critiques a I'encontre des appétits charnels du Propheéte, ils ne manquaient pas de noter
gue Mahomet s’était permis d’avoir davantage d’épouses que ce qu’il permettait a ses
fideles®. Les auteurs d’antialcorans soulignaient que pour avoir davantage d’épouses, il
devait promulguer des lois pour lui seul : « vous devez savoir que Mahomet fit deux
lois : une générale pour tous les Maures et pour lui; et il fit une autre loi pour lui
seul »*°, Les auteurs condamnaient le principe de faire une loi pour soi seul. Bernardo
Pérez, commentant I'une de ces lois spéciale, le disait clairement « cette loi était
mauvaise, pour étre pour Mahomet seul »***. En effet, Chinchdn avait expliqué dans le
cinquiéme sermon de I'’Antialcorano qu’une loi, pour étre bonne devait « étre profitable
a tous et non faite pour le profit d’un, et dommage de beaucoup »**>. Une loi ne
répondant pas a ces conditions était « tyrannique », « comme sont les lois des tyrans et
mauvais seigneurs qui veulent prendre de leurs vassaux plus que ce qu’ils peuvent leur
payer »***, Mahomet en vint & &tre dépeint non seulement comme un homme 3 la vie
dissolue, mais comme un authentique tyran. Or, une loi tyrannique ne pouvait étre
d’origine divine et, selon Chinchdn, n’obligeait en rien : deux bonnes raisons pour que

les Morisques cessent d’y croire.

% Vioir par exemple Bernardo PEREZ DE CHINCHON, Antialcorano, Didlogos Christianos (Conversion y

Evangelizacién de Moriscos), op. cit., p. 243-245 ; Juan ANDRES, Confutacion de la secta Mahomética,
op. cit., p. 167-173.

20y asi avéys de saber que Mahoma fizo dos leyes: una general para todos los moros y para él; y fizo
otra ley para él solo.” Juan ANDRES, Confutacién de la secta Mahomética, op. cit., p. 167.

»! Bernardo PEREZ DE CHINCHON, Antialcorano, Didlogos Christianos (Conversion y Evangelizacion de
Moriscos), op. cit., p. 244.

22 “[...] que la ley sea provechosa a todos y no hecha para provecho de uno, y dafio de muchos.” Ibid., p.
145.

>3 “(Leyes tirdnicas no obligan) toda ley que no guarda estds condiciones no es buena: como son las leyes
de los tyranos y malos sefiores que quieren llevar de sus vasallos mas de lo que les pueden pagar.” Ibid.
Figuerola qualifiait également Mahomet de tyran, mais en lien avec sa volonté de domination: “[...]
quererse azer tirano y por fuerca de armas querer dominar. ” FIGUEROLA, Lumbre..., RAH Ms. 9/36,
f.176r.
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Mais I'immoralité de Mahomet, d’aprés nos auteurs, ne s’arrétait pas la. D’apres
eux, la loi de Mahomet permettait également la sodomie car, comme le dit si bien Aznar
Cardona, « un égarement en entraine un autre »**. l’accusation puisait ses racines,
comme la majorité des autres, dans la polémique médiévale. Alors que I'islam interdisait
la sodomie, les polémistes médiévaux avaient prétendu le contraire, citant des passages
du Coran qui évoquait le « pardon» de la sodomie. En suivant les polémistes
médiévaux, Pérez de Chinchdn affirme que les arabes de Berbérie sont « tachés du vice
de sodomie comme tous les Maures d’Afrique le sont : et la loi de Mahomet elle-méme
n‘en est pas exempte : car certains glosateurs du Coran disent que Mahomet donna
licence pour ce vice, lequel est abominable »**°. Pérez de Chinchdn étant convaincu que
la sodomie était courante dans les royaumes musulmans d’Afrique du Nord, il en
déduisait que c’était I'effet de la loi de Mahomet. Ce faisant, il ne procédait pas
difféeremment des polémistes médiévaux, qui avaient eux-mémes fait des

généralisations abusives de ce type®°.

Folie, analphabétisme, paganisme, judaisme, hérésie, cupidité, luxure, meurtre,
guerre aux chrétiens : tels étaient, aux yeux des polémistes, les éléments du portrait du
prophéte des musulmans. Un portrait si ignoble qu’on ne pouvait manquer de I'associer

a un signe annonciateur de la fin des temps. Le pas est vite franchi, et ce, dés le Moyen

24 “([...]JAbissus, abissum invocat : Que un desconcierto llama a otro) llego su relaxamiento a tal frenesia,
que aprovo la nefanda sodomia; assi con hombres, como con mugeres, aunque algunos de sus Alfaquies,
cubiertos de verguenga mala, procuran paliar esta abominacion, y lo niegan por honra de su mal maestro,
injurioso a la ley natural y divina.” Pedro AZNAR CARDONA, Expulscion lustificada de los moriscos
esparfioles, y suma de las excellencias Christianas de nuestro Rey Don Flipe el Catholico Tercero deste
nombre. Dividida en dos partes., Huesca, Pedro Cabarre, 1612, p. 97v.

Dans I'ensemble de la tradition polémique, la sodomie dont il est le plus souvent question est pratiquée a
I'occasion des regles de ses épouses afin d’éviter leurs « impuretés », ainsi qu’il 'aurait pratiqué avec
Aicha. Ce qui, d’apres Daniels, provient d’une erreur de traduction de Pierre de Tolede. Norman DANIELS,
Islam et Occident, op. cit., p. 142-143.

2> «[..] los alarabes en berveria los quales son una gente barbara sin ley, sin rey, sin paz, sin crianga, sin
asiento cierto, oy aqui manana alli [...] untada del vicio de somodia como todos lo smas moros de africa lo
son: y la mesma ley de mahoma no estd muy libre dello: porque algunos glosadores del Alcoran dizen que
mahoma dio licencia para este vicio: lo qual es cosa abominable: y por esto se llama vicio contra natura.”
Bernardo PEREZ DE CHINCHON, Antialcorano, Didlogos Christianos (Conversion y Evangelizacion de
Moriscos), op. cit., p. 382.

%% Norman DANIELS, Islam et Occident, op. cit., p. 195-197.
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Age™. Lope de Obregdn offre une parfaite illustration de cette logique, lorsqu’il associe
par exemple I'affranchissement de Mahomet a une foule de catastrophes naturelles,

donnant a I'évenement des airs apocalyptiques :

A I'époque méme ol Mahomet s’affranchit de la tutelle de sa maitresse qui I'avait élevé,
et s’en fut servir ledit Abdemonaphis, qui fut en I'an de la naissance de notre seigneur
Jésus Christ DLXXXIIII, Dieu montra de grands signaux dans le ciel et sur terre dans le
monde entier comme le déclarent saint Grégoire dans ses dialogues, et I'archevéque de
Florence dans la seconde partie historique, et dans un autre livre qui s’intitule Fasciculus
temporum : lesquels signaux vinrent signifier que puisque le monde ne voulait pas vivre

comme il devait selon la loi de grace, par un juste jugement de Dieu il se ferait que la

plus grande partie de celui-ci mourrait en vivant une vie bestiale*®.

En conclusion, les auteurs des antialcorans faisaient un portrait qui diabolisait et
ridiculisait tout a la fois le Prophete de I'islam. Ce faisant, ils n’innovaient en rien par
rapport aux polémistes antimusulmans du Moyen Age. lls employaient les mémes
sources que ces polémistes et les interprétaient de maniére similaire, quand ils ne
reprenaient pas simplement leurs idées. lls étaient convaincus que de simplement
exposer la vie de Mahomet suffirait a démontrer aux musulmans que sa religion était
fausse. Par ailleurs, comme nous allons maintenant le montrer, ils ne se limitaient pas a

attaquer la vie du Prophéte.

5. D’autres attaques contre le Coran

Bien que, comme on |'a souligné plus haut, les polémistes emploient le Coran
pour confirmer les Evangiles ou pour y puiser des éléments de la biographie du
Prophete, ils s’efforcent par ailleurs d’en attaquer la fiabilité. Martin Garcia affirme que

la confiance ne peut étre accordée a un livre qui ne fut rédigé que sous le troisieme

7 Jean FLORI, L’Islam et la fin des temps, I'interprétation prophétique des invasions musulmanes dans la

chrétienté médiévale, Paris, Seuil, 2007, 444 p ; Ana ECHEVARRIA, The Fortress of Faith, op. cit., p. 110-
113.

8 “Ep este mesmo tiempo que Mahoma salio de la crianga y tutela de su ama, y fue a servir al dicho
Abdemonaphis, que fue en el afio del nacimiento de nuestro sefior jesu Christo de DLXXXIIII afios, mostro
dios grandes sefales en el cielo y en la tierra por todo el mundo como lo declaran san Gregorio en sus
dialogos, y el Arcobispo de Florencia en la segunda parte historial, y otro libro que se intitula Fasciculus
temporum: Las quales sefiales fueron figura, de que pues el mundo no queria bivir como devia segun la
ley de gracia, que por justo juycio de dios se avia de permitir que la mayor parte del muriesse bibieno vida
bestial. ” OBREGON. Confutacion. p. 6v.
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calife. En faisant cette affirmation, Garcia simplifiait les explications qu’offrait Juan
Andrés. Ce dernier alléguait que la rédaction du Coran commenca du vivant de
Mahomet, mais devait rester inachevée, du fait que Mahomet le faisait constamment
modifier. La forme définitive fut donc, selon Andrés, I'ceuvre du troisieme calife*®. Or,
dans le processus, différentes parties se seraient perdues. Pour Andrés, cette perte était
le signe que le Coran n’était pas la parole de Dieu, puisque s’il en avait été ainsi, Dieu

n’en aurait laissé perdre aucune partie®®.

En plus de prétendre que les musulmans suivent la parole de Mahomet plutot
gue celle de Dieu, Juan Andrés les accusait d’adorer le Coran en lieu et place de Dieu. Il
ajoutait alors aussitot que le livre saint de I'lslam ne méritait aucune adoration, ce qu’il
cherchait a démontrer en exposant les avatars infamants auxquels le livre saint aurait
été soumis.

Eh bien dis-moi, toi, le Maure, qui n’a jamais su ni entendu ces choses, que te parait
cette écriture en laquelle tu as une telle révérence que vous I'embrassez quand vous la
prenez dans les mains et jurez par elle et la prenez pour Dieu [...] et le Coran lui-méme
dit alcoran alhadim, ce qui veut dire le « puissant Coran », de maniére que vous le tenez
pour Dieu. Eh bien moi je dis, Maure, que s'il était Dieu et parole de Dieu, on n’en aurait
pas perdu tout ce qui a été perdu ni les souris n’en auraient mangé les cédules qu’on
trouva dans la maison d’Aicha rongées et pourries [...] Regarde donc, Maure, et
considere tout cela, et tu en viendras a connaitre ton erreur et a te convertir a Dieu, et

Dieu aura pitié de toi, si tu veux vraiment qu’il entre en toi et dans ton ame?®".

Dans cet extrait d’Andrés, le dénigrement du Coran rappelle celui qui est fait a
Mahomet: ce texte sacré est attaqué non seulement sur son contenu, mais dans sa

dignité. Il est tourné en ridicule pour le désacraliser.

29 J0sé RIBERA FLORIT, La polémica..., op. cit., p. 22 ; Juan ANDRES, Confutacién de la secta Mahomética,

op. cit., p. 126.

%% juan ANDRES, Confutacién de la secta Mahomética, op. cit., p. 125.

%% “pyes, dime, tu, moro, que estas cosas nunca oystes ni sopistes, qué te parece de tal escriptura la qual
tienes en tanta reverencia que la beséis quando lo toméys en las manos y juréis por él y lo toméys en
lugar de Dios [...] Y el mesmo Alcoran dize alcoran alhadim que quiere decir el “Alcoran poderoso”, de
manera que lo tenéys por Dios. Pues yo digo, moro, que si fuesse de Dios y palabra de Dios, no se perdiera
d’él lo que fue perdido ni comieran los ratones las cédulas que fallaron en casa de Axa comidas y podridas
[...] Pues mira tu, moro, y considera en todo esto, y vernds a conocer tu error y convertite a Dios, y Dios
avra mercé de ti, si bien quieres apra tiy a tu dnima.” Ibid., p. 128-129.
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6. Visions de I’au-dela
Les auteurs attaquaient non seulement les valeurs morales de Mahomet mais

aussi les conceptions qu’avaient les musulmans de l'au-dela. Ils attaquaient une
description du paradis trop riche en plaisirs de la chair et de la table, auxquels étaient
opposés les « plaisirs spirituels » du paradis chrétien. Bernardo Pérez de Chinchdn
attaquait le paradis musulman pour étre « bestial » : « j’ai entendu dire que certains
hommes disent que le paradis doit étre de manger et boire. En vérité, ce paradis serait
davantage de bétes que d’hommes, un paradis sale et laid », ajoutant vite que serait
« bien meilleur de mettre le paradis dans le comprendre et le savoir, qui sont des
ceuvres et plaisirs de I’ame, et non dans les délices du corps »*. Ce penchant allégué de
I'lslam, du Prophete et des Musulmans pour les « plaisirs terrestres » était rapproché

par Figuerola aux préférences des philosophes épicuriens 63,

Le livre de L’échelle de Mahomet était une des sources favorites des polémistes
sur I'au-dela musulman. lls le mettaient sur un pied d’égalité avec le Coran et la Sunna,
estimant que les musulmans croyaient tout ce qui s’y trouvait®®. Joan Andrés lui
consacre tout son huitiéme chapitre®®. Ce récit raconte un voyage du Prophéte au

paradis, chevauchant une monture nommée « Alborach ».

Le paradis musulman, croyaient nos auteurs, était ouvert aux démons et aux
animaux. L’existence supposée d’animaux « musulmans », qui auraient accés au paradis

au méme titre que les humains, peut étre trouvée chez Joan Andrés :

%62 pour ces deux citations: “[...] he oydo decir, que algunos hombres dizen: que el paraiso ha de ser de

comer y beber. En verdad aquel paraiso mas sera de bestias que de hombres parayso suzio y feo [...]" /
“[...] muy mejor seria poner el paraiso en el entender y saber, que son obras y plazeres: de la dnima, que
no en los deleytes del cuerpo.” Bernardo PEREZ DE CHINCHON, Antialcorano, Didlogos Christianos
(Conversion y Evangelizacion de Moriscos), op. cit., p. 121.

263 “Toda esta gloria de estos proximos mios de moros viene a entropesar con algunos hereges : como sn
los epicureos que pusieron la gloria en bever y comer y otros en delectaciones carnales.” FIGUEROLA,
Lumbre, RAH Ms. 9/36, f.204v.

%% £ latin, Liber Scalae Mahomedi. Selon certains auteurs, ce livre, qui se présente comme un écrit de
Mahomet racontant un voyage qu’il aurait eu dans I'au-dela, aurait servi d’inspiration a La divine comédie,
de Dante. Norman DANIELS, Islam et Occident, op. cit., p. 61-62.

%% Juan ANDRES, Confutacién de la secta Mahomética, op. cit., p. 175-188.
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Ce que Mahomet dit dans cette vision, [c’est] comment I'ange Gabriel lui apporta un
animal qui s’appelait Alborach, sur lequel voulut chevaucher Mahomet, et [cet animal], il
ne voulut pas y consentir jusqu’a ce qu’il lui promette le Paradis, et Mahomet lui promit
gu’il serait le premier animal qui entrerait au Paradis. Considérant cela, je te demande a
toi, le Maure, quelle raison y a-y-il pour qu’un animal sans discernement puisse entrer
au Paradis, surtout s'il affirme que cet Alborach devait étre le premier animal qui entre
au Paradis, laissant supposer, si c’est le premier, qu’il doit y en avoir un second et
d’autres ensuite®*®.00

De méme, Bernardo Pérez adressait aux Morisques cette question de pure
rhétorique : « Aussi ta loi dit : que tous les animaux comme le cheval, le beeuf, I'ane, le
bélier, etc. que tous ressusciteront le jour du Jugement et que les moutons qui furent

sacrifiés lors de I'Eid el-Adha ressusciteront et iront au paradis, c’est bien ainsi ? »**’

Prenons encore un exemple chez Juan Andrés, qui cite une sourate du Coran
qu’il appelle le « chapitre des démons » :

Ou l'on dit comment une certaine compagnie de démons s’en fut une nuit écouter
Mahomet et les Maures lisant le Coran. On dit dans les deux chapitres mentionnés ci-
dessus comment ces démons apprécierent tant le Coran que par la suite ils crurent en
Mahomet et se firent Maures. [...] Maintenant dis-moi, Maure, toi qui lis le Coran tous
les jours [...] dans beaucoup de parties le Coran te dit de te garder du diable parce qu’il
est I'ennemi manifeste des hommes. Et maintenant le Coran dit qu’ils sont devenus les
amis des hommes, de Dieu, de Mahomet et des anges. Mais ne te parait-il pas que cela
contredit le commandement de Dieu, lequel maudit le diable et le priva de sa Grace
pour toujours®®®?

208 a1 que Mahoma dixo en esta visién, cdmo el angel Graviel le truxo un animal que se llama Alborach,
sobre el qual quiso cabalgar Mahoma, y él no quiso consentir fasta que le prometiesse el Paradiso, y
Mahoma le prometié que fuesse el primero animal que en el Paradiso entrasse. A esto demoando a ti,
mauro, qué razon trae que el animal bruto debe y puede entrar en el Paradiso, mayormente deziendo que
este Alborach debe ser el primero animal que entra en el Paradiso pues, si él es el primero, denota que ha
de aver segundo y postrero.” Ibid., p. 183-184. Un passage semblable sur les « animaux irrationnels » qui
seront sauvés dans Joan Martin de FIGUEROLA, « Lumbre de la fe contra el Alcoran y la secta
Machometica ». RAH Ms. 9/36, f.17v.

%7 aitem tu ley dize: que todos los animales brutos, como son, cavalo, buey, asno, carnero, etc. Que todos
ressucitaran el dia del juyzio: y que los carneros que se mataron en las aldaheas ressucitaran, e yran al
paraiso. Esto es asi?” Bernardo PEREZ DE CHINCHON, Antialcorano, Didlogos Christianos (Conversion y
Evangelizacion de Moriscos), op. cit., p.154. Bernardo Pérez revient aussi sur |'histoire de I'animal
alborach recevant le droit d’entrer au paradis, p.155.

268 “Donde dize como cierta compafiia de los demonios fueron una noche a escuchar a Mahoma y a los
moros leyendo el Alcordn. Dize en los dos capitulos suso allegados cdmo estos demonios se agradaron
tanto del Alcordn, que luego creyeron en Mahoma vy fiziéron moros [...] Pues dime agora, moro, tu que
leyes Alcordn cada dia [...] en muchas partes te dize Alcordn que te guardes del diablo porque es enemigo
manifiesto de los hombres. Y agora dize Alcordn que son fechos famigos de los hombres y de Dios y de
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La lecture que les chrétiens font de ces passages résulte d’'une erreur de
traduction. En latin ou dans les langues romanes, il n’existait aucun mot qui puisse
rendre le concept de « djinn » qui existait dans le Coran. C'est pourquoi les traducteurs
ou les lecteurs chrétiens le rendaient par les mots « démon » ou « diable ». Par
conséquent, chague mention d’un djinn était la source d’'un malentendu entre chrétiens

et musulmans®®®

, tant dans la littérature que dans la vie commune. Le procés de Mencia
Fernandez de Cdzar, Morisque de Grenade, fournit une illustration de cette difficulté
conceptuelle. Accusée de sorcellerie, celle-ci a déclaré devant le Saint-Office qu’elle
avait épousé le diable, qu’elle aurait tenté de convertir a I'islam en lui en enseignant les
prieres. L'idée méme de convertir de diable a I'islam parut ridicule aux inquisiteurs, qui
ne la prirent pas au sérieux et se contenterent de la condamner a une année de prison
pour ses pratiques musulmanes®’®. Ce fait divers devient plus intelligible dés lors qu’on
se rappelle que les chrétiens transposent systématiquement « djinns » par « démons »
ou « diable » et que les djinns sont, d’aprés l'islam, moralement équivalents aux
humains**. Cependant, lorsque « djinn » est traduit par « démon », toute I'intelligibilité

des passages du Coran les concernant — ou des propos des musulmans les concernant —

se trouve perdue.

Dans cette exposition visant a ridiculiser l'islam, il y a sans doute un rapport
différent a I'animal selon les religions qui pourrait étre analysé plus en profondeur. Ce
gui importe pour nous est surtout de noter que les auteurs des antialcorans ne

pouvaient concevoir la possibilité que les animaux aient une ame car ils en faisaient la

Mahoma y de los dngeles. Pues, ino te parece que contradize esto el mandamiento de Dios, el qual
maldixo al diablo y lo eché de su gracia para siempre?” Juan ANDRES, Confutacién de la secta
Mahomeética, op. cit., p. 145. Voir aussi pp.146-147. Un passage similaire (“Los angeles malos pueden ser
salvados por el mismo Mahoma”) dans les sermons de Martin Garcia peut étre trouvé dans José RIBERA
FLORIT, La polémica..., op. cit., p. 38.

%9 Norman DANIELS, Islam et Occident, op. cit., p. 330-331.

Cas de Mencia Fernandez de Cozar, 1576. Interprété d’apres 'analyse qu’en fait Rafael MARTIN SOTO,
Magia y inquisicion en el antiguo reino de Granada (siglos XVI-XVIII), Malaga, Arguval, 2000, p. 328.

71« Ulslam  admet que les génies existent et qu’ils peuvent avoir part au salut.
lls ont été créés d’une flamme sans fumée (Coran, LV, 14). »H. CAMPS-FABRER, « Génie », Encyclopédie
berbére, 1998, n° 20, pp. 3023-3036.
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spécificité de I’étre humain®?. Bernardo Pérez expose la « dignité de ’homme » au sein
d’une hiérarchie stricte selon laquelle « Dieu fit toutes les créatures pour qu’elles
servent ’homme » et il ajoute que « pour ’homme il accorda la béatitude de I'autre vie
qui ne se termine jamais »*”>. Nos auteurs avaient la conviction que les musulmans
auxquels ils seraient confrontés partageaient cette maniere de voir les choses. Mais
surtout ces images d’animaux entrant au Paradis, tout comme des démons participant a
I'lslam, devaient renforcer I'image d’une religion a la fois irrationnelle et immorale. Ces
images étaient solidaires de celles d’'un Paradis aux plaisirs terrestres faits de manger,
de boire et de femmes lascives, contre les divins « plaisirs spirituels » du Paradis des

Chrétiens.

7. L’islam comme source de perturbations sociales

Les polémistes antimusulmans sont en effet convaincus que I’existence méme de
I'lslam est incompatible avec la possibilité d’'une république bien ordonnée. Leurs traités
s’en font le reflet, cherchant a en convaincre aussi bien le lecteur chrétien que

I’auditoire musulman.

Le premier principe invoqué est la nécessité pour une république bien ordonnée
d’étre gouvernée selon une « loi » unique. Or, a I'époque, les religions se confondaient
avec les lois jusque dans le langage. Le Christianisme était « la loi du Christ » tandis que
I'lslam était « la loi de Mahomet ». D’apres cette conception de la vie publique, la
cohabitation des chrétiens, des juifs et des musulmans, telle qu’elle se pratiquait dans

I'Espagne médiévale, était problématique, car elle supposait des lois différenciées et

272 . . Lo ) . Ly .
Thomistes ou humanistes, ces auteurs adhéraient donc aux courants de théologie chrétienne qui

niaient tout principe spirituel a I'animal. Sur ces courants et leurs opposants, voir Michel PASTOUREAU,
« L’historien face a I'animal: 'exemple du Moyen Age », in BIRNBAUM, Jean (dir.): Qui sont les animaux?,
Paris, Gallimard, 2010, p. 196-201.

?3 “Hizo Dios todas las criaturas para que sirviessen al hombre. Que para el hombre hizo Dios el cielo :
para el hombre hizo dios el sol, y la luna, y las estrellas, para el hombre hizo dios todos los animales : para
el hombre hizo las aves, y los peges : para el hombre hizo los arboles, y las yervas : para el hombre hizo
dios los elementos : la tierra, el agua el ayre, y el fuego : pues de todo nos servimos : para el hombre hizo
los dngeles : para el hombre hizo la bienaventuranga de la otra vida que nunca se acaba. ” Bernardo PEREZ
DE CHINCHON, Antialcorano, Didlogos Christianos (Conversién y Evangelizacién de Moriscos), op. cit.,
p. 90.
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était par conséquent une source de discorde au sein de la Cité. Pour une république
chrétienne, une telle situation était intenable. Aussi, depuis Francisco Eiximenis,
différents auteurs pronait la conversion forcée des musulmans, en partie pour que tous

« vivent sous une méme loi »*”*. I

idéal de concorde exigeait la conversion des mudéjars
et, apres la conversion générale il exigeait la « conversion véritable » des Morisques, ces
chrétiens dont on doutait I'authenticité de la conversion. Bernardo Pérez de Chinchén
est celui qui déploie cette idée avec la plus grande éloquence, en faisant la pierre
angulaire d’'une argumentation qui avait pour but d’amener les nouveaux convertis

d’accepter de « soumettre leur foi a la raison », autrement dit d’écouter ses sermons

pour éventuellement se rendre a ses arguments.

Selon Chinchon, la « loi de Mahomet » est source des plus grands désordres car
elle pervertit la moralité de ses sectateurs et il est fréquent que les attaques contre
I'lslam se référent au mode de vie des musulmans. Elles fondent le plus souvent leurs
arguments sur la « raison naturelle », qui postulent une échelle de valeurs unique, la
chrétienne, la seule possible, la seule pensable. Aussi La comparaison entre les moeurs
des chrétiens et celles des musulmans se fait toujours au détriment des derniers. Pour
Figuerola, I'ordre observé dans les églises était une démonstration de I'excellence du
rite chrétien, tandis que toute coutume qui paraissait étrange a ses yeux (se déchausser
a l'entrée de la mosquée, par exemple) était durement critiguée comme une
démonstration de l'irrationalité du dogme musulman. En revanche, il estimait qu’il
n’était pas pertinent de retenir contre le christianisme I'argument des vices observés
chez les chrétiens: ils étaient le fait de mauvais chrétien, et la faute n’en revenait pas a

la religion, mais aux individus®”.

"% Maria Teresa FERRER MALLOL, « Frontera, convivencia y proselitismo », op. cit.

Par exemple le cas des mauvais curés : “Pero si es un cura de alguna yglesya dato que este en peccado
mortal es oydo: notan que persona particularis sed ut inpersona ecclesie: aunque para si no le
aproveche : y si diezen os moros que no se preparen nuestros ministros como deven : es culpa de ellos y
no de la ley.” Livre 1, Chapitre 38, FIGUEROLA, Joan Martin, Lumbre..., RAH Ms. 9/36, f.97v.
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Peu de comportements musulmans trouvent grace aux yeux de Figuerola : le seul
compliment gu’il leur fasse, c’est de louer la pudeur des musulmanes d’Aragon, qui
pourrait inspirer de meilleures meoeurs aux chrétiennes :

Dans le royaume d’Aragon les femmes viennent a la mosquée : et on leur fait porter des
bonnets hauts avec des capes qui [font qu’elles] ne peuvent étre vues des Maures : plit

a Dieu Notre Seigneur que les chrétiens fissent de méme car il ne s’en suivrait pas tant

de déshonneur pour Dieu®’®.

En revanche, il condamne les musulmanes valenciennes qui, observe-t-il, ne
vont pas a la mosquée : « vos femmes, ici dans le royaume de Valence, ne vont jamais a
la mosquée pour la priére. »*”” Bernardo Pérez de Chinchdn partage cette observation,
faisant le rapprochement avec le mauvais état des mosquées. L'un et lautre
apparaissent comme les signes d’'un manque de piété: « vous n’avez pas d’églises, mais
des mosquées basses et obscures. Vous n’y allez pas tous, puisque les femmes
demeurent a la maison : et c’est ainsi que par la force des choses elles ignorent la loi [de

I'Islam]. »*® I’

argument ne tient pas compte du fait que la médiocrité des mosquées
qu’il pouvait observer dans le royaume de Valence n’était que le produit de Ia

domination chrétienne sur celui-ci.

Les bonnes moeurs engendrées par les lois de I’Eglise catholique et I'approbation
de Dieu signalée par des miracles étaient présentées comme autant de preuves de la

sainteté de I'Eglise. Contre les faux miracles de Mahomet que nous avons mentionnés

2776 “gp g regno de Aragon las mujeres vienen a la mesquita: y tienen les hechos unos gorros altos con
unos capados que no pueden ser vistas de los moros: ploguiesse a nuestro sefior dios que los christianos
lo hiziessen assi porque no se siguiria tanto deshonor a dios: y assi lo dize mastre Raman Lull en un libro
que se dize blanquerna en la meteria de religione y esto mismo dize Francisco Eximenes en el primero
libro Dotze capitulo 223 que por la grande abusién y descortesia se haze en dichos templos: verna tiempo
que los hombres no veran las mujeres nece contra: como se hazia en el templo de Salomon. En que si
estos infieles que estan en via de perdicidn tienen este horden en la mesquita quanto mas la religién
christiana lo devria azer.” S’ensuit encore plusieurs lamentations sur I'impudeur des femmes. FIGUEROLA,
Joan Martin, Lumbre..., RAH Ms. 9/36, f.49r. Il évoque a nouveau cette différence de pratique entre les
mudéjares de Valence et ceux d’Aragon au chapitre 38 du méme livre, f.98r.

777 4155 mujeres vuestras aqui en el regno de valencia jamds van a la mesquita a la ¢ala.” Ces passages se
situent dans une comparaison des moeurs religieuses des chrétiens et des musulmans, toujours a
I’'avantage des chrétiens, sauf en ce qui concerne la pudeur des musulmanes d’Aragon. /bid.

778 “No teneys honradas yglesias, sino mezquitas baxas y escuras: ni hos allegdys todos a ellas pues las
mugeres se quedan en casa: y assi es por fuerca que han de ignorar la ley.” Bernardo PEREZ DE
CHINCHON, Antialcorano, Didlogos Christianos (Conversién y Evangelizacion de Moriscos), op. cit., p. 371.
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plus haut, nos auteurs avancaient les multiples légendes des miracles de leurs saints
comme preuve de la supériorité de leur religion sur celle des Maures. lls estimaient qu’il
n’existe aucun saint digne de ce nom chez les musulmans. De méme, ils faisaient
abstraction de toute idée de martyre chez les musulmans, et vantaient celle des
chrétiens. Bernardo Pérez de Chinchdn le formule ainsi: « En cela il y a un grand
manque chez les Maures : parce qu’ils n"ont ni des saints qui aient fait des miracles, ni
[des saints] qui aient été martyrisés, je veux dire morts pour la vérité de la loi de

Dieu. »*”°

Tous nos auteurs s’entendent pour dire que la religion des Maures manquait de
cette capacité a s’étendre par I'ceuvre de prédicateurs, de martyrs et de miracles. Tous
dénoncaient avec virulence le jihad, seul principe expliquant qu’une religion aussi
mauvaise que celle gu’ils décrivaient ait pu survivre et prospérer jusqu’a couvrir une si
grande partie du monde. L’expansion musulmane n’était explicable que par la violence,
la tricherie et la luxure. Car dans un monde ou le providentialisme était une maniére
habituelle d’expliquer les événements terrestres, les musulmans interprétaient cette
expansion comme un signe que la religion de Mahomet bénéficiait de la faveur divine.
Bernardo Pérez de Chinchdn I'exprime bien : « Mais tu me diras, toi: que puisque les
Maures vous avez conservé tant de terres et de royaumes, et puisque votre loi s’est tant
étendue, qu’elle doit étre la loi de Dieu. A cela je répondrai plus longuement dans un
prochain sermon »*°. Cet argument des musulmans était réfuté dans les antialcorans.
On remarque que cette réfutation était placé a la fin du document, ce qui refléte la

valeur que leur auteur accordait a cette question. Chinchdn rappelle que la religion des

7% “En esto ay gran falta entre los moros : porque ni ellos tienen sanctos que ayan hecho milagros, ni que
ayan seydo martyrizados, quiero dezir muertos por la verdad de la ley de dios.” Ibid., p. 372-373.

80 “paro dirdsme tu: que pues los moros haveys conservado tantas tierras y reynos: y pues tanto se ha
estendido vuestra ley, que deve ser ley de dios. A esso mas largamente te responderé adelante en otro
sermén.” Bernardo PEREZ DE CHINCHON, Antialcorano, Didlogos Christianos (Conversién y Evangelizacién
de Moriscos), op. cit., p. 335.

Le titre du douziéme chapitre de Juan Andrés est également trés clair : “Trata y dize cdmo no deven los
cristianos maravillar porque la secta mahomatica se aumenté tanto, ni los moros deven presumir y decir,
asi como dizen, que si su ley no fuera buena, no se aumentara tanto. La qual razén no vale nada.” Juan
ANDRES, Confutacién de la secta Mahomética, op. cit., p. 218.
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Romains n’étaient pas la bonne, mais qu’ils conquirent pourtant le plus grand des
empires. Par conséquent, la conquéte n’était pas le signe qu’on avait la meilleure loi**.
Andrés estimait pour sa part qu’il y avait trois motifs qui avaient permis a l'islam de
prendre de I'expansion. D’abord, Mahomet avait commencé a précher I'islam parmi des

82 Ensuite, « Mahomet, quand il vit les nombreux

gens trés peu cultivés, ignorants
rebelles qui se rebellaient devant lui [...] pensa que sa loi ne pourrait aller plus avant
sinon par I'épée [...] et en faisant venir [les infidéles] a sa loi par la force »*®. Enfin, parce

qu’il promit un paradis de plaisirs a ceux qui mourraient au combat pour I'islam?*.

8. Conclusion

Le lecteur familiarisé avec les nombreuses études disponibles sur la polémique
menée contre I'islam par les chrétiens d’Occident n’aura sans doute pas été surpris par
ce qui a été exposé de ce chapitre. Il aura établi de lui-méme les liens avec I'ensemble
des autres traités polémiques produits sous I’Ancien Régime. A I'attention de lecteurs
qui seraient moins familiers de ces écrits, nous avons procédé a une analyse de contenu
volontairement semblable a ce qu’on peut trouver dans cette littérature, en multipliant
les références a quelques classiques du genre, notamment les livres de Daniels,
Southern et Tolan. La continuité des thémes polémiques entre le XVI° siécle et les siécles
qui I'ont précédé apparait avec évidence. On trouve d’autres traités polémiques
semblables au-deld de I'expulsion. Nous pouvons dire de la polémique du XVI® siécle
contre I'islam en Espagne la méme chose que ce qu’Ana Echevarria concluait pour la

polémique du XV° siécle : « Juan de Segovia, Cavalleria, Espina et Torquemada partagent

8! Bernardo PEREZ DE CHINCHON, Antialcorano, Didlogos Christianos (Conversion y Evangelizacion de

Moriscos), op. cit., p. 335, 345-346.
%82 Juan ANDRES, Confutacion de la secta Mahomética, op. cit., p. 218.
283 4 . .

La segunda causa porque se augmento la ley y secta de los moros fue que Mahoma, quando ha visto
que muchos rebelles de los que rebellavan contra él [...] pensé que su ley no podria pasar mas adelante
sino por la espada, a saber es, peleando contra los descreentes que en su ley descreyesen y fazerlos venir
a su ley por fuerga.” Ibid., p. 222.

% Ibid., p. 224-225.
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les mémes arguments ; la seule innovation qu’ils apportent réside dans la présentation

% On constate en effet que malgré la diversité

et les connections [de ces arguments]. »
des auteurs ayant écrit des antialcorans au XVI° siécle, les thémes polémiques abordés
sont semblables. Fondamentalement, les stratégies de conversions pour lesquelles ces
textes furent congus étaient identiques : par des sermons agressifs et des controverses,
persuader les musulmans que la religion de Mahomet était fausse et que celle du Christ

était la seule véritable.

Or, le type de textes destinés a I'évangélisation des morisques changea aprés
1555. Les catéchismes spécialisés pour les morisques, on le verra au prochain chapitre,
réduisaient |'espace accordé a la polémique antimusulmane. Cette derniére, en
s’effacant, conservait les mémes codes, mais elle n’était plus le principe organisateur
des traités spécialisés pour I'évangélisation des Morisques. Le nouveau principe
organisateur sera dicté par les théemes de la catéchétique, que nous allons maintenant

exposer.

% “Jyan de Segovia, Cavalleria, Espina and Torquemada share the same arguments; their only innovation
is presentation and connections.” Ana ECHEVARRIA, The Fortress of Faith, op. cit., p. 102.
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Chapitre 3 : Les catéchismes pour Morisques

Felipe.- Véritablement, cette loi si sainte, son Auteur en dit

bien I'extréme bonté et linfinie sagesse. O malheureux
infideles et hérétiques, privés d’une si céleste loi! Il me
semble qu’en elle non seulement est prescrit ce que la loi
naturelle nous enseigne — d’honorer et révérer notre Dieu en
I'aimant et tenant en grand respect son saint nom et en
célébrant ses fétes — mais qu’elle préserve aussi la vie, en
commandant que personne ne tue son prochain sans
I'autorité du juge ; qu’elle protége nos biens, en exigeant que
personne ne vole ; et elle défend méme notre réputation en
interdisant que personne ne fasse de faux témoignage. O, loi
sainte, loi, divine, tu conduis les dmes au ciel! — Alonso de
Orozco™®.

Notre chronologie des manuels d’évangélisation des Morisques a mis au jour
deux périodes ou dominent les catéchismes par rapport aux traités polémiques. La
premiére se situe sous |’épiscopat d’Hernando de Talavera, ou ces catéchismes
cohabitent cependant avec des traités exclusivement polémiques, en particulier la
Reprobacion del Alcordn. La seconde fait suite a la publication du dernier antialcordn, la
Confusion de Lope de Obregdn, en 1555. Aprées cette date, tous les traités écrits en vue
de I'évangélisation des Morisques minimisent la polémique pour se concentrer sur la la
didactique de la catéchese. C'est cette derniere que nous souhaitons analyser

maintenant.

Cet examen des manuels utilisés sous la gouverne d’Hernando de Talavera porte
sur I'ensemble des ceuvres du premier archevéque de Grenade publié en une somme a

Séville en 1502 et I'Arte para ligeramente saber la lengua arabiga de Pedro de Alcald

288 “FELIPE. Verdaderamente esta ley tan santa bien declara su Autor ser suma bondad y sabiduria infinita.
iOh, desdichados los infieles y herejes, que de tan celestial ley carecen! Paréceme que en ella no
solamente es mandado lo que la ley natural nos ensefia: que honremos a nuestro Dios y le reverenciemos
amandole y teniendo gran respeto a su santo nombre, y solemnizando sus fiestas; sino que también nos
guarda la vida, mandando que nadie mate a su préjimo sin autoridad de juez; y guardanos la hacienda,
mandando que nadie hurte; y aun defiéndenos nuestra fama prohibiendo que nadie levante testimonio.
iOh, ley divina, ley santa, que encaminas las almas al cielo!” Alonso OROZCO, « Catechismo provechoso
[1568] », in Obras completas, t.1, Obras castellanas, Madrid, Biblioteca de autores cristianos, 2001,
p. 801.
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publié en 1505 a la demande de Talavera®®’. Le catéchisme du docteur Villalpando utilisé
pendant la campagne de Cisneros n’ayant pas été retrouvé, cette analyse concerne
essentiellement les campagnes d’Hernando de Talavera. Notre étude de la didactique
de la catéchese de la période postérieure a 1555 s’appuie en particulier sur les

9 ot le Catecismo del

catéchismes d’Alonso de Orozco®®®, Martin Pérez de Ayala
Sacromonte®®. Ces trois traités furent en effet les catéchismes les plus étoffés de la
période et se prétent mieux a I'exercice de la comparaison. Chacun fut écrit dans I'un
des royaumes doté d’une population conséquente de Morisques, respectivement
I’Aragon, Valence et Grenade®'. Nous analyserons également la Doctrina christiana en
lengua arauiga (1566), plus bréve et destinée a la récitation lors de la messe davantage
gu’a I'enseignement. Le catéchisme du synode de Guadix, imprimé en 1554 a Grenade

22 Quant a

et d’un style plus minimaliste, ne fera I'objet que de quelgques commentaires
celui de Guerra de Lorca, il aborde davantage les méthodes a employer que la
description des contenus a transmettre, ce qui en fait un « catéchisme » atypique sur
lequel nous nous contenterons de faire quelques remarques®®. Ces huit textes ne
représentent qu’une petite partie de I'immense littérature catéchétique de I'Espagne du
XVI® siécle®®, mais il s’agit, au mieux de notre connaissance, de la totalité des

catéchismes utilisés pour 'instruction des morisques. Deux d’entre eux (le catéchisme

de Talavera et celui du synode de Guadix) étaient congus comme des catéchismes pour

d Miguel MIR (dir.), Escritores Misticos Espafioles, tomo I: Hernando de Talavera, Alejo Venegas,

Francisco de Osuna, Alfonso de Madrid, Madrid, Casa Editorial Bailly & Bailliere, coll. « Nueva Biblioteca de
Autores Espafioles », n° 16, 1911, 660 p ; Luis RESINES, La « Breve doctrina », op. cit. Pedro de ALCALA,
Arte para ligeramente saber la lengua araviga, 1505, BNM R/2306.

% Alonso OROZCO, « Catechismo provechoso [1568] », op. cit.

8 Martin PEREZ DE AYALA, Catechismo para instruccion de los nuevamente convertidos, op. cit. Comme
nous l'avons précisé au chapitre 1, Juan de Ribera en a sans doute réécris une partie. Nous en parlerons
dorénavant comme le catéchisme « Ayala-Ribera ».

20| yis RESINES (dir.), Catecismo del Sacromonte, op. cit.

Mais tous furent susceptibles d’influencer les méthodes d’évangélisation dans le royaume de Valence,
qui seront au cceur de notre analyse dans la deuxiéme partie de cette these.

22 Martin AYALA, Sinodo, op. cit.

Nous transcrivons le plan des catéchismes dans I'annexe 1.

La liste recensée par Resines pour le XVle siecle comporte 59 titres différents, sans compter les
rééditions, les catéchismes hétérodoxes, les catéchismes américains, les catéchismes traduits ou les
synodes. Voir la bibliographie Luis RESINES, La catequesis en Espafia, Historia y textos, Madrid, Biblioteca
de autores cristianos, 1997, p. 191-198.

291
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I'instruction de tous les publics. Les six autres étaient des catéchismes « spécialisés »,
c’est-a-dire congus en fonction de l'instruction d’un public bien précis, dans ce cas les

nouveaux convertis de Maures.

1- Une évolution de la forme des traités : de I’exposé au dialogue dirigé

La forme dialogique domine si bien le genre catéchétique que certains auteurs
ont cru y voir un trait servant a le définir. Dhétel I'a noté®: le Littré définit le
catéchisme comme « une explication, par demandes et réponses, de la croyance et des
usages de la religion chrétienne » et «le livre qui contient cette explication » : une
définition qu’il juge « trop précise », car les « demandes et réponses » ne sont pas
inhérentes au genre, et « incompléte », car elle ne précise pas a qui s’adresse cette
instruction. Dhotel estime néanmoins que cette définition est satisfaisante pour son
étude, car a partir du milieu du XVle siecle, la grande majorité des catéchismes auront
recourt a la forme dialogique dans les manuels s’adressant aux enfants®*®. Pour notre
étude, quelques nuances s’imposent. Bien que la majorité des catéchismes espagnols du
XVle siecle adoptaient la forme dialogique, le discours suivi se retrouvait dans plusieurs
d’entre eux, comme le Compendio de doctrina cristiana de Luis de Granada et le Luz de
alma cristiana de Felipe de Meneses™’. Selon I'historien Jesis Gomez, le dialogue devait
servir a faciliter la compréhension, tandis que la «forme expositive » (« forma
expositiva ») étaient destinés a la lecture publique, au pupitre et a la réflexion privée®®.
Dans les catéchismes pour morisques, le dialogue fut la norme. Le catéchisme Ayala-
Ribera justifiait ainsi ce choix formel : « Pour cette méme raison il fut trés approprié que

ce catéchisme a pris la forme du dialogue, car c’est la maniéere la plus claire et distincte

% Jean-Claude DHOTEL, Les origines du catéchisme, op. cit., p. 9.

296 ,,
Ibid.

7 sur ces derniers catéchismes, voir Luis RESINES, La catequesis en Espafia, op. cit., p. 254-256, 267-269.

Jestis GOMEZ, « Catecismos dialogados espafioles (siglo XVI) », Edad de Oro, 1989, vol. 8, n°® 1989,

p.124-125.
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d’enseigner, quand il y a des questions du disciple, et des réponses du maitre. » *° Nous
relevons cependant quelques exceptions dans notre corpus: les écrits d’Hernando de
Talavera®®, I’Arte de Pedro de Alcald (1505), la cartilla de Martin Pérez de Ayala (1566)
et le catéchisme de Pedro Guerra de Lorca (1586) ne faisaient pas le choix de la forme
dialogique. L’épiscopat de Talavera (1492-1507) était donc une période ou prévalait
I'usage de catéchismes non dialogués. Les traités linguistiques de Pedro de Alcala (écrits
et publiés entre 1500 et 1507) ne proposaient les traductions qu’a sens unique, du
castillan a I'arabe, ce qui en faisait des outils adéquats lorsque le prétre cherchait a
exposer une doctrine au catéchumene, mais d’un usage plus malaisé s’il s’agissait pour
lui de comprendre les questions que lui posait son éleve. L'utilisation, par les
prédicateurs et les curés, des traités combinés, de Talavera et d’Alcal3, parait donc plus

approprié pour une pratique visant a exposer plutoét qu’a disputer.

A partir de la publication de la Doctrina christiana du synode de Guadix, en 1554,
notre corpus comporte cing catéchismes, plus une cartilla écrite par Martin Pérez de
Avyala. Sur ces cing, seul le catéchisme de Pedro Guerra de Lorca ne fut pas écrit sous
forme dialoguée. Dans cette mise en scéne de I'instruction du catéchumeéne, les éléves
sont des individus raisonnables et soumis. lls sont conformes a la recommandation de
Luis de Granada: « que du début il soit docile et croie ce qu’on lui dira. »*" Tous
manifestent d’emblée la volonté d’apprendre le christianisme. Ils interrogent le maitre
selon un questionnaire, fabriqués de toutes pieces par l'auteur du catéchisme, qui
oriente la présentation de la doctrine. Il en résulte des questions générales, qui servent
de prétexte a I'exposé de la lecon du maitre. A I’écoute de celle-ci, ils opinent beaucoup

et ne s’objectent que rarement — uniquement dans le catéchisme Ayala-Ribera. Des

2% “por esta misma razon fue muy a propédsito que fuese en forma de dialogo este Catechismo, pues es la
mas clara y distincta manera de ensefiar quando hay preguntas del discipulo, y respuestas del maestro;
como lo observaron muchos de los antiguos y modernos, assi sanctos, como doctores, o confutando
mentiras.” Martin PEREZ DE AYALA, Catechismo para instruccién de los nuevamente convertidos, op. cit.,
p. 3r.

3% Ecrits et publiés entre 1478 et 1500, ce qui nous intéresse étant la somme rééditée en 1501.

301 “Requierese también de su parte, que al principio este ddcil, y crea lo que se le dixeren.” GRANADA,
Luis de, Breve tratado en el qual se declara de la manera que se podrd proponer la Fe a los infieles, que
dessean convertirse a ella, chapitre lll. Ce traité compléte le Simbolo de la Fe du méme auteur.
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guestions supplémentaires expriment les principales difficultés, appelant quelques

développements du maitre sur les matiéres jugées plus difficiles.

Ces dialogues représentent deux types de rapports entre maitre et éléve. La
majorité d’entre eux dépeignent un prétre qui discourt longuement pour répondre a des
guestions simples posées par son catéchumeéne. Un tel type de dialogue peut facilement
osciller entre des échanges réguliers entre les deux personnages, ou en monologue du
maitre. Dans les deux cas, les questions principales annoncent les grands thémes de
I’enseignement, alors que les questions secondaires servent a anticiper des questions
gue pourraient poser les morisques et a fournir au catéchiste des réponses adéquates.
Cette structure est celle des trois principaux catéchismes. Mais la Doctrina Christiana du
synode de Guadix présente une structure différente. Cette derniére ne propose aucune
explication concernant l'identité des interlocuteurs, ni le prétexte de leur échange.
D’autre part, elle inverse le role des questions et des réponses : plutét que de présenter
un maitre exposant la doctrine et imposant un raisonnement que le disciple suit
docilement en demandant ponctuellement des précisions, ici le maitre se contente
d’interroger I'éléve par des questions breves, tandis que ce dernier récite des réponses
qu’il aura apprises par cceur. Ce dialogue met I'accent sur la répétition, tandis que ceux
qui suivront présentent I'enseignement comme une réponse aux interrogations du
disciple. Etant donné qu’il ne s’agit que de réciter la doctrine, ce catéchisme dialogué

est également le seul a ne présenter aucune trace de polémique.

2- La polémique dans les catéchismes

Le rapport entre les catéchismes spécialisés pour morisques et la polémique est
complexe. Qu’un catéchisme destiné a faire réciter une lecon aux enfants vieux
chrétiens se garde bien d’attirer leur attention sur I'existence de Mahomet, rien la de
plus normal. Que les catéchismes antérieurs qui nous sont connus, publiés en paralléle
avec des antialcorans, se concentrent sur I’endoctrinement plutét que sur la

controverse, il n'y a pas a s’en étonner. Dans 'Arte, Pedro de Alcald ne peut s’empécher
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de décocher une fleche aux musulmans lorsqu’il arrive a un sujet sensible entre tous, la
confession, ce « véritable lavement » dont la valeur était spirituelle, gu’il opposait aux
ablutions musulmanes, qui ne purifiaient selon lui que le corps®®. Il s’agit du seul extrait
de ce texte qui critique I'islam. En revanche, les quatre grands catéchismes destinés a
I’enseignement des Morisques publiés aprés 1555 reprenaient des topoi polémiques
semblables a ceux décrits dans le précédent chapitre, mais en changeant leur réle dans

I’économie du texte.

2.1- Le statut de la raison

Premier enjeu, le rble de la raison dans l'organisation de |'enseignement
proposé. Dans les antialcorans, elle était omniprésente. Cela avait amené Louis
Cardaillac a en faire un principe auquel les vieux-chrétiens ne pouvaient se dérober et
au piege duquel ils se laissaient parfois prendre, obligés qu’ils étaient de tout expliquer,

méme l'inexplicable :

La raison est une excellente arme d’attaque pour tous, mais pas une bonne arme de
défense quand il s’agit de religion. Le Morisque a le recours traditionnel de la piété
musulmane : s’en remettre a Dieu. Le Chrétien formé a la théologie scolastique, qui
avait élaboré toutes sortes d’analogies et d’approches du mystere, prenait I'existence de
Dieu et de son infinie science comme point de départ de sa réflexion, qui devait faire
progresser son esprit vers des vérités nouvelles sur la nature divine comme sur la nature
humaine [...] Tous, cependant reconnaissent leurs limites a un moment ou un autre :
« La buena fe mas se funda en autoridad que en razdén, porque las cosas de Dios
exceden a toda razén. »*%

Si cette observation est tout a fait juste en ce qui concerne les antialcorans,
I'analyse des catéchismes invite a de sérieuses nuances. Dans ses traités, Talavera
demeurait tres méfiant a I'égard de la raison en matiéere de foi. Il adoptait a cet égard
une attitude résolument thomiste, croyant qu’il n’est pas possible de réfuter le

christianisme par la raison, mais qu’il ne peut pas non plus étre démontré par celle-ci**.

392 “Este es el verdadero lavatorio y alimpiamiento de los pecados e no aquel que los moros hazen
lavandose los pies y piernas y partes vergongosas en el bafio o acequia. El qual lavatorio non podia lavar :
salvo la suziedad corporal. Mas la sancta confession alimpia e sana las suziedades spirituales.” ALCALA,
Pedro de, “Breve colacidon para los clerigos que confiessan los xpianos nuevos”, dans Arte para
ligeramente saber la lengua ardbiga, op.cit., sans foliation.

393 | ouis CARDAILLAC, Morisques et Chrétiens, op. cit., p. 370.

3% John TOLAN, Les Sarrasins, op. cit., p. 322-326.
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L’archevéque de Grenade avait conscience des dangers qu’il y avait a croire pour des
motifs qui risquaient d’étre renversés a |'occasion du débat suivant. La raison, chez
Talavera comme chez Thomas d’Aquin, ne fournissait pas en elle-méme la foi, celle qui
procure le salut. Aussi celui qui affirmait croire uniquement pour des « raisons » qu’on
lui avait fournies vivait-il dans le péché, comme le laisse voir la Breve forma de confesar :
« De méme, il peche, celui qui croit les choses de la sainte foi catholique, non parce que
Dieu les a dit et commande de les croire, mais pour des raisons naturelles qui a son avis
convainquent a croire, de telle maniére que si ces raisons ne la convainquaient pas, il ne

croirait pas. »*®

Les auteurs s’expriment rarement avec autant de clarté, mais il est certain
gu’aucun catéchisme ne prend la raison comme un horizon de dialogue comme le font
les antialcorans. Au contraire de ces derniers, qui relevent de la didactique de la
controverse, les catéchismes relevent en effet de I’enseignement. C'est pourquoi il n’est
pas nécessaire de faire appel a la raison pour fonder I'argumentation. Elle est absente
du catéchisme du synode de Guadix. Le catéchisme d’Orozco ne I'évoque que

rarement®®.

Le catéchisme Ayala-Ribera, le plus proche des antialcorans, accorde
davantage d’importance a la raison. En premier lieu, la lettre de présentation adressée
aux curés évoque moins /a raison, mais les raisons, en annongant aux prétres que « non
seulement il montre avec des raisons et convenances naturelles et morales la pureté et
la beauté de notre sainte Foi, mais il fait aussi la démonstration des erreurs et folies
qu’il y a dans la secte de Mahomet. »*” Puis, au second dialogue — le premier ou il est

question de doctrine —, il annonce a I'étudiant que « notre religion écoute beaucoup la

raison, et est trés conforme a celle-ci ; elle n’est pas comme la secte dévoyée de

305 “1tem, peca el que cree las cosas de la santa fe catdlica, no porque Dios las dijo y las manda creer, mas
por razones naturales que al su parescer convencen a creer, por manera que si las tales razones no le
convenciesen, no creeria.” Breve forma de confesar, dans Miguel MIR (dir.), Escritores misticos, op. cit.,
p. 4.

% | es principales mentions apparaissent sans surprise dans le chapitre polémique. Alonso de OROZCO,
Obras completas. I. Obras castellanas (1), Madrid, Biblioteca de autores cristianos, 2001, p. 734-735.

307 “Porque no solo muestra con razones y conveniencias anturales y morales la pureza y hermosura de
nuestra santa Fe pero haze demonstraciones de la torpeza, y desatinos que hay en la secta de Mahoma”.
Martin PEREZ DE AYALA, Catechismo para instruccién de los nuevamente convertidos, op. cit., p. 3r.
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Mahomet que tu as suivie jusqu’a maintenant, qui ne veut donner raison de ce qu’elle
enseigne, sinon les armes a la main. »*® || estime encore que la raison naturelle suffit a
connaitre I'existence de Dieu®”. Cependant le septiéme dialogue apporte une correction
importante en rappelant qu’aprés le péché originel, la seule « lumiére naturelle » ne
pouvait pas suffire a trouver le chemin de Dieu, et qu’il fallait y ajouter une « lumiére
divine », la Grace®™. Le catéchisme du Sacromonte va dans le méme sens en intitulant
son septieme chapitre « Qu’il ne suffit pas de la loi naturelle pour se sauver ». Ces deux
catéchismes insistaient par conséquent sur la thése thomiste des rapports entre foi et

raison.

La spiritualité défendue par Orozco, qui met I'accent sur les mystéres de la foi
chrétienne, permet de se dérober a des questions délicates que pouvaient soulever des
Morisques dans le cadre de I'instruction. Prenons par exemple la virginité de la mére du
Christ, un théme qui pouvait étre difficile a expliquer. Citant saint Augustin, Orozco met
en garde le néophyte : « [...] la maniére comment le Pére Eternel engendra son Fils, ne
présume pas la comprendre, parce qu’elle est ineffable et ni les prophétes, ni les anges
ne comprennent un si haut mystére [..] »* — un avertissement qui n’est pas sans

2 Martin Pérez de

rappeler celle du catéchisme Ayala-Ribera mentionnée plus haut
Ayala adressait aux morisques une mise en garde similaire : « [...] sachez que le pouvoir
de Dieu est infini est incompréhensible : et votre entendement limité et court. [...] de
cette sorte, vous ne vous étonnerez pas que vous ne pouviez pas comprendre beaucoup

des secrets de Dieu »*". Dans le méme passage, Pérez de Ayala précisait que tout doute

308 “Porque nuestra ley antes escucha mucho la razén, y es muy conforme a ella; y no es como la perdida
secta de Mahoma que has tenido hasta aqui, que no quiere dar razén de lo que ensefia, sino con las
armas en la mano.” Ibid., p. 13.

3% 1bid., p. 23-24.

19 1bid., p. 36-42.

3 “Aqui dice san Agustin: La manera como el Eterno Padre engendra a su Hijo no presumas entenderla,
porque es inefable y ni los profetas ni los dngeles comprenden tan alto misterio. [...] No conviene a nuestra
ignorancia entremeterse en tan escondido sacramento.” Alonso de OROZCO, Obras completas, op. cit.,
p. 748.

12 Martin PEREZ DE AYALA, Catechismo para instruccion de los nuevamente convertidos, op. cit., p. 36-42.
3 “[...] conozcays que el poderio de Dios es infinito, e incomprehensible: y vuestro entendimiento
limitado y corto. Por que desta suerte no os maravillareys de que no podays entender muchos de los
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sur le christianisme était suggéré par le Démon, et gu’il fallait s’en prémunir en faisant le
signe de la croix et en se recommandant a Dieu. Par la suite, le Morisque en proie au

doute était invité a se confier a ses « pasteurs »*'*.

On constate a nouveau gu’est privilégiée une approche ou la raison ne suffit pas
a la foi. Il s’agit plutot d’'une approche plus prudente des rapports entre I'un et I'autre,
plus apte a se prémunir des piéges qui ne manquent pas de guetter celui qui propose un
prosélytisme centré sur la raison. Dans les catéchismes d’aprés 1555, la raison est une

auxiliaire utile du processus de conversion plutét que son instrument principal.

2.2 Les attaques explicites contre I'islam

Apres 1555, les antialcorans cessaient d’étre publiés. Les prétres qui devaient
réfuter des arguments avancés par des morisques devaient par conséquent s’informer a
d’autres sources. Cest pourquoi les catéchismes spécialisés pour les morisques
intégraient dans leurs pages des arguments puisés dans la tradition polémique, tels que
des attaques contre la dignité de Mahomet ou contre les erreurs du Coran. lls se
distinguaient toutefois des antialcorans par une réduction considérable de I'espace
accordé a ce type de contenu. Elle servait d’entrée en matiére (Orozco, Ayala-Ribera) ou
de complément nécessaire (Guerra de Lorca, Catecismo del Sacromonte). |l s’agit
maintenant d’examiner précisément ce que les auteurs de catéchismes spécialisés
retiennent de I'héritage polémique a leur disposition et I'usage qu’ils lui réservent dans
leurs écrits. Nous aborderons d’abord les catéchismes d’Orozco et Ayala-Ribera, puis

ceux du Sacromonte et de Guerra de Lorca.

Alonso de Orozco (1568) synthétise brievement les topoi de la polémique

antimusulmane, décrivant Mahomet en tyran ignorant et assoiffé de pouvoir.

Ce trompeur fut pauvre et de bas lignage, et suivait, dans sa jeunesse, I'armée de
I'empereur Héraclius, qui était seigneur des arabes. Et comme certains de I'armée se
rebellerent contre I'empereur, Mahomet se joignit a ces traitres et fut élu capitaine par

secretos de Dios.” Martin PEREZ DE AYALA, Doctrina Christiana, en lengua Arauiga y Castellana, Valencia,
Joan Mey, 1566, p. 2-3.

314 “[...] vuestros pastores, es a aber con vuestro Prelado, con vuestros Rectores, o Vicarios, y con vuestros
Catechistas que os embiaremos.” Ibid., p. 3.
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eux ; et lui, se voyant tant honoré, il prit le titre de messager de Dieu et prophéte
envoyé au monde : mensonge inventé pour mieux s’autoriser, lequel [mensonge] fut
employé par beaucoup d’orgueilleux [...] Il fit de nombreuses rapines et homicides, et
voyez qu’il fut tel que dans la ville de La Mecque, ou il est maintenant estimé, il fut
condamné a mort comme voleur. [...]

Sachez également qu’il fut idiot et sans lettres, et eut un conseiller démoniaque
hérétique nommé Sergio, arien, et également un maudit juif, sur le conseil duquel
Mahomet commande dans son coran la circoncision; [...] Et on s’émerveille beaucoup
que Notre [Seigneur] Dieu ne consentit pas qu’entre tous ses blasphémes il oubliat
d’écrire dans son Coran la pureté de la Mére de Dieu.*"”

Les passages suivants rappellent que Mahomet commanda « qu’il n’y ait pas de
disputation, sinon que par la violence des armes on fasse garder ce qu’il avait
commandé », puis que « les mémes miracles que Mahomet simula se déclarérent étre
fausseté et farce »*'°. Le tout ponctué de commentaires de I'éléve morisque, Felipe, qui
opine qu’un tel homme ne peut étre un véritable prophéte. Le violent mépris exprimé
par ces passages ne doit cependant pas occulter le fait qu’ils ne représentent qu’un seul
chapitre dans un catéchisme qui, sinon, ignore presque entiérement le sujet. Pour qui lit
le catéchisme d’Orozco aprés avoir lu les antialcorans, ce qui saute aux yeux, c’est le
manque de sophistication de cette réfutation, et le peu d’importance que l'auteur

semble lui accorder. Le catechismo provechoso est en effet congu pour l'instruction de

3 “Este engafiador fue de bajo linaje y pobre, y andaba, siendo mozo, en el ejército del emperador
Heraclio, sefior que era de los arabes. Y como algunos del ejército se amotinaron contra el Emperador,
Mahoma se juntd con estos traidores y fue elegido por capitan de ellos; y él, viéndose tan honrado, tomé
titulo de mensajero de Dios y profeta enviado al mundo: mentira inventada para mejor autorizarse, la cual
usaron muchos soberbios como Licurgo, Numa Pompilio y Cipidn. Y, segln nos dice san Lucas en los Actos
de los Apdstoles, este mismo titulo se pusieron Juas Galileo y Teudas, los cuales en breve fueron muertos
y destruidos. A este Mahoma, para su mal, sucedidle présperamente, engafiando a muchos que le
admitieron pro profeta de Dios. Hizo muchos robos y homicidios, y mirad qué tal era que en la ciudad de
Meca, donde ahora estd estimado, fue condenado a muerte por ladrén. Ahora decidme: iqué camino
lleva que Dios, suma bondad, Padre de misericordias, enviase un tan mal hombre, infame, para que fuese
profeta?

[...]

RELIGIOSO. Pues también sabed que fue idiota y sin letras, y tubo un consejero endemoniado hereje
llamado Sergio, arriano, y también un maldito judio, por cuyo consejo Mahoma manda en su Alcordn la
circuncisién; y también afirma que Moisés fue mensajero de Dios enviado al Rey Faradn para que sacase a
los hijos de Israel de Egipto, y aun alaba mucho la santidad de san Juan Bautista. Y lo que mucho admira
es que no consintié nuestro Dios que entre todas sus blasfemias olvidase de escribir en su Alcordn la
pureza de la Madre de Dios.” Alonso OROZCO, « Catechismo provechoso [1568] », op. cit., p. 732-733.

*® pour les deux citations qui précédent : “[...] bien claro se vera ser la ley que dio Mahoma tiranica. El
mandd que en cosa de su Alcordn no hubiese disputa, sino que con violencia de armas hiciesen guardar lo
que mandd. Y aun mandd que al que no quisiere creer su falsa secta que le matasen.” / “Los mismos
milagros que Mahoma fingié se declaran ser falsedad y burla.” Ibid., p. 734-735.
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morisques déja résolus a se convertir. Le dénigrement de l'islam ne fait office que
d’entrée en matiere, afin de consolider le rejet de lislam avant de passer a

I’enseignement de la doctrine.

Le catéchisme Ayala-Ribera (1599), beaucoup plus volumineux, consacre
également bien plus d’espace a la réfutation de la doctrine musulmane que ne le fait
celui d’Orozco. Cest I'objectif allégué de la premiére partie, qui occupe environ la
moitié des pages. Dans les faits, I'attaque contre I'islam se concentre surtout dans les
dialogues 13 a 19. Les douze premiers, un peu a la maniére de Bernardo Pérez de
Chinchdn, préparent le terrain en exposant une vision du monde, de I’homme, de Dieu,
du péché, de la raison. C'est aussi I'occasion de réfuter la « doctrine des Philosophes
purs » (dialogue 11) et celle des Juifs (dialogue 12). Ensuite seulement le maitre
annonce que la réfutation de I'islam « pour étre [le point] le plus important pour Ila
conversion de ces nouveaux convertis, a été de notre Prélat plus longuement traité, et
prouvé par plus de raisons »*". Les six dialogues qui closent la premiére partie du
catéchisme, quant a eux, sont destinés a prouver la vérité du christianisme. Ce
catéchisme présente donc un volume polémique beaucoup plus important que chez

Orozco, mais toujours moindre que dans les antialcorans.

L'influence des antialcorans apparait a son comble dans les annotations
marginales qui font référence aux sources la vie et la doctrine de Mahomet : le Coran, la
Sunna, la Sira, I’Acear, etc... La principale différence avec ces derniers, c’est 'absence de
citations directes. La vie de Mahomet, telle qu’elle est racontée, reprend les lieux-
communs de la polémique antimusulmane, et parait particulierement proche de celle
présentée par Obregdn, a cette différence prés que I'ambiguité de ce dernier sur les
premiers temps de la prédication mahométane n’apparait pas dans le Catechismo para

la instruccion de los nuevos convertidos.

3 “Esse punto por ser el mas principal para la instruction de estos nuevos convertidos, ha sido de nuestro
Prelado mas largamente tratado, y provado con mas razones. Por esso tendras paciencia, si en el me
detubiere, porque en esto esta ran parte de tu conversion.” Martin PEREZ DE AYALA, Catechismo para
instruccion de los nuevamente convertidos, op. cit., p. 81.
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Comme chez Obregdn le catéchisme Ayala-Ribera est attentif aux signes de
catastrophes dans le monde coincidant avec des événements importants de la vie de
Mahomet, qui retentissent comme des avertissements divins contre la venue d’un faux

38 Les attaques contre la doctrine

prophéte venu apporter le Mal dans le monde
reprennent aussi les thémes les plus communs : la loi de Mahomet est « charnelle », son
paradis est si peu spirituel qu’il s’attire les critiques d’Avicenne, la polygamie est « cause
de jalousies et de perpétuelle discorde, et occasion de dissiper par de nombreuses voies
la fortune du mari, et que les enfants en soient mal élevés [...] »**° (dialogue 14 et 15).
De plus, le catéchisme Ayala-Ribera montre que Mahomet se contredit a plusieurs

reprises dans le Coran (dialogue 16). Ces arguments sont familiers : ils étaient au coeur

des controverses contre I'islam menées dans les antialcorans.

Comme dans tous les antialcorans, la partie polémique du catéchisme Ayala-
Ribera se clét avec une discussion sur la maniere dont la religion musulmane s’est
répandue sur terre et s’est maintenue. Le catéchisme Ayala-Ribera y ajoute quelques
arguments fréquemment allégués par les Morisques pour conserver la religion
musulmane, dont la plupart ont déja été abordés dans d’autres traités, comme
I’Antialcorano ou le Catecismo del Sacromonte, tels que le choix de demeurer dans la
religion de ses ancétres®®, ou l'accusation faite aux chrétiens d’avoir falsifié les

Evangiles®®.

318 “Cosas espantosas son de contar, si lees las historias antiguas, las grandes sefiales que Dios mostro de
su yra acerca de estos afios que nacid, y se comengo a criar Mahoma : que parece que amazava Dios al
mundo, con el castigo desta secta bestial. En la ciudad de Antiochia un Angel visiblemente maté mucha
gente de la ciudad, llovié tanto generalmente y alieron todos los rios de sus madres tan espantosamente,
que pensaron que venia el segundo diluvio. Fueron vistos animales espantosos en el Nilo, y en el Tiber; y
entre otros en Tiber un grago con ojos de fuego: por la muerte y hediodez de los quales animales
sucedios una gran pestilencia, en la qual murio el Papa Pelayo, a quien sucedio Gregorio que cuenta esto.”
Ayala-Ribera, pp.85-86.

% “Causa de zelos y perpetua discordia, y ocasidn de disipar por muchos cabos la hazienda del marido, y
de que se crien mal los hijos” Martin PEREZ DE AYALA, Catechismo para instruccion de los nuevamente
convertidos, op. cit., p. 114.

30 Nous avons traité cette question dans Bernard DUCHARME, « L’enfant de I'Autre: les enfants
morisques dans les écrits de I'évangélisation », Les Cahiers d’Histoire, 2008, XXIX, n° 2, p. 52-58. Pour les
références au théme de « la loi de leurs parents », voir Bernardo PEREZ DE CHINCHON, Antialcorano,
Didlogos Christianos (Conversion y Evangelizacion de Moriscos), op. cit., p. '284-285 ; Luis RESINES (dir.),
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Apres leurs réfutations respectives de l'islam, les catéchismes d’Orozco et
d’Ayala-Ribera ne s’y référent plus que de maniére occasionnelle. Dans le catéchisme
d’Orozco, le mot « Maure » apparait encore en référence a leur religion, mais il est mélé
a tous les ennemis du christianisme: paiens, juifs, hérétiques..’” En une occasion,
Orozco souligne que Mahomet, malgré « tant de blasphémes qu’il a enseignés », admet
néanmoins la virginité de Marie*”*. C’est une remarque commune a tous les polémistes
antimusulmans, mais qui souligne un rapprochement des deux religions plutét qu’une
attaque a I’encontre des musulmans. En cela, les catéchistes d’aprés 1555 adoptaient la
méme stratégie que les polémistes d’avant 1555. Les polémistes cherchaient a attirer
les musulmans grace a cette figure positive et les catéchistes firent de méme®*. On y
trouve également des mentions dépréciatives, louangeant la vie chrétienne contre la vie
« bestiale » des Maures : « Felipe. En vérité cette vie me parait plus une vie d’anges que
d’hommes. O, combien a I'inverse font ces Maures et gens infideles! Ils sont de cruels
bouchers, sans piété et sans miséricorde selon ce que leurs vies et vengeances

325

témoignent. »**> De tels écarts sont rares, et dans I'ensemble le ton de ce catéchisme

demeure loin de I'injure. C’est aussi le cas dans le deuxieme livre du Catechismo para la

Catecismo del Sacromonte, op. cit., p. 164-165 ; Martin PEREZ DE AYALA, Catechismo para instruccién de
los nuevamente convertidos, op. cit., p. 152-155.

321 Martin PEREZ DE AYALA, Catechismo para instruccion de los nuevamente convertidos, op. cit., p. 160 ;
José RIBERA FLORIT, La polémica..., op. cit., p. 21-22.

22 Une rare exception au chapitre 11, ou Felipe déclare : “Qué trabajos de esta vida o qué persecuciones
de tiranos han de bastar para afligir [alun buen cristiano que debajo de la bandera de tal Rey
omnipotente vive y que a tan alto Sefior sirve? Tristes de los moros que tanto se fian de Mahoma, cuyos
huesos infernales, comidos de gusanos y podridos, estan en la casa de [La] Meca y su alma arde en el
infierno. Jesucristo les envie su luz y los alumbres como a mi me alumbré, y los traiga al santo bautismo
para que no se pierdan con el perdido engafiador Mahoma.” Alonso de OROZCO, Obras completas,
op. cit., p. 766.

2 Ibid., p. 752.

2 Le respect que les musulmans affichaient pour la figure de la Vierge Marie fut également mis a profit
dans le programme iconographique destiné a favoriser leur conversion, dans le royaume de Grenade.
Felipe PEREDA, Las imdgenes de la discordia, op. cit., p. 339-350.

325 “FELIPE. De verdad mas parece ésta vida de dngeles que de hombres. jOh, cudn al revés hacen esos
moros y gente infiel! Son crueles carniceros, sin piedad y sin misericordia segun sus vidad y venganzas lo
atestiguan.” Alonso de OROZCO, Obras completas, op. cit., p. 776.
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instruccion de los nuevamente convertidos de moros, ou des références a I'islam sont

encore plus rares®®.

D’autres stratégies sont employées par les auteurs des catéchismes du
Sacromonte et les Cathecheses Mystagogigae. Plutét que de placer les attaques contre
I'islam au début du traité pour ensuite ne plus y revenir que pour des piques
occasionnelles, ils les intégrent au corps du texte, mais en les subordonnant a I'exposé

de la doctrine chrétienne ou en les présentant comme des annexes utiles.

La premiére méthode est celle adoptée par le jésuite anonyme du Sacromonte,
dont le traité, il faut le rappeler, est demeuré a I'état de manuscrit. On y lit une
argumentation serrée, souvent peu flatteuse pour les missionnés, qui s’entendent
annoncer au chapitre 2 qu’ils vivent « sans foi ». Le chapitre 3 s’attaque a un argument
fréquemment employé par les Morisques, a savoir qu’ils souhaitent demeurer dans la
religion de leurs péres. Mais ces argumentations détaillées esquivent toute référence a
la doctrine musulmane. Le chapitre 5 s’efforce de montrer que la « loi de Mahomet »
est fausse, mais emploie autant que possible des procédés qui permettent a I'auteur
d’éviter d’énoncer avec précision les doctrines musulmanes. On admirera comment le
raisonnement suivant permet de « réfuter » la doctrine musulmane sans en énoncer le

contenu:

Prétre.- Je te prie de me dire : la loi de Mahomet est-elle contraire a celle du
Christ ?

Novice.- Totalement.

Prétre.- Donc si la loi du Christ, comme je te I’ai prouvé, est aimante de Dieu et
est juste et bonne et la loi de Mahomet est injuste et contraire a Dieu et est mauvaise,
parce que rien ne contredit le juste sinon l'injuste, ni le bien sinon le mal, et ce qui
contredit Dieu est ennemi et contraire de Dieu [...] La loi de Mahomet n’est pas loi de

Dieu®?”’.

%26 On ne trouve que quelques occurrences isolées, voir par exemple Martin PEREZ DE AYALA, Catechismo

para instruccion de los nuevamente convertidos, op. cit., p. 267, 398.

327 ug, Ruegote que me digas, éla ley de Mahoma es contraria a la de Christo?

N. Mucho.

S. Pues si la ley de Christo, como te e probado es amadora de Dios y es justa y es buena y la ley de
Mahoma es injusta contraria a Dios y es mala, porque no conradize lo justo sino lo injusto, ni a lo bueno
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Plus loin, le prétre énonce les dix commandements, les faisant accepter un par
un au novice. Ce dernier fait alors remarquer que ces derniers se retrouvent également
dans le Coran. Son maitre ne le nie pas, mais maintient que « ce n’est pas la loi de

38 D’autres

Mahomet. Parce qu’avant la naissance de Mahomet, le Christ I'enseignait. »
procédés de ce type sont employés dans d’autres dialogues du méme traité. Ainsi, si les
Maures croient que les Juifs se damnent, et que néanmoins ils se font circoncire comme

les Juifs, ne s’ensuit-il pas que les Maures se damnent également®?

Parmi les évocations de la doctrine de Mahomet qu’on trouve dans ce
catéchisme, plusieurs sont avancées par le disciple, comme c’est le cas dans le chapitre
15, ou il demande quoi répondre si un Maure dit que les écritures de la Bible ont été
falsifiées. La réponse elle-méme fait appel a I'histoire chrétienne et juive, évitant au

chrétien de se placer sur le terrain de I'interlocuteur musulman®®.

Comme dans les antialcorans, un chapitre (le 27°) est consacré a expliquer les
succeés militaires des Maures afin de réfuter I'idée qu’il puisse s’agir d’un signe de faveur
divine pour les disciples de Mahomet. Sa situation, au milieu du plan, lui donne moins
d’'importance que dans les traités polémiques déja évoqués, qui abordaient ce sujet

comme dernier argument.

La partie la plus polémique de ce catéchisme se trouve a partir du chapitre 32,
lorsque le prétre explique, un par un, les dix commandements. Plusieurs chapitres sont
alors consacrés a montrer que Mahomet avait brisé plusieurs d’entre eux, étant

idolatre, luxurieux et meurtrier. Dans tous les cas, cette méthode polémique se

sino lo malo, y lo que Dios contradize es enemigo y contrario es de Dios. [...] La ley de Mahoma no es ley
de Dios.” Luis RESINES (dir.), Catecismo del Sacromonte, op. cit., p. 171.

328 “Aunque no tenga Mahoma, no es ley de Mahoma. Porque antes que naciesse Mahoma lo ensefio
Christo.” Ibid., p. 173.

2% Ce raisonnement est tenu dans le sixiéme chapitre. Ibid., p. 174-175.

3013 réponse du maitre comprend de nombreux arguments : Dieu ne laisserait pas faire une telle chose,
les Juifs conservent encore les mémes écritures que les Chrétiens, donc ces derniers ne peuvent les avoir
corrompues aprés la venue du Christ. L’auteur ne peut s’empécher de critiquer Mahomet en évoquant
son analphabétisme et son secrétaire juif. Ibid., p. 204-205.
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distingue de celle des antialcorans en ce qu’elle subordonne les critiques contre

Mahomet a I’enseignement de la doctrine®*".

Lorsque nous examinons le catéchisme de Pedro Guerra de Lorca, nous trouvons
qu’il transmet peu de contenus polémiques ou doctrinaux. Il nous améne néanmoins a
des conclusions similaires. La dimension polémique s’y compose principalement d’une
biographie de Mahomet attribuée a Euloge de Cordoue. Cette derniere est bréve,
s’étendant sur six pages. Guerra de Lorca en retient la certitude de la damnation
éternelle des musulmans, voués a reproduire I'erreur aryenne par la faute du moine
hérétique Sergio, et I'obligation de les catéchiser pour les faire se détourner de I'erreur
de Mahomet. Située, dans le traité, immédiatement apres la biographie de Mahomet,
cette synthése est destinée a informer le curé, non a confronter les morisques. La
biographie polémique de Mahomet devait servir d’appel a passer a I'action. A la suite,
Guerra de Lorca offre un index des «erreurs» de Mahomet classées par ordre
alphabétique — 52 erreurs sont recensées —, et un résumé de deux pages des principales
« erreurs »**?, Des rappels des questions polémiques apparaissent par la suite au long
des différentes lecons ou « catéchéses », comme les nomme Lorca de Guerra, qui visent
a justifier les conseils qu’il donne aux missionnaires®”. Dans tous les cas, ces
composantes polémiques, nombreuses chez ce dernier, mais rédigées en latin,
s’adressent aux pasteurs des morisques sans devoir s’intégrer au message qu’ils devront

transmettre aux nouveaux convertis.

2.3 Les conflits de doctrines avec I'islam

Les auteurs de catéchismes pour Morisques postérieurs a 1555 prenaient donc
soin de limiter les attaques directes contre la doctrine musulmane. Mais la doctrine

chrétienne n’était pas enseignée dans un vacuum. Les auteurs de catéchismes étaient

331 . . . . N . -
C’est également toujours une question du novice qui amene a expliquer que Mahomet a brisé I'un ou

I'autre commandement, ce qui pourrait suggérer que le prétre ne doit pas aborder spontanément la
critigue de Mahomet, mais attendre que les éléves souléve la question. D’un autre c6té, le novice emploie
a un moment I'expression « segun estilo acostumbrado », « selon le style habituel », ce qui suggere, au
contraire, qu’il doit s’agir de la maniere normale de procéder. Ibid., p. 274.

*32 GUERRA DE LORCA, op.cit., ff.3v-11v.

333 , \ s . oy s
Chez Lorca, chaque lecon ou « catéchése » correspond a un chapitre de son traité.
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conscients que I'islam laissait, méme chez le plus volontaire des nouveaux convertis, des
traces, des souvenirs, des doutes. Cela explique que tous s’appliquaient a expliquer
longuement des doctrines qui entraient en conflit avec I'islam, tantdt sans mentionner
ce dernier, tantot en réduisant a peu la référence a ce dernier. Resines a analysé
I’essentiel de ces questions, par conséquent nous nous contenterons d’un exemple et
passerons rapidement sur les autres™. L’enjeu de la révérence due aux images
religieuses nous parait étre révélateur de cette tendance. Si l'interdiction des images
n’est pas inscrite dans le Coran, elle apparait a de nombreuses reprises dans les hadiths,
ce qui s’est traduit par un refus radical de ces derniéres par I'islam canonique®®. Les
Morisques les plus islamisés ont adhéré a ce rejet, comme le démontrent les proces
pour iconoclasme qu’eurent a subir plusieurs d’entre eux®®. Juifs et musulmans voyaient
dans les images chrétiennes la preuve d’une idolatrie. Felipe Pereda a étudié comment
Talavera avait défendu le catholicisme contre de telles accusations en affirmant que les
Chrétiens n’adoraient pas les images, mais s’en servaient pour éveiller leur dévotion
envers Dieu, puis avait précisément enseigné cet usage des images aux morisques des

Alpujarras®’.

Dans le Catechismo provechoso d’Orozco, nous trouvons pareillement un
développement détaillé sur les images dans I'explication du premier commandement.
« Par ce premier commandement on n’interdit pas non plus les images, lesquelles nous

représentent les mysteres de notre Rédemption et meuvent nos cceurs a la dévotion et

334 . . . ,
Elles se retrouvent surtout dans la section « Semejanzas entre catecismos» de son étude

d’introduction au catéchisme du Sacromonte. Luis RESINES (dir.), Catecismo del Sacromonte, op. cit., p. 64
-98.

*3 Felipe PEREDA, Las imdgenes de la discordia, op. cit., p. 341.

Borja FRANCO LLOPIS, « Los moriscos y la Inquisicidon », op. cit. ; Felipe PEREDA, Las imdgenes de la
discordia, op. cit., p. 398-402.

> Le traité que Talavera a consacré a cette question est la Catdlica impugnacion, rédigé a Séville en 1478.
Il répondait alors a un libelle anonyme, vraisemblablement rédigé par un auteur juif. Felipe PEREDA, Las
imdgenes de la discordia, op. cit., p.29-43, 269-287. Voir aussi Francisco MARQUEZ VILLANUEVA,
« Estudio preliminar », op. cit. ; Stefania PASTORE, Una herejia espafiola, Conversos, alumbrados e
Inquisicion (1449-1559), Madrid, Marcial Pons, 2010, p. 74-84.

336
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nous lévent en louange, que nous donnons a celui qui nous aime tant. »**® Sans jamais
évoquer directement les critiqgues des musulmans, il insiste sur I'ancienneté des images
en faisant appel a I’Ancien Testament : « Voyez combien anciennes sont les images.
Salomon fit également dans le temple des figures de chérubins et Dieu ne le réprimanda
pas. » >° Il se demande « quel coeur de pierre peut-il y avoir qui ne s’attendrisse quand

nous regardons attentivement un crucifix ou quelque image du Christ, notre

340 CI

Sauveur ? » est aussi dans l’explication du premier commandement que le

catéchisme d’Ayala-Ribera défend la pratique chrétienne du culte des images. Ici, la
référence a I'accusation des musulmans est explicite, mais la présentation montre que
le maitre n’y recourt que pour corriger une erreur de son disciple, sans détailler

I’'argumentation musulmane :

D. Il me semble que Dieu interdit ici I'usage des images et demande qu’on n’en possede
pas.

M. L’Ecriture ne dit pas une telle chose, mais bien de ne pas en faire afin de les adorer
comme le Créateur, ni de leur attribuer ’honneur qu’on doit a Dieu : c’est proprement
ce que nous enseigne I'Eglise. Bien que tu les vénéres, vénére-les pour ce qu’elles
représentent et vénere en elles la chose qu’elles représentent ; les fideles doivent les
adorer selon ce qu’elles représentent, et comme la chose représentée, car elles sont
une image de celle-ci. Et principalement use de celles-ci pour mémoire des choses
représentées, et des choses héroiques que firent les saints, quand ils vivaient dans ce
monde, pour que ceux qui les voient louent Dieu notre Seigneur, et travaillent a imiter
ces bonnes choses qu’on représente par elles. De telle sorte que les chrétiens ne sont
pas idolatres, comme le disent faussement les maures, les juifs et les hérétiques, et
méme dans |’Ancien Testament, a I'époque ou il y avait un grand de péril d’idolatrie,
nous lisons qu’il y eut des images, mais pas pour Iqu’on es adore, comme ce fut le cas de
celles les chérubins de I'arche de I'Alliance, ou le serpent de métal que Moise forgea

dans le désert. Mais passons au second commandement®*.

338 ung: . . , .,
Ni tampoco por este mandamiento primero se prohiben las imagenes, las cuales nos representan

aquellos misterios de nuestra Redencién y mueven nuestros corazones a devocién y nos levantan en

alabanzas, que damos a quien tanto nos amo.” Alonso de OROZCO, Obras completas, op. cit., p. 793.

339 . ., .. .

Y aun nuestro Dios manda a Moisés que hiciese aquellos dos querubines que estaban cerca del arca
en el tabernaculo (Ex 25, 18-20). Mirad qué antiguas son las imagenes. Tmabién Salomén hizo en el
templo figuras de querubines y no le reprendié Dios, antes el dia de la dedicacién, cuando ofrecié
aquellos sacrificios el rey, vino fuego del cielo que los quemo en sefial que le agradaban a Dios y que los
recibia de su mano (2 Crén 7,1). ” Ibid.

340 4. . . . . epes

¢Qué corazéon de piedra hay que no se enternezca cuando miramos atentamente un crucifijo o
cualquier imagen de Cristo, nuestro Salvador?” Ibid.

341 , P . .

D. Paréceme que veda aqui Dios el uso de las imagines, que no se tengan.

M. No dize tal la Escriptura: sino que no las hagamos para fin de adorallas como al Criador; ni atribuyrles
la honrra que a Dios se deve: lo qual puramente nos ensefia la Iglesia. Porque aunque las venera,
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Quant au catéchisme du Sacromonte, il aborde la question en réponse a une
guestion du novice, mais en se référant principalement a l'interdiction des images

comme a une croyance juive qu’auraient adoptée les musulmans :

Novice. Il semble aux maures et méme aux juifs ainsi qu’a beaucoup d’hérétiques qu’ils
ont raison de critiquer les chrétiens parce que nous avons des images et les révérons.

Prétre. [...] On peut envisager des images de trois fagons. La premiere a l'instar des
gentils qui adorent le démon [...] et se fourvoient de deux maniéres concernant les
images : I'une parce que d’elles s’est revétu I'ennemi et parlait par elles et donnait des
réponses et ainsi les malheureux pensaient que les images elles-mémes avaient quelque
divinité et les adoraient comme des dieux ; 'autre parce qu’ils levaient des images en
I’'honneur du démon [...] La seconde maniere de faire des images est quand c’est avec le
danger d’idolatrer, comme le firent les anciens juifs, de quoi ils furent punis. De sorte
gue Dieu interdit les images aux juifs [...] comme il leur interdit de nombreuses choses
qui sont maintenant concédées aux chrétiens. La troisieme maniere de faire des images
est comme les fait la chrétienté, non pour croire qu’en elles il y a quelque divinité, ni
pour mettre en elles notre confiance, ni pour honorer des démons ni des sorciers, parce
gue de cette maniere on pécherait [...] sinon pour I’"honneur de Dieu et de ses saints. [...]
Nos images profitent : en premier a la mémoire en souvenir du Fils de Dieu et de ses
saints et de leurs saints exploits et histoires; en second lieu a la compréhension, comme
un libre ol nous lisons les merveilles du Seigneur et de ses saints, et les contemplons; en
troisieme lieu a la volonté et I'affect pour provoquer la dévotion et sentiment et amour
divin [..J**

veneralas por las cosas que representan; y venera en ellas a la cosa respresentada; y se han de adorar por
los fieles segun lo que representan, y como la cosa representada, por ser imagen della. Y pricnipalmente
usa dellas, para memoria de las cosas representadas, y de las obras heroycas que hizieron, quando vivian
en este mundo: para que los que las veen alaben a Dios nuestro Sefior, y trabajen de imitar aquellas cosas
buenas que se representan por ellas. De manera que no son idolatras los Christianos, como falsamente
dizen los Moros, y ludios, y Hereges, Y aun en el Testamento viejo [352], donde mas peligro havia de
idolatria, leemos que huvo imagines, aunque no para adorallas; como fueron los Cherubines del arca del
Testamento, y la serpiente de metal que Moysen levanto en el desierto. Pero vamos ya al segundo
mandamiento.” Martin PEREZ DE AYALA, Catechismo para instruccién de los nuevamente convertidos,
op. cit., p. 350-351.

2 “N. Parece a los moros y aun a los judios también y a muchos herejes que tienen razén de murmurar
contra los christianos porque tenemos imagines y las reverenciamos.

S. No te maravilles, porque el demonio que los posee es tan enemigo del Hijo de Dios y de sus sanctos que
no los puede ver, ni aun pintados en la pared. Si porque tenemos imagines se descontenta de nosotros,
también del género humano, porque tenemos letras para escribir y dignificar y traer a la memoria las
cosas pasadas. Y si tan enemigos son los judios de las imagines, gudrdense no rifian contra Dios, porque
las mando poner en el tabernaculo donde mando que uviera dos imagines de cherubines, y contra
Moyeses porque obedeciendo a Dios mando que se hiziesen, y contra Salomon porque las mando poner
en la principal parte del templo, que era el sancta sanctorum. En tres maneras se pueden hazer las
imagines, La una como las hacen los gentiles que adoran al demonio y reciben por dioses a los hechiceros
y encantadores y assi herraron en dos maneras acerca de las imagines: la una porque se revistié en ellas el
enemigo y hablaba por ellas y dava respuestas y assi pensaban los desdichados que las mismas imagines
tenian alguna deydad, y las adoraban por dioses; la otra porque levantaban algunas imagines en honra del
demonio, o de hombres nigromanticos, o cosas semejantes y los adoraban y reverenciaban como a dioses
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Parcourons rapidement d’autres themes abordés par les catéchistes. Comme le
note Resines, des développements étaient souvent consacrés a l'interdiction de la
polygamie, en mentionnant peu ou point lislam, mais en anticipant certaines
objections. Ainsi fallait-il expliquer pourquoi les patriarches de I’Ancien Testament

furent polygames, mais que c’était désormais interdit**.

Ces catéchismes prenaient tous le soin d’affirmer que seul le christianisme peut
procurer le salut. Il ne s’agit pas seulement d’'une pétition de principe, mais d’une
précaution contre un relativisme religieux** qui se fait sentir chez les nouveaux
convertis ou a leur contact. Bien que la croyance selon laquelle « chacun peut se sauver
dans sa foi » existait également chez les vieux chrétiens et semble principalement avoir
été le fruit de la cohabitation religieuse, de nombreux religieux croyaient qu’il s’agissait

d’une croyance propagée par l'islam®®.

Une autre question traitée par nos catéchismes concernait la loyauté a la religion
des ancétres qui, bien que n’étant pas un dogme musulman a proprement parler, n’en

était pas moins un propos régulierement tenu par les Morisques : « mi padre moro, yo

y desta manera estan vedadas a todo el género humano, qualquiera que assi las recibe y reverencia pecca
mortalemente contra el primero mandamiento. La 2.” manera de hazer imagines es quando es en peligro
de idolatrar, como lo hizieron algunos judios antiguos, de que son reprehendidos. Desta manera las vedd
el Sefior a los judios, porque eran muy proclives y provocan a la idolatria, como también les vedé otras
muchas cosas que ahora son concedidas a los christianos. La 3.° manera de hazer imagines es como las
haze la christiandad, no para honrrar demonios ni hechizero, porque desta manera peccard, como dicho
es mortalmente quien las hornrare, sino para honra de Dios y de sus sanctos. [...] Aprovechan nuestras
imagines: lo 1.°, a la memoria en recordacién del Hijo de Diosy de sus sanctos y de sus sagradas hazafias y
historias; lo 2.°, al entendimiento como libro donde leemos las maravillas del Sefior y de sus sanctos, y las
contemplamos; lo 3.° a la voluntad y affecto para provocar a la devocién y sentimiento y amor divino
[...]”. Luis RESINES (dir.), Catecismo del Sacromonte, op. cit., p. 266-267.

3 Ibid., p. 90-93.

344 L’expression « relativisme religieux » n’est bien sGr pas employée. Les auteurs se réferent a la croyance
selon laquelle « chacun peut se sauver dans sa foi ». Bien que cette expression ne représentait aucun
mouvement de pensée structuré, elle fut suffisamment présente, dans I'Espagne et I’Amérique ibérique
du XVle siecle, pour que Stuart B. Schwartz juge nécessaire d’y consacrer une étude. Stuart B. SCHWARTZ,
All Can Be Saved. Religious tolerance and salvation in the iberian atlantic world, New Haven and London,
Yale University Press, 2008, 336 p.

5 Luis RESINES (dir.), Catecismo del Sacromonte, op. cit., p. 68-71, 92-93 ; Stuart B. SCHWARTZ, All Can
Be Saved, op. cit., p. 43-92 ; Bartolomé BENNASSAR et Lucile BENNASSAR, Les chrétiens d’Allah, L’histoire
extraordinaire des renégats, XVle et XVlle siécle, Paris, Perrin, 2006, p. 566.
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moro », disaient-ils. Voila encore un enjeu qui, déja abordé par les antialcorans, revenait
dans les catéchismes pour Morisques. Le catéchisme du Sacromonte rappelle combien il
est important de ne pas faire les mémes erreurs que ses parents, tandis que celui
d’Orozco présente un Felipe brilant d'un ardent désir de les convertir au

christianisme3*.

Un procédé qu’on retrouve aussi bien dans le catéchisme d’Orozco que dans
celui du Sacromonte afin d’atténuer l'impact polémique de certaines affirmations
consiste a glisser I'islam parmi d’autres formes d’infidélité ou d’hérésie, afin de ne pas
viser spécifiquement la religion de Mahomet. Plutot que d’employer I'expression « mi
padre moro », le catéchisme du Sacromonte I'allonge de plusieurs termes « mon pére

maure, ou hérétique, ou juif, moi maure, etc... »**

3- Doctrine et vie chrétienne

3.1- Le public des catéchismes et le processus de conversion

Les catéchismes pour Morisques partent du principe que ces derniers sont
demeurés musulmans en secret et que leur conversion reste a réaliser. Les documents
les plus courts, rédigés pour un usage didactique (I’Arte, la Doctrina christiana en lengua
arabiga) et ceux qui s'adressent aux enfants (la Doctrina christiana de Guadix) font
exception. Pour les autres, la question de la conversion se pose avec acuité. Nos trois
longs catéchismes dialogués commencent par un examen des intentions du novice. Dans
le catéchisme d’Orozco, le prétre décrit au novice Felipe le sentiment de conversion en
donnant I'exemple de Paul de Tarse et d’Augustin d’Hippone, rappelant leur grande
tristesse d’avoir vécu de nombreuses années en état de perdition. Cela et I'intention de
se faire lui-méme auxiliaire de I'évangélisation de ses pairs apres son instruction font de

Felipe le candidat idéal d’une instruction catéchétique®®. Le catéchisme Ayala-Ribera

3% | uis RESINES (dir.), Catecismo del Sacromonte, op. cit., p. 82.

7 angi padre moro, o hereje, o judio, yo moro, etc.” Ibid., p. 281.
8 Alonso de OROZCO, Obras completas, op. cit., p. 727.
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parait en partie esquiver la difficulté en proposant dans le role du disciple un voyageur
originaire de Tétouan, venu pour commercer dans le royaume de Grenade. N’étant pas
baptisé, il ne parait pas nécessaire de démontrer qu’il n’est pas chrétien. Le maitre met
néanmoins un grand soin a s’assurer de ses dispositions a la conversion : « la désires-tu
de cceur? » demande-t-il. Et lorsque le Maure s’étonne de ses précautions et lui en
demande la raison, il répond :
Car j’en ai vu beaucoup parmi vous feindre d’accepter la religion chrétienne, alors qu'’ils
sont mus par des desseins bassement matériels, ou parce que, sous ce prétexte, ils
peuvent étre espions en ces royaumes, qui sont peuplés de vos gens, d’individus de
votre espece ; ou par désir d’étre riches et bien traités, parce que vous voyez que chez
vous on le fait avec certains Chrétiens qui passent a votre secte. Et je le dis, pour que tu
te détrompes de 'un et l'autre, et changes d’intention, si elle est mauvaise. [...] Car
étant donné que la religion chrétienne est une chose si sainte et si parfaite, et aller vers
elle a elle c’est aller vers Dieu, elle veut que le coeur de celui qui I'embrasse soit simple,
sans duplicité ni mensonge aucun ; et elle ne souffre pas qu’il y ait une vérité dans le
coeur, et une autre dans le discours et dans les ceuvres extérieures[..] De méme,

comme est la religion chrétienne est la voie d’acces a la béatitude éternelle, elle porte
N ;. , . 4
en elle-méme la véritable récompense, et n’a pas besoin de promesses temporelles**

Cet extrait sur la duplicité des convertis évoque la question morisque a la fois
directement et indirectement. D’une part, on insinue que les Morisques accueillent
parmi eux des espions donc sont des traitres et d’autre part on insiste sur le peu de
valeur des conversions qui ne sont pas « de coeur », et leur incompatibilité profonde

avec le christianisme. Dés lors, le lecteur qui a la situation des Morisques a |'esprit, ne

VR Porque he visto muchos de vosotros venir fingidamente a la Christiana religion, y traer [3] otros
propositos y motivos de cosas mundanas, o para que con este color puedan ser espias en estos reynos,
que estan poblados de buestra gente, y vuestra ralea; o por codicia de ser ricos y bien tratados, porque
veys que lo hazen assi alla en vuestra tierra con algunos Christianos que se passan a vuestra secta. Y
digolo, porque te desengaiies de lo uno y de lo otro, y rectifiques tu intencion, si la traes torcida. Porque
ser espia, sertehia cosa de gran peligro, y muy ayna te caerian en la cuenta, y te harian quartos, como lo
han hecho a otros, y tanbien dessear hazerte rico por medio de ser Christiano, es entrar con mal pie en el
camino de la salvacidn. Porque la religién Christiana, como sea cosa tan sancta y tan perfecta, y venir a
ella, sea venir a Dios; quiere el coragon del que a ella se allega senzillo, sin doblez, ni ficion alguna; y no
sufre que haya uno en el coragon, y otro en la lengua, y en las obras de fuera: y Dios hyze (como dize el
Sabio Rey Salomdn) de los coragones doblados y fingidos. Y también por ser como es la Christiana religion
principio y entrada para la bienaventuranga sin fin, ella mesma se trae el verdadero premio consigo, y no
ha menester promesas temporales; ni las acostumbramos los Christianos a hazer de tal suerte, que por
ellas pretendamos principalmente [4] mover a nadie, para que venga ser Christiano. Porque claro esta,
que la verdadera religiéon no se ha de escoger por interesse, sino solo por amor de Dios, y por la propria
salvacién.” Martin PEREZ DE AYALA, Catechismo para instruccion de los nuevamente convertidos, op. cit.,
p.3-4.
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peut que se méfier des convertis morisques. Mais I'extrait évoque également plusieurs
autres situations de conversion, d’autres publics musulmans possibles. Il compare la
gualité des conversions au christianisme a celles de chrétiens a I'islam, qu’il dit toutes
mues par l'intérét, opposant ainsi, subtilement mais selon un schéma bien connu, un
christianisme spirituel a un islam matérialiste. Une telle référence aux captifs chrétiens
en terre musulmane n’est pas un cas unique. Ainsi, des extraits adaptés a la situation
des captifs apparaissent a plusieurs reprises dans les textes, comme dans celui-ci, ou
Felipe évoque la condition d’esclave :

Je ne sais quelle action peut étre plus basse et plus vile que celle d’assujettir son ame a

la bassesse du péché et se faire esclave de Satan. Pour ma part j'oserai affirmer que je

préférerais étre esclave durant de longues années et avoir mon corps enchainé toute ma

vie que, plutét que de me voir esclave du démon ne serait-ce qu’une heure ou un

moment35°.

De tels passages montrent la multitude de situations possibles d’usage du
catéchisme présentes a I'esprit de I'auteur. lls opposent de détestables conversions a
I'islam a de désirables conversions au christianisme. lls rappellent également combien le
christianisme est une religion exigeante. Il n’en demeure pas moins que la conversion
problématique par excellence demeurait celle des Morisques. Le premier soin du prétre
du Catecismo del Sacromonte est de démontrer la difficulté singuliere qu’elle posait au

catéchiste, en raison de leur statut de baptisé :

Prétre. La premiere difficulté que nous trouvons en votre salut, et non la moindre, est
gue vous dites tous que vous étes chrétiens, et vous I'étes en tant que baptisés, et a ce
titre vous vivez parmi nous, alors que par ailleurs vous donnez de nombreux
témoignages du contraire. [...]

Novice. Toutes ces raisons prouvent 'erreur d’'un grand nombre, mais pas de tous, car
elles ne s’appliquent pas a tous.

Prétre. Je vous le concede et je veux me persuader qu'’il y a beaucoup de bons chrétiens
parmi vous et que vous étes I'un d’eux. Et dans ce cas vous devez avoir pitié des votres,
qui, ne I'étant point, s’égarent dans leur corps comme nous I'enseigne I'expérience et

320 “[Felipe:]Yo no sé qué obra mas servil y abatida puede ser que sujetarse el alma a la vileza del pecado y
hacerse esclava de Satands. De mi osaré afirmar que querria muchos afios antes ser esclavo y andar
ahetrojado toda mi vida en el cuerpo que, por una hora o momento, verme esclavo del demonio.” Alonso
de OROZCO, Obras completas, op. cit., p. 795.
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dans leur ame comme nous |'enseigne la foi. C'est pourquoi, examinons en particulier, je
vous prie, la question du salut de vos ames [...]**!

Notre comparaison des différents catéchismes fait ainsi ressortir a la fois le
soupcon et la grande exigence a I'égard de la conversion des Morisques: le choix décisif
d’adhérer a la religion chrétienne est scruté avec une extréme minutie. La bonne
intention de se convertir se voit d’autant mieux confirmée qu’elle est désintéressée et
se traduit par la volonté de se faire convertisseur a son tour. L'exemple en était donné,
dans le catéchisme d’Orozco, par la déclaration de Felipe, qui demandait a étre instruit
des erreurs de Mahomet pour pouvoir ensuite sortir ses parents de I'erreur et « avec la
faveur de Dieu, leur donner quelque lumiéere [pour] qu’ils retournent a Jésus Christ et

recoivent la faveur tant souveraine que j’ai recue. »*?

Signe nécessaire de conversion également, I'abandon des pratiques associées a
I’'ancienne foi, et la manifestation de la haine a I'égard de cette derniére, qui se traduit
dans la volonté de susciter de nouvelles conversions. C'est |'attitude que nous avons
trouvé, par exemple, chez Felipe, I’éléve du catéchisme d’Orozco, désireux de convertir
ses proches. Cette transformation trouvait son expression dans I'Epitre aux Ephésiens,
qui invitait a dépouiller le vieil homme corrompu de ses habits et de revétir 'homme
nouveau. Guerra de Lorca, dans sa seconde catécheése, invitait a suivre la lettre et
I'esprit de la recommandation paulinienne, en abandonnant la langue arabe et le

vétement morisque, si ce n’était déja fait, et a changer de vie®”.

31 ¢S, la primera y no pequefia dificultad que hallamos en vuestra salvacion es que todos dezis que soys
christianos, y soys como tales baptizados, y con este titulos vivis entre nosotros, y por otra parte days
muchos testimonios de lo contrario. [...]

N. Todas essa razones prueban el yerro de muchos, mas no de todos, pues no conviene a todos.

S. Yo os concedo esso y quiero tener para mi que ay muchos buenos christianos entre vosotros y que soys
vos uno de ellos. Lo qual si soys deueys tener compassion de los vuestros, que por no serlo se pierden en
el cuerpo como nos ensefia la experiencia y en el anima como nos ensefia la fe. Y assi os ruego que
tratemos de proposito de la salud de vuestras animas [...] » Luis RESINES (dir.), Catecismo del Sacromonte,
op. cit., p. 161-162.

32 “[...] para que pueda yo en mi lengua arabiga poner en razén a mis parientes, que son moros, y, con el
favor de Dios, darles alguna luz para que vuelvan a Jesucristo y reciban la merced tan soberana que yo he
recibido." Alonso OROZCO, « Catechismo provechoso [1568] », op. cit., p. 732.

3 L’épitre aux Ephésiens est citée au début de la seconde catéchése de Guerra de Lorca. Sur celle-ci, voir
I’analyse de Candida FERRERO HERNANDEZ, « De habitu et lingua relegandis », op. cit.
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Si I'intention est commencement et condition nécessaires du processus de

conversion, celle-ci se réalise par les vertus théologales, en particulier la foi.

3.2- Les vertus théologales

Resines a souligné dans ses analyses du catéchisme d’Orozco que l'ordre
d’exposition des matiéeres se distingue de ce qu’on trouve habituellement dans les
catéchismes destinés aux vieux-chrétiens de I'époque. Une telle singularité tient a ce
que les vertus théologales y sont abordées avant les autres thémes®*. Il est certain que,
dans la majorité des catéchismes pour Morisques, ces trois vertus occupent un lieu
stratégique. Ce n’est pas le cas chez Alcala (1505), qui se contente de les énumérer
aprés les sacrements et avant d’expliquer largement la méthode de confession®*. Mais
ce I'est des catéchismes plus tardifs. Au cinquieme dialogue du catéchisme du synode de

Guadix (1554), le prétre interroge :

Maitre. Quelles choses sont les plus nécessaires aprés le baptéme pour étre un bon
chrétien?

Eléve. Cing. Les trois vertus théologales et leur exercice, qui sont la foi, la charité et

I’espérance, la priére et la bonne pratique des saints sacrements>°.

La foi est toujours la premiere abordée. Elle commande la premiére partie du
deuxiéme livre dans le catéchisme Ayala-Ribera (1599), qui met en évidence son réle

dans le processus de conversion :

Disciple. Comment se communique et applique ce mérite et justice du Christ, et la font
sienne les hommes, qui viennent a étre Chrétiens?

Maftre. Principalement par le saint sacrement du Baptéme, et par la Foi : bien qu’il y ait
cette différence, que les enfants qui se baptisent, parce qu’ils ne peuvent avoir de foi
propre, il leur suffit celle de I'Eglise : il est pire que celui qui se baptise déja grand, et
ayant usage de raison, comme toi maintenant, a besoin d’avoir une foi propre; et outre
cela se requiert qu’ils haisse la vieille vie des péchés; et s’éloignant avec efficacité de

ceux-ci, ayant le désir de commencer une nouvelle vie de I'esprit®”’.

> Luis RESINES, La catequesis en Espaiia, op. cit., p. 265.

Alcala, Arte, BNM, R/25308. Vers la fin du traité, sans foliation, sous le titre « Breve colacion para los
clerigos que confiessan los crisitanos nuevos ».
356 . . .. .

« M. Que cosas son las mas necessarias despues del baptismo para ser buen Christiano? A. Cinco. Las
tres virtudes theologales y exercicio dellas, que son fe, charidad y esperanga, oracion y buen exercicio de
los sanctos sacramentos. » Martin AYALA, Sinodo, op. cit., p. LXXv.

357 . . Jo) . .. .

« D. Como se comunica y aplica esse mérito y justicia de Christo, y la hazen suya los hombres, que

vienen a ser Christianos?

355



145

Dans le catéchisme du Sacromonte (15887?), elle constitue le théme récurrent par
excellence, étant au coeur des chapitres 8-9-10-18 et 19. Le prétre explique ainsi son

importance, apres avoir réfuté que la « loi naturelle » suffise au salut :

De ce que nous avons dit, tu comprendras la nécessité que nous avons de croire les
choses que nous ne voyons ni n’entendons, parce que cela est ce que nous appelons la

foi, c’est-a-dire, croire les choses invisibles nécessaires a notre salut parce qu’elles sont

révélées par Dieu®.

Le théme des vertus théologales s’accompagne de celui de leur
interdépendance, construite de maniere a montrer la supériorité du christianisme sur
les autres religions. C'est notamment le cas de I'imbrication de la foi et de la charité,
I'une perdant toute valeur sans I'autre. Ainsi les ceuvres ne pouvaient gagner le paradis
si elles étaient accomplies sans la foi, et cette derniere demeurait creuse sans les
ceuvres®. La présentation de ce lien permet notamment de discréditer les ceuvres de
charité musulmanes, puisqu’elles étaient menées sans la foi chrétienne, et d’autre part
d’engager le converti dans le chemin des ceuvres de piété. A l'occasion, le constat
pouvait étre nuancé par la reconnaissance de la valeur séculiere des ceuvres faites sans

la foi, mais jamais elles ne pourraient assurer le salut de I'ame.

Saint Paul affirme que personne ne peut plaire a Dieu sans la foi (Heb 11,6). De sorte que
I'infidele, I'hérétique ou I'hébreux, bien qu’il fasse de bonnes ceuvres morales comme le
sont les aumones et les jelines, notre Dieu ne les accepte pas en service et mérite de
gloire éternelle ; parce qu’elles ne sont pas effectuées avec foi ni charité, mais mues

d’une piété naturelle que notre immense Dieu imprima quand il créa chaque ame*®°.

M. Principalmente por el sancto sacramento del Baptismo, y por la Fe : aunque hay esta diferencia, que a
los nifios que se baptizan, porque no pueden tener fe suya, bastales la fe de la Iglesia : peor que quien se
baptiza ya grande, y teniendo uso de razén, como tu agora, ha menester tener fe propria; y ultra desto se
requiere que aborrezca la vida vieja de los pecados; apartandose con eficacia dellos, teniendo desseo de
comencgar vida nueva de espiritu, como quien ha de ser membro vivo de lesu Christo pro el Baptismo que
va a recebir. » Martin PEREZ DE AYALA, Catechismo para instruccién de los nuevamente convertidos,
op. cit., p. 255.

8 «S.Delo gue dicho avemos, entenderas la necessidad que tenemos de créer las cosas que no vemos ni
entendemos, porque esso es lo que llamamos fe, es a saber, créer las cossas invisibles necesarias a
nuestra salvacién porque son reveladas de Dios. » Luis RESINES (dir.), Catecismo del Sacromonte, op. cit.,
p. 180.

3% Alonso OROZCO, « Catechismo provechoso [1568] », op. cit., p. 736.

380 « San Pablo afirma que nadie puede agradar a Dios sin fe (Heb 11,6). De manera que el infiel, hereje o
hebreo, dado que haga obras buenas morales como son limosnas y ayunos, nuestro Dios no las acepta en
servicio y mérito de gloria eterna; porque ni van obradas con fe ni caridad, sino movidas de una piedad
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Les quatre vertus cardinales (justice, force, tempérance et prudence)
apparaissent peu dans les catéchismes examinés. Elles sont énumeérées, sans plus, chez
Alcala. Elles sont briévement expliquées dans la Doctrina christiana de Guadix®®'. Le
catéchisme Ayala-Ribera leur consacre la plus longue explication (troisieme partie,
dialogue VIII), mais sans s’y attarder outre mesure. Ce theme ne parait pas avoir occupé

une place essentielle dans I'enseignement qui devait étre procuré aux Morisques.

3.2- Les articles de la foi et les priéres

Il était obligatoire pour le chrétien de connaitre quatre priéres : le Notre-Péere,
I’Ave Maria, le Credo et le Salve Regina. La connaissance de ces prieres était contrblée
par I'Inquisition pour tous ses accusés®”. Les catéchismes enseignaient généralement
ces prieres, mais quelques exceptions existaient. Par exemple, si Orozco consacrait une
vingtaine de chapitres pour expliquer le Credo et le Notre-Pére de long en large, il

négligeait I’Ave Maria et le Salve Regina.

Dans la Doctrina Christiana en lengua arabiga, les instructions aux curés et
vicaires allaient a I'essentiel. lls étaient tenus d’enseigner les bases les plus simples et
fondamentales du christianisme : les trois priéres les plus importantes (le Notre Pére,

)*®, les dix

I’Ave Maria et le Credo; curieusement, le Salve Regina n’est pas mentionné
commandements, les ceuvres de miséricorde et la confession. Outre qu’il s’agissait du
plus « substantiel » de la religion, on justifiait ces choix de la maniére la plus
pragmatique : « de cela leur sera tenu compte par les Curés et nos Visiteurs. Le reste de

la doctrine, le temps avancgant ils la sauront. »**

natural que nuestro inmenso Dios imprimi‘cuando cred cada anima.» Alonso de OROZCO, Obras
completas, op. cit., p. 736.

%! Martin AYALA, Sinodo, op. cit., p. LXXIIr.

Bartolomé BENNASSAR, L’homme espagnol, Attitudes et mentalités du XVle au XIXe siécle, Paris,
Complexe, 1992, p. 61.

**3 Martin PEREZ DE AYALA, Doctrina Christiana en lengua Arauiga, op. cit., p. 21v.

364 “[...] Desto se les tomara cuenta por los Curas, y por nuestros Visitadores. Lo demas de la doctrina,
andando el tiempo lo sabran.” PEREZ DE AYALA, Martin. Doctrina christiana, en lengua Arauiga, y
Castellana: compuesta E impressa por mandado del Illustrissimo y Reverendissimo Sefior don Martin de
Ayala Arcobispo de Valencia: para la instructio de los nuevamente convertidos deste Reino., Valencia, Joan
Mey, 1566, f. 21v.

362
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Le plus souvent, c’était le Credo, aussi appelé « Symbole des Apotres », qui est
abordé le premier. On en devine sans peine le motif : apprendre cette priere, c’était
également réciter par coeur les articles de la foi. Dans tous les cas étudiés, c’est cette

priére qui a droit aux plus longues explications — ensuite c’est le Notre-Pére.

3.3- Sacrements et pratiques

Le principal objectif en fonction duquel sont écrits les catéchismes est de fournir
au croyant le chemin de la foi et les moyens de s’y maintenir. Les tentations de s’écarter
de ce dernier apparaissaient en effet nombreuses, pour les nouveaux comme pour les
vieux chrétiens, et tenaient d’abord a une nature humaine corrompue par le péché
originel. Aussi les catéchismes n’étaient-ils pas seulement des résumés de la foi
chrétienne, mais ils prétendaient également présenter au fidele un arsenal de moyens
pour tenir le Mal a distance. C'est dans cet esprit qu’en lieu et place d’'une méthode
argumentative pour convaincre les fideles a demeurer au sein de la religion chrétienne,
les textes de Talavera proposaient un exposé détaillé de la foi mettant I'accent sur la
répétition des gestes, des paroles et des pensées pieuses. Parmi ces « armes » dont se
servait le Chrétien pour se prémunir du péché, le signe de la croix apparaissait
fréquemment, mais n’était pas systématiquement évoqué. Chez certains auteurs, il

devait étre fait régulierement®®

. Dans d’autre cas, on ne le mentionnait méme pas.
Cette fonction était surtout remplie par les sacrements. lls étaient expliqués
inégalement selon les auteurs. Les plus longues explications allaient aux sacrements
considérés comme les plus essentiels a la vie chrétienne, et les plus contraires a la
pensée musulmane. Le baptéme était le premier et le plus fondamental d’entre eux.
Sans lui, on ne pouvait étre chrétien, ni sauvé. La confession venait ensuite, sans
laquelle le chrétien ne pouvait se libérer de ses péchés. Puis, la communion. Cette
derniére formait I’épicentre de la vie catholique, fortifiant 'ame mieux que tout autre

sacrement. Mais I'excellence de ce sacrement n’avait d’égal que I'exigence de pureté

pour y avoir droit : « Pour que la sainte communion lui profite [au chrétien] et ne lui

365 Martin AYALA, Sinodo, op. cit., p. LXIX ; Martin PEREZ DE AYALA, Catechismo para instruccién de los

nuevamente convertidos, op. cit., p. 259-260.
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fasse pas dommage : il doit la recevoir tres bien confessé et ayant satisfait a toute

366

charge gu’avant il a pu satisfaire. »*> De méme, dans le Catecismo del Sacromonte, le

prétre indique neuf conditions a remplir pour bénéficier de la communion : de n’étre en
conflit avec personne, d’avoir bonne conscience et de s’étre confessé, de prier avant et
aprés la communion, de garder en mémoire la Passion du Christ, de souffrir par amour
de Dieu et d’avoir la volonté de se défaire de ses mauvaises habitudes et passions, de
garder « toute la pureté de I'ame et du corps qu’il soit possible », tout cela en se
préparant selon la supervision du confesseur, en étant mi ma un fort désir et en faisant

367

des ceuvres de miséricorde™’. En conséquence, I'enseignement de I'excellence de la

communion renvoyait inévitablement a la confession et a la discipline de vie chrétienne.

La confession était au cceur du processus de rédemption chrétien. Elle devait de
ce fait étre un processus soigneusement réfléchi. Elle devait mener a la fois a une
méditation sur soi et sur la religion, grace a des lectures saintes destinées a avoir une

meilleure connaissance de ce qui devait étre confessé :

Pour étre véritablement confessé, il est nécessaire qu’avant qu’il se confesse, il pense et
repense a tous les péchés dans lesquels il est tombé aprés s’étre confessé [la derniere
fois] et dans ceux qu’il n’a jamais confessés. Et qu’il travaille beaucoup pour se les
rappeler tous : lisant ou écoutant lire quelque traité ou livre qui enseigne cela. Et que
pour chacun d’eux, il se repente et se plaigne parce qu’il a offensé Notre Seigneur, et
gu’il les confesse ainsi trés ouvertement, sans se dérober (...) Et qu’il confesse non
seulement le mal gu’il a dit ou fait, mais aussi qu’il confesse le mal qu’il voulut et
proposa de faire bien qu’il ne le mit pas en ceuvre. Il doit tout confesser, entiérement,

avec la ferme intention de s’amender’®,

366 «g para que la sancta comunion le aproveche e no le dafie : ha la de rescebir muy bien confessado e
aviendo satisfecho de todo cargo que antes pudo satisfacer.” Luis RESINES, « Introduccion », op. cit.,
p. 116.

37 | uis RESINES (dir.), Catecismo del Sacromonte, op. cit., p. 240.

%% “para estar verdaderamente confessado : es menester gue antes que se confiese : piense y repiense en
todos los pecados en que cayo después que se confesso: e en los que nunca ha confessado. Y trabaje
mucho por se acordar de todos ellos: leyendo o oyendo leer algund tratado: o libro que ensefien aquesto.
En que todo e de cada uno de ellos: se arrepienta e duela porque se ofendié a nuestro sefior, e que los
confiesse assi todos muy abiertamente: no se escusando: y que manifieste el lugar y el tiempo; y la
qualidad y condiciéon de la persona si son tales circunstancias que hacen y afladen otro peccado. Y
especialmente ha de confessar quantas vezes cometid cada un peccado. Y especialmente ha de confessar
guantas vezes cometid cada un peccado. E confiesse no solamente el mal que dixo o hizo: mas también
confiesse el mal que quiso; e propuso de hazer aunque no lo puso por obra. Lo qual todo ha de confessar:
con firme propdsito de se emendar.” Luis RESINES, La « Breve doctrina » de Hernando de Talavera,
Granada, Arzobispado de Granada, 1993, p. 116.
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Ces conseils s’adressaient a tout chrétien, en particulier aux plus jeunes®*®. Pour
mieux confesser les Morisques, le traité d’Alcald exposait I'art de la confession aux
nouveaux convertis en le liant étroitement au sacrement de la communion. On ne
devait communier que purifié, donc peu de temps apres s’étre confessé et avoir été
absous. Alcald (1505) précisait que le croyant devait se confesser « a Dieu et au clerc, au
moins une fois par an. A Dieu parce que c’est lui celui qui pardonne les péchés et
personne d’autre. Au clerc car il est vicaire de Dieu sur terre, pour la santé des brebis et
est ainsi comme médecin qui soigne les maladies. »*”° Cette distinction entre Dieu et son
représentant, et l'insistance sur le fait que c’est Dieu qui pardonne les péchés, devait

étre destinée a vaincre la résistance des Morisques concernant la confession®”*.

La confession n’est que I'un des devoirs du chrétien. Elle s’insérait dans un
ensemble de pratiques essentielles devant assurer le salut du fidele. C'est a une
observation soigneuse de ces pratiques que Talavera conviait le fidele. La vie chrétienne
telle qu’il la concevait devient alors tres cadrée, rythmée par la discipline austére qu’il
expose au fidele. Cette vie chrétienne culmine en deux activités, la messe et Ila
communion. Le fidéle était en effet invité a se présenter a la communion dans des
dispositions spirituelles optimales, comme |'expliquait le traité de I'archevéque sur I'art

de communier. Avant de communier, le fidele devait confesser ses péchés, réparer ses

% comme le précise le tout début du traité: « Breve doctrina y ensefianga que ha de saber y de poner en

obra todo christiano y cristiana. En la qual deuen ser ensefiados los moguelos primero que en otra cosa.”
Ibid., p. 111.

*7% On voit combien le texte d’Alcald qui date de 1505 annonce les décrets du Concile de Trente. Voir
aussi : “[...] todo cristiano o cristiana es obligado a confessar sus pecados a Dios e al clérigo una vege en el
afio a lo menos. A Dios porque el es el que perdona los pecados e no otro. Al clérigo ca es vicario de Dios
en la tierra para salud de las ovejas y es asi como fisico que cura las enfermedades.” Alcala, Arte, BNM,
R/25308. Vers la fin du traité (sans pagination) sous le titre « Breve colacidon para los clérigos que
confiessan los cristianos nuevos ».

31 Les Musulmans se confessent directement 3 Dieu, et les Morisques refusaient avec force le réle
d’intermédiaire accordé au prétre dans la confession. Les polémistes anti-chrétiens insistaient sur le fait
qu’un homme n’a aucun pouvoir pour pardonner un péché. Voir Louis CARDAILLAC, Morisques et
Chrétiens, un affrontement polémique (1492-1640), Paris, Klincksieck, 1977, p. 316-317.

Au passage, signalons que ces difficultés a faire accepter la confession par les musulmans s’ajoutaient aux
difficultés inhérentes au processus lui-méme. En effet, méme les vieux chrétiens se montraient souvent
réticents a la confession. Sur les difficultés de la confession, Jean DELUMEAU, L’aveu et le pardon: les
difficultés de la confession, XIII*-XVIII° siécle, Paris, Fayard, 1992, 159 p. Guy BECHTEL, La chair, le diable et
le confesseur, Paris, Plon, 1994, p. 269-292.
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fautes, régler ses conflits, exercer des oeuvres de piété, prendre une journée de
réflexion loin de toute préoccupation mondaine, pratiquer une journée de jeline et
d’abstinence. Le jour méme, il devait étre bien reposé, vétu honnétement, écouter les

matines et suivre trés attentivement le sermon a la messe®’%.

3.4- Ecouter la messe
Alonso de Orozco expliquait I'attitude que doit avoir le chrétien a I'occasion des

célébrations religieuses.

Le chrétien qui sait tirer profit de la féte écoute la messe dévotement, jouit de la parole
divine ; s’il écoute un sermon, il peut examiner sa conscience et s’affliger de ses péchés,
se promettant fermement de s’amender et décidant de les confesser quand I'Eglise le

commande, ou s’il se présente quelque grave danger; enfin il peut visiter quelque

hépital ou quelque prison, s’employant a exécuter des ceuvres pieuses®’>.

La préparation a la messe, selon la Breve doctrina, n’était pas moins exigeante.
L'exposé était bref, mais néanmoins détaillé. Le croyant devait aller a I'église se
recommander a Dieu tous les jours, autant que possible. Faire une génuflexion devant
I'église ou le crucifix a I'entrée de celle-ci. A I'entrée comme a la sortie, il devait
s’asperger de gouttes d’eau bénite en pensant a ses péchés véniels. A I'intérieur de
I'Eglise, il devait rester silencieux, éviter d’aller et venir, et prier en contemplant le

retable®*.

372 Miguel MIR (dir.), Escritores misticos, op. cit., p. 36-46.

373 “saber usar de la fiesta el cristiano es oir misa devotamente, gozar de la palabra divina, pudiendo oir
sermoén reconocer su conciencia y dolerse de sus pecados, proponiendo firmemente la enmienda y
determinando de confesarlos cuando la Iglesia lo manda, o se ofreciere alguin notable peligro, visitar algun
hospital y cdrcel, empledandose en obras pias.” Alonso de OROZCO, Obras completas, op. cit., p. 795.

7% “Ha de yr cada dia si pudiere luego de mafiana a la yglesia : a se encomendar alli a nuestro sefior : e oyr
missa si pudiere.

Quando entra en la iglesia: y quando sale: ha de echar agua bendicta sobre su cabega con mucha
devocion, aviendo memoria de los pecados veniales: los quales por virtud della son perdonados vy
diciendo. Esta agua bendicata me sea spiritual salud e vida.

Entrado en la iglesia ha de hincar ambas rodillas ante la custodia en que esta el cuerpo de nuestro sefior.
O ante el crucifixo que esta a la entrada de la capilla. O ante el altar mayor: y decir alli con mucha
devociodn las dichas oraciones e otras.

Ha de esta en la iglesia en pie: o de rodillas o assentados: e no ha de andar passeando por ella en ninguna
manera. Ha de escusar alli toda habla: e dolamente se ha de ocupan de rezar o en oyr el officio divinal: y
en mirar las imagines e ratablos y en pensar cosas buenas e sanctas: y en demanda a nuestro sefior



151

Une tenue bien composée et rigoureusement observée est une question
examinée dans les trois catéchismes liés a Ayala. La Doctrina christiana en lengua
arabiga s’avére étre un bon exemple, qui lie la messe au contexte d’apprentissage des
Morisques. L'enseignement des priéres devait se faire simultanément a la messe, a
laquelle les Morisques assistaient par obligation®”. Tandis que le prétre disait la messe,
un chapelain, ou un sacristain, tenant le livre de la doctrine en main, devait dire les
priéres au moment approprié, puis les Morisques devaient les répéter a voix plus basse

« afin que ce soit sans tumulte »*’°.

3.5- L’Eglise comme république bien ordonnée

Les polémistes, on I'a vu, avaient pris soin de décrire I'islam comme une source
de désordres politiques et sociaux®*”’. En contrepartie, ils avaient souvent voulu montrer
combien le christianisme était source de paix et de prospérité. Les catéchistes
reprenaient la seconde partie de ce discours a leur compte. Par exemple, sous la plume
d’Orozco, les sacrements étaient a la fois des « signaux efficaces » de la grace divine et
de I'unité d’un peuple chrétien unique, élu par Dieu. Les sacrements prenaient ainsi une
valeur identitaire, comparés a la banniére d’un roi a la téte de ses armées®®. L’exposé

des sacrements fait ainsi s’exclamer a Felipe :

Elle parait bien une chose divine, la fondation de cette sainte république chrétienne,
puisqu’elle a un si excellent ordre dans son gouvernement, et que notre Rédempteur lui
a laissé tant de remarquables remedes. Heureux le peuple chrétien qui profite de telles
richesses, et tristes et malheureux ces infideles et hérétiques qui perdent tant de bien :

les uns par leur ignorance, les autres par leur grande malice®”.

perddn de sus pecados. Nunca ha de estar de espaldas a los altares: nin a ellos se ha de arrimar porque
representan la sancta humanidad de jesu cristo nuestro sefior: y la santa mesa nos fue crucificado: y por
reverencia de su precioso cuerpo que en ellos se consagra.
Ha de oyr la missa mayor entera los domingos e fiestas de guardar: y sermon si le pudiere aver: y aun
visperas. ” Luis RESINES, La « Breve doctrina », op. cit., p. 113.
375 . . .y .

Nous traiterons cette question dans la deuxieme partie.
376 « . . . ~

En lo que toca a las oraciones que han de decir en la missa, ensefiaranse las desta manera. Que los

Domingos y fiestas mientras el Rector, o Vicario dize la missa, otro, capellan de la iglesia, o el sacristan,
con esta doctrina en la mano, les dira a alta boz cada oracidn en su tiempo y lugar de la missa: y ellos
responderan algo mas baxo, porque sea sin tumultu.” Ibid., ff.21v-22r.
377 . . .

Voir chapitre 2, section 7.
Alonso de OROZCO, Obras completas, op. cit., p. 805.
379 . .. .z R I

“Bien parece cosa divina la fundacidén de esta santa republica cristiana, pues lleva tan excelente orden
la governacién de ella, y tales y tantos remedios le dejé nuestro Redentor. Dichoso el pueblo cristiano que

378
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Si les trois premieres parties du second livre du catéchisme d’Ayala-Ribera se
présentaient chacune sous la thématique d’une vertu théologale, la quatrieme était
placée sous le théme de I'obéissance. C'est une valeur dont on peut déceler
I'importance dans I'ensemble des catéchismes, en particulier dans les écrits de Talavera
(sur I'art de se vétir). Le catéchisme du Sacromonte donne I'exemple des seigneurs
interdisant de chdmer un jour de féte — une situation qui ne devait pas étre rare pour

bien des Morisques — en prénant I'obéissance au seigneur, alléguant que le péché est

380
t

celui de ce dernier, non de celui qui lui obéit™". Mais aucun ne porte I'obéissance a un

niveau comme celui du catéchisme Ayala-Ribera.

Ce dernier présente I'obéissance comme une qualité absolument nécessaire au

salut.

D. Quelle est I'autre chose que vous me disiez étre nécessaire pour suivre le chemin de
Dieu?

M. L'obéissance.

D. Qu’entends-tu par obéissance?

M. Une prompte et adéquate volonté pour exécuter les commandements de Dieu, et
des supérieurs, qui en I'Eglise et sur la terre tiennent sa place.

D. A qui suis-je obligé d’obéir?

M. A Dieu premiérement, et par suite a tous ceux qui sont a sa place, comme les
parents, spécialement a I'Eglise et a ses prélats, et & ton roi et prince, et gouverneur
temporel, en ce qui touche au gouvernement de la République.

D. En quelles choses suis-je obligé d’obéir?

M. En les choses justes et honnétes, et méme en celles douteuses; en référant toujours

N . 1
a tes supeneurssg .

tales riquezas goza, y tristes y desventurados esos infieles y herejes que tanto bien pierden: los unos por
su ignorancia, los otros por su gran malicia. ” Ibid., p. 810.

%% | uis RESINES (dir.), Catecismo del Sacromonte, op. cit., p. 278.

*¥14p.Que es la otra cosa que me dixiste ser menester para andar el camino de Dios?

M. La obediencia.

D. Que entiendes por obediencia?

M. Una prompta y aparejada voluntad para hazer el mandato de Dios, y de los superiores, que en la Iglesia
y en la tierra tienen su lugar.

D. A quien soy obligado a obedecer?

M. A Dios primeramente, y de ay a todos los que estan en su lugar, assi como padres, especialemnte a la
Iglesia y Prelados della, y a tu Rey y Principe, y Governador temporal, en lo que toca al govierno de la
Republica.

D. En que cosas soy obligado a obedecer?

M. En las cosas justas y honestas, y aun en las dudosas; presumiendo siempre por tus superiores.” Martin
PEREZ DE AYALA, Catechismo para instruccién de los nuevamente convertidos, op. cit., p. 395-396.
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La présentation, dans cet extrait, des pouvoirs temporels et de la notion de
« République » est représentative de I'esprit qui présidait a la rédaction des
catéchismes. Elle montre que pour I'auteur de ce traité, le christianisme se concevait et
s’enseignait en lien avec les pouvoirs temporels, et en fonction de l'unité d’une
« République » qui se concevait a la fois comme le peuple gouverné par les mémes

princes et par la méme Eglise, romaine et catholique.

Conclusion

Le role des catéchismes n’était pas de réfuter I'lslam, il était d’enseigner
I’essentiel de la doctrine catholique aux nouveaux chrétiens. Le role de la polémique
dans I'accomplissement de ce dessein était auxiliaire, c’est pourquoi les catéchismes
publiés avant 1555 évitaient les attaques contre I'ancienne religion des néophytes.
Prédicateurs et curés pouvaient méme employer des catéchismes destinés a des vieux
chrétiens. La tache d’extirpation de la religion de Mahomet pouvait étre faite au moyen
de traités a part, les antialcorans. Mais |'écriture de ces derniers n’était plus d’actualité
apres 1555, c’est pourquoi les nouveaux catéchismes pour Morisques devaient combler

en partie la fonction disparue.

Il'y a d’évidentes continuités entre les antialcorans et les catéchismes pour
Morisques publiés aprés 1555. Les auteurs des catéchistes spécialisés avaient la méme
vision de I'islam que les auteurs des antialcorans, dont ils reprenaient les connaissances,
les erreurs et les arguments. La présentation des bienfaits sociaux liés au christianisme,
déja présente dans les antialcorans, se poursuivit dans les catéchismes spécialisés. La
majorité des catéchismes comportaient aussi une référence a I'usage de la langue arabe
dans le processus d’évangélisation des Morisques. Guerra Lorca est le seul a exprimer
une certaine méfiance a cet égard, insistant sur le besoin de faire abandonner la langue

arabe aux Morisques®®.

%2 candida FERRERO HERNANDEZ, « De habitu et lingua relegandis », op. cit.
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Mais chacune de ces continuités comporte sa part d’atténuations, voire
d’abandons, de retraits des arguments polémiques. La dimension polémique qui faisait
son apparition dans les catéchismes aprés 1555 était d’'une agressivité bien moins
marquée que dans les antialcorans. Elle usait de subterfuges pour réduire toutes les
références directes a la doctrine de l'islam, situait ses réfutations dans les réponses a
donner aux disciples et supprimait toute citation directe en arabe. Le seul document
gue nous ayons qui soit écrit en arabe pour cette époque est la Doctrina christiana en

lengua ardbiga de 1566, un document dépourvu de toute dimension polémique.

La nouveauté par rapport aux antialcorans est une présentation mieux ordonnée
et plus compléete des doctrines chrétiennes. Cet enseignement sert de principe
organisateur aux traités, lui subordonnant tout aspect polémique qu’on peut y trouver.

Il en résulte de longs passages dépourvus de la moindre référence a l’islam.
gsp g p

Bien siir, chaque traité est également pourvu de ses caractéristiques propres, qui
le distinguent. Le catéchisme d’Orozco est celui qui décrit le plus richement les
sentiments chrétiens, la vie intérieure que doit mener le croyant. Le catéchisme Ayala-
Ribera manifeste le plus de méfiance a I’encontre des nouveaux convertis, et méne la
polémique la plus agressive. Le catéchisme du Sacromonte méle plus étroitement

doctrine et apologétique.

Malgré les continuités, la période postérieure a 1555 présente donc des traits

qui la distinguent clairement de la précédente.

Conclusion de la premiére partie

Cette premiére partie a mis en lumiére une évolution négligée jusqu’a présent
par les études des manuels de conversion des Morisques. Nous avons effectué une
analyse du contenu des livres rédigés et utilisés pour I'évangélisation des Morisques
sans trop nous attarder sur leur usage sur le terrain. Notre analyse parvient a des
conclusions similaires a celles tentées par d’autres historiens avant nous, tels que Pons

Fuster, Ruiz Garcia ou Resines. Tout au plus avons-nous corrigé quelques perceptions
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nées d’analyses faisant I'économie des comparaisons — Resines avait raison de noter la
mauvaise opinion qu’Orozco avait de I'islam®*?, mais aprés une période marquée par les
antialcorans, le catéchisme d’Orozco représente un adoucissement considérable du ton
par rapport aux traités qui I'ont précédé. Le fruit de cette analyse, ce fut I'apparition
d’une périodisation qui n’avait jamais été discutée jusqu’a maintenant, et qui s'impose
cependant avec la force de I'évidence : nous observons le passage d’une production de
contenus polémiques a des contenus catéchétiques.

Les traités de la premiére période étaient souvent injurieux et reposaient sur la
confrontation des sources évangéliques avec les sources coraniques. Pour I'essentiel, ils
représentaient I'’évangélisation des Mudéjares et des Morisques comme |'affrontement
entre deux théses dont on pouvait discuter rationnellement. On présupposait
I’existence d’un horizon commun des principes moraux, qui pouvaient ainsi servir
d’étalon de la valeur des deux religions : laquelle est la plus pudique ? Laquelle apporte
la paix entre les hommes ? La deuxiéme période ne supprimait pas la polémique
antimusulmane, mais lui accordait un autre réle, celui d’'un combat d’arriére-garde,
marginalisé par rapport au véritable enjeu: linstruction des Morisques dans les
caracteres essentiels de la foi catholique et I'assimilation par ces derniers de maniéres
de penser et des comportements chrétiens.

Mettre en lumiére cette chronologie ne revient toutefois pas a I'expliquer.
Pourquoi, vers le milieu du XVI® siécle, a-t-on senti le besoin d’écrire autrement les
manuels destinés aux évangélisateurs des Morisques ? On pourrait imaginer que cette
évolution correspond au déroulement logique d’un processus d’évangélisation : d’abord
faire disparaitre toute trace de la religion adverse, ensuite instruire le nouveau chrétien
dans sa foi. Cette hypothese est renforcée par le constat de déculturation des
Morisques sur la durée, qu’ont dressé plusieurs historiens, méme a Valence ou ce

processus fut cependant le moins prononcé®®'. Mais elle se heurte précisément aux

383 Luis RESINES, « Introduccion », op. cit., p. 711-712.

Tulio HALPERIN DONGHI, Un conflicto nacional, op. cit., p. 104-105 ; Raphaé&l CARRASCO, « Morisques
anciens et nouveaux morisques », op. cit.; Mercedes GARCIA-ARENAL, Inquisicion y moriscos, Los
procesos del Tribunal de Cuenca [1978], op. cit.

384
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importantes limites de la déculturation. On sait en effet que, encore dans les années
1590, les élites religieuses parmi lesquelles évoluaient les rédacteurs des catéchismes ne
croyaient pas que les nouveaux convertis avaient oublié la religion de leurs ancétres®.
Pourquoi alors délaisser une méthode pour |'autre ?

Mettre en lumiére cette chronologie ne revient pas non plus a en saisir la portée.
Quel est I'impact de cette transformation du contenu des catéchismes sur les relations
entre les Chrétiens et les Morisques ? A-t-elle contribué a améliorer les relations entre
les deux groupes? Cela ne semble pas étre le cas. La période catéchétique
correspondait a la montée en puissance des mécanismes de répression et de
persécution. Prenons I'exemple qui vient le plus aisément a l'esprit et mettons en
rapport cette chronologie avec celle de la persécution inquisitoriale. Celle-ci demeure
modérée jusque dans les années 1560, avec des variations selon les royaumes. Le
« réarmement » de I'Inquisition se préparait au moment ou éclate a Grenade la guerre
des Alpujarras, s’accentua considérablement aprés celle-ci et trouva son rythme de
croisiére a partir des années 1580°*°. Comment se fait-il que, dans la production de
traités d’évangélisation, les contenus en apparence les moins conflictuels correspondent
précisément a la période de I'histoire morisque ou la répression inquisitoriale de I'islam
se met en place et s’intensifie ? Se pourrait-il que nous assistions a un déplacement de

la violence envers les musulmans, qui irait d’'une violence symbolique et verbale a une

% Différents exemples peuvent étre trouvés dans Raphaél CARRASCO, « Le refus d’assimilation des

morisques », op. cit., p. 34-35; Youssef EL ALAOUI, Jésuites, Morisques et Indiens, op. cit., p. 193-226;
Rafael BENITEZ SANCHEZ-BLANCO, Triptico de la expulsion de los Moriscos. El triunfo de la razén de
estado, Mercueés, Presses Universitaires de la Méditerranée, 2012, p. 53-86 ; Francisco PONS FUSTER, « El
patriarca Juan de Ribera y el Catechismo », op. cit.

386 Raphaél CARRASCO, « Historia de una represidn, Los moriscos y la inquisicion en Valencia 1566-1620 »,
in La monarchie catholique et les Morisques (1520-1620), Montpellier, Université Paul-Valéry -
Montpellier I1l, 2005, pp. 57-107 ; Rafael BENITEZ SANCHEZ-BLANCO, « La inquisicién ante los moriscos »,
in Historia de la inquisicion en Espafia y América, Madrid, Biblioteca de autores cristianos, Centro de
estudios inquisitoriales, 2000, vol. 3/3, pp. 695-730 ; Louis CARDAILLAC, Les morisques et l'inquisition,
op. cit. ; Ricardo GARCIA CARCEL, Herejia y sociedad en el siglo XVI, La Inquisicién en Valencia 1530-1609,
Barcelone, ediciones peninsula, 1980, 348 p.
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violence institutionnalisée®’ ? Encore faudrait-il expliquer pourquoi un tel déplacement
a eu lieu.

Ce que ces questions soulignent implicitement, c’est aussi que I'analyse des
contenus des manuels de mission selon les méthodes utilisées jusqu’a présent, une fois
systématisée, met en lumiére des questions qu’elle s’avere incapable de résoudre d’elle-
méme. Pour élucider ces enjeux, il nous faudra en refaire I'analyse en déplagant I'objet
de notre attention du contenu au livre comme outil, a son rapport avec les acteurs et
aux méthodes utilisées pour convertir et évangéliser les Morisques.

Avant d’y venir, la prochaine partie sera consacrée aux acteurs de
I’évangélisation, et en premier lieux aux missionnaires eux-mémes et aux cadres au sein

desquels ils évoluerent.

387 p . . . . e s . .
Un autre type de répression qui va croissant est celle mise en ceuvre par les autorités séculieres sous la

direction du vice-roi de Valence, centrée sur la répression du banditisme et la protection des cotes.
Sebastian GARCIA MARTINEZ, « Bandolerismo, pirateria y control de moriscos en Valencia durante el
reinado de Felipe Il », Estudis, | (1972) , pp. 85-167.
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Deuxiéme partie



159

Introduction a la deuxiéme partie

Apres avoir reconstitué deux types de manuels d’évangélisation des Morisques
témoignant de méthodes trés différentes avant et aprés 1555, nous avons clos la
derniére partie en évoquant quelques événements qui marquéerent la période de
transition au sein de laquelle s’est opéré le passage de la polémique a la catéchese. La
fondation de la Compagnie de Jésus en 1540 a fourni de nouveaux ouvriers a la tache
d’évangélisation. Les abdications de Charles Quint en faveur de son fils, en janvier 1556,
pour les trones de Castille et d’Aragon, ont marqué la transition entre deux styles de
gouvernement. Enfin, la tenue du Concile de Trente entre 1545 et 1563 a favorisé un

climat de réforme religieuse dans le monde catholique.

Ces évenements politiques et religieux ont contribué a faconner le contexte de
rédaction des manuels mis a la disposition des prédicateurs de Morisques. Pour mesurer
ces influences, il nous faut maintenant analyser les liens qui unissent |’évolution
politique et religieuse du siecle au déroulement des campagnes d’évangélisation des
Morisques. Nous nous attendons déja, au vu de la périodisation que nous avons établie,
a ce que la premiere moitié du XVle siécle soit le moment d’une évangélisation plus
polémique, et qu’elle s’oriente vers la catéchétique aprés 1555. Mais comment cette
évolution s’est-elle dessinée dans les autorités séculieres et épiscopales? Comment
s’est-elle transmise aux prédicateurs? Comment l'ont-ils recue? L'ont-ils influencée?
Quelles étaient les pratiques sur le terrain et qu’en savaient les autorités? Comment le

savaient-elles?

La principale difficulté posée par ces questions est que les documents
concernant les prédications telles qu’elles eurent lieu sur le terrain ne se référaient que
trés occasionnellement a tel ou tel manuel, et employaient rarement les termes associés
a ceux-Ci: « polémique », « controverse », « catéchese ». Il faut donc procéder
indirectement, en nous intéressant aux liens existant entre les auteurs d’ouvrages

convertisseurs, les prédicateurs et les organisateurs de |’évangélisation des Morisques.
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La piste que nous suivrons sera par conséquent celle de I'organisation des
prédications pour évangéliser — «convertir», «instruire », «endoctriner »,
« réformer », « faire de véritables chrétiens » — les Morisques et, avant eux, les
Mudéjares. Notre fil conducteur est I'étude des prédicateurs, ceux-la méme auxquels
étaient destinés les manuels de polémiques et de catéchisme. Certains d’entre eux
furent parfois nommés®*® en des occasions spéciales, pour des sermons obligatoires,
pour des campagnes de prédication extraordinaires, pour visiter les paroisses et
controler le travail des curés, pour accompagner les inquisiteurs lors de leurs visites a
I'occasion des Edits de Grdce®®’, pour accompagner les évéques lors de leurs visites
pastorales. D’autres prédicateurs étaient les recteurs des paroisses des nouveaux
convertis. lls étaient chargés d’un role a la fois plus humble et plus fondamental, car
eux seuls pouvaient assurer une instruction continue des Morisques. Pourtant notre
enquéte ne donnera que rarement la voix a ces derniers. Ce n’est pas faute de le
souhaiter, mais plutét parce qu’ils apparaissent rarement dans les documents
d’archives. La documentation sur les paroisses est en effet essentiellement
administrative : elle évoque la création des paroisses, le nom du recteur ou du vicaire
qui y est en charge et son salaire. Parfois il nous apprendra qu’il s’agit d’un religieux
d’un ordre mendiant assurant I'intérim, et nous saurons alors de quel monastere il fut
envoyé, et pour combien de temps. Une telle documentation est muette sur la qualité
du recteur, les instructions qu’il avait regues, sa volonté de les appliquer ou les relations
gu’il entretenait avec ses ouailles. L’étude des recteurs nous offre par conséquent fort
peu d’éléments pour éclairer notre propos. C’'est pourquoi, sans négliger les recteurs,
nous nous intéresserons plus souvent qu’autrement aux prédicateurs extraordinaires et

aux prélats qui planifiaient les campagnes.

Si nous suivons ces prédicateurs et missionnaires plutét que les recteurs de

paroisses, c’est non seulement parce que les sources nous offrent davantage

388 ey s . T . ;.
Comme on le verra, les autorités qui nomment les prédicateurs varient selon la période et les

circonstances : autorités royales, nobiliaires, ecclésiastiques, etc...
389 Z 4. A N P . . ;A P ,

Les Edits de Grace étaient promulgués pour inciter des groupes donnés a confesser leurs péchés et
étre réconciliés a l'intérieur d’un terme donné, sans encourir de peines.
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d’informations a leur sujet, mais aussi parce qu’ils étaient généralement plus proches de
la production de la littérature polémique et catéchétique destinée aux Morisques. Des
rédacteurs des manuels analysés en premiere partie, en effet, seul Obregdn était
recteur d’une paroisse®®. Les autres étaient souvent des chanoines ou des religieux,
bénéficiant du patronage d’un prélat ou d’un noble, lorsqu’il ne s’agissait pas du prélat
lui-méme (Martin Pérez de Ayala, ou Juan de Ribera par exemple). lls avaient presque
tous une expérience directe des Morisques, par le biais de prédications ponctuelles.
Pour comprendre les préoccupations qu’ils avaient en rédigeant leurs antialcorans ou

leurs catéchismes, il faut par conséquent étudier de prés ces prédications.

A I'examen de la documentation, nous sommes arrivés a la conclusion que ces
prédications pouvaient prendre des formes variées. Cette variété nous oblige a faire
preuve de souplesse dans I'usage de catégories telles que « sermons », « disputations »,
« missions », « visites pastorales » ou « visites inquisitoriales ». En voulant ne suivre que
guelques-unes de ces catégories, nous nous aveuglerions sur des pans entiers de
I’évolution de la prédication aux Morisques. En réalité, la variation méme de ces formes

au fil du temps est indicative de la dépendance des missions au contexte politique.

C’est pourquoi nous accordons une importance primordiale aux processus de
planification des campagnes, puisque c’est au cours de ceux-ci que les étaient choisies
les formes de la prédication et étaient sélectionnés les prédicateurs. lls nous
permettent donc d’observer qui, et au nom de quels impératifs, les planificateurs

favorisent ou excluent.

L'organisation de ces prédications faisant toujours I'objet de négociations entre
les représentants des pouvoirs séculiers et cléricaux, elles sont des constructions

politigues au moins autant que religieuses. L’attention que nous accordons a la

390 . . . . . . N . ,
Et encore faut-il préciser qu’une paroisse citadine d’Avila a fort peu a voir avec les « rectorias de

moriscos » au cceur des questions d’évangélisation des morisques a Grenade et Valence. Ces derniéres se
caractérisaient le plus souvent par leur isolement géographique et leur relative homogénéité ethnique,
alors qu’Avila était une cité castillane prospére ol on ne trouvait qu’une population morisque modeste et
déja trés acculturée. Serafin TAPIA SANCHEZ, La comunidad morisca de Avila, Salamanque, Ediciones
Universidad de Salamanca y Ediciones de la Institucién « Gran Duque de Alba », 1991, 518 p.
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planification de celles-ci rapproche notre démarche de celles par Tulio Halperin Donghi
dans Un conflicto nacional (édité en 1980, regroupant des articles parus en 1957 et
1959, réédité en 2008) et, plus encore, de celle de Rafael Benitez Sdnchez-Blanco dans

*! 1l convient donc de préciser en quoi elle se distingue des

Heroicas decisiones (2001)
leurs. En centrant sa thése, publiée a I'origine en 1957, sur les relations entre vieux
chrétiens et Morisques, Tulio Halperin Donghi s’attaquait a une histoire encore mal
connue a son époque. Aprés avoir modélisé les structures de la « nation » morisque et
les fondements de leur résistance « nationale », il souhaitait brosser un portrait de
I'attitude des vieux chrétiens a I'encontre des Morisques afin de comprendre contre
quoi ils résistaient. Il cherchait a démontrer que les Morisques s’étaient refermés sur
eux-mémes en réaction a I'hostilité des vieux chrétiens qui s’étaient durcis dans leur
position apres les tentatives d’évangélisation et les mesures de contréle politique. Pour
notre part, davantage que la réaction des morisques aux missions, ce qui nous intéresse,
c’est de comprendre en quoi les conditions dans lesquelles les missions étaient
planifiées et exécutées influencérent les choix de méthode des missionnaires. Rafael
Benitez, quant a lui, s’intéressait aux processus de prise de décision des autorités
royales et séculiéres afin d’éclaircir les motifs des grandes politiques qui affecterent la
destinée des Morisques. Notre démarche s’intéresse également de treés prés aux
processus de décisions mais déplace I'observation des négociations entre les acteurs du
jeu politique vers les institutions et les discours a partir desquels se construisaient les

normes et les actions que nous analysons.

Nous nous efforcons également de mettre a profit I'ensemble des études,
encore rares, mais dont le nombre croit avec régularité, sur les relations des différents
ordres religieux avec les Morisques. Rafael Benitez a écrit quelques-uns de ces articles et
en a utilisé plusieurs autres, mais son objectif, dans Heroicas decisiones, étant d’étudier

les processus décisionnels, tous n‘ont pas été exploités. Pour notre part, comme nous

**! Tulio HALPERIN DONGHI, « Recouvrement de civilisation: les Morisques du royaume de Valence au

XVle siécle », Annales. Economie, Société et Civilisations, 1956, vol. 11, n° 2, pp. 154-182 ; Rafael BENITEZ
SANCHEZ-BLANCO, Heroicas decisiones, La Monarquia Catdlica y los moriscos valencianos, Valence,
Institucié Alfons el Magnanim, 2001, 431 p ; Tulio HALPERIN DONGHI, Un conflicto nacional, op. cit.
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souhaitons analyser les méthodes d’évangélisation, elles nous sont essentielles. Les
études de Vincent, Borja Medina et El Alaoui sur les jésuites®®, ceux de Callado Estella,
Vincent et Benitez Sdnchez-Blanco sur les dominicains®®, et de Vincent sur Bartolomé de
los Angeles (un franciscain)®*, ont défriché le terrain pour nos propres travaux. Croiser,
comme je le fais, ces informations avec les sources inquisitoriales ou provenant de
I'administration royale transforme souvent la perspective, car elle permet d’étudier
plusieurs points de vues pour un méme évenement. Ainsi étudier un événement
exclusivement a partir des archives du tribunal peut lui donner les apparences d’une
visite inquisitoriale or quand on le resitue dans I'’ensemble des relations de junta et de la
correspondance jésuite, cet événement apparait comme une entreprise de prédication
— c’est le cas, pour prendre un exemple parmi d’autres, de la visite d’Elche en 1568.
Inversement, ce que des jésuites considerent comme des missions auprés des
Morisques (comme celles effectuées en Aragon a la fin des années 1550) peuvent étre
considérées comme une entreprise inquisitoriale par la correspondance de I'Inquisition
de Saragosse, et qui plus est lorsqu’on confronte les sources de Saragosse, Valence et
Grenade, cette méme série d’évenements apparait comme une entreprise coordonnée
entre les évéques. Il importe donc de croiser des sources qui, jusqu’a maintenant, ont

généralement été analysées indépendamment les unes des autres.

Notre enquéte a été plus systématique pour le royaume de Valence que pour
tout autre. Nous avons choisi Valence, car nous y trouvons la population morisque la
plus active jusqu’a la veille de I'expulsion, en 1609. Bien que notre étude s’arréte en
1569, l'existence de plusieurs études sur |'évangélisation dans ce royaume nous
permettra par conséquent de faire le lien entre nos résultats et I’état de I'évangélisation
a la veille de I'expulsion. Mais si le royaume de Valence est notre cadre d’étude

privilégié, nous ne nous y sommes pas limité. Il nous est en effet apparu que plusieurs

%% Bernard VINCENT, « Jesuitas y moriscos », op. cit. ; Francisco BORJA DE MEDINA, « La Compafiia de

JesUs y la minoria morisca (1545-1614) », op. cit. ; Youssef EL ALAOUI, « Ignacio de las Casas, Jesuita y
Morisco », op. cit. ; Youssef EL ALAOUI, Jésuites, Morisques et Indiens, op. cit.

3% Rafael BENITEZ SANCHEZ-BLANCO et Bernard VINCENT, « Dominicos y moriscos », op. cit. ; Emilio
CALLADO ESTELA, « Dominicos y moriscos en el reino de Valencia », op. cit.

¥ Bernard VINCENT, « Las misiones de Bartolomé de los Angeles », op. cit.
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évenements devenaient plus intelligibles lorsqu’ils étaient comparés avec ceux des

royaumes d’Aragon et de Grenade®”.

Lors de nos enquétes sur I'évangélisation des Morisques valenciens, nous avons
eu recours a tous les types de sources pertinentes. Nous avons donc consulté des
correspondances, des cédules royales, des mémoires adressés au roi ou au responsable
religieux (commissaire apostolique ou évéque), des chroniques (en particulier celles
d’Escolano et de Diago), des procés inquisitoriaux, différents documents sur les colleges
jésuites, etc... L'objectif était avant tout de multiplier les points de vue et les sources
d’information. Concernant les royaumes d’Aragon et de Grenade, nos sondages ont été
ponctuels. Nous avons étudié la documentation connue sur les campagnes
d’évangélisation de Talavera et Cisneros a Grenade, et celle sur les sermons et
disputations de Martin Garcia Puyazuelo et Joan Martin de Figuerola en Aragon. Nous
avons également considéré les correspondances jésuites des colléges de Saragosse et de
Grenade. Enfin, puisque les correspondances des jésuites de Saragosse évoquaient leurs
liens avec les inquisiteurs, nous avons effectué quelques sondages dans la
correspondance du tribunal de Saragosse, en particulier pour les années 1555 a 1562.
Ces choix de documentation ont tous été guidés par lintention d’acquérir une
connaissance précise des méthodes d’évangélisation des Morisques afin de comprendre
pourquoi, apres une période privilégiant la polémique, nous passons a une période
privilégiant les catéchismes. Cette préoccupation justifie également que notre étude se
concentre sur les conditions dans lesquelles furent d’abord pensées les campagnes
d’évangélisation pour s’arréter au terme de la transition au catéchisme, que nous

situons vers 1570.

Les trois prochains chapitres couvrent une période qui se termine avec la fin du

mandat du commissaire apostolique Antonio Ramirez de Haro en 1545, soit une dizaine

395 sy 1 ) , . . . . .
Dans les termes, déja évoqués, de Gérard Bouchard, nous pourrions dire qu’il s’agit d’une comparaison

de type « référentielle » : nous avons privilégié I'’étude d’un royaume, et les comparaisons ponctuelles
avec d’autres royaumes ont pour fonction d’améliorer notre compréhension de notre objet principal
d’étude (les prédications aux morisques dans le royaume de Valence). Gérard BOUCHARD, « Orientations
et finalités de la comparaison », op. cit.
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d’années avant la rédaction du dernier antialcoran que nous avons identifié, celui de
Lope de Obregodn (1555). Si nous achevons cette partie en 1545, c’est que cette date
correspond également au début du Concile de Trente et a la fondation de la Compagnie

de Jésus, deux facteurs qui amorcent la transition qui nous occupe.

Parce que ces chapitres couvrent la période de la conversion des Mudéjares en
Morisques, ils ne peuvent éviter la question fondamentale couvrant cette période, celle
des motifs de I'imposition de la conversion. Pourquoi briser le modus vivendi médiéval,
qui tolérait la présence de l'lslam et du Judaisme sur les territoires aragonais et

castillans?

Certains auteurs, comme Julio Caro Baroja, ont avancé une interprétation de
nature géopolitique®®. L’achévement de la Reconquista, en 1492, aurait rompu
I’équilibre des pouvoirs entre les royaumes chrétiens et musulmans dans la péninsule
ibérique et éliminé ainsi la crainte que les royaumes musulmans a proximité ne
prennent des mesures punitives & I'encontre d’une éventuelle conversion forcée. A
notre avis, cette thése présente des faiblesses considérables. En effet, I'équilibre des
pouvoirs entre les royaumes chrétiens et musulmans était, bien avant que la guerre de
Grenade ne commence en 1482, déja rompu. Les forces de Grenade étaient loin de
pouvoir rivaliser avec celles de la Castille, et leur pouvoir de nuisance se limitait a
quelques dérangeantes razzias®’. Par ailleurs, s’il fallait craindre les incursions des
puissances musulmanes, celles qui étaient sises de I'autre c6té du détroit n’étaient pas
moins redoutables que Grenade. Or, la menace d’Alger n’a jamais fait reculer Charles
Quint, ni pour la conversion de 1525, ni les campagnes de prédication subséquentes.
D’autre part, si cette thése devait étre exacte, pourquoi y eut-il un écart de pres d’un
quart de siecle entre les conversions des musulmans de Castille (1502) et celles
d’Aragon (1525-1526)? Expliquer cet écart requiert, au minimum, d’étudier les

différences structurelles et conjoncturelles entre les deux Couronnes.

3% julio CARO BAROJA, Los moriscos del reino de Granada, op. cit., p. 48-49.

Miguel Angel LADERO QUESADA, jVencidos! Las Guerras de Granada en el siglo XV, Barcelone, Ariel,
2002, 235 p.
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Mark Meyerson a, pour sa part, souligné le facteur de la cohabitation de groupes
significatifs de nouveaux convertis avec leurs anciens coreligionnaires. Dans cette
situation, les souverains et les autorités catholiques devaient tout mettre en ceuvre
pour séparer les nouveaux convertis des non-convertis afin d’éviter l'influence
subversive de ces derniers. Ce facteur a joué un role décisif dans la naissance du tribunal
de I'Inquisition et dans I'expulsion des Juifs en 1492. Il aurait également joué pour les
Musulmans apres les milliers de conversions arrachées par Cisneros en 1499-1500 et par
les agermanados en 1521°%. Cette thése nous parait plus cohérente et convaincante
que la précédente, mais elle a le défaut d’attribuer a Charles Quint des motifs
identiques a ceux de Ferdinand le Catholique, alors que I'un et I'autre prenaient leurs
décisions dans des contextes géopolitiques et idéologiques tres différents. Elle échoue
également a expliquer les comportements respectifs de Cisneros et des agermanados,
se contentant de décrire la réaction de la monarchie placée devant les faits. Enfin, elle
suppose que la conversion de 1525 fut le produit d’une « réaction en chaine », ce que
conteste Rafael Benitez. Ce dernier, en examinant la chronologie des documents, est
arrivé a la conclusion que I'Empereur avait depuis longtemps prévu de procéder a une

conversion générale®”,

Benitez et d’autres historiens ayant étudié de prés les idéologies des
agermanados (Vicent Borrds, Eulalia Duran), ont pour leur part souligné le réle des
convictions républicaines héritées de Francisco Eiximenis et I'impact des inquiétudes
millénaristes de I'époque dans les attitudes des insurgés. Nous adoperons cette

perspective dans nos analyses.

La dimension eschatologique et providentialiste des politiques de conversion se
retrouve également dans les motivations exprimées a différents niveaux du processus.

Ce type de motivations peut apparaitre dans des documents officiels, des lettres du

%% Mark D. MEYERSON, The Muslims of Valencia in the Age of Fernando and Isabel, Between Coexistence

and Crusade, Berkeley, Los Angeles, Oxford, University of California Press, 1991, p. 5-7.

Les agermanados, membre de la Germania de Valence, milice du pouvoir de la commune, se rebellerent
contre les seigneurs entre 1519 et 1522.

3% Rafael BENITEZ SANCHEZ-BLANCO, Heroicas decisiones, op. cit., p. 89-101.
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souverain a ses sujets, des relations de juntas, des mémoires, des instructions aux
prédicateurs, ou des manuels de mission. L’enjeu imprégne I'ensemble de la société que

nous étudions. Encore faut-il distinguer les formes millénaristes et providentialistes.

Les premieres situaient les événements dans une théorie des ages du monde,
dans I'élaboration de laquelle les théses de Joachim de Fiore avaient joué un réle

essentiel*®

. Au sein des multiples interprétations faites de ces derniéeres, on s’efforcait
de distinguer les signes qui annonceraient la fin des temps, signes parmi lesquels la
conversion des infideles et la reprise de Jérusalem occupaient une place prépondérante.
Les interprétations eschatologiques millénaristes étaient ainsi marquées d’un sentiment

d’urgence.

Le caractére historiciste du providentialisme s’avére nettement moins marquée.
Plutot que par une théorie des ages du monde ou la spéculation sur la proximité de la
Fin des temps, le providentialisme se définit par la croyance dans l'intervention divine
dans les événements terrestres*’. Ainsi, les malheurs étaient vus comme des
chatiments ou des mises a I’épreuve, tandis que les succes étaient présentés comme des
récompenses. Le providentialisme agissait ainsi comme une grille de lecture des
évenements présents et une idéologie normative prescrivant les gestes a poser en vue
d’éviter les chatiments et d’obtenir les récompenses divines. La lecture providentialiste
de I'histoire interrogeait les responsabilités de chacun dans les péchés commis ici-bas.
La persistance de l'lslam en terre chrétienne, pour beaucoup, représentait par

conséquent un authentique scandale, ce qui nous améne a évoquer un autre probléme.

C'est pourquoi il est intéressant de noter dans les sources, la récurrence du
theme providentiel, qu’illustre la régularité avec laquelle les documents étudiés

évoquent le « scandale » que représentaient la persistance de musulmans parmi les

9 Jean DELUMEAU, La Peur en Occident, op. cit., p. 262-273 ; Julio CARO BAROIJA, Las formas complejas

de la vida religiosa, Religion sociedad y cardcter en la Espafia de los siglos XVI y XVII, Madrid, Akal editor,
1978, p. 247-252 ; Alain MILHOU, « La chauve-sourie, le nouveau David et le roi caché (trois images de
I’'empereur des derniers temps dans le monde ibérique: XllI-XVlle s.) », Mélanges de la Casa Veldzquez,
1982, vol. 18, n° 1, pp. 61-78 ; Jean FLORI, L’Islam et la fin des temps, op. cit.

1 julio CARO BAROJA, Las formas complejas de la vida religiosa, op. cit., p. 165-170.
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chrétiens, la mauvaise qualité du clergé des Morisques ou le mauvais comportement
des vieux chrétiens. A les lire, les activités des Morisques, et parfois des mauvais
prédicateurs, causaient constamment un « grand scandale » parmi les chrétiens. Les
prédicateurs du XVe siécle et du début du XVle siécle souhaitent convertir les
musulmans et faire taire les muezzins car ils sont la cause d’un grand « scandale ». De
méme, les apologistes de I'expulsion des Morisques dénonceront le grand « scandale »
gu’est la pratique, trop souvent publique, de la religion mahométane par des chrétiens,
en sol chrétien. En revanche, certains prédicateurs eurent du fil a retordre avec les
représentants de diverses autorités chrétiennes parce qu’ils causaient des « scandales »

parmi les Morisques.
Mais gu’est-ce qu’un scandale?

Le danger d’une lecture anachronique des documents nous guette deés lors que
nous voudrions préter a ce mot le sens que nous lui attribuons aujourd’hui, selon lequel
le scandale est l'indignation de I'opinion publique face a un fait contraire a la morale.
Cet usage est également conforme aux enjeux de la sociologie du scandale dont Eric de
Dampierre proposait une esquisse dés 1954”2, Mais ces usages ont largement gommé la
signification religieuse initiale de cette notion, n’en conservant plus qu’une vague
référence a la morale établie. Dampierre avait déja vu que, jusqu’au XVle siécle, en
francais, en anglais et en allemand, le terme appartenait encore a la langue
théologique : « I'idée qui vient a I'esprit est double; le scandale est : 12 une occasion de
chute, de péché, et 22 due a I'action ou au discours de quelqu’un. Deux personnages
sont donc en scéne, le scandalisé et le scandalisant »*®. Dans la langue frangaise du XVle
siecle, il désignait aussi bien l'occasion d’un péché, qu’un « tumulte »**. La langue
castillane du XVle siecle appuyait davantage la signification religieuse. En écrivant son
Tesoro de la lengua espafiola, premier dictionnaire de cette langue, Sebastian de

Covarrubia ne retint, sous I'entrée « escandalo », que la définition théologique du

492 Eric de DAMPIERRE, « Thémes pour I'étude du scandale », Annales. Economie, Société et Civilisations,

1954, vol. 9, n° 3, pp. 328-336.
% Ibid.
a04 REY, Alain (dir.), Dictionnaire historique de la langue francaise, Le Robert, 2006. Entrée « scandale ».
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scandale, en précisant que les théologiens distinguaient deux types de scandale, l'un
actif — défini par l'intention délibérée d’inciter au péché — et I'autre passif — ou le
scandalisant ne réalisait pas |'effet produit par son action sur le scandalisé. Cette
définition provenait de Thomas d’Aquin, chez qui le scandale était présenté comme

I’exact opposé de la charité chrétienne®®.

Un siécle avant Covarrubia, Martin Pérez, auteur d’un manuel de confession tres
diffusé intitulé Libro de las confesiones, expliquait que « il convient de dire quelque
chose des scandales ou occasions que certains sont a d’autres de pécher par leurs

mauvais exemples ou par leurs dits et faits »*.

Les femmes qui avaient des
comportements impudiques, par exemple en se rasant en des lieux ou elles pouvaient
étre apercues des hommes ou en se présentant dans des lieux réservés aux hommes,
étaient présentées par cet auteur comme I'exemple le plus fréquent de scandale. Martin
de Azpilcueta avertissait le pénitent de se garder d’exposer son confesseur au péché :
« quand celui qui se confesse croit que probablement son péché ou la circonstance de
celui-ci, une fois confessée, scandaliserait et ferait pécher mortellement le confesseur, il
ne doit pas la confesser & celui-ci »*”’. Ces préoccupations des confesseurs se situent
dans la continuité de [I'évolution du scandale comme catégorie juridique et
pénitenciaire. Elle s’était développée a partir du Xlle siécle dans le cadre de la
Pénitencerie pontificale avec pour but de discipliner les mauvais clercs. A partir de la
seconde moitié du XlIVe siecle, cette discipline s’était étendue aux laics. Les scandales
touchaient alors I'ensemble de la communauté des croyants. Pour la pénitencerie, la

notion de scandale servait a qualifier les fautes et a orienter les décisions de justice. Le

crime était d’autant plus grave s'il était scandaleux. A 'inverse, s'il avait été commis en

% Thomas d’Aquin traite de la question du scandale dans la Somme théologique, 2/2, question 43.

4% “conviene decir alguna cosa de los escandalos e ocasiones que son algunos a otros de pecar por sus
malos exenplos o dichos o fechos”. Martin PEREZ, Confesionario. Compendio dle « Libro de las
confesiones » de Martin Pérez. Transcripcion del manuscrito 9 2179 de la Real Academia de la Historia -
Madrid, E-Spagnia, coll. « Les livres d’e-spagna », p. 72.

07« que quando el que se confiessa cree probablement, que su peccado, o la circunstancia del
confessada, escandalizaria, y haria peccar mortalmente al confessor, no la deve confessar a el » Martin de
AZPILCUETA, Compendio del manual de confessores, y penitentes, Valladolid, Diego Fernandez de
Cordova, 1586, p. 26v.
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secret, le pardon et une pénitence discrete pouvait étre de mis, un chatiment public
pouvant faire éclater le scandale. Le secret de la confession se justifiait notamment par

la nécessité d’évite ce dernier*®.

Lorsque nous lisons dans les documents que les pratiques musulmanes des
Morisques sont « en grand scandale des vieux chrétiens », il nous semble donc qu’il
faille surtout y voir une incitation au péché. Il demeure que l'usage ne se laisse pas
toujours si facilement saisir. Une émotion est souvent associée au scandale, proche de
I'indignation face a ce qui n’aurait pas dia étre. Cette émotion a des racines aussi
profondes que I'ceuvre d’Augustin d’Hippone, qui évoque, dans De Catechizandis
Rudibus, le sentiment d’affliction associé au spectacle d’un scandale : « un scandale ne
nous afflige que parce que nous croyons ou voyons qu’une personne s’en va a sa perte
ou y méne un faible »*®, Le scandale, du reste, n’est jamais bien loin de I’émotion
populaire, du tumulte, de la révolte, dont il voisine les champs sémantiques. Quand les
Morisques « se emocionan » ou « se alborotan », il y a presque toujours une « occasion
de chute », c’est pourquoi les notions se chevauchent au point ou il est facile de les
confondre. Il faut toutefois s’en garder, car les auteurs de nos documents étaient des
hommes bien au fait de la théologie et du droit canon, qui n‘employaient pas cette
catégorie religieuse a la légére et étaient pleinement conscients de ses connotations. Il
pouvait y avoir scandale sans émeute, de méme qu’une révolte, scandaleuse en elle-

méme, pouvait étre le prix payé pour mettre fin a un scandale plus grand encore.

Un autre enjeu réside dans le role accordé a I'Inquisition. La présence du Saint

Office est essentielle tout au long de I'histoire morisque, mais la période s’étendant de

408 . . e .
Pour des développements plus amples sur cette notion de scandale, le lecteur se référera aux récents

travaux d’Arnaud Fossier, a la bibliographie desquels nous renvoyons. Arnaud FOSSIER, « « Propter
vitandum scandalum ». Histoire d’une catégorie juridique (Xlle-XVe siécle) », Mélanges de I’Ecole
francaise de Rome. Moyen-Age, 2009, vol. 121, n° 2, pp. 317-348 ; Arnaud FOSSIER, « La contagion des
péchés (Xle-Xllle siécle). Aux origines canoniques du biopouvoir », Tracés. Revue de Sciences humaines,
2011, n° 21, pp. 23-309.

4% AUGUSTIN D’'HIPPONE, La Premiére catéchése, De catechizandis rudibus, Cahors, Bibliotheque
augustinienne, 1991, p. 123.
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1492 a 1545 revét une couleur spécifique du fait des grands débats entourant son
implantation. Les controverses de I'époque concernaient aussi bien la légitimité de son
existence, la forme que devait prendre le tribunal, son implantation contre les Fueros ou
la mesure dans laquelle il devait appliquer ses pouvoirs aux Morisques*'. l’attitude des
responsables de I'évangélisation des musulmans envers le tribunal de la foi fut 'un des
critéres implicitement retenus par les historiens pour classifier ces derniers selon des
courants « tolérants » et « intolérants ». Talavera sera ainsi associé a la tolérance par
son opposition a I'lnquisition, Cisneros a I'intolérance car on sait qu’il devint par la suite
le troisieme Inquisiteur Général. Ramirez de Haro sera rapproché de Talavera car on
associera son nom avec la neutralisation de I'Inquisition a I'occasion de son exercice
comme commissaire apostolique. Mais ce faisant, on néglige des éléments
biographiques de plusieurs des acteurs impliqgués dans les campagnes et certains
éléments du déroulement de ces derniéres. On aurait tort, par exemple de considérer le
proces de Bartolomé de los Angeles comme étant simplement un signe accidentel de la
campagne de 1543. Au contraire, son existence méme démontre que le procés
inquisitorial pouvait étre un mécanisme de contréle a l'usage du commissaire
apostolique. Une grande partie des enjeux de cette période concernent la neutralisation
du pouvoir de répression du Saint Office. On a traditionnellement analysé cette
« neutralisation » en fonction du mythe des « quarante années », qui laissait entendre
que la Concordia de 1526 mettait les nouveaux convertis a I'abri des persécutions du
Saint Office pour une durée de quarante ans. Rafael Benitez a remis en question cette
lecture des documents, considérant que le délai de quarante années n’était pas destiné
a neutraliser la répression inquisitoriale, mais plutét a assurer que cette répression soit
appliguée avec modération. Pour démontrer cette thése, Benitez a étudié les
documents témoignant du « choc des interprétations » de la Concordia de 1526. Si les

morisques et les seigneurs y voyaient une permission de pratiquer l'islam pendant

10 Ricardo GARCIA CARCEL, Origenes de la inquisicion espafola, El tribunal de Valencia, 1478-1530,

Barcelone, ediciones peninsula, 1976, 306 p; Rafael BENITEZ SANCHEZ-BLANCO, « ¢(Cristianos o
bautizados? La trayectoria inicial de los moriscos valencianos, 1521-1525 », Estudis, 2000, n° 26, pp. 11-
36.
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guarante années, le roi et I'Inquisition n’eurent jamais l'intention de laisser faire la
pratique de I'islam, souhaitant simplement que les pratiques musulmanes ne soient pas
punies si elles étaient le fruit de I'ignorance ou de I’habitude. La neutralisation du Saint
Office ne se réalisa que progressivement, sous la pression des revendications
seigneuriales*. Ces travaux de Rafael Benitez représentent une avancée fondamentale
pour notre compréhension de la politique morisque de Charles Quint. En revanche,
Benitez n’a pas cherché a analyser la réception sur le terrain des décisions prises par les
autorités. Or, certains comptes rendus des prédicateurs offrent des indications a cet
effet, et permettent de souligner la préoccupation des acteurs a I'égard de I'lnquisition,
et une certaine « présence » du Saint Office dans les missions, non par une action
effective de répression, mais par la peur qu’il inspirait. Nous aurons 'occasion de le

constater dans le sixieme chapitre.

Etudier le type de contrdle exercé par le tribunal de la foi sur le processus
missionnaire sera également l'occasion d’analyser le rapport entretenu entre les
inquisiteurs et les différentes méthodologies missionnaires déployées. Les inquisiteurs
favorisent-ils ou non la polémique antialcoranique? Sont-ils soucieux de favoriser

I'instruction?

Plus généralement, en comparant les méthodes préconisées par les différents
acteurs, nous serons amené a remettre en question toute dichotomie héritée du clivage
entre des «tolérants» et «intolérants». En effet, bien que les historiens
contemporains aient généralement pris soin de récuser ces catégories comme
anachroniques et impropres a rendre compte des motivations des acteurs, le clivage a
perduré sous divers critéres, souvent au prix d’'incohérences dans I'analyse. Ainsi la
volonté d’évangéliser en langue arabe est généralement présentée comme une volonté
« d’approcher I'Autre » et étudiée chez des individus traditionnellement percus comme
« tolérants » (Talavera, les jésuites) et négligée chez des individus percus comme

« intolérants » (Cisneros, Figuerola). Il en va de méme pour l|'attitude envers les

411

Rafael BENITEZ SANCHEZ-BLANCO, Heroicas decisiones, op. cit., p. 102-112.
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pratiques culturelles morisques, la volonté de « persuader » (trop souvent opposée a la
volonté de convertir par la force, alors que I'une et I'autre peuvent aller de pair) les

élites morisques.

Le quatrieme chapitre de cette partie étudie des prédications ayant eu lieu
entiérement hors de Valence, dont la compréhension est nécessaire pour situer a la fois
les premieres prédications valenciennes et les premiers manuels d’évangélisation des

1*? telle

Morisques. Deux modeéles s’observent: I'évangélisation en contexte colonia
gu’elle se fit dans le royaume récemment conquis de Grenade et les prédications
obligatoires qui se pratiquérent dans le royaume d’Aragon. Ce chapitre se divise par
conséquent en deux sections. La premiére couvre les prédications de Talavera et
Cisneros a Grenade, qui sont déja bien connues par les historiens. Notre analyse
s’appuiera sur un corpus de sources déja commenté a plusieurs reprises par nos
prédécesseurs, et ne surprendra sans doute pas les spécialistes. Il nous faudra
cependant corriger quelques perceptions concernant la chronologie des événements et
nuancer |'opposition entre Talavera et Cisneros. L’autre section couvre un épisode
beaucoup moins connu, celui des « Sermons de la Foi » faits a Saragosse par Martin
Garcia Puyazuelo et Joan Martin de Figuerola. Le premier fut principalement étudié par
Ribera Florit, par Cardaillac qui rapprochent la stratégie d’évangélisation celles de
Talavera et Pérez de Chinchdn, tandis que Benitez Sdnchez-Blanco croit qu’on peut
également les rapprocher de celles de Ramirez de Haro. Quant Figuerola c’est a peine si
son nom est connu. Au XIXe siecle, Guillén Robles avait publié le récit de ses
disputations sans que cette publication n’éveille l'intérét des historiens. Dans
I’historiographie récente, Figuerola n’est mentionné que trés brievement par Louis
Cardaillac et Eliza Ruiz Garcia. Ainsi convient-il d’analyser les sermons de Pyazuelo et

Figuerola car les deux hommes ont influé sur les premiéres prédications aux Morisques

412 . s . . . N
Nous parlons de contexte « colonial » a la suite de Fernand Braudel, qui applique ce terme tant a la

Grenade de la fin du XVe siecle qu’a la Valence du Xllle siecle. Fernand BRAUDEL, La Méditerranée, tome
2, op.cit.,, p.519-520, 524. Dans le cas de la Valence médiévale, nous pensons également a la
démonstration de Josep TORRO, « Jérusalem ou Valence: La premiére colonie d’Occident », Annales.
Histoire, Sciences Sociales, traduit par Pierre GUICHARD, 2000, vol. 55, n° 5, pp. 983-1008.
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de Valence, comme il sera possible de le voir, par un transfert d’hommes et de

connaissances.

Le cinquieme chapitre étudie la période de la conversion générale d’Aragon. Il
rappelle la concordance des idéologies professées lors des Sermons de la Foi avec celles
du mouvement des agermanados. |l s’intéresse ensuite aux campagnes menées par les
prédicateurs royaux de 1524 a 1526 en cherchant a définir leurs liens avec le projet

impérial de Charles Quint et les implications réformatrices de ce projet.

Le sixieme chapitre se concentre aux suites pratiques de la conversion générale.
Il analyse la planification des trois principales campagnes de prédications qui eurent lieu
dans le royaume de Valence sous Charles Quint : celle de 1526-1529, celle de 1534 et et
celle de 1543-1544. |l se termine avec le départ du principal responsable de
I’évangélisation des Morisques valenciens, le commissaire apostolique Antonio Ramirez

de Haro, un évenement qui coincide avec I'ouverture de Concile de Trente.

Le septiéme chapitre analyse longuement les conditions dans lesquelles s’est
produite la transition entre la période ol étaient écrits les manuels de polémiques et
celle qui fut dominée par les catéchismes spécialisés. Pour ce faire, il s’intéresse d’abord
aux méthodes sous I'archevéque Tomads de Villanueva et I'entrée en jeu des jésuites.
Ensuite, il aborde les prédications planifiées aprés le Concile de Trente jusqu’en 1568.
Enfin, il examine plus brievement les évolutions de I'évangélisation des Morisques a

I’époque de Juan de Ribera.
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Chapitre 4 : Conversion et effort d’évangélisation dans les royaumes de

Grenade et d’Aragon (1492-1517)***

1. Talavera et Cisneros a Grenade

1.1. La périodisation de I'effort d’évangélisation a Grenade

Les études sur I'évangélisation des musulmans de Grenade par Hernando de
Talavera et Francisco Jiménez de Cisneros nous présentent habituellement une
périodisation en trois étapes: d’abord une évangélisation paternaliste, bienfaisante et
rationaliste de Talavera aprés sa nomination comme archevéque de Grenade, puis la
venue de I'archevéque de Tolede, Cisneros, lors d’'une campagne rapide (1499-1500) et
brutale aboutissant a une révolte, et des milliers de baptémes, puis une période de
catéchese menée sous |'égide royale. Dans cette derniere période, Talavera aurait été
marginalisé et épuisé*™®. Mais, suivant les indications chronologiques laissées par les
rares témoins des événements a nous avoir livré une biographie de Talavera, il parait
plus exact de situer I'effort principal d’évangélisation de Talavera aprés I'intervention de

Cisneros plutdt qu’avant®™.

1 ce chapitre reprend et augmente les deux premiéres partie de la présentation suivante : Bernard

DUCHARME, « De Talavera a Ramirez de Haro: Actores y representaciones de la evangelizacion de los
mudéjares y moriscos en Granada, Zaragoza y Valencia (1492-1545) », in De la tierra al cielo. Lineas
recientes de investigacion en Historia Moderna, Zaragoza, Institucion « Fernando el Catdlico », 2013, pp.
39-52.

"% sans faire de liste exhaustive de ceux qui emploient cette chronologie, mentionnons ceux-ci: Luis
RESINES, La « Breve doctrina », op. cit., p. 31-44 ; Isabella IANNUZZI, El poder de la palabra en el siglo XV:
Fray Hernando de Talavera, Salamanca, Junta de Castilla y Ledn, 2009, p. 419-449 ; Tarsicio de AZCONA,
Isabel la Catdlica, estudio critico de su vida y su reinado, Madrid, Biblioteca de autores cristianos, 1993,
p. 695-696.

% | es textes dans lesquels nous trouvons de telles indications sont ceux de Géronimo de Madrid, Breve
suma..., RAH 9/5535, ff.139r-164v; Alonso Fernandez de Madrid, Alonso FERNANDEZ DE MADRID, Vida de
fray Hernando de Talavera, primer arzobispo de Granada, Félix G. Olmedo., Grenade, Universidad de
Granada, 1992, 139 p.; Jorge de Torres, transcrit en annexe de Tarsicio de AZCONA, « El tipo ideal de
obispo en la Iglesia espafiola antes de la rebelidn luterana », Hispana Sacra, 1958, vol. 11, n° 21, pp. 21-
64.; et Francisco Nuiiez Muley, transcrit en annexe du prologue de Bernard Vincent dans Antonio
GALLEGO BURIN et Alfonso GAMIR SANDOVAL, Los moriscos del reino de Granada segtn el sinodo de
Guadix en 1554, Grenade, Universidad del Reino de Granada, 1996, 308 p.
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1.2. Talavera avant Cisneros (1492-1499)

Avant la conversion générale, I'archevéque Talavera avait pour responsabilité de
christianiser un royaume en cours de colonisation. Dans ce processus, la christianisation
des musulmans n’était pas la priorité. L’encadrement religieux des colons, et la
christianisation conséquente de leur espace de vie, était prioritaire. La ville musulmane
de Grenade devait étre transformée pour que ses hauts lieux soient chrétiens, qu’elle
accueille des monastéres des principaux ordres religieux, qu’elle forme son propre
clergé. Ce cadre devait étre I'occasion pour I'Eglise de Grenade d’un retour aux sources
du christianisme. Par conséquent, |'unification des pratiques se faisait en fonction d’un
modele qui se référait a I'idée qu’on se faisait du christianisme primitif. Grenade
reconquise devait &tre fondée sur le modéle de I'Eglise des premiers temps, celle que les
élites imaginaient d’apres les descriptions de saint Paul et de saint Jérbme, patron de
I'ordre auquel appartenait Talavera. Le voyageur allemand Jeronimo Minzer, qualifiait
Talavera de « nouveau saint Jér6me », une expression correspondant au programme qui
lui était prété par Siglienza : « Il convertit ensuite toute sa pensée a planter la-bas une
Eglise qui ressemble en quelque chose a celle qui avait cours lorsque, comme dit saint
Jérome, le sang du Christ ne s’était pas tant refroidi dans les poitrines des chrétiens et
de leurs pasteurs. »"°. L'un des premiers hagiographes de Talavera, Gerénimo de
Madrid, expliquait que la diversité des colons et la faiblesse de leur instruction
rendaient nécessaire |'unification des pratiques et que les colons « avaient nécessité
d’étre instruits en ce gqu’ils avaient de croire ou faire que communément les nouveaux
lieux se peuplent par des désargentés et, par ailleurs, il fut nécessaire qu’ils laissent les

coutumes qu’ils devaient et en prennent d’autres nouvelles »*"’.

418 Jerénimo MUNZER, Viaje por Espafia y Portugal, Madrid, Ediciones Polifemo, 1991, p. 133 ; José de
SIGUENZA, Historia de la orden de San Jerénimo, Madrid, Bailly & Bailliére é hijos, editores, 1909, vol.ll,
p. 302.

o “Porque como aquella ciudad era poblada de diversas sugets de toda Espaia y las (ge aecis?) della
tenia necesidad de ser ensefiados lo que avia de creer o hacer que cominmente en los lugares de nuevo
se pueblan ende con (bts?) desbaratados i por fuera fue necesario que dexan las costumbres que devian
tomando otras nueva”. Gerdénimo de Madrid, Breve suma, f.148r.
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L'idéal d’une Eglise rénovée s’imposait avec d’autant plus de force & Grenade
gue c’était un territoire nouveau pour la Chrétienté, centré sur une cité qui revétait déja
un caractére symbolique puissant. Des prophéties contemporaine des Rois catholiques
décrivaient Grenade comme la «Jérusalem d’Occident », le lieu olU commencerait
I'effondrement de la religion de Mahomet, prélude a la Fin des Temps*®. L’état du
clergé dans le reste de I'Espagne, lamentable aux yeux des rénovateurs spirituels au
nombre desquels nous pouvons compter Talavera et son entourage, imposait la
nécessité d’une « réforme ». On pouvait escompter, a Grenade, la formation d’un clergé

19 |’idéal se heurta bien sir a la

répondant d’emblée a des normes de qualité élevées
réalité, mais le mythe d’'une Grenade comme église modele, fondée par un évéque
exemplaire avant d’étre relayé par d’autres évéques répondant a cet idéal, perdura

longtemps au cours du XVI¢ siécle*®.

La christianisation du milieu de vie, telle que menée par Talavera et les autres
autorités politiques du royaume a cette époque, ne se faisait qu’a l'intérieur de limites
strictes. On transformait des batiments stratégiques et on en batissait de nouveaux,
comme des monasteres, afin que le coeur de la cité soit associé au christianisme. Suivant
une politique dictée par les Rois catholiques, Talavera participa a la conversion en
églises de mosquées stratégiquement sélectionnées. Ainsi Miinzer mentionnait-il la
transformation de la mosquée de I'’Alhambra en cathédrale, celle d’'une « belle
mosquée » devenue I'église de San José, celle d’'une « ancienne et noble mosquée »

transformée en monastére de Saint-Jérdme et une mosquée située sur le mont face a

8 Estrela RUIZ-GALVEZ, « « Fallase por profecia » : les prophétes, les prophéties et la projection sociale.

Le « Rimado o Cancionero » de Pedro Marcuello et le prophétisme de la fin du XVe siécle », in La
Prophétie comme arme de guerre des pouvoirs (Xve-XVlle siécles), Etudes réunies et présentées par
Augustin Redondo, Paris, Presses de la Sorbonne Nouvelle, 2000, pp. 75-97. Sur la construction médiévale
d’un lien entre la destruction de I'lslam et les prophéties apocalyptiques, Jean FLORI, L’Islam et la fin des
temps, op. cit.

9 C’est le sens qu’il faut donner a la fondation du collége de San Cecilio, ou devait étre formé un clergé
local. Contrairement a ce qu’ont affirmé des auteurs tel que Youssef El Alaoui, ce caractére « local » du
clergé formé a San Cecilio ne signifie pas forcément qu’il s’agissait d’étudiants d’origine musulmane.

420 stefania PASTORE, Una herejia espafiola, op. cit., p. 365 et ss. Cependant, sur le terrain, Garrido Aranda
souligne, d’aprés le témoignage du peére Ledn (S.I.), que la qualité du clergé des campagnes fut
généralement faible, voire nulle. Antonio GARRIDO ARANDA, Moriscos e indios, los precedentes
inmediatos de la evangelisacion en México, Mexico, Universidad nacional autonoma de México, 1980,
p.34-35.
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I’Alhambra qui fut consacrée a saint Joseph**'. Bermudez de Pedraza allait dans le méme
sens, en glorifiant Talavera pour avoir « béni » six mosquées et les avoir transformées
en églises*”. Des transformations urbanistiques créérent des places selon un style
typiquement castillan*?. Ces transformations furent faites dans la foulée de la conquéte,
et laissaient aux musulmans de nombreux lieux de culte, en particulier la grande
mosquée et celle de I’Albaicin, les plus importantes de la ville. Jusqu’en 1495, le nombre
de chrétiens a Grenade était faible. Aprés cette date, leur nombre augmentant, les
tensions entre les communautés menérent a la négociation entre les autorités
politiques et les représentants musulmans, en 1498, d’un accord sur la création de

quartiers musulmans séparés**.

Autant de mesures qui se comprennent dans le contexte de la construction de
I’Etat espagnol. La mise en place des structures de contrdle sur la nouvelle conquéte
fournissait le modéle pour I'Etat qui se construisait dans I’Espagne des Rois catholiques.
L’octroi du patronato real qui donnait aux Rois catholiques le contréle des nominations
du clergé®, I'uniformisation des pratiques religieuses participaient de la création d’une

chrétienté nécessaire a I'occupation du territoire. Avec le recul que nous donne le

1 Jerénimo MUNZER, Vigje, op. cit., p. 91, 103, 134.

Francisco BERMUDEZ DE PEDRAZA, Historia eclesiastica: principios, y progressos de la ciudad, y religion
catolica en Granada, Granada, Impresa Real, 1639, p. 174r.

% David COLEMAN, Creating Christian Granada, Society & Religious Culture in an Old-World Frontier City,
1492-1600, Ithaca, London, Cornell University Press, 2003, p. 53.

% Ibid., p. 54-56 ; Angel GALAN SANCHEZ, Una sociedad en transicidn: los granadinos de mudéjares a
moriscos, Grenade, Editorial Universidad de Granada, 2010, p.24-26. Une carte schématisant la
répartition peut étre consulté a la page 55 de I'ouvrage de Coleman. Ce dernier insiste sur le caractére
négocié de I'accord, qui satisfaisait les deux partis et ne fut pas imposé unilatéralement par les autorités.
Voir aussi les plans urbanistiques pour la christianisation de la ville de Valence chez Francisco Eiximenis a
la fin du XIVe siécle dans Maria Teresa FERRER MALLOL, « Frontera, convivencia y proselitismo », op. cit.,
p. 1586-1587.

Les tensions entre communautés doivent étre comprises dans la dynamique coloniale du peuplement de
Grenade par les vieux chrétiens. Fernand BRAUDEL, La Méditerranée, tome 2, op. cit., p. 518-520.

4% Antonio GARRIDO ARANDA, « La Iglesia de Granada », op. cit. ; Antonio GARRIDO ARANDA, Moriscos e
indios, los precedentes inmediatos de la evangelisacion en México, op. cit.

Sur le Patronato Real, on consultera les deux ouvrages de référence : Christian HERMANN, L’Eglise
d’Espagne sous le patronage royal (1476-1834), Madrid, Casa de Vélazquez, 1984, 342 p; lJesus
SUBERBIOLA MARTINEZ, Real Patronato de Granada. El arzobispo Talavera, la Iglesia y el Estado Moderno
(1486-1516). Estudio y documentos., Granada, Caja general de Ahorros y Monte de Piedad de Granada,
1985, 420 p.
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temps, il nous semble que l'unification religieuse devait impliquer la conversion des
musulmans. Mais il faut se méfier de la téléologie : en 1492, s'il était bien question de
faire la promotion du christianisme aupres des Grenadins, aucune conversion générale
ne semble avoir été au programme. La simple prédication aux musulmans ne semble pas
avoir été prioritaire, puisque c’était d’abord I'immigration chrétienne qui devait assurer
le controble du territoire par les conquérants. La politique suivie a I’égard des musulmans
de Grenade jusqu’en 1499 rappelle en fait celle qui avait court a I'époque médiévale, qui
consistait a contréler leurs pratiques, en réduire le caractére « scandaleux » - c’est-a-
dire son expression publique au vu et su des chrétiens — et identifier les musulmans

"¢ ’appel a la

pour qu’il n’existe aucune confusion possible entre les groupes religieux
priere fut réglementé, comme c’était le cas dans les royaumes chrétiens médiévaux,
pour étre fait par le moyen de trompettes plutét que par la criée des muezzins. Des
musulmans écrivaient qu’ils s’en désolaient, tel cet auteur anonyme écrivant « ils en
vinrent méme a interrompre "appel du muezzin depuis les minarets »**’. Mais c’était la
le sort habituel des mudéjares*”®. Les paroles du muezzin lors de I'appel a la priére, qui
proclamaient la grandeur de Mahomet, ne pouvaient étre admises en terre chrétienne.
L'appel par l'usage d’anafins, de trompettes, était un compromis qui supprimait l'usage
de ces paroles. Le service de I'lslam demeurait assuré pour les croyants qui demeuraient
attachés a cette religion et choisissaient de rester en territoire conquis — donc la

majorité d’entre eux.

L’établissement des chrétiens et le contréle des musulmans primaient donc sur
la conversion de ces derniers. Ces objectifs accaparaient le temps et les ressources de
I'archevéque. L'implantation de religieux franciscains a Grenade pour fournir les

effectifs nécessaires a I’évangélisation des musulmans fut un échec. Les franciscains de

*2® |a bibliographie sur ce théme est considérable. Voici quelques titres couvrant les Couronnes de Castille

et d’Aragon. John BOSWELL, The Royal Treasure: Muslim Communities under the Crown of Aragon in the
Fourteenth Century, New Haven, 1977 ; David NIRENBERG, Violence et minorité, op. cit. ; John TOLAN, Les
Sarrasins, op. cit., p. 238-262 ; Béatrice LERQY, Le triomphe de I'Espagne catholique a la fin du Moyen
Age: écrits et témoignages, Limoges, Presses Universitaires de Limoges, 2004, 213 p; Angel GALAN
SANCHEZ, Una sociedad en transicion, op. cit., p. 57-63.

7 Cité dans Isabelle POUTRIN, Convertir les musulmans, op. cit., p. 37.

428 . L4t
Les musulmans vivant en terre chrétienne.
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I’observance, sous la direction de frere Juan de Guadalupe, s’établirent a Grenade pour
y convertir les musulmans. Leur action fut éphémeére, car ils refusérent I'injonction de
Talavera de se soumettre a la juridiction des franciscains conventuels et ils émigrérent

vers I'Estrémadure®®.

Les priorités étant ailleurs, les prédications de Talavera aux Maures étaient
occasionnelles, et le nombre des conversions obtenues, modeste. Jorge de la Torre
évoque ainsi des prédications « a diverses occasions » (« diversus temporibus »)*°. Cela
suggere que, soumise aux aléas de la disponibilité de I'ecclésiastique, la fréquence de
ces prédications était faible, mais non négligeable. Les progrés étaient nécessairement
lents, ainsi que le soulignait Alonso Ferndndez de Madrid : « [...] avant cette conversion
générale des Maures, qui fut subite et menée presque en un jour, déja, petit a petit, il

1 Ce nombre réduit des

avait convertit cent personnes, hommes et femmes [...]»
conversions était valorisé rétrospectivement par les hagiographes de Talavera, qui
I'opposaient a la précipitation de la conversion générale. Cette opposition était alors

prise comme prétexte pour définir certains traits essentiels du bon apdtre®?:

2 Antonio GARRIDO ARANDA, Moriscos e indios, los precedentes inmediatos de la evangelisacion en

Meéxico, op. cit., p. 35-37.

% Tarsicio de AZCONA, « El tipo ideal de obispo », op. cit., p. 43.

! Nous soulignons. “[...] de manera que antes de aquella general conversion de los moros que fue subita
y cuasi en un dia ya él su poco a poco habia convertido cien personas, hombres y mujeres [...]”. Alonso
FERNANDEZ DE MADRID, Vida de fray Hernando de Talavera, op. cit., p. 53.

Ce nombre d’une centaine de convertis se trouvait également dans la bréeve hagiographie de Jorge de
Torres. “Suis predicationibus diversis temporibus ante generalem agarenorum conversionem fere centum
utriusque sexus animas ad fidem Christi convertit, quas quis expensis in una domo congragatas, habebat,
donec nostre sancte fidei rudimenta discerent.” Tarsicio de AZCONA, « El tipo ideal de obispo », op. cit.,
p. 43.

Jerénimo Miinzer, en 1494, affirmait qu’il « converti beaucoup de maures », sans plus de précisions.
Jerénimo MUNZER, Viaje, op. cit., p. 133 ; Manuel BARRIOS AGUILERA, La convivencia negada, op. cit.,
p. 79.

32 Tarsicio de AZCONA, « El tipo ideal de obispo », op. cit., p. 43 ; Alonso FERNANDEZ DE MADRID, Vida de
fray Hernando de Talavera, op. cit.,, p.53. Rappelons que, depuis Jorge de Torres jusqu’a Alonso
Ferndndez de Madrid, les hagiographies de Talavera furent rédigées durant, ou immédiatement apres le
proces inquisitorial contre Talavera. Elles revétaient ainsi une dimension apologétique, mais aussi
polémique contre I'Inquisition, la conversion forcée et Cisneros, qui incarnait 'une et I'autre. Sur ce
theme et ce qu’on a appelé « la légende talavérienne », voir Stefania PASTORE, Una herejia espafiola,
op. cit., p. 154-163 ; Michele OLIVARI, « Hernando de Talavera i un tractat inedit de Diego Ramirez de
Villaescusa, Notes sobre un afer politicoreligios entre el Quatre-cents i el Cinc-cents », Manuscrits, 1999,
n®17, pp. 39-56.



181

1) Il était doté de patience, convertissant “peu a peu” les musulmans

2) |l était rigoureux, et veillait soigneusement a la catéchisation des nouveaux
convertis. Il s’efforcait de les attirer vers la communauté vieille-chrétienne et de
les couper de leurs liens avec leurs anciens coreligionnaires. D’aprés Fernandez
de Madrid, Talavera alla jusqu’a payer de sa propre bourse pour les isoler du
milieu musulman: “a ses propres frais, il les logeait dans des maisons a part pour
cet effet, qu’ils appelaient les maisons de la doctrine, ou il allait en personne leur
précher les choses de la foi et les bonnes coutumes.”**

3) Le faible nombre de conversions était par conséquent une garantie de leur
sincérité. Il faut sentir tout le poids de l'ironie dans les propos d’Alonso
Fernandez de Madrid lorsqu’il évoquait la “conversion générale” produite par les

campagnes de Cisneros et I'édit royal d’expulsion qui convertit tous les Maures

“quasiment en un jour”.

Le peu que nous connaissons sur les méthodes de Talavera a cette époque nous
provient d’une instruction détaillée émise par I'archevéque sur la bonne marche de sa
maison, dans laquelle il précisait le réle de chaque personne employée au palais
épiscopal, certains d’entre eux ayant des roles d’évangélisation ou de prise en charge

des convertis®*.

Le réle le plus important dans la prise en charge des néophytes revenait a
I'archiprétre, qui devait était chargé d’ « instruire ceux qui veulent se convertir, selon

I'instruction que pour cela fit I'archevéque » et poursuivre aprés la conversion et

433 . s
[...] a sus propias expensas, las tenia en casas apartadas para ello, que llamaban las casas de la

dotrina, donde él por su persona iba continuamente a les predicar y ensefiar las cosas de la fee y buenas
costumbres [...]” Alonso FERNANDEZ DE MADRID, Vida de fray Hernando de Talavera, op. cit., p. 101.

% Cette “Instruccion que ordend el R.mo sefior don Fray Hernando de Talauera, primero argobispo de
Granada, por do se regiesen los oficiales, oficios y otras personas de su casa” a été publiée par J.
Dominguez Bordona. Sauf indication contraire, les citations des prochains paragraphes se réferent toutes
a ce document. Nous transcrivons en annexe (annexe 2, document 1) les passages pertinents. Hernando
de TALAVERA, « Instruccién de Fray Hernando de Talavera para el régimen interior de su palacio », Boletin
de la Real Academia de la Historia, 1930, XCVI, p. 788-791, 811, 830.

La datation du document n’est pas précisée. Isabella lannuzzi estime que ces normes furent
probablement appliquées entre 1493 et 1499. Isabella IANNUZZI, « Evangelizar asimilando », op. cit.,
p. 59.
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I’éducation de ces derniers. Il partageait cette tache avec le maitre des novices, qui
« conformément [a 'instruction de I'archevéque] enseigne aux enfants de la maison de
nouveaux convertis ». Pour toute nouvelle conversion, I'archevéque devait « savoir les
biens meubles et immobiliers que les nouveaux convertis ont en pouvoir de leurs
parents et parenté et qui leur appartiennent de justice, les récupérer et les livrer ».
Cette disposition n’était pas différente de la protection dont les nouveaux convertis
jouissaient au Moyen Age, dont I'objectif était d’éviter que la pression économique des
proches ne puisse étre une entrave a la conversion. Toujours dans I'objectif de protéger
les conversions, c’était a I'archiprétre que revenait la responsabilité de veiller a chatier
les convertis qui s’écartaient du droit chemin®* :

[Il doit] avoir beaucoup de soin de savoir si quelques convertis qui s’en sont allés ou ceux qui

sont présents retournent en quelque maniére a la secte qu’il a laissé ou a quelque chose de

celle-ci, pour qu’il y soit remédié et qu’il soit trés pénitencié; et s'il était allé vivre entre les
Maures qu'il soit cherché avec beaucoup de diligence, amené et chatié*®.

De toutes les conversions, c’était celles des femmes qui faisaient I'objet du plus

grand nombre de recommandations®’. L’

une attire particulierement notre attention :
« Voir qu’en leur conversion soit gardée la capitulation que leurs altesses tiennent avec
les maures a propos de cela ». Cette clause référait vraisemblablement a la clause
spécifiant que les chrétiennes converties a I'lslam et mariées a des musulmans (les
romias) devaient, pour revenir au christianisme, affirmer le faire volontairement devant
des témoins des deux religions, et que les enfants devaient étre confiés « selon les

termes du droit »"*. Les jeunes femmes devaient étre encouragées a étre religieuses en

« leur faisant comprendre I'amélioration de leur état ». Celles qui n’entraient pas en

> En théorie, ces apostats étaient susceptibles d’étre poursuivis par I'Inquisition. Talavera n’y fait

cependant aucune référence. En confiant cette tache a I'archiprétre, il semble avoir voulu conserver le
chatiment de ces derniers au sein de la juridiction épiscopale.

% Hernando de TALAVERA, « Instruccion de Fray Hernando de Talavera », op. cit., p. 788. Transcrit dans
I'annexe 2, document 1 pour la transcription.

*7 Pour toutes les citations de ce paragraphe, Ibid., p. 788-791. Voir I'annexe 2, document 1 pour la
transcription.

8 La formulation ambivalente était probablement volontaire. Selon Isabelle Poutrin, elle rendait possible
que les enfants de moins de douze ans soient confiés a la mére pour étre élevés comme catholiques.
Quant aux enfants de plus de douze ans, étant considérés comme ayant atteint I’dge de raison, ils
auraient la possibilité de choisir eux-mémes le parent avec lequel ils souhaitaient rester. Voir Isabelle
POUTRIN, Convertir les musulmans, op. cit., p. 44-47.
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religion avaient une maison qui leur était réservée, ou elles seraient prises en charge par
« quelques bonnes personnes de la cité » et régulierement visitées. L’archiprétre « fera
trés attention que toutes vivent bien et honnétement et qu’elles fassent des fonctions
chacune selon son inclination ou éducation, et leur procure les travaux de la maison ou
d’autre part, pour que jamais elles ne soient oisives. » Enfin, il devait veiller a ce qu’elles
soient mariées a des vieux chrétiens, sur lesquels il devait d’abord enquéter pour
s’assurer qu’ils aient de bonnes moeurs, une fortune suffisante pour les entretenir et
« s’ils sont compatibles d’age et de condition, s’ils sauront les instruire et leur enseigner
a étre de bonnes chrétiennes ». Les femmes qui demandaient a se convertir devaient
également étre instruites. Mais il fallait d’abord s’assurer qu’elles se convertissaient
pour le bon motif, « de leur volonté et non par amour charnel »,

leur demandant d’abord les causes de leur conversion, et sentant d’elles qu’il est vrai
gu’elles viennent a notre sainte foi par zele de celle-ci, leur proposer de la garder

consciencieusement et qu’elles doivent laisser tout du tout la secte qu’elles avaient et

toutes ses circonstances*>’.

Ces instructions donnent a voir des exigences élevées concernant la qualité des
conversions. Cela confirme I'éloge de rigueur que nous retrouvons unanimement chez
ses hagiographes. Se trouve également confirmée I'affirmation d’Alonso Fernandez de
Madrid qui évoque le logement des convertis a part de leur communauté d’origine. Cela
n’implique pas forcément un isolement complet, puisque c’est a I'Albaicin que parait

avoir logé les convertis.

En effet, peu avant la venue de Cisneros a Grenade, Talavera avait écrit une Lettre
aux habitants de I’Albaicin (Letra a los moradores del Albaicin)**°. Bien que le titre
suggere qu’il s’adressait a I’ensemble des habitants du quartier musulman de Grenade,
le contenu de la lettre s’adressait clairement a un petit nombre de gens qui s’étaient
convertis depuis déja quelques temps. Le préambule affirmait en effet qu’il répondait a

une demande de la part des convertis. || donne également une indication sur la

** Hernando de TALAVERA, « Instruccion de Fray Hernando de Talavera », op. cit., p. 790-91.

Il en existe plusieurs reproductions dans des ouvrages contemporains. Nous utiliserons ici celle de
Antonio GALLEGO BURIN et Alfonso GAMIR SANDOVAL, Los moriscos del Reino de Granada segin el
sinodo de Guadix, op. cit., p. 160-163.

440
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fréquence relative des prédications de 'archevéque entre la conquéte et 1499 : plus
fréqguentes au lendemain de la conquéte, plus rares par la suite, en raison des

nombreuses taches qui lui incombaient :

Bien aimés en Notre Seigneur, hommes bons, habitants de I'Albaicin. Nous avons vu votre
pétition et il nous a beaucoup plu de voir le désir que vous avez d’étre instruits et faire ce a
qguoi les bons chrétiens sont obligés. Le temps nous a manqué pour vous visiter aussi
souvent que lorsque nous avons commencé parce que beaucoup d’occupations et
I'inclémence du temps m’en ont empéché, et aussi parce que, vous pourvoyant comme
nous vous avons pourvus de bons vicaires, notre présence n’était pas nécessaire comme au
début ; mais maintenant que le temps est favorable et le requiert, nous allons y remédier
avec l'aide de Notre Seigneur, bien que les occupations soient plus nombreuses et
importantes. Afin que vous ayez tous complet avertissement et mémoire de ce que
quelquefois nous vous avons dit, nous mettons ici par écrit la somme de ce que nous

voudrions que vous observiez**'.

Le texte se divisait en deux parties: d’abord une liste de recommandations destinées
a rappeler aux nouveaux convertis leurs obligations religieuses, ensuite une autre série
de recommandations dont I'objectif était de faire en sorte que « votre conversation soit

442

sans scandale aux chrétiens de nation »"*“ et que ces derniers « ne pensent pas que vous

avez encore la secte de Mahomet dans le coeur »*. La premiére partie insistait sur les

“1 “Muchos amados en Nuestro Sefior, buenos hombres, moradores del Albaizin. Vimos vuestra peticién
y plugonos mucho ver el buen cuidado que tenéis de saber y hacer lo que los buenos cristianos son
obligados. Nos habemos faltado de vos visitar asi a menudo como lo comengamos porque muchas
ocupaciones y la indisposicién del tiempo me lo han estorbado, y aun porque proveyendo como
proveimos de buenos vicarios, no era necesaria nuestra presencia como primero; pero agora que el
tiempo abona y lo requiere, Nos lo enmendaremos con la ayuda de Nuestro Sefior, aunque las
ocupaciones sean mas y mayores. Mas porque todos tengdis cumplida avisacién y memoria de lo que
algunas veces vos diximos, ponemos aqui por escrito la suma de lo que querriamos que guardasedes.”
Antonio GALLEGO BURIN et Alfonso GAMIR SANDOVAL, Los moriscos del Reino de Granada segtn el
sinodo de Guadix, op. cit., p. 161.

a4z L'usage de I'expression “chrétiens de nation” n’est pas innocent. Talavera s’était opposé dans la
Catdlica impugnacion a une division entre « vieux chrétiens » et « nouveaux chrétiens », estimant qu’elle
créait deux classes de chrétiens. S'inspirant de Saint Paul, Talavera avangait que le baptéme transformait
I'individu et sa perception en profondeur et créait une communauté chrétienne unique. En employant
I'expression “chrétiens de nation” “plutét que “vieux chrétiens”, il esquivait la division hiérarchisante qu’il
dénongait, non sans risquer d’en créer une autre afin de désigner un clivage bien réel. Stefania PASTORE,
Una herejia espariola, op. cit., p. 78-83. lannuzzi reprend cette analyse pour la mettre en relation avec la
deuxieme partie de la Letra a los moradores del Albaicin. 1sabella IANNUZZI, « Evangelizar asimilando »,
op. cit., p. 59.

*3 pour les deux citations qui précédent: “Para que vuestra conversacidon sea sin escandalo de los
cristianos de nacidén y no pienen que aun tenéis la secta de Mahoma en el coragdn”. Antonio GALLEGO
BURIN et Alfonso GAMIR SANDOVAL, Los moriscos del Reino de Granada segun el sinodo de Guadix,
op. cit., p. 162-163.
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obligations religieuses, en premier lieu « que vous oubliiez toute cérémonie et toute
chose morisque en priére, en jelines, en paques et en fétes et naissances de créatures et
en noces et en bains, en mortuaires et en toutes les autres choses »*. Les
apprentissages étaient centrés sur I'usage régulier des sacrements, et la pratique de la
religion au sein de confréries, 'usage d’images religieuses et les pratiques charitables.
Dans I'enseignement du christianisme, une place essentielle était accordée aux chefs de
famille, chargés de veiller a I'observation de la religion au sein de leurs foyers. Il leur
commandait « que vous sachiez tous et fassiez que sachent vos femmes et vos fils et
filles [les prieres, le signe de la croix et le comportement qu’il faut avoir a I'église] »,
« que vous communiez et vous confessiez et fassiez confesser et communier vos
femmes et tous ceux de vos maisons » et « que vous envoyiez vos fils a I'église
apprendre a lire et chanter ou, au moins, les priéres susdites »**. Cette derniére
recommandation rappelle aussi I'importance de I'apprentissage écrit, pour lequel il était
louable de faire usage d’ouvrages en arabe : « que ceux [d’entre vous] qui savez lire,
ayez tous les livres en arabe des priéres et psaumes, qui vous serons donnés, et de ce
mémoire, et priiez par eux dans I'église »"®. Cette attitude en apparence ouverte a la
langue arabe n’avait pour objectif que de faciliter I'apprentissage de la religion. La

seconde partie du document ne montrait pas une telle ouverture.

Cette derniere était plus breve et d’une portée plus générale. L'objectif annoncé
d’éviter le scandale traduisait une inquiétude sur I'effet que produirait la fréquentation
des nouveaux chrétiens sur les « chrétiens de nation ». Pour éviter que ces derniers
n’entretiennent des soupcons de persistance de I'islam chez les convertis, il convenait

gue ces derniers abandonnent tout signe distinctif, dans leur maniére de se vétir, de se

444 e . . . X
[...] que olvidéis toda ceremonia y toda cosa morisca en oraciones, en ayunos, en pascuas y en fiestas

y nas¢imientos de criaturas y en bodas y en bafios, en mortuorios y en todas las otras cosas [...]” Ibid., p.
161.
445 7. s . .. ..
“[...] Que todos sepais y hagdis que sepan vuestras mujeres et vuestros hijos e hijas [..]” / “[...]
confeséis y comulguéis y hagdis confesar y comulgar a vuestras mujeres y a todos los de vuestras casas
[...]” / “[...] que enviéis a vuestros hijos a las iglesias a aprender leer y cantar, o, a lo menos, las oraciones
susodichas [...]". Ibid., p. 162.
446 . ‘s . (s . .
Que los que sabéis leer, tengdis todos los libros en ardbigo de las oraciones y salmos, que vos seran

dados.” Ibid.
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comporter, de cuisiner et, en particulier, de parler, « oubliant quand vous pourrez la
langue arabe et la faisant oublier, et que jamais elle ne se parle dans vos maisons »**'.
Reconnaissant que tous ne suivraient pas ces recommandations de bon gré et avouant a
mots couverts que la foi nouvelle pouvait étre chancelante, Talavera terminait en
énoncant qu’il ferait la demande aux souverains de prévoir des peines pour ceux qui ne
les observeraient pas:

Et parce que, pour que quelques-uns gardent les choses susdites, certaines peines seraient

nécessaires, et parce que l'excommunication que nous pourrions mettre est trés

dangereuse et guere crainte de ces derniers, il est nécessaire que vous et vous et vous et

nous (sic) suppliions au Roi et a la Reine, nos seigneurs, qu’ils commandent de mettre des

peines contre ceux qui ne les gardent et ne les exécutent pas pour qu’ils les exécutent™®.

Ce document est le dernier a témoigner des méthodes d’évangélisation des
mudéjars avant la venue de Cisneros a Grenade. C'était une méthode d’évangélisation
lente, qui veillait a éviter les confrontations avec la communauté musulmane. Elle
prétait une grande attention aux conditions de conversion des jeunes femmes, dont
I’évangélisation risquait d’attirer plus facilement des protestations, et se centrait sur les
chefs de famille pour profiter de I'autorité qu’ils détenaient sur leurs foyers. Poutrin voit
un paradoxe dans les pratiques de Talavera, entre des mesures de rapprochement des
Chrétiens et des Musulmans et des mesures de ségrégations, et tente de I'expliquer par
des intéréts contradictoires induits par une situation ou les conquérants sont
démographiquement encore minoritaires*”®. Notre lecture des documents léve le
paradoxe, puisque la période précédant la campagne de Cisneros est essentiellement
marquée par des méthodes compatibles avec les mesures de ségrégation. En effet,
I'objectif n’était pas tant de faire entrer le christianisme au sein de la communauté
musulmane que d’extraire les convertis de leur milieu d’origine et de les fondre dans un

nouveau milieu. L'approche de Cisneros allait étre radicalement différente.

#7 w11 olvidando cuano pudiéredes la lengua ardbiga y haciéndola olvidar y que nunca se hable en

vuestras casas.” Ibid., p. 163.

M8 ay porque, para que algunos guarden las cosas susodichas, serd menester alguna premia, y que porque
la descomunidon que Nos podriamos poner es mucho peligrosa y de los tales no mucho temida, es
menester que Nos e vos e vos e Nos supliquemos al Rey e a la Reina, nuestros sefiores, que manden poner
penas contra los que no lo guardaren y executaren para que lo executen.” Ibid.

9 |sabelle POUTRIN, Convertir les musulmans, op. cit., p. 55-56.
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1.3. La campagne de Cisneros (1499-1500)

L'année 1499, Francisco Ximénez de Cisneros, archevéque de Toléde et nouveau
confesseur de la reine Isabelle, accompagna les Rois Catholiques a Grenade. Lorsque ces
derniers quittérent la ville, il se sépara de la cour dans le but de mener une campagne
vigoureuse d’évangélisation des musulmans. Les historiens ont discuté a I'occasion du
caractére « spontané » ou « planifié » de cette initiative*. Ce qui est certain, et plaide
en faveur de la seconde hypothese, c’est que la logistique de la campagne de Cisneros
était soutenue par le puissant chapitre de la catédrale de Tolede, auquel I'archevéque
écrivait pour relater son action. A Toléde, le docteur Villalpando écrivit un catéchisme
pour les Maures nouveaux convertis™'. Cisneros fit également rédiger un traité sur la
légalité des moyens de contrainte employés pour la conversion des infidéles*”. En I'an
1500, Antonio de la Pefia, un réformateur et inquisiteur dominicain proche de Cisneros,
fit imprimer a Séville un exemplaire de I'Improbatio Alcorani de Riccoldo de Monte
Croce. Le dominicain racontait dans le préambule avoir voulu écrire lui-méme une
réfutation de I'lslam, mais y avoir renoncé en découvrant I’ceuvre de Monte Croce, dont
il dédia la publication a la reine Isabelle®*. Comme on peut voir, la mission de Cisneros
présentait un bon niveau de préparation et d’organisation. Les pratiques sur le terrain

montraient deux types d’objectifs et de méthodes™*:

0 José GARCIA ORO, El cardenal Cisneros, Vida y Empresas, Madrid, Biblioteca de autores cristianos,

1992, vol.ll, p. 510-512 ; Isabella IANNUZZI, El poder de la palabra, op. cit., p. 437-439.

Sur les rapports entre ces méthodes et la rupture ou non des capitulations signées lors de la reddition de
Grenade, nous renvoyons le lecteur aux analyses contraires de Angel GALAN SANCHEZ, Una sociedad en
transicion, op. cit., p. 63-83; Isabelle POUTRIN, « Los derechos de los vencidos: las capitulaciones de
Granada (1491) », Sharq al-Andalus, 2008 2010, n° 19, pp. 11-34.

*1 José GARCIA ORO, Cisneros, Un cardenal reformista en el trono de Espafia (1436-1517), Madrid, La
Esfera de los Libros, 2005, p. 108.

2 | e titre du document est explicite: Parecer en latin sin nombre de autor sobre si los infieles pueden ser
atraidos a la Santa Fe, poniéndolos en necesidad. L’original est conservé a AHN, AUC, Lib.105-Z-15. Voir
José GARCIA ORO, El cardenal Cisneros, Vida y Empresas, op. cit., p. 510.Miguel Angel LADERO QUESADA,
« Los bautismos de los musulmanes granadinos en 1500 », De mudéjares a moriscos: una conversion
forzada: actas, 2003, vol. 1, pp. 481-542.

% candida FERRERO HERNANDEZ, « De la Improbatio Alcorani a la Reprobacion del Alcoran », op. cit.
Texte sous presse. Tous mes remerciements a Candida Ferrero Hernandez pour m’en avoir fait parvenir
une copie.

** Notre analyse doit beaucoup a celle de José GARCIA ORO, El cardenal Cisneros, Vida y Empresas,
op. cit., p. 509-519.
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1) La disputation avec les notables et les alfaquis de la communauté mudéjar de
Grenade.
2) Une action, de nature inquisitoriale, de réconciliation des elches*® avec

I’Eglise catholique.

Ces deux aspects de la prédication de Cisnéros nous sont connus par des sources
de deux types différents, dont il importe de noter la nature. Tandis que les autorités
royales, en discutant de I'action de Cisneros, traitaient principalement de la conversion
des elches, lui-méme, dans les six lettres qui ont été conservées ou il rend compte de
son action a son chapitre de Toléde, n’en touche pas un mot. Peut-étre a-t-il voulu
traiter le sujet a part, dans des lettres aujourd’hui perdues. Il est également possible
gue, conscient que son action inquisitoriale portait davantage a controverse, il I'ait
stratégiquement passé sous silence pour éviter de perdre le soutien logistique de ses
correspondants. On ne peut ignorer les conséquences de cette omission discursive, car
les missives de I'autorité royale avaient pour propos d’apporter des solutions a des
problémes, en 'occurrence ceux provoqués par les méthodes de Cisneros envers les
elches. Au contraire, dans sa correspondance avec le chapitre de Tolede, qui passe la
guestion des elches sous silence, Cisneros cherchait a valoriser son action aupres de

ceux qui la soutenaient.

Les disputations étaient a priori une activité moins susceptible de susciter la
révolte, guere différente sur le fond des prédications de Talavera. Cisneros convoquait
les leaders musulmans pour s’efforcer de les convaincre d’embrasser le christianisme. Il
partageait la tache avec les clercs qui I'accompagnaient, laissant a ses assistants le soin
de rencontrer des individus de moindre importance pour consacrer ses efforts aux plus
influents d’entre les Mudéjares de Grenade. Il eut a cceur de se faire accompagner de
clercs compétents dans la langue arabe pour faire office de truchement : José Garcia

Oro note qu’« il se fit accompagner avant tout de “certains dévots peres religieux qui

455 . . . . . . s
Anciens chrétiens ou fils d’anciens chrétiens convertis a I'lslam
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savaient la langue arabe” et de lettrés. ». L’hagiographe Vallejo signalait que Cisneros

avait ses interprétes™®.

Le potentiel conflictuel du procédé ne semble étre apparu que lorsque
I"'archevéque de Tolede réussit a susciter quelques conversions. Joignant aux arguments
théologiques de nombreuses promesses de prestige social et de présents somptueuy, il
parvint a susciter quelques vocations intéressées au sein de |’élite locale. Les baptémes
s’accompagnaient de cadeaux, souvent des vétements chrétiens ou des tissus, rendant
visible la conversion des notables. Vallejo souligha combien on considérait comme un
moyen efficace de conversion que de faire voir celles-ci.

Et ainsi chaque jour, comme il venait a leur rencontre et leur faisait des préches, ils

commengaient a se convertir, et sa Seigneurie demandait ensuite qu’on les vétit tres

richement, selon la qualité de leurs personnes. Et les Maures et leurs femmes voyant
leurs principaux alfaquis, auxquels ils étaient soumis, convertis, et comme ils leur
préchaient tous dans leurs mosquées la grande erreur et I'aveuglement dans lequel ils
avaient été jusque la, et combien sainte était la loi des chrétiens, sans tarder ils se

convertissaient facilement; il y eut méme des jours ou il s’en convertissait trois mille,
entre grands personnages et petites gens*’.0

Cependant, Cisneros ne se contentait pas des conversions: les nouveaux
chrétiens qui en avaient le pouvoir étaient invités, afin de démontrer la sincérité de leur
conversion, a fermer des mosquées et a remettre les trompettes employées pour
I'appel a la priére. Cette pratique rendait plus difficile I'exercice du culte musulman pour
ceux qui étaient demeurés dans la foi de leurs ancétres, et pouvait étre percue par ces

derniers comme une rupture des capitulations de Grenade*®.

436 “Se hizo acompaniar ante todo de “ciertos devotos padres religiosos que sabian la lengua araviga” y de
letrados.” José GARCIA ORO, El cardenal Cisneros, Vida y Empresas, op. cit., p. 514. Juan de VALLEJO,
Memorial de la vida de Fray Francisco Jiménez de Cisneros, Madrid, Imprenta Bailly-Bailliere, 1913, p. 32.
7«1 Y ansi cada dia, viniendo y predicandoles, se enpecavan & convertir, y su sefioria los mandava
luego vestir muy rricamente, segun la calidad de sus personas. Y viendo los moros y moras a sus alfaquis
principales, debaxo de quien estaban subditos, convertidos, y como todos ellos por sus mezquitas les
predicaban el grand herror y ceguedad en que avian estado hasta alli, y quan santa hera la ley de los
christianos, luego facilmente se convertian; en que vino dia de se convertir Ill mil personas, entre grandes
y pequefios”, Juan de VALLEJO, Memorial, op. cit., p. 32-33.

8 “Entre muchos alfaquies e las mas principales personas de todo este reyno que se han convertido se
han tornado christianos dos almuedanos que llamavan a los moros a su oracion, o maldicion, e nos han
traydo los afiafiles con que taiian, las quales mandamos guardar para que se pongan en esa nuestra santa
yglesia en algun lugar. Desde el dia de Nuestra Sefiora aca no han llamado ni se ha oydo cosa del mundo
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Entre les nombreux alfaquis et les plus notables personnes de tout ce royaume qui se
sont convertis, se sont fait chrétiens deux muezzins qui appelaient les Maures a leur
priere, ou malédiction, et ils nous ont apporté les anafiles avec lesquels ils jouaient,
lesquels nous fimes conserver pour qu’ils soient placés dans notre sainte église en
quelque lieu. Depuis le jour de Notre-Dame, il n’y a pas eu d’appel et on n’a rien
entendu du tout dans la grande mosquée de la cité de Grenade, ni dans la mosquée
principale de I’Albaicin, et par le fait de nous avoir apporté les trompettes et les afiafiles
avec lesquels ils appelaient a la zala [la priere musulmane] ainsi que la conversion de
ceux qui faisaient I'appel, nous avons recu ces afiafiles comme s’ils nous avaient livré les

clés de la ville®®.

L’action contre les elches apparut encore plus brutale. Suivant la lettre et I'esprit
du droit canon, Cisneros considérait que d’anciens chrétiens relaps pouvaient étre
poursuivis par la justice ecclésiastique ou inquisitoriale. Il s’estimait étre en droit de les
faire arréter par les alguaciles de la cité pour les obliger a la réconciliation avec I'Eglise.
A Ferdinand le Catholique, Cisneros fit valoir que ce furent parfois les elches eux-
mémes, des épouses ou des esclaves qui demandaient secretement a étre mis aux
arréts pour se soustraire a leurs époux et maitres et justifier ainsi leur retour au
christianisme a I'abri de toutes représailles. Le roi n’en désapprouvait pas moins I'action
de I'archevéque de Toléde :

Bien que I'archevéque de Tolede dise que quelques Maures lui envoient dire qu'ils
veulent étre chrétiens et n’osent pas le faire par honte des autres, et [qu’ils demandent]
qu’il les fasse arréter, nous ne voulons pas que cette violence ni d’autres soient
exercées, mais que 'on admette ceux qui viennent de leur gré [...]*®

en la mezquita mayor de la ciudad de Granada, ni en la mezquita mayor del Albaycin, e en avernos traido
las trompetas e afafiles con que llamavan a la zala y ser convertidos los que llamavan, recebimos aquellos
afiafiles como si nos entregaran las llaves [...]”. Carta de Cisneros al cabildo de Toledo, 23 diciembre 1499.
En Miguel Angel LADERO QUESADA, Los mudéjares de Castilla en tiempos de Isabel I, Valladolid, Instituto
« Isabel la Catdlica » de historia ecleciastica, 1969, p. 230.

%Entre muchos alfaquies e las mas principales personas de todo este reyno que se han convertido se
han tornado christianos dos almuédanos que llamavan a los moros a su oracién, o maldicién, e nos han
traydo los afiafiles con que tafiian, las quales mandamos guardar para que se pongan en esa nuestra santa
yglesia en algun lugar. Desde el dia de Nuestra Sefiora aca no han llamado ni se ha oydo cosa del mundo
en la mezquita mayor de la ciudad de Granada, ni en la mezquita mayor del Albaycin, e en avernos traido
las trompetas e afafiles con que llamavan a la zala y ser convertidos los que llamavan, recebimos aquellos
anafiles como si nos entregaran las llaves [...]”. Lettre de Cisneros a son chapitre de Tolede, 23 décembre
1499. Publiée dans Ibid. Le méme document dans Miguel Angel LADERO QUESADA, Granada después de la
conquista. Repobladores y mudéjares, Granada, Diputacidn provincial de Granada, 1988, p. 421.

460 “Aunque el argobispo de Toledo dize que algunos moros le enviaban a decir que querian ser christianos
y no osaban yr a fazerlo de verguenca de los otros, y que los enviase a prender, no queremos que este ni
otro ademan de fuerga se haga, sino que se reciban los que vinieren de su voluntad.” Ferdinand le
Catholique a D. Enrique Enriquez, de Séville, 3 janvier 1500. Document 87 de la collection de Ladero
Quesada. Miguel Angel LADERO QUESADA, Los mudéjares de Castilla, op. cit., p. 234.
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On peut supposer que des épouses et des esclaves voyaient dans la possibilité de
se faire arréter, puis convertir, I'occasion de se libérer d’une servitude qui leur paraissait
insupportable. Mais si cette action avait un effet libérateur pour ceux et celles qui la
demandaient, elle attaquait également les privileges et l'autorité de personnages
importants, menacant I'ordre social établi, ce qui explique en partie la violence de la
réaction. Par ailleurs, la pratique ne parait pas avoir été conforme aux capitulations, qui
exigeaient dans le cas ou de telles femmes souhaitent se convertir « qu’on lui demande
si elle veut étre chrétienne en présence de chrétiens et de musulmans », ce que rendait

impossible le secret qui entouraient ces démarches™".

La conversion de notables, qui s’affichaient chrétiens dans les vétements offerts
par I'archevéque, la fermeture des mosquées, les arrestations des elches au mépris de
de la structure sociale en place: autant de motifs qui alimentaient la colére de la
population conquise. L'opposition ne pouvait manquer de venir. Ce fut d’abord par des
dénonciations venues de leaders de la communauté. Mais par cette résistance, ils
franchissaient la limite tracée par le droit inquisitorial. Bien que le Saint Office n’avait
juridiction que sur les chrétiens ou les anciens chrétiens s’étant écartés du droit chemin
(d’ou les enquétes sur les elches), il existait une importante exception a cette regle: les
prosélytes qui faisaient obstacle a I'évangélisation. La répression a I'encontre de ces
derniers fut impitoyable. Vallejo en offrit, a travers le récit de la conversion de Zegri, un
récit d’autant plus saisissant que le caractére hagiographique de son récit avait pour
objet de valoriser les actions de I'archevéque :

Concernant quelques-uns d’entre eux, qui étaient rebelles et persistaient dans
leur mauvaise secte, il ordonnait de les faire prendre et jeter en chaines et prisons,
jusqu’a ce que leur esprit fit éclairé et que, de leur volonté, ils demandent 'eau du
baptéme et qu’ils se fassent chrétiens. Et pour qu’ainsi ils demeurassent prisonniers et
gu’on pdt toujours leur adresser des préches et les mettre sur la voie de notre sainte foi
catholique, Sa Seigneurie avait signalé et nommé certaines personnes, spécialement un
sien chapelain, qui s’appelait Léon, au nom prédestiné, car ceux qui venaient en son
pouvoir, il les traitait si rigoureusement, que pour rétifs et incrédules qu’ils fussent, au

bout de quatre a cinqg jours qu’ils étaient en son pouvaoir, ils accouraient, disant qu’ils
voulaient étre chrétiens. Et parmi ceux-la, qui furent trés nombreux, il y eut un noble

**! Citation et traduction dans Isabelle POUTRIN, Convertir les musulmans, op. cit., p. 45.
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gentilhomme qu'’il garda longtemps en son pouvoir en prison, et qui fut le plus obstiné
de tous ceux qui y furent ; et celui-la s’appelait le Zegri, parent d’Abenamar, noble tres
principal de la maison du roi de Grenade. Ce noble, ledit chapelain Léon le garda plus de
vingt jours enchainé et avec des entraves, et le faisait dormir de nuit sur le sol de la
prison ou il était et lui faisait laver le sol qui était pavé, et il maltraitait sa personne : et
au terme de tant de jours, alors qu’il était le plus obstiné de tous et que rien ne faisait
d’effet sur lui, inspiré par le Saint-Esprit, il demanda audit Léon de le conduire aupres du
grand alfaqui des chrétiens. Alors ledit Léon s’en fut le dire a sa seigneurie; et sa
seigneurie demanda qu’on I'amenat devant lui ; et ainsi ils I'amenérent comme il était,
avec ses fers et menottes et entraves, comme on dit ici. Et ledit noble Zegri étant en sa
présence, il dit que le seigneur le fasse détacher, qu’il voulait lui parler en liberté. Et sa
seigneurie demanda aussitét qu’on fit ainsi. Et apres avoir été détaché, ledit noble
s’agenouilla et embrassa le sol et sa main, ce qui est le salut qu’ils font, et le baisa sur
I’épaule, et dit qu’il voulait étre chrétien, parce que cette nuit Allah s’était révélé a lui, et
que si sa seigneurie voulait que tous se fissent chrétiens, il suffisait qu’il les confie a son
Lion. Sa seigneurie rit beaucoup de cet mot d’esprit, et ordonna aussitét qu’on le vétit
tres noblement de soie écarlate et qu’'on le baptise ; et ses parrains, le noble
gentilhomme don Alonso Puertocarrero et un autre gentilhomme, lui donnérent le nom
de Gonzalo Fernandez Zegri, parce qu’il voulut, lui, gu’on lui donnat ce nom, comme au
tres illustre seigneur Gonzalo Hernandez, le Grand Capitaine, car, alors qu’ils étaient
jeunes, ils s’étaient combattus trés valeureusement dans la vallée de Grenade. Et sa
seigneurie recut ce noble gentilhomme, et il demeura longtemps a son service et il lui fit
verser un salaire de 50 000 maravédis par an. Et notre homme vécut depuis ce jour en
excellent chrétien et dans la crainte de Dieu. Il fit de notables exploits, comme on dira

plus avant, le moment venu*®.

462 .
“[...] y algunos que estavan rebeldes y pertinages en aquella su mala seta, los mandava hazer prendery

echar en cadenas y prisiones, hasta que venian en conosgimiento é de su voluntad pedian el agua del
baptismo é se volvian christianos. Y para que ansi los toviesen presos y sienpre les predicasen y pusiesen
en el camino de nuestra santa fee cathdlica, tenia su sefioria sefialadas y nonbradas giertas personas para
ello, en especial 4 un capelldn suyo, que se dezia Ledn, que se conformava el nonbre con el fecho, que los
gue venian en su poder los trastava tan crudamente, que por rezios é yncrédulos que estoviesen, dente 4
Il 4 V dias que estuviesen en su poder luego venian diziendo que querian ser christianos. Y entre todos,
que fueron muchos, tuvo @ un muy noble cavallero en su poder muchos dias en prisién, que estuvo el mas
pertinaz de quantos fueron; y éste se llamava el Zegri, pariente de Abenamar, cavallero muy pringipal de
la casa del rey de Granada. Este cavallero lo tuvo el dicho capellan Leén mas de XX dias en cadenas é con
guadafiones, y le hazia dormir de noche en el suelo en la prisién que estava y le hazia regar el dicho suelo
en que estava ladrillado, y le maltratava su persona: y ya a cabo de tantos dias, estando él mas pertinaz,
que no aprovechava cosa ninguna con él, ynspirado por el Espiritu Santo, dixo al dicho Ledn que le
llevasen al alfaqui grande de los christianos. Y ansi fué el dicho Ledn y se lo dixo & su sefioria; y su sefioria
mandoé que se lo truxesen delante; y ansi se lo truxieron como estava, con sus grillos é esposas 6
guadafianoes (sic), que aca dezimos. Y estando en su presencia el dicho cavallero Zegri, dixo que el zidi lo
mandase soltar y que él queria hablarle en libertad; y ansi le mandd su sefioria luego que lo hiziesen. Y
suelto, luego el dicho cavallero se hincéd de rodillas y besé la tierra y su mano, que es la salva que ellos
hazen, y le besé en el honbro, y dixo que él queria ser christiano, porque Ald se lo avia aquella noche
rrevelado, y que si su sefioria queria que todos se tornasen christianos, que se los entregasen 4 aquel su
ledn. Y su sefioria se sonrrié mucho de esta gracia, y mandé luego darle de vestir muy noblemente de su
grana y seda, y que le baptizasen; é le pusieron nonbre de Gongalo Fernandez Zegri los conpadres, que
fueron el noble cavallero don Alonso Puertocarrero y otro cavallero, porque él quizo que le fuese puesto
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Aux yeux de Vallejo, c’est “volontairement” que Zegri se convertit apres les
mauvais traitements dont il fut la victime. N’ayant pas été contraint de maniére absolue,
le baptéme peut désormais imposer la marque du christianisme en cet homme,
désormais « sauvé » des griffes du Diable et de son agent Mahomet. Le secrétaire de
Cisneros allait, en réalité, plus loin méme que ne le fit Duns Scot*: ce dernier admettait
qgue l'infidele ainsi converti ne serait probablement pas un bon chrétien ; Vallejo fit de

Zegri le converti idéal. Plus tard, Marmol Carvajal reprendra plus brievement I'histoire

du Zegri, avec la méme conclusion®®.

La brutalité de ces méthodes eut les conséquences que |'on sait : Les musulmans
de la cité se soulevérent contre les actions de Cisneros, et |'agitation gagna toute la
région. Ferdinand le Catholique, qui semble avoir voulu appliquer a Grenade le modeéle

qui existait dans ses royaumes d’Aragon, désapprouvait les méthodes de Cisneros, dont

este nonbre, como al illustrisimo sefior Gongalo Hernandez, Gran Capitan, por quanto, siendo mangebos,
en la vega de Granada se avian conbatido entramos muy valerosamente. Y su sefioria lo resgibié a este
noble cavallero é anduvo después mucho tienpo en su servigio, é le mandd dar de acostamiento L mil
maravedis en cada un afio. Y este fué dente ay adelante muy cristianisimo y temeroso de Dios, é hizo
sefialadas hazafias, como se dira adelante en su tienpo.” Juan de VALLEJO, Memorial, op. cit., p. 33-35.

3 la question a déja été évoquée, donc résumons : au sein de la théologie catholique, deux écoles de
pensée s’opposaient sur la conversion forcée des Infideles. Les thomistes estimaient qu’il fallait respecter
la volonté des parents pour le baptéme des enfants, tandis que les scotistes estimaient qu’il était juste de
les soustraire a I'autorité de leurs parents pour pouvoir les baptiser. Concernant le baptéme des adultes,
les thomistes estimaient qu’il ne fallait pas les forcer a accepter le baptéme, mais que lorsque le baptéme
avait été administré, méme s’il 'avait été par la force, il fallait a tout prix le faire respecter. Les thomistes,
en revanche, estimaient qu’un prince chrétien pouvait forcer les Infideles a accepter le baptéme a
condition de ne pas exercer une « force absolue », autrement dit de ne pas priver celui-ci de tout moyen
de résister a I'administration du baptéme. Attacher et baillonner un Infidéle pour lui administrer le
baptéme était faire preuve de « force absolue ». L'inciter a se convertir « par la menace et la terreur »
était en revanche, pour les scotistes, parfaitement légitime. Miguel Angel LADERO QUESADA, « Los
bautismos », op. cit. ; Elsa MARMUSTEIN et Sylvain PIRON, « Duns Scot et la politique, Pouvoir du prince
et conversion des Juifs », op. cit. ; Isabelle POUTRIN, « Los derechos de los vencidos », op. cit. ; Isabelle
POUTRIN, Convertir les musulmans, op. cit.

' 1a représentation qu’offre Vallejo de Zegri en converti idéal n’est peut-étre pas sans fondement. Qu'il
ait été moralement brisé par la torture, qu’il ait pratiqué I'islam en secret ou qu’il ait choisi réellement
d’étre chrétien, nous ne le saurons, certes, jamais avec certitude. Quoiqu’il en soit les traces qui nous
restent de sa biographie, en particulier son testament, suggerent que Zegri s’est comporté en bon
chrétien par la suite. Amalia GARCIA PEDRAZA, « La asimilacién del morisco don Gonzalo Fernandez el
Zegri: edicién y andlisis de su testamento », Al-Qantara, 1995, vol. 16, n° 1, pp. 39-58 ; Luis de MARMOL
CARVAIJAL, Historia de la rebelion y castigo de los moriscos del Reino de Granada, Malaga, Arguval, 2004,
p. 61.
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il ne manquait pas de tourner en dérision I'inexpérience avec les musulmans. Au comte
de Tendilla, gouverneur de Grenade, il écrivit :

Apres que j'ai su comment on s’y était pris la-bas, je n’ai pas pensé moins que ce que je
constate a présent. Et plaise a Dieu que ceux qui sont allés a I’Alhambra soient sains [et
saufs]. Car pour ce qui est de I'archevéque de Toléde, qui n’a jamais vu de Maures, ni ne

les connait, il N’y a pas de quoi étre étonné, mais de vous si, et du corregidor, qui les

connaissez depuis longtemps, de ne pas I'avoir dit, sans compter que ce fut divulgué*®.

Mais le roi ne pouvait désavouer publiquement un homme aussi prés du pouvoir
que I'était Cisneros, le confesseur d’Isabelle la Catholique et peut-&tre ’lhomme d’Eglise
le plus influent de son époque. Du reste, bien que la méthode de la conversion p(t étre
désapprouvée, il n"'en demeurait pas moins qu’il fallait faire respecter les baptémes.
Dans les faits, Ferdinand d{ appuyer la politique préconisée par Cisneros. La pacification
de la région s’accompagna de pardons accordés aux rebelles qui demandaient le

baptéme.

Selon le scotisme promu par Cisneros, la répression des révoltes était une
méthode acceptable pour susciter des conversions. Les martyres de la révolte furent
considérés comme autant de signes providentiels que Dieu approuvait ses méthodes :

Et pour montrer que cette conversion avait été par sa main, Notre Seigneur en a montré
la preuve en cela que quelques-uns de ces nouveaux convertis ont été pris par les

Maures, et disant qu’ils les tueraient s’ils ne reniaient pas la foi, on regut divers martyres

confessant la foi et moururent en appelant Jésus Christ et Notre Dame”®®.

La ferveur eschatologique suscitée par les conversions gagna jusqu’aux proches
d’Hernando de Talavera. Pedro de Alcald, dans son Arte, souscrivait non seulement a
I'idée que les conversions avaient été voulues par Dieu, mais aussi qu’elles annoncaient

la fin des temps « Venu le temps de I'accomplissement, ou I'accomplissement du temps,

463 “Después que supe la forma que alla se tenia no pensé menos de lo que veo. Y quiera Dios que los que
han ido a la Alhambra vayan sanos. Porque del arzobispo de Toledo, que nunca vio moros, ni los conocio,
no me maravillo, pero de vos y del corregidor, que tanto tienpo ha que los conocéis, de no haberle dicho,
y mas que divulgdse.” Ferdinand le Catholique au comte de Tendilla, de Séville, 22 décembre 1499.
Document 84 de la collection, Miguel Angel LADERO QUESADA, Los mudéjares de Castilla, op. cit., p. 228.
466wy para mostrar Nuestro Sefior que esta conversion ha sido de su mano, ha mostrado la prueba de ello,
que algunos de estos nuevamente convertidos han sido tomados por los moros, y diciendo que los
matarian si no negasen la fe, han recibido diversos martirios confesando la fe, y, lamando a Jesu Christo y
a Nuestra Sefiora, murieron.” Cisneros au chapitre de Tolede, 11 mars 1500, de Sevilla. /bid., p. 250.
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dans lequel pllt a la souveraine piété sortir ces gens nouveaux convertis des ténebres et

nombreuses erreurs dans lesquelles [les avaient mis Mahomet] », écrivait-t-il**’.

Les conversions massives créerent une situation de cohabitation entre chrétiens
et musulmans qui apparut bientét comme un probléme considérable aux yeux des
autorités, tant ecclésiastiques que séculiéres. Hernando de Talavera, qui comme nous
I'avons vu s’était toujours efforcé de maintenir la frontiere entre les deux
communautés, s’en plaignit dans une lettre aux souverains. |l y parlait de ses craintes de
la « confusion » et du « dommage » qui pourrait résulter des relations des nouveaux
convertis avec les Maures, qu’il a tenté d’empécher jusqu’a ce que les souverains
prennent une décision a ce sujet. La nature de la décision elle-méme est laissée a la
discrétion des souverains. La lettre se conclut sur une demande pour que les rois veillent
a « ce que les convertis ne recoivent pas de dommage, en leurs ames j'entends, et les

%8 A la méme

non convertis recoivent profit a étre attirés a la sainte foi catholique. »
époque, des officiels tentaient de séparer les nouveaux convertis des Maures, comme
ce fut le cas a Motril, ol le licencié Andrés Calmeron recommanda de déplacer les

chrétiens dans le lieu voisin de Salobrefia**®

, tandis que dans un autre document, on
peut lire la recommandation, au contraire, de déplacer plutét les Maures en raison de la

valeur stratégique du lieu*®.

C'est a cette époque que furent réimprimés les traités catéchétiques de

Talavera. Comme on I'a vu*’?, ceux-ci insistaient sur le réle de la grace dans la foi,

7 «yenido el tiempo del complimiento, o el complimiento del tiempo, en el qual plugo a la soberana
piedad: sacar a esta gente nuevamente convertida de las tiniebras e muchos herrores en que aquel
malvado y no digno de ser dicho hombre suzio e maldito Mahoma, en el qual vomito el diablo su maestro
todos los herrores y heregias que avia sembrado en todos los herejes ante pasados, los avia tenido por
tan luengo espacio de tiempo engafiado”. ALCALA, Pedro de, Arte para ligeramente saber la lengua
arauiga, 1502, sans pagination.

468 “Suplico muy humilmente que luego quiern proveer en ello mirando mucho como los convertidos no
reciban dafo, en las almas digo, y los no convertidos reciban provecho en ser atraidos a la santa fe
catholica.” Talavera aux Rois Catholiques, de Grenade, 30 mars 1500. Document 103 de la collection de
Ladero Quesada. Miguel Angel LADERO QUESADA, Los mudéjares de Castilla, op. cit., p. 255.

% Talavera aux Rois Catholiques, 30 mars 1500, document 104 de la collection de Ladero Quesada. /bid.,
p. 255-256.

" Document 106 de la collection de Ladero Quesada, /bid., p. 258.

"L Cf. Infra, chapitre 3, section 2.1 et 3.3.
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présentaient comme un péché de ne croire que pour des « raisons » et insistaient sur les
moyens de fortifier sa foi. Dans un contexte ou des convertis fréquentaient
guotidiennement leurs anciens coreligionnaires, on voit combien cette vision de la
religion était adaptée : il fallait inviter les convertis a croire inconditionnellement au

Dieu chrétien pour prévenir toute tentation d’apostasier.

Il n’était pas encore question de conversion générale ou d’expulsion des
Musulmans, mais les inconvénients soulignés par I'archevéque de Grenade dans sa
lettre étaient parmi les motifs qui améneront les Rois catholiques a adopter la mesure
radicale de I'expulsion de 1502. A partir de cette date, il ne demeurait officiellement
aucun musulman dans la Couronne de Castille, uniquement des “nouveaux convertis de

Maures”.

1.4. Talavera et la catéchisation des nouveaux convertis (1500-1507)

Il est fréquent de traiter I'évangélisation suivant la conversion générale comme si
Talavera en avait été écarté. Par exemple Tarsicio de Azcona affirme qu’aprés la
conversion « il apparaissait vieux, fatigué et contrarié », et qu’il fut écarté de la question

472 A notre avis, cependant, la

religieuse tandis que les souverains la prenaient en charge
conversion générale, loin de signifier la fin de I'apostolat de Talavera a Grenade, eut
I'effet d’un nouveau commencement. Le travail a abattre était monumental et relevait
désormais de l'urgence. La donne avait changé : auparavant, on séparait les convertis de
leurs anciens coreligionnaires. |l n’était cependant pas question de séparer anciens et
nouveaux convertis. Le paulinisme de Talavera, qui s'opposait a toute rupture de la

Chrétienté, l'interdisait*’

. Aussi fallait-il veiller a instruire rapidement les nouveaux
convertis. |l fallait établir de nouvelles paroisses et instruire les nouveaux convertis dans

leur nouvelle foi. C'est a cette période que se réferent les récits de ses hagiographes

472 4 S , .. ..
Los ultimos sucesos habian afectado a su espiritu. En un momento se contempld viejo, cansado y
contrariado. [...] hay base para juzgar que Talavera habia sido desplazado y que los reyes habian tomado
la responsabilidad del problema religioso.” Tarsicio de AZCONA, Isabel la Catdlica, op. cit., p. 695-696.
473 ) . . . . Iy N N .
Nous I'avons évoqué dans une note de ce chapitre, section 1.2. Nous référons a nouveau a Stefania
PASTORE, Una herejia espafiola, op. cit., p. 78-83. lannuzzi reprend cette analyse pour la mettre en
relation avec la deuxiéme partie de la Letra a los moradores del Albaicin. Isabella IANNUZZI, « Evangelizar
asimilando », op. cit., p. 59.
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lorsqu’ils décrivent les visites de Talavera dans les Alpujarras: “aprés qu’ils se soient
convertis”, disaient-ils, tandis que Francisco Nufiez Muley mentionne les dates de 1502

et 1507%.

Ces campagnes se faisaient dans l'urgence et I'improvisation. Les ressources
manquaient : le matériel de culte, les instruments de musique, les manuels appropriés,
le personnel formé a ce public bien particulier. Pour répondre a ces nouveaux besoins,
les monarques et leur entourage investirent dans I'évangélisation comme jamais ils ne
I'avaient fait auparavant. Cela se traduisit par un nouvel élan dans la transformation du
paysage du royaume, par un effort de « christianisation » de I'espace de vie. La
Couronne prit en charge la fabrication “industrielle” de statues et d’ornementation pour

les nouvelles églises*”.

Elle fit également appel a tous les évéchés d’Espagne pour trouver des prétres
qui viennent assister la catéchisation des nouveaux convertis. D’aprés Gerénimo de
Madrid, c’est Talavera qui fut l'initiateur de ce recrutement, cherchant de préférence
des clercs compétents dans la langue arabe:

Il fit chercher de toutes parts des prétres, tant des religieux que des clercs qui
connussent la langue arabe, pour les [les nouveaux convertis] instruire et entendre leurs
confessions. Il ceuvrait pour que ses clercs et ceux de sa maison apprissent la langue
arabe, c’est pourquoi il ouvrit dans sa maison une école publique d’arabe [pour] qu’on

I'y enseigne®’®.

L'apres-conversion fut également I'occasion de la publication de plusieurs des
traités que nous avons examinés dans la premiere partie. LU'Improbatio Alcorani fut

traduite au castillan sous le titre de Reprobacion del Alcordn par un frére de I'ordre de

474

Alonso FERNANDEZ DE MADRID, Vida de fray Hernando de Talavera, primer arzobispo de Granada,
Félix G. Olmedo., Grenade, Universidad de Granada, 1992, p. 53 ; Antonio GALLEGO BURIN et Alfonso
GAMIR SANDOVAL, Los moriscos del Reino de Granada segtin el sinodo de Guadix, op. cit., p. XLIV.

73 L’expression « production industrielle » provient de Felipe Pereda, qui analyse les innovations
techniques utilisées pour produire des statues a grande échelle. Felipe PEREDA, Las imdgenes de la
discordia, op. cit., p. 292-327.

7% “Hizo buscar de diversas partes sacerdotes, asi religiosos como clérigos que supiesen la lengua arabiga,
para que los ensefiasen y oyesen sus confesiones, Trabajaba porque sus clérigos y los de sus casa
aprendiesen la lengua arabiga, y, asi, hizo en su casa publica escuela de arabigo que la ensefiasen”.
Gerénimo de Madrid, Breve Suma..., RAH, 9/5535, f.150r. Egalement transcrit dans Miguel Angel LADERO
QUESADA, Granada después de la conquista, op. cit., p. 284-285.
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Saint Jérébme et imprimée a Séville en 1501, cette fois par des imprimeurs proches de
Talavera®’. Le hiéronymite Pedro de Alcald fut sollicité pour rédiger des livres
permettant la mafitrise d’un arabe rudimentaire qui faciliterait la catéchese. L'Arte et le
vocabulario furent imprimés respectivement en 1505 et en 1507, mais circulaient déja

sous forme manuscrite depuis quelques années, sans doute aussi tot que 15022,

Gerénimo de Madrid, dans son hagiographie de Talavera, témoigna d’une
méthode aux accents paternalistes, qui mélait la pratique de la charité, la prédication de
sermons, la captation des élites, le charisme personnel de I'archevéque et I'habituation

lente des néophytes aux usages chrétiens:

Il enseignait aux nouveaux convertis avec tant d’amour et tant de ferveur et persévérait
comme en ce qu’on fait pour Dieu seul. Il les aimait comme un véritable pasteur, les
animait a croire et avoir la sainte foi catholique. Il leur enseignait d’exquises maniéres il
les honorait et les favorisait, leur donnant des aumones et partageant avec eux comme
avec de véritables fils. Il ne consentait pas qu’ils fussent déshonorés ni mal traités ni
subordonnés ni qu’ils fussent imposés de nouveaux impots ni services. Il disait qu’ils
devaient étre enseignés comme des enfants et qu’il fallait leur donner comme dit le
saint apodtre du lait et non un traitement dur. Il attirait les notables parmi eux a ce qu’ils
aient et croient les mystéres de la sainte foi catholique, parce que ceux-ci étant formés
en elle, ils attireraient les autres. [Ceux] auxquels il enseignait pour qu’ils préchent et
enseignent aux autres I'aimaient tous comme un véritable pere et ainsi [ils chémaient?
holgaban] avec lui et se délectaient avec ses choses comme si ¢’était de sa confection et
ainsi ils 'appelaient saint. Et ainsi marchant et visitant les Alpujarras, 'un d’eux, un
notable trés agé, affirmait que dans son village, alors qu’il préchait dans I'église, il vit au-
dessus de sa téte une flamme de feu (sic) qui lui sortait par la bouche et montait
jusqu’au-dessus de sa téte, lequel se voyait bien jusqu’a ce qu’il ait finit de précher et
pour cela il disait qu’il devait étre saint. Apres qu’ils se convertirent, il conviait les
notables pour qu’ils apprennent les maniéres des chrétiens a la table, dans la vie et dans
tout le reste. Il vétit beaucoup d’entre eux des habits de chrétiens donnant des

477

BNE, R/4037. Voir Marcel BATAILLON, Erasme et I’Espagne, Genéve, Librairie Droz S.A., 1991, p. 62.
Mais surtout Candida FERRERO HERNANDEZ, « De la Improbatio Alcorani a la Reprobacién del Alcoran »,
op. cit.

7% ALCALA, Arte para ligeramente saber la lengua ardbiga, 1505. BNE, R/2306. Le manuscrit fut achevé en
1501. Isabella IANNUZZI, El poder de la palabra, op. cit., p. 428-430. Contrairement a cette derniére, nous
ne croyons pas que la rédaction de I'Arte fut commandée a Alcala avant 1499. lannuzzi fonde cet avis sur
une déduction a partir de deux postulats qui nous paraissent fragiles: que la rédaction de I'Arte aurait
exigé un temps considérable, et que les campagnes de Talavera aurait été d’une activité considérable
avant la venue de Cisneros a Grenade.
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capuches et des casaques [...] il leur donna des tables et des nappes pour qu’ils ne
mangent pas sur le sol*”’.

Outre la prédication, ce passage évoque ['égalisation juridique qui devait
accompagner la conversion et qui interdisait, en théorie, que les nouveaux chrétiens
soient « déshonorés », « mal traités », « subordonnés » ou « imposés de nouveaux
impots ni services ». Il faut y voir un blame de I'auteur a I’encontre de ceux qui traitaient
les nouveaux chrétiens comme ils traitaient auparavant les musulmans. Ce type de
reproches se retrouve a plusieurs reprises. Vicente Ferrer en formulait déja de
semblables a la fin du XIVe siécle, et Antonio de Guevara n’allait pas tarder a les réitérer
dans une lettre fictive a un habitant de Jativa*®.

C'est également lors de ces visites dans les Alpujarras que nous rencontrons la
référence, souvent relevée par les historiens, a I'usage des instruments de musique
traditionnels des Maures, pour accompagner les processions, attirer les nouveaux

convertis dans les églises et remplacer les orgues pendant la messe :

Dans la ville d’Uxixar il habitait dans une maison au plus haut de la ville appelée Albarba,
et I'église était aussi loin que I'audiencia real de la place de Vibarrambla, et ladite

7% “Ensefiaba a los nuevamente convertidos con tanta caridad tanto hervor y perseceraga como que en lo
hazia por solo dios amavalos como verdadero pastor, animava los para creer y tener la santa fe catdlica
ensefiavasela por exquisitas maneras honravalos y favorecialos dandoles limosnas i partiendo con ellos
como con verdaderos hijos. No consentia que fuesen deshonrados ni mal tratados ni cohechados ni que
es fuesen impuestos nuevas imposiciones ni servicios. Dezia que avian de ser ensenados como nifios y que
se les avia de dar como dize el santo apostol leche y no mantenimiento duro. Atraya los principales dellos
a que toviesen e creyesen los misterios de la sancta fe catdlica porque estando estos en ella forme
atraerian a los otros a los quales ensenava para que pedricasen y ensefiasen a los otros amavanle todos
como a verdadero padre y ensefiasen a los otros amavanle todos como a verdadero padre y asy holgaban
con el i se deleytavan con sus cosas como si fuera su hechunra y asy lo llaman santo. E ansy andando el
visitando las Alpuxaras uno dellos, onbre principal y de mucha hedad, afirmava que en su lugar estando
predicando en la iglesia, vio encima de su cabecga una llama de fuego que le salia por la boca y le subia
fasta encima de la cabega la qual mirase apto del fasta que acabo de pedricar e por eso dizia que devia de
ser santo. Luego que se convirtieron conbidava a los principales para que aprendiesen la manera de los
Xpianos en el comer, en las vidas en todo lo al. Vistio muchos de abitos de cristianos dando les capuzes y
sayos y a ellas manos e sayas dioles mesas e manteles para que comiesen porque no comiesen en el suelo
[...]” MADRID, Gerénimo de, Breve suma..., RAH, 9/5535, ff.150v-151r.

0 pour Ferrer, voir Maria Teresa FERRER MALLOL, « Frontera, convivencia y proselitismo », op. cit. La
lettre d’Antonio de Guevara a été de nombreuses fois commentées. Voir Augustin REDONDO, Antonio de
Guevara (1480?-1545) et I’Espagne de son temps : de la carriére officielle aux ceuvres politico-morales,
Genéve, Librairie Droz S.A., 1976, p. 242 ; José Luis VILLACANAS, ¢Qué imperio? Un ensayo polémico sobre
Carlos V' y la Espafia imperial, Madrid, Almuzara, 2008, p. 195-200 ; Bernard DUCHARME, « Confirmer,
baptiser et réformer. Charles Quint et la conversion des musulmans de Valence (1524-1528) », Les Cahiers
d’Histoire, 2011, XXX, n° 2, p. 137-139.
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zambra, I'attendait 3 la porte de son logis, et lorsqu’il sortait pour aller a I'Eglise, ils
jouaient tous de leurs instruments et zambras, qui allaient devant lui, et tous les gens
gu’il y avait jusqu’a entrer avec lui dans I'église ; et quand Sa Seigneurie disait la messe
en personne, la zambra se placgait dans le choeur avec les clercs, et au moment ou les
orgues devaient jouer, comme il n’y en avait pas, c’est la zambra et les instruments de
celle-ci qui répondaient, et il disait dans la messe quelques paroles en arabe,
spécialement quand il disait « dominus bobyscon (sic) », il disait « et baragiqun ». Cela je
m’en souviens comme si c’était hier, en I’'année de mille cing cent deux*®*

Ce sont ces passages qui sont le plus souvent cités pour démontrer que Talavera
entreprenait un projet d’évangélisation respectueux des différences culturelles, un
projet « d’inculturation », selon le concept proposé par Youssef El Alaoui*®’. IlIs
paraissent contredits par la volonté « d’assimilation » que plusieurs croient déceler
d’aprés la seconde partie de la Letra a los moradores del Albaicin, que nous avons

*_0n a insuffisamment prété attention a la coupure chronologique,

analysé plus haut
de 1499-1500, séparant cette lettre des campagnes rapportées par Nufiez Muley. Il est
possible que, devant le grand nombre de convertis, Talavera ait changé sa stratégie
d’assimilation intégrale des nouveaux convertis, se contentant d’enseigner la religion et
des habitudes qu’il associait a la décence, comme de ne pas manger sur le sol. Il est
également possible que ce fut une stratégie temporaire visant a pallier le manque
d’instruments chrétiens dans les Alpujarras. Cet intégration des zambras a la messe fut
par ailleurs une méthode sans postérité, qui ne nous est connue que par le récit d’'un

Morisque, Francisco Nuiiez Muley, et n’apparait pas dans les récits écrits par des vieux

chrétiens ou des judéoconvers, comme Torres ou Ferndndez de Madrid.

481 . . ; . . .
Nous soulignons. “En la villa de Uxixar posava en una casa en lo mas alto de la villa que se dize Albarba,

y hera tan lexos la yglesia tanto como del audencia rreal a la plaga de Vibarrambla, y la dicha zanbra le
aguardava a la puerta de su posada, y saliendo para yr a la yglesia, tafiian todos sus ynstrumetnos y
zanbras que yban adelante del y toda gente que se hallava hasta entrar con el a en la iglesia; y quando su
sefioria dezia la misa en persona, estaba la zanbra en el coro con los clérigos, y en los tienpos que avian de
tafier los drganos porque no los avia rresponda la zanbra y estrumentos della, y dezia en la misa en
algunas palabras en ardbigo, en especial quando dezia “dominus bobyscon”, dezia “y barafiqun”. Esto me
acuerdo dello como si fuese ayer, en el afio de quinientos y dos; y si ay alguno de los que entonces
serbian al dicho sefior algobispo lo qual pienso que no queda algunos conogidos que ayan quedado en
esta tierra, acordaran de algo dello de lo que yo digo”, Antonio GALLEGO BURIN et Alfonso GAMIR
SANDOVAL, Los moriscos del Reino de Granada segun el sinodo de Guadix, op. cit., p. XLIV.

82 youssef EL ALAOQUI, Jésuites, Morisques et Indiens, op. cit., p. 240.

Par exemple Mercedes Garcia-Arenal et Fernando Rodriguez Mediano s’intérrogent sur cette
ambivalence. Mercedes GARCIA-ARENAL et Fernando RODIGUEZ MEDIANO, Un Oriente esparfiol, Los
moriscos y el Sacromonte en tiempos de Contrarreforma, Madrid, Marcial Pons, 2010, p. 46-51.

483
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2. Les Sermons de la Foi: Martin Garcia Puyazuelo et Joan Martin de Figuerola
a Saragosse

L’épisode que nous nommons « les Sermons de la Foi », qui eut lieu a Saragosse
entre 1504 et 1517, est peu traité dans I'historiographie. Comme nous le verrons au
fil de I'analyse qui suit, il met principalement en scéne deux prédicateurs, Martin
Garcia Puyazuelo et Joan Martin de Figuerola. Les sermons du premier ont fait
I'objet de quelques études, qui nous intéressent surtout dans la mesure ou elles en
facilitent la contextualisation et mettent a notre disposition de longs et nombreux

extraits des sermons**,

Figuerola s’avere encore moins connu. En dehors de notices bio-
bibliographiques, nous ne rencontrons qu’une breve référence a ce prédicateur chez
Louis Cardaillac, et quelques-unes dans les travaux d’Elisa Ruiz-Garcia sur Juan
Andrés*™®. Nous nous intéressons ici surtout au récit de ses disputations, qu’il a livré
en annexe du Lumbre de la Fe contra el Alcordn, et dont on trouve une transcription

dans la préface d’un livre de Francisco Guillén Robles sur les [égendes morisques™®.

*** Deux en particulier retiennent I'attention. En 1956, Sebastian Cirac Estopafian a étudié une sélection
de sermons de Martin Garcia ou il était question des Rois catholiques ou qui ont été préchés en présence
de ces derniers. De ces sermons, Cirac Estopafian livre la structure et de longs extraits traduits en
castillan. L'hommage funéraire a Isabelle la Catholique a fait, quant a lui, I'objet d’une traduction
intégrale. José Riberat Florit, dans une these rédigée sous la direction de Juan Vernet, s’est quant a lui
intéressé a ses sermons de polémique anti-musulmane, dont il a retranscrit de nombreux extraits sans
cependant en restituer la structure. Juan Vernet a fait usage de cette thése pour évoquer Martin Garcia
ailleurs dans ses travaux C’est aussi sur la thése de Ribera Florit que s’appuie Louis Cardaillac quand il
propose de situer Martin Garcia dans la filiation d’Hernando de Talavera et de Bernardo Pérez de
Chinchdn. On retrouve par ailleurs des références a ce prédicateur dans des études sur son ami Juan
Andrés. Sebastidan CIRAC ESTOPANAN, Los sermones de Don Martin Garcia, obispo de Barcelona, sobre los
Reyes Catdlicos, Zaragoza, La Academica, 1956, 132 p ; José RIBERA FLORIT, La polémica..., op. cit. ; Juan
VERNET, « Le Tafsir », op. cit. ; Juan VERNET, Ce que la culture doit aux arabes d’Espagne, Arles, Actes Sud,
1985, p. 79 ; Louis CARDAILLAC, Morisques et Chrétiens, op. cit., p. 348-367 ; Elisa RUIZ GARCIA, « Estudio
preliminar », op. cit. ; Elisa RUIZ GARCIA, « La confusién », op. cit.

85 | ouis CARDAILLAC, Morisques et Chrétiens, op. cit., p.160; Elisa RUIZ GARCIA, « Ante la préxima
edicion de dos tratados antialcoranicos: Juan Andrés (ed.1515) y Joan Martin Figuerola (ms. inédito de la
RAH) », op. cit. ; Elisa RUIZ GARCIA, « Estudio preliminar », op. cit. ; Elisa RUIZ GARCIA, « La confusién »,
op. cit.

*8Dans le manuscrit du Lumbre conservé a la Real Academia de la Historia, que nous avons consulté, le
récit se trouve aux folios 253r & 265r. La transcription de Guillén Robles se trouve & F. GUILLEN ROBLES,
Leyendas de José hijo de Jacob y de Alejandro Magno, sacadas de dos manuscritos moriscos de la
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Martin Garcia Puyazuelo et Joan Martin de Figuerola furent donc chargés d’assurer
ce que Figuerola appela les « Sermons de la Foi » a Saragosse. Institués par Ferdinand le
Catholique, ces sermons témoignent de la poursuite en Aragon d’une politique
d’évangélisation sans rupture nette avec celle de la période médiévale. Aprés avoir
rappelé le contexte politico-religieux de production de ces sermons, celle-ci, nous
verrons comment les deux prédicateurs susmentionnés, hommes de leur temps,

assumerent la tache qui leur était assignée.

2.1. Les musulmans d’Aragon a I’époque de la conversion générale de Castille

La conversion générale de Castille eut des répercussions jusque dans la Couronne
d’Aragon. Des rumeurs parcoururent toutes les couches de la population, selon
lesquelles la méme mesure ne tarderait pas a étre appliquée aux mudéjares aragonais.
Des religieux, que les documents ne nomment pas, se firent volontiers les relais de ces
rumeurs et la pression populaire exercée sur les musulmans pour qu’ils se convertissent
grimpa d’un cran. Des conversions se produisirent au cours de ces années, dont les plus

nombreuses eurent lieu dans la région de Teruel*?.

Ainsi les événements de Castille informaient-ils les consciences et les actes des
Aragonais. Jusque-la, la situation politique des musulmans de la Couronne d’Aragon
s’était négociée selon deux principes opposés. Le premier relevait des principes
juridiques du lien de suzerain a vassal et des nécessités économiques et

démographiques du royaume. Le second était la légitimation religieuse du pouvoir royal

biblioteca nacional de Madrid, Zaragoza, Imprenta del hospicio provincial, Biblioteca de escritores
aragoneses, 1888, p. LVIII-LXXXVIIl.modernise I'orthographe et la mise en page, en particulier concernant
les dialogues. Guillén Robles semble avoir travaillé avec un manuscrit différent du nétre. Une seule
différence significative est a noter, qui laisse croire a une retouche postérieure a 1525 dans le manuscrit
de la Real Academia de la Historia: a la page LIX de la transcription de Guillén Robles, nous trouvons
I'extrait suivant : « [...] rogandoles que siempre se hagan con ellos con mucho amor, y no los exasperen en
ninguna manera [...] », alors que notre manuscrit, au passage correspondant au folio 253v, nous lisons :
« rogandoles que siempre se agan con ellos con mucho amor agora que son convertidos y no los
exasperen en ninguna manera » (nous soulignons).

Aucun de ces travaux n’a donné lieu a une étude complete de la participation de Figuerola aux sermons
de Saragosse. Une édition critique du Lumbre de la Fe contra el Alcordn est en cours sous la gouverne du
professeur Miguel Angel Ladero Quesada.

87 ACA, C3670, f.24v-25r. Mark D. MEYERSON, The Muslims of Valencia, op. cit., p. 24 ; Henry Charles LEA,
The Moriscos of Spain; their conversion and expulsion [1901], op. cit., p. 27.
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et sa proximité avec la papauté. Au Xllle siecle, Jacques ler avait valorisé ses conquétes
péninsulaires par la rhétorique de la Croisade, mais n’avait jamais ressenti le besoin
d’offrir une justification théologique a son régne sur des sujets musulmans*®. Ce furent
les traités qu’il signa a 'occasion des capitulations qui posérent les bases du statut
juridique des musulmans de la Couronne d’Aragon, |a ou ils en obtinrent un. Ce cadre
trés pragmatique et souple permettait une grande variété de situations sur un méme
territoire. Par exemple une seigneurie pouvait étre accordée a un musulman, comme ce
fut le cas a Crevillent, ou le seigneur fut musulman jusque dans les premiéeres décennies
du XlIVe siécle. Pour la majorité des musulmans, I'intégration au royaume catholique se
fit en fonction de la nécessité pour le roi et les seigneurs de conserver sur les terres, ou

d’y attirer par la suite, des travailleurs agricoles et des artisans qualifiés*®.

I ne faut pas conclure du pouvoir de négociation dont disposaient les
communautés musulmanes que leur situation était bonne. La structure d’ensemble née
de l'occupation du territoire et de la sujétion des musulmans était une structure
coloniale, créant une réserve renouvelable de travailleurs exploitables par les
puissants*. Les lois auxquels ils étaient soumis permettaient au roi et aux seigneurs
d’exiger des musulmans davantage de travail, de prélever d’eux des taxes plus lourdes
et faisaient d’eux un véritable « trésor royal »*'. En vertu de cette représentation, les
musulmans étaient placés sous la protection royale, le roi gardant une possibilité

d’intervention en leur faveur méme lorsqu’ils vivaient sous juridiction seigneuriale.

88 Robert Ignatius BURNS, Muslims, Christians, and Jews in the crusader kingdom of Valencia: societies in

symbiosis, Cambridge (Mass), New York, Cambridge University Press, 1984, 363 p; John TOLAN, Les
Sarrasins, op. cit., p. 240-246.

* Un exemple de musulmans n’ayant pas obtenu de statut comme sujet du roi apres la conquéte est
celui des Baléares, qui furent expulsés ou réduits en esclavage. Un cas ou les musulmans furent incités a
se déplacer dans un lieu ou il n’y avait aucune population mudéjare est celui de Teruel et Albarracin. Sur
ces différents cas et celui de la seigneurie de Crevillent, voir Maria-Teresa FERRER | MALLOL, « Les
mudéjars de la couronne d’Aragon », Revue du monde musulman et de la Méditerranée, 1992, n° 63-64,
pp. 179-194.

490 Josep TORRO, « Jérusalem ou Valence », op. cit. ; Josep TORRO, « Vivir como cristianos y pagar como
moros. Genealogia medieval de la servidumbre morisca en el reino de Valencia », Revista de Historia
Moderna, 2009, n° 27, pp. 11-40.

1 John BOSWELL, The Royal Treasure: Muslim Communities under the Crown of Aragon in the Fourteenth
Century, op. cit.
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L’ampleur des mesures pressurant les Mudéjares étaient variable selon les lieux et les
époques, le roi et les nobles étant placés en compétition pour attirer les mudéjares sur
leurs terres. Des dérogations pouvaient également étre accordées, comme ce fut le cas

pour les membres du clan des Belvis, riches et proches du roi.

Les pressions économiques faites sur les Mudéjars avaient pour fonction
d’inciter ces derniers a la conversion. En réalité, les seigneurs et le roi d’Aragon étaient
plus intéressés a exploiter ces derniers qu’a les convertir. D’autres dispositions légales,
ayant pour objectif de protéger les intéréts économiques de la noblesse, allaient a
I’encontre de l'incitation a la conversion. Par exemple, la législation royale prétendait
protéger les biens des convertis de toute spoliation afin d’encourager les musulmans a
embrasser la foi du Christ. Mais, du méme coup, pour préserver les intéréts
économiques de la royauté, les biens des convertis revenaient a la Couronne apres sa
mort, afin d’éviter qu’ils tombent dans les mains de descendants non-convertis — une
situation qui désavantageait clairement les descendants des dits convertis et retardait

grandement leur conversion*®”.

Dans ces conditions peu propices a susciter des conversions au christianisme, il
n’était pas rare de voir des prédicateurs se plaindre que personne ne se souciait de la
foi. Il s’agissait la du plus banal des outils d’'un arsenal rhétorique grace auquel les
prédicateurs manipulaient les sentiments des foules contre les Juifs et les Sarrasins. lls
utilisaient les ennemis de la foi pour proposer aux foules une image de I’humanité non-
rédimée. L’enseignement de la doctrine était ainsi étroitement lié a I'utilisation
d’arguments contre les Juifs et les Musulmans. Ce faisant, les prédicateurs utilisaient a

leur profit les tensions entre les communautés pour rendre leur prédication attrayante.

492 Ibid., p. 378. Cette disposition peut étre rapprochée de celles qui concernaient les migrations. En effet,

lorsqu’un Maure cherchait a quitter un lieu pour s’établir dans un autre, son seigneur n’avait pas le droit
de le retenir, mais pouvait en revanche confisquer ses biens. José Maria LACARRA DE MIGUEL,
« Introduccién al estudio de los mudéjares aragoneses », Aragon en la Edad Media, 1979, n° 2, p. 19-20.
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L’explication de la doctrine chrétienne se faisait ainsi en partie en |'opposant au

judaisme et a I'islam®®.

Les fondements de I'évangélisation des Juifs et des Musulmans avaient pourtant
été posés des 1241 alors qu’un statut de Jacques ler le Conquérant stipulait que

lorsque I'archevéque, ou les évéques ou les fréres précheurs ou mineurs arrivent dans
une ville ol habitent des Sarrasins et des Juifs, et qu’ils veulent leur expliquer la parole
de Dieu, ces derniers sont obligés de répondre a la convocation et d’écouter

patiemment leurs prédications; ceux qui ne viendrait pas de leur plein gré y seraient

forcés par nos officiers sans accepter aucune excuse**.

Le concile de Lérida I'année suivante trancha dans le méme sens, obligeant les
non chrétiens a assister aux sermons qui étaient organisés spécialement pour eux. Vingt
ans plus tard ils furent obligés d’assister aussi aux disputations*”. D’autres décrets
devaient interdire par la suite la pratique des prédicateurs de se faire accompagner
d’auditeurs chrétiens, mais leur répétition laisse croire que les prédicateurs persistaient
dans cette attitude. Au XVe siécle, les prédications obligatoires furent renouvelées par

Alphonse V d’Aragon, en partie au bénéfice de Vicente Ferrer*®.

2.2. Martin Garcia Puyazuelo et les « Sermons de la Foi »

Dans le sillage des espérances peurs eschatologiques galvanisées par la guerre
de Grenade, Ferdinand se trouva pris entre la nécessité economico-politique de soutenir
I'idéologie seigneuriale résistant a la conversion des Mudejares et celle des prédicateurs
qui appelaient de leurs veeux la conversion des infideles. C'est pourquoi il chercha tout a
la fois a endiguer les pressions croissantes pour étendre la conversion générale a la
Couronne d’Aragon, tout en satisfaisant aux devoirs religieux qui incombaient au

souverain. En 1496, il avait personnellement réprimandé un prédicateur de Saragosse

93 Moisés ORFALI, « La prédication chrétienne sur les Juifs », op. cit., p. 34-39.

Cité dans Ibid., p. 46.

Cette obligation fut appliquée aux disputations a partir de celle de Barcelone en 1263. John TOLAN, Les
Sarrasins, op. cit.,, p.240-248; Robert CHAZAN, « The Barcelona « Disputation » of 1263: Christian
Missionizing and Jewish Response », Speculum, 1977, vol. 52, n° 4, pp. 824-842.

% Moisés ORFALI, « La prédication chrétienne sur les Juifs », op. cit., p. 47, 49.

494
495
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coupable d’avoir dressé la population chrétienne contre les musulmans de la cité*’.

Quatre ans plus tard, apres les conversions pratiquées par Cisneros a Grenade, il avait
di dissiper des rumeurs qui couraient sur la conversion forcée des mudéjares de la
Couronne d’Aragon, et dut recommencer en 1509*%. Aux Cortés de Barcelone en 1503
et de Monzdn de 1510, il avait fait serment aux nobles qu’un tel sort n’attendait pas les
Maures de la Couronne d’Aragon®”. Promesse arrachée par des nobles qui n’avaient pas
entierement confiance en lui, mais qui demeurait cohérente avec I'ensemble des autres

gestes posés par le souverain.

Malgré tout, Ferdinand, «Roi catholique» aux grandes ambitions
expansionnistes, devait « soulager sa conscience », selon la formule consacrée, en
fournissant un effort de conversion des musulmans. Mais il s’agissait avant tout de son
devoir de roi. Ferdinand protégea les conversions individuelles et institua de nouveaux
sermons obligatoires pour les musulmans de la région de Saragosse, a raison de quatre
par année. Joan Martin de Figuerola désignera plus tard ces sermons sous le nom de

« Sermons de la Foi »%.

Si les Sermons de la Foi avaient été institués par le roi Ferdinand, ils étaient sans

conteste sous la responsabilité de I'archevéque de Saragosse. Alonso de Aragdn avait

*7 ACA, C3567, f.152r. Mark D. MEYERSON, The Muslims of Valencia in the Age of Fernando and Isabel,

Between Coexistence and Crusade, Berkeley, Los Angeles, Oxford, University of California Press, 1991,
p. 52.

% 29 février 1500, ACA, C, 3655, ff.34r-v; 26 mars 1500, ACA, C, 3614, ff.53v-54r; 28 juillet 1509, ARV,
Bailia, Cartas misivas, no.1164, f.112r. Jacqueline GUIRAL-HADZIIOSSIF, Valencia, puerto mediterrdneo en
el siglo XV (1410-1525), Valence, Institucié Alfons el Magnanim, Institucié valenciana d’estudis i
investigacid, 1989, p. 449 ; Mark D. MEYERSON, The Muslims of Valencia, op. cit., p. 53, 91-92.

99 Ricardo GARCIA CARCEL, Origenes de la inquisicion espafiola, El tribunal de Valencia, 1478-1530,
Barcelone, ediciones peninsula, 1976, p. 127.

% Cette désignation nous est connue exclusivement par le témoignage de Figuerola. Il le mentionne
notamment au début du récit de ses disputations: “El muy Reverendo sefior mastre Martin Garcia, olim
arcidiano de Daroca y despues Obispo de barcelona, tomd el cargo de predicar a los moros cuatro
sermones en el afio, que se dizen de la fe, y esto por mandamiento del muy cathdlico rey D. Fernando
daragén, el cual cargo tuvo por tiempo de muchos anyos.” FIGUEROLA, Lumbre, f.253r. Aussi dans F.
GUILLEN ROBLES, Leyendas de José, op. cit., p. LVIII. Il le mentionne également dans le passage suivant:
“por la verdad el presente autor predicando en la yglesia mayor de Caragoga en presencia de los moros :
que eran unos sermones de la fe los quales el rey catolico don Hernando de Aragon le mando que tomase
el cargo por la antiguidad del muy Rdo mastre Martin Garcia bispo de Barcelona que tenia dicho cargo”.
Lumbre, £.103r-v.
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occupé le siege épiscopal quasiment toute sa vie : fils batard du roi catholique, il n’avait
pas encore sept ans lorsqu’il fut nommé a cette charge. Il ne fut, ni le premier, ni le
dernier fils illégitime issu de la royauté aragonaise a obtenir ce bénéfice. Plus tard,
I'Eglise tridentine allait lutter contre ce type de nominations, mais I’heure n’était pas
encore venue. Alonso de Aragdn ne mena certes pas la vie d'un évéque idéal : il eut lui-
méme un fils qui allait « hériter » du siege de Saragosse, il cumula les bénéfices et les
charges, vécut davantage comme un grand seigneur que comme un homme d’Eglise®”.
Néanmoins, il résidait dans son archevéché principal — ce n’est pas étonnant, puisqu’il
s’agissait aussi de la capitale et qu’il était également vice-roi — et, a en juger d’apres le
récit de Figuerola, assurait convenablement ses responsabilités d’administration

religieuse.

Cet effort de conversion dirigé vers les musulmans d’Aragon satisfaisait au devoir
royal de promotion du christianisme. Il ne mobilisa en revanche qu’un personnel réduit,
surtout si on le compare a celui des campagnes de Grenade. On I'a vu, la conversion des
Morisques de Grenade avait été 'occasion d’'une campagne de recrutement de clercs
pour la catéchisation des nouveaux convertis. Nous n’avons pas d’indication sur le
nombre de prétres qui répondirent a I'appel des Rois catholiques, mais nous savons que
I'appel fut diffusé dans toute la péninsule. Mais trois seulement furent appelés a
participer aux Sermons de la Foi : Martin Garcia Puyazuelo, Joan Andrés et Juan Martin
de Figuerola. De ces trois, deux seulement firent effectivement des sermons, puisque la
mission de Juan Andrés fut finalement annulée. Pendant les années ou eurent lieu les
Sermons de la Foi, ils ne furent jamais assumés par plus d’un prétre a la fois. C'est dire si

I'initiative avait une dimension avant tout symbolique.

201 D’aprés le commentaire de son fils — également batard et archevéque de Saragosse — Hernando de

Aragon : « il fut un trés grand seigneur : il eut I'abbaye de Montaragon [...] fut aussi abbé de Rueda, et de
S. Vitorian, et de Valldigna, de S. Cugat, prieur de S. Anna a Barcelone et archimandrite de Sicile, et il fut
camérier de la cathédrale, eut une rente sur les paturages de la Maitrise de I'ordre d’Alcantara [...] et avec
I'archevéché de Saragosse il eut celui de Montréal et fut ensuite évéque de Valence, I'année 1512. Il laissa
Montréal, et fut [...] vice-roi des trois royaumes [d’Aragon], et patriarche de Jérusalem [..] ». Notre
traduction. BNM, MSS/1235, f.45r.
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Deux prétres furent d’abord appelés a précher a Saragosse. lIs avaient tous deux
participé a la campagne de catéchisation de Grenade : il s’agissait de Martin Garcia
Puyazuelo et Juan Andrés. Ces noms nous sont familiers, car nous avons analysé les
sermons de Martin Garcia et le traité polémique de Juan Andrés dans la premiére partie.
Martin Garcia Puyazuelo fut le premier a é&tre chargé des sermons de Saragosse®®.
Dipléomé de I'Université de Bologne, protégé de l'inquisiteur Pedro Arbués, Garcia était
déja une célébrité locale qui avait eu l'occasion de précher en présence des Rois
catholiques au cours de plusieurs de leurs séjours a Saragosse. Certains de ses
biographes, notamment Herrera, le qualifieront de « confesseur de la reine » pour le
magnifier, mais s’il est possible que cette derniere se soit confessée a lui lors de ses
séjours a Saragosse, il ne semble pas qu’il ait jamais occupé la position de confesseur

|503

royal>™. Il devint inquisiteur apres I'assassinat d’Arbués, et apparait dans de nombreux

proces contre des conversos et, a I'occasion, contre des relaps (convertis retournés a

% Mais surtout, il était déja connu comme un prédicateur hors pair. Les

I'lslam)
souverains avaient pu a plusieurs reprises d’apprécier son éloquence, a I'occasion de
sermons ou les idées religieuses allaient volontiers de pair avec les idées politiques sur

la monarchie®®. A ceux-ci, il avait enjoint de faire respecter les lois aragonaises qui,

%2 pour des éléments biographiques sur Martin Garcia Puyazuelo, voir Diego MURILLO, Fundacion

Milagrosa de la capilla dngelica y apostolica de la madre de dios del Pilar, y excellencias de la imperial
ciudad de Caragoga. Dividese en dos Tratados, Barcelona, Sebastian Matevad, 1616, p. 439 ; Josep
HEBRERA Y ESMIR, Vida prodigiosa del llustrissimo, y venerable D. Martin Garcia, obispo de Barcelona, hijo
de la fidelissima, y antigua villa de Caspe., Zaragoza, Diego de Larumbe, 1700; Sebastidan CIRAC
ESTOPANAN, Los sermones de Don Martin Garcia, op. cit. ; José RIBERA FLORIT, La polémica..., op. cit. ;
Juan Francisco SANCHEZ LOPEZ, « La version poética del Catén de un Caspolino », in Garcia Puyazuelo,
Martin, La ética de Catdén, Zaragoza, Prensas Universitarias de Zaragoza, Instituto de Estudios
Altoaragoneses, Instituto de Estudios Turolenses y Departamento de Educacidén, Cultura y Deporte del
Gobierno de Aragdn, 2009, pp. XI - C.

>% Nous suivons ici la distinction, expliquée par Leandro Martinez Pefas, entre un prétre confessant
occasionnellement un roi et l'institution de confesseur royal. Cet auteur ne recense pas Martin Garcia
parmi les confesseurs d’Isabelle. Leandro MARTINEZ PENAS, El confesor del rey en el antiguo régimen,
Madrid, Editorial Complutense, 2007, p. 27 et ss.

% 0On peut trouver trace de son activité inquisitoriale dans: Miguel Angel MOTIS DOLADER, Javier GARCIA
MARCO et Maria RODRIGO ESTEVAN, Procesos inquisitoriales de Daroca y su comunidad (Estudios
preliminares, edicion e indices), Daroca, Centro de Estudios Darocenses, Institucién Fernando el Catélico,
1994, 759 p ; Maria Luisa LEDESMA RUBIO, « Mudéjares tornadizos y relapsos en Aragén a fines de la
Edad Media (1484-1512) », Aragdn en la Edad Media, 1984, n° 6, pp. 263-292.

% Une analyse détaillée de ses sermons aux rois catholiques, agrémentée de nombreuses citations en
castillan, a été livrée par Sebastian CIRAC ESTOPANAN, Los sermones de Don Martin Garcia, op. cit.



209

depuis que Juan Il I'avait décrété en 1461, interdisaient aux muezzins d’appeler a la
priere de vive voix et les obligeait & employer les anafins®®. A 'occasion de la prise de
Grenade, il avait fait a Saragosse un sermon dans lequel il avait fait la démonstration de
sa connaissance de la littérature polémique contre les musulmans en expliquant les
thémes de la Trinité et de I'Incarnation. Connaisseur de la langue arabe, il n’hésitait pas
a citer le Coran pour mieux le réfuter. Suivant les espérances eschatologiques du temps,
il prédisait la conversion prochaine des Maures : « Le peuple des ismaélites sera mis
sous l'arbre de la divine Providence [...] et il se baptisera avec une eau propre [...] il y

* Martin Garcia nourrissait en outre ses prédictions de

aura paix par leur conversion. »
références a I'astrologie arabe : « D’ou il ressor que ce peuple qui est aveugle est dans le
chemin du seigneur [...] Algumasar [...] dit que « la secte mahométane durera 875 ans
[...] c'est-a-dire I'année de la conquéte de Grenade. Ainsi commenca la fin des Sarrasins
qui s’éteindront en 1524. »*® Martin Garcia eut ainsi I'occasion de précher contre les
Maures dés 1492. Les sermons qu’il précha a l'occasion de la prise de Grenade et de
I'expulsion des Juifs contenaient tous deux a la fois des éléments de polémique
antijudaique et de polémique antimusulmane®”. On le voit, le futur évéque de
Barcelone avait tous les talents qui justifiaient que les souverains lui demandent

personnellement d’aller préter son assistance a la catéchisation des nouveaux convertis

de Grenade.

Dans l'intention d’lsabelle la Catholique, Martin Garcia devait étre assisté de

Juan Andrés®™. Lui aussi nous est familier: il s’agit de I'auteur de la Confusién o

% 1bid., p. 56.

207 ug| pueblo de los ismaelitas sera puesto bajo el arbol de la divina Providencia, e invocando a Dios para
que lo provea de las cosas necesarias, le enviara su dngel y le mostrard el pozo de las aguas vivas y se
bautizard con agua limpia [...] habrd paz en la conversién de aquellos.” Ibid., p. 65.

% Cité par Juan Vernet. Traduit de I'espagnol par Gabriel Martinez-Gros. Juan VERNET, Ce que la culture,
op. cit., p. 79.

%9 ehastian CIRAC ESTOPANAN, Los sermones de Don Martin Garcia, op. cit., p. 69-73.

*1% Tous les éléments biographiques connus concernant Joan Andrés proviennent du prologue de son
traité. Elisa RUIZ GARCIA, « Estudio preliminar », in Confusién o confutacién de la secta Mahomética y del
Alcoran, Mérida, Editora regional de Extremadura, 2003, pp. 9-83. Le récit autobiographique de Joan
Andrés dans Juan ANDRES, Confusion o confutacidn de la secta Mahomética y del Alcordn, Mérida, Editora
regional de Extremadura, 2003, p. 87-93. La lettre des Rois Catholiques envoyée a Martin Garcia dans
ACA, Reg.3614, fol.107v.
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confutacion de la secta mahomética. C'était un nouveau converti de Maures originaire
de Jativa, lui-méme ancien alfaqui. 1l avait rencontré Martin Garcia a Grenade, avec
lequel il se lia d’amitié. De cette amitié naquit une collaboration pour la catéchisation
des nouveaux convertis. De |3, « je fus [...] appelé par la trés chrétienne reine madame
Isabelle pour que je vienne en Aragon, afin de travailler a la conversion des Maures de
ces royaume qui, a la grande ignominie du Crucifié et faute et danger des princes
chrétiens, persévérent jusqu’a aujourd’hui dans leur erreur »”"*. Ce projet ne se réalisa
pas en raison de la mort de la reine. Cependant, ils demeuréerent en contact et Juan
Andrés devint une personne-ressource indispensable sans laquelle les Sermons de
Martin Garcia n’auraient pu exister dans la forme qu’ils prirent. Il lui fournit en effet une
guantité considérable de documentation sur l'islam. Déja, « pour ne pas étre oisif »,
Andrés avait commencé a

traduire de I'arabe a la langue aragonaise toute la loi des maures, je veux dire le Coran
avec ses gloses et les sept (sic) livres de la Sunna; et également encouragé a cela par le
tres révérend seigneur maitre Martin Garcia, évéque de Barcelone et inquisiteur
d’Aragon, mon patron et mon seigneur, parce que dans la charge qu’il avait de leurs
Altesses de précher aux Maures il pouvait, avec les autorités de leur propre loi, les

confondre et les vaincre, ce que sans ce mien travail il aurait difficilement pu faire®*.

En 1515, Joan Andrés publia également sa Confusion, I'un des traités de

polémiques antimusulmane qui jouira d’une des meilleures diffusions pour les deux

siecles suivants®™.

o1 “fuy [...] llamado por la cristianissima reyna dofia Ysabel para que veniesse en Aragdn, a fin de trabajar
en la conversion de los moros destos renos que, a grande ignominia del Crucificado y culpa y peligro de
los principes cristianos, fasta oy perseveran en su error” Juan ANDRES, Confutacién de la secta
Mahomeética, op. cit., p. 90-91.

*12 | e paragraphe complet : “Cessando, pues, por entonces aquel fin, yo, por no estar ocioso, convertime a
trasladar de arabigo en lengua aragonesa toda la ley de los moros, digo el Alcordn con sus glosas y los
siete (sic) libros de la Cuna; movido también a esto por mandado del muy reverendo sefior maestre
Martin Garcia, obispo de Bargelona y inquisidor de Aragén, mi patrén y mi sefior, porque en el cargo que
tenia de sus Altezas de predicar a los moros podiesse, con las autoridades de su misma ley, confundirlos y
vencerlos, lo que sin aquel trabajo mio con dificultad podiera hazer.” Ibid., p. 91.
Comme le note I'éditrice du livre d’Andrés, ce dernier a d(i vouloir écrire « six » livres de la Sunna et non
sept.

1 Ces éléments proviennent du récit de Joan Andrés. Ibid., p. 87-93. Pour la diffusion, voir I'étude
préliminaire.
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Martin Garcia puisait ses idées sur la prédication aux Maures dans les dans les
décrets du Concile de Vienne, présidé par le pape Clément V en 1311-1312. Ainsi ce
concile avait interdit I'appel a la priere par les musulmans et chargé les princes de
s’assurer que la proscription était observée®™*. De |3 venait aussi la justification de sa
prédication arabe, car

Clément V, dans le concile [de Vienne], décréta I'étude des trois langues : hébreux,
chaldéen, arabe. Il décréta comme centres d’étude Rome, Paris, Oxford, Bologne et
Salamanque. Il y a des prélats qui affirment qu’il n’y a pas a précher aux infideles, mais

celui qui opine cela est hérétique et doit &tre chatié>™.

A la fois inquisiteur et prédicateur, Garcia préférait attirer les musulmans a la foi
par la persuasion, mais ne reculait pas devant 'usage du pouvoir inquisitorial pour
maintenir les convertis, juifs ou musulmans, dans le droit chemin. Il n’hésitait pas a
rappeler en chaire que les Maures se rendaient coupables de nombreux sacrileges

«comme nous le savons, nous les inquisiteurs, par des confessions spontanées de ceux-

ci »*'°. Il lui semblait licite de convertir par la force des infidéles qui « pervertissaient »

les Chrétiens, et se montrait sévere envers

la négligence des juges temporels et inquisitoriaux a ne pas chatier pour convertir. Dans
la bulle clémentine, on exige le chatiment pour ceux qui préchent publiquement le
pelerinage au sépulcre de Mahomet. On doit aussi chatier ceux qui pervertissent les
Chrétiens, comme Saint Paul, qui persécutant les Chrétiens, fut forcé a croire, qu’ainsi
les Agaréens qui persécutent les chrétiens, étant forcés par I'Inquisition, seront

illuminés®’.
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Isabelle POUTRIN, Convertir les musulmans, op. cit., p. 34-35; Henry LAURENS, John TOLAN et Gilles
VEINSTEIN, L’Europe et I'lslam, Quinze siecles d’Histoire, Paris, Odile Jacob, 2009, p. 66.

1% “Clemente V en el concilio decreté el estudio de las tres lenguas: hebreas, caldea, arabe. Puso como
centros de estudio Roma, Paris, Oxford, Bolonia y Salamanca. Hay prelados que afirman que no hay que
predicar a los infieles, pero quien asi opina es herético y debe ser castigado.”. Sermon 32, cité par José
RIBERA FLORIT, La polémica..., op. cit., p. XL.

>18 4[] como sabemos nosotros los inquisidores por espontaneas confesiones de ellos.” Sermon 154. Cité
par Sebastian CIRAC ESTOPANAN, Los sermones de Don Martin Garcia, op. cit., p. 54.

Il faut se rappeler que I'Inquisition pouvait engager des procédures contre les Maures (non baptisés) s’ils
se rendaient coupables de prosélytisme ou de sacrileges. Par ailleurs, méme lorsqu’elle ne pouvait les

poursuivre, elle pouvait recueillir leurs témoignages.

517 u . . . . .. . . .
[...] la negligencia de los jueces temporales e inquisitoriales en no castigar para convertir. En la bula

Clementina [Clemente V] se exige el castigo para quienes predican publicamente la peregrinacion al
sepulcro de Mahoma. Se debe castigar mas a los que pervierten a los cristianos como San Pablo, quien
persiguiendo a los cristianos, fue forzado a creer, asi los agarenos que persiguen a los cristianos siendo
forzados en la inquisicién seran iluminados". Sermon 32, cité par José RIBERA FLORIT, La polémica...,
op. cit., p. XL.
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La dimension inquisitoriale des méthodes de Garcia nous oblige a reconsidérer le
rapprochement, avancé par Louis Cardaillac et Rafael Benitez, avec les méthodes de
Talavera®*®. Ce dernier ne semble avoir admis le chatiment que pour conserver les
convertis dans le droit chemin, et avoir préconisé pour cela — contre le modéle
inquisitorial de 1478 — une justice appliquée par le seul pouvoir ecclésiastique. L'usage,
par Garcia, de cette méthode « dure » pour obtenir la conversion des prosélytes

s’apparente davantage aux pratiques que nous avons observées chez Cisneros.

Hors des responsabilités qui lui incombaient comme inquisiteur, rien n’indique
gue Martin Garcia ait pris des initiatives au-dela des quatre sermons annuels qu’on lui
avait commandés. Nous n’avons par ailleurs aucune indication sur les résultats de son
labeur. Il est peu probable qu’il obtint un nombre significatif de conversions. Les
critiques qu’il adressait aux prélats, aux juges, et surtout aux seigneurs suggérent au
contraire des résultats négligeables. Les plus féroces s’inscrivaient dans une rhétorique
antiseigneuriale :

Les seigneurs temporels traitent les Chrétiens comme des esclaves et les Agaréens
comme des fils, par conséquent ces derniers ne se convertissent pas pour ne pas étre
traités comme des esclaves. En plus, lesdits seigneurs agissent contre la Foi, puisqu'ils
font travailler le dimanche pour percevoir un quart du travail. lls ceuvrent au préjudice
de I'Eglise, puisqu'ils procurent que les terrains juifs et chrétiens passent aux Agaréens
pour recueillir un quart [du produit] et n'ait pas a la payer a I'Eglise; et ainsi ils voient a la
perdition spirituelle des Agaréens, mais, en faveur de leurs biens, font en sorte qu'ils ne
se convertissent pas.... Les seigneurs temporels devraient étre chatiés comme male

sentiente de fide>™.

Malgré ces résultats probablement mitigés, Martin Garcia conserva une
réputation d’expert dans I'évangélisation des musulmans. Son ceuvre et celle de Joan

Andrés furent des sources d’inspiration essentielle pour les prédicateurs de Morisques

>18 Rafael BENITEZ SANCHEZ-BLANCO, Heroicas decisiones, op. cit., p. 151 ; Louis CARDAILLAC, Morisques

et Chrétiens, op. cit., p. 313 et ss.

1% 1 os sefiores temporales tratan a los cristianos como esclavos y a los agarenos como hijos, entonces
éstos no se convierten para no ser tratados como esclavos. Ademas, dichos sefiores actuan contra la Fe,
pues hacen trabajar el domingo para percibir una cuarta parte del trabajo. Obran con perjuicio de la
Iglesia, pues procuran que los terrenos judios y cristianos pasen a los agarenos para cobrarse una cuarta
parte (del producto) y no tener que pagarla a la Iglesia; y asi ven la perdicidn espiritual de los agarenos,
pero, en favor de sus bienes, procuran que no se conviertan... Los sefiores temporales deberian ser
castigados como male sentiente de fide." Sermon 32. Cité par José RIBERA FLORIT, La polémica..., op. cit.,
p. XL.
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valenciens. Figuerola cite I'un et I'autre dans le Lumbre. Bernardo Pérez de Chinchén,
dans le prologue de I'antialcorano, révele avoir lu les sermons de Martin Garcia,

évoquant ce dernier comme une autorité dans le domaine®®.

2.3. Joan Martin de Figuerola et les « Sermons de la Foi »

2.3.1. Des sermons aux disputations
En I'année 1512, Martin Garcia fut nommé évéque de Barcelone et abandonna la

charge des Sermons de la Foi. Il fut remplacé vers 1513 - 1515) par le chanoine valencien
Joan Martin de Figuerola. La biographie de ce dernier est mal connue®*’. A I'instar du

bibliographe Nicolas Antonio, qui ne s’appuie sur aucune source, Eliza Ruiz pense que

522

Figuerola a participé aux campagnes de Grenade®*. Nous estimons au contraire qu’il

était alors trop jeune pour y avoir pris part, puisqu’il déclara en 1544, dans un

523 LI

témoignage fait lors d’une enquéte inquisitoriale, avoir 60 ans homme, qui aurait

ses racines dans |'élite de la cité de Valence et aurait étudié la théologie a I'université

2 semble avoir été aussi bien préparé que possible pour la prédication aux

locale
musulmans. |l connaissait 'arabe et les textes sacrés musulmans, et avait étudié les
polémistes antimusulmans les plus éminents qui lui avaient été accessibles. Il était

également lié au milieu lulliste de Valence, et était I'ami de I'humaniste Alonso de

>2% “Una cosa quiero decir para que se tenga en algo mi tavajo: que he visto y revuelto tres o quatro
reprobaciones que ay del Alcoran: y algunos sermones que el muy reverendo maestro Martin Garcia
arcediano de Zaragoca en su tiempo hizo contra esta secta”. Bernardo PEREZ DE CHINCHON, Antialcorano,
Didlogos Christianos (Conversion y Evangelizacion de Moriscos), op. cit., p. 81.

21 sauf mention contraire, nos indications proviennent de Vicente XIMENO, Escritores del reyno de
Valencia, chronolicamente ordenados desde al afio M.CC.XXXVIII. de la Christiana Conquista de la misma
Ciudad, hasta el de M.DCC.XLVII., Valencia, Joseph Estevan Dolz, 1747, vol. 2/1, p.87. Voir aussi la
Biblioteca Nova de Nicolas Antonio, t.ll, pp.738-739 et les Especies Perdidas de Pahoner, volume I,
manuscrit conservé a I’Archivo de la Catedral de Valencia.

>22 Elisa RUIZ GARCIA, « Estudio preliminar », op. cit., p. 31.

Témoignage de Joan Martin de Figuerola, a Valence, 30 ao(it 1544. BPR I_555_E, f.104v-105v. A I'appui
de I'idée qu’il n’a jamais participé aux campagnes de Grenade, nous pouvons aussi noter que si, dans ce
témoignage et ses écrits, il ne manque jamais d’évoquer son expérience a Saragosse, il n’y fait nulle part
mention d’une expérience a Grenade.

> |’Estudio General de Valence était ancien, mais il n’obtint la reconnaissance pontificale que le 23
janvier 1500, par décision d’Alexandre VI. Figuerola fut par conséquent parmi les premiers théologiens
valenciens qui n"eurent pas besoin de se déplacer a I'étranger pour faire reconnaitre leurs compétences.
Abelardo PALANCA, « La Universidad de Valencia en el primer decenio del siglo XVI », Saitabi: revista de la
Facultat de Geografia i Historia, 1968, n° 18, pp. 85-106 ; Helena RAUSELL GUILLOT, Letras y fe, Erasmo en
la Valencia del Renacimiento, Valence, Institucié Alfons el Magnanim, 2001, p. 30-31.

523
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Proaza, traducteur de Lulle. A travers ce dernier, il entra peut-&tre en contact avec

Cisneros lui-méme, qu’il semble avoir admiré>*.

Figuerola était un prédicateur zélé et empli d’inquiétudes eschatologiques. Il
disait, pour convaincre ses lecteurs de I'urgence de convertir les Maures, que « le jour
du Jugement Dernier se retarde parce qu’il y a tant d’infidéles dans le monde »**°. Du
vivant de Ferdinand, le nouveau prédicateur s’acquitta de ses sermons sans faire de
vagues, et n’en laissa aucun récit. Cela changea lors de l'interrégne de 1517 : alors que
le nouveau roi n’avait pas encore pris possession de son héritage, Figuerola prit
I'initiative de compléter sa démarche par les disputations dont le récit se trouve en
annexe du Lumbre de la fe contra el alcordn. L'expérience lui avait enseigné
I'insuffisance des seuls sermons pour convertir les musulmans. Il attribuait I'inefficacité
de ces derniers au prosélytisme des alfaquis :

[...] Valfaqui, aprés que j'ai préché, réunissait les gens dans la mosquée, selon ce dont je fus
informé, et leur disait tout ce que vous a dit monsieur Figuerola n’est pas vrai, ne le croyez
pas et eux, comme simples ignorants qui ne savent pas lire ni comprendre le Coran ni ne
savent I'arabe car ils sont tous aljamiados®”’ donnaient raison a I'alfaqui ; pour cela je

déterminai d’aller a tous les vendredis ou ils ont aljama [se réunissaient a la mosquée] et la

dans la mosquée, devant tous, avec le Coran, je leur montrerais que tout ce que je leur

préchais était la vérité [...]>%.

En tout, le récit gu’il nous a livré de cette expérience évoque cing disputations.
Certaines pouvaient étre la continuation d’un débat lancé lors de la précédente — telle

gue la quatrieme qui poursuit sur un sujet laissé en suspens lors de la troisieme — tandis

5D, W, MCPHEETERS, E/ humanis