! Para una revision de los diferentes juicios
acerca del personaje, constltese Augustin
Redondo (1998:265, nota nim. 1).

% Alfredo Baras, en un trabajo reciente
(2010:61-88), ha creido identificar en don
Diego Miranda una alusién a Alonso Ramirez
de Prado, ministro de Felipe III, uno de esos
validos menores acusados de enriquecerse
con el ejercicio de sus funciones publicas.

3 Sobre las similitudes y diferencias
entre los personajes de don Quijote y don
Diego, constltese Dario Ferndndez-Morera
(1986:101-113), Robert Haussman (1979:207-
218), Randolph Pope (1979:207-218), y John
Weiger (1988).

Nuevas consideraciones sobre
el personaje de don Diego
Miranda: la identidad religiosa
del Caballero del Verde Gaban

ANGELA MORALES
Central Connecticut State University

El episodio de don Diego de Miranda, mds conocido como el Caballero del
Verde Gabdn, encierra alguna de las paginas mds sugerentes y debatidas de todo
el Quijote (11, 16-18). Los criticos han evocado muchas veces la figura del llama-
tivo Caballero del Verde Gaban:' desde Marcel Bataillon, que estudi6 al perso-
naje en relacion al ideal erasmista de piedad laica, a Alberto Sdnchez, que se fijé
en la «dorada mediania» que circunda al sedentario manchego, hasta los que
han interpretado negativamente al personaje por precauciones de vida inerte,
como Américo Castro, o las observaciones de Francisco Mdrquez Villanueva so-
bre una posible significacién bufonesca del caballero manchego.? Sin embargo,
el analisis mds sugerente de los tltimos afios viene de la mano de Augustin Re-
dondo. En Otra manera de leer el Quijote, replanted varios de estos problemas
para ofrecer una visién del Caballero del Verde Gabdn como representante del
hombre de nuevo cufio, un caballero campesino que practica una nueva reli-
giosidad; en definitiva, don Diego Miranda personificaria a los mejores repre-
sentantes del arbitrismo (1998:289). Toda una heterogénea gama de interpre-
taciones para descifrar el papel de este caballero y su contraste funcional en la
historia en la que rara vez se ha cuestionado su identidad religiosa.> El propésito
de esta comunicacion es plantear otra via interpretativa a partir de un examen
del personaje con arreglo a la coherencia con el conjunto del segundo Quijote y
a la coyuntura histérica en que se inserta.

El elemento masllamativo de la descripcién del caballero es el verde brillante
de su vestimenta. Antes de saber nada sobre la identidad social del enigmético

494



caminante, el narrador le denomina «el de lo verde», «el verde» en las primeras
pdginas, hasta que al final del capitulo dieciséis don Quijote le da el apelativo
definitivo: «El del Verde Gabén» (11, 16, p. 668).3

Recordemos que Sancho y don Quijote van caminando cuando «les alcanza
un caminante» evocado de la siguiente manera:

Venia sobre una muy hermosa yegua tordilla, vestido un gabén de pano
fino verde, jironado de terciopelo leonado, con una montera del mismo tercio-
pelo; el aderezo de la yegua era de campo, y de la jineta, asimismo de morado
y verde; traia un alfanje morisco pendiente de un ancho tahali de verde y oro,
y los borceguies eran de la labor del tahali; las espuelas no eran doradas, sino
dadas con un barniz verde, tan tersas y bruiidas, que, por hacer labor con todo
el vestido, parecian mejor que si fuera de oro puro (II, 16, p. 661).

Sabemos que la consabida montera y el icénico gaban de color verde
se utilizaban habitualmente tanto para viajar como para cazar.* Verde es
el traje que lleva la duquesa en su encuentro con don Quijote: su hacanea
tiene guarniciones verdes, y «venia la sefiora asimismo vestida de verde, tan
bizarra y ricamente, que la misma bizarria venia transformada en ella» (II,
30, p. 779). Habia preferencia por el color verde en el vestido de camino;
existen ejemplos de verde casi tinico, junto a leonado y oro, en la Memoria de
los vestidos de camino del marqués de Mélito de 1598, tal y como detalla Carmen
Bernis (2001:43-46). Ahora bien, se preguntaba acertadamente el profesor Re-
dondo, spor qué insistiria tanto el narrador sobre el color verde y la impresion
producida en don Quijote, «si el color verde era tan empleado»? (1998:278).

En segundo lugar destacan los elementos moriscos de su vestimenta y de
su forma de montar «a la moruna». Don Diego monta a la «jineta», con estri-
bos cortos. Augustin Redondo ha notado en su lectura del personaje el origen
musulmdn del arte de montar a la jineta, conforme corrobora la definicién
de jinete de Covarrubias:

Hombre de a cavallo que pelea con langa y adarga, recogidos los pies en
estribos cortos, que no baxan de la barriga del cavallo. Esta es propia caballeria
de aldraves, los quales vienen (...) con sus turbantes en la cabega y su alfange
o cimitarra colgando del hombro en el tahali (p. 640a).
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Redondo fundamenta la raigambre mora de la forma de montar del ca-
ballero con testimonios contempordneos sobre el arte de montar a la jineta
(1998:267-271). Sabemos que, desde mediados del siglo xv1, los caballeros
montaban a la jineta, forma considerada tipicamente espanola cuando par-
ticipan en fiestas de toros y canas. El hecho de que «el de lo verde» lleve un
alfanje en vez de la clésica espada se comprende, segtin Redondo, «por formar
parte del atuendo moruno y ademds por ser mas corto que la espada y estar
encorvado, facilita el cabalgar del jinete lanzado al trote» (1998:271). A pesar
de ello, para el hispanista francés como para la mayoria de los criticos, la apa-
riencia «mora» del Caballero del Verde Gaban no indica nada sobre la identidad
de este misterioso caballero. Siguiendo con la descripcion del atuendo, los bor-
ceguies son de origen moro: «Bota morisca usada de jinete y en particular de
moros», dice la definicién del Tesoro de Covarrubias. Si recordamos el retrato
del capitdn Ruy Diaz en el episodio del cautivo de la Primera Parte, a su vuelta
de Argel este: «Traia unos borceguies datilados y un alfanje morisco, puesto en
un tahali que le atravesaba el pecho» (I, 37, pp. 388-389). El Caballero del Verde
Gabdn no se adorna tampoco, segin nota sagazmente Ferndndez Villanueva,
con las espuelas doradas que se reciben en el sacramental caballeresco, «por-
que éstas simbolizan el servicio de Dios, y don Diego sirve primordialmente
a su propia dicha» (1975:176).

Hay que ir con reserva cuando se quiere dar interpretaciones simbdlicas
del color verde; ahora bien, dada la trascendencia de las circunstancias histd-
ricas en que se inserta la obra, publicada poco después de llevarse a cabo el
edicto de expulsion de la comunidad morisca entre 1609 y 1613, parece justifi-
cado recordar que el verde era el color espiritual del Islam. Fran¢oise Zmanter
(1990:347) nota acertadamente que Cervantes describe con turbante verde a
un personaje musulman de EI Gallardo espafiol: Nacor es un «jarife», un des-
cendiente directo de la raza de Mahoma; por ello es un intocable: «Jarife soy,
no me toques» (El gallardo espaiol, fol. 8).

En El Caballero de Olmedo de Lope de Vega, en un fragmento donde se
manifiesta la ortodoxia religiosa excluyente, se pone de relieve que el color
verde se asociaba con los espafioles de origen musulman: «Que en cualquier
reino mio / donde mezclados estan, /a manera de gaban / traiga un tabardo
eljudio / con una senal en él,/ y un verde capuz el moro. / Tenga el cristiano
el decoro / que es justo: apdrtese dél» (p.168). Redondo sefiala igualmente el
parecido del Caballero del Verde Gabdn con el enamorado moro Azarque
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del romance nuevo que lleva un vestido de color verde oscuro, unos borceguies
y un alfanje: «Vestido de verde oscuro / que muy claramente ensefa / la color
de su esperanza» (1998:278).

Francoise Zmanter (1990:343-353) propuso una lectura morisca del perso-
naje del Caballero del Verde Gaban basdndose en consideraciones semidticas
relacionadas con el color verde. En dicho trabajo, Zmanter sefala con acierto
que, en lengua drabe, «El verde», «El de lo verde» evoca al mitico Al Khadir,
el patréon de los viajeros que encarna la providencia divina (1990:343-353).
En el Cordn, Al Khadir es el misterioso guia espiritual, conocido como el
acompanante tanto de Alejandro Magno como de Moisés. Entre los arabes
es un personaje mistico popular cuya visién comporta una promesa de pros-
peridad (Zmanter 1990:345). Al Khadir es eternamente joven, segin fuentes
preisldmicas, ¢l es «El verde», el caminante que jamds se fatiga, el que ensena
y consuela.’

Con cautela nos preguntamos si acaso no indicaria el apelativo «sefior ga-
ldn» la impresién que causa en don Quijote la llamativa indumentaria para
un cincuentén como don Diego que parece inusualmente joven: «Las canas,
pocas, y el rostro, aguileno; la vista entre alegre y grave» (11, 16, p. 662). La bi-
zarra apostura del caminante atrae la atencién de don Quijote «pareciéndole
hombre de chapa», de principios, virtuoso, «y si mucho miraba el de lo verde
a don Quijote, mucho mds miraba don Quijote al de lo verde» (II, 16, p. 662).
Ellector también queda suspenso ante la vision de esta figura enigmética cuyo
apelativo, «el de verde», remite al Al Khadir de la cultura musulmana.

La descripcion de los elementos moriscos de la vestimenta y de la mon-
tura del Caballero del Verde Gabdn no es gratuita; su evocacién del mundo
musulmdn no es fruto del azar, sino sefial de una paradoja. A la coexisten-
cia multisecular, aunque compleja, entre cristianos y musulmanes «sigue un
conflicto que en poco mds de un siglo se resuelve con la eliminacion total de
los moriscos» (Dominguez Ortiz y Vincent 1978:17). El edicto de expulsién de
1609 marco el fin de la posibilidad de una convivencia pacifica y el triunfo del
catolicismo excluyente en Espana. Curiosamente en el segundo Quijote nos
encontramos en una Espania donde quedan mds que rastros de la presencia de
los ciudadanos de origen musulman. De hecho, tanto en la novela como en la
vida real, atin habia un pufiado de cripto-musulmanes conviviendo con sus
vecinos cristianos viejos (Harvey 2005:251-252). Cervantes traza en la historia
de Ricote que da entrada en el capitulo 54 un patético retrato de los moriscos
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que trataban de regresar clandestinamente a su patria perdida. Asimismo el
relato de las peripecias de su hija Ana Félix, que se presenta con catélica y
acendrada fe cristianas, ilustra el drama de las contradicciones de la expulsién
de aquellos moriscos francamente convertidos: «De aquella nacién mds des-
dichada que prudente sobre quien ha llovido estos dias un mar de desgracias,
naci yo, de moriscos padres engendrada» (I, 63, p. 1039).

La segunda entrega de la historia del ingenioso hidalgo encierra pasajes
que, entre cautelas y ambigiiedades, deslizan juicios que cuestionan la orto-
doxia religiosa espafiola y el mito de una Espana aurisecular uniforme. Es el
caso del capitulo 58, en él leemos que unos labradores llevan unas imagenes
de santos para ponerlas en el retablo de la iglesia de su pueblo. Estas presentan
a unos santos caballeros, entre ellos estd Santiago Matamoros. La simplicidad
de la interrogacién de Sancho, por si reveladora, va cargada de ironia:

Queria que vuestra merced me dijese qué es la causa por que dicen los
espafoles cuando quieren dar alguna batalla, invocando a aquel San Diego
Matamoros: «jSantiago, y cierra Espafial» ;Estd por ventura Espana abierta,
y de modo que es menester cerrarla, o qué ceremonia es ésta? (II, 58, p. 988).

El Quijote de 1615, en su conjunto, pone en tela de juicio la «histeria colec-
tiva» que llevé al edicto de expulsion de 1609 y que se apoyaba en el inminente
peligro de una conspiracién entre los ciudadanos de origen morisco y berebe-
resy turcos. Sirva, a titulo de ejemplo, el episodio del retablo de Maese Pedro
que culmina con la representacién del romance de don Gaiferos y Melisendra,
«cautiva en Espaiia, en poder de moros, en la ciudad de Sansueiia, que asi se
llamaba entonces la que hoy se llama Zaragoza». El rey moro y los persegui-
dores, la amenaza sarracena, estdn representados con muifiecos de escayola
que don Quijote destroza con facilidad: «Comenz6 a llover cuchilladas sobre
la titerera morisma» (11, 26, p. 755). Ahora bien, ;no nos estaria recordando
Cervantes que los musulmanes habian sido derrotados hacia tiempo y que
los ciudadanos de ascendencia morisca no suponian ningtn peligro para la
seguridad de la monarquia?

En el afio en que el edicto de expulsion fue promulgado habia tres catego-
rias de moriscos: cristianos verdaderos, cripto-musulmanes que practicaban
el Islam clandestinamente y un grupo hibrido que se identificaba con aspec-
tos de ambas religiones (Magnier 2010:32). Cervantes presenta en la Segunda
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Parte personajes que se identifican abiertamente como moriscos en los epi-
sodios sobre la familia Ricote: Ana Félix, que se considera «cristiana (...) de
las verdaderas y cat6licas» (II, 63, p. 1039), «mamé la fe catélica en la leche,
crieme con buenas costumbres, ni en la lengua ni en ellas jamds, di sefiales
de ser morisca» (II, 63, p. 1040), representa al primer grupo. Su padre, que se
identifica como hispano-musulmén, aunque, como él mismo afirma, «[tiene]
mas de cristiano que de moro» (11, 54, p. 965).° Mientras que los miembros de
la familia Ricote pertenecen sin duda a la poblacién morisca, hay otros que
nos dejan pistas sobre su identidad hispanomusulmana.

Augustin Redondo ha sugerido de manera convincente que don Antonio
Moreno del episodio barcelonés de don Quijote y Sancho serfa de ascenden-
cia morisca. La tonalidad festiva y burlesca del episodio en el contexto de la
fiesta de San Juan —también celebrada por los moriscos—, enmarca el matiz
arabe del recibimiento del manchego. Desde esta dptica se entenderia «el pa-
pel de intermediario del Barcelonés entre don Quijote y Sancho y el mundo
de los moriscos y renegados» (Redondo 2000:272). El linaje musulman de
don Antonio explicaria igualmente su benevolencia con Ana Félix y su padre
Ricote. Don Antonio Moreno seria uno de esos moriscos integrados que por
su posicién econémica y sus contactos habrian logrado evitar la expulsion.
No hace falta recordar que los moriscos aragoneses habian contado con el apoyo
de la nobleza local junto con el de las instituciones locales que veian en la In-
quisicién un instrumento mas de centralizacién y de dominacién castellana
(Harvey 2005:116). Existen ademds numerosos testimonios que revelan que la
vieja aristocracia fuerista de Aragon intercedi6 a favor de la poblacién morisca,
por motivos econémicos también, entrando en conflicto con la hegemonia
castellana (Harvey 2005:101).

En resumidas cuentas, cabe preguntarse si vendrd a ser el Caballero del Verde
Gabidn otro de esos moriscos prosperos que se habrian integrado hacia tiempo
en la comunidad en que vivian. Pasemos a analizar la autopresentacién del Ca-
ballero del Verde Gaban en la que expone cudles son las circunstancias de su vida.
Es revelador que el caballero se llame Diego Miranda y que Sancho lo denomine
«santo a la jineta». Frente al Santiago Matamoros, conforme nos indica el profe-
sor Redondo (2000:286), el San Diego tradicional de la Reconquista, Cervantes
nos presenta un ejemplo de «santidad laica» en un personaje que viste y monta
ala moruna, lo que el hispanista francés llama una «representacion invertida de
Santiago matamoros» (Redondo 2000:286-287).

499

© Los espaifioles utilizaban el término moro
para referirse a la poblacién minoritaria
musulmana que habia sido forzada a la
conversion. También lo utilizaban para gente
musulmana de otros paises. Después de la
conversion forzada, los espafoles llamaban a
estos CONVersos 11oriscos.



7 Para més evidencia sobre la actividad
econémica de los moriscos y la existencia
de un grupo de ricos que se dedicaban
profesionalmente al préstamo, constltese
Ciscar Pallarés (1993).

Como es sabido en el Quijote se reflexiona sobre los nombres y su signifi-
cado. En varios textos del siglo xv1 que circularon con bastante popularidad,
el apellido Moreno remite al moro, tal y como nota Augustin Redondo sobre
don Antonio Moreno. Merece atencién observar que, en los testimonios que
prueban la asociacion despectiva de Moreno en el imaginario colectivo de la
época, el apellido va emparejado al nombre Diego. El <honrado Diego Mo-
reno», que recoge Juan Timoneda en el Truhanesco de 1573 y luego en el Billete
de amor, encarnaria al marido cornudo y ridiculo. Redondo recoge varios
ejemplos de Quevedo en los que «Diego Moreno» aparece como prototipo de
marido consentido; asi, en el Suefio de la muerte, compuesta poco después del
segundo Quijote: «;No sabéis que todos los Morenos, aunque se llamen Jua-
nes, en casandose se vuelven Diegos, y que el color de los méds maridos es mo-
reno?» (Redondo 2000:53). La misma identificacidn sucede en el Entremés de
Diego Moreno, escrito por Quevedo por la misma época (Redondo 2000:53).

Siguiendo con la presentacion del personaje, el Caballero del Verde Gaban
es originario de la Mancha, la tierra de Ricote. Tras la derrota de las Alpujarras
en 1571, el poder real sacé a los ciudadanos de origen musulman de sus cam-
pos en Granada y los traslad6 a Extremadura, Sevilla y, sobre todo, a Castilla,
especialmente a la Mancha, donde Miguel de Cervantes sitda la novela. Esta
region, que contaba con escasa poblacién morisca y mudéjar hasta mediados
del siglo xv1, fue uno de los destinos prioritarios de los expulsados del reino
de Granada. Dentro de la Mancha existian dos grupos de origen musulmén:
los bien establecidos, convertidos hacia tiempo, y que habian logrado ser
aceptados como «cristianos viejos» en su comunidad, junto con los hispano-
musulmanes recién llegados desterrados de Granada entre los afios 1570 y
1571. Entre los primeros, habia un grupo de moriscos ricos que, como en otras
regiones, habia sabido operar con éxito en el sistema econémico del momento
(Harvey 2005:252), segiin consta en los memoriales antimoriscos divulgados
en el siglo xvI y xvII en los que se les acusa de haber acumulado grandes
capitales y de participacion en el negocio del préstamo (Harvey 2005:253).7

La via para la asimilacién del morisco en la comunidad cristiana era a tra-
vés del matrimonio, tal y como indica el Edicto de Gracia para la comunidad
morisca de Arévalo de 1543 que impone, entre otras condiciones, que los mo-
riscos vivan entre cristianos viejos, empleen criados cristianos y se casen con
cristianos viejos (Harvey 2005:113). ;Acaso no serfa don Diego Miranda, ca-
sado con una mujer cuyo nombre no puede ser mds cristiano, dona Cristina,
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uno de esos moriscos ricos que se habrian integrado mediante el matrimonio
en la comunidad cristiana? Estos ciudadanos han logrado por el momento
evitar la expulsion, si bien su situacion les requiere ser mucho mads discretos
en lo que respecta a su identidad religiosa. La tnica forma de protegerse y
de proteger la comunidad en que habitaban era guardar un estricto silencio.
Sabemos que asi sucedia por testimonios escritos recogidos tanto en manus-
critos aljamiados como en los procesos inquisitoriales (Harvey 2005:251).

Varios criticos han notado «el silencio» en la casa de don Diego Miranda,®
Mirquez Villanueva (1975:158-159) entiende que «el silencio rotundo que se
vive dentro de la casa, invoca un estado de contemplacién en don Quijote,
mientras que el mismo aspecto sdlo sirve para ayudar a don Diego a rela-
jarse rodeado de sus comodidades materiales». El llamativo silencio del hogar
del Caballero del Verde Gabén cobra otro significado si nos remitimos a las
condiciones de vida de estos moriscos que permanecian en su patria y cuya
situacion requeria la mayor discrecion respecto a su identidad. El silencio, la
prudencia, la convivencia amistosa con sus vecinos serian pues esenciales para
su supervivencia. También el narrador prefiere «pasar en silencio» la descrip-
ci6én dela casa de don Diego. Se nota que Cervantes ha reflexionado sobre este
punto: «Aqui pinta el autor todas las circunstancias de la casa de don Diego,
pintdndonos en ellas lo que contiene una casa de un caballero labrador y rico;
pero al traductor de esta historia le pareci6 pasar estas y otras menudencias
en silencio» (I, 18, p. 680).

Segin explica L. P. Harvey (2005:184) comentando los escritos del Man-
cebo de Arévalo en su tratado sobre cdmo practicar la religion musulmana
en «el periodo de terror» en que vivia la comunidad hispanomusulmana, se
aconsejaba la disimulacién y la puesta en practica de la tagiyya musulmana,
esto es, el ocultamiento de su verdadera fe para proteger su vida y la de su
familia. Los moriscos, hasta donde les era posible, consagraban el viernes al
ayuno, la plegaria y la limosna (Dominguez Ortiz y Vincent 1978:91); seguian
practicando su religién y su cultura clandestinamente en el espacio limitado
de la familia, y solo en ocasiones compartirian su practica con un grupo de
familias unidas por la amistad (Harvey 2005:112). «Paso la vida con mi mujer,
y con mis hijos, y con mis amigos» (II, 16, p. 663), explica don Diego Miranda.

Tener buenas relaciones con los vecinos era esencial para sobrevivir: «Al-
guna vez como con mis vecinos y amigos, y muchas veces los convido» (II, 16,
p- 663). La aplicacién de la tagiyya permitiria a los moriscos cumplir con el
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mandamiento cristiano de asistir a misa: «Oigo misa cada dia», nos cuenta
don Diego. De acuerdo con la Fatwa de Oran, cuando la asistencia obligatoria
a misa impidiera a los cripto-musulmanes observar el salat, la oracién obli-
gatoria, se les permitia considerar que la habian observado por el hecho de ir
a misa (Harvey 2005:185). Desde esta dptica, no deja de tener interés que don
Diego subraye que no es amigo de escudrifiar «las vidas ajenas», usando una
expresion que se asociaba habitualmente con la limpieza de sangre (Silverman
1978:197-212).

Estas consideraciones sobre la posible identidad morisca de la figura del
Caballero de Verde Gaban cobran sentido en el episodio de los leones situado
entre el de la presentaciéon de don Diego Miranda y el capitulo 18 de la estan-
cia de don Quijote en la casa del rico caballero manchego. A las preguntas del
temerario caballero, y para desmayo del del Verde Gaban, el carretero contestd
que llevaba enjaulados dos grandes y fieros leones, regalo del general de Oran
al rey. El leén cautivo traido de Ordn, enclave espafol en la costa argelina
desde principios del siglo xvr, representaria la amenaza turco-berberisca en
la costa africana mediterranea. ;La actitud del «generoso leén, mds comedido
que arrogante» mostrando «sus traseras partes» (II, 17, p. 675), desentendién-
dose de las bravatas de don Quijote no sugeriria, nos preguntamos, el fin de
la hegemonia otomana, y que no existia el peligro musulman inminente con
el que se habfia justificado la necesidad de expulsar a los ciudadanos moriscos
ante el riesgo de tener una «quinta columna» dentro de Espafia?

A la luz de los datos aportados estimo que es pertinente considerar las
sefias contradictorias de la identidad religiosa de la figura del Caballero de
Verde Gaban. La ambivalencia de la identidad del caballero sugiere la impo-
sibilidad de establecer diferencias religiosas tajantes entre los subditos de la
corona, en contradiccion con la politica espafiola basada en la exclusion y en
la intolerancia religiosa. La glosa de don Lorenzo Miranda sobre el tépico
de la herida del tiempo fugitivo cobra una orientacion diferente, pues ofrece
la posibilidad de actualizarse como un lamento por la pérdida de la cultura
morisca: «Siglos ha ya que me ves, / fortuna, puesto a tus pies: / vuélveme a
ser venturoso, / que serd mi ser dichoso / si mi fue tornase a es» (11,18, p. 685).
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