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“A EL CATABAN TODOS COMO A UN ESPEJO".
REFLEJOS HAGIOGRAFICOS ENTRE
EUROPA Y AMERICA

El libro “A é[ cataban todos como a un espe]o RG’HGJOS hagiograficos
entre Europa y América es parte de la experiencia vivida en el semi-
nario “Literatura hagiografica: textos y critica”, que se llevé a cabo en
el Posgrado en Letras de la Facultad de Filosofia y Letras de la unaw, de
agosto de 2019 a enero de 2021. El seminario tuvo el propdsito de ofrecer
a los alumnos de Maestria y Doctorado un panorama completo de las
manifestaciones literarias de la Hagiografia, en su contexto histérico
y artistico; desde los origenes de esta materia en la Antigtiedad Clasica
hasta la literatura contemporanea europea y americana.

En él participaron destacados especialistas, que impartieron uno o
varios modulos sobre el tema. Algunos de ellos comparten sus investi-
gaciones en este libro. Otros, como es el caso de Maria José Rodilla, que
nos hablé sobre “El santo mexicano. San Felipe de Jestis. De gremios y
procesiones el santo”; Ana Castafio quien con Jessica Locke imparti6
“Panorama de la hagiografia en la Nueva Espafia. Cultura, arte y socie-
dad” y de forma individual, “San José en palabras de los predicadores,
los tedlogos y los poetas novohispanos”; Aurora Gonzalez Roldan,
con su Intervencién sobre “Hagiografia en los Siglos de Oro: Baltasar
Gracian. El Politico y El Criticén”; Claudia Lucotti que expuso sobre
“Literatura haglografica inglesa”, Alejandro Higashi sobre “Claves de la
épica clasica y la hagiografia” o Axayacatl Campos y Daniel Gutiérrez
Trépaga que impartieron el médulo “Flementos hagiograficos en la
literatura caballeresca hispanica”, por haber ya publicado su trabajo o
por diversas razones no pudieron acompatarnos en esta tltima etapa.

Un recuerdo especial a Margarita Rodriguez Miaja, quien impartié
el médulo “El diablo en la miisica”, y a José Miguel Marinas Herrera,

' Gonzalo de Berceo, Vida de Santo Domingo de Silos, v. 92a.




de la Universidad Complutense de Madrid, que nos hablé del “Nifio-
pa de Xochimilco”, cuya ausencia a causa de la pandemia lamentamos
profundamente.

A todos les agradecemos sinceramente su colaboracién y entusias-
mo en este proyecto, tanto en la imparticién de los médulos, como con
sus aportaciones para la conformacién de de este libro.

Ellibro abre con el articulo de Laurette Godinas “La haglografia en
el Occidente latino en la Antigtiedad tardia”, que expone el contexto
histérico y social en el que surge el género hagiografico, es decir,
presenta un repaso de las tensiones entre el cristianismo y el Imperio
romano, puntualizando diversos periodos de tolerancia, persecucion,
restriccién y oficializaciéon religiosa; a partir de este marco histérico, se-
fiala los esfuerzos de la critica por analizar las hagiografias latinas como
conjunto centrado en el concepto de santidad; y, finalmente, presenta
sintéticamente una serie de textos hagiograficos latinos representati-
vos, escritos entre los siglos 1 y Vi d. C., que abarcan actas, pasiones
y biografias, dedicadas a mértires, ermitaios y doctores de la iglesia.

En el articulo de Maria Alejandra Valdés Garcia, “Del encomio cla-
sico al panegirico cristiano: los panegiricos a los martires de Basilio
de Cesarea”, la autora se ocupa de estos panegiricos integrales, desde
el punto de vista del encomio como progymnasma, como tipo de dis-
curso literario, propio del elogio, en el que se ensalzan las cualidades
intelectuales y morales; las fisicas; y las externas, las acciones y virtudes,
y otros argumentos que sirvan para engrandecer a alguien o a algo,
segtn ha sido postulado por diversos tratadistas: Teén, Hermdgenes,
Libanio, Menandro, Quintiliano, Aristételes, entre otros. A partir de la
revision de los antecedentes y caracteristicas propias del género, la au-
tora analiza puntualmente cuatro panegiricos de Basilio: Panegirico a
la méartir Julita; Panegirico al martir Gordio; Panegirico a los cuaren-
ta martires de Sebaste; y Panegirico al martir Mamante. Para ella, el
modelo a seguir es el “basiltkés logos o discurso imperial de Menandro
el rétor”, aunque destaca las caracteristicas propias de cada uno, en tanto
atienden a los modelos “proporcionados por los progimnasmatistas”,
Hermégenes y Aftonio, con lo que se aprovechan los recursos retéricos




existentes para modificar el género, renovando con ello el discurso
acorde a las 1deas cristianas.

“Del monje-guerrero al caballero-santo: translaci6n y condiciones
de posibilidad para la escritura de una haglografia caballeresca” de
Diego Carlo Améndolla Spinola, se ocupa de la construccién del modelo
del santo-guerrero (Valette) y su relacion con el del monje-guerrero
(Bernardo de Claraval), a partir de la obra de Chretién de Troyes, Le
Conte du Graal, con el proposito de demostrar “no sélo los cambios y
continuidades que presenta el modelo caballeresco durante casi tres
siglos, sino la manera en que las diversas caracteristicas de los ecues-
tres fueron trasladadas con el fin de que se adecuaran a la 1deologia
cristiana de la época”, tomando la figura de Perceval como modelo de
luchador dela cristiandad y de su reino, como monje-guerrero, y de Ga-
lahad, como modelo del santo-guerrero.

Rosalba Lendo, en “El viaje de san Brandan”, elabora un atento
andlisis sobre la relevancia de los relatos de viaje en la literatura co-
mo parte de un discurso narrativo-descriptivo, en el que ademés de que
se relatan aventuras, se construye un “espectaculo1 1mag1narlo que puede
estar relacionado con “expediciones, conquistas, misiones rehg1osas
entre otros temas”, por lo que a veces se les asocia a “las cronicas,
biografias u otros géneros que incluyen desplazamientos”, y se centra
en El viaje de san Brandén al Paraiso terrenal como la peregrinacion,
“el recorrido de la vida de todo buen cristiano en busca de Dios y de la
salvaci6n”. Recorrido que consiste en una exploracion maritima, plena
de simbolismos relacionados con elementos cristianos, tales como “la fe
en Dios y en su inmensa bondad, asi como el conocimiento de su seve-
ridad; la trascendencia de la gracia, la virtud y el pecado; y la existencia
del Purgatorio, el Infierno y el Paraiso”, en un viaje espiritual, guiada
por el santo, a través de entornos donde se mezcla lo miraculosus, lo
magicus, y la mirabila

En “La devocién en cuatro hagiografias hispanicas del siglo xiir”,
Ana Elvira Vilchis Barrera se ocupa de la hagiografia como género li-
terario y analiza cuatro obras, que considera canénicas: Vida de santo
Domingo de Silos, Vida de san Millan de la Cogolla'y Poema de santa




Oria, escritas por Gonzalo de Berceo, y el poema de la Vida de santa
Maria Egipciaca, con el propésito de revisar los mecanismos narrativos
con los que se define la santidad de los protagonistas. En el analisis
de corpus, la autora establece un método que le permite delimitar la
construccién del esquema de cada uno de los poemas a la luz de tres
variaciones: por imitacion de virtudes, por solicitud de favores y por
la consolidacion del santo como objeto de devocion. Gracias a este
puntual acercamiento quedan demostradas “las constantes y paradig—
mas presentes en las hagiografias, que otorgan estabilidad al corpus,
[y] resultan 1gualmente destacables las variaciones en los modelos”, lo
que ha contribuido al “éxito y pervivencia del género hagiografico”, a
lo largo de los afios.

En “Jerarquia de los personajes en la leyenda de Tedfilo en la penin-
sula 1bérica durante los siglos X1 al xv”, Carmen Armijo aborda el mito
faustico con el andlisis del Theophilus — la variante méas importante del
pacto demoniaco, durante los siglos i1 al Xv en la tradicién hispanica
medieval. Rastrea sus origenes en sus fuentes griega y latina que, co-
menta, son bastante similares. Posteriormente, revisa textos hispanicos
con especial atencion en la originalidad en el trabajo de Gonzalo de
Berceo y la evolucién de varios de los elementos. En este, por ejemplo,
comenta que la ausencia de la sombra equivale a la pérdida del alma,
en el Codice Rico, la ﬁgura del judio se presenta como instrumento
del diablo y también se acatan las palabras de la virgen. En Castigo del
rey don Sancho el diablo se convierte en mago judio y la virgen sigue
siendo intermediaria. Vemos la plasticidad con la que este milagro se
adapta muy bien al género ejemplar. Sigue el recorrido por el Libro de
los exemplos por A.B.C. y termina en siglo XV con Espéculo de legos
y Recull de eximplis en el que, sefiala, hay muy poca adjetivacién. De
esta manera la autora nos lleva de la mano.

En su colaboracién, Cristina Azuela aborda el fenémeno de las
religiosas travestis. A pesar de lo expresado en Deuteronomio 22:5
donde se expresa que usar ropas del género opuesto es “abominacion”,
Azuela da cuenta de que en la época medieval, el disfraz formaba par-
te importante de las actividades sociales. Ademas, seniala que estaba




contraindicado que quien fuera, aunque con motivo de su ascetismo,
cambie sus ropajes y apariencia femeninas por los de hombre. Por lo
mismo, es llamativo que en el &mbito de las haglograf las, haya tantos
ejemplos de santas que deciden adoptar una apariencia masculina,
misma que a veces es otorgada por la divinidad y que les confiere
proteccion y estatus, a diferencia de hombres que s1 se disfrazaran
de mujer, probablemente seria acusados de sodomia. Posteriormente
Azuela hace un recuento de diversas santas como santa Tecla, santa
Fulrosina, santa Margarita, etc,, hasta llegar a Juana de Arco y la papisa
Juana. El articulo cierra con una perspectiva contemporanea acerca de
las 1dentidades de género que puede alumbrar aspectos de las vidas
de estas santas hasta ahora 1ignorados por la critica.

Posteriormente Yalentay Olinca Olvera Hernandez en su texto
“Legenda, exemplumy miraculum: pilares narrativos en la predicacion
dominica en el Flos sanctorum con sus ethimologias, un estudio de
caso del siglo Xv hispano” nos explica que el Flos sanctorum es una
version castellana de la Legenda Aurea de Santiago de la Voragina que
data de la segunda mitad del X111y que da fe de la estrategia predicativa
de la época. De ahi que los dominicos se apoyen en este documento.
Seriala Olvera que a partir del Flos sanctorum se puede estudiar cémo
clertos géneros literarios, particularmente la legenda, el exemplum y
el miraculum fueron utilizados por los dominicos para la transmision
de la doctrina cristiana en la peninsula ihérica durante el siglo xiv. El
Flos sanctorum proveyé un medio para integrar elementos locales
y universales de la cristiandad, haciendo la ensefianza mas accesible y
pertinente para un ptiblico diverso.

Martin Rios con su texto “La tradicion hagiografica sobre Santiago
en el mundo hispano: de la Edad Media a la conquista de México” nos
ofrece un recorrido que parte en el siglo Vil sobre la leyenda de Santia-
go. Asi nos lleva por diversos textos como el Breviarum Apostolorum,
la Historia Compostelana y el famoso Codex Calixtinus. Nos narra la
transformacion de Santiago “Matamoros” en Santiago “Mataindios” cu-
ya aparicion primera la debemos a Lopez de Gémara. Nos recuerda
que la presencia de Santiago es notoria en la toponimia de nuestro




continente desde Santiago de Querétaro hasta Santiago de Chile y nos
ayuda a entender que mas que una herencia medieval es un elemento
estructural en el proceso de conquista. Para ello, desde el ambito histo-
riografico compara el trabajo de Lopez de Gémara y de Juan de Mariana.
En este marco de 1deas, la comparacién de la reconquista como una
guerra santa y la empresa de conquista como guerra sacralizadora,
encuentran un punto comin que Rios nos muestra con detenimiento.

En “El cielo en la tierra. Los santos en las sociedades novohispanas”,
Antonio Rubial aborda la llegada del culto a los santos vy las caracte-
risticas especificas del sincretismo americano. Nos explica cémo para
algunos grupos indigenas la conquista no necesariamente implicaba
una ruptura sino una continuidad ya que los elementos comunales
cristianos fueron adaptados a los prehispanicos. Asimismo, nos da un
panorama de las reliquias e imagenes en las sociedades mestizas ur-
banas, en el caso de las dltimas tanto en el ambito ptiblico como pri-
vado. Ademés, recalca el importante papel que jugd la imprenta para
la difusién de hagiografias, sermones, obras de teatro y novenas. La
produccién de santos locales da cuenta de una religiosidad en la que
se encuentran el germen de los elementos del llamado “nacionalismo
criollo” y que da como resultado que religiosidad y nacionalismo fue-
ran factores que evolucionaron conjuntamente. Por Gltimo nos relata
los esfuerzos de establecer que desde tiempos previos a la conquusta,
América era un territorio que habia conocido la cristiandad, ya sea por
medio de la asimilacién de santo Tomas, el apostol perdido de la Iglesia
primitiva, a Quetzalcatl o bien por la existencia de las cruces como la
de Huatulco, que demostraban la existencia de la predicacién primitiva.

Gisela von Wobeser en “Catarina de San Juan: princesa, esclava
y santa. Los prodigios de la Omnipotencia y milagros de la gracia de
Alonso Ramos” sigue la trayectoria de Catarina de San Juan, mejor
conocida como la china poblana, de su relacién con Alonso Ramos,
su confesor y los esfuerzos jesuitas para canonizarla para que Puebla
tuviera un santo propio como Lima tenia a santa Rosa. La publicacion
de Los prodigios de la Omnipotencia y milagros de la gracia en la
vida de la venerable sierva de Dios Catarina San Juan conté con el apo-




yo de varios de los clérigos novohispanos mas prominentes de la época
que colaboraron con textos preliminares. Después el texto detalla las
adecuaciones de Ramos vertidas en su texto para darle a la vida de
Catarina un caracter haglografico a la vez que novelesco para cumplir
con sus propositos y proporcionar una lectura amena. Por tltimo, sefiala
c6mo la intervencién de la Inquisicion y su indice de libros prohibidos
terminaron con este proyecto de canonizacion.

En “;Un nuevo modelo de santidad? La hagiografia del ermitafio
Gregorio Lopez a pr1n01p1os del siglo xviI”", Ramén Jiménez Gémez
aborda La vida que hizo el siervo de Dios Gregono Lépez en algunos
lugares de esta Nueva Esparia que escribi6 el padre Francisco Losa
acerca de su maestro para configurar un modelo que sirviera de ins-
piracion a quienes quisieran imitar su forma de vida, ademas de
mostrar y propagar la santidad de Gregorlo Lopez St bien no se logré
su canonizacion, si se le concedié el titulo de “siervo de Dios”, por lo
que su popularidad crecié de manera tal que el emeritismo tuvo un
auge del que ya no gozaba del otro lado del Atlantico. La tesis que
recorre el texto es que Losa no necesariamente se proponia reactivar

el modelo de eremita, sino que buscaba articular un modelo nuevo
de santidad que en sus tiempos era vista con malos ojos pues se le
relacionaba con el luteranismo, pero que podemos resumir en el re-
cogimiento espiritual.

El articulo “Lo festivo de las alegorias.’ Posibilidades y extremos
de la hagiografia en los villancicos de sor Juana” de Jorge Gutiérrez
Reyna esta dedicado a los juegos de willancicos con tematica hagio-
grafica escritos por sor Juana Inés de la Cruz; se analizan en ¢l los
artificios y recursos con que la monja jerénima presenta a san Pedro
Nolasco, a san Pedro, a san José y a santa Catalina de Alejandria, con
el fin de mostrar cémo el villancico puede ser el género novohispano
en donde la materia hagiografica logra adquirir mayor flexibilidad y
soltura, llegando incluso a la irreverencia comica. Se seniala ademés la
necesidad de prestar especial atencion, en futuros estudios, al contexto
de produccién, difusion y recepeion de los villancicos, asi como a las
diversas ediciones, los pliegos sueltos y los paratextos.




Fl texto “Muchas ha habido peregrinas en letras” las escritoras
que participaron en los certimenes mexicanos en honor a san Pedro
Nolasco y a san Juan de la Cruz” de Jessica Locke rescata uno de los
importantes vinculos entre los procesos de canonizacion y la literatura
novohispana: los certamenes poéticos realizados con el objetivo de
celebrar la oficializacién del culto a los santos. En este caso, expone
dos certamenes novohispanos, uno dedicado a san Pedro Nolasco en
1633 y otro a san Juan de la Cruz en 1729; en ambos casos, ademas
del recuento de los requisitos formales para que los poetas probaran
su maestria, se solicita el desarrollo de pasajes especificos de la vida
del santo en cuestion; el articulo se centra en las autoras participan-
tes y ganadoras de cada uno de los certdmenes, con una invitacion
a continuar con los estudios sobre poesia femenina novohispana de
circunstancia.

Elarticulo de Leonor Fernandez “Fl teatro hagiografico del Siglo de
Oro” expone las caracteristicas principales de la comedia hagiografica
espaola de los Siglos de Oro, ejemplificandolas con dos obras pertene-
clentes a cada etapa del teatro aureo: La buena guarda de Lope de Vega
y El principe constante de Calderén de la Barca; las obras desarrollan
los modelos de la santa conversa y el santo martir, respectivamente;
sin embargo, el articulo expone rasgos generales presentes también en
otros modelos de santidad propios de la comedia hagiografica aurea.
La autora destaca, por una parte, la relacién entre la comedia hagio-
grafica y otros géneros teatrales de los Siglos de Oro v, por otra parte,
la importancia social y doctrinal de llevar la tematica hagiograficaa un
medio de difusion como la escena teatral aurea.

Fl libro cierra con tres articulos dedicados a los vinculos entre
las narrativas hagiograficas y las artes plasticas, especificamente, sus
expresiones iconograficas.”

* En los casos en que no se cuenta con los derechos de reproduccién de las imagenes,
se brinda un codigo OR para que el lector acomparie el texto con la imagen referida
desde un dispositivo electrénico.




Guadalupe Avilez, en su articulo “Haglografia en algunos frontales
de altar catalanes de época romanica”, expone la situacion historica
del condado de Cataluria en el momento en que se desarrolla la mues-
tra conservada mas abundante de arte romanico de la peninsula
ibérica. Las pinturas murales y en tabla — estas Ultimas, objeto de
estudio de este articulo— son una muestra de la realidad cultural,
particularmente, religiosa de los siglos Xi al X111, por tratarse de una
forma artistica en donde las categorias terrenales se plantean como
insuficientes para representar el mensaje espiritual ultraterreno que
se propone a los espectadores. El texto se centra en los frontales de
altar de tematica hagiografica, se cuestionan sus funciones y fuentes,
y se exponen sus técnicas y estilo, organizandolas en tres modalidades
de representacion.

El trabajo “Fl texto hagiografico como fuente iconografica. El ca-
so de san Francisco de Asis” de Fernando Ibarra parte de la exposicion
del distanciamiento entre la narrativa hagiogréﬁca y la veracidad his-
térica; luego de un repaso por la historia del género, expone el relato
hagiografico de san Francisco como caso paradigmatico de un perso-
naje cuya narrativa — vinculada a su orden monastica— es generada
por sus coetaneos, analiza la importancia de la relacién entre el texto
hagiografico y un programa visual para acompanar esa narrativa. El
articulo se centra en la dependencia entre haglografia e 1conografia,
la intervencion de la libertad interpretativa y creativa del artista plas-
tico, las convenciones del contexto en que se produce la imagen y la
necesidad de cautela para evitar que la iconografia cayera en herejias
y lecturas que la mstitucion eclesiastica preferiria evitar.

Finalmente, Marcela Corvera Poiré, en su articulo “Las fuentes
escritas y algunas de las fuentes grabadas que se emplearon para
elaborar los lienzos sobre la vida de san Antonio Abad que decoran la
capilla del Antiguo Seminario de Cusco”, expone el programa iconogra-
fico de los lienzos sobre la vida y milagros de san Antonio Abad que
se encuentran, como el titulo sefiala, en el Seminario de San Antonio
Abad de Cusco, Perti. El trabajo tiene el objetivo de demostrar que
estas pinturas tuvieron como principal punto de partida dos fuentes




escritas: la Vita Antonii, traduccién de la obra escrita en griego por san
Anastasio de Alejandria y la Vita Sancti Pauli primi eremitae, escrita
por san Jerénimo. El articulo presenta una comparacion puntual en-
tre las imégenes, sus fuentes textuales y, en algunos casos, grabados
que debieron influir en la elaboracién de los lienzos peruanos; ademas
sostiene la finalidad edificante que debieron perseguir estas image-
nes dirigidas a los seminaristas.

Maria Teresa Miaja de la Pefia
Ana Elvira Vilchis Barrera
Adam Alberto Vazquez Cruz




LA HAGIOGRAFIA EN EL OCCIDENTE
LATINO EN LA ANTIGUEDAD TARDIA

LAURETTE GODINAS

Instituto de Investigaciones Bibliograficas, UNau

Este capitulo presenta un panorama general de la implantacion del
género hagiografia en el Occidente medieval a partir de sus inicios
enelsiglo 1 d. C, el periodo que conocemos como Antigtiedad tardia.
Para dicha revision es, por supuesto, importante evidenciar primero
el desarrollo del cristianismo como religion cuya recepeidn oscild de
la tolerancia a la persecucion vy, posteriormente, el corpus de textos
que fue afianzando el género entre los cristianos hasta convertirlo en
un hito imprescindible de la produccion textual paralitirgica en el
Occidente medieval.

1. El imperio romano y el cristianismo

En el imperio romano convivieron muchas religiones. Evidentemente,
la principal fue durante mucho tiempo el culto pagano, pero desde la
época preclasica habian 1do incorporando nuevos cultos, especialmente
orlentales,' con etapas de aceptacion por parte de los emperadores,
seguidas de momentos de rechazo y represion, que se evidenciaban en
la forma de nombrar las distintas variedades de culto, contraponien-
do el concepto de religio, nacional y auténtica, al de superstitio, exético

'Franz Cumont sefiala, por ejemplo, que “el culto egipcio que se difundié en el mundo
greco-romano salié de Serapeum de Alejandria, fundado por Ptolomeo Soter”, en Las
religiones orientales y el paganismo romano. Trad. de José Carlos Bermejo Barrera.
Madrid, Akal, 1987, p. 69.




y sospechoso.” Por ello en un principio el cristianismo no fue mas que
una de estas manifestaciones religiosas, que se diferenciaba de la judia
porque sus seguidores creian que Jests era el Mesias esperado por los
apocalipticos y que con él se cumplian las profecias*

Durante el gobierno de la dinastia Julio-Claudia, el cristianismo
fue pocas veces objeto de persecucion por los gobernadores romanos;
de hecho, se centraron més bien en el Medio Oriente, particularmente
Judea donde los cristianos constituyeron inicialmente una secta méas
del judaismo y donde muchos gentiles (es decir, no judios) empezaron
a escuchar las ensefianzas de Jestis a través de la presencia de sus ap6-
logos en las sinagogas, que no eran espacios sagrados y por lo tanto
estaban abiertas a todo el puiblico. De hecho, las epistolas de Pablo,
en los afios 50 y 60 d. C, asi como los evangelios y los Hechos de los
Apostoles ponen de manifiesto que los gentiles fueron sobrepasando
rapidamente a los creyentes judios, lo cual fue creando tensiones entre
aquellos que propugnaban una conversién completa de los gentiles al
judaismo (que 1mplicaba los marcadores fisicos de 1dentidad como la
circuncision vy las leyes sobre la dieta, ademéas de la observancia del
Sabbath) y los que se adherian al Concilio de Jerusalén (que se men-
ciona en los Hechos de los Apéstoles, 15), en el marco del cual se ha-
bia estipulado que los gentiles no tenian que confundirse al judaismo,
una postura defendida por san Pablo.* En todo caso, se evidencia des-
de muy temprano la propagacién de las 1deas cristianas, y se sabe que
para 57 d. C. ya se encuentran muchos cristianos en Roma, a los que Pa-
blo manda saludos personalizados en la Carta a los Romanos, 16.

?Robert Turcan, Los cultos orientales en el mundo romano. Trad. de Antonio Seisdedos.
Madrid, Biblioteca Nueva, 2001, pp. 23-24.

¢ Para un andlisis de estas consideraciones en el Evangelio de Mateo, véase Maria
Inmaculada Eibe, “Cuando veéis todo esto’ (Mt, 24, 33). Los fendmenos naturales y su
interpretacion teoldgica en Mateo”, Teologia y Vida, vol. 61, nm. 2, 2020, pp. 165-166.
*Esta postura es analizada de forma pormenorizada por Carlos Gil Arbiol en el articulo
“La novedad de Pablo en el judaismo de su tiempo: un debate que no acaba”, Revista
Biblica, nim. 81, 2019, en particular pp. 92-97.




Las cosas cambian durante el reinado de Nerén. El gran incendio
que tuvo lugar en julio de 64 d. C. y duré mas de ocho dias detond
por parte del emperador una persecucién de los cristianos, cada vez
mas numerosos en Roma, a quienes acuso de ser responsables de la
catastrofe. Aunque en realidad no se sabe si se debi6 a una causa for-
tuita, a la voluntad de Nerén de aniquilar Roma para crear sobre sus
ruinas una nueva ciudad y un nuevo palacio asiento del poder imperial
renovado, acusacion implicita en Plinio el Viejo y Suetonio, o a una
conjuracion encabezada por Pisén,” a raiz del incendio los cristianos
fueron acusados de superstitio maléfica y de actos impios. En sus
Anales, libro xv, 38-44, Tacito evidencia dos hechos importantes en la
Roma de principios de los afios 60 de nuestra era: que habia en Roma
un ntimero considerable de cristianos y los paganos los distinguian de
los judios teniendo conciencia de que provenian de un mismo origen.
Varias fuentes paganas ofrecen interpretaciones coincidentes sobre el
acontecimiento, mientras que la tradicién cristiana méas ant1gua guarda
un extrario silencio sobre el incendio, que apenas se menciona en dos
fuentes tardias: la correspondencia apécrifa entre Pablo y Séneca y la
Chronica de Sulpicio Severo, ya de finales del siglo Iv d. C.

En estas primeras persecuciones, los delitos que se imputaban a
los cristianos, que Tertuliano menciona en el capitulo Vil de su Apolo-
geticum, eran los siguientes:

Que en la nocturna congregacién sacrificamos y nos comemos
un nifo.

Oue en la sangre del nifio degollado mojamos el pan, y empa-
pado en la sangre comemos un pedazo cada uno.

Que unos perros que estan atados & los candeleros los derriban
forcejeando para alcanzar el pan que les arrojamos bariado en

sangre del nifio.

5 Para un andlisis de las causas del incendio de Roma, véase el articulo de Pilar Fer-
nandez Uriel, “El incendio de Roma del afio 64: Una nueva revision critica”, Espacio,
tiempo yforma, Serte II, Historia antigua, nim. 3, 1990, pp. 163-188.




Que en las tinieblas que ocasiona el forcejeo de los perros,
alcahuetes de la torpeza, nos mezclamos impiamente con las

hermanas 6 las madres.®

A estas acusaciones por infanticidio e incesto (al llamarse “herma-
nos” entre si) hay que sumar la de odio general al género humano, ya
mencionada por Técito, y por supuesto el de ateismo, puesto que los cris-
tianos no rendian culto ptiblico a los dioses romanos con sacrificios
y libaciones, ni al emperador. Fueron motivos suficientes para que a
partir de 64 d. C. el cristianismo fuera declarado por muchos afios una
religion ilicita.

Y st los primeros dos emperadores flavios, Vespasiano y Tito, fueron
relativamente tolerantes con los cristianos, a finales del reinado de Do-
miciano 1nicia una nueva oleada de persecuciones, a menudo llamada
“segunda persecucion”, que parece deberse mas a una voluntad de no
irmitar la opinion publica, contraria a este grupo religioso, que a una
falta de creencia del emperador en la historia de Cristo, conviceién del
problema politico que podrian representar.”

Del obispo Melitén de Sardes en su Apologia destinada a Marco
Aurelio, una obra perdida de la cual sélo se conserva un fragmento en
la Historia eclesiastica de Fusebio de Cesarea hasta Orosio en Adver-
sus paganos, no cabe duda de que Nerén y Domiciano fueron quienes
marcaron el camino para otros persecutores.®

° Esta traduccién del Apologeticum de Tertuliano esta disponible en la pagina web
<https://wwwiertulhan.org/articles/manero/manero2_apologeticum.htm>.

7 Para un andlisis histérico de la persecucion de Domiciano, véase Narciso Santos
Yanguas, “Domiciano, el senado y los cristianos”, Helmantica. Revista de Filologia
Clasica y Hebrea, vol. 61, ntums. 184-185, 2010, pp. 97-121.

s Como bien lo dice Jorge Cuesta Fernandez en su articulo “El cristianismo primitivo
ante la civilizacién romana. Sobre la imagen como ‘persecutores christianorum’
de Nerén y Domiciano a través de las primitivas fuentes cristianas”, “Orosio, en su
Historiae Adversus Paganos, sefial6 como primer perseguidor a Nerén. Fl resto de
emperadores, tratados como persecutores, lo fueron porque al principio lo fue Nerén.
La repeticion de este dato nos conduciria a pensar en que Orosio consideraria a los




Otros de los testimonios romanos interesantes para entender la his-
toria del cristianismo y sus persecuciones que fueron, en los hechos, las
que dieron pie a la primera literatura haglografica destinada a ensalzar
las figuras de los que experimentaron martirio por su fe son la carta
de Plinio el Joven a Trajano y la respuesta (también llamado rescrip-
to) de éste a la consulta del primero. Esta carta, que es la nimero 96 del
libro X — el libro que contiene las epistolas de Plinio mas vinculada con
su desemperio como gobernador de la provincia de Bitinia—, esté diri-
gida al emperador y atestigua la preocupacién de un autor pagano sobre
el estado de la nueva religion cristiana. Trajano, a diferencia de Nerén o
Domiciano, no mostré un interés especial por los asuntos de religion; la
constula de Plinio el Joven sin duda se debe a que, a diferencia de Roma,
la parte oriental del Imperio donde se encuentra Plinio en el afio 112d. C.
esta mucho mas sujeta a la influencia de otras culturas. En su consulta,
Plinio no duda en tachar la religién cristiana de supersticion “perversa y
desmedida” (usa en latin los términos “prava” e “immodica”) y evidencia
que los interrogatorios que le toco aplicar involucraban en algunos casos
a ciudadanos romanos, los cuales remitié a Roma para su juicio y que
circulaban denuncias andnimas con las cuales era necesario actuar con
prudencia y asegurarse de que los que fueron denunciados en efecto jura-
ban por la fe cristiana sin negarla en ningtin momento para enjuiciarlos.
En la parte final de su carta, pide respuesta del emperador a su consulta
antes de proseguir con las condenas a una religion supersticiosa que con-
sidera perversa por su capacidad de contagar a las poblaciones urbanas
y rurales, pero también da cuenta de su fe en que es una influencia que
se puede amarnar st se logran arraigar de nuevo los rituales sacros de los
paganos. Curlosamente, la respuesta de Trajano, que es en palabras de
Suérez Campos “el primer documento oficial sobre la relacion del poder
y el cristianismo”,” pone de manifiesto que la recomendacion imperial

diez perseguidores de un modo similar a una dinastia real, cuyo fundador seria Nerén
y su sucesor inmediato Domiciano”, Antesterta, niim. 1, 2012, p. 133

¢ Alfonso Suérez Campos, “Trajano y la tercera persecucién”, Anuario Juridico y
Econémico Escurialense, vol. 38, 2003, p. 636.




es no buscar a los cristianos, por lo cual se infiere que tampoco se deben
perseguir; que las denuncias anonimas son inadmisibles, por lo cual se
frena la posibilidad de dar con los cristianos para perseguirlos; y que
st finalmente se logra atrapar a cristianos, con que se arrepientan deben
ser liberados, y en todo caso si no hay suficiente evidencia es mejor que
quede impune el delito de un culpable que condenar a un inocente. De
esta época se tiene en griego el testimonio de Ignacio de Antioquia en su
Epistola ad Romanos, conservada en una tradicion textual muy tardia®
pero cuyo martirio tras ser condenado ad fieras se ubica hacia el ano
110 d. C; enviado desde Siria a Roma para ser ejecutado, escribié varias
cartas a las comunidades cristianas por las que paso, cartas que reflejan
la actitud espiritual de un hombre que ha aceptado morir por Cristo y
su encarnacién, lamentando que los judios hayan menospreciado ésta.

El segundo rescripto de interés para cernir la forma en la que las
autoridades romanas reaccionaron frente a la implantacién cada vez
mas importante del cristianismo en el territorio del vasto imperio es
el que Adriano, sucesor de Trajano, manda hacia 122 d. C. a Minucio
Fundano, procénsul de Asia, sobre la situacion legal de los cristianos. Lo
interesante es que el contenido del documento nos ha llegado a través
de la primera Apologia de Justino, representa de cierta manera una
repeticion ain més mitigada de la respuesta emitida por Trajano y que,
por ende, parece sentar jurisprudencia para por lo menos el resto del
siglo 11d. C."" Es importante notar que en este segundo siglo de nuestra
erael desarrollo dela religion cristiana se vincula indisolublemente con
la realidad politica, econdmica, social e 1deoldgico-religiosa del mundo
romano en el que estaba insertada; y que es durante esta época que se
consuma la separacion definitiva entre judaismo y cristianismo, mien-
tras que “corrientes helenisticas de la filosofia contemporanea, sobre

© Sobre la tradicién textual de la Epistola ad Romanos, véase Pablo A. Cavallero, “La
retérica en la Epistola a los romanos de San Ignacio de Antioquia”, Helmantica: Revis-
ta de Filologia Clasica y Hebrea, vol. 48, ntim. 147, 1997, pp. 269-271.

''Véase N. Santos Yanguas, “Fl rescripto de Adriano a Minucio Fundano y el cristianis-
mo”, Helmantica. Revista de Filologia Clasica y Hebrea, vol. 72, nim. 206, 2021, p. 3.




todo el estoicismo, arraigarian profundamente en el seno de la doctrina
cristiana, asi como una idea de salvacién que resultaba paralela a otras
religiones de la época, como las mistéricas”.”> Cabe destacar que, para
una lectura correcta del rescripto de Adriano, es importante considerar
que apenas una década antes Ignacio de Antioquia habia 1do sentando
las bases de una division entre judaismo y cristianismo, division refor-
zada hacia 124 d. C. por Aristides en una Apologia que, probablemente,
sond convincente a Adriano dado que tenia “una clara dependencia
conceptual e 1deolégica con el aristotelismo, el platonismo medio y el
estoicismo, a los que no critica en ningtin momento” y que debi6 de
agradar “la defensa que Aristides hizo de la ética ciudadana de los cris-
tianos, cuyas actividades politicas y sociales poco tendrian que ver con
las de los judios, que tantos conflictos estaban ocasionando en diversas
provincias del Imperio”;* no se puede olvidar que también la literatura
aristocratica romana de esos aros hace un llamado permanente a un
regreso a la virtus de los antepasados, y que “frente a la generaliza-
c16n del adulterio, la prostitucion y la homosexualidad, el cristiano
tenia una moral sexual ordenada y siempre dentro del matrimonio,
cosa que Interesaba destacar porque era un lugar comin de la legis-
laci6n romana y de la moral tradicional romana que la sociedad debia
basarse en la familia virtuosa”."* Asi, para Adriano es imprescindible
que cualquier acusacion realizada contra los cristianos sea examina-
da con detalle y que quede claro que el cristiano es condenado por haber
cometido algiin delito y no sélo por pertenecer a la religion cristiana;
es mas, en su rescripto el emperador intenta evitar la propagacion de
calumnias castigando las falsas denuncias. En todo caso, se observa
tanto en el gobierno de Adriano como en el de su sucesor Antonino Pio
una intencion real de “limitar las inclinaciones a la persecucién y de no

? Idem.

% Pedro Giménez de Aragén Sterra, “Ignacio de Antioquia invent6 el cristianismo:
Trajano y Adriano frente a los cristianos”, ARYS. Antigtiedad: Religiones y Sociedades,
num. 16, 2018, p. 321.

" Ibid, p. 323.




dar via libre al fanatismo de las multitudes que pedian intervenciones
contra los cristianos”.”

St bien los Antoninos tendieron a prolongar esta tendencia a no
llevar a cabo persecuciones sistematicas contra los cristianos, es inte-
resante notar que los casos mas sobresalientes de estas persecuclones
se dieron durante sus gobiernos, como las muertes de Policarpio, de los
martires de Lyon o de Scillitum, de los que hablaremos mas adelante,
aunque su ubicacion exacta en el tiempo es muy dificil dado que las
fuentes de dichos acontecimientos suelen ser posteriores y evidencian
ciertas discordancias cronolégicas y, por ende, la critica ha emitido
opiniones a veces encontradas sobre las evidencias conservadas. En
todo caso, lo que los casos estudiados parecen mostrar es que mas que
formar parte de una persecucién sistematica fomentada por el gobierno
imperial, los casos fueron llevados “por representantes del poder politico
en regiones aisladas y muy concretas del Imperio en aplicacién personal
de la normativa emanada de los rescriptos emitidos con anterioridad
con respecto a los cristianos por las cancillerias de Trajano y Adriano”."®

Aunque el cristianismo no perdié su caracter de religio illicita y
se produjeron en ciertos contextos especificos episodios de caracter
aislado y personal como el de los martires de Lyon, arrojados a las
fieras en tierras galas en 177 d. C. con motivo de las festividades que
congregaban ario tras afio a los delegados de las tres provincias galas,
como el de los martires de Scillitum, en el Norte de Africaen 180d. C,
o el martirio de Apolonio, senador de la Ciudad de Roma, cuyo proceso
describe Eusebio en su Historia eclesiastica y tuvo lugar en 185 d. C.,
lo cierto es que durante el final del gobierno de Marco Aurelio y el de
Comodo se puede incluso vislumbrar un cierto entendimiento entre el
gobierno imperial y las jerarquias cristianas, que se volvieron duerias
de los lugares de culto y de sus necrépolis.

> Amparo Mateo Donet, La ejecucion de los mértires cristianos en el imperio romano.
Murcia, Universidad de Murcia, 2016, p. 46.

* N. Santos Yanguas, “Antonino Pio y los cristianos”, Helmantica. Revista de Filologia
Clasica y Hebrea, vol. 70, ntim. 204, 2019, p. 74.




También la dinastia de los Severos (de 195 a 235) se mostré rela-
tivamente tolerante, en gran parte porque, como lo sugiere Narciso
Santos Yanguas, el matrimonio de Septimio Severo con Julia Domna,
hija del gran sacerdote de Emesa abri6 de par en par las puertas del
imperio a las religiones orientales.” Eso si, Septimio Severo emitié su
decreto antiproselitista contra judios y cristianos, que retomado por
magistrados romanos dio pie a persecuciones en particular en Egipto
y el resto de Africa, como lo documenta Tertuliano en Ad nationes y su
Apologeticus, pero también en la Pasion de Ferpetua y Felicitas (ocurrida
hacta 203 d. C.). En la Historia Augusta, XVII, 1 se menciona el decreto
que prohibia convertirse al cristianismo y al judaismo bajo riesgo de
penas severas; y, de hecho, como menciona Santos Yanguas, “el tinico
cambio real, aunque muy notable, con relacién a la situacion anterior
al decreto de Septimio Severo lo constituye la indudable autorizaci6n
concedida por medio del decreto alos oficiales de la administracion para
buscar a los perseguidos, que contrasta con el rescripto de Trajano”."*
Cabe destacar que los efectos de este decreto se concentraron mas que
nada en Egipto y el resto de Africa, donde tuvieron lugar la mayoria
de las persecuc1ones y que cast1gaba a aqueHos que se convertian,
no prohibia el culto a quienes ya lo ejercian. Caracalla, Heliogabalo y
Alejandro Severo parecen, de acuerdo con la documentacion histérica,
haberse mostrado favorables a los cristianos. Es més, como lo muestra
la Historia augusta, en el afo de 219 Heliogabalo construyé un templo
en el Palatino en el que quiso juntar la estatua de Cibeles, el fuego de
Vesta, el Paladion, los escudos sagrados para los romanos, pero tam-
bién las religiones samaritana y judia y la liturgia de los cristianos “ut
omnium culturarum secretum Heliogabali sacerdotium teneret” (para
que Heliogabalo poseyera los secretos de todos los cultos).”” Aunque
se puede pensar en un constructo anacronico del autor de la Historia

7 N. Santos Yanguas, “La Dinastia de los Severos y los cristianos”, Euphrosyne, nim.
11, 1982, p. 150.

s Ibid, p. 161.

® Historia augusta, Heliogabalo, 11, 5, apud 1bid, p. 167.




Augustapara abrir el camino hacia la aceptacién general, en todo caso la
biografia de Alejandro Severo dice que “Christianos esse passus est”, es
decir, que permiti6 la existencia de los cristianos  Los martirologios, sin
embargo, dan cuenta de un ntimero relativamente abundante de mar-
tires en tiempos de Heliogabalo y Alejandro Severo; es probable que
estos estuvieran enmarcados en las persecuciones provinciales pro-
movidas de forma local, o que su datacién no fuera del todo precisa.

Pero en general, en los gobiernos de la primera mitad del siglo
111, como lo fueron también los gobiernos de Maximino Tracio y Julio
Filipo el Arabe, priva lo que describe Ratl Gonzélez Salinero en su re-
vision sistémica del desarrollo histérico de las persecuciones, en la
tercera parte de su libro Las persecuciones contra los cristianos en el
Imperio romano: los episodios antes de las primeras persecuciones ge-
nerales, que son breves e intensas en ciertos lugares y tiempos de los
gobiernos de Decio (250) y Valeriano (251-253), son esporadicos y que
las persecuciones se hacen verdaderamente generalizadas, cruentas y
ofensivas con Diocleciano y sobre todo de Galerio, a quien Diocleciano
hizo parte de la tetrarquia que instaurd a partir de 293 d. C.*

Decio promulgd en 249 un edicto en el que toma cuerpo la primera
persecucion sistematica y universal contra el cristianismo. Con éste,
la autoridad politico-administrativa romana podia desarrollar una
acci6n represiva basada en una bisqueda de oficio y no sélo fundada
en delaciones y acusaciones particulares o la represion de revueltas
de caréacter popular, todas estas de indole muy local. El edicto que se
promulga insta a los habitantes del Imperio a sacrificar a los dioses
y a elevar plegarias por el emperador, y pone en marcha toda una
maquinaria de control para asegurarse el respeto a las reglas. Asi, no
sélo hacia falta definirse como pagano, realizar libaciones, sacrificar
victimas y comérselas ante la comision, sino que habia que declarar
que siempre se habian hecho estos sacrificios y culto a los dioses,

» Historia augusta, Alejandro, XX1I, 4, apud 1bid,, p. 168.
2 Ratll Gonzalez Salinero, Las persecuciones contra los cristianos en el Imperio roma-
no. Madnid, Signifer Libros, 2005, pp. 84-123.




tras lo cual se expedian unos certificados (“libelli”) que garantizaba el
cumplimiento de la ley* Segtin Dionisio de Alejandria, en el relato que
recoge Eusebio de Cesarea en su Historia eclesiastica, V1, 41, se pueden
establecer cuatro categorias de cristianos con base en su respuesta
ante el edicto: 1) quienes se presentaron inmediatamente a declarar,
porque tenian miedo o porque estaban integrados en la administracion
publica; 2) aquellos que se acercaron a los altares con un entusiasmo re-
lativo; 3) aquellos que huyeron, entre los cuales una parte logré esca-
par del todo, otra parte fue aprehendida pero logrd sobrevivir y pudo
contar lo que pasé (como el mismo Dionisio) y la tercera terminé
sacrificando, engrosando las filas de los lapsi o apdstatas o cristianos
arrepentidos;” y 4) quienes permanecieron firmes hasta el final y rehu-
saron sacrificar, enfrentando la tortura y la condena a muerte. Mas
adelante en la Historia eclesiastica (\’Il, 1 1-24), Dionisio sigue relatando
los efectos del edicto de Decio en el territorio del Imperio, vision que
se puede completar con lo que narra Cipriano sobre el Norte de Africa
en su De mortalitate* Entre la enfermedad que decimé parte de las
poblaciones y la cantidad muy importante de cristianos que apostataron
por librarse de las persecuciones oficiales, la iglesia catolica padecio
severas mermas pero, a pesar de estar rodeado de personajes con una
clara inclinacién anticristiana, el periodo de Valeriano fue en términos
generales clemente con los cristianos y su primer edicto, datado de
257 aunque esta perdido y sdlo tenemos huellas de ¢l en la narracion
de Dionisio de Alejandria, solo pedia a la jerarquia eclesiastica (y no

* Sobre los libelli, véase el interesante estudio de Fernando Pamos de la Hoz, Textos
y documentos para el estudio del edicto de Decio [en linea], Madrid, 2021. Tests, Uni-
versidad Complutense de Madrid. <https:// doctaucm.es/rest/ api/core/ bitstreams/
630d96ba-e871-4d70-b96b-cfebebddeef3/content>. [ Consulta: 15 de abril, 2024.]

* Sobre el problema de los apéstatas, véase Santos Yanguas, “Decio y la persecucion
de los cristianos”, Anales de historia an tlgua y medieval, nims. 24-25, 19861991, pPp-
164-168.

* Acerca este tratado en particular, véase el articulo de Fernando Rivas Rebaque, “Res-
puesta de Cipriano de Cartago y Dionisio de Alejandria ante la epidemia”, Caurrensia,
vol. 15, 2020, en particular pp. 554-563.
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a los laicos) que reconocieran y participaran en los ritos romanos y
que los cristianos ni celebraran asambleas ni visitaran los lugares don-
de eran enterrados sus difuntos, so pena capital; el segundo decreto, en
cambio, tenia una motivacién econémica e incluia la confiscacién de
las propiedades de la Iglesia, y excluia a los cristianos de cualquier
puesto en la administracién imperial.

Su sucesor, Galieno, viendo la situacién desastrosa del Imperio y
los disturbios imperantes en varias de sus fronteras, revoc los edic-
tos anticristianos promulgados por su padre. Asi, promulgd en 260 el
primer edicto de tolerancia, que incluia la restitucion de los bienes a
los cristianos y la apertura de los lugares de culto; sin embargo, ni él n1
sus sucesores pudieron poner orden dado lo breve de sus gobiernos.
La relevancia econémica de las comunidades cristianas seria por su-
puesto una de las razones para que éstos sean nuevamente blanco de
persecuciones cuando Diocleciano establece en 284 la tetrarquia como
forma de gobierno para un Imperio ingobernable por su extensién.

Con Diocleciano, y en particular Galerio, se dio la segunda per-
secucion sistematica y general de las comunidades cristianas me-
diante edictos que se promulgaron entre 202 y 311. El nuevo modelo
politico-organizativo 1deado por Diocleciano para controlar mejor
las fronteras del Imperio y evitar el desvio de los fondos recaudados
en provincias en las que el poder imperial fuera méas débil, llamado
“tetrarquia’, parecia sobre papel la solucion ideal para el control cabal
del gobierno imperial: dos de los emperadores tendrian el titulo de
augusto y dos el de césares, y cuando los augustos abandonaran sus
cargos los césares subirian a augustos, nombrandose nuevos césares
para sustituirlos y asi sucesivamente. De los augustos, el de mayor edad
e importancia tendria poder supremo. Para asentar el poder politico,
Diocleciano buscé apoyo religioso y se hizo nombrar Jovius, es decir
descendiente de Jipiter en la tierra, mientras que a Maximiano le
puso Herculius, es decir, descendiente de Hércules. Con esta decision
claramente apoyada en la religion pagana, Diocleciano evidenciaba
su desprecio hacia el monoteismo cristiano. A partir de 299 d. C. se
pueden ver en las crénicas manifestaciones de descontento en el seno




del ejército contra los soldados que rechazaban participar activamente
en los sacrificios, dando evidencia de que esta religion contrariaal culto
pagano acaparaba un niimero cada vez mayor de fieles, interesados por
su doctrina 1gualitaria y esperanzadora. Esto explica de cierta manera
que Diocleciano, en parte incitado por Galerio, césar de la tetraquia, no
tuvo mas remedio que emitir en 303 un edicto que estipulaba que todas
las 1glesias cristianas fueran destruidas, todas sus escrituras confisca-
das y quemadas, todos los bienes de los cristianos embargados y todos
los cristianos que ocupaban cargos ptiblicos expulsados de los mismos;
que los cristianos pertenecientes a un rango social elevado perdieran sus
privilegios y los esclavos manumitidos, su libertad > De nuevo, como
cincuenta afios antes con Decio, los cristianos tuvieron que elegir en-
tre convertirse en traidores o enfrentarse al aniquilamiento por parte de
la méquina burocrética imperial. Por supuesto, no todas las provincias
fueron expuestas de la misma manera a las exacciones: Italia y Esparia,
bajo mando de Maximiano, fueron tratadas con excepcional dureza,
como lo fue Africa, mientras que Galia y Britania, gobernadas por
Constancio Cloro, apenas vieron demoler algunas iglesias. El segundo
edicto, emitido un par de meses después por Diocleciano, afiadia a lo
anterior la orden de arrestar a los clérigos cristianos que se negasen a
sacrificar; fue tal la cantidad de clérigos que se metieron a las carceles
que tuvieron que liberar a antiguos criminales para que pudieran me-
terse a los obispos y presbiteros en ellas. Ante esta situacion llego el
tercer edicto, a finales del mismo afio de 303, ofreciendo a los cristianos
la posibilidad de rendir culto a los dioses paganos para ser liberados,
s1 bien los que no lo hicieran serian condenados a tortura y muerte;
este Ultimo no aplicaria para los presbiteros ni obispos, puesto que la
idea subyacente era privar a los cristianos de sus pastores. Pero fue
finalmente Galerio el que firmé el cuarto edicto, el definitivo, estando
Diocleciano enfermo de gravedad. Fue tal su crudeza que creci6 de for-
ma exponencial el nimero de martires y que, como cuenta Lactancio,

» Mario Lorente Mufioz, “La gran persecucion de Diocleciano”, La razén histérica,
vol. 54, 2022, p. 74.




“personas en masa fueron arrojadas al fuego sin distincion de sexo, ni
edad, y que el ntimero fue tan elevado que llegaron a ser colocadas en
grupo” . De nuevo, la aplicacién de la ley varié, como ya se dijo arriba,
en funcién de la reparticion geografica y los gobernantes al mando en
las distintas regiones, pero este periodo de terror duraria hasta el ario
de 311 cuando Galerio, enfermo de gravedad, dicto, segun Lactancio
por venganza de Dios, en Nicomedia un edicto de tolerancia en el que
se permitia dar a los cristianos rienda suelta a sus practicas religiosas
y se restituia a la Iglesia todos los bienes que le habian sido confisca-
dos. Lactancio da en De mortibus persecutorum, 33 una copia del de-
creto, que establece que Galerio considera oportuno “extenderles
también a ellos nuestra manifiesta indulgencia, de modo que puedan
nuevamente ser cristianos y puedan reconstruir sus lugares de culto,
con la condici6n de que no hagan nada contrario al orden establecido” 7

A este edicto seguiria en 313 el asi llamado “edicto” de Milan,
promulgado por el emperador Constantino, que convertiria el cris-
tianismo en religion licita del Imperio y lo doté de garantias de
exencion fiscal, ademas de donaciones muy cuantiosas de tierras,
tesoros y subsidios por parte de la familia imperial * A este seguiria
por supuesto en 380 el edicto de Tesalénica que instituiria la religion
cristiana como oficial del Imperio en el reinado de Teodosio, pero
la dinamica establecida por Constantino a partir de 313 marcé sin
duda el camino hacia la aceptacion de la religién cristiana por las
estructuras de gobierno imperiales y su paulatino establecimiento
como religién de estado. Curiosamente, el documento que hoy se
conoce como Edicto de Milan no es realmente una nota redactada
por el emperador, sino la copia de una carta que escribe Licinio al
gobernador de Bitinia, fechada en Nicomedia en junio de 313 donde

* Lactancio, De mortibus persecutorum, 15, 3, apud ibid, p. 77.

7 Apud 1hid, p. 80.

* Giovanni Alberto Ceccon, “Da Diocleziano a Costantino: le nuove forme del potere”,
en Alessandro Barbero, Storia dEuropa e del Mediterraneo 7, 3: I Ecumene romana.
Limpero tardoantico, Roma, 2009, p. 86.




dice que después de reunirse con Constantino en Milan ha decidido
permitir a los cristianos dar libre curso a su culto y que les otorga la
recuperacion de sus bienes confiscados durante las persecuciones de
Diocleciano; las fuentes de esta carta son Lactancio y una traduccion
griega en Fusebio del texto de Lactancio. El tenor general del mensaje
es, pues, “que se debe repudiar la coercién religiosa y la diversidad
de creencias” >’ Ahora bien, en los hechos Constantino fue llevando
a cabo acciones en distintos ambitos de la vida social, cultural y
legal del Imperio que marcaron su interés evidente en los asuntos
de la Iglesia; entre ellos se puede mencionar su intervencion en la
cuestiéon donatista, originada por el apego de la iglesia del Norte de
Africa a las 1deas de Donato, obispo de Cartago, segin el cual sélo
podian administrar los sacramentos los sacerdotes cuya vida fuera
intachable y los pecadores no podian ser miembros de la Iglesia; la de-
cision final sobre lo que se convertiria en piedra de toque para la or-
todoxia cristiana: la naturaleza increada de Cristo, “consubstancial” y
el apoyo determinado del poder imperial de asegurar la conformidad
de este credo; y el establecimiento de leyes favorables a la Iglesia co-
mo la revocacién de la lex lulia, que prohibia a los matrimonios sin
hijos o solteros rectbir herencia, que benefici6 directamente a las
virgenes y hombres célibes®

Después de un momento de vacilacion, concentrada en particular
bajo el gobierno de Juliano el Apéstata, quien intentd de cierta manera
revertir los avances del cristianismo y rescatar una teologia neohelenis-
tica,” y la inestabilidad politica que llevé a la designacion como empe-
rador de Teodosio, de origen hispano, éste asumi6 el poder teniendo
como primera mision evitar el peligro de ataques de godos mediante
una politica sistematica de integracion de los “barbaros” que incluia

* Catalina Balmaceda, “Constantino. Emperador cristiano-emperador romano”, Teo-
logia y vida, vol. 61, ntim. 2, 2020, p. 140.

® Ibid, pp. 148-157.

* Florencio Huberiak, “El hispano Teodosio y la cristianizacion del Imperio romano”,
Hispania Sacra, vol. 51, nim. 103, 1999, pp. 7-8.




su cristianizacion y romanizacion. Asimismo, Teodosio 1ogré conver-
tir el cristianismo en la religién oficial del Imperio romano integrando
alos obispos, funcionarios religiosos, al aparato estatal para reforzar-
lo. Para evitar las numerosas divergencias Internas evidentes en la
comunidad eclesiéstica, que atentaban contra la unidad rel 1glosa y, por
extension, contra la unidad socio- pohtlca Teodosio adopto una serie
de medidas contra las herejlas, es dectr, las desviaciones a la rehg10n
oficial imperante. El edicto Cunctos populos, promulgado en Tesalénica
en 380, prescribe textualmente que los pueblos

regidos por nuestra imperial clemencia profesen la fe que
creemos ha sido transmitida por el divino apéstol Pedro,
mantenida en su forma tradicional hasta el presente dia, fe que
profesan. Igualmente el pontifice Damaso y el obispo Pedro de
Alejandria, varén de apostélica santidad, esto es, que segtin la
ensefianza evangélica y disciplina apostélica, debemos creer en
una deidad, la Santa Trinidad del Padre, del Hijo y el Espinitu
Santo, adorados en su igual majestad. Y requerimos que los
que observen esta regla de fe abracen el titulo de cristianos
catélicos (christiani catholici), pues juzgamos a todos los de-
mas de mente insana (dementes vesanosque) y ordenamos que
sean llamados heréticos (haeretici), sus lugares de reunién no
tienen derecho al nombre de iglesias; condenados como tales,
en primer lugar, a suftir el castigo divino y, con él, la venganza
del poder que por celestial autoridad hemos asumido.®

Con este edicto, Teodosio pretendia que quedaran zanjadas por
una ley imperial todas las diferencias religiosas para todos los pueblos,
heréticos y paganos. Entre los heréticos estaban en primera fila como
destinatarios de este edicto los arrianos, adeptos de un movimiento,
el arrianismo, que negaba la divinidad de Cristo, algo que ya habia
sido tratado por el Concilio de Nicea. En otro edicto de 381, se castigd

2 Ibid, pp. 17-18.




a los maniqueos, nombre bajo el cual se conocia a las sectas llamadas
encratitas, saccophoros, apotacticos e hydropastates.*

Cabe destacar que tanto Constantino como Teodosio también tu-
vieron que luchar contra los que rendian culto a la religién tradicional
romana, ahora denominados paganos. El paganismo era para entonces
un sincretismo algo confuso de antiguas creencias tefiidas de neopla-
tonismo y de cultos orientales, junto con costumbres vinculadas a los
antepasados, cuya fides constituia la base del patriotismo romano.
Los principales representantes de dicho culto no fueron masas de
ciudadanos organizados, sino intelectuales formados en la retérica y
la filosofia como Claudiano o Ausonio, que identificaban el paganismo
con la cultura helenistica que habia tenido intentos de reestablecimien-
to con Juliano el Apéstata. El edicto contra el paganismo de 381 pro-
mulgado por Teodosio ponia fin a la politica de tolerancia de Valenti-
niano |, que condenaba la participacién en sacrificios; otro edicto de
382 prohibi6 el acceso a los altares, una decision que llevaria al cierre
y abandono de los templos y a la ruina edilicia de la Roma medieval.
Asi como el cristianismo habia sido perseguido por considerarse
una religion illicita, ahora los cultos tradicionales romanos se habian
convertido en una superstitio que tenia que ser extirpada. Aunque
tomaria varios edictos para verse eliminada esta religion tradicional
romana que se negaba a desaparecer, la ayuda del obispo Ambrosio, la
aceptacion general de la politica pro-goda y pro-catdlica y las reformas
al antiguo calendario romano para convertirse en un calendario con
festividades cristianas, esta nueva legislacion ayudd a marcar el final
del paganismo, que se refugia primero en los campos, como se ve en
la prédica de Martin de Tours relatada por Sulpicio Severo, y aunque
va desapareciendo poco a poco, sigue preocupando a los tedlogos
cristianos, como lo evidencia el hecho de que, por esos arios, Agustin
de Hipona esta escribiendo su Ciudad de Dios para defenderse de las
criticas apocalipticas de los paganos.

 Ibid, p. 20.




Base del Imperio romano medieval, esta nueva relacion entre la
politica y la religion veria también nacer nuevas santidades por escribir,
después de la apologia del martirio por la fe: los monjes y los doctores
de la Iglesia y, mas adelante en la Edad Media, los emperadores y los
reyes, seguidos de los fundadores, predicadores y misioneros.

2. Los primeros santos: los martires

Antes de proporcionar un breve panorama del nacimiento de una lite-
ratura haglografica, es importante reflexionar sobre la palabra “santo”
y su historia, un tema tratado por Hippolyte Delehaye en su seminal
estudio Sanctus. Essat sur le culte des saints dans [Antiquité, de 1927.
Al respecto, es preciso no olvidar que la terminologia cristiana en gene-
ral se formé bajo una triple influencia: la de la lengua comiin, que erala
de una sociedad pagana; la lengua de los libros santos y los conceptos
propios de la nueva religion. Asi, en la lengua pagana la palabra sanctus
se empleaba para todo lo que tenia que ver con la divinidad o el cul-
to, tanto los edificios y las representaciones de los dioses como lo que
era protegido por la autoridad, tanto bienes materiales como personas
que gozan del privilegio de inviolabilidad como los embajadores, los
senadores o, por supuesto, los emperadores.* Pero a menudo también
se ve empleado el sintagma vir sanctus para referirse a hombres cuya
conducta en la vida ptiblica y privada es irreprochable y que es fiel a
las obligaciones familiares, con una nobleza de caracter que inspira
naturalmente al respeto, sin que haya una relacién natural con la divi-
nidad, aunque también se encuentran testimonios del uso de sanctus
con nombres de dioses paganos. En la lengua cristiana, los escritos de
los autores eclesiasticos y las inscripciones la palabra sanctus se ve em-
pleada con una gran variedad de matices: en los textos mas antiguos,
s6lo se habla de los santos en colectivo, como el “pueblo santo”, que es
el pueblo fiel, y en particular aquellos que pasaron a mejor vida, como

“ Hippolyte Delehaye, Sanctus. Essai sur le culte des saints dans 'Antiquité. Bruselas,
Société des Bollandistes, 1927, pp. 3-6.




las almas de aquellos que murieron en Cristo; en textos epigraficos,
sancti se refiere a los martires, y no sélo su alma, que conoci la gloria
divina, sino su cuerpo que descansa en un cementerio o una basilica.
En singular, el término se emplea como epiteto laudativo, a menudo en
superlativo, sanctissimus, para personas con dignidad. Para la Iglesia,
el titulo de “santo” se suele dar a los obispos, a los que se les llama “su
Santidad”. Hasta que finalmente se emplea en su acepcion mas precisa,
el titulo de honor por excelencia que la Iglesia da a aquellos que mere-
cen culto publico, primero los mértires, martyres, alos que se les ante-
pone desde finales el siglo v, el adjetivo sanctus, a veces acompariado
del adjetivo beatus. En todo caso, se van fijando dos usos, el ceremo-
nioso como formula de tratamiento para vivos y difuntos y el religioso,
determinado por la terminologia biblica, que refiere a algo sustraido a
la condicién comin porque pertenece a Dios, como los martires y los
muertos 1lustres que se asimilen a ellos. Y a partir del momento en el
que se reserva a los martires, el significado del vocablo adquiere una
precision que antes no tenia: el de ser merecedor del respeto de los
fieles mediante el homenaje del culto publico, equiparando la palabra
“santo” a “objeto de culto”*

Estos Objetos de culto generaron escritos que, como bienlo subraya
G. Philippart en su “Introduction” al primer tomo de Hagiographies,
fungen como fuentes hagiograficas histéricas que tomaron como forma
principal las actas y pasiones, consagradas a la relacion de muertes de
martires, las biografias, las anécdotas edificantes y las historias de las
reliquias y relatos milagrosos (inventiones, translationes, elevationes,
etc).* El estudio tipologico de estas fuentes emprendido por grupos
de investigadores dio pie a dos conjuntos fundamentales que consi-
dero importante mencionar aqui: desde el punto de la recuperacién
de fuentes, se destaca la Bibliotheca Hagiographica Latina'y su Novum

¥ Ibid, p. 39.

* Guy Philippart, “Introduction”, en Guy Philippart, dir, Hagiographies. Histoire
international de la littérature hagiographique latine et vernaculaire en Occident des
origines a 1550. Tomo 1. Turnhout, Brepols, 1994, p. 13.




supplementum, compilada por los bolandistas entre finales del siglo
XIX y principios del XX, a la que practicamente todos los estudios sobre
hagiografia remiten mediante el uso de la abreviatura BHL seguido
del niimero que el texto ocupa en la compilacién. Por otra parte, los
tomos de Hagl'ographl'es publicados entre 1994 y 2024, dedicados al
estudio por areas geograficas y evolucion cronoldgica de la produccion
hagiogréfica, como parte de la prestigiosa coleccion Corpus christia-
norum. Esta vision de conjunto permite ver la hagiografia no como un
género sino como una coleccion de textos centrados en el concepto
de santidad, puesto que como los santos fueron todos miembros de la
comunidad cristiana, venerarlos estuvo en el centro del cristianismo
de la Antigtiedad Tardia y la Edad Media.

St bien el primer martirio conocido es el de los cristianos que
fueron condenados a muerte y ejecutados en Lyon en 177 d. C, sdlo
conocemos la informacién mediante una carta insertada por Eusebio
en el libro v de su Historia eclesiastica, donde cita fragmentos de una
carta de las 1glesias de Lyon y de Viena a las 1glesias de Asia y Frigia.
Asi que, como bien lo indica Saxer en su capitulo dedicado a la Afri-
ca latina del primer volumen de la serie Hagiographies, no cabe duda
de que es en Africa donde naci6 la literatura cristiana en lengua lati-
na, y también la hagiografia®” Ocupa un lugar fundamental en este
panorama Tertuliano, quien potencié el uso del latin cristiano y junto
con Cipriano y Agustin de Hipona dio pie a una produccién sélida y
abundante en lengua latina.

Pontius, en su Vida de Cipriano, plantea una idea interesante: que
st los antepasados se dieron a la tarea de consignar a modo de vene-
racion los hechos notables de catecimenos martires, es importante
hacerlo con los coetaneos. Con esto evidencia que conocié todas las
pasiones anteriores, sin duda mediante la lectura pablica y littirgica de
las mismas, una costumbre ampliamente documentada en los concilios
afticanos y en la obra de varios autores como san Agustin, por lo cual
parece evidente que el lugar de arraigo de la literatura hagiografica fue

7 Victor Saxer, ‘Afrique latine”, en Guy Philippart, dir., op. cit, p. 25.




la celebracion litdrgica de los martires en la fecha de aniversario de
su muerte.

Durante los primeros afios de produccién hagiografica, el lapso de
poco mas de 20 afios que va de 1802203 d. C. se fueron aclimatando
dos subgéneros de hagiografia en Africa, de donde tuvieron impac-
to en el resto de Occidente: las actas proconsulares y los relatos lla-
mados “pasiones”; unos sesenta afios mas tarde se afadira el género
“biografia cristiana”, con el que se complementa el panorama de la
hagiograﬁa primitiva.

Los textos mas importantes del siglo 111 d. C. fueron los siguientes:

I. Las Actas de los martires scilitanos (BHL, 7527)

Es el nombre que se suele dar a las actas del proceso por cristianismo
al que fueron sometidos un grupo de cristianos de Scilli ante el consul
de (Cartago, el17de julio de 180d. C, araiz del cual fueron condenados
a muerte y ejecutados. El texto mas antiguo que se conserva tiene la
forma de un acta: indica al principio el lugar, la fecha, los nombres de
magistrados y acusados; da cuenta de la sentencia del juez, de su publi-
cac16n por el pregon y de su ejecucién al final; en la parte intermedia,
también proporciona con frases sucintas un recuento de las preguntas
formuladas por el magistrado y de las respuestas de los acusados; el
texto esta ademas lleno de formulas juridicas de la época, por lo cual
se lleg6 a pensar que se trata en verdad de un acta de audiencia de la
condena de los martires, aunque algunos elementos indican que no es
la reproduccién fidedigna del proceso dado que faltan la declaratoria
de 1dentidad de los acusados y la explicitacién del motivo de acusacion
en contra suya; en varios lugares el texto parece trunco, y la férmula
final “et 1ta omnes simul martyrio coronati sunt et regnant cum patre
et filio et spiritu sancto per omnia saecula saeculorum amen” no po-
dria estar en un acta de audiencia, sino que evidencia la intervencion
de un cristiano con el proposito de preparar el texto para la lectura
publica litiirgica.




2. La Pasion de Perpetua y sus comparieros (BHL 6633)
A diferencia de las actas anteriores, la Pasion de Perpetua y sus com-
panieros es un relato de los Gltimos dias que vivieron los seis martires
que fueron después expuestos a morir por las fieras en el anfiteatro el
7 de marzo de 203 d. C. Desde el punto de vista literario, el relato es la
compilacién de elementos muy diversos:
+ enlos pérrafos 3a 10, las visiones de Perpetua, que ella pone
por escrito;
« enlos pérrafos de 11 a 13, las visiones de Saturus;
+ laredaccion del compilador, que contiene varios elementos na-
rrativos; el prologo doctrinal (parrafo 1) y narrativo (parrafo 2),
el relato del martirio (parrafos 14a 21) y un epilogo (parrafo 21).

St bien durante mucho tiempo se pensé que el autor de este texto
era Tertuliano, consideraciones recientes hacen pensar més bien en
un autor culto de (Cartago, afin con ciertas 1deas premontanistas, que
apuntaban hacia la necesidad de prepararse al juicio final y mantener
una ortodoxia total, llegando a negar la posibilidad de perdén para los
cristianos pecadores. Cabe destacar que el texto de la Pasion de Per-
petua y sus comparieros, a veces conocido también como Pasién de
Perpetua y Felicitas, no lleva la fecha del 7 de marzo; este dato esta en
los martirologios posteriores, pero el texto si menciona el aniversario
del César Geta, asi que si este tomd el poder en 198 su primer lustro se
cumpliria en el afio de 203, cuando los martires murieron en los juegos
que se organizaron para celebrar este acontecimiento.

St Perpetua era de familia acomodada en la que todos eran cristia-
nos menos su padre, el texto de su martirio pone de manifiesto que
el mensaje evangélico penetrd en las capas superiores de la sociedad
cartaginense; como muchos textos de esta indole, proporciona informa-
c16n de gran relevancia sobre la vida cotidiana de la Iglesia primitiva.

3. Las Actas del martirio de Cipriano (BHL 2037-2039d)
Estas actas son un documento de gran interés que se puede complemen-
tar con la Vita Cypriani (BHL 2041), escrita inmediatamente después dela




muerte de Cipriano por Pontius, quien acompaii6 al martir en su exilio
en Clrubis. Se trata de un documento compuesto de partes diversas:
el acta de la audiencia con el procénsul de Cartago Aspasius
Paternus del 30 de agosto de257d.C. (pérrafo 1); éste, aplicando
el primer decreto de Valeriano, lo exila a Ctirubis;
*  un fragmento narrativo (parrafo 2) insertado por el compilador;
+ el acta de la segunda audiencia con el procénsul Galerius
Méaximus el 14 de septiembre de 258 d. C. (parrafos 3 y 4); en
éste, conforme a los nuevos decretos imperiales, se condena
a ser decapitado;
+ un relato de la ejecucion capital y del sepelio de Cipriano
(parrafo 5).

Segun la carta 77, 2, 1 de Cipriano, ya circulaban en el Norte de
Africa copias de la primera acta; es posible que el mismo Cipriano la
haya distribuido para servir de modelo a sus colegas sobre cémo actuar
ante los magistrados. De la segunda audiencia se habla en la Vida de
Cipriano. La veracidad histérica del texto es indudable, st bien no se sa-
be nada del proconsul Aspasius Paternus: Cipriano menciona que se
habia prohibido a los cristianos ir a los cementerios y que se castigaria
con muerte por decapitacion a los contravenientes, y en su penlti-
ma carta Cipriano cuenta como Sixto fue ejecutado el 6 de agosto,
junto con cuatro didconos, en el cementerio, aparentemente por haber
contravenido el rescripto imperial. Por lo que respecta ala narracion del
martirio, es sin duda la parte del relato mas dificil de verificar, aunque
coincide con las narraciones de otros martirios posteriores.

La Vida de Cipriano es, a su vez, considerada como la primera
biogralfia cristiana. La tradicién textual nos lalegd sin nombre de autor,
aunque san Jerénimo menciona a Pontius como su artifice. Esta Vida de
Ciprianono es una biografia en el sentido que le damos hoy al término,
sino una defensa de la preeminencia de Cipriano sobre otros martires
que lo precedieron, como Perpetua. También dialoga con las Actas de
Cipriano y usa parte del texto de sus distintas partes. Es interesante
que la Vida contiene informacién que se puede comprobar completa-




mente con base en otros textos del mismo Cipriano, como sus cartas,
sus tratados Ad Donatum y De mortalitate. Es, pues, un documento
credible elaborado por un testigo ocular.

4. Las Actas del conscrito Maximiliano (BHL 58 13)
y las Actas de Marcelo el Centurién (BHL 5253-5255a)
Se trata sin duda de las Ultimas actas redactadas durante el siglo 1L
Presentan toda la informacién oficial de actas oniginales y sus héroes
son objetores de conciencia que rechazaron el servicio militar, motivo
por el cual fueron sancionados (y no por ser cristianos).

En el caso de las Actas de Maximiliano, algunos criticos opinan que
se trata del acta de un consejo de revision, con presencia del procénsul
y del padre del conscrito. Pero de ser asi, seria un documento tinico; a
eso hay que ariadir que si fuera solo por rechazar el servicio militar, la
pena infligida habria sin duda sido menos grave que la decapitacion.
Por ello otros consideran que se trata de un acta de audiencia judicial;
como en el caso del Acta de los martires scilitanos, la parte final que con-
tiene una nota sobre como se ejecuto el conscrito, donde fue sepulta-
do en Cartago y que su padre era cristiano es sin duda un addendum
cristiano posterior.

Las Actas de Marcelo el Centurién nos fueron en cambio legadas
por una transmision textual complicada. La mejor copia conservada
da cuenta del proceso de Marcelo, quien a finales del siglo 111 d. C. no
acepto hacer el servicio militar y se convirtié en objetor. A Marcelo se
le ejecuté el 30 de octubre de 298 d. C, fechaen la que no habia perse-
cuciones contra los cristianos, como tampoco las habia en 295 cuando
murié Maximiliano. Pero, s1 creemos a Eusebio de Cesarea en su Historia
eclesiastica, V1l 4, 3, hubo en el ejército una voluntad de eliminar a los
elementos no leales, que incluian a aquellos que se rehusaban a ejercer
el culto imperial; y como la objeci6n de conciencia era considerada un
rechazo a la autoridad militar, parece que bajo las 6rdenes del César
Galerio empezaron desde temprano a castigarla con la muerte.

En cuanto a la centuria siguiente, encontramos los textos siguientes:




1. La Pasion de Arcadius (BHL 659)

Esta Pasion de Arcadius narra el martirio de un cristiano africano en
Cesarea. En el estado textual en el que nos llegé, esta Pasion perdi6 sus
referencias geograficas y cronoldgicas primitivas, y sélo se conserva
el dia de la ejecucion, el 12 de enero. El mértir intenta primero huir
para sustraerse a la persecucion, pero cuando se da cuenta de que
se llevaron en lugar suyo a un pariente se presenta espontaneamen-
te ante el tribunal. Ante la obligaci6n que le es hecha de llevar a cabo
un sacrificio, se niega y en respuesta es condenado por el magistrado
a una muerte lenta con la amputacién sucesiva de cada uno de sus
miembros. Cuando sélo queda de él un tronco informe, el martir se
dirige a sus miembros descuartizados y exhorta a la conversion los
testigos de su suplicio, antes de entregar su alma a Cristo.

2. La Pasion de Mammartus y sus companeros (BHL 5205-5206)

Se trata de un texto que narra el suplicio de mas quince victimas dela
persecucién de Diocleciano, si bien los manuscritos suelen hablar de
Valeriano o de Maximiano. Anullinus, ejecutando las drdenes imperiales,
pide al general Alejandro que arreste a los cristianos en una regién muy
extensa de Numidia. En Vaga se apodera del sacerdote Mammarius,
un anciano de 93 afios y en otro lugar llamado Ad centum arbores del
didcono Félix y de los fieles Albinus, Vivus y Donatus; en otros lugares
de la misma regién encuentra a otros cristianos y todos son llevamos a
Boseth Amphoraria donde reside el procénsul; en el camino los alcanzan
Fausta y su marido Faustino y, una vez en presencia de Anullinus, son
sometidos a torturas que el relato hagiografico multiplica ad libitum.
De pronto son condenados a muerte y Mammarius, agotado, cae en
medio del camino y le cortan la cabeza alli mismo, mientras que a los
demas, en el lugar previsto para ello.

3. La Pasion de los santos Ciriaco v Paula (BHL 2066t, 2067)
Aunque se le considera parte del pasionario hispanico, en realidad los
martirologios dudan en atribuirlo a Roma, a Espafia o a Africa. Sin em-
bargo, ambos mértires fueron enjuiciados y ejecutados por Diocleciano




en su persecucion africana. De nuevo, es Anullinus quien retine en
Cartago a los cristianos de su jurisdiccién, interroga durante un largo
tiempo a los jovenes hermanos y los mete a la carcel. En un segun-
do interrogatorio, viendo que no flaquean en su fe, los lleva hacia Tre-
meta, donde mueren lapidados. El texto carece de las férmulas juridicas
que se suelen encontrar en las actas proconsulares, pero esté lleno de
sermones y una inclinacién innegable a la violencia, e incluso la irrup-
c16n de elementos sobrenaturales, como un angel, tipico de las pasiones
épicas. La Pasion de los santos Ciriaco y Paula concuerda ademas en
la fecha del martirio con los martirologios y es muy interesante desde
el punto de vista topografico.

4. Las actas “donatisadas”

Cabe destacar que entre el rico acervo de pasiones producidas en Africa
se encuentran varios textos que fueron “donatisados”, es decir acapa-
rados por la propaganda donatista y presentados como partidarios de
su excestvo rigor disciplinario, asi como pasé, de cierta manera, con
las Actas de Cipriano. Asi paso con las Actas de los santos Saturnino y
comparieros de Abitinaey con las Actas de los martires de Thuburbo
Maximo, Donatila y Segunda. En la Pasién de los Martires de Abitinae
(BHL 7492), por ejemplo, desde el preambulo se oponen a los mértires con
sus delatores, a los que se denuncia que los mértires habian participado
en un concilio previo para excomulgar a los traidores. En la Pasién de
los mértires de Thuburbo (BHL 5809, 5809d), Se exageran las torturas
que inflige a los méartires un magistrado sanguinario, mientras que
en otras pasiones no “donatisadas” Anullinus es mas bien presentado
como un ejecutor mitigado de los decretos imperiales.

5. Pasiones donatistas
También se encuentran relatos de martirios causados por la represion
que se hizo a raiz del edicto imperial de 316 que orden6 la reunifica-
aén de la Iglesia donatista con la Iglesia catolica. El relato de la ocu-
pacién de las tres basilicas donatistas de Cartago en marzo de 317 por
las tropas y los saqueos y violencias que se desencadenaron entonces




se encuentran en un texto haglografico donatista, llamado Passio sancti
Donati aduocati (BHL 2303b). Otro de estos textos el la Passio Isaac et
Maximiani (BHL 4473), que cuenta como por aplicar laley de 316 fueron
torturados y puestos en la carcel donde murieron los responsables
de la laceracion del edicto proconsular y cémo sus cadaveres fueron
arrojados al mar.

Entre los siglos IV y Vi en el Norte de Africa encontramos atin algu-
nos textos de pasiones:

I. Las pasiones de santos militares, como la

Passio Fabii vexillifer: (BHL 2818)
Oue narra la historia de un oficial que se niega a llevar el signum de
su unidad; lo meten a la cércel e interrogan dos veces y, dado que no
quuere retractarse, lo condenan a muerte y decapitan; su cuerpo y su
cabeza son arrojados al mar por separado y milagrosamente reunidos
antes de encallar en la playa de Cartenna, en Argelia, donde los fieles
cristianos le dan sepultura.

2. Las pasiones de virgenes santas: Pasion de Marciana

(BHL 5256-5258) y la Pasion de Salsa (BHL 7467)
Ambas pasiones ponen en escena a jovenes adolescentes de crudades
muy proximas, Cherchel y Tipasa, que fueron apresadas por destruir
un idolo pagano, Marciana una estatua de Diana y Salsa la de un
dragén. Marciana es sometida a un juicio tras el cual es condenada a
morir en la boca de las fieras en el anfiteatro mientras que Salsa muere
linchada por la muchedumbre y su cuerpo es arrojado al mar. Estas
dos pasiones de tipo épico estan llenas de alusiones legendarias y en
el caso de la Pasién de Salsa, el texto abunda en informacién sobre el
descubrimiento del cadaver por un marinero y como fue enterrada,
sin duda porque su tumba ya era objeto de veneracién en Tipasa. La
ubicacién de ambos textos a finales del siglo 1v se debe sobre todo
a la fascinacion que muestran, sobre todo la Pasion de Marciana, por
la vida eremitica y ascética.




3. Los santos ermitarios y doctores de la Iglesia

1. Vida de san Martin

St bien se considera tradicionalmente que la primera Vida redactada
como tal es la de san Antonio, que compuso en griego san Atanasio de
Alejandria, para el occidente latino se suele decir que Martin de Tours es
el primer santo que es honrado como tal sin haber sufrido martirio. Su
hagiogralfia biografica es la Vita Sancti Martini (BHL 5634) y fue escrita
por Sulpicio Severo, quien fue uno de sus discipulos directos, en los
Gltimos arios del siglo Iv d. C. Martin introdujo el monacato en la Galia,
aunque habia nacido en Panonia (Hungria) de un padre tribuno militar
y criado en la religion pagana hasta que conoce, hacia los diez afios,
a un compafiero cristiano en la escuela y quiere convertirse a la reli-
gion de Cristo. Pero atin lo espera un largo servicio militar hasta que
por fin se une con Hilario, quien le permite instalarse en una pequeria
ermita cerca de Portiers; la llegada de discipulos suyos lleva a la crea-
cén de la primera comunidad monastica de Galia. Después de ello,
se desempefia como obispo de Tours donde muere en noviembre.
El “veranillo de san Martin” se debe a que, milagrosamente, cuando
transportaron su cuerpo en el rio Loire nacieron flores a pesar de que
el 11 de noviembre ya esta bien entrado el otofio.

2. Vita Augustini y Vita beati Fulgentii pontificis
Finalmente, cabe destacar la presencia en el territorio del Norte de
Aftica en dicha cronologia tardia de hagiografias biograficas, una
tradici6n iniciada con Pontius con su Vida de Cipriano. Asi, la Vita
Augustini (BHL 785) de Possius, a quien la invasion vandala habia obli-
gado a buscar refugio en Hipona, donde residié con Agustin, amigo
y maestro suyo, es una biografia que pretende ofrecer a la Iglesia un
modelo de santidad gracias a un relato modesto y honesto en el que
el bidgralo adapta el modelo de Suetonio para dar a conocer la vida y
costumbres de su maestro. La Vita beati Fulgentii pontificis (BHL 3208)
fue escrita por Ferrando, diacono de Cartago, entre el 1 de enero de
527, fecha de la muerte de Fulgencio, y antes de 536, pues en esa fe-




cha muere Bonifacio, a quien va dedicada la obra. Es la fuente principal
que tenemos para la biografia de Fulgencio, que se basa en un cono-
cimiento de primera mano también dado que Ferrando habia vivido
con Fulgencio durante su exilio en Cerdefia y que, como diacono de
Cartago, tenia acceso a los archivos de la 1glesia. No esta exento de pa-
negirico el texto, pero evita recurrir a lo sobrenatural y asi ofrece un
testimonio interesante del monacato africano.







DEL ENCOMIO CLASICO AL PANEGIRICO
CRISTIANO: LOS PANEGIRICOS A LOS
MARTIRES DE BASILIO DE CESAREA!

MARIA ALEJANDRA VALDES GARCIA

Universidad Nacional Auténoma de México

La teoria de los autores de Progymnasmata
o ejerciclos preparatorios’

En retérica, para la elaboracion de un discurso completo, era necesario
dominar los progymnasmata o ejercicios preparatorios, los cuales eran
fabula, relato, chrera, sentencia, lugar comtin, encomio, comparacién,
etopeya, descripcion, tests, propuesta de ley; lectura, audicion, parafra-
sis, elaboracion y réplica® Como podemos ver en esta lista, los tratadis-
tas incluyen el encomio (¢yrdpov) entre ellos,* aunque correspondia
a una composiciéon completa. Su complejidad exige detenimiento,
analizaremos aqui las homilias a los mértires de Basilio de Cesarea,

'Este escrito se ha publicado con el titulo “Encomio y vituperio en las Homilias diver-
sas de Basilio de Cesarea”, en Ma. Alejandra Valdés Garcia y Alfonso Javier Gonzalez
Rodriguez, coords., Temas patristicos 3. México, UNAM, Facultad de Filosofia y Letras /
DGAPA, 2021, pp. 39-82 (Col. Aproximacién ala Patristica). Se ha modificado lo necesario
obedeciendo a la tematica del presente volumen.

> En este articulo abordaremos la teoria retérica de los siguientes autores de Pro-
gymnasmata: Teén, Ps. Hermégenes, Aftonio y Nicolas de Mira. Eventualmente se
mencionaran los Progymnasmata deLibanio de Antioquiay las Institutiones oratoriae
de Ouintiliano. Contamos con la traduccién al castellano de Martinez Reche para los
tres primeros: Teén, Hermégenes, Aftonio, Ejercicios de retérica. Trad. de Ma. Dolores
Martinez Reche. Madrid, Gredos, 1991 (Biblioteca Clasica Gredos, 158).

* Cf Theo 59-65.

" Sobre encomio y vituperio, cf Theo 109-112; Ps. Hermog., Prog. 14-18; Aphth. 21-31;
Nicol. 47-58; Lib., Prog. 209-328; Ouint, Inst. 3, 7.




como panegiricos integrales’ desde el punto de vista del encomio como
progymnasma, como lo propone el titulo de este apartado.

Fl encomio ocupa, dice el rétor Tedn, una posicion crucial en el
ciclo de los ejercicios preparatorios,” signo de su importancia es la
implicacién que tiene en otros progymnasmata.” Fn la introduccién
a su obra, Tedn se excusa de incluir entre éstos al encomio; segiin él
mismo dice: “dejé para el lugar oportuno la exposicion exacta de las re-
glas del encomio y ahora he hecho més sencilla su ensefianza”,* pero esa
obra sobre el encomio o no fue escrita 0 no se conserva. Asi lo define
el rétor: “un encomio es una composicion que pone de manifiesto la
grandeza de las acciones nobles y de las otras buenas cualidades de
un personaje determinado”’

Y enseguida enumera los tipos y nombres de las distintas compo-
siclones epidicticas: Encomio para los vivos, epitafio para los muertos,
himno para los dioses Los tratadistas derivan su denominacién de

7 Existe traduccién completa al castellano de estas obras en: Basilio de Cesarea, Pa-
negiricos a los martires. Homilias contra las pasiones. Trad. de Ma. Alejandra Valdés
Garcia. Madrid, Cludad Nueva, 2007 (Biblioteca Patristica, 73).

¢ Sobre la posicion del ejercicio en los manuales, decia Atanasio, rétor del siglo Iv, que
era mejor poner el encomio al principio de la serie debido a su importancia, pues
proporcionaba elementos de ensefianza basicos. Cf Aphthonii Progymnasmata. Ed.
de Hugo Rabe. Lipsiae, Teubner, 1926, p. 53 (Rhetores Graeci, 10).

7El encomio se encuentra en la obra de los autores de progymnasmata entre el lugar
comin y la comparacién, debido a la relacion que los une, pues ambos ejercicios son
esenciales para la composicién del elogio, st bien ambos se refieren a casos generales,
mientras que el elogio tiene un objeto preciso.

s Theo 61.

* Ibid. 109.

© C£ Theo 109. Las normas para cada una de estas composiciones las encontramos en
la obra de Menandro el rétor, Dos tratados de retérica epidictica. Trad. de Manuel Garcia
Garcia y Joaquin Gutiérrez Calderén. Madrid, Gredos, 1996 (Biblioteca Clésica Gredos,
225). A proposito de las posibles composiciones epidicticas, frases de los panegiricos
de Basilio de Cesarea aqui abordados fueron utilizados para elaborar himnos en la
liturgia bizantina, cf Peter Karavites, “Saint Basil and the Byzantine Hymnology”, The
Greek orthodox theo]ogica] review, vol. 37, nim. 1, 1992, pp- 203-214.




diferentes vocablos: Teén lo hace procedente de év Kwuq (komos,
fiesta), mientras que Ps. Hermdgenes y Aftonio lo relacionan con el
término kcoun (kome, aldea), pues, segiin su definicién: “se llama ‘en-
comio’, seglin afirman, porque antiguamente los poetas cantaban los
himnos a los dioses en las aldeas” "

Como progymnasma, este ejercicio ensefiaba al alumno a alabar a
una persona o cosa por su virtud, o a censurarla por su falta de cualida-
des en el caso del vituperio. Aftonio es el tinico que trata por separado
encomio y vituperio, pero los demas rétores incluyen ambos en un
solo ejercicio, afirmando que estan basados en los mismos tépicos o
en los mismos lugares de mvencion, puesto que al elogio corresponde
dialécticamente el vituperio.”

Flencomio es uno de los progymnasmata para el que los tratadistas
proporcionan indicaciones exhaustivas, ya que excede en gran medida
los limites propios de un ejercicio escolar y constituye por si mismo
un tipo de discurso literario referido a un caso particular; para ilustrar
esto veamos el tratamiento que le da Teén dividiéndolo, primero, en
tres partes: “cualidades del espiritu y del caracter, cualidades fisicas y
cualidades externas”."

Después, hace de cada apartado las subdivisiones correspondien-
tes proporcionandonos la lista mas completa de argumentos para el
encomio de persona:

"' Ps. Hermog., Prog. 15; cf- Aphth. 21.

? Theo 112.

© El estudio mas completo sobre el encomio es el hecho por Laurent Pernot, La
rhéton‘que de ]’e]oge dans le monde gréco—romazln. Paris, Brepols, 1994. 2 vols, y
de caracter més general su antecedente, Theodore C. Burgess, Epideictic Literature.
Chicago: University of Chicago Press, 1902, pp. 89-261 (Studies in classical philosophy;
3) (= Nueva York, Garland Pub, 1987).

" Ibid, p. 109. Esta division tripartita también es mencionadaen PL, 1.g. 697 b, 717 ay
en Arist, Rh. 1362 b. Aristételes, Retérica. Trad. de Ouintin Racionero. Madrid, Gredos,
1990 (Biblioteca Clasica Gredos, 142).




*  Cualidades intelectuales y morales: prudencia, templanza, valor,
justicia, piedad, liberalidad, magnanimidad.

¢ Cualidades fisicas: salud, fuerza, belleza, sensibilidad.

*  Cualidades externas: nobleza de nacimiento: ciudad, pueblo,
forma de gobierno, padres, familia; educacion; amistades;
reputacion; cargo; riqueza y abundancia de hijos.

A éstas siguen las acciones, la parte mas importante de los enco-
mios, que también enumera profusamente, ya que son importantes por
distintas razones: por el bien de otros, a causa del bien y de la utilidad
publica, o por haber sido llevadas a cabo solo o el primero, por encima
de su edad o en medio de fatigas, etc. En general, la actividad huma-
na es entendida esencialmente como actividad moral, por ello acciones
y virtudes pueden 1r juntas en los encomios.

Su exposicion de la preceptiva encomiastica concluye con la enu-
meracion de otros argumentos que también aconseja utilizar:

* Juicios de personajes célebres.

*  Conjeturar el futuro a partir del pasado.”

*  Hacer mencién de otras personas alabadas anteriormente,
comparando sus obras con las de quienes estemos elogiando.

*  Encomiar a partir de los nombres propios y de la homonimia,
o de los sobrenombres ®

Fl rétor Ps. Hermdgenes, a diferencia de Tedn, menciona los t6-
picos del encomio y después enumera otros elementos que también
pueden encomiarse: animales, cosas, plantas y ciudades. Dos puntos
importantes en su obra son qué diferencia entre alabanza y encomio:”

> Jbid 1368 a 30-31 incluye este argumento entre los recursos comunes a todos los
discursos.

" Theo 111.

7 Segn Arist,, Rh. 1367 b 28-30, la diferencia estriba en que la alabanza ensalza las
virtudes mientras que el encomio las acciones.




“El encomio se diferencia de la alabanza (¢mawvog, epainos) en que
ésta se podria hacer también en pocas palabras, por ejemplo: ‘Scrates
es sab1o’, mientras que el encomio se hace mediante una exposicién
mas extensa."®

Aftonio define el encomio estableciendo la diferencia entre los
distintos tipos de encomio y el épainos: “Himno para los dioses,
encomio para los mortales, la alabanza es breve”."” Ademas de los obje-
tos ya enumerados por Ps. Hermégenes como susceptibles de encomio,
Aftonio incluye las épocas y después propone la siguiente estructura:

*  Proemio

+  linaje (pueblo, patria, antepasados y padres)

*  educacién (ocupaciones, dominio de su arte y respeto a las
leyes)

* acciones (espiritu, cuerpo y fortuna)

+  comparacion

+  epilogo?®

Nicolas de Mira tiene una visién de encomio distinta a la de los otros
rétores. En su obra, después de afirmar que el encomio es complicado
y de muchos tipos, dice que se limitara solamente a lo apropiado pa-
ra principiantes. Puesto que los otros progymnasmata son partes de
una hipdtesis y ejercitan para elaborar una hipétesis completa, argu-
menta Nicolas, el encomio es incluido entre ellos, ya que unas veces se
considera como parte y otras como hipétesis completa, segtin el uso
que se haga de él.

Parte de una hipdtesis es, por ejemplo el pequefio encomio que
puede hacerse del autor de una maxima, puesto que no se trata de un
discurso completo, e hipdtesis completa es el caso de los panegiricos
a los méartires de Basilio.

** Ps. Hermog., Prog. 15
 Aphth. 21.
* Ibid. 22.




Después de enumerar los tipos de encomio que hay; entre los cuales
incluye la thests' que también considera de factura encomiéstica, pues-
to que para convencer o disuadir se encomia o vitupera una propuesta,
divide el esquema a la manera tradicional (bienes espirituales, corporales
y externos), pero no recomienda seguir ese orden, sino el siguiente:

+  Proemios

*  orgen (nacionalidad, ciudad de origen, ancestros)
*  nacimiento (augurios)

+  educacion

* acciones.

Aunque menciona los bienes corporales como parte de la divisién
que hacen los otros rétores, dice claramente que no la seguira * De entre
los tratadistas es el (inico que da recomendaciones sobre cémo debe ser
el estilo del género epidictico: “en los encomios, dicen, es necesario usar
un estilo elegante y mas gracioso y teatral con algo de solemnidad'...
necesitamos... en los panegiricos lo que produzca placer, como dije,
con solemnidad, para gente que disfruta sin preocupacion alguna” >

Libanio en sus Progymnasmata no desarrolla una exposicion sis-
tematica del elogio como los demas rétores, sino que va directamente
a los ejemplos de donde se deduce su estructura, la cual seguiria el
orden tradicional:*”

« Exordio
e nacimiento

M Ciudad

# Nicol. 49, cf Arist,, Rh. 1367 b 37-1368 a 1.

* Cf loannis Sardiani Commentarium in Aphthonii Progymnasmata, Ed. de Hugo
Rabe. Lipsiae, Teubner, 1928, p. 167.

% Nicol. 50.

# Ibid. 58.

> 1ib,, Prog. s.




* ancestros
+ infancia

+ educacion
s acclones.

Segtin B. Schouler, el plan seguido por Libanio es esencialmente
cronolégico, lo que nos lleva a pensar en una mayor aproximacion a
la biografia;* pero los oradores no siguen de manera estricta un plan
totalmente cronoldgico o totalmente 1deoldgico, sino uno equilibrado
entre ambos, manteniendo siempre un conjunto de topor logicamente
articulados. En esto difiere de Tedn afirmando que la narracién que se
hace de manera cronolégica constituye un relato propiamente dicho.””
Este rétor sigue a Aristoteles en su division del encomio, pues en la
Rhetorica aconseja expresamente el uso de una narratio no continua
para el discurso epidictico, sino subdividida en partes, las cuales corres-
ponden alos distintos topor: “En cuanto a la narracién, en los discursos
epidicticos no es continua, sino por partes”” Técnica que, debido a la
agrupacion, facilita la memoria de las acciones, objetivo del discurso.””

De la obra de Menandro el rétor, el tedrico por excelencia de la
elocuencia epidictica, es de gran importancia el apartado del basilikés
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el elogio de persona:

+ Patna

o famila

* nacimiento
e naturaleza

* Bernard Schouler, La tradition hellenique chez Libanios. Paris, Les Belles Lettres,
1984, p. 111. 2 vols.

27 Cf Theo 86-87.

* Anst, Rh. 1416 b 16-17.

» b 1416 b 22 y ss.

* Men. Rh. 368-377.




*  crianza

+ actividades
e acclones

o fortuna®

Fl esquema de Menandro ha llegado a ser el basico, e incluso, él mus-
mo lo sigue para el resto de los discursos incluidos en su misma obra.

En la oratoria latina, Quintiliano, hablando en general de los prime-
ros ejercicios, antes de centrarse en el desarrollo del encomio, lo califica
de tarea mayor y de multiple utihdad, y expresa el objetivo pedagégico
del ejercicio: “se forma el caracter con la reflexion acerca de la rectitud
y de la depravacion”* En general, sigue las reglas dictadas por los
tratadistas griegos, pero concede mayor importancia a las cualidades
del alma — después de Aristoteles el elogio de la virtud sera lo predo-
minante— yalo que sigue ala muerte de un hombre: honores divinos,
decretos, estatuas erigidas y sobre todo lo que ¢l llama ingeniorum
monumenta, pues los hombres ilustres como Menandro han conseguido
juicio mas justo por parte de la posteridad que por parte de su propia
época.® Tal vez Quintiliano usa la triparticion temporal antes-durante-
después para acentuar el caracter biografico de su esquema.*

Igual que Aristoteles” concede mucha importancia al auditorio,
pues “importa muchisimo cudles sean los principios morales de los oyen-
tes”,* y aconseja introducir en algiin momento el elogio de los oyentes,
pues eso los hace benévolos y asi se logra el objetivo del discurso: “muy
especialmente favorable es el juez, cuando piensa que el orador esta de
acuerdo con su propio sentir”. ¥

% CLL. Pernot, “Les topor de l'éloge chez Ménandros le rétheur”, Revue des Etudes
Grecques, nm. 99, 1986, pp. 34-53.

2 Quint,, Inst. 2, 4, 20.

® Ibid. 3, 7, 18; cf Anst., Rh. 1367 a 1-2.

“ CfOunt,, Inst 3,7, 10-18.

* Arist, Rh. 1367 b 7-5.

* Quint,, Inst. 3, 7, 23.

7 Ibid. 3, 7, 25.




En cuanto al elogio de ciudad, Ouintiliano establece su preceptiva
con detalle. Usa la misma tépica que para las personas, pero con sus
diferencias: en lugar del padre, el fundador, y en lugar de las virtudes
y vicios, las bondades de su situacién geografica. Se alaba a sus ciuda-
danos como se hace con los hombres y su descendencia, y tanto sus
edificios ptiblicos como los lugares, por su utilidad, situacion favorable
o fecundidad * Termina el capitulo sobre el género demostrativo remi-
tiendo a los ejercicios de tipo deliberativo, pues, en conjunto — opina—
ambos géneros tienen clerta semejanza.*

Después de considerar la teoria y sus variantes en cada rétor se
puede concluir que, sin importar cual sea el objeto de elogio, la topica
del encomio es, por analogia, antropomorfica, y guarda esencialmente
una sola estructura basada en las caracteristicas del encomio para per-
sona, es decir, implica basicamente los siguientes topor:*

*  Proemio

¢ linae

+ educacién

s acclones

*  comparacion
* epilogo.

El encomio en los Panegiricos a los martires de Basilio

Dentro de las Homilias diversas de Basilio de Cesarea consideradas
auténticas, hay cuatro panegiricos a los martires (A la martir Julita, Al
martir Gordio, A los cuarenta martires de Sebaste y Al martir Maman-
te)."" El objeto de alabanza en los encomios profanos son hombres,

5 Jbid. 3, 7, 26-27.

 Ibid 3, 7, 28.

% Una visién de conjunto de los topor del encomio se ofrece en los cuadros finales.
“ Estas homilias estan contenidas en PG 31: Hlul [5] 237 A-262 A, HGord. [18] 489
B-308 A, HMart [19] 508 B-526 A y HMam. [23] 589 B-600 B, respectivamente.




dioses o héroes, en el cristianismo el “héroe” es un santo o un martir.>
Apreciaremos que los topor encomiasticos en estas homilias siguen
basicamente el esquema del basilikés logos de Menandro el rétor.®

La lista de topor que se ha enunciado en el apartado anterior sirve
de plan basico al orador. Basilio conoce la preceptiva retérica clésica
y la sigue, pero deja de lado todos los topor que no contribuyen a su
objetivo principal. En toda su obra es caracteristica la subordinacion de
la forma al propésito de su predicacion: edificar a la audiencia antepo-
niendo la perspectiva ética y mover a los oyentes a la imitacién de un
modelo 1deal,* por lo que adapta la tépica tradicional a las necesidades
primordiales de su discurso, aunque en ocasiones, mediante el uso de
la praeteritio,” diga que no se servira de ella, pues es un lugar comin
en la literatura cristiana el desprecio de la oratoria profana en contraste
con los elevados temas cristianos, por lo que predomina, en general,
el asunto sobre la forma. En realidad, en la retérica cristiana perma-
necen las denominaciones de los géneros oratorios, pero se adaptan
los esquemas y cambian los contenidos, pues la Escritura es la cantera

 Cf Aurelia Ruiz Sola, “La asimilacién de la heroicidad a la santidad cristiana”, en
Aurelia Ruiz Sola y Carlos Pérez Gonzélez, eds., Cristianismo y paganismo: ruptura
y continuidad Burgos, Universidad de Burgos, 2003, pp. 211-222.

* Men. Rh. 368-377.

* Los objetivos en el conjunto de su obra los ha dejado claros en su optsculo Gent.
2: “Nosotros, hijos mios, en modo alguno tenemos en algo de estima la vida humana
terrenal, ni en absoluto consideramos o declaramos como algo bueno lo que nos
procura una utilidad cumplida dentro de los limites de ésta. Y es que ni la excelencia
de los antepasados, ni la fortaleza fisica, ni la belleza, ni la grandeza, ni los hono-
res de todos los hombres, ni la propia realeza, ni cualquiera de los asuntos humanos
que se podrian mencionar los j Juzgamos algo grande o s1qu1era deseable, y tampoco
admiramos a los que los poseen, sino que vamos mucho més allé en nuestras espe-
ranzas y actuamos en todo momento en aras de la preparacion para la otra vida”.
Basilio de Cesarea, A los jovenes sobre el provecho de la literatura clésica. Trad. de
Teresa Martinez Manzano. Madrid, Gredos, 1998.

> Recurso que consiste en manifestar la omisién de determinados asuntos, aunque
afirmar que se quieren pasar por alto implique el nombrarlos (Heinrich Lausberg,
Manual de retérica literaria Madrid, Gredos, 1993, §882).




principal de hechos, personajes y referencias que pasan a sustituir los
temas y ejemplos a los que se recurria en la oratoria clasica.

Algunos autores™ han sefialado que los criterios a seguir para el enco-
mio cristiano son expuestos por Basilio en su Panegirico al martir Gordlo:

La escuela sagrada no conoce una regla para los encomios, sino
que enumera el testimonio de las acciones en vez de hacer
elogios, y asi como para los santos sirve de alabanza, también
para los que emprenden el camino hacia la virtud es de gran
provecho. La norma de los encomios consiste, en efecto, en
indagar la patria, investigar el linaje y exponer su educacién,
mientras que nuestra norma acalla las palabras de nuestros
préjimos y cumple el testimonio con lo propio de cada uno
(HGord. 492 B-C);"

en el de IOS cuarenta mértires:

Pues tal es el encomio de los martires, exhortar a la virtud a la
concurrencia, ya que los discursos sobre los santos no admi-
ten someterse a las normas de los encomios, porque los que
pronuncian palabras elogiosas a partir de temas mundanos

* Hippolyte Delahaye, “Les panégyriques”, en Les passions des martyrs et les genres
Iittérarres. Bruselas, Societé des Bollandistes, 1966, pp. 133-162; Gerhardus J. M. Bartelink,
'Adoption et rejet des topiques profanes chez les panégyristes et biographes chrétiens
de 1angue grecque’, Siclorum Gymnasium, vol. 39, ntims. 1-2, 1986, Pp. 25-40; Marguerite
Harl, “Les modeles d'un temps 1deal dans quelques récits de vie Péres Cappadociens”, en
Le dechiffrement du sens: études sur Ihermeneutique chrétienne d Origéne a Grégoire
de Nysse. Paris, Brepols, 1993, pp. 313-334; Angelo de Nicola, “Il B¢iog tév éykcdpwv
A6yoc nella Vita di san Gregorio Taumaturgo di Gregorio Nisseno”, en Angelo de Nicola,
ed,, La narrativa cristiana antica. Codici narrativi, strutture formall, schemi retorict. Xxiil
Incontro di studiosi dellantichita cristiana. Roma, 5-7 maggio 1994. Roma, Institutum
Patristicum Augustinianum, 1995, pp. 283-300 (Studia Ephemeridis Augustinianum, 50).
“ EFl mismo argumento se encuentra en su HPs. I: PG 29, 216 D: “Feliz es, entonces, el
que posee lo estimado de mas valor, el que participa de los bienes que no se pueden
arrebatar”.




adoptan los principios de la buena fama, pero para los que el
mundo fue crucificado jcémo puede ofrecer algo de lo que hay
en él como distincién? (HMart. 509 A-B)

y en el de Mamante:

En esto consisten los elogios del méartir, en abundancia de dones
espirituales. Puesto que no podemos ensalzarlo segiin la norma
delos encomios profanos, no podemos hacer un discurso sobre
padres y antepasados célebres, porque es deshonroso adornar
lo evidente en la virtud propia con cualidades ajenas. Semejan-
tes argumentos adoptan, seg(in las normas de costumbre, en
los encomios, pero la norma de la verdad reclama los elogios
propios de cada uno... Admiremos al varén que no se adorna
con ornato ajeno, sino que se honra con el suyo propio (HMam.
589 D-592 B).

En estas definiciones predominan las 1deas y los conceptos cristianos
sobre las convenciones, las leyes del género literario y las estructuras
tradicionales, pues la predicacién cristiana procede por descripeion de
modelos;* no obstante, subyace el sustrato comiin del encomio profano
cuyos topor no han sido desarraigados.* En el apartado de las virtudes,
por ejemplo, ademés de las cuatro cardinales: prudencia, justicia, fortaleza
y templanza, se consideran las tres teologales: fe, esperanza y caridad.

* Hallamos un ejemplo en HGord 491 A-B: “Cuando escuchamos la vida de Moisés
(Nm 12, 3), conducida por el Espiritu, de inmediato entra en nosotros el celo de la
virtud de este hombre y lo dulce de su caracter parece a cada uno envidiable y feliz...
Pues exhortacién a la prudencia es la vida de José (cf Gn 39, 9) y los relatos de Sansén
llamamiento a la valentia” (cf. Je 14).

* Otro caso tipico de encomio dentro de la obra de Basilio es el que hallamos en el
proemio de la primera homilia sobre el Hexaemeron. Antes de comenzar el relato
de la creaci6n encomia al autor del Génesis siguiendo claramente todos los topicos
tradicionales del encomio: Proemio (Hex. 1,1, 11—18), crianza (l, 1, 18-21), educacion
(1, 1,21-22), acciones (1, 1, 22-10), comparacién (1, 1, 40-42) y epilogo (1, 1, 42-46).




Los proemios y los epilogos de los encomios han sido analizados
en otro trabajo bajo el recurso del lugar comiin, puesto que se trata de
amplificaciones,” no obstante, tratandose de una hipétesis en la que
se resume el contenido del discurso, encontramos en ellas topor propios
del encomio. Los topor encomiésticos se analizaran siguiendo el orden
en que aparecen en las homilias y de acuerdo a la preceptiva de los
manuales de progymnasmata.

Ya se ha mencionado que la recusatio de las normas del encomio
profano llegé a ser un tépico en la literatura cristiana, pero el modelo
permaneci6 el mismo aunque con sus variantes y propositos propios.
Puede decirse que el encomio cristiano se cifie a la definicién que da
Tedn en su manual, pues se elogian las acciones y las cualidades 1n-
alienables de los santos: “Un encomio es una composicién que pone
de manifiesto la grandeza de las acciones nobles y de las otras buenas
cualidades de un personaje determinado”.”

Panegirico a la martir Julita (PG 31, 237 A-262 A)

Este panegirico consta de dos partes: la primera contiene el encomio
de la mértir propiamente dicho, y la segunda, la defensa de la cita de
san Pablo: Orad constantemente, en todo dad gracias.” Basilio comien-
za el panegirico elogiando el mérito de la martir (Hlul 237 A-B), que
consiste en haber suftido los tormentos por encima de sus fuerzas,
topos incluido por Teén dentro del apartado de bellas acciones™ entre
las cualidades no espirituales

* Cf Maria Alejandra Valdés Garcia, La paideia en Bastlio de Cesarea. Salamanca, 2005.
Tests, Universidad de Salamanca, pp. 121-161.

? Theo 109.

| Ts 5, 17-18. En esta segunda parte Basilio concluye la predicacion del dia anterior
que habia dejado inconclusa (HGrat.), eso justifica el que el encomio de la martir sea
muy breve.

* Theo 110.

 Ibid. 112: dulzura de palabra, salud, fuerza y las semejantes.
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El bien externo de la riqueza, del cual gozaba la martir, es men-
cionado por Basilio con ocasién del proceso contra ella a favor de un
hombre avaro que buscaba despojarla de todos sus bienes (Hlul 237
(), pero este topos no se menciona como una “‘cualidad”, ni siquiera
externa, que sirva para elogiar a la encomiada, sino que es usada en
sentido mverso para que se reconozca el desprecio que le mnspira-
ron los bienes materiales en comparacion con el valor de los bienes
eternos, lo cual entra en el apartado de las virtudes: “¢Acaso fue atrai-
da por la riqueza, o desden6 lo conveniente por una contienda con
el injusto, o sinti6 terror por el peligro amenazante de los jueces? De
ningtn modo, sino que decia: ‘que la vida se pierda, que perezcan los
bienes y no sobreviva mi cuerpo, antes de que salga una palabra impia
contra el Dios que me cre6” (Hlul 240 B).

También son bellas acciones, dice Tedn, “las que siendo alabadas
mientras ain estamos vivos rebasan la envidia de la mayoria”, en
estos parametros encaja la audacia de la martir para responder al juez
(parresfa) cuya colera aumentaba con sus respuestas (HIul 240 B).
También bellas acciones son “las que realizamos a causa del bien y no
de la conveniencia”, lo que se corresponde con la vision de la martir,
no 1mporta ser despOJada de los bienes terrenales para obtener el pa-
raiso, ni1 ser condenada y atormentada st se gana con ello la gloria de
los coronados (Hlul. 240 B-C).

Y aquellas “en las que el esfuerzo es privado, pero la utilidad publica
y esas gracias a las cuales la mayoria experimenta grandes bienes y a
las que considera un servicio de bienhechores, especialmente, si han
muerto”.* El martirio es un bien comun, ya que mediante el ejemplo
se edifica y se fortalece la fe, asi, la muerte de un martir es fermento
de devocion (Hiul 240 C-241 A). También “son dignas de alabanza las
acciones que se realizaron en el momento oportuno, y las que alguien
llevé a cabo solo

 Ibid 110
* Idem. Entre las acciones, Cicerén en sus Topica (18, 69) afirma que los hechos
voluntarios son preferibles a los necesarios.




El topos de la fortuna (poder, riqueza, amigos), que va incluido
en el apartado de los bienes externos y que Aftonio sittia antes de la
comparacion,” es para los martires de caracter postumo. Han corrido
la suerte de ser testigos de la fe y su recompensa es la gloria.

A Julita se la compara en varias ocasiones, de manera parcial, con
una “madre que como con una leche comin cuida a los ciudadanos”,
y la gracia que a éstos les fue procurada por mérito suyo es “como la
gracia de Eliseo para los de Jericd” (2 R2, 5). Ps. Hermdgenes considera
la comparacion como “la mas importante fuente de argumentacion en
los encomios”* y Menandro recomienda afiadir una comparacién par-
cial en cada una de las partes del encomio.” Pero en el esquema bésico
del encomio hay un apartado exclusivo para la comparacién, que en

* situado antes del epilogo y mencionado por

este caso es una synkrisis,
Aftonio® y por Menandro,™ la cual es de tipo general, ya que se refie-
re a colectivos de personas, no a personas especificas. En el desarrollo
de esta synkrisis se conjuntan los bienes espirituales y las virtudes que

los acomparian, como el ser valeroso y piadoso:*

Decia: “Somos de la misma arcilla que los hombres. Fuimos
hechas a imagen de Dios(Gn 1, 27) como ellos. La mujer fue he-
cha por el Creador capaz de virtud igual que el varén. ;Y por qué
somos semejantes a los varones en todo? Porque no sélo car-
ne fue tomada como constitucién de una muyer, sino también
hueso de sus huesos (Gn 2, 23). De manera que la constancia,
el vigor y la paciencia la debemos al Seior de 1gual manera los
varones y nosotras” (Hlul 241 A).

7 Aphth. 22.

* Ps. Hermog., Prog. 17.

*Men. Rh. 372.

* Entiéndase synkrisis como comparacién argumentada, no como un simil. C£M. A.
Valdés Garcia, “La synkrisis en Basilio de Cesarea”, en op. cit, pp. 235-262.

o Aphth. 22.

*Men. Rh. 376-377.

* Theo 110.
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Ps. Hermdgenes menciona para el encomio un apartado referente
al modo de muerte que no mencionan los demas rétores. Este topos
es importante para los martires en general, pues muchas veces se les
identifica con el género de muerte que han padecido, como testimonia
el uso posterior de esos detalles en la 1conografia. La muerte de Julita
fue en la pira (Hlul 241 A). También aconseja el mismo rétor mencio-
nar st algo extraordinario acaecié entonces. Basilio menciona que su
cuerpo habia quedado intacto y que se conservaba como reliquia en
su santuario (Hlul 241 A-B).

Y, por ltimo, dice Ps. Hermdgenes, “examinarés también los su-
cesos que siguleron a la muerte”.”* Este topos lo cumple el orador en
el epilogo, desarrollado como una amplificacién del hecho, debido al
milagro postumo en el que se relata el cambio de la naturaleza del agua
que mana cerca del santuario y que posee propiedades terapéuticas.®

Apreciamos que Basilio en este panegirico no sigue estrictamente
el plan propuesto por Tedn, el cual aconseja desarrollar el encomio de
la siguiente manera: “Inmediatamente después del proemio hablaremos
sobre la nobleza de su linaje y las otras cualidades, tanto las externas
como las corporales, componiendo el discurso no de un modo general
ni al azar, sino sefialando a proposito de cada cualidad que no de un
modo insensato, sino juiciosamente y como era preciso, se sirvi6 de
ellas”.* En la elaboracion de este panegirico no fue necesario seguir la
argumentacion a partir de todos los lugares prescritos, sino solo a partir
de los aptos al asunto en cuestion, siguiendo el orden determinado.””

* Ps. Hermog., Prog. 16.

% Los hechos milagrosos como circunstancias posteriores a la muerte encajan en las
virtudes denominadas taumatirgicas, que no son consideradas dentro de la topica
profana, cf Réginald Grégotre, Manuale di agiologia. Introduzione alla letteratura agio-
grafica. Fabriano, Monastero San Silvestro Abate, 1987, pp. 81-82.

* Theo 111.

o Ibid. 125.




Panegirico al martir Gordio (PG 31, 489 B-508 A)

El proemio de esta homilia y parte de la narratio constituyen un lugar
comtin.” En el apartado correspondiente a la comparacién que confor-
ma esta estructura, Basilio introduce una serie de preguntas retéricas
que tienen que ver con el topos obligatorio del elogio de la ciudad natal
del personaje encomiado que Tedn sittia en el apartado de nobleza de
nacimiento.*” Este topos es tratado por Basilio de diferentes maneras,
de acuerdo con los datos que posee sobre cada martir.

En los manuales de progymnasmata, las partes del encomio son
enumeradas en su totalidad, pero no se habla del desarrollo de cada una
de ellas de manera precisa. Fn cambio, en Menandro encontramos la ela-
boracién del encomio de ciudad con detalle, el cual procede basicamente
por descripciones, para éste se deben tomar en cuenta: cielo y estacio-
nes; continente, mar o regién; regiones y ciudades vecinas; montanas
o llanuras. En los ejemplos que este rétor proporciona se detiene en los
puntos a describir propios de las estaciones, entre los que se encuentran
los productos que se dan durante ellas en cada ciudad,” veremos en el
caso de Gordio, que él mismo es comparado con los frutos de su tierra:

Fl era natural de esta ciudad, por ello también lo amamos mas,
porque para nosotros es hermoso lo de nuestra tierra. En verdad,
lo mismo que las plantas fecundas ofrecen a la propia tierra los
frutos que producen, asi también él, que broté6 de las entranas
de nuestra patria y que se elevé a la mas alta cima de la gloria,
obsequié el beneficio de los particulares frutos de su piedad ala
tierra que lo engendrd y que lo crio. Ciertamente, también son
buenos los frutos del extranjero cuando son dulces y nutritivos;

* Para el lugar comiin como amplificacién, vid n. 50.
* Theo 110, cf Ps. Hermog,, Prog. 15 y Aphth. 22.

7 Men. Rh. 346, 26 y ss.

7 Ibid 34s.

7 Es decir, Cesarea de Capadocia.




no obstante, mucho mas dulces que los de fuera son los propios
y coterréaneos porque, ademés del provecho, nos proporcionan
el placer de un ornamento por su famiharidad (HGord. 493 B)4

Los puntos que Basilio nombra son los basicos para un encomio de
ciudad, lo cual confirma que el orador conocia la preceptiva correspon-
diente y, aunque expresa que en nada pueden hacer mejor a un hombre
las cualidades de su tierra natal, que como parte del mundo “han sido
tenidas en poco” por el martir, no desaprovecha la oportunidad de
hacer, por una parte, breve encomio y rapida descripcion de Cesarea,
y por otra, mediante la recusatio, engrandecer la figura del martir
cuyo valor es mayor que todo lo enunciado con respecto a su ciudad:
triunfos histéricos, caracteristicas y situacion geograficas, cantidad de
poblacién y productos de la tierra (HGord. 492 C-D). Asi queda cubier-
to el topos del origen, ademas de cumplir las expectativas del audito-
rio en cuanto a lo que espera escuchar, pues el encomio de ciudad es
un eloglo comtn que implica a todos sus habitantes™

Esto nos conduce a pensar en la totalidad del encomio como una
sucesion de elogios: elogio de la ciudad natal del personaye, elogio de
sus virtudes, elogio de sus acciones, etc.

Ya mencionado uno de los trazos biograficos del martir, el ser
nativo de esa ciudad, el topos es reforzado con el desarrollo de una
synkrisis, de la que hace uso como prescribe Ps. Hermégenes: “la mas
importante fuente de argumentacién en los encomios es la procedente
de las comparaciones, que dispondras segiin lo aconseje la ocasién”.”*
Dicha synkrists (HGord. 493 B) aumenta la importancia del origen, al
haber sido comparado con los frutos nativos, producidos por la misma
tierra que le vio nacer, y esa fecundidad propia fue comparada con los
frutos de piedad producidos por Gordio.”

7 Ibid. 369, 25.

7 Ps. Hermog,, Prog. 17, cf Nicol. 53.

7 Anist, Rh. 1367 a 28 alirma, dentro de su apartado sobre la retérica epidictica, que
bello es también lo propio de cada pais.




Quintiliano expresa que los ciudadanos son orgullo de las ciudades
como los hijos lo son de los hombres,™ por lo que, finalmente, y pese
a lo que Basilio expresa sobre el desprecio del mundo por parte de los
justos y el escaso valor que se concede al origen,” la proveniencia no
deja de tener importancia, especialmente porque tratandose de martires
locales despiertan también un sentimiento de patriotismo y alientan
una especie de 1dentidad nacional en el auditorio por su familiaridad
y cercania.”

Después del origen pasa inmediatamente al topos de las acciones
donde hace uso de distintos recursos de composicién para enmarcar
y dar relevancia a las acciones y virtudes del héroe.™ Aunque sigue
la exposicion del martirio sobre una secuencia logica de los suce-
sos, apreciaremos que no sigue un plan cronolégico preciso, lo que
implicaria hacer mas bien un relato, sino que expone los hechos de
acuerdo a los topor relativos a las acciones (praxeis) y las virtudes
(aretar) que son inseparables, como afirma Tedn: “Son bienes espi-
rituales la moral honrada y las acciones que la acompatan, como el
ser Juicioso, prudente, valeroso, justo, piadoso, liberal y magnanimo,
y todo lo semejante” *°

Basilio comienza relatando las circunstancias del edicto en las que
incluye una descripeién de la ciudad durante la persecucion de que fue-
ron objeto los cristianos, esto introduce el retiro del martir alos montes
en sefial de desprecio por todo lo mundano. Incluye aqui dos rela-
tos que componen una synkrisis en la que se compara al santo con
Elias (HGord. 496 B-C); el concepto de comparacién como la fuente mas

™ Quint, Inst 3, 7, 27.

" HGord. 492 D.

S El apartado del origen en la topica encomiéstica abarca padres, linaje, nacimiento,
patria y ciudad, pero Basilio sélo elige uno de ellos, el de ciudad, para desarrollarlo
como synkrisis y, asi, encarecerlo.

7 En el apartado de las acciones es donde entra la descripcion vy la prosopopeya,
aunque ésta en menor grado, cf” Men. Rh. 373-374.

% Theo 110. Sobre las acciones y las virtudes, cf L. Pernot, La rhétorique de l'eloge
dans le monde gréco—romain, vol. 1, pp- 165-176.




importante de argumentacién en los encomios la encontramos en Ps.
Hermogenes y Nicolas.*'

El paralelo con Elias introduce su preparacion ascética al martirio.
Como ya se ha dicho, la exposicion de las acciones implica las virtudes
cardinales que devienen cualidades contemplativas propias del asceta.
Estas van a encuadrar, en primer lugar, el topos correspondiente a la pai-
de1a,” pues la verdadera vida del cristiano comienza con el bautismo,
y su instruccién concierne generalmente al estudio de las Escrituras y
a ser “instruido en los misterios” por medio de revelaciones teniendo
como maestro al Espfrftu de la verdad (Jn 16, 13), seg(m encontramos
expresado en este panegirico (HGord. 496 C).

Ps. Hermodgenes es mas preciso que Tedn en este topos, ya que lo
plantea en “como fue educado o cémo fue mnstruido”** Sobre el mo-
do de esta “instruccion” Basilio dice: “Llegé a ser santo purificando sus
oidos, purificando sus ojos y, sobre todo y antes que esto, habiendo
purificado su corazén para que le fuera posible ver a Dios (cf Mt 5, 8)”
(HGord 496 C).

La paideia cristiana, al 1gual que la profana, es adquirida, por
lo que Tedn sittia este lugar de argumentacion entre las cualidades
externas** La educacion es lo que primero pone de relieve las cuali-
dades intelectuales y morales. El martir ha llegado a ser digno de la
instruccion divina gracias a su retiro, pues la educacién es propia de
las ciudades, y las grandes ciudades corrompen las costumbres, por
eso el santo optd por el desierto. El orador elogia la actitud de Gordio,
que huyé “de todo lo que implica lo populoso de las ciudades™ y cuya
preparacién consistio en lo necesario para recibir el martirio.* De esta

5! Ps. Hermog., Prog. 17, cf Nicol. 53.

% Sobre el topos de la educacién, cf L. Pernot, La rhétorique de leloge dans le monde
gréco—romafn, vol. 1, pp. 161-163.

* Ps. Hermog., Prog. 16.

* Theo 110.

* HGord. 496 C.

% Jhid. 496 D: “Después de haber llegado a un concepto de la vida como intitil, como
vana, como mas insignificante que cualquier suefio o sombra, fue motivado mas




decision, preferir la contemplacién a la vida de la ciudad, se infiere la
virtud de la prudencia.

Es de sobra conocida la metafora paulina del cristiano y el atleta,
y el concepto agonistico del martirio,*” éstos van a cubrir el topos del
1deal griego de la educacion y la preparacion fisica como autorrealiza-
c16n* con sus correspondientes cambios, pues en lugar de mencionar
las cualidades propias de la naturaleza del cuerpo entre las que incluye
Ps. Hermogenes las propias a la aptitud deportiva,* de Gordio se di-
ce que mediante la ascesis prepar6 no sélo su cuerpo para el combate,
sino también y principalmente su espiritu:

Y era como un atleta que se da cuenta de que yase ha ejercitado
lo suficiente y que se ha ungido para el combate con los ayunos,
las vigilias, las oraciones y el continuo y constante cuidado
de las Sagradas Escrituras; como un atleta que aguardaba ese
dia en el que toda la ciudad se encontraba reunida en el teatro
celebrando una fiesta en honor de la divinidad amante de la
guerra, observando una carrera de caballos (HGord 496 C).

répidamente al deseo de la llamada divina”. Segtin apreciacién de M. Harl, el héroe
no abandona ninguna de sus tres ocupaciones: estudio, contemplacién y accién, y
esta consagrado simultdneamente a ellas en distintos periodos de su vida (M. Harl,
op. cit, p. 317).

*7 Sobre estos temas y su relacion con mértir y martirio, cf. Victor C. Plitzner, Paul
and the Agon Motif: Traditional Athletic Imagery in the Pauline Literature. Leiden,
Brill, 1967; Roman Garrison, “Paul’s Use of the Athlete Metaphor in 1 Corinthians 97,
en The Graeco-roman Context of Farly Christian Literature. Bath, Sheflield Academic
Press, 1997, pp. 95-104 y Antonio Quacquarelli, ”Sopravvivenze retoriche dell'antica
concezione del martirio nella hiturgia”, en Retorica e liturgia antenicena. Roma, Desclée &
Cie., 1960, pp. 201-220. Especificamente en Basilio, cf José A. Martinez Conesa, “Iméagenes
y motivos clésicos en la pedagogia de Basilio el Grande”, Estudios Clasicos, tomo 26,
nim. 88, 1984, pp. 401-409.

5 Cf Henri Irenée Marrou, Historia de la educacion en la anthL'iedad. Madrid, Akal,
1985, pp. 136-177.

%0 Ps. Hermog,, Prog. 16: “Dirés, con respecto a su cuerpo, que es hermoso, que es alto,
que es rapido y que es fuerte”.




Sin embargo, si se menciona una de sus cualidades corporales,
la de su fuerza fisica, que es 1gualada con el valor de su alma, por lo
que se distingui6 entre otros y le valié que se le confiara el titulo de
centurion (HGord. 493 C). En este pasaje el orador anuncia el topos
que va a predominar en el discurso, y en general en la mayoria de
los discursos a los mértires, el del valor, cualidad principal de todos los
que han padecido suplicios por su fe.”

Tal cualidad queda més que probada por su auto denuncia intro-
ducida por una ekphrasis que describe el estadio abarrotado debido
a una celebracién publica en honor del dios de la guerra, circunstan-
cia aprovechada por Gordio para padecer el martirio. Este es el hecho
y la virtud principal que el orador no se contenta con relatar, compa-
rar o describir, sino que hace del valor del martir una argumentacion
completa en forma de sentencia (HGord. 497 A-C), basada en el ver-
siculo de Pr 28, 1: “El justo como un ledn esta seguro”, que desarrolla
a través de cuatro pasos de elaboracion: proemio, enunciacion de la
frase, epifonesis (Is 65, 1) y simil

Signo de la escasa importancia que el orador confiere a los topor
concernientes a origen, familia y cargos, que Tedn incluye entre las cua-
lidades externas,” es que en el relato del proceso se limita a hacer
mencion de ellos sin desarrollarlos, dando prioridad al hecho, es decir,
al motivo del retorno del santo a la ciudad: “Asi pues, dijo su patria, su
linaje, el grado de jerarquia que tenia, la causa de su huida, de su retor-
no: ‘Me presento para demostrar con hechos mi desdén por vuestros
edictos y mi fe en Dios, en quien espero. Ya que escuché’, dijo, ‘que ti
te distingues en mucho por tu crueldad, elegi este momento favorable
para llevar a cabo mi deseo” (HGord. 500 A-B).

*En el comentario de Procl, In R 1, pp. 12-13 encontramos la clasificacién de las virtudes
cardinales del modo siguiente: la prudencia esuna virtud contemplativa; la justicia, una
virtud politica; el valor, una virtud puriﬁcadora yla templanza es la principal virtud moral.
Considerado desde este punto de vista, se obtiene el valor a través de la puriﬁcacién,
*' La argumentacién completa de esta cita es analizada en M. A. Valdés Garcia, op.
cit, pp. 93-95.

* Theo 110.




Fl topos de la familia que casi nunca falta en los encomios profa-
nos debido a su importancia,* pasa a segundo plano en los encomios
cristianos, signo evidente es que lo encontramos apenas mencionado
en Gordio y saldado convencionalmente en Martires,” como querien-
do cumplir con ese argumento debido simplemente a que tanto el ora-
dor como el auditorio tienen del encomio un plan mental preconcebido.

La virtud del valor, avodpelog (andreios) o avopla (andria), fue tal
vez lamas destacada en la antigiiedad * La encontramos en esta homilia
bajo distintos motivos: Gordio no cede ante las amenazas de tortura
(HGord. 500 B, 504 A), se mantiene firme en no negar su fe (HGord 501
D-504 A, 505 A), esta dispuesto a morir innumerables veces (HGord
500 B, 504 B) e incluso él mismo se entrega a los verdugos (HGord. 500
C-D, 505 C-D).

También de manera semejante es tratada lavirtud de la templanza,
la cual queda manifiesta en el desprecio de los bienes temporales de los
que gozaba Gordio gracias a su cargo, como eran los honores y lariqueza,
y que ahora nuevamente eran puestos a su alcance por ofrecimiento
del juez a condicién de negar su fe (HGord 501 A-B).

La descripcion del aspecto de Gordio después de su permanencia
en los montes no concuerda con ningtin 1deal de belleza, pero es una
virtud cristiana la despreocupacion de cualquier asunto terrenal, lo
que ayuda mas bien a hacerse un retrato moral del personaje, como
confirma la frase: “En todo aquello aparecia cierta gracia venida del
Inefable” (HGord. 497 C), asi como el desprecio por la vida misma
incluso. Este elemento es mencionado también por Menandro en el
discurso de consolacion: el hecho de que es mejor dejar esta vida,
pues “la mayoria de las veces se esta envuelto en asuntos propios

 CLL. Pernot, La rhétorique de leloge dans le monde gréco-romain, vol. 1, p. 155

* HMart. 509 C.

% Arnist, Rh. 1366 b 5-6: “A los hombres que mas se honra es alos justos y alos valientes”;
EN 1117 a32: “Se llama valientes a los hombres por soportar lo que es penoso... De ahi
que la valentia sea algo penoso y con razén se la alabe, pues es mas dificil soportar los
trabajos y apartarse de las cosas agradables”. Cf James R. Butts, The ‘progymnasmata’
of Theon. Claremont, 1990. Tests, Universidad de Michigan, p. 486, n. 19.




de los hombres, enfermedades, preocupaciones”  Es un tépico que
encontramos en el discurso de Gordio en el que invita a los cristianos
a morir con el mérito del martirio, mejor que llegar a una muerte
infructuosa, comiin alos hombres y alas bestias; es mejor morir martir
que dejarse consumir por el tiempo o ser aniquilado por la enfermedad
(HGord 505 B-C).

A lo largo de este encomio la virtud de la justicia es puesta de
mantifiesto cast tan frecuentemente como la del valor. En siete ocasiones
califica de justo al martir, y especificamente en tres de ellas, apoyandose
en distintas citas biblicas en cada una de las partes del discurso: Pr29, 2
(HGord 489 C), Pr28, 1 (HGord 497 B) y Sal 111, 6 (HGord. 508 A), que
no se limita a mencionar, sino que incluso argumenta. Como sententia
en el proemio:”” “...cuando un justo es alabado los pueblos se alegran
(Pr29, 2), nos decia poco antes el sabio Salomén” (HGord. 489 C-492 B),
también como sententiaen la narratio: “Se puso en medio confirmando
este proverbio: Como un leén el justo esta seguro” (HGord 497 A-B), y
como lugar comtin en el epilogo: “Pues en memoria eterna permanece
el justo(Sal 111, 6), entre los que estan sobre la tierra, mientras la tierra
exista, y en los cielos junto al justo Juez (2 Tm 4, 8)” (HGord. 508 A),
dando asi mayor importancia al topos de justicia.

Lajusticia, entendida como constante fidelidad a los deberes hacia
Dios y hacia el préjimo, también esté presente en su rechazo a abjurar
y en los consejos que da a los amigos que lo exhortan a salvarse en su
discurso de despedida (HGord 505 B-C). Se nos da un dato también
sobre su infancia. La cualidad de la reverencia a Dios durante toda la
vida es més convincente si se perfila el caracter del encomiado desde
la nifiez:

¢Cémo negaré a mi Dios, a quien veneré desde nifio? jNo se
estremecera el clelo?, jno se oscureceran los astros por causa

mia? En una palabra jla tierra me soportara? No os engariérs,

“ Men. Rh. 414,
7 Sobre la argumentacion de la sentencia, cf. Ps. Hermog., Prog. 8-10 y Aphth. 7-10.




de Dios nadie se burla. Nos juzga por nuestra boca, nos justifi-
ca por nuestras palabras y por nuestras palabras nos condena.
¢No leistes la terrible amenaza del Seror? A quien me niegue
ante los hombres, le negaré yo también ante mi Padre que esta
en los cielos (HGord. 505 A).

La perfeccién la ha obtenido el santo por perseverar en las cuatro
virtudes cardinales: en la prudencia que le ha ayudado a discernir el bien
y los medios para llevarlo a cabo, en la justicia con la que ha guardado
la debida reverencia a Dios, en la fortaleza por medio de la cual el mértir
ha permanecido firme en sus principios, a pesar de las amenazas de
muerte, y en la templanza, cualidad que le procuré la facultad de dar
el justo valor a los bienes materiales.

Las ocupaciones o actividades las sitian los rétores en distintos
lugares, Tedn entre las cualidades externas®® Ps. Hermdgenes antes
de las acciones™ y Aftonio dentro del topos de la educacion.™ La vida
mulitar es precisamente una de las ocupaciones mencionadas por Ps.
Hermogenes dentro del encomio. Este toposen el panegirico a Gordio,
centurién romano, esta situado entre las acciones, pues como dice este
rétor: “las acciones dependen de las ocupaciones”. Para hacer el en-
comio de actividad Basilio sigue la preceptiva de este tratadista, quien
establece que “el mejor método, en el caso de semejantes encomios
referidos a actividades, consiste en examinar a quienes las practican,
como son tanto en sus espiritus como en sus cuerpos...”'”

El orador pone entonces en boca del martir los exempla® de los
centuriones célebres por su fe, mencionados en el Nuevo Testamento,
para ensalzar su profesion (HGord. 504 C-D), los cuales son enumerados

* Theo 110

* Ps. Hermog., Prog. 16.

™ Aphth. 22.

' Ps. Hermog., Prog. 16.

“ Ibid. 17.

" En la Rh. Alex. 1429 a'y en Arist, Rh. 1356 b 5 se tiene al exemplum, es decir, a la
induccién retérica, como uno de los principales medios de argumentacion.




en orden de importancia, no en orden cronoldgico, de acuerdo a su
aparicion en la vida de Jests: El centurién que estuvo junto a la cruz
en el Calvario (Jn 19, 25), el que p1di6 la salud para su sirviente (Mt s,
5—10) y el centurion Cornelio (Hch 10, 1y ss.).

Ps. Hermdgenes aconseja también mencionar el modo de muerte.
Gordio fue degollado, el hecho tinicamente se menciona, pero se refie-
ren detalles que entran en este topico, como la serenidad con que fue
aceptada la muerte y el valor con que él mismo se entregd al suplicio:
“No como quien va a encontrarse con el verdugo, sino como quien va
a ponerse en manos de los angeles” (HGord. 505 C-D).

Antes se ha comparado a Gordio con Elias, con Cristo y con un
atleta. Ps. Hermdgenes aconseja, como ya se ha dicho, que las compa-
raciones sean usadas en todo lugar,'*” las encontradas en Gordio son
comparaciones parciales: es comparado con Lazaro; laimpresion que su
martirio causo entre los espectadores, con un “estruendo de nubes” y;
en el epilogo, laadmiracion que causé tal heroismo, con la que siempre
causa contemplar el sol (HGord. 505 C-508 A).

El panegmco a Gordioy el de Martires, como se vera a continuacion,
son encomios mas completos que el de Julita, debido a su brevedad, o
el de Mamante, por su falta de datos certeros.

Homilia a los X1 mértires de Sebaste (PG 31, 508 B-526 A)

La doctrina tradicional aplica el elogio a una persona determinada,'*

pero Ps. Hermégenes admite que un encomio puede ser part1cular o

comun: “la exposicién de cualidades que alguien posee en comin”."”

Un encomlo COleCtIVO es el caso de Panegmco a ]OS cuarenta martlres

de Sebaste:

" Ps. Hermog., Prog. 16.
> Ibid. 18.
% Theo 109; Aphth. 21; Nicol. 38 y 48.
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Ps. Hermog., Prog. 14.




No se nos propone admirar a uno, ni solo a dos; no asciende a
diez el niimero de los bienaventurados, sino a cuarenta hom-
bres que tenian una sola alma en cuerpos separados... Todos
semejantes entre ellos, iguales en cuanto al sentimiento, 1guales
en cuanto a la capacidad para el combate. Y por ello fueron
juzgados dignos de 1guales coronas de gloria (HMart. 508 B).

Basilio menciona con frecuencia alo largo del discurso que se trata de
un encomio comuin: “como la aportacién de las limosnas son comunes,
también la patria de los bienaventurados es comtn de todos” (FHMart 509
C); “renunciando a sus nombres de nacimiento, se proclamaban todos
del comiin salvador” (HMart 512 C); “igual que la naturaleza del fuego
que se mantiene integra, asi estan siempre los cuarenta” (HMart. 521 C).

Sobre los topor de patria y linaje, Gregorio de Nisa en su Elogio de
Bastlio expresa: “Unicamente se mencionara con acierto aquella patria y
aquel linaje que adquieren los esforzados a través de sus libres decisio-
nes... Su linaje es pertenecer a la familia de Dios, su patria es la virtud”.**

De manera semejante, para la patria de los cuarenta, Basilio intro-
duce el motivo cristiano de ser “ciudadanos del mundo” y, en cuanto
al linaje, el tener como madre a la “Jerusalén celestial” (Flp 3, 20) y por

' pues “Dios es su padre

familia, tinicamente la espiritual (cf Ga 4, 26),
comtin y todos son hermanos, no nacidos de un hombre y una muger,
sino de la adopcion del Espiritu’ (Rm 8, 15-16), motivos practicos y
validos siendo los mértires, como él mismo expresa, provenientes de
diferentes ciudades (HMart. 509 B-C).

Sin embargo, en Martires Basilio menciona el caso de la madre de
uno de los cuarenta: “buena raiz que ha dado buen retoio, su noble
madre demostrd que con maximas de piedad lo alimenté mejor que

con su leche”," tépico dela crianza encontrado también en Anistoteles,

8 Gr. Nyss., Bas. 59-60 (PG 46, 816 A-B).

™ Este es uno de los topor més recurrentes en la literatura martirial,

' HMart. 524 B-C. También Gregorio Nacianceno da a este topos su importancia en

su In laudem Basilii (PG 36, 500 B): “Cada familia o individuo tiene su marca y su




pues, segun su Retdrica, de buenos padres nacen buenos hijos y de la
crianza recibida depende el caracter." La piedad de los padres, mas
que su posicion social, es una cualidad muy apreciada para los santos.

Este episodio de la madre esta inspirado en el relato biblico del mar-
tirio de los siete hermanos hallado en el segundo libro de los Macabeos
(7, 27-29). Es el inico caso en las homulias a los martires en que Basilio
menciona con clerta precision la ascendencia, y es notable que lo haga
yendo del encomio general de los cuarenta a un caso particular, st puede
denominarse tal, pues se trata, en realidad, de un lugar comiin, situado
precisamente antes del epilogo, en el lugar propio de la digresion. '

De manera semejante a como ha hecho con Gordio, militar 1gual
que los cuarenta, hace una breve descripcion de sus cualidades fisicas
y espirituales, que concuerdan en parte con las enumeradas por Ps.
Hermogenes, ' pues estos soldados se distinguian “por su estatura, el
vigor de su edad y su fuerza” "

Alude también a su “ocupacién” y al “dominio de su arte”, que
Aftonio incluye en el apartado de educacién, " y hace mencién de la
fama alcanzada gracias a su profesién: “por la experiencia marcial y
el valor de su alma ya tenian los primeros honores de parte de los so-
beranos, haciéndose célebres entre todos por su valor” (HMart. 509 C).
La fama es mencionada por Teén entre las cualidades externas."® Aqui
es mencionada no como un bien externo, digno de admirarse como
logro propio, sino como medio que amplificara el mérito de haberla
despreciado a cambio de un bien mayor.

historia, pequeria o grande, que pasa a la posteridad como un patrimonio... para él,
la piedad es el signo distintivo de sus dos ascendencias..”

" CF Anist,, Rh. 1367 b 30-32.

"> Sobre la digresion, cf. Lucia Calboli Montefusco, Exordium, Narratio, Epilogus.
Bolonia, 1988, pp. 73-77.

' Ps. Hermog., Prog. 16.

" HMart. 509 C.

"> Aphth. 22.

" Theo 110.




Como en toda la literatura martirial, el valor va a ser la cualidad
moral dominante “de los invencibles y probos soldados de Cristo”
(HMart. 512 B). Este valor se manifiesta en la narracion de los hechos
que comienza con el edicto y la persecucién, en los que distintas
formas de auxesis van a encarecer la situacion en que quedaran en
evidencia las cualidades de los méartires (HMart. 509 D-511 A). Y en la
auto denuncia donde “con voz contundente, confiada y valerosamente,
sin temer nada de lo que les esperaba ni asustarse ante las amenazas,
se declararon a st mismos cristianos” (HMart. 511 B-C).

La manera de responder al juez también da testimonio de su carac-
ter valeroso: “No os encontraréis con hombres temerosos, ni aferrados
a la vida, ni cobardes por amor a Dios. Aqui estamos, listos para ser
descoyuntados, atormentados, quemados, para someternos a todo tipo
de mstrumentos de tortura” (HMart 513 C).

Argumento importante en todas las homilias alos martires es el de
“mostrar valor en los infortunios”."” Las cualidades del alma, de acuerdo
con los 1deales cristianos, se imponen al topos de los bienes corporales. ™
Ya hemos apuntado que para el rétor Nicolas los bienes corporales no
son propiamente un apartado, mas bien son considerados entre los
bienes externos, pues para él un hombre merece ser ensalzado si se
ha conducido con rectitud."” La apreciacion moral de Tedn en cuanto
alos bienes corporales no se aleja mucho de ésta, pues propone decir a
proposito de estas cualidades que “utilizé con templanza las excelencias
de su cuerpo”. Asi que, aun dentro del concepto profano, las virtudes
morales se anteponen a las cualidades fisicas.

La templanza también queda manifiesta en el desprecio que hacen
alos ofrecimientos del magistrado que intentaba debilitar su fe invitan-
dolos a no entregar su juventud, a no sufrir una muerte prematura propia
de malhechores, a aceptar las riquezas y honores que les prometia por

17 Cf Theo 127.
15 Cf Nicol. 50.
19 Jbid. 49-50.
20 Theo 111.




parte del emperador (HMart 512D-513 A), alo que ellos respondieron: “Das
riquezas que se quedan aqui, gloria que se marchita. Nos haces amigos del
emperador, pero extrarios al verdadero rey: ; Por qué nos ofreces tan poca
cosa de este mundo? Hemos despreciado el mundo entero, lo que se ve
no es para nosotros equivalente a la anhelada esperanza” (HMart 513 A).

La prudencia se refleja en su reflexion de no dejar perder lo eterno
por lo temporal, para ellos esos ofrecimientos causan dafio, esas honras
“son madre de deshonra”, lo perecedero no se compara con la dicha
de los justos (HMart. 513 A-B). Los dos discursos, el del proceso y el de
despedida, estan impregnados de afirmaciones de las que se infieren
las cuatro virtudes cardinales.”

La virtud de la justicia es expresada con sus propias palabras al
reconocer que son afortunados por sufrir 1gual castigo que el Amo,
pues “es algo grande para el esclavo padecer lo mismo que su Sefior”:
ser despojados de sus mantos y tener la oportunidad de borrar la
afrenta hecha por los soldados al quitarle sus vestiduras y después
sortearselas; dar la vida por el verdadero rey: “; Cuantos soldados de
nosotros cayeron en combate manteniéndose fieles a un rey mortal?,
¢y nosotros no entregaremos esta vida por la fe en el verdadero rey?,
scuantos arrostraron la muerte de los malhechores, condenados por
injusticias?, jy nosotros no soportaremos la muerte por la justicia?”, y
por entregarse ellos mismos como inmolacién: “Sea nuestro sacrificio
realizado ante ti (Dn 3, 40), Sefior, y seamos acogidos como victima
viva, agradable a ti (Rm 12, 1), consumidos por este frio, hermosa
ofrenda, nuevo holocausto, no por Fuego, sino por hielo totalmente
consumado”'2 (HMart 517 A-C).

Todas las virtudes buscan alcanzar la perfeccién y el motivo de la
narraci6n de las acciones de los santos es la edificacién de los fieles:

El relato de la historia presenta los hechos a través del oido,
una pintura los muestra en silencio mediante la imitacion. Asi

2! HMart. 513 A-C, 517 A-C.
> El martirio de los cuarenta martires de Sebaste fue el congelamiento.




también nosotros recordaremos la virtud de estos santos a los
presentes y, como st llevaramos los hechos ante sus ojos, esti-
mularemos a su imitacion a los mas generosos y afines a ellos
en cuanto a la voluntad. Pues tal es el encomio de los martires,
exhortar a la virtud a los que se retinen (HMart 509 A).

En el 1ugar de la comparacién (HMart. 521 B-524 C) encontramos
reiteradas veces la mencién de los cuarenta como unidad y la invita-
c16n de una madre a su hijo a no ser inferior a los otros.* Se trata de
comparaciones parciales, no de una synkrisis o comparacion general.

El epilogo sigue la prescripcion de Aftonio, el tinico que nos da
algtin dato sobre esta parte del discurso, en cuanto que afirma que
debe aproximarse mucho a una stplica.”** Termina, pues, el discurso
con la mvocacién de los mértires a manera de letania.

Panegirico del martir Mamante (PG 31, 589 B-600 B)

Debido a la carencia de noticias el encomio de Mamante no sigue la t6-
pica del encomio propiamente, sino que es elaborado con base en otros
recursos: un lugar comun para el proemio; el encomio de la actividad
propia del martir, que incluye una larga synkrisis sobre el pastoreo;'*’
dos citas biblicas desarrolladas con la argumentacién propia de una
sentencia sobre la polémica doctrinal en que deriva el tema relacionado
y el epilogo, elaborado 1gual que el proe-
mio a manera de un lugar comin. Los ejercicios mencionados, lugar
comtn y sentencla, se aproximan a una tesis por su caracter general

con la profesion del martir'>

y por su argumentacion. Nicolas expresa con aclerto la relacion que

2 Cf Anist, Rh. 1367 a 22-23.

24 Aphth. 22.

> Sobre la composicion epidictica en forma de synkrisis, cf. Jacques Bompaire, Lucien
FEerivain. Imitation et creation. Paris, E. de Boccard, 1958, pp. 271-273.

2 Desarrollo de la cita sobre el buen pastor y el pastor asalariado (Jn 10).




hay entre lugar comtn y encomio: “Pues jqué es el encomio sino la
amplificacion de los bienes unanimemente reconocidos?”'”’

En el proemio se enumeran los méritos del santo (presencia en
suefios,”* solucion de causas dificiles, regreso de extraviados, salud de
enfermos, prolongamiento de los dias de vida) que suplen, en parte,
las acciones (HMam. 589 C), pues a lo largo del encomio no se vuelve
a mencionar al personaje, sino hasta el epilogo.

Ya que se carece de datos sobre la patria y la ascendencia, mas que
la estirpe se valoran las virtudes del encomiado a través de las acciones,
siguiendo la preceptiva encomiastica de Menandro que recomienda que
s1 ni la ciudad natal, ni la patria, ni la familia es ilustre, se alabe solo al
personaje: “pues él a si mismo se basta sin gloria ninguna que venga
de fuera”.” Este caso se da en Mamante cuyas noticias son escasas y

 asi que alo largo de toda la homilia el argumento predominan-

vagas,
te es el mencionado por Tedn: “es digno de alabanza también quien,
procediendo de una familia humilde, se convirtié en importante” !
Basilio no toma en cuenta la ascendencia, pues segtin expresa en
Mamante con una comparacion, las cualidades de los ancestros no se
heredan (HMam. 592 A-B), ya que el tinico dato cierto es que el martir
era pastor, basa la totalidad del optisculo en el encomio de esta actividad
y en el vituperio de la contraparte que serian los pastores asalariados.
Ambos, encomio y vituperio, formaran una synkrisis, de acuerdo con

lo que Aftonio afirma respecto a ese recurso retorico.

27 Nicol. 37.

s También Men. Rh. 371 sugiere el suefio como recurso, justificado en Basilio por la
ausencia de datos.

2 Ibid. 370,

% HMam. 589 C-D: “Después de haber reunido todo para mi, conseguisteis un encomio
de comiin ayuda. Transmitios reciprocamente lo que cada uno sepa a otro que no lo
sepa; lo que desconozca, que lo tome del que lo conozca, y asi, alimentandonos unos
a otros con las aportaciones. Perdonad nuestra carencia”.

" Theo 127.

2 Aphth. 31. Ma. Violeta Pérez Custodio, “La sincrisis de Ouintiliano y Aftonio en el

XVI: a proposito de los progymnasmata’, en Tomas Albadalejo et al, eds., Quintiliano:




Encomio y tesis tienen caracteristicas comunes. Nicolas incluye la
thesis™ en su enumeracién de tipos de encomio, puesto que también
es de factura encomiéstica, ya que para convencer o disuadir se enco-
mia o vitupera un asunto. En el caso de Mamante, Basilio desarrollara
la argumentacién sobre su oficio. Después de hacer la caracterizacion
del pastor y de apelar a la verdad, enuncia el hecho que daré pie al
desarrollo del lugar comtn, de caracter general como la tests, sobre el
que argumentara la actividad de que hara encomio: “Pastor y pobre,
estos son ornatos para un cristiano” (HMam. 593 A).

Y prosigue con su argumentacién mediante silogismos, primero
de “pobre”, apoyandose en exempla del Nuevo Testamento: “Si buscas
a los fundadores de la escuela de la fe, pescadores y publicanos; si a
los discipulos, talabarteros pobres; nadie rico, sin ninguna distincién,
todo esto perece con el mundo” (HMam. 593 A); en segundo lugar de
“pastor”, cuya argumentacion consta de exempla, siguiendo el precepto
de Ps. Hermogenes, quien establece que “el mejor método, en el ca-
so de semejantes encomios referidos a actividades, consiste en exami-
nar a quienes las practican, cémo son tanto en sus espiritus como en
sus cuerpos...”.** De los exempla™ de personajes del Antiguo Testamen-
to que practicaron el pastoreo se deduce el topos del origen, segtin el
modo que prescribe Ps. Hermdgenes para el encomio de actividades,
las cuales deben ser elogiadas a partir de sus inventores y a partir
de quienes las realizaron."*" En este caso Abel, Moisés, Jacob, David y
Cristo, “el buen pastor”, titulo que es apoyado con copiosas citas bibli-

historia yactua]zdad de la retérica. Volumen 3. Calahorra, Gobierno deLa Rioja, 1998, p.
1465, cita de Juan de Mal-lara: com paratio maximam habet aflinitatem cum laudatione
et uituperatione. El encomio de actividad lo hace a la manera prescrita por Menandro
el Rétor para el discurso esmintiaco (Men. Rh. 442): “..has de hablar del mismo modo
de lo mas importante y caracteristico del dios: que es adivino. En ese punto, has de
formular brevemente, como tests, que la adivinacién es un bien..”

1 Nicol. 49.

** Ps. Hermog., Prog. 17.

' Vid n. 103.
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cas (HMam. 593 C-596 A) y para el que no necesita mayor explicacion,
puesto que las frases hablan por si mismas. De los exempla se deduce la
comparacion, que es “la mas importante fuente de argumentacion en los
asi, se le compara con los personajes biblicos que fueron
transmitiendo el celo por el pastoreo, puesto que este arte es, de acuerdo

encomios’,'¥’

a su apreciacion, el “fundamento de la mayor ciencia” (HMam. 593 B).
Esta enumeracion llega al climax con Cristo, el pastor por antono-
masia. El creyente basa su conducta en la imitacion de su vida como
referencia central. Basilio siempre introduce en la conducta de los
mértires alguna alusién a la vida de Jests: Gordio, dispuesto a recibir
el martirio, imita a su maestro; ** los de Sebaste tienen en comtin con
El, verse despojados de sus mantos;"*” Mamante comparte la profe-
s16n de pastor. Aqui Basilio demuestra su habilidad para la compo—
sici6n. Uno de los recursos retéricos para el encomlo es la auxests,"
después de haber apelado en varias ocasiones a la verdad, ' y a falta

%7 Ibid. 40.

s HGord. 497 B-C: “Me he dejado hallar de quienes no me buscaban, me he hecho
encontradizo de quienes no pregun taban por mi (Is 65, 1)... imitando al maestro que
en las tinieblas de la noche, sin ser reconocido por los judios, él mismo se descubre”.
“ HMart. 517 A: “Te agradecemos, Serior (Ap 11, 17), porque con este manto nos
despojamos del pecado; puesto que lo vestimos por la serpiente (Gn 3), por Cristo
nos lo quitamos... El Serior fue despojado 1gual que nosotros (Mt 27, 28) iNo es algo
grande para el esclavo padecer lo mismo que su Sefior?”.

" H. Lausberg, op. cit, §259: “La amplificatio o auxesis es una intensificacion precon-
cebida y gradua] (en interés de la parte) de los datos naturales mediante los recursos
del arte”.

" HMam. 593 A: “No nos avergoncemos de la verdad, no imitemos a los fabulistas
paganos, no ocultemos la verdad con ornato de palabras. Desnuda esté la verdad,
indefensa, mostrandose ella a si misma”. Se advierte en este pasaje el concepto que
Basilio tiene de la retérica pagana entendida como engaio. En HGord. 504 A-B la
persuasion por la palabra puede ser de origen maligno: “Veia con los ojos espirituales
al diablo que rondaba, que movia al llanto a uno y colaboraba con otro para ser més
convincente..” En otras obras suyas tiene 1gual apreciacion (Gent. 4: “Y no imitaremos
la habilidad de los rétores para enganar, pues la mentira no nos es beneficiosa ni en
los tribunales ni en ninguna otra actividad”). A. Quacquarelli, “Inventio ed elocutio
nella retorica cristiana antica”, en Retorica e iconologia. Bar, Istituto di Letteratura




de testimonios sobre la vida e incluso sobre la pasion del martir, pues
nunca se menciona cudl fue sumartirio, opta por hacer laamplificacion
a partir de los exempla biblicos."

En Mamante elogia al pastor a quien se confian los irracionales.
La educacién no es una cualidad innata, sino adquirida, y la verdadera
cualidad del mértir es lo propio, lo inalienable, " “pues como la cualidad
de otros animales se considera en cada uno, asi también la alabanza
propia de un hombre es la testimoniada por las acciones virtuosas que
le pertenecen”."” Desde Anstételes ha sido un axioma que los bienes
que un hombre posee gracias a la fortuna deben mencionarse en el
encomio, pero no son por si mismos dignos de alabanza.

Siguiendo la tematica del pastor contrapone ahora mediante una
synkrisis al buen pastor con los pastores asalariados. Este tema va a
derivar intencionadamente en polémica doctrinal, puesto que aque-

Cristiana Antica, 1982, p. 43, expresa muy acertadamente esta idea cuando concluye
después de hablar de la palabra: “1 Padri sembrano dire che se la verita delle cose fosse
dipesa dallabilita di chi parla, 1l mondo sarebbe finito; avremmo avuto 1l trionfo della
menzogna sulla veritd”. Para la retérica pagana entendida como engafio valgan los
pasajes de Quint, Inst. 4,2, 38: “en todo caso, el orador habla muy bien cuando parece
decir la verdad”, y el de Anist., Rh. 1369 b 21-23: “Cuantas cosas se ponen en practica
voluntariamente sera o bien algo bueno o que aparezca como bueno”.

"2 F] repertorio mas completo de estos exempla del Antiguo y Nuevo Testamento lo
encontramos en Gr. Naz., In laudem Bastli1, 70-76.

" HMam. 593 B.

" Cf' HGord. 492 B. Como afirma en Gent. 5, 43: “Las restantes posesiones no pertene-
cen a los que las tienen méas que a los que han dado con ellas por azar, y cambian de
las manos de unos a otros como en el juego de los dados. Pero el tinico bien ialienable
es la virtud, la cual permanece en la vida y en la muerte”.

> HMam. 592 A. Usa de un argumento de sentido similar en la HPs. 1, 216: “Hombres
incultos y mundanos, ignorantes de la naturaleza del Bien mismo, muchas veces se
alegran de cosas dignas de nada, riqueza, salud, fama; ninguna de ellas es buena en su
propia naturaleza, no sélo porque es facil que se muden en lo contrario, sino porque
no pueden hacer buenos a sus poseedores. Pues jquién es justo por sus posesiones?
iquién es sabio por su salud?”

" Anst, Rh. 1368 a 2-5.




lla era época de fuertes y variadas herejias, " por lo que el encomio se
ve mterrumpido por la nvectiva contra ellas. Para su argumentacién
usa tres citas tomadas del Evangelio de Juan: “Yo soy el buen pastor.
El buen pastor da su vida por las ovejas, pero el asalariado que no es
pastor, a quien no pertenecen las ovejas, ve venir al lobo, abandona
las ovejas y huye” (Jn 10, 11-12), “conozco mis ovejas y las mias me
conocenami’ (Jn 10, 14) y “En el principio existia la Palabra” (Jn 1, 1),
argumentadas a manera de sentencia. Asi que no recupera al personaje
del encomio, sino hasta el epilogo (HMam. 600 A-B) que tiene mucho en
comtn con la preceptiva de Menandro, resumida en prosperidad para
la ciudad, predad para con lo divino, proteccion, bienes obtenidos por
el encomiado y la demanda de su asistencia."*

Las caracteristicas de todo martirio, en general, coinciden con la enu-
meraci6n de bellas acciones detalladas por Tedn, pues segiin su manual:

Bellas acciones son precisamente las alabadas después de la
muerte... asi como las que realizamos en interés de otros y no
de nosotros mismos, y a causa del bien y no de la conveniencia
y el placer, y en las que el esfuerzo es privado, pero la utilidad
publica, y esas gracias a las cuales la mayoria experimenta gran-
des bienes y a las que considera un servicio de bienhechores,
especialmente s1 han muerto, por lo cual son alabadas tanto las
venganzas como los peligros en interés de los amigos.” Son
dignas de alabanza las acciones que se realizaron en el momen-
to oportuno, y las que alguien llevé a cabo solo o el primero,
o cuando nadie se atrevia, o con mayor participacién que los
demés, o con ayuda de unos pocos, o por encima de lo que per-
mitia su edad, o sin esperanzas, o en medio de fatigas o cuantas
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empresas [ueron realizadas con la mayor facilidad o rapidez.

"7 Cf Basil, De Sp S. (PG 32, 68-217) y HSab. (PG 31, 600-617).
s Cf Men. Rh. 377.

"0 Cf Anist., Rh. 1366 b 23-1367 a 32.

% Theo 110.




Bellas acciones alabadas después de la muerte son, por ejemplo, la
realizacién de milagros, como encontramos en Martires: “el beneficio
es abundante, la gracia inagotable, pronta ayuda para los cristianos”
(HMart. 521 C). Las realizadas en interés de otros y no de nosotros mis-
mos: “enumerar el testimonio de las acciones, en vez de hacer elogios,
para los santos sirve de alabanza y para los que emprenden el camino
hacia la virtud es de gran provecho” (HGord. 492 Q).

Las llevadas a cabo a causa del bien y no de la conveniencia y el
placer como las que leemos en Julita que “litigando por los bienes
perecederos se aseguraba la posesion de los bienes celestes” (Hlul 240
B-C). En las que el esfuerzo es privado pero la utilidad publica, como la
que se procura lograr entre los reunidos en su memoria, presentando
“a los asistentes la utilidad comtn, exponiendo ante todos como en
un cuadro el heroismo de estos hombres” (HMart. 508 D).

Y aquellas, gracias a las cuales, la mayoria experimenta grandes bie-
nes y a las que considera un servicio de bienhechores, especialmente si
han muerto, por lo cual son alabados los hechos en interés de los amigos:

Recordad al mértir cuantos gozasteis de su presencia en suefios;
cuantos habéis tenido al mismo intercesor en la oracion acu-
diendo a este lugar; cuantos, habiendo invocado su nombre, se
os presento en las dificultades; cuantos caminantes hizo volver,
cuantos recuperd de su enfermedad; cuantos os ha vuelto a la

vida a sus hijos ya difuntos; cuantos os alarg6 vuestros dias
de vida” (HMam. 589 C).

También “son dignas de alabanza las acciones que se realizaron en
el momento oportuno, y las que alguien llevé a cabo solo o el primero, o
cuando nadie se atrevia, o con mayor participacion que los demas,
o con ayuda de unos pocos, o por encima de lo que permitia su edad, o
sin esperanzas, o en medio de fatigas..”, lo que puede decirse de todo
martir, pero que queda mantfiesto en el caso de Julita que soport6 un
“combate esforzadisimo, que produjo total estupor entre los que estaban
entonces presentes en el espectaculo y entre los que después escucha-




ron la narracion de lo padecido en un cuerpo femenino, s1 en efecto es
apropiado llamar mujer a la que oculté la debilidad de su naturaleza
femenina con la magnitud de su alma” (Hlul 237 A-B).

En resumen, el martirio es un acto heroico y requiere ante todo la
virtud cardinal de la valentia, que en las homilias es ensalzada cuanto
es posible

Conclusién

A pesar del caracter convencional del genero cada topos deja 1ugar ala
origina lidad. Los oradores utilizan los mismos toplcos es decir, siguen
mas o menos el mismo plan, pero cada autor imprime su marca perso-
nal en la invencién, en la manera de tratar los topor, pues éstos varian
de acuerdo con el interés y la dimensién del discurso. Este sistema se
sigue siempre en los ejercicios preparatorios susceptibles de argumen-
tac16n, se usan solo aquellos lugares convenientes para su elaboracion.

Hemos dicho que el modelo a seguir de los cuatro panegiricos de
Basilio es el basilikds logos o discurso imperial de Menandro el Rétor,
pero atendiendo a los modelos proporcionados por los progimnasma-
tistas, el panegirico a Julita sigue los topor encomidsticos expuestos por
Ps. Hermdgenes y Aftonio. Ambos planes completan el de este encomio,
puesto que Ps. Hermdgenes incluye el modo de muerte y los suce-
sos posteriores a ésta, puntos que podrian considerarse suplementa-
rios, puesto que exceden el esquema tradicional del encomio, y Aftonio
es el tinico que incluye la synkrfsfs.151

El encomio de Gordio y el de Martires tienen varios puntos en
comin, ademés de estar mejor logrados que el de Julita o Mamante.
Ambos tratan personajes militares, y por su estructura se aproximan
mayormente al tipo de encomio prescrito por Ps. Hermogenes. El
encomio de Mamante encaja en el esquema de cualquiera de los ma-
nuales, puesto que desarrolla esencialmente la actividad y carece de
un personaje concreto con cualidades especiicas.

15 Cf Cuadros anexos.




El rechazo de los topoz‘ del encomio Hegé a ser un 1ugar comun en
todos los elogios cristianos, aunque es evidente que son absolutamente

necesarios, y que la presencia retérica siempre fue innegablemen-
te fuerte, aun sin tener una pretension literaria. Lo que se aprecia mas
bien es un aprovechamiento de los recursos ya existentes, una reno-

vacion, una modificacion debida a las 1deas cristianas, pues, segin

Quintﬂiano, es necesario acomodar el género a 1& elocuencia del orador:

“como uno vive, asi habla”,"> de donde se deduce que no todo es la

ciencia retérica, el orador revela inevitablemente el alma en su diSCUI’SO.

1. Topot del encomio

Tebn 109-112 14-18 Aftonio 21-27 Nicolds 47-58 Menandro 368-377
Proemio Proemio Proemios Proemios
Cualidades externas:
nobleza de nacimiento: linaje:  pucblo origen: patria
ciudad pueblo g patria nacionalidad familia
pueblo ciudad antepasados ciudad de origen nacimiento
forma de gobierno o dr’;s’ § ancestros naturaleza
padres linaje P nacimiento (augurios)
familia nacimiento crianza
educacion ccaon educacion: ocupacién educacion
amistades dominio de su arte
reputacion respeto a las leyes
cargo
riqueza
abundancia de hijos acclones
Cualidades fisicas: salud Naturaleza del cuerpo: belleza espiritu: valor
fuerza estatura prudencia
belleza velocidad cuerpo: belleza
sensibilidad fuerza rapidez
Cualidades i Naturaleza del espiritu: fuerza
morales: prudencia justicia
templanza templanza
valor prudencia
justicia valor
piedad
magnanimidad
ocupaciones actividades
Acciones acciones acciones acciones
Bienes externos: parientes
amigos
posesiones
criados fortuna
fortuna fortuna: poder
longevidad riqueza
modo de muerte amigos
sucesos posteriores a la muerte L.
comparacion comparacion
epilogo epilogo

%2 Quint,, Inst. 11, 1, 30.




2. Topot de los panegiricos a los martires

PG 31,237 A-262 A

PG 31,489 B-508 A

PG 31,507 B-526 A

Teén 109-112 Julita Gordio Martires Mamante
Proemio Proemio Proemio Proemio Proemio
Cualidades externas:
- nobleza de nacimiento:
ciudad ciudad: Cesarea de Capadocia
pucblo Patria: Jerusalén celestial
forma de gobierno
padres linaje Padre espiritual
familia familia cristiana familia espiritual
- educacion instruccion en los misterios
y las Escrituras
- amistades.
- reputacion reputacion: vencedores en batallas
- cargo centurion militares pastor
- riqueza
- abundancia de hijos
Cualidades fisicas: salud
fuerza fuerza
belleza fuerza, edad, estatura
sensibilidad
Cualidades intelectuales y morales:
prudencia
templanza templanza templanza templanza templanza
valor valor valor valor
justicia fe fe fe fe
piedad reverencia reverencia reverencia reverencia
liberalidad desprecio de la riqueza | desprecio de los honores desprecio de los honores
magnanimidad
- acciones del martirio | auto denuncia aceptacion del martirio milagros
16-18
longevidad muerte jovenes
modo de muerte pira decapitacion congelamiento
sucesos posteriores a la muerte milagro péstumo incineracion, dispersion de cenizas
Aftonio 22
Comparacion igualdad de géneros XL como unidad el buen pastor y el pastor
asalariado
Epilogo cpilogo epilogo epilogo epilogo
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DEL MONJE-GUERREROQ AL CABALLERO-SANTO:
TRANSLACION Y CONDICIONES DE
POSIBILIDAD PARA LA ESCRITURA DE
UNA HAGIOGRAFIA CABALLERESCA

DIEGO CARLO AMENDOLLA SPINOLA
Facultad de Filosofia y Letras, UNAM

En el afio de 2015, Jean-René Valette evidencié en su articulo “La
Queste del Saint Graal, une hagiographie en semblance: déli laique et
spiritualité décléricalisée” la doble condicion que presentaba el texto
perteneciente a la Vulgata, a saber: una novela perteneciente a la Materia
arttirica y una haglogralfia, por lo que en sintesis, sefiala, podriamos
comprender el texto como una “hagiografia caballeresca”. Apoyado en
la propuesta de Patrick Henriet sobre los elementos que caracterizan a
las haglografias — primacia del concepto de intercesion; valorizacion
de los lugares asociados a los santos donde han vivido han o sido en-
terrados o han realizado un milagro; dimension ejemplarizante del
discurso; combate de los santos y los fieles contra las fuerzas malignas;
y modelo cristolégico, apostolico y profético de los santos—?, Valette
analiz las particularidades que muestra Galahad, protagonista de la
obra, con el fin de evidenciar las premisas sobre las que fue construido
el modelo del santo-guerrero.

' Jean-René Valette, “La Queste del Saint Graal, une hagiographie en semblance: défi
laique et spiritualité décléricalisée”, en Lire et écrire des Vies de saints: regards croisés
XVIIe-XIX® siécles, Les Dossiers du Grihl [en linea], vol. 9, no. 1, 2015. <https://journals.
openedition.org/ dossiersgrihl/ 6324>. [ Consulta: 30 de mayo, 2024.]

> Patrick Henriet y Jean-René Valette, “ Perlesvaus et le discours hagiographique”, Revue
des ]angues romanes, tomo 118, nim. 1, 2014, p. 75.
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Con el fin de profundizar en las aportaciones realizada por Valette,
en la presente colaboraciéon analizaremos las condiciones de posibilidad
del surgimiento de dicho modelo, el del santo-guerrero, y su relacion
con el modelo del monje-guerrero postulado por Bernardo de Claraval
entre 1120 y 1136 en su obra Liber ad milites Templi. De laude novae
militiae. Para lograr dicho objetivo, se estableceran aquellos elementos
histéricos y literarios — especificamente a partir de la obra de Chretién
de Troyes, Le Conte du Graal— que conformaron un largo proceso de
modelizacion de la caballeria cristiana, el cual hunde sus raices en las
asambleas de paz desarrolladas a finales del siglo X, como respuesta a
los embates de la caballeria del milenio, y que encontrara su momento
de consolidacién en la figura de Galahad, el santo-guerrero. En este
orden de 1deas, el presente texto busca demostrar no sélo los cambios
y continuidades que presenta el modelo caballeresco durante cast tres
siglos, sino la manera en que las diversas caracteristicas de los ecues-
tres fueron trasladadas® con el fin de que se adecuaran a la 1deologia
cristiana de la época.

1. El monje-guerrero: un oximoron conformado
alo largo de casi dos siglos

Dirigida a Hugo de Payns, la obra del monje cisterciense Bernardo de Cla-
raval destaca, como mencionamos anteriormente, por explicar las ca-
racteristicas de una nueva especie [sic] de caballeria “que los siglos

¢ A decir de Stephen G. Nichols, el proceso de translacién (translatio) es propio delos
textos plenomedievales, donde la tradiciéon dota de autoridad al texto, y el escritor
actualiza la obra para que cumpla con la funcién que desea. En sintests, nos encon-
tramos [rente a un proceso simultaneo de actualizacion de las obras cuyo objetivo
es lograr que el publico pudiera comprender la obra a nivel idiomatico y semantico,
ala vez que pudiera encontrar elementos contextualmente interesantes y cercanos
que llamaran su atencién. Stephen G. Nichols, “The New Medievalism: Tradition and
Discontinuity in Medieval Culture”, en Marina S. Brownlee, Kevin Brownlee y Stephen
G. Nichols, eds., The New Medievalism. Baltimore / Londres, The Johns Hopkins Uni-
versity Press, 1991, pp. 1-26.




pasados no conocieron, y a través de la cual el Sefior libra incansable y
conjuntamente una doble batalla ‘contra la carne y la sangre y con los
espiritus del mal en los espacios celestes™*. A lo largo del documento,
sobresale la manera en que adjetiva a la caballeria templaria, la cual por-
taba una doble coraza — la de hierro y la de la fe—, no temia al diablo,
a los hombres o a la muerte, “puesto que Cristo es su vida y la muerte
para ¢l es ganancia”; era “verdaderamente santa y segura, porque es-
ta absolutamente libre del doble peligro en el que tan facilmente tan
a menudo cae la otra clase de guerreros: aquellos para quienes Cristo
no es la razén del combate™. De esta manera, Bernardo de Claraval
observé en la caballeria, especialmente en los caballeros del Temple, la
conjuncién a dos tipos de hombre: el monje y el guerrero. En palabras
del monje cisterciense:

En efecto, resistir valientemente a un enemigo “corpéreo” de
este mundo con la sola fuerza del cuerpo no me parece tan
sorprendente, sobre todo porque no es un hecho raro. Y, por
otra parte, empenar la fuerza del alma en una guerra contra
los vicios y los demonios: tampoco es sorprendente, aunque si
digno de elogio: el mundo, como vemos, esta lleno de monyjes.

Pero s1, unidos en la misma persona, cada uno de estos dos
tipos de hombre se cifie audazmente su “espada” y se separa
noblemente de su arnés, jquién no consideraria eso verdadera-
mente digno de admiracién sin reservas, ya que, obviamente,

es tan mnusual? (p. 51).

En primera instancia el modelo sefialado por Bernardo de Claraval
ha sido conformado a partir de dos conceptos antitéticos cuya con-

*Bernado de Claraval, “Liber ad milites Templi. De laude novae militiae”, en Oeuvres
completes. Tomo XXXI. Paris, Les Editions du Cerf, 1990, p. 51. Todas las traducciones
son realizadas por el autor.

5 1bid, p. 53.

° Ibid, p. 55.




juncién termina por ser un oximoron. No obstante, dicha enunciacién
no surgi6 como un acto deliberado del eclesiastico. La condicion de
posibilidad para que esta armonizacién surgiera, hunde sus raices en
varios procesos histéricos desarrollados durante los primeros siglos
de la Plena Edad Media, a la vez que hizo eco en textos — histéricos y
literarios— y eventos posteriores. En resumen, el tratado de Bernardo
de Claraval forma parte de un largo proceso de conformacién de mode-
lizacién de la caballeria, que, grosso modo, puede datarse entre las
(ltimas décadas del siglo X y la primera mitad del xi1.

A manera de sintesis podemos sefalar algunos de los principales
hechos histéricos que posibihtaron el surgimiento de 1deas como las de
Bernardo de Claraval. El primero de ellos puede ser datado en el siglo ¥,
cuando, en respuesta ante un mundo permanentemente conflictivo don-
de la violencia guerrera y la proliferacion de castillos se habia traducido
en el uso exacerbado de las armas, poniendo en riesgo a las ciudades
episcopales y los monasterios, la Iglesia buscé llevar a cabo una reforma
de la sociedad con el fin de frenar los embates de la caballeria del mile-
nio. Dicho proceso, narrado de manera hiperbélica por el abad Oliba de
Vic,” condujo a que se llevaran a cabo las primeras asambleas de paz en
Aquitaniay el Midl francés, para que posteriormente fueran extendidas al
resto de Occidente. Asi, a través de la celebracién de asambleas de paz por
miciativa de eclesiasticos y campesinos, ademés de la presién y el apoyo
monacal, inicié un proceso de pacificacion — y reforma— que buscaria
poner en manos de los eclesiasticos la administracion de la violencia.

Como consecuencia de las Asambleas de paz, en elano 998, la Iglesia
instauré la Paz de Dios con la que buscé obtener de los caballeros un
juramento pronunciado sobre reliquias, a través del que se compro-
metian, bajo pena de perjurio y excomunién, a renunciar al uso de la
violencia en contra de iglesias, eclesiasticos y todo aquel que no tuviera

7 Vid. José Enrique Ruiz-Doménec, “El abad Oliba: un hombre de paz en tiempos de
guerra’, en Ante el Milenario del reinado de Sancho el Mayor: un rey navarro para
Espana y Europa, XXX Semana de Estudios Medievales, Estella 14-18 de julio de 2003.
Pamplona, Gobierno de Navarra / Institucién Principe de Viana, 2004, pp. 173-196.




armas, ademas de dejar a un lado la captura de mujeres y campesinos
para obtener rescate de ellos. En los afios posteriores los intentos por
limitar el uso de la armas no cesaron, para 1027 en el Concilio de Flna
fueron denegadas todas las hostilidades desde el sabado hasta el lunes®
Posteriormente, se prohibié el uso de las armas durante las fiestas del
calendario htﬁrgico, y finalmente, en el ario de 1037, fue firmada en Arles
la “Tregua de Dios” donde se prohibia utilizar artefactos de guerra desde
el jueves por la noche hasta el lunes por la mafiana en recuerdo de la
detencién, la Pasion y la resurreccion de Cristo so pena de excomunién.
Estos dos momentos no sélo demuestran las preocupaciones politicas
delaIglesia, sino de reordenar a los grupos medievales a partir de su fun-
c16n soclal. La institucion eclesiastica comenzd en esta primera mitad del
siglo X1 un ataque contra las practicas que, a lo largo de los siglos, habian
penetrado el mundo de los clérigos, de la Iglesia y de la religion misma.
A decir de Harold Berman, la primera mitad del siglo X1 apoy6 la
continuacién del proceso de sistematizacion del orden terrenal impulsa-
do por la institucion eclesiastica, el cual se traducira en el ordenamiento
del mundo con base en la autoridad del derecho justinianeo, el derecho
natural, el derecho candnico, el derecho feudal y sefiorial, ademas del
de cada localidad.” En consecuencia, la segunda mitad de dicho siglo
se caracterizo por la parcial escision entre las autoridades eclesiasticas
y las autoridades seculares, la cual se materializé hacia el ano 1075,
cuando el papa Gregorio VII intenté implementar una hierocracia a
través del Dictatus Papae, la supremacia politica y legal del papado so-
bre toda la Iglesia y la independencia del clero de todo control secular,
lo cual implico que todos los obispos serian investidos por el papa, se
encontraban subordinados a él y no a la autoridad secular.”

¢ Glovanni Domenico Manst, Sacrorum Conciliorum Nova Amplissima Collectio, vol. 19,
col. 483. <https://gredos.usal.es/handle/10366/47341>. [Consulta: 30 de mayo, 2024.]
? Vid Harold Joseph Berman, La formacién de la tradicién juridica medieval Trad. de
Ménica Utrilla de Nera. México, Fondo de Cultura Econémica, 1996.

© El Dictatus Papae consta de 27 proposiciones las cuales no sélo declararon la inde-
pendencia del poder papal, sino la subordinacién de los emperadores ante €], lo cual
implicé que el Sumo Pontifice podia deponerlos.




La reforma impulsada por el papa tuvo varias consecuencias que, st
bien no signiﬁcaron una ruptura total entre poder espiritual y temporal
pues ain mantuvieron vinculos con el fin de conservar el orden social,
si marcd un distanciamiento entre ellos. Aunado a ello la Iglesia se vio
beneficiada tanto a nivel material como en la influencia a nivel politi-
co y social, lo cual coadyuvé al surgimiento de una conciencia social
propia del clero, cuya mision seria la reforma del mundo secular. En
palabras de Berman: “la conciencia de clase [sic] del clero fue al mismo
tiempo una conciencia social en el sentido moderno, una conciencia
con respecto al futuro de la sociedad”."" De esta manera, los religiosos
no sélo lograron establecer su superioridad sobre los laicos, sino que
formularon un sistema juridico para poder justificarlo: la idea de Dios
como el juez méximo y la justicia como origen del orden. De tal suerte
que al cumplir la Iglesia un compromiso social, ésta era justa y, en
consecuencia, los eclesiasticos también. Asi, la institucion eclesiastica
tenia en sus manos el objetivo de crear en la tierra una sociedad que
reflejara la voluntad divina mediante el apoyo y guia de una sociedad
cuyo origen era el pecado.

La conformacién de un sistema juridico propio de los eclesiasticos
no solo dio beneficios ala Iglesia de caracter politico, sino que apoyé la
reglamentacion de la vida religiosa mediante el establecimiento de un
organigrama bien definido de la institucion' y con ello las limitaciones
de cada uno de los religiosos. Esta sistematizacion interna promovi6 la
“purificacion” de las acciones de los clérigos. La reforma gregoriana y la
organizacion de un sistema juridico consciente complejizé el modelo
de clérigo que buscaba establecer la Iglesia mediante conceptos co-
mo justicia, orden y compromiso social.

En el caso de los ecuestres, si bien la figura caballeresca se pierde
un poco durante este proceso, es importante mencionar que Gregorio
VIl buscé el apoyo de los bellatores quienes, a pesar de no ser parte
fundamental del proceso, si encontraron en éste algunas de las premisas

""H.J. Berman, op. cit, p. 119.
2 Vid. 1bid, pp. 123-124.




de su ética e 1deologia, la cual se caracterizaba por el honor, la audacia
y la temeridad. En consecuencia, encontramos no solo un proceso de
inclusion de los ecuestres en términos sociales, sino también la con-
formacién de la caballeria de Cristo (Militia Christi).

Cabe senalar que a pesar del enriquecimiento que encontr6 a partir
de este momento la ética caballeresca, algunas caracteristicas de los
grupos ecuestres atin no eran admitidas por la Iglesia, especialmente el
uso deliberado dela violencia. Es por ello que la institucién eclesiastica
se dio a la tarea de utilizarla para beneficio propio mediante la Guerra
Justa y la Guerra Santa. Este tipo de guerra aprobada por el Papa con
el fin de proteger a la Cristiandad® y a la Santa Sede, permitia a los
caballeros usar las armas contra paganos y herejes, de tal manera que
la inica forma de ser un buen guerrero era convertirse en un “miles de
Cristo”, lo cual convertia a esa “caballeria del siglo” en un ejército de Dios.

Aunado a este proceso, y a manera de materializacién de las pre-
misas estipuladas en la Guerra Justa y la Guerra Santa, se encuentra la
predicacién de la Cruzada que realizé el papa Urbano 11 en el Concilio
de Clermont. En 1095, el papa hizo un llamado a los fieles con el fin de
abrir las puertas de la gracia a beneficio de toda la cristiandad, con la
{inica condici6n de que partieran hacia Oriente para recuperar el Santo
Sepulero. A decir verdad, el llamamiento de Clermont fue dirgido prin-
cipalmente a los caballeros, a quienes el viaje a Oriente proporcionaba
al mismo tiempo un objetivo religioso y una justificacién de su estado
de vida. Asi, la Iglesia incluyo a los ecuestres, pero bajo la premisa de
que debian ir sin buscar beneficios propios — ganancias materiales—
y con un espiritu piadoso, a cambio de lo cual recibirian la anulacion
de sus penitencias y remision total de sus pecados. De tal manera que
la cruzada no sdlo era una peregrinacion, sino una Guerra Santa.

% A decir de Dominique logna-Prat: “la Cristiandad (con maytscula) es un todo organico
que abarca un conjunto de reinos cristianos, cuya Sede Apostdlica se reivindica como
la cabeza tanto en la 'plenitud espiritual’ como en la latitud temporal”. Dominique
logna-Prat, La mvencién social de la Iglesia. Trad. de Angela Schilker y Silvia Teconi.
Buenos Aires, Mifio y Davila Editores, 2016, p. 113,




Flllamado a la Cruzada buscé transformar el uso de las armas a tra-
vés de su admision como un mal menor que podia redimirse mediante
el buen uso de la espada blandiéndola en contra del enemigo declarado
contra la Cristiandad y conformando asi el ejército de Cristo. Fue a par-
tir de este momento que la institucién eclesiastica llevé a la practica el
modelo ecuestre que se habia fraguado desde casi un siglo antes: una
caballeria cristiana cuyas practicas habian sido “domesticadas” e inclu-
das en la moral cristiana. En este orden de 1deas, la Cruzada fue el punto
culminante del papado para poner ala caballeria al servicio de la Iglesiaa
través de la oposicion de la “caballeria del siglo” a la “caballeria de Dios”,
es decir con la creacién de un modelo de caballero que, al poner sus
armas al servicio de la Iglesia y la religion cristiana, redimia sus pecados.

Aln asi, encontramos algunos hechos que hacen necesario pro-
fundizar un poco mas sobre este cambio en la caballeria para valorar
el impacto que tuvieron las guerras de cruzada. En principio la escasa
cantidad de caballeros que acudieron a las primeras dos cruzadas — la
primera desarrollada en 1095 y la segunda de 1147-1149— hace pen-
sar que, al menos durante estos afios, no hubo un alto impacto del
mensaje papal. Fue hasta 1120 cuando Hugo de Payns, avalado por
Bernardo de Claraval, decidié fundar una milicia en Tierra Santa con
guerreros que seguian una regla monacal con votos de pobreza, castidad
y obediencia, ademas de proteger a los peregrinos mediante el cuidado
de los caminos y el combate contra los enemigos de la cristiandad.

Por otra parte, el papa Inocencio Il retomo casi un siglo después
el dictamen del Concilio de Flna y de la Tregua de Dios en el Segundo
Concilio Lateranense, llevado a cabo en 1139, donde en el canon doce
se estableci6 la prohibicion de las guerras desde la noche del miéreoles
hasta el lunes en la mariana, so pena de excomunién. Finalmente, el con-
cilio reafirmé el caracter violento de las justas y torneos caballerescos,
pues estos llevaban alos bellatores a pecar.” Asi, este hecho comprueba

" Vid. Bernardo de Claraval, op. cit.
Y ordenamos la tregua desde la puesta del sol en la cuarta semana hasta la salida del
sol en la segunda semana, y desde la venida del Serior hasta el octavo de Epifania, y




la suposicién de que la caballeria no habia cambiado sus costumbres
en su totalidad, a grado tal que un siglo después de la Tregua de Dios
se seguia haciendo hincapié en la prohibicion de dichos eventos.

Fllargo proceso de reforma de la Iglesia desde el siglo X, la inclusion
dela caballeria en el desarrollo de Iglesia y las Guerras de Cruzada llevan
a cuestionarnos si la caballeria cristiana fue un proyecto que llegd a ma-
terializarse o iinicamente un modelo creado a partir de las necesidades
del poder espiritual que establecia un horizonte de posibilidades para
los nobles. St tomamos en cuenta los constantes llamados de la Iglesia
a conservar la paz, en conjunto con la prohibicion del uso de armas,
el panorama parece un poco desalentador, pues esto significaria que,
aunque existié un importante decrecimiento de la violencia hacia el
siglo X111, las guerras privadas, torneos, justas, etc. continuaron siendo
un aspecto importante de la caballeria. No obstante, como veremos
a continuacion, fue en la literatura de corte artiirico donde no solo la
caballeria mostré un cambio en sus actitudes, sino también el espacio
escrituristico en el que la caballeria logrd acercarse al plano mas cercano
a Dios: la santidad.

desde el quincuagésimo hasta el octavo de Pascua, mandato que debe ser observado
inviolablemente por todas las naciones. Pero st alguno intenta romper la tregua,
después de la tercera amonestacion, si no queda satisfecho, su obispo pronunciara
sobre él la sentencia de excomunién y anunciara la declaracion escrita a los obispos
vecinos. Pero ninguno de los obispos debe recibir en la comunién a los excomulga-
dos. St alguno se atreve a violar esto, quedara sujeto al peligro de su orden. Y como
el triple cordén es dificil de romper, ordenamos a los obispos que, sélo por respeto a
Dios y a la seguridad del pueblo, dejen de lado toda tibieza, para aconsejarse unos
a otros y ayudarse a mantener firmemente la paz, y no descuidar esto por amor u
odio a cualquiera. Pero si alguno se encuentra tibio en esta obra de Dios, incurre en la
pérdida de su propia dignidad. Concilum Lateranense I, apud Henry Joseph Shroeder,
Disciplinary Decrees of the General Councils, Text, Translation and Commentary.
Misuri, B. Herder Book, 1937, pp. 545-349.




2. Perceval: un buen caballero, un buen cristiano

Ampliamente conocido por su importante produccién literaria, Chrétien
de Troyes — clérigo lector de la corte de Maria de Champagne— ha
sido objeto de estudio tanto de historiadores como de criticos literarios
dado el amplio contenido que sus obras resguardan sobre temas como
el amor cortés y la religiosidad de sus protagonistas. En relacién con el
tema que aqui interesa, llama la atencién el recorrido que realizan los
protagonistas de dichos roman courtors, quienes en su bisqueda de
aventura afinan poco a poco su comportamiento, lo que los convier-
te no s6lo en caballeros reconocidos por su estamento, sino en bellatores
profundamente religiosos.

Asi, desde Erec et Enidehasta Le Conte du Graal, el caballero modé-
lico debe mantenerse bajo el orden de la cristiandad y los designios
del Serior, quien es, al final de cuentas, quien permite a los bellatores
encontrar aventura y salir victoriosos en las batallas. Asimismo, los
ecuestres se caracterizan por encomendarse en repetidas ocasiones a
Dios y acudir a misa, ademas de tener contacto con religiosos en algiin
momento del relato.

Posiblemente, el ejemplo mas sobresaliente se encuentra en Perce-
val, protagonista de Le Conte du Graal En este texto se relatan algunos
pasajes que son de gran utilidad para dibujar los contornos de la reli-
giosidad — piedad y reverencia a Dios— del modelo caballeresco. Asi,
a partir de un método comparativo, Chrétien de Troyes mostrd a sus
lectores —y escuchas— el comportamiento correcto de la caballeria.
El clérigo lector redacté una escena donde Perceval se olvida de Dios
con el fin de explicar qué sucede cuando un caballero se comporta de
manera opuesta a los preceptos del cristianismo:

Perceval, asi cuenta la historia,
Asi perdi6 la memoria
Oue de Dios él no sabia mas.

V veces pasaron abril y mayo




Que son V afios transcurridos enteros,
Antes que él entrase en un monasterio,
Y a Dios 0 a su cruz adorara.

Todo asi V afos demord,

Pero no dejé en absoluto

De buscar caballeria,

Y las extranas aventuras,

Las felonas y las dificiles [ . ]

Asi los V afios empled,

Nunca de Dios se acordé.

Al cabo de v arios le sucedi6

Que él por un desterto andaba
Cabalgando, asi como él solia,

Con todas sus armas armado.

A tres caballeros encontrd

Y con damas hasta x. [ ...]

Y uno de los tres caballeros

Lo detuvo y dijo: “Buen serior querido,
¢No cree usted en Jesucristo

Oue la Nueva Ley escribi6,

Y la dio a los cristianos?

Cierto es, que no es razonable n1 bueno
Armas portar, sino un gran error,
El dia que Jesucristo fue muerto.”
Y aquel que nada [le] preocupaba
Del dia ni de ninguna otra cosa,
Tanto tenia en su corazon afliccién

Respondié: “30ué dia es hoy?”

— “30ué dia, sefior? No lo sabe,
Es el Viernes Santo,

El dia en que uno debe adorar

La cruz y sus [pecados] llorar,
Porque hoy fue en la cruz colgado




Quien fue por xxx monedas vendido. [ ...]
Todos aquellos que en él creen
Deben hoy estar en penitencia.”®

Como es posible observar, Perceval ante su “pérdida de memoria”,
no sdlo regresa al modelo de caballeria del milenio, la cual buscaba
Gnicamente beneficio propio, sino tampoco seguia el orden establecido
y, por supuesto, se encontraba fuera delos canones cristianos. En conse-
cuencia, el ecuestre cometia felonias, convirtiendose en la antitesis del
modelo de buen caballero cristiano. Por otra parte, son importantes los
referentes histéricos que tiene este pasaje; claramente Chretién hace un
llamado a la Paz y a la Tregua de Dios al sefialar que no es “razonable
ni bueno” portar armas en dias santos, pues de hacerlo asi, se pondria
en duda su creencia en Jesucristo.

Es en este orden de 1deas que Chrétien utiliza a su protagonista no
sélo de manera positiva, sino como un ejemplo de los errores que se
pueden cometer. Por supuesto en lineas posteriores, cuando Perceval
se encuentra a un ermitario”, el clérigo cortesano narra el arrepenti-
miento del caballero y su deseo de regresar al buen camino®®, para lo
cual pide ayuda al eremita quien, en tan sélo algunas lineas, establece
el correcto comportamiento que debe tener un caballero cristiano:

[En] Dios cree, [a] Dios ama, [a] Dios adora,
[A] Buen hombre y buena dama honra
Ante los sacerdotes ponte de pie,

Es un servicio que poco cuesta,

* Chrétien de Troyes, Le Conte du Graal. Trad., presentacion y notas de Charles Méla.
Paris, Le Livre de Poche, 1990, vv. 6143-6154, 6162-6169, 6179-6196, 6223-6224.

7 Sobre el papel de los ermitarios en la literatura, vid. Antonio Rubial Garcia, “Los
ermitafios, un topico literario en la Edad Media”, en Antonio Rubial Garcia e Israel
Alvarez Moctezuma, coords,, Historia y literatura: textos del Occidente medieval. Me-
morias del Primer Coloquio del Seminario Interdisciplinario de Estudios Medievales.
México, UNAM, Facultad de Filosofia y Letras, pp. 73-84.

s Chrétien de Troyes, op. cit, vv. 6280-6289.




Y Dios lo ama por verdad,

Porque procede de humildad.

St una doncella ayuda requiere,
Aytdale, que mejor te hara,

[Y también] A viuda mujer o huérfana,
Fsta limosna es justa,

Esto quiero que por tus pecados hagas,
St recuperar todas las gracias

Asi como tener las suyas."

Instruido por el ermitario, Perceval sera capaz de volver al camino
de Dios, es decir, dejar a un lado su comportamiento réstico para lograr
ponerse al servicio de Dios y con ello realizar obras de caridad y de pro-
teccién, en este caso, hacia las damas, lo cual, como sefiala el texto,
le haria redimir sus pecados y con ello dejar de ser un “caballero del
milenio” para volverse un caballero cristiano, un militia christi que si
bien no se dirigird a Tierra Santa, s1 combatira a favor de la cristiandad
y de su remo.

3. Galahad: materializaci6n del caballero cristiano
y translacién de modelo bernardino

Albert Pauphilet, Etienne Gilson y Fanni Bogdanow? han propuesto
que La Queste de Saint Graal muestra un profundo espiritu cisterciense
y de las afirmaciones que Bernardo de Claraval dejé plasmadas en el
Liber ad milites Templi. De laude novae militiae. Aunado a lo anterior,

© Ibid, V. 6385-6397.

* Vid Etienne Gilson, “La mystique de la grace dans la Queste del saint Graal”, Roma-
nia, tomo 51, nim. 203, 1925, pp. 321-347; Albert Pauphilet, Etudes sur la Queste del
Saint Graal. Paris Honoré Champion, 1980; Fanni Bogdanow;, “The Mystical Theology
of Bernard de Clairvaux and the Meaning of Chrétien de Troyes' Conte du Graal”,
en Peter S. Noble y Linda M. Paterson, eds., Chrétien de Troyes and the Trobadours.
Essays in Memory of the Late Leslie Topsfield Cambridge, St. Catherine’s College,
1984, pp. 249-282.




Martin Aurell ha sefialado que La Queste de Saint Graal debe ser leido
como una novela aparte de su predecesor Lancelot, en tanto este tltimo
mantiene una trama guiada por el amor cortés, pues es una obra “exce-
sivamente caballeresca”. En contraparte “La Quéteborra completamente
todo trazo de simpatia por el finamour, rebajado al rango de vicio [ .. ]
Profundamente espiritual, la Quéte no admite ninguna concesion a
la mala conducta de los héroes [...] Su biisqueda del Grial es como el
alma que, tocada por la gracia, progresa en el conocimiento del amor
a Dios, que poseera en plenitud en la vision beatifica™'.

St bien, al observar el contexto de produccion de la Queste asi
como su contenido narrativo, es posible reafirmar la vigencia de las
afirmaciones de estos cuatro autores, resulta pertinente establecer los
procesos histéricos antes mencionados como la condicién de posibili-
dad para que Bernardo de Claraval escribiera Elogio, ala vez que dicha
obra proporciond nuevos elementos para realizar una continuacién
renovada del ciclo del Grial. En este sentido, si bien como menciona
Martin Aurell la Busqueda debe ser leido como un libro aparte del Lan-
celot perteneciente a la Vulgata— y podriamos afiadir aquel escrito por
Chrétien de Troyes entre 1180 y 1190—, serian el modelo predecesor,
en conjunto con las 1deas cistercienses, el horizonte de posibﬂidad —el
primero como contraejemplo y el segundo como fundamento— que
dieron pie al surgimiento de un santo-caballero como Galahad.

Basta observar la manera en que Galahad es adjetivado en la Queste
para dar cuenta de las caracteristicas con las que éste cuenta:

Cuando terminaron de comer el rey y los comparieros de la
Tabla Redonda, se levantaron de sus asientos. El mismo Rey
vino al Asiento Peligroso y levanté el velo de seda y encontrd
el nombre de Galahad, que tanto deseaba saber. Y selo muestra
a mi sefior Gawain y le dice: ‘Buen sobrino, ahora tenemos a
Galahad, el buen caballero perfecto, a quien nosotros y los de
la Tabla Redonda tanto habiamos querido conocer. Pensemos

*' Martin Aurell, La légende du ror Arthur. Paris, Perrin, 2007.




ahora en honrarle y servirle todo el tiempo que esté con noso-
tros; porque no permanecera aqui mucho, yo lo sé bien por la
gran Busqueda del Graal, que empezara pronto segtin creo. Y
Lancelot nos lo ha hecho escuchar, que no habria dicho nada
st no hubiera sabido algo’. ‘Sefior — dice Gawain—, usted y
yo debemos servirle como aquel que Dios nos ha enviado pa-
ra liberar a nuestro pais de las grandes maravillas y de las
extrafias aventuras que tan a menudo y durante tanto tiempo
le han ocurrido’

Las lineas cotadas podrian hacer parecer, en primera instancia,
que Galahad es (inicamente un caballero que destaca de entre el resto
de los integrantes de la Tabla Redonda debido a su perfeccién, lo cual
podria llevar a interpretar al protagonista de la Queste como un ca-
ballero similar al Perceval de Chrétien de Troyes. No obstante, son las
lineas posteriores las que dan cuenta de la particularidad que presenta
el caballero; al mencionar Gawain “vos y yo debemos servirle como
al enviado de Dios que ha de liberar a nuestro pais de las grandes
maravillas y de las extranas aventuras”, dota al personaje de una
calidad social y religiosa diferente, a saber: una similitud con Cristo,
lo cual otorga al caballero de cierta santidad. Al respecto, Jean-René
Valette ya ha evidenciado la necesidad de no confundir dicha similitud
con una 1dentidad cristolégica: “Con respecto a la santidad que se le
reconoce, la caballeria de Galahad entra en una relacion de analogia
— o0 de semblanza, segin la palabra que utiliza el texto medieval—.
La expresion con la que se le compara a Cristo, ‘de semblance ne mie
de hautece’ invita a distinguir claramente entre 1dentidad (= hautece)
y analogia (= semblance): Galahad no se identifica con Cristo, sélo se
asimilaa él”*

* La Queste del Saint Graal. Roman du XIII* siécle. Ed. de Albert Pauphilet. Paris,
Libraire Honoré Champion, 1967, pp. 10-11. Las negritas son mias.
# J-R Valette, op. cit, p. 5.




La afirmacion de Valette puede ser constatada lineas mas ade-
lante cuando la llegada de Galahad es nuevamente comparada con la
encarnacion de Dios. El caballero es comparado, desde sus caracteris-
ticas y sus objetivos, con la venida del mesias haciendo énfasis en su
similitud, sin que esto signifique que cuenta con la misma dignidad.
A la letra se lee:

De manera similar que el Padre envi6 a la tierra a su Hijo para
liberar a su pueblo, esto se ha renovado. Porque pues lo mismo
que el error y lalocura desaparecieron con su venida y que él y
la verdad brillé y resplandeci6 y manifest6, del mismo modo
Nuestro Sefior te designé entre los demés caballeros para en-
viarnos a tierras extranias a acabar con las graves aventuras y
para dar a conocer cémo han sucedido. Por eso hay que com-
parar su venida con la venida de Jesucristo, por la semejanza,
que no por la dignidad. Y asi como los profetas, mucho tiempo
antes de la venida de Jesucristo, habian anunciado su llegada,
y habian dicho que liberaria al pueblo de los lazos del infierno,
asi ha anunciado el ermitario y el santo tu llegada hace més de
veinte afios. Y bien decian todos que las aventuras del reino
de Logres no terminarian antes de que llegaras. Si hemos es-

perado tanto tiempo, gracias a Dios, ya te tenemos**

A partir de dicha afirmacién, es posible ubicar a Galahad no sélo
por encima del resto de los caballeros por su calidad como caballero,
sino por su semejanza con Cristo, lo cual lo coloca, extendiendo las
afirmaciones de Bernardo de Claraval, por encima del modelo de
monje-guerrero. Lineas mas adelante, el protagonista de la Queste es
presentado nuevamente, pero ahora desde una perspectiva diferente:
ya no seria tinicamente un caballero perfecto, sino un santo caballero:

* La Queste del Saint Graal, p. 38. Las negritas son mias.




Cuando t0 te separaste de Galahad, el enemigo, que te habia
encontrado débil, fue contigo y pensé que poco habia hecho
atin s1 no te hacia caer en otro pecado, para arrastrarte al in-
fierno de pecado en pecado. Entonces apareci6 [rente a ti una
corona de oro, haciéndote caer en la envidia tan pronto como
la viste. Al tomarla caiste en dos pecados mortales, orgullo y
envidia. Al ver que también habias caido en envidia, y que te
llevabas la corona, se convirtié en caballero pecador e intent6
hacerte tanto dafio como s ya fueras suyoy deseaba matarte.
Te ataco enfilandote con la lanza y te hubiera dado muerte,
pero la sefial de la cruz que hiciste te salvo; de todas formas,
Nuestro Serior te puso en el temor de morir porque te habias
salido de su servicio, y para que otra vez confiaras mas en la
ayuda de Nuestro Sefior que en tu fuerza. Para que tuvieras
pronto socorro, te envi6 a Galahad, este santo caballero, con-
tra los dos caballeros que significaban los dos pecados que
se habian albergado en t1 y que no pudieron resistir, pues
¢l estaba sin pecado mortal. Y ¢él dice que esa causa es bella
y maravillosa®

Como es posible observar, finalmente Galahad es nombrado por el
autor como un santo caballero, quien no solo se aleja totalmente de la
“caballeria del milenio”, sino que lucha contra los pecados — orgullo
y envidia— y salva a Galahad del infierno promoviendo que Hegue
a la Salvacién. Asimismo, el protagonista ya no lucha por el amor a
una dama como lo hacia Perceval en el roman courtors de Chrétien de
Troyes; contrario a ello, en la Queste se muestra un caballero espiritual
en btisqueda de Dios.

* La Queste del Saint Graal, pp. 45-46. Las negritas son mias.




Conclusion

Mas alla de que el proceso escriturario e histérico deba ser compren-
dido desde una perspectiva teleoldgica, resulta plausible establecer un
proceso de larga duracién iniciado en el siglo X y culminado en el siglo
Xill, en el que los diversos actores eclesiasticos buscaron cristianizar a
la caballeria desde las estructuras institucionales y las narrativas litera-
rias. Fn consecuencia, el Conte du Graal de Chrétien de Troyes estaria
anclado en un primer proceso de cristianizacién de la caballeria, donde
los procesos desarrollados a lo largo de los siglos X, X1 y xiI hasta la
escritura del Elogio de Bernardo de Claraval posibilitaron que Perceval
se representara como el modelo del caballero cristiano.

En un segundo momento, y bajo las premisas de obra del monje
cisterciense surgiria el mencionado oximoron monje-guerrero, el cual
seria llevado a su limite superior en la figura de Galahad. El protagonista
de la Biisqueda del Grial ya no sélo seria representado como un buen
cristiano o un monje-guerrero, en cambio seria caracterizado como
un santo-guerrero, similar a Cristo. El largo proceso de cristianizacion
de la caballeria y de administracion de la violencia, iniciado con las
Asambleas de paz del siglo X, encontraria su materializacién y conso-
lidacion narrativa en la figura de Galahad.

Asi, alargo de cast tres siglos, la caballeria narrada en la literatura
y en las fuentes historicas habria presentado varias translaciones: la
primera, aquella realizada por Chrétien de Troyes, quien se encargo
de “domesticar” a Perceval y hacerlo un caballero cristiano; la segunda
cuando Bernardo de Claraval postulé la 1dea de los monjes-guerreros;
y finalmente una tercera actualizacién cuando Galahad fue mostrado
como un santo-caballero.

En este orden de 1deas, el andlisis de los diversos procesos histori-
cos desarrollados a lo largo de la Plena Edad Media, asi como el avance
de la literatura perteneciente a la Materia de Bretafia, muestran no
sélo la vigencia del proceso de translacion como herramienta central
para comprender el desarrollo del medievo, sino el dinamismo de los
modelos sociales y los géneros literarios de dicha época. Sin duda, la




afirmacion de Jean-René Valette sobre la Bisqueda del Grial como una
“hagiografia caballeresca” es una aportacion interesante que permite
releer la obra desde una perspectiva diferente; no obstante, dicha afir-
macion posibilita analizar el texto como parte de un proceso mucho
mas amplio, el cual deja entrever la combinacién de géneros literarios

% asl como

como lo propuso hace varias décadas Hans Robert Jauss
ubicar dicha obra dentro de un proceso mucho mas largo que hunde
sus raices en el proyecto eclesiastico niciado y continuado a lo largo
de los siglos X y XiI, con las obras de Chrétien de Troyes, asi como los

cambios histéricos y literarios del siglo xii.

* Hans Robert Jauss, “Littérature médiévale et théorie de genres”, en Gérard Genette
etal, Théorie des genres. Paris, Editions de Seuil, 1986, pp. 37-76.







EL VIAJE DE SAN BRANDAN

ROSALBA LENDO

Universidad Nacional Auténoma de México

Muchas de las grandes obras de la literatura universal son relatos de
viaje, la Odisea, el Libro de las maravillas del mundo, la Novela de
Alejandro, la Divina Comedha, el Quijote, entre otras. Se trata de obras
en las que observamos referencias geograficas, histéricas y culturales,
asi como caracteristicas literarias particulares, donde el viaje esta en
el centro de la trama. La literatura de viajes refleja el espiritu de una
época y cultura determinadas, y esta intimamente relacionada con las
expectativas de la sociedad a la que se dirige. Este tipo de literatura ha
sido constante a lo largo de la historia, pues el viaje forma parte de la
condicién humana, no sélo como reflejo de la curiosidad, sino como
verdadera necesidad. Los relatos de viajes son generalmente descripti-
vos y el discurso esta centrado en la travesia, los lugares, las personas,
las costumbres. El recorrido que se hace y los lugares que se descubren
son la materia misma del relato. En su Poética del relato de viajes, Sofia
Carrizo Rueda sefiala que “los relatos de viajes constituyen un tipo de
discurso narrativo-descriptivo en el cual la segunda funcion absorbe ala
primera atin en los momentos en que se relatan aventuras, ya que éstas
no empujan al receptor hacia la averiguacién del desenlace”. A partir
de esta constatacion propone una definicion de libros de viaje: “se tra-
ta de un discurso narrativo-descriptivo en el que predomina la fun-
c16n descriptiva como consecuencia del objeto final, que es la presen-

' Sofia M. Carrizo Rueda, Poética del relato de viajes. Kassel, Edition Reichenberger,
1997, p. 13.

113




tacién del relato como un espectaculo imaginario, mas importante que
su desarrollo y su desenlace. Este espectculo abarca desde informa-
ciones de diversos tipos hasta las mismas acciones de los personajes” >

Los relatos de viajes medievales estan relacionados con expedicio-
nes, conquistas, misiones religiosas, entre otros temas, y en ocastones
resulta dificil distinguirlos de las cronicas, biografias u otros géneros
que incluyen desplazamientos. Las cruzadas y peregrinaciones en la
Edad Media constituyeron una fuente importante para los relatos de
viajes. Las embajadas, misiones, viajes comerciales a Oriente son el
origen del desarrollo de relatos que describen lugares exéticos nunca
vistos, un mundo totalmente distinto al occidente cristiano, relatos
en los que el imaginario medieval, la visién medieval de Oriente, tienen
un lugar preponderante.

La peregrinacion tendra un gran auge en la Irlanda medieval, donde
los monjes, grandes navegantes, surcaban el mar y fundaban pequerios
monasterios fuera de Irlanda, aislados e inaccesibles, que les permitian
tener una vida ascética, alejados del mundo y de sus tentaciones. Ejemplo
de esto es el monasterio en la 1sla de Iona, en Escocia, fundado en 563;
también se sabe que llegaron hasta Islandia y posiblemente mas lejos. Es
dentro de este contexto de viajes monasticos irlandeses donde se sittia
la Navigatio sancti Brendant, relato de un viaje maritimo de este célebre
religioso y gran navegante irlandés, cuyo destino es el Paraiso terrenal y
en el que los temas de la peregrinacion y el ascetismo son dominantes.

San Brandan, abad irlandés del siglo V1, es esencialmente conocido
y adquirié extraordinaria fama en la Europa medieval gracias a la Na-
vigatio y a un relato haglografico, la Vita sancti Brendani, textos que
fueron muy difundidos en la época y de los que se conservan distintas
versiones. Naci6 en el condado de Kerry, donde se hizo religioso, y en
561 fundé el monasterio de Clonfert en Irlanda. Se volvi6 célebre gracias
a diversos viajes maritimos que se le atribuyen, viajes que realizaban
tamb1én muchos otros monjes ascéticos irlandeses que buscaban insta-
larse en unaisla desterta. La Navigatio parece haber sido escrita por un

2 Ibid, p. 14.




monje irlandés hacia 800 y relata, como lo sefialamos, el viaje maritimo
de Brandéan, en una barca cubierta de cuero y acompafiado por catorce
monyes, al Paraiso. La duracién del recorrido por diversas islas es de siete
anos, repletos de aventuras sobrenaturales y muchas veces peligrosas,
que ponen constantemente a prueba la fe de la tripulaciéon; durante la
travesia, regresan a clertos lugares para la celebracion de fiestas del
ano littirgico, a la 1sla pez, a la de las ovejas, a la de los pajaros, a la
1sla de Albea, para finalmente llegar a su destino y luego regresar a su
lugar de origen. Se trata de un viaje centrado en la fe cristiana, que es
reflejo de las peregrinaciones reales monasticas irlandesas y también
del mundo maravilloso del imaginario medieval.

La Navigatio comparte muchas caracteristicas con los relatos 1r-
landeses de viajes maritimos al Otro Mundo celta, los immrama, que
presentan un imaginario msular y maritimo similar; ejemplo de esto
es el Imram curaig Mael Diin, donde este héroe y su tripulacion viajan
de 1sla en 1sla, encontrando maravillas semejantes a las descritas en
la Navigatio, sin que se pueda determinar con certeza la dependencia
entre los dos textos. A esto habria que agregar también la influencia de
la Vita sancti Brendani, aunque aqui también es imposible determinar
cudl de los dos textos sobre Brandan es fuente del otro, asi como la de
otros relatos haglograficos de vidas de santos irlandeses; los bestiarios
medievales y los relatos biblicos también constituyen una fuente 1m-
portante de mspiracién. Por Ultimo, se han sefialado puntos en comin
entre la Navigatio y epopeyas clésicas, como la Eneida y la Odisea, y
relatos orientales, como Las mil y una noches, donde encontramos
elementos similares a la Navigatio, como el episodio de la 1sla pez, del
palacio desterto, entre otros.

Numerosas traducciones y adaptaciones de la Navigatio fueron he-
chas en diversas lenguas romance. Una de ellas, El viaje de san Brandan,
fue redactada en anglonormando a principios del siglo Xit por un clérigo
[lamado Benedeit que vivia en Inglaterra; no se sabe nada del autor més
alla del nombre con el que firma la obra. Dependiendo del manuscrito,
en el prologo se menciona a Adeliza, segunda esposa de Enrique I de
Inglaterra, como la protectora que encargé el texto, o a Matilde, primera




esposa del rey. Aunque Benedeit sigue de cerca la trama del texto en
latin, también integra elementos retomados de la Vita sancti Brendani
y adapta el relato al piblico de la época, presentandolo bajo una forma
més novelesca y dramética, suprimiendo pasajes con caracteristicas
marcadamente monasticas, como himnos y oraciones, entre otros, y
resaltando el aspecto de la aventura y el encuentro con la maravilla, lo
sobrenatural, interpretado desde una perspectiva cristiana y moral. Las
descripciones de paisajes insulares y de seres maravillosos son méas deta-
lladas que en el texto en latin. Estas son algunas de las caracteristicas de
la versién anglonormanda, redactada dos siglos después de la Navigatio.

El Viaje de san Brandan refleja, sin duda alguna, el espiritu del
hombre medieval, que vive en un universo en el que la manifestacion
delo sobrenatural es percibida como normal, permitida u originada por
Dios, creador del universo. En el &mbito literario, estas manifestaciones
pueden ser desestabilizadoras cuando se desconoce su naturaleza. De
acuerdo con su origen, son tres las categorias de lo maravilloso me-
dieval establecidas por Jacques le Goff* Para el hombre medieval, Dios
es, sin duda alguna, fuente de grandes maravillas. Esta seria pues la
categoria de miraculosus. Pero también existen otras fuerzas capaces
de crear maravillas. Por una parte, esta el demonio y sus complices,
pertenecientes a la categoria de magicus, y por la otra seres feéricos de
origen celta, dioses y diosas de mitologias antiguas y todas las creen-
clas paganas, aiin presentes en el espiritu medieval, que pertenecen a
la categoria de mirabilia y que poco a poco se 1ran cristianizando y
formarén parte de lo divino o lo diabélico.

De acuerdo con la religion, el enfrentamiento entre las fuerzas del
Bien y del Mal es algo que se vive de manera constante, pues, si bien es
cierto que Dios ha triunfado sobre las fuerzas del mal, no puede impedir
que el hombre, siguiendo su libre albedrio, sea victima de éstas y se
condene. Presa de las fuerzas del mal, que Dios mismo permite para
probar al género humano, la inica defensa que el hombre tiene es la

¢ Jacques Le Goll, “Le merveilleux dans I Occident médiéval”, en Iimaginaire médiéval
Paris, Gallimard, 1985, p. 22.
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fe para enfrentarlas. Los textos hagiograficos, asi como la literatura con
marcada influencia religiosa, tienden a mostrar, como nuestro relato,
la presencia permanente del mal en todas partes.

Todo aquello que viene del diablo y resulta incomprensible forma
parte de lo fantastico medieval, segtin la definicion de Francis Dubost;*
estas manifestaciones escapan muchas veces al control y hacen vacilar
la fe en Dios, ante el terror del fendmeno, como se observa en el Viaje
de san Brandan. El mensaje presente en toda la obra, cuya caracteris-
tica esencial es su marcada voluntad de didactismo y al mismo tiempo
de espectacularidad y dramatismo, es que, por muy aterradora que
parezca la situacién, los hombres poseen los medios para protegerse
de las agresiones sobrenaturales: la fe, la plegaria y todos aquellos ges-
tos rituales que permiten la intercesion de Dios, de los santos, quienes
aparecen 31empre como protectores eficaces para vencer al demonio. Sin
embargo, s el hombre, débil en su fe, se muestra incapaz de volverse
hacia Dios, pues duda de la eficacia de esto, sera sobrellevado por el
terror ante la presencia de un fenémeno inexplicable, regido por una
fuerza desconocida. Asi, alo largo del viaje, Brandéan y los monjes que
lo acompanan se veran constantemente amenazados por estas fuerzas
del mal, o por distintas carencias para sobrevivir, y seran salvados por
la intervencion divina, gracias a su fe.

El Viaje de san Brandan al Paraiso terrenal representa la peregrina-
c16n, el recorrido de la vida de todo buen cristiano en busca de Dios y
de la salvacion. Se trata pues de un recorrido alegorico y trascendental
en el que cada etapa simboliza una prueba de buen comportamiento
cristiano v, sobre todo, de fe. En este sentido, la influencia de la rea-
lidad monastica irlandesa, presente en la Navigatio, como lo hemos
subrayado, se refleja también en la adaptacion anglonormanda. La
vida monastica, con sus diversas précticas, esta presente a lo largo de
todo el relato: encuentros con otras comunidades religiosas, rituales,
celebraciones y comportamientos particulares, como la obediencia,

" Francis Dubost, Aspects fantastiques de la littérature narrative médiévale (xie-xiu°
siécles). L'Autre, ['Ailleurs, ['Autrefois. Paris, Champion, 1991. 2 vols.




el silencio, la moderacion, entre otros. Se hace también alusion a la
vida ascética, cuando los navegantes se encuentran con el ermitafio
Paul. Fl sentido de pertenencia a la comunidad monastica, asi como
el respeto, carifio y obediencia que los monjes manifiestan a su guia y
protector, Brandan, son caracteristicas esenciales de los personajes del
relato. Gracias al permanente apoyo, consejo y proteccion del abad, los
monyjes podran afrontar todas las dificiles pruebas y llegar a su destino.

El recorrido ciclico de la tripulacion, guiado por la Providencia,
llevara a los monjes de 1sla en 1sla hasta llegar al Paraiso. En su estudio
sobre el Otro Mundo en la literatura medieval, Howard Rollin Patch se-
fiala que la 1sla es una de las representaciones ultramundanas en la
literatura oriental, clasica y celta. El Otro Mundo de los celtas, subraya
el autor, “estaba en esta tierra, con frecuencia en el occidente y en
ocasiones tomaba la forma de las Islas de los Bienaventurados”” En las
descripciones que la literatura medieval ofrece del Otro Mundo, muchas
se relacionan con el Paraiso terrenal, situado generalmente al oriente,
apartado del hombre por encontrarse en una alta montafa o en una
1sla. Las caracteristicas de las descripciones del Edén son constantes:
lugar lleno de arboles frondosos, con frutos abundantes y jardines
exuberantes, donde reina eternamente la primavera, la felicidad, y no
existe la vejez, ni la muerte, ni ningtin otro mal.

Fl viaje inicia con un viento favorable y providencial que lleva a
los monjes, primero hacia el oeste; en cada etapa del recorrido 1ran
descubriendo distintas 1slas: la del castillo de cristal deshabitado; la de
las ovejas del tamario de una vaca, la 1sla pez en la que celebran la
Pascua; la del paraiso de los pajaros, habitada por los angeles que
desobedecieron a Dios; la isla de Albea, donde vive una comunidad de
religiosos; la 1sla en la que los monjes se embriagan con una bebida
de hierbas; la 1sla que es una gran columna de cristal que alberga un
céliz; el Infierno, donde pueden presenciar el eterno suplicio de Judas;
la 1sla de Pablo el ermitafio, y finalmente, cambiando el rumbo hacia

° Howard Rollin Patch, El otro mundo en la literatura medieval. 1a reimpr. Trad. de
Jorge Hernandez Campos. México, Fondo de Cultura Econémica, 1983, p. 36.




el oriente, el Paraiso. St bien es cierto que el relato se inspira en lugares
geogralicos de viajes reales y que algunos criticos han querido ver en la
columna de cristal un 1ceberg y en el Infierno un volcan de Islandia, el
Viaje de san Brandan es un viaje simbdlico, donde lo real, el imaginario
y lareligion estan intimamente ligados, como lo estan en el espiritu del
hombre medieval. Todos los elementos que se inspiran en una geogra-
fia 0 un fenémeno natural reales tienen aqui un valor simbélico; cada
isla es una etapa del recorrido espiritual, agradable o dificil, que per-
mitira a los navegantes ser dignos de conocer el Paraiso.

A lo largo de su recorrido, los monjes se topan con mensajeros
divinos que les indican el camino, les anuncian los lugares a los que
llegaran o las aventuras que enfrentaran, y también les proporcionan
los alimentos necesarios para el viaje, lo que garantiza la proteccién de
Dios en cada paso que dan y la seguridad de que llegaran a su destino.
Pero la tripulacion debe también enfrentar las dificultades y peligros en
ciertos lugares, como en la 1sla del castillo deshabitado, lugar fantastico
en el que, durante la noche, se manifestara la presencla amenazante
del diablo, ante la que sucumbira uno de los monjes y sera condena-
do, mientras que el resto de la tripulacién es protegida y salvada por
Brandan. Los monjes también se topan con animales acuaticos y del
aire extraordinarios. Fn medio del mar ven surgir un monstruo des-
comunal que los persigue:

Vieron como se les echaba encima una serpiente de mar, que les
iba persiguiendo, méas rapida que el viento. Del fuego que echa,
abraza como la boca de un horno, con tan alta y ardiente lla-
ma que les hace temer la muerte. Desmedido tiene el cuerpo,
y muge con mas fuerza que quince toros. Ante el slo peligro
de sus colmillos, hasta mil quinientos combatientes hubiesen
huido. Son tan altas las olas que desplaza que no necesita mas
para armar toda una tempestad.”

* Benedet, £l viaje de san Brandan. Trad. y prol. de Marie José Lemarchand. Madrid,
Ediciones Siruela, 1986, pp. 34-35.




Flterror de los monjes crece a medida que la bestia marina se acer-
ca, y cuando ya el peligro es inminente, Brandan, sin mostrar ningiin
temor, pide ayuda a Dios, evocando los ejemplos biblicos de David
y Jonas. Dios responde enviando un segundo monstruo, tan agresivo y
aterrador como el primero. La encarnizada batalla entre las dos bestias
comienza y el poder y grandeza de Dios se manifiestan a través de la
victoria de la segunda. No hay nada en el pasaje que pueda ser redu-
cido a la escala de lo humano, pues todo depende de la Providencia.
La victoria de la segunda bestia es interpretada como una venganza
y el animal vencido es cortado en tres pedazos que van a proveer de
comida a los navegantes durante tres meses.

Apenas terminado este primer combate, los monjes asisten a un
segundo enfrentamiento, que tiene lugar en el aire, entre un grifo, ani-
mal hibrido con cuerpo de leén y cabeza de dguila, y un dragén, que es
enviado por Dios, justo cuando los monjes, victimas del terror, creen
que seran destruidos por el grifo. Una vez mas, los hombres no tienen que
afrontar a las bestias. No se les pide un acto heroico sino una gran fe.
Solo Brandan se mantiene firme y es el tinico capaz de motivar en sus
hombres confianza. Estas bestias, conocidas por su ferocidad y fuerza
destructora, como el dragén, también pueden ser orientadas hacia el
bien cuando el relato lo necesita, es decir, pueden adquirir un sentido
opuesto al que tradicionalmente tienen. El Creador sigue siendo el due-
fio de sus criaturas, incluso de aquellas que son fantasticas y representan
un desafio a la creacion. Lo fantastico tiene aqui como funcién poner
a prueba la fe y la constancia del cristiano. El barco y su tripulacién
representan la condici6n humana vy las 1slas los puntos que guian su
recorrido, en el que Dios manifiesta sus sefiales a través de prodigios y
de auxilio providencial. El buen cristiano que no abandona su fe nunca
sera abandonado por Dios.

Otra prueba dificil para los monjes es su paso por la 1sla del Infier-
no. A lo largo de la Edad Media, las representaciones del Infierno, no
solo en la literatura sino en el arte en general, cultivan la permanente
angustia del hombre medieval de ser condenado. Un ejemplo de esto
son las iglesias, decoradas con toda una serie de criaturas aterradoras,




o las miniaturas del Infierno, del diablo y los angeles caidos. Las repre-
sentaciones detalladas y draméticas del Juicio Final y de los tormentos
del Infierno dejan clara esta amenaza siempre presente. Comparado con
la Navigatio, este episodio, que relata los suplicios de Judas, esta mucho
mas desarrollado en la versién anglonormanda, donde se enumeran
préacticamente todas las torturas que tiene que soportar cada dia aquel
que traiciond a Jests: los lunes lo hacen girar en una rueda, los martes
es proyectado por el mar y luego encadenado y acostado encima de
unos clavos que le perforan todo el cuerpo, los miéreoles lo queman, los
jueves lo dejan en un lugar oscuro y helado, los viernes lo despellejan,
los sabados lo dejan en una prisién inmunda, y sus tormentos nunca
terminan. La descripcién es detallada, dramatica y muy aleccionadora;
podemos suponer que era uno de los pasajes que més interés despertaba
en el piblico y cumplia muy bien su objetivo moralizante.

Otras 1slas tienen un aspecto positivo para la tripulacién, como la
1sla de las ovejas, donde, a pesar de la sorpresa de los monjes al ver a
unas ovejas inmortales y del tamario de un ciervo, se sienten seguros en
el lugar al ser recibidos por un mensajero de Dios que les ofrece todo el
alimento que necesitan y les indica el camino que deben de seguir en su
travesia. También seran bien recibidos en laisla de Albea, en unarica y
hermosa abadia, o enlasla de Pablo, el ermitafio de ciento cuarenta afios
que ha vivido de agua durante treinta arios, quien les informa que ya
estan muy cerca del Paraiso. En otra 1sla descubren a los angeles caidos
que antes habitaban el cielo; son pajaros blancos que viven en un arbol
blanco, con hojas rojas y blancas, cuya altura sobrepasa las nubes. Estas
aves hablan e indican a los monjes el tiempo que les falta para llegar a
su destino, asi como algunas de las pruebas que deberan afrontar.

La1sla pez, ala que los navegantes vuelven en tres ocasiones duran-
te su travesia, tiene un significado mas ambiguo. Al llegar al lugar, los
monjes descienden en lo que creen que es una 1sla y se preparan para
celebrar Pascua. Las sefiales de lo extratio del lugar no son percibidas de
la misma manera por los monjes y por Brandén, quien sabe que no se
trata en realidad de una 1sla sino de un pez enorme y decide quedarse
en el barco. Los monjes no se dan cuenta del peligro y pasan la noche




en el lugar; al dia siguiente encienden fuego en un caldero para preparar
la comida; al sentir el calor, el enorme pez se mueve bruscamente, ante
elasombro y terror de los monyjes, que son salvados por Brandan, quien
calma su miedo y les explica que se trata de una prueba mas enviada
por Dios. Como siempre, el abad esta pendiente de las sefales de Dios y
del diablo, mientras que los monjes permanecen ciegos; no se asusta ni
titubea nunca, pues su fe es muy grande, y parece conocer los secretos
dela naturaleza, entender los fendmenos extraordinarios, ante los cuales
los monjes estan completamente desarmados. Asi, Brandan interpre-
tard cada una de las pruebas por las que atraviesan, él y su tripulacion,
siempre con la finalidad de fortalecer la fe. La 1sla pez se presenta, al
mismo tiempo, como refugio y prueba aterradora. Finalmente adquie-
re un aspecto positivo, pues al afio siguiente, cuando los navegantes
regresan a esta isla, el pez los recibe para celebrar nuevamente Pascua
con el caldero que se habia llevado el afio anterior en su lomo.

Los bestiarios hacen alusién a un enorme animal marino que con-
funde a los navegantes, pues es tan grande como una sla. De la misma
manera como se relata en el Viaje de san Brandan, el Bestiario de Phi-
lippe de Thaon sefiala que el cetus “es una bestia enorme, que siempre
vive en el mar; toma la arena del mar y la extiende en la espalda. Luego,
se yergue sobre el mar y queda inmévil. El navegante la ve, y cree que
es una 1sla; alla va a atracar, y a preparar su comida. La ballena nota el
fuego, la nave y las gentes, y se zambulle, s1 puede los ahogara”” En las
Etimologias, Isidoro de Sevilla describe a la ballena, que también llama
cetéceo, destacando su gran tamario, comparable al de una montana, y
sefialando que un animal similar fue el que devoré a Jonas:

Las ballenas son animales de unas proporciones gigantescas
[] Se les denomina también cetaceos (cete) [] a causa de su
magnitud. Son una clase de bestias de enormes proporciones y
dotadas de un cuerpo semejante a una montaa; tal fue el ceta-

7 Bestiario medieval Ed. y trad. de Ignacio Malaxecherria. Madrid, Ediciones Siruela,
1999, p. 47.




ceo que se tragd a Jonas, y cuyas entrafias eran tan gigantescas
que tenia la impresion de haber llegado al infierno ®

Semejante a la ballena, que en la tradicién cristiana puede tratar-
se, al mismo tiempo, como en el caso de Jonas, de un monstruo que
devora, pero también es simbolo de salvacion, de resurreccion, el pez
del Viaje de san Brandan es una bestia extraordinaria que al principio
inspira terror, pero se vuelve amigable y se le asocia, en el relato, con
la celebracion de la Pascua, de la resurreccion de Cristo.

Finalmente, tras haber superado todas las pruebas de fe, los na-
vegantes son dignos de conocer el Paraiso, parcialmente, pues no les
sera permitido adentrarse mucho en este lugar, reservado a quienes
ya han dejado la vida terrenal. La descripcion que el autor del Viaje de
san Brandan ofrece del Paraiso es mucho mas detallada que la de la
Navigatio. Tras disiparse una espesa neblina, los navegantes descubren
una inmensa muralla blanca, deslumbrante y cubierta de piedras pre-
closas; por una puerta, protegida por dragones, un mensajero divino
les permite penetrar en el Paraiso:

De hermosos bosques y rios ven colmada aquella tierra. Los
prados son verdaderos jardines floridos con perene hermo-
sura [...] con arboles espléndidos, preciosas flores y frutas de
deliciosos sabores. Arboles y flores a diario crecen y dan sus
frutos[...] alli cada dia reina un suave verano | ...] cada dia estan
los bosques repletos de venado, y todos los rios, de sabroso
pescado. Fluyen rios de leche y todo derrama abundancia
[..] Ouien alli habite no padecera ninguna pena, ni conocera
ninguna cosa hostil: ni galerna, ni calor, ni frio, ni congoja, ni
hambre, ni sed, n1 penuria. *

s Isidoro de Sevilla, Etimologias. Ed. bil, trad. y notas de José Oroz Reta y Manuel
A Marcos Casquero, introd. de Manuel C. Diaz y Diaz. Madrid: Biblioteca de Autores
Cristianos, 2004, libro XII, 7-8, p. 927.

? Benedett, op. cit, pp. 57-58.




La descripcion del Edén presentada aqui es semejante, como lo
sefialamos, a algunas representaciones ultramundanas que encon-
tramos en la literatura clasica y celta. Si bien es cierto que este Otro
Mundo podia encontrarse en una montata, en las profundidades de la
tierra, bajo el mar o en un cerro hueco, también podia ubicarse en una
isla, como en nuestro relato. Asi, los griegos situaban, en ocasiones,
el Jardin de las Hespéridas, lugar maravilloso de los dioses, en una
1sla a la que no podian acceder los mortales; era un jardin exuberante
de dulces rios y en el que abundaban manzanas de oro, custodiadas
por un dragén. En los relatos de viaje irlandeses, los immrama, en-
contramos 1slas extraordinarias, algunas muy semejantes a las que
figuran en el Viaje de san Brandan. Sin embargo, hay ciertas islas en
particular, cuya descripcién es similar a la del Paraiso, como Emain,
en el Viaje de Bran hijo de Febal, descrita como una 1sla lejana, rodea-
da por hipocampos, de llanuras exuberantes y frondosos arboles, en la
que las aves cantan de manera armoniosa y donde no hay dolor, ni
enfermedad, ni muerte.”®

En la literatura medieval francesa, particularmente en la novela
arttirica, una de las representaciones del Otro Mundo es la 1sla de Ava-
[6n, donde el rey Arturo, herido mortalmente en su (iltima batalla, en la
Muerte del rey Arturo, sera llevado por Morgana. Geoffrey de Monmouth,
menciona la 1sla de Avalén, donde fue llevado Arturo, en su Historia
Regum Britanniae, y luego, en su Vita Merlini, ofrece una descrip-

© “There 1s a distant 1sle / Around which sea-horses glisten: / A fair course against the
white-swelling surge, / Four feet uphold it/ A delight of the eyes, a glorious range, /
Is the plain on which the hosts hold games [.] Lovely land throughout the world's age,
/ On which the many blossoms drop. / An ancient tree there is with blossoms, / On
which birds call to the Hours. / Tis harmony 1t 1s their wont / To call together every
Hour. / Splendours of every colour ghsten / Throughout the gentle-voiced plains. / Joy
1s known, ranked around music [ ...] Unknown 1s wailing or treachery / In the familiar
cultivated land, / There 1s nothing rough or harsh, / But sweet music striking on the
ear. / Without grief, without sorrow, without death, / Without any sickness, without
debility, / That 1s the sing of Emain / Uncommon 1s an equal marvel” (The Voyage of
Bran Son of Febal Ed. y trad. de Kuno Mayer y Alfred Nutt. Londres, 1895-1897, pp. 4-6).




c16n de esta 1sla, semejante alas que hemos sefialado, que llama aqui
1sla de los Manzanos o 1sla Afortunada:

Bien puesto tiene el nombre, que de todo produce por si sola.
Pues no ha menester esta 1sla de labriegos que aren sus cam-
pos: no hay alli ning(in cultivo, todo lo da espontaneamente
la naturaleza [] De todo da su suelo en extrema abundancia
[..]Alli los hombres viven cien afios y mas todavia, alli nueve
hermanas gobiernan segiin ley que no esta escrita a los que a
ellas de nuestras partes llegan. La mayor de ellas es sabia en el
arte de curar [...] Morgana es su nombre, y conoce la utilidad
de todas las hierbas para la curacién de los cuerpos enfermos
[...] Alli, después de la batalla de Camblan, llevamos herido a
Arturo[...]y Morgana[... ] dijo que ella podia devolverle la salud

s1 con ella estaba largo tiempo.

La descripcién de Geoffrey de Monmouth recuerda también la de
Isidoro de Sevilla, en sus Etimologias, donde senala que, a pesar de su
semejanza, no debe de confundirse el Paraiso con las 1slas Afortunadas:

Las 1slas Afortunadas nos estan indicando, con su nombre,
que producen toda clase de bienes [ ...] De manera espontanea
producen frutos los més preciados arboles; las cimas de las
colinas se cubren de vides sin necesidad de plantarlas; en lugar
de hierbas, nacen por doquier mieses y legumbres. De ahi el
error de los gentiles y de los poetas paganos, segtin los cuales,
por la fecundidad del suelo, aquellas 1slas eran el Paraiso."

1 Theodor M. Th. Chotzen (“Emmain Ablach, Ynys Avallach, Insula Avalonis, ile d'Ava-
lon”, Etudes Celtiques, vol. 4, nim. 2, 1948, p. 263) sefiala que la Insula Avallonis de
la Historia o la Insula Pomorum de la Vita Merlini se llama asi por las manzanas que
hay en ella; el manzano es, en la tradici6n celta, el arbol del Otro Mundo.

2 Geollrey de Monmouth, Vida de Merlin. Ed. y trad. de Lois C. Pérez Castro. Madrid,
Ediciones Siruela, 1986, pp. 32-33.

% Isidoro de Sevilla, op. it libro x1v, 8, p. 1025.




Asi, la imagen del Paraiso o del Otro Mundo, anhelo permanente
de los hombres de distintas épocas y culturas es similar: lugar maravi-
lloso, locus amoenus, de total plenitud, felicidad y vida eterna, morada
de dioses y bienaventurados; lugar cuyo acceso es muy dificil, pues
es necesario superar muchas pruebas para poder llegar a él y sélo los
elegidos pueden penetrar en estas paradisiacas tierras. Tras haber visto
una parte de la inmensa gloria del Edén, tras haber encontrado lo que
tanto habian buscado, Brandan y los monjes regresan a su lugar de
origen para probar con su testimonio la existencia del Paraiso. Luego,
una vez llegada la hora de dejar este mundo, el abad “volvi6 al lugar
que Dios le tenia destinado: se fue al reino de Dios, a donde, gracias a
él, van muchos miles”.”

El viaje de san Brandan es una exploracion maritima que lleva a los
navegantes a cruzar los limites de lo humano, a penetrar en el Mas All4,
en una busqueda espiritual y personal, donde la fe es lo tinico que puede
guiarlos y llevarlos a conocer los principios fundamentales de la vida
cristiana. A través de este viaje maritimo se van subrayando los elemen-
tos constitutivos de la doctrina cristiana: la fe en Dios y en su inmensa
bondad, asi como el conocimiento de su severidad; la trascendencia de
la gracia, la virtud y el pecado; y la existencia del Purgatorio, el Infierno
y el Paraiso. Actuar de la manera en la que lo hacen los monjes, guiados
por el abad a lo largo de su viaje espiritual, apegandose por completo
a la doctrina cristiana y sin abandonar nunca su fe en la Providencia,
es la inica forma de obtener la recompensa eterna.

" Benedett, op. cit, p. 60.




LA DEVOCION EN CUATRO HAGIOGRAFIAS
HISPANICAS DEL SIGLO XIII

ANA ELVIRA VILCHIS BARRERA

Universidad Nacional Auténoma de México

Desde los estudios literarios, la hagiografia suele definirse en tanto
género literario como “el conjunto de obras de la cultura y literatura
cristianas cuyo tema fundamental es el de la vida de santos” ! También,
en un sentido més amplio, puede entenderse por hagiogralia:

elestudio delos santos, su historia, culto y leyendas. Considerada
como unarama de las ciencias histéricas, cuyo objetivo es el des-
crito. Para conseguirlo la critica hagiografica trata de establecer
la veracidad histérica del santo, hallar toda la documentacién
existente sobre él, averiguar cuando y cémo se inicia su culto,
c6mo surge la leyenda sobre su vida, milagros o reliquias?

La dimensién histérico-social convive con la dimensién propia-
mente literaria de los estudios hagiograficos, tanto es asi, que las
definiciones de ‘hagiografia’ fluctiian desde las mas someras “historia
de las vidas de los santos”,* hasta las que problematizan su categoria
genérica, estructura y limites:

'Isabel Velazquez Soriano, La literatura hagiografica: presupuestos basicos y aproxi-
macién a sus manifestaciones en la Hispania visigoda. Segovia, Fundacion Instituto
Castellano y Leonés de la Lengua / Junta de Castilla y Ledn, 2007, p. 31.

> Idem.

¢ Real Academia de la Lengua Espaniola, Diccionario de la Lengua Espariola[en linea].
Madrid, Real Academia de la Lengua, 2023, sv. hagiografia. <https://dlerae.es>.

127




Esto que asumimos hoy como un género literario no es otra
cosa que un tipo de fuente, distinto de otro que denominamos
fuentes histéricas; la hagiograﬁa es un corpus documental
que incluye distintas clases de obras, que pueden ser vidas de
santos completas, letanias, actas de las pasiones de los mar-
tires, relatos de milagros, traslados de reliquias, menologios,
leccionarios, etcétera.’

El presente trabajo propone un andlisis literario de cuatro obras
bastante candnicas en cuanto a su adscripcién al género hagiografico,
se trata de tres de las cuatro obras dedicadas a santos escritas por
Gonzalo de Berceo:’ Vida de santo Domingo de Silos® Vida de san
Millan de la Cogolla’ y Poema de santa Oria;® y de la Vida de santa
Maria Egipciaca,” anénimo conservado en el manuscrito escurialense
K-11-4. Los cuatro relatos desarrollan literariamente el camino de cada
uno de sus protagonistas hacia la santidad, apelando a tres modelos
distintos: el confesor, en los casos de Domingo y Millan; la religiosa

" Norma Durén, Retdrica de la santidad: renuncia, culpa y subjetividad en un caso
novohispano. México, Universidad Iberoamericana, 2008, p. 51.

° La cuarta, el Martirio de san Lorenzo, queda [uera de este andlisis por tratarse de
una obra que se conserva incompleta, lo cual impostbilita el trabajo sobre el posible
desarrollo del santo una vez que ha muerto.

® Las citas de esta obra provienen de Gonzalo de Berceo, La vida de santo Domingo
de Silos. Ed. de Brian Dutton. Londres, Tamesis Books Limited, 1978. Se mencionan
entre paréntesis las cuadernas citadas en cada caso.

7 Las citas de esta obra provienen de G. de Berceo, La vida de san Millan de la Cogolla.
Ed. de Brian Dutton. Londres, Tamesis Books Limited, 1967. Se mencionan entre
paréntesis las cuadernas citadas en cada caso.

¢ Las citas de esta obra provienen de G. de Berceo, Poema de santa Oria. Ed. de Isabel
Urla Maqua. Madrid, Castalia, 1987. Se mencionan entre paréntesis las cuadernas
citadas en cada caso.

? Las citas de esta obra provienen de Carina Zubillaga, ed., Vida de santa Maria Egip-
claca, en Carina Zubiﬂaga, Poesia narrativa clerical en su contexto manuscrito. Estudio
y edicién del Ms. Esc. K-IlI-4. Buenos Aires, Dunken, 2014. Se mencionan entre parén-
tests los versos citados en cada caso.




de clausura, en el caso de Oria, y la laica penitente, en el caso de Ma-
ria Egipciaca.

Las cuatro obras fueron escritas en el siglo xiI, en todos los casos
abrevan de fuentes hagiograficas — latinas, en el caso de Berceo; fran-
cesa, en el caso de Maria Egipciaca— que dan cuenta de personajes
cuyas vidas se ubican en siglos previos a la institucionalizacion de
los procesos de canonizacion.” Por lo tanto, no se relata en estas
obras el proceso mediante el cual la Iglesias o el papado oficializa la
santidad de los persona]es ni se trata de textos que busquen sustentar
estos procesos, sino que son obras que surgen en un contexto donde
sus protagonistas se plantean ya como santos consagrados. A partir de
esto, se propone aqui un andlisis de los mecanismos narrativos cen-
trados en la devocién que, en estas obras literarias, definen la santidad
de los protagonistas.

En un estudio dedicado a Leyenda Aurea, Le Goll seriala que:

La principal caracteristica del santo consiste en haber sido ele-
gido por Dios para manifestarse en la tierra en representacion
suya, a modo de instrumento o de intermediario, bien a través
de milagros bien por un conjunto de virtudes, bien mediante un
comportamiento excepcionalmente religioso en su existencia
terrenal. Esa eleccion adquiere la forma de una vocacion que
se manifiesta en un momento de la biografia de la persona
elegida, se encarna hasta su muerte y la conduce ala santidad."

Esta caracterizacion del santo es itil como punto de partida para el
acercamiento a las cuatro obras del presente corpus. Rescatermos como

©“A finales del siglo x11, el papado se reservara la potestad de atribuir o no la califica-
c16n de santo a alguien, y ya solo se obtendra tras un examen por lo general largo y
minucioso al que se denomina ‘proceso de canonizaciéon” (Jacques Le Gof, En busca
del tiempo sagrado. Santiago de la Voragine y la Leyenda dorada. Trad. de Tomas
Fernandez Aliz. Madrid, Akal, 2022, p. 34).

" hid, pp. 33-34.




rasgo definitorio de la santidad el papel de intermediacién entre Dios y
los fieles. En el marco de la 1deologia cristiana, los fieles no pueden al-
canzar a Dios por si mismos debido a sus pecados, por lo cual, requieren
diversos auxilios — en la narrativa hagiografica, la intermediacién del
santo— para librarse del pecado y salvar su alma; lo anterior, coloca a
los personajes en un esquema jerarquico que implica la superioridad,
1deolégica y espacial, de Dios — ubicado en el plano celestial, con las
almas que han alcanzado la salvacién—; la inferioridad de los fieles
— pecadores, en el plano terrenal, que desean acceder al plano celes-
tial—; y la posicion intermedia del santo, quien a lo largo del relato
experimentara un movimiento ascendente.” Este movimiento se vera
postbilitado por la devocién, entendida como inclinacion y veneracion
aDios, ala Virgen o alos santos, y que, en estos textos literarios, puede
rastrearse por la realizacion de précticas religiosas por parte de los
personajes mas que como un fenémeno interior de fe personal. Por lo
tanto, el esquema basico de la funcién intermediadora del santo y la
direccionalidad de las practicas devocionales seria el siguiente:

Dios [salvacion]

]

Santo

1

Fieles

St bien los relatos haglograficos buscan exponer y sustentar el
desarrollo de esta funcién de intermediacion tanto con los personajes
del relato configurados como fieles, como con aquellos receptores que

” Bafios propone que “en las Vidas apreciamos siempre dos direcciones de relacién
con Dios a través del santo, una ascendente (aspiracién a la unién con Dios) y otra
descendente (Dios otorga un milagro)” (Fernando Banos Vallejo, Las vidas de santos
en la literatura medieval espariola. Madrid, Ediciones del Laberinto, 2003, p. 163). En
el presente trabajo sélo se abordara la direccién ascendente, enfocandonos en el
ejercicio de la devocion.




se 1dentifiquen como tales, este analisis se enfoca en el desarrollo de
la devocion del santo y los fieles intradiegéticos.

Con base en el esquema previo, hay que sefalar que se ha critica-
do el caracter repetitivo de la literatura hagiogréﬁca: el desarrollo de
la intermediacion de los santos tiene como base y modelo a Cristo,
paradigma de intermediacién en la salvacion en el cristianismo, por lo
que en estos relatos “se narran los rasgos de la vida de la persona que
repiten al infinito los ejemplos cristicos; lo que se destaca del santo es
lo repetible, lo ejemplar, aquellos detalles que han encarnado los eventos
y virtudes de otros personajes que, a su vez, imitan de varias formas
una primera vita: la de Cristo”.” Esta afirmacion puede matizarse al
considerar por una parte los diversos modelos de santidad presentes
en la literatura hagiografica y, por otra, las variaciones sutiles dentro
de estos modelos que permiten cumplir con el esquema bésico de
intermediacion con diferentes énfass.

St retomamos la caracterizacién de Le Gofl' y buscamos su cum-
plimiento en las cuatro obras, encontraremos que intradiegéticamente
la devocién se pone en practica con diferentes propuestas tanto por
parte del santo como de los fieles; resultan asi tres variaciones del
esquema basico, mismas que, s1 bien tienden a funcionar a manera
de secuencia, pueden solaparse y presentarse de forma simultanea en
algunos episodios de las obras.

Esquema A: imitacién de virtudes

Dios [salvacion] PLANO CELESTIAL
1 imitacion de las virtudes de Cristo PLANO TERRENAL

Santo [devoto]
1 imitacion de las virtudes del santo
Fieles devotos

N, Durén, op. cit, p. 57, n. 29.
" CI. André Vauchez, “El santo”, en Jacques Le Gofl, El hombre medieval. Trad. de
Julio Martinez Mesanza. Madrid: Alianza, pp. 325-338.




La intermediacién del santo puede manifestarse mediante un con-
junto de virtudes, inspiradas por Dios y coincidentes con las virtudes
y comportamientos de Cristo, “cada santo o santa que merece este
nombre ha buscado en vida, si no 1dentificarse con la persona del Hijo
de Dios, si, por lo menos, aproximarse lo mas posible a esta norma
absoluta”;” asi, en este esquema encontramos que el santo inicia su
recorrido vital configurandose como devoto, los protagonistas de las
hagiografias presentan una especial inclinacién hacia Cristo de manera
que reproducen parcialmente — ya por gracia divina, ya por voluntad
propia— sus virtudes: emiten constantes plegarias por si mismos y
por sus projimos, dan muestras de gener051dad realizan actos de pe-
nitencia y ascetismo, etc. En las cuadernas iniciales de la Vida de santo
Domingo de Silos se expone su generosidad infantil mediante una clara
referencia eucaristica:

Fl pan que entre dia 1 daban los parientes

no lo quenié él todo  meter entre los dientes;
partielo con los mozos  que habié conocientes,
era mozo complido  de manas convenientes (13).

En los primeros momentos del recorrido vital, los santos, al 1gual
que Cristo, se ubican como personajes subordinados a una autoridad,
ya sea familiar o clerical, en un proceso de aprendizaje; planteandose
la obediencia como una més de las virtudes imitadas e imitables.

Sin embargo, en los relatos, rapidamente habra una mversién en la
Jerarquia delos protagonistas, que dejan de ser obedientes para erigirse,
ellos mismos, como autoridad moral, ejemplo y modelo, en algunos
casos de sus familias, en otros casos de sus comunidades religiosas, en
todos de los beneficiarios devotos. Esta variante del esquema implica
una mediacién en laimitacién de la virtud: Cristo se ubica como modelo
{ltimo de virtud, al cual imita el santo quien, a su vez, es imitado por
los fieles devotos con el fin de encaminarse a la salvacion.

5 Ibid, p. 325.




Fl proceso de cambio entre la obediencia y autoridad observadas en
el protagonista, pueden observarse también en Vida de santo Domingo
de Silos, en el episodio donde se relata la entrada del santo ala clerecia,
como consecuencia de su voluntad de obediencia modélica, virtud que
lo configura como ejemplo a seguir:

asmo de ferse monje e fer obediencia,

que fuese bien trabado  fora de su potencia.
Quequiere que mandaba el su padre abat,

o prior o prepuesto  de la sociedad,

obedecié él luego  de bona voluntad,

A él cataban todos  como a un espejo,

ca yacié grand tesoro  so el su buen pellejo;

por padre lo cataban  esi sancto consejo (81c-92)

Domingo adquuere asi, junto a su funcién modélica, la autoridad
moral para ser considerado padre; ademas, su padre biolégico reconoce
estaautoridad al recibir sacramentos religiosos de manos y a imitacion
de su hijo: “Confesé a su padre, fizolo fradrear” (111a). Cuadernas mas
adelante, el comportamiento ejemplar del santo lo hara merecedor de
un sitio de autoridad entre sus pares: “En logar de la regla todos a él
cataban, /[...] // Porque era tan bono, de todos mejorado, / el abat de
la casa dioli el priorado” (121a-122b).

En la Vida de san Millan de la Cogolla, también se plantea la obe-
diencia como virtud modélica en diversos momentos del relato: una
vez concluida su preparacién para la vida eremitica, pide licencia a su
maestro Félix para retirarse del siglo:

El maestro habiendo  duelo e grant pesar
otorgé la licencia,  no la podi6 negar;

dioli su bendicion  como la debié dar,

cual la da buen maestro  a su buen escolar (25).




Después, debe someterse ante la autoridad del obispo que le ordena
dejar la vida de eremita y tomar las 6rdenes, “Recudié el sant homne,
fuel obedient: / ‘Serior — disso— , farelo de mucho buena ment” (90ab) ;
una vez ordenado, solicita licencia para ir a Berceo y es ahi donde se
marca el cambio jerarquico por el cual Millan comienza a plantearse, en
el relato, yano solo como excelente discipulo — e imitador de Cristo—
sino también como referente imitable y autoridad moral: “Complié
bien so oficio com la orden mandaba, / maguer era novicio maestro
semejaba, / en fer a Dios servicio Millan nuncua cansaba” (97a-c).

En el Poema de santa Oria, después de exponer la virtuosa edu-
cac16n que la joven protagonista recibe de sus padres, se convierte en
el personaje que dara el ejemplo a su madre de la vida de clausura;
cabe sefialar aqui una discordancia en las ediciones de la obra: mien-
tras que en la ediciéon de Dutton'® se relata esta inversion jerarquica
— hija que imita virtudes de los padres — madre que imita virtudes
de la hija— en cuadernas consecutivas (cc. 16—17), en la edicion de
Uria Maqua se intercala entre estas cuadernas la decision de Oria de en-
trar como emparedada, creando asi un antecedente explicito para la
decision de la madre.

(16) Apriso las costumbres  de los buenos parientes,
quanto li castigavan  ponié en ello mientes,

con ambos sus labriellos  apretava sus dientes,

que non salliessen dende  vierbos desconvenientes.

Desque mudo los dientes,  luego a pocos afios,
pagavase muy poco  de los seglares parios;
visti6 otros vestidos  de los monges calarios,
podrién pocos dineros  valer los sus peatios.

® G. de Berceo, El sacrificio de la misa; La vida de santa Oria; El martirio de san Lo-
renzo. Ed. de Brian Dutton. Londres, Tamesis Books Limited, 1981. La numeracién
correspondiente a esta edicién se sefiala entre paréntess al 1nicio de las cuadernas;
las citas, como se menciond antes, provienen de la edicion de Isabel Uria Maqua.




Desempard el mundo  Oria, toca negrada,
En un renco angosto  entré emparedada,
Sufrié grant astinengia,  vivié vida lazdrara,
Por ond gand en cabo  de Dios rica soldada.

(17) Quiso ser la madre  de mas aspera vida,

entr6 emparedada  de celicio vestida;

martiriaba sus carnes  a la mayor medida,

que non fuese laalma  del diablo vencida (xvi-xxi).

En cualquier caso, més adelante, Oria sera llamada “luz [...] e con-
fuerto” (xxvd) de su vecindad, es decir, de su convento, erigiéndose
asi también en un referente modélico y ejemplar para el resto de los
personajes que la rodean.

En el caso de la Vida de santa Maria Egipciaca, hay que tomar en
cuenta que se trata de un relato que comienza con la vida licenciosa
de la protagonista que se convertira en penitente, por lo cual “el mo-
vimiento ascendente que supone el proceso de perfeccionamiento, en
lugar de representarse en un dinamismo lineal, parte de un choque, de
una ruptura”,” asi el comienzo de la obra, no se dedica al desarrollo
delas virtudes de la santa, sino de sus vicios. Esta obra es la que ejem-
plifica mas claramente el llamado surgimiento de la vocacion que es
el punto de inflexi6n en el relato. Antes del pasaje de la entrada 1m-
pedida al templo es claro que la protagonista no es un personaje pro-
puesto como ejemplar y no parece subordinarse a ninguna autoridad;
s1 Maria Egipciaca se ubica en un lugar jerarquicamente superior es
en tanto referente del pecado. En el momento en que no puede entrar
al templo, el personaje cae, deja de ser referente del pecado y empieza
su ascenso como referente de virtud: Maria Egipciaca funciona como
modelo de arrepentimiento, la primera virtud imitable que se propone
en ella es la contricion, que no es propia de Cristo; la imitatio Cristi
tendra lugar a partir del camino de penitencia mediante el cual Maria

" F. Batios, op. cit, p. 119.




alcanzara la salvacion, que evoca la salida de Cristo al desterto y el
pasaje de las tentaciones.

Maria Egipciaca, ademas, es modelo de devocion mariana, por lo
tanto, expone en discurso directo el funcionamiento de la interme-
diacién: la protagonista se coloca como devota arrepentida que dirige
en una 1arga plegaria ala \/irgen Maria (\/v. 475—613), exponiendo su
incapacidad de prescindir de una mediacién.

Virgo reina, creyo por ti

que st al tu Fijo rogares por mi,

s1 td pides aqueste don,

bien sé que havré perdon (523-526).

Asi, Maria Egipciaca literalmente da muestra, en el relato, de cémo
dirigir una plegaria a la Virgen; su devocion resultaré efectiva, ya que
“quando hovo fecho su oracién, / de Dios hovo perdon” (616-617) y al
volver ante la imagen de la Virgen y pedir penitencia, escucha una voz
que le muestra el camino y le permite nacer a su vida de penitente (vv.
632-643), tal y como la Virgen permite que Cristo nazca en su naturaleza
humana (vv. 549—552).

En las dos obras protagonizadas por santas, el desarrollo de la
santidad se enfoca en su funci6n modélica més que en la ejecucién de
milagros; en estas obras “laidea de que [ ..] seres imitables prevalece a
su vez sobre esa admiracién tefitda de temor que habria caracterizado
hasta entonces las relaciones entre los fieles y los protectores celestiales
a los que imploraban intercesién”.'®

Una variacion posible del esquema A tiene lugar cuando el pro-
tagonista del relato haglografico toma como modelo de imitacion a
otros santos que, durante su vida, imitaron a su vez las virtudes y
précticas cristicas. En este caso, los santos tomados como modelo por
el protagonista son personajes ya consagrados como objetos de culto
al interior del relato en cuestion (cf. esquema C), el santo protagonista

s A. Vauchez, op. cit, p. 352.




toma, durante esa parte del relato, la funci6n de devoto y las practicas
o virtudes que imita son excepcionales, es decir, se proponen como
imitables solo para el protagonista; para el resto de los fieles seran
virtudes admirables pero no imitables (cf. esquema B):

Esquema A.1

Dios [salvacion]
1 imitacion de las virtudes de Cristo

Santo(s) consagrado(s) PLANO CELESTIAL
1 imitaci6n de las virtudes de otros santos PLANO TERRENAL

Santo protagonista = devoto
1 admiracion de las virtudes del santo
Fieles devotos

Un ejemplo de lo anterior, en las obras estudiadas, se encuentra
en la Vida de santo Domingo, cuando el protagonista decide que debe
retirarse del siglo y sustenta su decision en la imitacion de una serie
de santos eremitas paradigmaticos, cuyo ejemplo imitara:

Sant Joan el Babtista,  luego en su nifiez,
renuncio el vino,  sizra, carne e pez;

Antonio el buen padre e Paulo su calario,

el que fue, como dicen,  primero ermitario,
Maria Egipciaca,  pecadriz sin mesura,

mor6 mucho en yermo,  logar de grand pavura;
El confesor precioso  que es nuestro vecino,
san Millan el caboso,  de los pobres padrino,

El su maestro bueno,  san Felices clamado,

qui yacié en Billivio  en la cueva cerrado,

[.]
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Fl Salvador del mundo,  que por nos carne priso,
de que fo bateado,  cuando ayunar quiso,

por a nos dar ejiemplo  al desierto se miso,

ende sali6 el demon,  mas fo ent mal repiso (55-62).

En las cuadernas anteriores es claro que “la ejemplaridad del san-
to se hace ya patente en el hecho de que él, a su vez, imita a santos
anteriores y en tltima instancia a Cristo”."” Ahora bien, como se ha
planteado en el esquema A y se plantearé en el B, “aunque el paradigma
moral [planteado 1nicialmente como esquema basico] es comn, los
procedimientos ascéticos [y devocionales] concretos pueden variar,
y en unos textos se insiste en virtudes que en otros apenas tienen
relevancia”*’

En aparente contradicci6n con el esquema A, Duran plantea que:

Hasta el siglo X1, la ‘hagiografia” ha tenido diversos objetivos
[..] pero la imitacion de modelos de conducta no ha sido la
finalidad principal, simplemente porque los prototipos son
inimitables: martires, abades, ermitafios y ascetas, grandes
obispos taumaturgos, etcétera. La funcién primordial de estos
santos y santas es la intercesion, sobre todo en asuntos de
enfermedades y calamidades, pero sobre todo no desemperian
funciones de imitaciéon de vida, puesto que sus condiciones

slempre aparecen como excepaonales?l

 F. Bafios, op. cit, p. 164.

* Idem.

2'N. Durén, op. cit, p. 256. C. también: “La ejemplaridad, entendida como imitacién
por parte delos seglares delas virtudes del santo, es inaceptable. [...]Oracién litdrgica,
grandes penitencias, vida eremitica o monastica y realizacién de milagros, jcuél de
esos elementos puede imitar durante cuarenta afios cualquier campesino ... ]? Si que
hay aspectos que pueden ser imitados, pero por clérigos” (Francisco Javier Grande
Quejigo, Hagiografia y difusién en la Vida de san Millan de la Cogolla de Gonzalo de
Berceo. Logrofio, Instituto de Estudios Riojanos, 2000, p. 282).




Fl esquema B responde, precisamente a la posibilidad de que la
intermediacion se manifieste mediante la religiosidad excepcional del
santo, quien realizaré en el relato préacticas devocionales exacerbadas,
como abstinencias extremas, plegarias contra amenazas demoniacas
o conducentes a la manifestacion taumattirgica; los beneficios de es-
tas practicas devocionales seran solicitados o recibidos — en ocasiones
sin previa solicitud— por los fieles. El santo, configurado en diversas
partes de su relato como devoto con una religiosidad excepcional
dirige su préctica devocional a la divinidad, con el fin de solventar los
favores que a su vez le solicitan los fieles.

Esquema B: solicitud de favores

Dios [salvacién] PLANO CELESTIAL
1 ganancia de favores para ficles PLANO TERRENAL
Santo [devoto religioso excepcional]

1 solicitud y/o recepcion de favor

Fieles devotos

Este esquema puede convivir con el anterior si tomamos en cuenta
que entre las virtudes que caracterizan a los santos habré algunas que
se propongan como imitables para los fieles (esquema A) y otras que se
plantean como exclusivas del santo que, por ser parte de una religiosi-
dad excepcional, quedan fuera de la posibilidad de imitacién para los
fieles y seran las que den un caracter maravilloso a los protagonistas:
estas virtudes y précticas también se proponen como ejemplares, pero
al ser malcanzables, ubican al santo como un modelo al cual se aspira
constantemente y al cual se dirige la devocién en tanto admiracion e
inclinacién. La variante del esquema A1 tiene lugar cuando estas virtu-
des no imitables por los fieles son imitadas por el santo protagonista,
quien las llevara a la perfeccion alo largo de su relato.

Como se vio antes, en la Vida de santo Domingo, el protagonista
adopta la vida eremitica imitando previos modelos, pero no es un
comportamiento rehgloso que se proponga como imitable alo o largo del
relato, es decir, nmgun otro personaje sigue su ejemplo. Asimismo, al
entrar como monje, su conducta ademés de ejemplar se plantea como




un 1deal de perfeccién; incluso en los momentos del relato en los que
es puesto a prueba, Domingo mantiene su conducta modélica con la
cual gana beneficios para los fieles:

El perfecto cristiano  de la gran paciencia

[.]

nuncua moverse quiso  a ninguna falencia.

Dioli tamafia gracia el Rei celestial

que ya non semejaba creatura mortal,

mas o angel o cosa  que era spirital,

que vivié con ellos  en figura carnal.

Muchas cosas que eran  malament trastornadas,
fueron en buen estado por est prior tornadas;
Beneita la claustra  que guia tal cabdiello,

beneita la grey  que ha tal pastorciello;

do ha tal castellero ~ feliz es el castiello,

con tan buen portellero  feliz es el portiello (119-125).

Asi, el santo, sin dejar de ser imitador de Cristo, se conﬁgura
también como un referente que cuenta con la gracia de Dios, que le
permite superar todas las pruebas; estos fragmentos de los relatos evi-
dencian los beneficios alcanzados por el santo y, consecuentemente, los
potenciales beneficios que puede alcanzar su intermediacién para
los fieles devotos.

En la Vida de san Millan, los deseos del protagonista por la vida
eremitica se plantean como algo exclusivo, nspirado por la divinidad
en un suefio (cc. 10—13) ; desde muy pronto en la narracion, se presenta
al santo rezando por los fieles y, mas adelante, se sefialara también que
sus virtudes alcanzan la perfeccion:




Facié el homne bono  preces multiplicadas,

que Dios diese acuerdo  a las yentes erradas,
cabtoviese las buenas,  salvase las cuitadas,

que de mal enemigo  non fuesen enganadas (38).

Partielo a los pobres,  cuanto que Dios li daba,
al cristiano perfecto  de cras no I membraba;
el que de sue rencura  con él se consejaba,

cuando d'él se partié  pagado se tornaba (98).

Cabe 1sistir aqui en que los esquemas A y B no aparecen, nece-
sarlamente, de forma sucesiva en los relatos y que, en algunos casos,
pueden solaparse. Fjemplo de esto seré el inicio del segundo libro de la
Vida de san Millan, donde el protagonista sera tentado por el demonio
(cc. 111-123). El pasaje tiene elementos de intermediacion mediante
la imitacién: el relato tiene una mnegable resonancia evangélica y la
plegaria de los santos, en tanto practica devocional y en tanto formu-
la enunciada, es modélica e imitable; sin embargo, el enfrentamiento
con el diablo, en términos de fazana, sera planteado como una mues-
tra de la exclusiva virtud del santo; el resto de los personajes que, en
esta obra, se enfrenten con personajes demoniacos, necesitaran de la
mediaci6n y auxilio de Millan.

Hay que destacar las particularidades de la religiosidad exacerba-
da de las santas. En el Poema de santa Oria, la practica devocional y
ascética de la protagonista, s bien en cierta medida imitada por su
madre, se plantea como exclusiva en tanto que sera la causa de las
visiones misticas, que se proponen en la obra como un medio para
que quienes sean testigos de su experiencia hagan los cambios — de
corazon, que no de imitacion a la vida monacal— encaminados a
alcanzar la salvacion:

siempre rezava psalmos e fazié oracion,
foradava los Cielos  la su devogion.
Tanto fue Dios pagado  de las sus oragiones




que i mostré en Cielo  tan grandes visiones
que devién a los omnes  cambiar los coragones (xxvie-xxviic)

En el caso de la Vida de santa Maria Egipciaca, la excepcionalidad

rehgiosa se encuentra en la penitencia exacerbada: desde Su primer

encuentro con Gozimas, queda claro que él y su comunidad monacal
son personajes planteados como modélicos — en clara oposicién a las
comunidades con las que Maria Egipciaca convive antes de su vida

penitente—, sin embargo, rapidamente se establece una jerarquia entre
la penitente y el monje que la coloca como intercesora: ella, gracias a
su practica devocional exacerbada — la penitencia— alcanzara favores,
en primer lugar, para los fieles.

Ouando Gozimés se oy6 nombrar,

bien sopo que Dios la fazié fablar,
Ouando el santo omne la oy fablar,

de piedat prisos’ allorar.

A los piedes de la duena se echo,

su bendicién le demandé.

Que por el pueblo faga oracion

e después les dé su bendicion (997-1034).

En segundo 1ugar, bendeciraa Gozimas (vv. 1061-1087) Y, finalmente,

sera el medio por el cual se incremente la Vil’tud de lOS monjes quienes,

ademés de seguir su ejemplo, reforzaran la creencia en el valor de la
penitencia mediante el relato que les transmite Gozimas:

“Agora creyo en mi creyengia
que santa cosa es penitencia;

e penitengia prendré,

piedat de m1 cuerpo non avré”,

[.]




e los monges que eran hi

todos ploravan otrosi.

Mucho emendaron de su vida

por enxemplo desta Maria (1416-1439).

Asi, tal como la plegaria y el liderazgo religioso de Domingo y
Millan seran medios para favorecer a los fieles y que estos alcancen la
salvaci6n, lo seran también las visiones misticas de Oria y la peniten-
cla exacerbada de Maria Egipciaca.

Finalmente, el paso del esquema B al C, y el vinculo entre ellos
puede encontrarse en los relatos de milagros, que seran, en la narrati-
va haglografica, los favores mas vistosos alcanzados por los santos*
Los ejemplos mas claros en las obras estudiadas se encuentran en los
libros 11 y 11l tanto de la Vida de san Millan, como de la Vida de santo
Domingo. La principal diferencia la encontramos en el cambio de ubi-
cac16n del santo de la tierra al cielo; cuando el santo intercede en vida
entre Dios y el fiel devoto para la concesion de un favor milagroso, se
cumple el esquema B: el santo manifiesta su extraordinaria devocién
en el plano terrenal mediante la plegaria, la imposiciéon de manos, la
celebracion de la misa, etc., y consigue un milagro para el fiel; este
{ltimo, aunque acuda al santo ya con una actitud devota, se encuentra
solicitando un favor a un sujeto integrado en su comunidad terrenal.

A partir de que el santo muere, se cumple el esquema C. El santo
se traslada del plano terrenal al celestial con lo cual se relata la festiva

22 “Con respecto a sus devotos, los santos, segun los relatos de sus milagros méas
frecuentes, aparecen cumpliendo tres funciones principales: de proteccién contra un
ataque enemigo o un desastre natural, de curacién de una enfermedad y de justiciero
contra quienes han roto una promesa, han faltado a la caridad o se han burlado de
la justicia. Los numerosos polos de devocién locales generados por el incremento
de santos protectores fortalecieron la red cultural ya existente. En ella, la fama de
cada santo, en una época en que todavia no existia un protocolo oficial de canoni-
zac16n, generaba una irradiacion proporcional al prestigio de sus reliquias con su
correspondiente efecto de estimulo peregrinatorio” (José Angel Garcia de Cortazar,
Historia re/igiosa del Occidente medieval (Aios 313-1464). Madrid, Akal, 2012, p- 21 3).




recepcién con que se integ raala comunidad celestial yno se le describe
ya ejerciendo précticas devocionales; el fiel, por su parte, ahora tendra
que recurrir a estas précticas nstitucionalizadas para comunicarse
con el santo, gue se encuentra ya en un espacio distinto, con lo cual, la
verticalidad del movimiento ascendente se enfatiza y el santo deja de
conﬁgurarse como sujeto para convertirse en el objeto, espiritualmen—
te localizable en el cielo y materialmente en su sepulcro, hacia el cual se
dirige la préctica devocional de los fieles — siendo la plegaria, la pere-
grinacién y la donacién las que mas se desarrollan en estas obras— en
torno a la tumba del santo.

Esquema C: consolidacién del santo como objeto de devocién

Dios [salvacion]

1 ganancia de favores para fieles

Santo [objeto de devocion] PLANO CELESTIAL
[Sepulcro del santo] PLANO TERRENAL
1 précticas devocionales para solicitar favores

Fieles devotos

El santo se convierte en objeto de devocion, que deja de convivir
en el plano terrenal con quienes acuden a él y, en cambio, su tumba
— repositorio de sus reliquias— se sacraliza como lugar de culto

Para la mayoria de los hombres de la Edad Media, sobre todo
antes del siglo Xlll, un santo es, en primer lugar, un muerto 1lus-
tre, del que no se conoce con precision su historia, pero del que
se sabe que ha soportado en vida persecuciones y sufrimientos
por amor a Dios. De ahi la importancia fundamental del cuerpo,

* St bien, en este articulo nos centramos en la realizacién de estos esquemas dentro
del relato, en términos de los objetivos que se han propuesto como propios del género
haglografico, con este esquema es posible decir que “hay una tercera via de edificacion
que puede presentar la hagiografia: desarrollar el culto activo y devocional hacia el
santo. La promocion de su culto suscitando en el receptor no una imitacion ni una
conversion ante las virtudes del santo, sino la realizacion de actividades plas, como
pueden ser oraciones, ofrendas y peregrinaciones” (. J. Grande Ouejigo, op. cit., p. 304).




{inico punto de contacto entre los siervos de Dios y los fieles que
los veneraban, en el desarrollo de los cultos y de las leyendas **

Enla Vida de santo Domingo, hay un desarrollo de los esquemas B
y Cen torno al tema de las reliquias. El protagonista se ha configurado a
lolargo de su relato hagiografico como modelo de virtud, como religioso
ejemplar y por lo tanto como protector y guia de sus feligreses, brin-
dandoles auxilios comunes o milagrosos en vida; poco antes del relato
de su muerte, Domingo participara también, como autoridad clerical
y como devoto, cuando se encarga del traslado de las reliquias de los
santos Vicente, Sabina y Cristeta; como intermediario cuando, durante
la procesion, otorga a los fieles el favor de reparto de las milagrosas
reliquias, a las cuales él mismo rinde culto — prueba de ello todo el
aparato devocional de la ceremonia del traslado— ; sin embargo, regre-
sa a su monasterio en Silos sin haber guardado nmguna reliquia para
los suyos. Fl pasaje permite que el protagonista anuncie proféticamente
su transformacién de sujeto devoto a objeto de devocion, cuando deja
a Silos fuera del reparto de reliquias porque reserva sus propios restos
mortales como las reliquias destinadas a su monasterio,”” dando antes
ejemplo de cémo practicar el culto y ubicandose a si mismo como el
objeto de devocién concedido a su comunidad:

De las sanctas reliquias  que a cuestas trasiestes,
a cuantos las pidieron dellas a todos diestes;

a vuestro monesterio  d'ellas non adujiestes,
tenemos que en esto  negligencia ficiestes’

[.]

** A Vauchez, op. cit, p. 345.

»“La posesién deun cuerpo santo —y posiblemente de varios— era para las colecti-
vidades, tanto laicas como eclesiasticas, una necesidad vital. Los mismos santos eran
conscientes de ello y.a menudo, elegian para morir bien su lugar de nacimiento o bien
lugares donde pensaban que la presencia de sus restos podia ejercer una influencia
mas favorable” (A. Vauchez, op. cit, p. 346).




‘Amigos, — diz— por esto  non hayades dentera,
Dios vos dara consejo  por alguna manera.
cuerpo sancto habredes  que seredes pagados;
seredes de reliquias  ricos e abondados,

Serior sancto Domingo,  que esto lis dicié,
profetaba la cosa  que a venir hahié;

[.]

que esta profecia en él mismo cayé (280-284).

El caso de san Millan presenta similitudes con el relato de Domingo
en cuanto a la narracién de milagros en vida y la configuracion del
sepulcro como espacio de realizacion de los milagros post mortem:

ElRey de los Cielos,  benedicto Sefor,

por honrar el buen cuerpo  del sue buen confesor,
mostré muchos miraglos sobre esta labor,

[..]

Sanaron al sepulcro  muchos demoniados,

vidieron los que eran  de la lumne menguados,

los mancos e los cojos  sanos fueron tornados,
trobaban grant consejo  todos los entecados (315-316).

Lo que resalta en la Vida de san Millan, para fines de este recorrido
esquematico, es la concrecion proselitista con que se llama al culto, es-
pecificamente a la manifestacion devocional mediante la donacion
econdmica y que se sostiene narrativamente gracias al relato del mi-
lagroso auxlio bélico del santo a los ejércitos cristianos. St seguimos
los esquemas propuestos, en el libro 11l de la hagiografia, san Millan
se ha consagrado ya como objeto de devocién, sus reliquias ya son
visitadas por peregrinos devotos, sin embargo la necesidad militar de
los cristianos da pie a un relato milagroso que rompe el esquema: san
Millan y Santiago dejan de lado su funcién de objetos de devocién para
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aparecer de nuevo como sujetos devotos que participan activamente
en la batalla * El relato plantea un movimiento descendente: los santos
bajan del cielo a la tierra para auxiliar en la batalla, y a nivel funcional,
los santos bajan de su posicién como objeto de culto —al cual los
devotos acuden colocandose como subordinados— para adoptar una
funcién militar y luchar junto alos fieles:

vidieron dues personas  fermosas e lucientes

mucho eran més blancas que 1as nieves recientes.

Vinién en dos caballos  plus blancos que cristal,
descendién por el der  a una grand presura,

catando a los moros  con turva catadura,

espadas sobre mano,  un signo de pavura.

Cuando cerca de tierra  fueron los caballeros,

dieron entre los moros  dando colpes certeros;
Avuelta d'estos ambos  que del cielo vinieron,
aforzaron cristianos,  al ferir se metieron (437¢-442b)

Muy distintas en el esquema C resultan las hagiografias femeninas
aqui estudiadas. En el caso de santa Oria, el cumplimiento de la promesa
de su lugar reservado en el Cielo se confirma en el relato gracias a la

* Cabe recordar que en el contexto de la obra, el ejercicio bélico contra los musulmanes
se consideraba, en si mismo, una practica devocional que, sin hacer de lado sus impli-
caciones politicas y econémicas, se planteaba como via para la salvacion del alma. “L.a
Iglesia puso en manos de los promotores de las iniciativas de|[ ... ] reconquista’ varios
1nstrumentos. Uno [] tuvo un componente devocional [ . ] la eleccién de unos santos
especificos [ .. ] de quienes se esperaba una actuacién como patronos protectores ... ]
se trataba de un movimiento bendecido por la Iglesia con la promesa de la salvacién
eterna a quienes murieran en la empresa y de concesién de indulgencia plenaria a
quienes participaran” (J. A. Garcia de Cortézar, op. cit, pp. 383-384).




noticia de los suefios de su madre [cxc-ccir]; sin embargo, no se desa-
rrolla el personaje como objeto de culto; aunque se menciona dénde
se encuentra la sepultura, compartida con su madre, y se invita de
manera implicita y extradiegética al culto de las reliquias para solicitar
su mediacion, en la obra no se desarrolla nada mas sobre el ejercicio
devocional en torno a la tumba o alos consecuentes milagros realizados:

St entender queredes  toda certanidat,

do yaze esta duenia  de tan grant sanctidat,

en Sant Millan de Suso,  ésta es la verdat,

faganos Dios por ella  merced e caridat.

cuerpos son derecheros,  que sean adorados,

ellas fagan a Dios  ruegos multiplicados

que nos salve las almas,  perdone los pecados (cLXXXII-CLXXXVI)

Tampoco en la Vida de santa Maria Egipciaca hay un desarrollo de
la santa como objeto de culto dentro del relato. Lo que encontramos es
un encadenamiento de la ejemplaridad que sale del relato y alcanza a
los receptores: los monjes ven a Maria y por su ejemplo se enmiendan,
esto mismo se propone para el receptor del relato; los sigulentes ver-
sos son los que configuran a la protagonista, de forma extradiegética,
como objeto de culto, con la invitacion a los receptores — con la voz
narrativa incluyéndose— a la plegaria en que se suplica la interme-
diacién de la santa:

E n6s mismos nos emendemos
que mucho mester lo avemos;
e roguemos a esta Maria

cada noche e cada dia,

que ella ruegue al Criador

con quien ella ovo grant amor,

quel’ podamos fer tal servicio (1440-1446).




Fl desarrollo extradiegético de la funcion del santo como objeto de
devocién se encuentra también al final de las vidas de santo Domingoy
san Millan. En la Vida de san Millan, hemos mencionado ya que el tercer
libro funciona en si mismo como una invitacién a la practica devocional
de la peregrinacion y el envio de rentas al monasterio. Ademés, llama la
atencion que, en paralelo con el encadenamiento de la imitacion en
la Vida de santa Maria Egipciaca, en el relato de san Millan se encadena
el testimonio: diversos personajes actdian a lo largo de la obra como
testigos de las cualidades terrenales y taumattrgicas del santo, al final
de la obra la voz narrativa se ubica como testigo devoto, cuando ase-
gura haber presenciado cémo las campanillas se tafien por si mismas
(cc. 485-488), es dectr, se afirma como testigo de uno de los prodigios
que ocurren en la tumba del santo, expuesta como espacio sagrado.

Finalmente, en la Vida de santo Domingo, se dedican las Gltimas 20
cuadernas a una plegaria emitida por la voz narrativa dirigida al prota-
gonista; el narrador ora tanto por si mismo — que esté ofreciendo su
servicio de juglar— como por diversos grupos de devotos necesitados
(cc. 756-777) para que el santo interceda, en cada caso, en su auxilio;
colocandose entonces el orante como devoto que invita a que los fieles
que escuchan la obra dirjan, mediante la plegaria, su culto al santo
protagonista de la obra.

Como se ha podido observar, aunque estas obras conforman un
corpus minimo en el amplio marco de la literatura hagiografica,
funcionan como una muestra de las variaciones que las hagiografias
coetaneas — incluso de un mismo autor— permiten desarrollar sobre
un mismo esquema. Sin afan de negar las constantes y paradigmas
presentes en las haglografias, que otorgan estabilidad al corpus, resultan
igualmente destacables las variaciones en los modelos, ya que permiten
el desarrollo tanto de personajes protagénicos con enfoques, funciones
y propuestas diversas, como de personajes secundarios — los fieles—
que se relacionan con el santo mediante diferentes manifestaciones
de la devocién: desde lo cotidiano hasta las practicas ritualizadas, es
decir, desde la imitacion de la virtud hasta la veneracion y el culto
mstitucional. En parte, el éxito y pervivencia del género hagiografi-




co, como ha afirmado Vauchez, se debe a que “las generaciones poste-
riores han reconocido que sus predecesores pusieron en esa devocién
lo mejor de si mismos, situando en ella sus sucesivas concepciones de
la perfeccién humana” >

%" A. Vauchez, op. cit, p. 356.




JERARQUIA DE LOS PERSONAJES EN LA
LEYENDA DE TEOFILO EN LA PENINSULA
IBERICA DURANTE LOS SIGLOS XIIT AL XV

CARMEN ELENA ARMIJO

Universidad Nacional Auténoma de México

En el gran entramado de la literatura existen temas que se han 1m-
pregnado tan profundamente en la conciencia del hombre que con
frecuencia aparecen en la tinta de la imaginacién del ser humano. A
este profuso abanico pertenece la relacién del hombre con el demonio,
prolifico semillero que 1nundé con un sinfin de narraciones la Edad
Media occidental. Hagiografias, milagros y exempla han dado testimo-
nio de las diversas expresiones y de los curiosos actos que el diablo
pareciera haber realizado en esos siglos. Entre ellos, su pacto con el
hombre resulta una historia harto conocida para el lector contemporé-
neo, gracias a las obras que compartieron el destino del doctor Fausto.'
Sin embargo, el pacto con el Maligno solo sefiala uno de los multiples

'Las versiones més renombradas que recrean el tema de Fausto son: £l libro popular
del doctor Faustus (Frankfurt, 1587) yLa tra'gfca historia del doctor Fausto (c. 1592), de
Christopher Marlowe; El drama de titeres del Doctor Faustus (cuya primera represen-
tacion data de 1746); Y, sobre todo, a comienzos del siglo x1x, las dos partes del poema
dramatico Fausto de Johann Wolfgang Goethe (de 1808 y de 1832, respectivamente). Y
finalmente la novela de Thomas Mann, Doctor Faustus(1947) (vid el estudio de Carmen
Lefiero, Las transmigraciones de Fausto. México, Universidad Nacional Auténoma de
México, 2014). Sin embargo, recordemos, como sefial6 Spengler, que el mitico Fausto, o
“lo fustico”, persiste en formas diversas en el hombre ansioso del progreso técnico y
dela voluntad de poder, o persistia antes de que fuera mecanizado y progresivamente
estupidizado por sus propias invenciones tecnoldgicas. §Oué diablo le propondria
ahora un pacto? (vid. Carlos Garcia Gual, “Fausto, un mito literario moderno”, en
Diccionario de mitos. Barcelona, Planeta, 1997, pp. 165-171).




derroteros de esta rica tematica medieval. Como ha descrito Alfonso
d'Agostino,? existen numerosas versiones en gran parte de la literatura
medieval que narran el acuerdo de un hombre con el demonio y que
han extendido sus retorios a lo largo de la historia humana; el estudio
de estas variantes no sélo muestra con claridad el funcionamiento de
la recepcion literaria, sino que también puede revelar, en las pequenas
o grandes modificaciones de la narracién, los procesos y cambios
literarios que se fueron gestando en cada época. Bajo esta 1dea es que
el presente trabajo analiza la historia de Theophilus —la variante
mas 1mportante del pacto demoniaco, durante los siglos Xii al XV en
la tradici6n hispanica medieval—, con la finalidad de examinar las
pequenas modificaciones realizadas en la jerarquia de los personajes
que participan en el relato y sobre todo observar el reforzamiento del
papel de la Virgen en el “Milagro de Tedfilo”

En la literatura medieval, los textos que dan comienzo a una tradi-
c16n se difuminan con facilidad debido a la transmisién oral desplegada
alolargo del tiempo, de manera que la tarea de reconstruir o establecer
su fuente original se torna una labor extenuante o nasequible. Por
fortuna, en el caso de la historia de Theophilus, el episodio de este cé-
lebre pacto se ha localizado en dos versiones antiguas. La redaccion
conservada mas lejana que conocemos, compuesta en prosa y en griego
alrededor del ano 611 d. C.* localiza en las tltimas lineas el nombre
del prosista, quien se presenta con el nombre de Futiquiano y confie-
sa en su documento haber sido testigo de los hechos narrados, pues
sirvi6 como esclavo bajo las érdenes del vicario (en la version griega,
ecénomo/administrador) Tedfilo, quien formaba parte del clero de la

> Alfonso d'Agostino, 1l patto con 1l diavolo nella letteratura medievali (elementi per
un analisi narrativa)”, Studi Medievals, afo 45, fasc. 2, 2004, pp- 699-770.

¢ “Metavola kad dvakAnots g tov Koglov 1pav Tnooov XeLotov yvopévn maod
TIVOG 0iKOVOHOL dvouatt Beogilov EkkAnoilag TS AVATOATG XWEAS TOVVOUX
Adava, dux g peottelag g aying vLeEevdOEov BeoTokoL Kal ael TapBévov
Maoiag”. Rutebeul, “Recension du manuscrit de la bibliothéque impériale de Vienne”,
en (Fuvres complétes Il Textos recopilados por Achille Jubinal. Paris, Chez Edouard
Pannier, 1839, pp. 342-357.




Iglesia catolica.* De la segunda version, una traduccién latina también
en prosa,” se conoce de 1gual forma el nombre del autor, Paulo Dico-
no, y se estima que su elaboracion se remonta al siglo 1. Aunque se
ignore el manuscrito griego del que proceda la versién latina, gracias
al cotejo de los textos que se han podido conservar, es posi]ole alirmar
que estas dos variantes poseen escasas diferencias en la narracion de
la historia; incluso el esquema de los personajes y la disposicion de los
elementos literarios e histéricos resultan basicamente los mismos en
ambos textos. Este hecho posiciona a este par de obras como la base
sobre la cual se transformaran paulatinamente algunas reelaboraciones
hispanicas conocidas acerca del pacto demoniaco.’

Fl resumen de la leyenda en griego es la siguiente: Tedfilo es un
vicario que vive en Adana, Cilicia (Turquia), y cuando muere el cané-
nigo del lugar, consideran a Tedfilo como su sucesor; sin embargo, ¢él
rechaza el puesto. Por esta razdn, el nuevo obispo lo despoja de todos
sus cargos y privilegios; pero Tedfilo, frente a su propio descontento,
encuentra los servicios de un mago judio que podia invocar al diablo. Es
asi como le pide ayuda para resolver su situacién y establece un pacto
con el demonio. Una vez formalizada la alianza, mediante la firma y el
sello de su anillo, Tedfilo se ve colmado de riquezas y prestigio en su
comunidad. Sin embargo, se da cuenta del gran error que ha cometido
e implora a la Virgen para que le asista. Ella se le aparece e intercede
por él ante Cristo, para después luchar contra el diablo y recuperar el

1 “Eyw d¢ EvTuxlavog tamevog kal AHAQTWAOG, OLKOYEVIG YEVOUEVOG TOD
TOLOUAKAQIOTOL TOUTOL AvdEOg Beo@iAov, Aomov d¢ Kkal KANEWKOS TS AT
kaBoAwng éxrAnolag [...] dmep édooaka Tolg OQOAAHOIG POV, KAl AKIKoot ATIO THG
Hakagiag avtod yAwoong [...] aveyoaauny” (“Yo, Eutiquiano, humilde y pecador,
sirviente del santisimo Teéfilo, amén de clérigo de la Iglesia Catolica [ .. ] he redactado
los eventos que he presenciado con mis propios ojos y aquello que he oido de su
bienaventurada lengua”), 1bid, p. 357 [trad. Edgar Vargas Oledo].

> “Miraculum S. Mariae. De Theophilo Poenitente. Auctore Eutychiano, interprete Paulo
Diacono Neapoleos”, en Acta Sanctorum. Tomo 1. Paris, Imprenta de Victor Palmé,
1863, pp. 489-493.

° Vid. nota 9.




pacto que Tedfilo habia firmado. Al comprobar el milagro, el vicario
se dirige al obispo para comunicarle lo ocurrido y quemar en ptibli-
co el pergamino que la Virgen habia recuperado.’

En estas primeras versiones se establece un esquema compartido
por todas ellas, que consiste en que Tedfilo pacta con el diablo dando-
le sualma para obtener honores y poder; pero luego, arrepentido, pide
auxilio a la Virgen, obteniendo finalmente el perdén.

Como principales motores de la leyenda estan los cuatro personajes
que proseguiran su fortuna juntamente en las posteriores reelabora-
ciones de la obra en la peninsula ibérica: el vicario o administrador
Tedfilo, el mago judio, el diablo y la Virgen Maria.

Ahora bien, en los dos textos conservados mas antiguos, antes
citados, la caracterizacion de los personajes resulta concisa y poco
definida, incluso el estilo narrativo utilizado para describir sus accio-
nes podria juzgarse de extrema sencillez; sin embargo, aunque la
redaccién se presente en un registro casi notarial, cabe destacar que
en esta supuesta sencillez de estilo los personajes presentan una
contraposicion tan patente que sus acciones engloban el mundo de
la caida y del arrepentimiento cristiano. De esta manera, el papel de Te6-
filo responde al del pecador; el del judio y la Virgen, a la funcién de
mediadores, y el del diablo y de Dios, frecuentemente mencionado, al
del soberano infernal y celestial (Principio Supremo), respectivamente.
Estas relaciones quedan manifiestas de mejor manera al constatarse
que Tedfilo casi nunca se dirige ni al diablo ni a Dios directamente, si-
no que requiere de la intervencién de un tercer actor. Como consecuen-
cia de esta correspondencia, el “enemigo del género humano” adquiere
un papel méas protagdnico en la abjuracién de Tedfilo, para sefialar con

7 Como sefiala Fuensanta Murcia Nicolés, encontramos una historia que recoge los
puntos clave, que habian citado Guillermo de Auvernia y santo Tomas de Aquino al
mencionar los pactos con el demonio: por un lado, conjurar al Diablo para conseguir
prodigios; y, por otro, la existencia de un pacto explicito, que en este caso, ademas,
se recoge por escrito (vid “La Importancia dela palabra escrita: el pacto con el diablo
como Sacramento diabélico en la Baja Edad Media”, Codex Aquilarensis, ntim. 27,
2011, pp. 261-276.




mayor insistencia su papel de soberano. Asi, en estos textos en prosa,
se describe la posesién diabdlica del vicario Teéfilo, por ejemplo cuan-
do el diablo se introduce secretamente en su corazén produciéndose
la abjuracion oral y escrita; asimismo, en la version griega, se detalla
una interaccion fisica entre el diablo y Teofilo.®

En cada texto apreciaremos los cambios de rol de Tedfilo y las pare-
jas de los poderosos: Dios-Virgen y diablo-judio, y las transformaciones
que sufre su pacto con el diablo. En este sentido, ha sido de mucha
utilidad el estudio de Aldo Ruffinatto para este analisis.”

A continuacién muestro la jerarquia de los personajes de la historia
de Tedfilo en cuatro textos hispanicos pertenecientes al siglo xiii: a) el
milagro Xx1V: “De cémo Tedfilo fizo carta con el diablo de su anima et
después fue convertido e salvo”, en Los milagros de Nuestra Seriora,
de Gonzalo de Berceo (c. 1198-c. 1264); b) Cantiga 3, de las Cantigas de
Santa Maria, de Alfonso X el Sabio (1221-1284); ¢)la prosificacion de la
Cantiga 3, en Las prosilicaciones de las Cantigas de Alfonso X el Sabio,
version castellana (c. 1255), y, finalmente, d) el exemplum del capitulo
Lxxx11 de los Castigos e documentos del rey don Sancho (1292-1293).° Y
en tres textos de los siglos X1V y xv: e) Clemente Sanchez de Vercial (s.
XIV), Libro de los exemplos por A.B.C, 263; f) Espéculo de los legos, 361
(1447—1455), \A g) Recull de exfmp]is, 408 (inicios del s. XV, en catalén).

s Eutiquiano, [V: “Apa ¢ ¢ Adyw toUT@ dodooetal 6 d6AL0G TOD Yévoug T@V
avOewmnwV dLBoA0G TOD MWYWVOS TOD ATIO OIKOVOHWY B0@AOL XXQLEVTWS, Kol
NOEATO KATAPAELY AVTOV OTOA TTOOG OTOUA, Kl AéyeL avT- Xaipe Ao ToD VOV,
YV pov @ide kai motétarte. Téte eioiABev evBéwg i avtov 6 oaravag:” (A
la par de sus palabras, el diablo, enemigo del género humano, sostiene de // le toma
la barba al gracil administrador Tedfilo y le besa en la boca // [parte de la ceremonia
del homenaje feudal era el osculum feudal]. Le dice entonces: Bienvenido, desde
hoy, mi hijo legitimo y més fiel. De repente Satanas se introduce en su Cuerpo). Vid
Rutebeul; op. cit, p. 348.

? Aldo Ruffinatto, “Del diablo-rey al diablo-truhan en los mundos posibles de la Esparia
medieval’, Cuadernos del CEMyR, niim. 11, diciembre de 2003, pp. 35-52.

© A fin de Completar el cuadro: vid Juan Gil de Zamora (1241-c. 1318), Liber Mariae,
trac. XV, cap. 5 (en latin).




a) Hasta cierto punto, en la primera adaptacién de la historia de
Tedfilo en la literatura hispanica, Gonzalo de Berceo sigue con fidelidad,
en sus Milagros de Nuestra Seriora, la historia del pacto demoniaco
descrito en los textos griego y latino antes mencionados:"" mantiene
el orden narrativo, los episodios y los personajes de las versiones ante-
riores. Especifica que cuenta la historia basandose en la “leyenda”, pero
no menciona el lugar. Cabe resaltar que, de la misma forma que en sus
restantes mﬂagros Berceo recurre ala amplificatio en la exposicion del
caso del vicario y, a pesar de que sus “modificaciones acaban pesando
més que las coincidencias con las figuras retéricas del texto latino”,
en realidad no seran la adicion de escenas y la caracterizaciéon mas
profunda de los protagonistas las que transformen con profundidad la
finalidad de la narracién, sino la jerarquia de los personajes.

Berceo realiza dos cambios notables en el milagro de Tedfilo: el pri-
mero es el tema de la sombra, que nadie habia tratado anteriormente; y,
el segundo, el peso que adquiere la figura de la Virgen, que se refuerza
incluso en obras posteriores, como las de la literatura nobiharia.

' Jestis Montoya Martinez, en “El Milagro de Tedfilo en Coinci, Berceo y Alfonso X
el Sabio. Estudio comparativo” (Berceo, niim. 87, 1974, pp. 151-185), sefiala que “La
abundancia de originales latinos resuelve en toda ocasion las posibles coincidencias,
sobre todo en un tiempo como en el de nuestros autores en que privaba el propésito
didactico yla difusion dela obra ejemplar y edificante sobre el preciosismo estilistico
o de originalidad. Sin embargo no dejan de impresionar ciertas coincidencias ver-
bales y de pensamiento, que llevan a estudiosos a la hipétesis de s la influencia del
original latino fue a través de una versién en romance” (p. 151). “St bien la aparicion
sucesiva de las colecciones de Coinci, Berceo y Alfonso X hizo sospechar una posible
influencia del primero en el segundo y con mayor razén en el tercero, el analisis de
un mismo asunto no permite afirmar més all4 de una dependencia respecto de una
fuente, comtn o muy préxima, latina, interpretada en cada caso con talante poéticoy
estilistico propio” (p. 152). Para profundizar en la tradicién: de las colecciones latinas
alos “milagros”, vid_el prélogo y apéndice en Gonzalo de Berceo, Milagros de Nuestra
Seriora. Ed. de Fernando Barios. Barcelona, Critica, 1997.

 G. de Berceo. Milagros de Nuestra Seriora. Ed. de Fernando Banos. Barcelona, Real

Academia Espariola, 2011, p. 233.




Respecto del topico sobre la pérdida de la sombra y la palidez" al
realizar el pacto con el diablo, cabe decir que solamente en el “Milagro
de Tedhilo”, de Gonzalo de Berceo, se mencionan estos detalles, los
cuales tampoco figuran en la rama latina.

Fl tema de la pérdida de la sombra esta documentado en las lite-
raturas populares y cultas de distintos paises y tiempos y presenta
diferentes variantes, segiin esta privacion tenga unas u otras causas
y seg(in provoque diversas consecuencias.” Como apunta Mariano
Benavente, las causas pueden ser: 1) como castigo, 1) por tratos con el
Maligno, 111) por accidente o broma, y 1v) por voluntad propia.”” Frazer
sefala que en algunos pueblos primitivos tanto la sombra como el
reflejo estan en intima relacion con la vida y el alma de su poseedor.

La pérdida de la sombra, en el caso del “Milagro de Tedfilo” con-
tado por Berceo, se debe a los tratos con el Maligno, utiliza este tema
popular como muchas otras figuras similares para acercarse con mayor
facilidad a su publico. Jean Chevalier y Alain Gheerbrant, en el Diccio-

% A causa de su contrato con el diablo, Tedfilo queda palido como un muerto (vid. G.
de Berceo, Milagros de Nuestra Seriora. Ed. de Juan Carlos Bayo e lan Michael. Madrid,
Castalia, 2006, p. 303, n. 778b).

 Mariano Benavente, “Teopompo, fr. 343, Jacoby y el tépico de la pérdida de la sombra”,
en Esteban Calderén, Alicia Morales y Mariano Valverde, eds,, Komds Ldgos. Homenaje
al profesor José Garcia Ldpez. Murcia, Universidad de Murcia, 2006, pp. 93-97.

 Por ejemplo, 1) La pérdida de la sombra como castigo se encuentra en: Polibio, frag-
mento de Teopompo (XV1 12,7); 11) la pérdida de la sombra por tratos con el Maligno,
en el “Milagro de Tedfilo de Berceo”. Asimismo la encontramos, entre otros textos, en
el malhadado protagonista de la narraciéon de Adelbert von Chamisso (La maravillosa
historia de Peter Schlemihl. Trad. de Ulrike Michael-Valdés y Hernan Valdés. Madrid,
Nérdica Libros, 2009), quien vende su sombra al demonio. El espiritu malo dobla
y guarda en su bolsillo esta silueta, y tal privacion lleva al héroe del relato a pasar
graves apuros; 111) la sombra se pierde por accidente o por broma: Peter Pan y en el
poema de Garcia Lorca, “El nifio loco”; y 1v) la sombra escapada y abandonada de su
propietario por propia voluntad: el cuento de Hans Christian Andersen, “L.a sombra”
(cf' M. Benavente, op. ait).

© Cf James George Frazer, “El alma como sombra y como reflejo”, en La rama dorada.
Magia y religion. México, Fondo de Cultura Econémica, 1991, pp. 230-235.




nario de simbolos, sefialan que “El hombre que ha vendido su alma al
diablo, seg(in una tradicion, pierde asi su sombra. Lo que significa que,
no perteneciéndose ya, no existe en cuanto ser espiritual, en cuanto
alma. Ya no es el demonio el que hace sombra en él; no tiene nunca ya
sombra, porque no tiene ya ser”."” La descripcién de Berceo apunta:'®

Tedfilo con gana de en pregio sobir
al placer del diablo ovo a consintir;
fizo con él su carta e fizola guarnir
de su seyello misme que no*l podié mentir (estrofa 741).

Partibse d'él con esto, tornd a su posada,

Cerca era de gallos quando fizo tornada;

No la entendi6 nadi esta so cabalgada

Fuera Dios, a cual sélo non se encubre nada (estrofa 742).

Pero perdi6 la sombra, siempre fo desombrado,
Perdi6 la color buena, fincé descolorado (estrofa 743ab).

Ademas, en la obra de Berceo, la sombra es imagen constante de
amparo divino, pues es atributo de Maria (23a, 141d, 611b, 613a), de quien
Jesucristo es “fijo dulz e sombroso” (Duel, 76a).

Por otra parte, respecto de la jerarquia en el poema xx1v de Berceo,
el judio, con sus encantamientos y maleficios, se presenta como vasa-
llo del diablo, quien tiene la jerarquia de rey; por tanto, Tedfilo pacta
como vasallo de él también. Asi, del judio, hechicero y nigromantico, se
dice: “En dar consejos malos era muy sabidor, / matava muchas almas
el falso tra'l'dor; / como era basallo de muy mal serior” (estrofa 723abc).

7 Jean Chevalier y Alain Gheerbrant, “Sombra”, en Diccionario de simbolos. Trad. de
Manuel Silvar y Arturo Rodriguez. Barcelona, Herder, 1988, pp. 955-936.

s Encontramos varios ejemplos en distintas narraciones con el tema de la pérdida de
la sombra en Escocia y Esparia, entre otros.

 En algunas ediciones se ha considerado como el milagro xxv.




El diablo con la jerarquia de rey (figura 1): “Vio a poca de ora venir muy
grandes gentes / Con ciriales en manos e con cirios ardientes, / Con su
rey en medio, feos, ca non luzientes; / jya querrié Don Tedfilo ser con
sus parientes!” (estrofa 734) El judio presenta a Tedfilo como futuro
vasallo del diablo: “Por eso es venido a tos piedes caer, / que li fagas
cobrar lo que solié aver; / él fagate servicio a todo so poder / avras en
él bassallo bueno, a mi creer” (estrofa 738).

Figura 1. Miniatura de las Cantigas de Santa Maria de Alfonso X el Sabio.

Berceo refuerza la funcion mediadora de la Virgen Maria invis-
tiéndola, ademas, con la corona de soberana, como demuestra en su
estrofa 771aal dirigirse a ella como reina: “Echdseli a piedes a la sancta

* Indica una nutrida comitiva, pero ademas los espiritus malignos son figuras gigan-
tescas en las miniaturas de este milagro que aparecen en el codice rico de las Cantigas.




Reina”. Este tltimo apelativo resulta ajeno al texto de Paulo Dicono y
de Eutiquiano y ajusta la estructura de los personajes.

Mientras que a la Virgen, aunque no se la disocia de esta funcion
de intermediaria, se le otorga una mayor autoridad e incidencia en
el reino celestial, como lo seriala la estrofa 798: “Tu eres pora todo,
igrado al Criador!, / por rogar al tu Fijo, tu Padre, tu Sefior; / quequiere
que ti mandes e ovieres sabor, / todo lo fara El de muy buen amor”
(estrofa 798).

Como resultado de esta novedad, la narracién de la vida de Teéfilo
se separa de la historia hagiografica que presenta la misericordia y el
perdén proporcionados por el Padre y Creador del universo y se inserta
en el género del milagro mariano.

b) A mediados del siglo xiil, bajo la mspiracion de Alfonso X, el
milagro de Tedfilo se desarrolla en un poema laudatorio escrito en
galaico-portugués ' La cantiga Il introduce una nueva jerarquia entre
los personajes con la finalidad de entronar las obras de la Virgen Maria.
Tres cambios principales dentro dela historia permiten que se verifique
esta intensificacién del papel de la Virgen.

El primero de ellos consiste en la extension de la potestad mariana
en el tiempo, que se presenta en los versos 5y 6 de la cantiga: “Por ela
nos perdéou / Deus o pecado d’Adam / da magaa que gostou” > Esta
mencién supone que la misericordia de la Virgen ha podido remontarse
hasta el principio de la humanidad y que, por tanto, posee la capacidad
divina de abarcar todos los hechos en el tiempo. De manera similar, la
historia de Tedfilo, de origen antiguo, se actualiza, al no tener ninguna
referencia historica en el texto, en la advertencia realizada en el verso
33, donde se menciona que la narraciéon ha sido conocida de manera

*'El tratamiento alfonsi del tema es muy sobrio, en sencillo metro corto, octosilabo,
sélo con cinco estrofas de ocho versos, agudos, y una copla de cuatro, con rimas
alternas.

* “Gracias a ella nos perdon6 / Dios el pecado de Adan, / el de la manzana que
probd”. Cito la edicion de Elvira Fidalgo, De amor y de burlas. Antologia de la poesia
gallego-portuguesa. Vigo, Espaiia, Nigra Trea, 2009, pp. 246-247.




oral: “mais depoys, segund’ oy, / repentiu-ss’ e foi perddn / pedir logo,
ben aly / u peccador sol achar” (vv. 33-36) >

Ahora bien, el segundo cambio ocurre en los versos 17 al 19, cuando
se describe a Tedfilo al servicio de la Virgen: “Pois ar fez perdén aver
/ a Theophilo, un seu servo™. Esta adscripcién no se advierte como
una definicién de Tedfilo en las primeras redacciones, puesto que la
devoci6n méas importante del vicario reside en su confianza en Dios,
como se nota en la destrucciéon del pacto que “queda establecido por
gracia del Sefior”. Sin embargo, para dotar de méas peso a la gloria ma-
riana, en esta cantiga el foco de atencién se centra con mayor énfasis
en la salvaci6n proporcionada por la intercesion de la Virgen. Como lo
demuestra la copla que se repite en la cantiga: “Mais nos faz Santa Maria
/ a seu Fillo perddar, / que nos per nossa folia / ll'mos falir e errar” >

Cabe mencionar que el adjetivo de siervo que Alfonso X anade a
Tedfilo en esta cantiga se debe también a la relacion feudal del siervo
con el sefor*®

Finalmente, el (ltimo cambio en la narracion determina con clari-
dad la nueva jerarquia otorgada a los personajes: mientras que en los
anteriores textos solo se describe la manera en que la carta retornd
a posesion del vicario, la estrofa final de la cantiga detalla como fue
recobrada de las manos del demonio: “ao demo mais ca pez / negro
do fog'infernal / a carta trager-lle fez, / e deu-lla ant’ o altar” (v 57-
60).*" La subordinacién a los mandatos de la Virgen supone una batalla

23 ¢

T...] pero después, por lo que of, / se arrepinti6 y fue a pedir / perdén alli / donde
los pecadores suelen encontrarlo”.

* “Asi consigui6 que fuese perdonado / Tedfilo, un siervo suyo”.

» “Mas veces hace Santa Maria / que seamos perdonados por su Hijo / de las que
nosotros, por nuestra locura, / solemos fallar y equivocarnos”.

» Asimismo, el objetivo poético de Alfonso X en la creaciéon de estos poemas seria superar
alos trovadores provenzales que componen sus obras movidos por el amor a una muyer.
Alfonso, en contrapartida, dedicara sus numerosos versos a la Virgen Maria en su calidad
de mujer 1deal y perfecta. De ahi que veamos claramente el lenguaje del amor cortés.
»7“[...] al demonio, mas negro que / la pez, del fuego infernal, le hizo traer la carta /
y entregarsela ante el altar”.




perdida por el diablo, pero en esa misma proporcién incrementa la
autoridad que se le ha otorgado a la Madre de Dios. La obediencia a las
6rdenes marianas por parte del diablo, aunada a la pleitesia de Tedfilo
y a la extension de la misericordia de la Virgen hasta el micio de los
tiempos de Adan, sugiere otra jerarquia entre los personajes, en la que
aumenta el poder de la Virgen y la del diablo se debilita.

¢) El tercero de los textos espaoles del siglo xiil que abordan el
pacto con el diablo, siguiendo la leyenda de Tedfilo, resulta un caso
muy curloso y sustancialmente distinto al de las demas redacciones:
ora de la tradicién hispanica, ora de la historia del vicario en toda la
Edad Media. Procede de una glosa afadida a la cantiga 11 de Alfonso
X que solo se presenta en El “Codice Rico” de las Cantigas de Alfonso X
el Sabio, de la Biblioteca de El Escorial ** En esta version se verifican
modificaciones significativas: Tedfilo esté casado con una mujer devota
a Maria y abandona la profesion de la fe debido a la pérdida de todas
sus riquezas. El diablo busca la caida de Tedfilo por medio del judio,
quien en primera instancia pretende enganar a la esposa del “caballero”
y, al ser rechazado, se dirige con mejor éxito hacia Tedfilo; aunque,
finalmente, el arrepentimiento del protagonista es fruto del discurso y
de la reprension realizadas por su piadosa consorte.

A pesar de las sustanciales diferencias en esta narracién, de nue-
va cuenta la disposicion de los personajes permite colocar el texto en
una época y en una situacién especifica. El nuevo acomodo que exal-
tara una vez mas a la Virgen da inicio con la insercién de una mujer
en la leyenda: el papel de intercesora que en el principio de la tradici6n
representaba la Virgen, ahora es compartido a otro nivel con la esposa.
El diablo, como se ha fraguado ya en las anteriores reelaboraciones, ni
esta investido con una corona real ni podria situarse a la par de Santa
Maria, puesto que el texto muestra a un demonio que acata las érde-
nes de la Reina celeste y que recibe incluso maltratos de su parte: “la

» [ “Cédlice Rico” de las Cantigas de Alfonso X el Sabio. Volumen complementario de la
edici6n facsimil del ms. Tj.1., de la Biblioteca del El Escorial. Introd., versién castellana
y comentario de José Filgueira Valverde. Madrid, Edilan, 1979, p. 47.




Virgen autendo duelo dela su contrigion mando al diablo quela carta
que la troxiese antela, e troxola, e desquela ouo traido maltroxolo por
el engario que aquel su sieruo él fiziera” >

Fl judio, por otro lado, aparece como el intermediario del diablo
que aconseja a Teofilo para realizar el pacto con el diablo® Teéfilo, tras
la aceptacion del pacto, acata las rdenes y se beneficia con los dones
otorgados por el enemigo del género humano y adquiere una condicién
de siervo. Asimismo, solo el demonio y la mujer emiten discursos en la
narracion: el primero plantea la tentacion; la segunda, la indulgencia.

Respecto de la jerarquia de la mujer y su ayuda para la salvacion,
es probable la influencia de la Summa Confessorum de Tomas de
Chobham (1215), donde aparece una forma singular de penitencia que
el confesor puede imponer a las mujeres casadas: las esposas deberan
“ser predicadoras ante sus maridos”. En efecto, toda esposa, “en la
alcoba y mientras abraza al esposo, debe hablarle con dulzura; si es
cruel e impio y opresor de los pobres, debe mvitarlo a la misericordia;
st es ladron, debe disuadirlo de robar; st es avaro, debe inclinarlo a la
generosidad y hacer limosnas con los bienes comunes”*

Este punto es excepcional, sobre todo por el acento que se hace
recaer en la palabra femenina, la que generalmente recibe connotacio-
nes negativas como desregulada, excesiva, culpable. Esta propuesta
encuentra, a casi un siglo de distancia, una correspondencia en el
proyecto de Pedro Dubois (m. 1321) de emplear alas mujeres cristianas
como misioneras.

Christine de Pizan (1364— 1 430), en La Crudad de las damas, presenta
ala mujer como la més valiosa consejera del marido y la guia espiritual

* Francisco Mundi Pedret y Anabel Saiz Ripoll, Las prosificaciones de las Cantigas
de Alfonso X el Sabio. Barcelona, Promociones y Publicaciones Universitarias, 1987,
pp. 237-239.

% Jestis Montoya Martinez, “El ‘anadido’ castellano del TJ1 o las mal llamadas ‘prosifi-
caciones”, Anuario de Estudios Medievales, niim. 32, 2002, pp. 415-430.

¥ Cit. por Silvana Vecchio, “La buena esposa”, en Historia de las mujeres en Occiden-
te. Tomo 2. La Edad Media. Dir. de Christiane Klapisch-Zuber, trad. de Marco Aurelio
Galmarinio y Cristina Garcia Ohlrich. Madrid, Taurus, 1992, p. 144.




para su salvacién. En las indicaciones de Pizan parece haberse realizado
el consejo de Tomas de Chobham: la palabra femenina se ha converti-
do en el instrumento para una pastoral doméstica y las mujeres pueden
cumplir con pleno derecho su funcién de ayuda para la salvacion de
los maridos. Es el mismo caso que en la Prosificacion de la Cantiga 3,
de Alfonso X el Sabio.

d) Por tltimo, alrededor del afio 1292, se redacté en Castilla Cas-
tigos é documentos del rey don Sancho, obra en prosa destinada a la
educacion de los reyes. En este optisculo se presenta sucintamente (16
lineas) la historia de Tedfilo; y; en una lectura somera, las divergencias
parecerian sutiles y poco significativas. Sin embargo, existen dos
cambios en el texto que modifican la disposicion de los personajes y
adaptan, con ello, un milagro mariano a un exemplum dinigido a la
instruccion de un publico nobiliario. El ejemplo aparece en el capitulo
LXXXII: “Muestra como las mujeres de los reys deben haber tambien los
bienes del alma como los del cuerpo”. En primera instancia, Tedfilo pre-
tende en sus stiplicas rogar por el perdén de Dios, con la recuperacion
de la herética carta por gracia de la Virgen. Si bien este documento
simboliza la perdicién del alma, el papel de intermediaria de la Virgen
Maria se refuerza. En contrapartida, la narracion refiere un diablo que
se transforma en la figura del mago judio: Satanas es capaz de adquirir
cualquier méscara, pues el propio texto nos dice que “el diablo en figura
de judio presentosele delante [a Tedfilo]” (lineas 7y 8).> De esta forma,
el esquema se plantearia de un modo muy distinto al de las primeras
versiones de la leyenda.

La primacia de la Virgen en esta exposicion se explica por el
contexto en el que se narra este ejemplo: la advertencia a los reyes
de procurar la ayuda correcta y mantener la devocién mariana para
la salvacion. No obstante, el texto no sélo elogia o enfatiza la potestad
de Maria en el milagro, sino que mantiene la finalidad primera de esta

2 Castigos € documentos del rey don Sancho, en Biblioteca de autores esparioles.
Desde la formacién del lenguaje hasta nuestros dias. Volumen 51. Ed. de Pascual de
Gayangos. Madrid, Ediciones Atlas, 1952, p. 215.




clase de textos: la instruccion de los principes y, en este ejemplo en par-
ticular, la cautela contra las trampas del Maligno, como se sugiere en
las lineas finales de la narracion: “é por engario del diablo habia caido
en este pecado” (lineas 15y 16). Asimismo, esta nueva jerarquia agrega
una importante implicacion que posiciona al texto en la categoria de
exemplum: la transformacién del diablo en la figura del judio hace po-
sible la convergencia de los tres personajes en un mismo plano, Tedfilo,
el judio y el diablo como stervos del mundo material, ya aconsejados,
ya consejeros: “Theofilo [...] demandé consejo sobrello 4 un judio é
mago” (linea 3), “El judio entonces, aconsejado por el diablo” (linea 5).
Este planteamiento sugiere que lo ocurrido en la historia de Teofilo
puede acontecer en la vida cotidiana, toda vez que el ambito divino se
encuentra contrapuesto a las acciones realizadas por los hombres y el
demonio en el mundo; aunado a esto, la asimilacién de Satanas con
el propio mago conjunta el rol de consiliario con el de embaucador
y pretende advertir al lector sobre la mala eleccion de los consejeros.

A manera de conclusion de esta primera parte, podemos destacar lo
siguiente: En el Milagro de Berceo, la pérdida de la sombra constata la
carencia de alma y de vida, de ahi la palidez. Es apremiante la recupe-
racion tanto de la vida mortal como espiritual, pues sus consecuencias
son palpables y fatales. Sin alma no hay posibilidad de ser nada, se esta
en completo desamparo, a la deriva. Solamente la intercesion divi-
na puede evitar la caida. En este caso, la accién soberana de la Virgen
Maria es capaz de producir milagros. Por otra parte, vemos que las
modificaciones implican movimientos en el papel de los personajes
masculinos, quienes son asistidos por los femeninos para poder salvar-
se, como es el caso de la de una mujer piadosa, que produce venturosos
resultados si se acepta su guia, como sucede en la Prosificacion de las
cantigas de Alfonso X el Sabio. Ellas también tienen grandes poderes de
salvacion y restauracion del bien a través de su misericordia y fidelidad
a Dios; en este sentido, su autoridad es indiscutible.

Asimismo, partiendo del anlisis de las versiones de Teofilo, obser-
vamos el proceso de adaptacion de estos textos a los nuevos géneros
de las letras medievales — los milagros o los exempla—, a la vez que




se perciben los mecanismos de innovacién y pervivencia en el plantea-
miento del pacto con el diablo. La asociacion con el mal, por parte del
judio y el moro, se debe a un 1maginario cristiano que empoderaba a
la Iglesia. El cambio de foco y objetivo en estos textos se verifica prin-
cipalmente en la adecuacion de la jerarquia otorgada a cada uno de los
personajes, de manera que una modificacién en la narracion implica el
reacomodo de los roles de los actores en la historia. Como estos pro-
cedimientos estan situados en el siglo de mayor devocién mariana, el
ntcleo de las transformaciones apunta generalmente al nuevo escalafén
en el que sera coronada la Madre de Dios, de suerte que al investir a la
Virgen como reina, lo que en un momento fue hagiografia se convierte
en narracién de milagros. La presencia de Maria es cada vez mas im-
portante, no sélo en los textos religiosos dedicados a Flla sino en los
“Espejos de principes”, donde el interés estriba en la educacién de la
nobleza y de los futuros gobernantes, y no tanto en la devociéon ma-
riana. De aqui el valor del “Milagro de Tedfilo” como un momento en
el que se reajustan las versiones y por tanto las concepciones sobre la
relacién entre el hombre, el diablo y la divinidad.

Durante los tltimos siglos de la Edad Media (siglos x1v y xv), el
Theophilus aparece en cuatro obras distintas dentro de la peninsula
ibérica: el Liber Mariae, Libro de los exemplos por A.B.C, el Espéculo
de los legos y el Recull de eximplis. Fl primero resulta una versién en
latin muy apegada a la leyenda expuesta en el texto original de Paulo
Diacono, de modo que su estudio y analisis redundaria en la repeticion
de los datos proporcionados en anteriores investigaciones; la segunda,
por otra parte, esta conformada por una compilacion elaborada por
Clemente Sanchez a partir de varias fuentes directas e indirectas;
los dos restantes, finalmente, provienen de obras latinas que fueron
traducidas al castellano y al cataln, respectivamente, de manera que
muestran la necesidad de adaptar los textos a un pﬂblico mas amplio
que sélo comprende las lenguas vernaculas. Todos son textos muy
breves de méaximo 30 lineas.

e) A finales del siglo x1v y principios del xv, aparece el Libro de los
exemplos por A.B.C. (compilaciéon, ordenacion alfabética y traduccion de




ejemplarios latinos como los de Jacques de Vitry, Etienne de Bourbon y
Arnoldo de Lieja, entre otros),* que, de acuerdo con la breve dedicatoria
que precede a toda la obra, esta conformado de episodios latinos que
Clemente Sanchez se propuso “reduzir en rromange” para solaz de “los
que non saben latin™** en su Libro de los exemplos por A.B.C. La dispo-
sic16n en orden alfabético supone el texto como un libro de consulta
para los predicadores que buscaban enriquecer sus sermones por me-
dio de la introduccién de los exempla. Sin embargo, conforme a la
opinién de John Keller, “mientras mas contemplamos el Libro de los
exenplos y consideramos su funcién, méas somos del parecer que Cle-
mente Sanchez de Vercial tenia por objeto que su coleccién de exenplos
fueraun libro de cuentos interesantes”,*” es decir, la finalidad impresa en
las historias sobrepasaba desde su origen a la mera funcién de reposito-
rio. Bajo estas 1deas, el anlisis del Theophilus resulta muy esclarecedor,
puesto que en las diferencias e innovaciones presentes en él se discier-
nen las caracteristicas y objetivos bajo las cuales fue concebida la obra.

En cuanto a las jerarquias, resulta fundamental resaltar que la dis-
posicion entre los personajes se asemeja mucho mas a las primeras
versiones latinas y, por tanto, se aleja de la tendencia que se habia
presentado en las reelaboraciones anteriores dentro de la peninsu-
la1bérica. Flinico cambio se verifica en el papel de soberano, al otorgar
mayor preeminencia al perdén de Jesucristo: “E para sefial que le habia
perdonado Jesucristo”. Las restantes funciones permanecen en el orden
establecido en las primeras versiones latinas.

Lanarracion, por otra parte, esta construida con un engranaje reto-
rico de mayores alcances que se refleja en el uso de endiadis* alo largo

% Cf Maria Jests Lacarra, ed., Cuento y novela corta en Esparia. Tomo 1. Edad Medha.
Prol. de Maxime Chevalier. Barcelona, Critica, 1999, pp. 235-261.

# Clemente Sanchez de Vercial, Libro de los exemplos por A.B.C. Ed. de Andrea Bal-
dissera. Pisa, Edizioni ETS, 2003, p. 57.

¥ C. Snchez de Vercial, Libros de los exemplos por A.B.C. Ed. critica por John Esten
Keller. Madrid, Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, 1961, intr. p. 19.

* Endiadis o hendiadis. Figura retorica que consiste en la expresion de un tinico
concepto mediante dos términos coordinados. Por ejemplo: “Estan aqui en carne y
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del breve texto (“administragion y mayordomia”, “clamava y decia”, “ira
e desesperacién”, “su honra e oficio”, “afrigiéndose e arrepitiéndose”,
etc), ademas de una caracterizacién mas profunda de los personajes
a través de los adjetivos y los epitetos que los acomparian (“judio en-
cantador”, “pringipe de diablos” 0 “Madre de Dios piadosa”). Asimismo,
se hace uso de varias palabras y construcciones que generan un hilo
narrativo entre los episodios del pacto (“viéndose dispuesto”, “E esta
denegacion que fazia”, “E assi lo otorgd”, etc.) y dotan de mayor fluidez
alalectura. Todos estos elementos redundan en una composicion mas
compleja y dispuesta, por ello, a una posible lectura recreativa.

Aunado a estas caracteristicas, la mayor parte delos exemp]a estan
precedidos por un breve titulo que, en varias ocasiones, siguen las
reglas de la versificacion endecasilaba. Cabe resaltar que mientras el
titulo latino sirve como anclaje de la disposicion alfabética, los versos
castellanos estan libres de esta disposicién y se tornan, con ello, en una
adici6n retérica y no solo en un elemento paratextual. Asi, el exem-
plum 263 de Tedhlo micia: “MARIA VENIAM IMPETRAT PENINTENTI / Quien
a la Virgen sirve con devocién / De sus pecados Ella le gana perdén”.

Las entradas con el nombre de Maria suman un total de 22 (del
exemplum 263 al 284)"" y estan dispuestas alfabéticamente entre Ma-
ledictio y Medecina, y el tema es siempre la ayuda de la Virgen a sus
devotos, estos epigrales en su conjunto son una especie de letania.
Como en la mayoria de las versiones medievales del Milagro de Ted-
filo, la Virgen se le aparece a Tedfilo en suefios “Estando él otra vega-
da dormiendo, aparesciole la Virgen Maria e pusole sobre los pechos
el escripto”, sin embargo en otro de los exemp[a alfabetizado con el
nombre de Maria, la ayuda proviene de una imagen: 265 MARIE IMAGO
SUCCURRIT ALIQUANDO SUIS, “Outen en la Virgen Maria buena devota tiene
/ aun en los peligros su imagen lo sostiene” *

hueso”. Los dos sustantivos sirven para transmitir una sola 1dea. Expresar un concepto
mediante el uso de dos términos.

7 (. Sanchez de Vercial, op. cit, ed. de A. Baldissera, pp. 188-201.

* El texto dice: “E el diablo, muy sariudo [porque el pintor lo habia pintado muy feo e
espantable y a la Virgen muy devota y fermosa), travé del pintor e quisolo derribar de




De este modo, la mayor cercania a las primeras versiones del
Theophilus y el orden alfabético en el que han sido dispuestos los
exempla remiten en primera instancia a un ejemplario destinado,
principalmente, a fungir de materia para los sermones de los predi-
cadores; sin embargo, por las ﬁguras retoricas, la estructura narrativa
y los versos introductorios, se presenta una obra méas compleja que
sugtere el advenimiento de una lectura recreativa de corte mas secular.
El exemplum del Theophilus se convierte entonces en un patrimonio
disponible para un publico mas numeroso y, posiblemente, para una
lectura secular.

f)Durante el siglo xv, varias obras latinas comienzan a traducirse
a las lenguas romances de la peninsula ibérica y, con esto, el conte-
nido de los exempla comienza su desarrollo en 1diomas asequibles
para un mayor nimero de receptores. En este repertorio de obras, se
encuentra el Espéculo de los legos, cuyo texto original, el Speculum
laicorum se remonta a la Inglaterra del siglo xi11 y se le atribuye a un
monje mendicante franciscano. Transcurridos cast 200 afios desde
su redaccion original, el Espéculo de los legos responde a nuevos
intereses, posiblemente relacionados con la lectura edificante de
religiosos o seglares® El vinculo entre la 1sla britanica y la Penin-
sula no resulta nuevo para esta época, toda vez que estas relaciones
tuvieron principio en las visitas de eruditos britanicos al territorio
de al-Andalus para realizar traducciones latinas de obras escritas
en arabe. Bajo este contexto, habra de abordarse el anélisis de estas
reelaboraciones del Theophilus, ya que una traduccién a una lengua
romance en la Edad Media no sélo implicaba la disponibilidad de un

la altura donde estava pintando, e laimagen dela Virgen estendi6 el brago, assi como
s1 [Uesse persona viva, e travé d'él e retvolo firmemente que non cayesse” (Ex. 263,
p- 189). Punto que se relacionaré con el texto catalan, Recull de eximplis.

¥ Cf Carmen Martin Daza, “Observaciones sobre la estructura y funcién de los exempla
en el Espéculo de los legos’, en Santiago Fortufio Llorens y Tomas Martinez Romero,
eds., Actes del vir Congrés de [Associacié Hispanica de Literatura Medieval (Castell6
de la Plana, 22-26 de setembre de 1997). Volumen 11. Castellé de la Plana, Publicacions de
la Universitat Jaumne 1, 1999.




texto a un mayor auditorio, sino también la trasposicion de 1deas,
conceptos y realidades.”

Ahora bien, esta version de la historia forma parte de una estruc-
tura que de principio sobrepasa la funcién de un repositorio, debido
a que el uso de los exempla esté inserto en una predicacién redactada
siguiendo una misma temética y no solo como medio de conservacién
y consulta, de modo que cada capitulo de la obra funge como un ser-
moén completo para los lectores y escuchas; bajo esta estructura, la
historia del Theophilus es utilizada en el capitulo “1v. De la misericor-
dia de la Virgen Madre de Dios” como un refuerzo para esclarecer el
significado de la misericordia divina. Aunado a esto, las directrices de
lecturas y de la interpretacion estan delimitadas tanto en la introduccién
como en la parte final a través de una exégesis de la historia y, gracias
aello, la pluralidad de sentidos de la historia se desvanece para situar
la comprension del exemplum en un sentido univoco. Asi, aunque el
pacto con el diablo habia exaltado siglos antes la bondad de la Virgen
Maria, la conclusién “e por que lleguemos con fiuza al trono de glo-
ria”"y el énfasis final en la figura de Cristo redirecciona el sentido del
exemplum y lo posiciona en la via que las primeras versiones preten-
dian: la exaltacién de la misericordia divina. Asimismo, estos cambios
también se verifican en el orden y disposicion de las jerarquias entre
los personajes, pues el principio supremo se torna didfano de nueva
cuenta y se establece en la figura de Cristo.

Todos los cambios redundan en una filiaciéon maés cercana del
exemplum 361 a la tradicion de los primeros textos del Theophilus
y, por tanto, la distancian de la tendencia de las versiones elaboradas
siglos antes en castellano. Vale la pena resaltar aqui el uso de la frase

© A diferencia del Libro de los gatos, el texto del Espéculo de los legos parece reflejar
fielmente el original latino, aunque falta hacer un cotejo riguroso que confirme la
exactitud de esta afirmacién. Cf Carmen Elena Armijo Canto, Fabula y mundo:
Odo de Chériton y el Libro de los gatos. México, Universidad Nacional Auténoma de
México, 2014, pp. 68-83.

" El espéculo de los legos: texto inédito del siglo xv. Ed. de José Maria Mohedano
Hernéndez. Madnd, Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, 1951, p. 265.




“fe catolica” en la historia de Tedfilo como un posible calco del texto
base latino, pues el adjetivo catholicus fue utilizado para nombrar a
los creyentes cristianos siglos antes de su uso politico-religioso en las
lenguas romances.”

E commo por amonestagion del diablo fuese restituydo ala onra
del primero ofigio, [ Tedfilo] entré después de algiin tiempo en
la iglesia de la bienaventurada Virgen e pensando en su mal
estado demandaua misericordiaala Virgen Santa con muchas
lagrimas, confesando con todo coragon la fé catclica que pri-
mera negara (Espéculo de los legos, linea 7-10).

Ahora bien, el significado de esta transformacién sugiere entonces
una apropiacion lingtistica del repertorio latino, de modo que se es-
tablece el romance como un vehiculo capaz de llevar consigo el saber
que los antiguos habian reservado para la lengua del Lacio, el latin.

g)Del mismo modo que el Espéculo de los legos, el Recull de exim-
plis e miracles, gestes e faules e altres ligendes ordenades per A-B-C, es
una traduccién al catalan de un texto latino Compﬂado por Arnold de
Liege. La disposicion en orden alfabético esta presente desde el original
en latin, el A]phabetum narrationum, y el nivel de complejidad en los

“En el s. X, por ejemplo, Rosvita de Gandersheim utiliza este vocablo para dingirse
a la comunidad cristiana de su tiempo en el prefacio a la segunda parte de su obra:
“Plures inveniuntur catholici [ ...] qui pro cultioris facundia sermonis gentilium vani-
tatem librorum utilitat praeferunt sacrarum scripturarum” [Existe una gran parte de
catlicos que prefieren la vanidad de los libros de los gentiles sobre la utilidad de las
sagradas escrituras, debido a la elocuencia y al mayor ornato de sus palabras] (Hrotsvit,
Opera omnia. Ed. de Walter Berschin. Ménaco-Leipzig, Saur, 2001, p. 132). Igualmente,
este signiﬁcado esta bien averiguado en el Glossarium mediae et infimae latinitatis de
du Cange, quien lo glosa dela sigulente manera: “Catholicus, Christianus, vir probatae
fider, integer vitee” (Catolico: cristiano, hombre de probada fe, de vida integra) (Charles
du Fresne, sieur du Cange et al, Glossarium mediae et infimae latinitars [en linea],
sub voce “Catholicus”. <http://ducange.enc.sorbonne [r/CATHOLICUS5>. [ Consulta:
17 de agosto, 2019.]).




mecanismos de ordenamiento y biisqueda suponen una funcién de
repositorio para los clérigos y predicadores. Probablemente por esta
misma razén el nimero de exempla sobrepasa la cantidad de los con-
servados en el Libros de exemplos por A.B.C.y los versos introductorios
se mantuvieron sin traduccién al catalan (MARIA AD SE CONFUGIENTES
DEO RECONCILIAT), pues la extension tan amplia de ejemplos permiti-
ria una busqueda més exhaustiva y los versos latinos, por otra parte,
la facilidad en el hallazgo de un exemplum.*

En armonia con la estructura general, el exemplum 408 se desarrolla
con los adjetivos estrictamente necesarios y con descripciones muy
reducidas, de manera que las caracterizaciones de Tedfilo, el diablo
y Maria desaparecen por completo y se ofrece un texto escueto y de
un estilo casi notarial. Sin embargo, a pesar de este humilde ropaje
retorico, la historia introduce una variante que difiere del original la-
tino y modifica la disposicién de la jerarquia entre los personajes: el
intermediario no sera mas la Virgen, sino més bien una “imatge de
la dita verge Maria”.* En contraste con las restantes versiones, donde la
aparicion de Maria ocurre en suefios o visiones, en el Recull de eximplis
la comunicacion se presenta por medio de una imagen:* “E la dita

* Cf Anna Maria Mussons, “El contenido hagiogréfico del Recull de exemples y miracles
ordenat per alphabeto”, en Medioevo y literatura. Actas del v Congreso de la Asociacion
Hispanica de Literatura Medieval (Granada, 27 de septiembre - 1 octubre 1993). Volumen
. Ed. de Juan Paredes. Granada, Universidad de Granada, 1995, pp. 441-446; A. M. Mus-
sons, “Estudio de Recull de Exemples y Miracles per Alfabeto”, en Literatura Medieval
Volume I1. Actas do IV Congresso da Associacdo Hispanica de Literatura Medieval (Lis-
boa, 1-5 Outubro, 1991). Lisboa, Edigoes Cosmos, 1993; Edward Neugaard, “The short
narrative in medieval Catalan literature”, Catalan Review, vol. 5, nim. 2, 1991, pp. 89-95.
* Recull de eximplis e miracles, gestes e faules e altres ligendes ordenades per A-B-C-,
tretes de un manuscrit en pergami del comengament del segle XV, ara per prima volta
estampades (1), Barcelona, Llibreria d'Alvar Verdaguer, 1881, p. 38.

* Vid. Olga Pérez Monzon, “Imégenes sagradas. Imégenes sacralizadas. Antropologia y
devocién en la Baja Edad Media”, Hispania Sacra, vol. 64, nm. 130, 2012, pp. 449-495,
texto necesario para profundizar en el papel que desempeniaron las imagenes en la
Baja Edad Media, tanto en la labor evangelizadora de la Iglesia como en la finalidad
propagandistica y publicitaria del poder politico.




imatge parla li molt benignement. E dixli e I mana molt piadosament
que renegas del diable, e que comfessas a Jhesuscrist e lo preposit de
la de la christiandat”.

Al modificar el equilibrio existente en las versiones anteriores,
resulta necesario realizar un cambio en el espectro contrario para
mantener el equilibrio de la narracion v, por ello, el personaje del mago
judio desaparece también de la historia, de modo que el rol de interme-
diario se fundira ahora en un solo personaje: el diablo. Esto resulta mas
claro con la entrega de la abjuracion de manos del propio demonio (“E
depuys lo diable ab gran despler torna la dita carta al dit Teoffilo”),*
pues esta devolucion del pacto presenta al diablo como vasallo de las po-
tencias divinas, asi como rector de los infiernos y hacedor de los
mandatos divinos en el mundo. Con respecto al principio supremo, se
instaura de nueva cuenta a Cristo en esta funcion.

Asi, los cambios que se consolidan en la traduccién catalana y los
mecanismos para conjuntar las jerarquias de soberano e intermediario
en un solo personaje bien podrian demostrar una Gltima etapa de la
historia de Theophilus, en la cual la tradicion medieval culmina su
trayectoria en un exemplum que prescinde de la complejidad retérica
de las primeras versiones, e incluso de las precedentes interpretaciones
en romance, pero al que se le permite generar una nueva estructura
gracias a su separacion de la lengua latina por medio de una version
en catalan.

Cristina Azuela comenta que “En cuanto a la descripcion del pacto
con el diablo, algunos autores se distinguen por introducir detalles poco
usuales, como la firma con sangre en la carta del pacto con Rutebeuf” 7
El detalle de la firma con sangre sélo aparece en la Leyenda dorada de
Santiago de la Voragine (escrita en latin a mediados del siglo Xin), y
posteriormente, en este exemplum catalan tardio de Tedfilo: “E tots

* Recull de eximplis e miracles, op. cit.

7 Maria Cristina Azuela Bernal y Tatiana Sule Fernandez, coords,, Tedfilo y el diablo.
Variaciones dialectales. México, UNAV, Instituto de Investigaciones Filolégicas, 2019.
(Cuadernos del Centro de Poética, 37), p. XVL.
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aquests vassallatges e reneganents scriu lo dit Teofilo en un papaer,
e scriu ho abla su propia sanch, e segellalo ab son segell” (Recull de
eximplis, lineas 3-5).

Finalmente, de compararse estas versiones de los siglos x1v y Xv con
las redactadas en épocas anteriores en la peninsula ihérica, se verifica
un desarrollo en dos principales ejes:

La importancia de la Virgen en los niveles jerarquicos: Mientras en
las versiones de Alfonso X y Gonzalo de Berceo la Madre de Dios poseia
indiscutiblemente el papel de soberana, en las adaptaciones posteriores,
tanto en castellano como en catalan, esta autoridad se ve disminuida,
al grado que en el Libro de los exemplos por A.B.C. la mayor jerar-
quia se deposita en Jesucristo. Este cambio puede tener su origen en
una filiacién mas cercana con las obras latinas y en una btisqueda por
preservar la tradicion que existia en ellos.

Los personajes que fungen de intermediarios: Aunque en la obra
de Clemente Sanchez se introduce todavia al “judio encantador” como
mensajero del diablo, en las dos versiones restantes el mediador en-
tre Tedfilo y el diablo experimentara profundas modificaciones. Por
ejemplo, en el texto castellano de Espéculo de los legos se desvanece
su vinculacion con la religién judia y Gmicamente se le conoce por las
relaciones que ha establecido con la magia (“encantador”). Més intere-
sante resulta el cambio de este rol en el exemplum catalén, en el que
la Virgen hace uso de una imagen para responder a Tedfilo, mientras
que el diablo interacttia en persona con el vicario. El dinamismo que
se presenta entre los intermediarios de la historia podria ser una cla-
ve para proponer una mayor cercania entre la esfera de lo humano y
lo divino: una comunicacién mas simple, directa y personal, que no
solo se basaria en la imperiosa necesidad de otra persona que medie
entre ambos mundos. Esta interpretacién encuentra un paralelo im-
portante en la traduccién de libros latinos a las lenguas vernaculas, en
la que ocurre un acontecimiento similar, pues a través de las versiones
seculares, difundidas a lo largo de la peninsula ihérica, resulta méas sen-
cillay asequible la interacci6n y acercamiento a las obras hagiograficas,
sin la mediacién de un clérigo conocedor de la lengua latina.




Estas conclusiones resultan las primeras lineas de una gran veta de
investigacion. Un analisis més detallado revelaria las mltiples formas
en las que el texto de Tedfilo se adapté a cada época y de qué manera
sorted los cambios politicos y religiosos. St bien una legenda como la
del pacto con el Diablo ha alcanzado nuestros siglos por vivir insita en
la consciencia y tradici6n occidental, vale la pena detenerse y averiguar
los mecanismos con los que se ha transformado, pues seran ellos los
que revelen el verdadero actuar del fenémeno literario, asi como la
plasticidad y la estructura mamovible de estos textos.







ALGUNAS RELIGIOSAS Y SANTAS TRAVESTIS
(TRANS') DE LA HAGIOGRAFIA MEDIEVAL

CRISTINA AZUELA BERNAL

Universidad Nacional Auténoma de México

“La mujer no llevara ropa de hombre ni

el hombre se pondra vestidos de muger,
porque el que hace esto es una abominacién
para Yahveh tu Dios.”

(Deuteronomio 22:5)

Biblia de Jerusalén.

No es una novedad que cada vez sean mas los estudios recientes sobre
las religiosas travestis que parten de la cita biblica que expresa de ma-
nera inequivoca el rechazo a la practica calificada de “abominacion” de
aquellas o aquellos que se atrevian a usar vestimentas que en principio
debian haber sido exclusivas del género opuesto al suyo.

St en este trabajo copio de nueva cuenta las palabras exactas del
Deuteronomio (22:5), es por la necesidad de establecer claramente, por
un lado, la hegemonia de la 1deologia cristiana como base y susten-
to de la sociedad medieval, y por el otro, que los disfraces y los cam-
bios de 1dentidad aparecen como elementos prohibitivos y escandalo-
sos en ese universo. Sin embargo, numerosos estudios han probado
con imagenes y documentos escritos que, durante el pertodo medieval,
el uso del disfraz formaba parte importante de las actividades sociales,
no sélo como actividad recreativa durante distintas festividades liga-
das a los tiempos agricolas o a celebraciones religiosas. Esto también

' Acerca de este término vid. nota 36.
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se podria aplicar en el caso de la literatura de la época que, a su vez,
da cuenta de numerosos cambios de identidad de hombre a mujer y de
mujer a hombre, que parecen ignorar el tabi que se quebranta, y
que no pocas veces podrian incluso vincularse a un trasfondo arcaico
o mitico que subyace a estas las practicas en cuestion.

Por otro lado, desde los micios del cristianismo surgieron corrientes
de ascetismo femenino que preocupaban a la Iglesia y que provocaron
las reacciones de amenaza eclesistica explicita contra toda mujer
que “bajo el pretexto del ascetismo, cambia su manera de vestir y, en
lugar de los ropajes femeninos que le corresponden viste atuendos de
hombre” o bien respecto de cualquiera que también “bajo pretexto
de ascetismo, se corta la cabellera que Dios le dio, para recordarle su
dependencia” > Ambos casos van a estar bien representados en los
ejemplos que a continuacién discutiremos, porque a pesar de las ame-
nazas y condenas, como Grecu apunta, los relatos de conversién de las
santas insisten en las anécdotas de travestismo y transformaciones de
los cuerpos, narraciones que no dejan de multiplicarse a partir del siglo
IV, sin importar que ya en el Deuteronomio la amonestacion se dirigia
en primer lugar a las mujeres para criticar sus disfraces de hombre,
como lo recalco Marie de Rasse®

Asi pues, llama la atencion que, en el ambito de la hagiografia, se
encuentren tantos ejemplos de santas que deciden adoptar una apa-
riencia masculina, sin considerar apenas el pecado que esto representa.*
Sorprende por ejemplo que incluso parezca que es la divinidad misma

> Charles Hefele, Histoire des conciles d'aprés les documents originaux;, vol. 1, tema
2. Paris, Letouzey et Ané, 1907, pp. 1038 y 1040, apud Veronica Grecu, “La Sainte
déguisée en homme. Ou'est-ce qui change dans ce qui change?”, Hiperboreea Jour-
nal [en linea], vol. 5, nim. 2, 2018, p- 27, notas 7y 8. <https://Www,perseeﬁ/doc/
hiper_2284-5666_2018_num_5_2_945>. [ Consulta: 4 de junio, 2024.]

¢ Marie de Rasse, “Travestissement et transvestisme [émenin a la fin du Moyen Age”,
Questes [en linea], nim. 25, 2013, pp- 81-98. <https://jOurnals,openedition.org/
questes/81>. [Consulta: 5 de junio, 2024.]

* Aunque mas adelante veremos el ejemplo de santa Hildegunda que si parece darle
importancia al asunto.



https://www.persee.fr/doc/hiper_2284-5666_2018_num_5_2_945
https://www.persee.fr/doc/hiper_2284-5666_2018_num_5_2_945
https://journals.openedition.org/questes/81
https://journals.openedition.org/questes/81

la que autoriza la transgresion, como cuando le concede una barba a
distintas mujeres que se la han implorado (tal como veremos en este
trabajo); o bien cuando se describen las “voces divinas” que efectiian
los llamados a Juana de Arco para que, con vestimenta masculina, la
joven aldeana tome las armas y dirija todo un ejército (que al final ob-
tendra la victoria). St bien en el primer caso se trataba en general de
proteger la castidad de la joven implorante para que la ofreciera al ser-
vicio de Dios, en el segundo caso, era cuestion de intervenir en asuntos
politicos entre naciones, pero en las dos situaciones, quedaba clara
la participacion divina, a pesar de las célebres prohibiciones biblicas
(y, de hecho, las acusaciones contra Juana de Arco por parte de los
ingleses para enviarla a la hoguera, se basan en el desacato de la joven
ante la prohibicion del Deuteronomio).

Otro aspecto que salta a la vista es la falta de santos que acudan al
recurso del disfraz, mientras entre las santas parece ser tan popular y,
sobre todo, termina por conducirlas a la santidad a pesar de la trans-
gresién Grecu reconoce que el travestismo podria vincularse a la astu-
cia, la trampa, cuyo éxito no puede desligarse del fraude; pero recalca
que la renuncia a la vestimenta femenina, para adoptar la aparien-
cla masculina, se interpreta de manera positiva en las haglografias,
pues indica un rechazo a la feminidad (con todas sus veleidades y de-
bilidades), para elegir el camino de la virtud. La autora sefiala que, de
hecho, la transformacién de la santa pone de relieve el poder absoluto
del cristianismo, pues al 1gual que Jestis cambié el agua en vino, la
mujer se vuelve hombre gracias a su fe.” De modo que la transgresion
que implica el travestismo de la santa no tiene por objeto enganar a

7\, Grecu, op. cit, pp. 25-26. Cabe resaltar que ya san Jerénimo habia escrito en su
comentario a la Epistola de Pablo a los Efesios: “Mientras una mujer se dedique a parir
y a sus hijos sera tan diferente del hombre como el cuerpo lo es del alma. Pero cuando
decida servir a Cristo mas que a lo mundano, entonces dejara de ser una mujer y
sera llamada hombre”. San Jerénimo, Commentarius in Epistolam ad Ephesios 3:5,
Patrologia Latina. Tomo 26. Ed. de Jacques Paul Migne. Paris, Garnier, 567 a, apud Vern
Bulloughs, “Transvestites in the Middle Ages”, American Journal of Sociology, nm.
79, 1974, pp. 1381-1394, aqui p. 1383.
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nadie, sino encaminar su almaa la salvacion y esto parece lograrse mas
facilmente acercandose a ser hombre y abandonando las flaquezas de
la feminidad.

Los criticos han analizado cmo en el universo literario, las mujeres
se disfrazan para huir de los acosos y maltratos de los hombres, mien-
tras que ellos solo se presentan como damas cuando hay una posible
historia sexual a su favor en juego.® Pero en el ambito hagiografico,
pocos son los santos que buscan un disfraz femenino (que les acarrearia
una humillante acusacién de sodomia), mientras que las santas siguen
necesitando del atuendo masculino para protegerse, nuevamente,
contra algin peligro y sobre todo de agresiones por parte de algin
hombre, comenzando por padres incestuosos’ o maridos violentos,
pero también por parte de desconocidos.

Se ha dicho que durante el medioevo el disfraz femenino en un
hombre lo afeminaba, mientras que el disfraz masculino en una mujer
la elevaba a la fortaleza y claridad mental de los hombres, impiandola
de taras y limitaciones al “desfeminizarla”, por ello socialmente el dis-
fraz de hombre de las mujeres no era tan amenazante, porque no las
degradaba, las enaltecia, mientras que para los hombres el disfraz
femenino era deshonroso e infamante.® Tal vez es por ello que las san-
tas busquen constantemente instalarse en los monasterios de frailes
mediante su apariencia masculina, en vez de acudir a los conventos
femeninos, como s1, en efecto, el estatus superior de los hombres les
proporcionara mayor seguridad por un lado, pero también mayor pres-
tigio. Fn ese sentido encontraremos a las doncellas guerreras literarias,
tratando de mostrarse valientes como hombres, a la par de Juana de
Arco, que si estuvo a la altura — aunque eso la condujera al martirio—;
se trataba, indudablemente, de llevar a cabo la justicia y defender a los
necesitados, mostrando siempre la proeza de un caballero.

¢ Aunque en los textos literarios, si encontramos varios ejemplos de hombres disfra-
zados de mujer, no siempre con fines sexuales.

7 En este trabajo se menciona, al menos, el padre de Wilgelortis (v. infra nota 25).

s V. Bulloughs, op. cit.




Si comenzamos por acercarnos a una de las mas antiguas santas
travestis que vivi6 en el siglo 1Y vamos a encontrar ya un modelo de
comportamiento casto y de santidad.

Santa Tecla (siglo T, culto celebrado el 23 de septiembre)

Santa Tecla fue una joven virgen de Anatolia perteneciente a una fami-
lia pagana, cuya historia se inicia cuando esta ya prometida en matrimo-
nio y, al oir una predicacién de san Pablo apostol acerca dela castidad y
la resurreccién, se despierta en ella la inquietud de seguirlo y escuchar
sus ensefanzas, ofreciendo su virginidad a Dios. Eso la lleva a romper
el compromiso nupcial, enfrentando la furia de su prometido, asi como
la indignacién de su propia madre, quienes permiten que persigan a la
joven y la condenen a la hoguera. Sin embargo, providencialmente se
produce un terremoto y cae una tormenta de lluvia y granizo que apa-
gan el fuego, lo que constituira una entre muchas sefiales de proteccién
divina ante las distintas amenazas que sulfre la santa; mas tarde, un
magistrado tratara de violarla” y ella se defiende golpeandolo, lo que
provoca que él la acuse de agresién y que la condenen a ser devorada
por fieras salvajes. Sin embargo, una leona la salva (otras versiones
hablan de la protecciéon de una mujer, que la ayudaria). El hecho es
que ya bautizada, Tecla tomara la apariencia de hombre y san Pablo le
permitira predicar con él, pero al cabo de un tiempo, la santa decidira
recluirse en una cueva donde pasara el resto de su vida.

? Aunque los primeros datos sobre su vida aparecen en unos Hechos de Pablo y Tecla
del siglo v, que se han juzgado apécrifos, pero ya en el siglo v aparece una Vida de
Tecla (para las primeras santas que menciono en este trabajo he consultado en par-
ticular el trabajo de Frédérique Villemur, “Saintes et travesties du Moyen Age”, Clio.
Histoire, femmes et sociétés [en linea], nim. 10, 1999. <http://cliorevues.org/253>.
[Consulta: 4 de junio, 2024.], aunque lo he completado con datos de otros autores que
1ré mencionando).

" No sera el inico que la amenace con violentarla, antes de que tome la apariencia

de hombre.




Tecla es pues un modelo de ascetismo y de castidad para los pri-
meros cristianos y para el monaquismo, al grado de que su culto se
extenderé por Oriente y Occidente durante varios siglos. En su historia
se han d1st1ngu1do varios aspectos importantes," que compartiré con
varias de las santas que iremos mencionando: por un lado, el rechazo
a someterse a la autoridad masculina (del prometido) y a las consignas
familiares (de la madre) o sociales (también se enfrenta al magistrado),
que implican perder la pureza prometida a la divinidad. Por otro lado,
el disfraz masculino postbilita su reencuentro con san Pablo y le da la
oportunidad de transmitir el mensaje divino a otras personas vy, por
{ltimo, el importante tema de su vida eremitica posterior.

Con esta santa se puede apreciar ya el papel del disfraz como
proteccién, aunque el asunto de la proteccién no siempre sera la
justificaciéon del cambio de género por parte de las santas que aqui
mencionaremos. Por otro lado, Tecla no sera la tinica santa penitente,
que elija la vida ascética, lejos del mundo y que trate de defender su
virginidad ante las presiones familiares que le imponen un matrimo-
nio no deseado.

Santa Eufrosina / Esmeraldo o Esmaragdo de
Alejandria (siglo v, culto celebrado el 2 de enero
y el 10 de febrero)

De familia acaudalada, y de gran hermosura, la prometen en matrimonio
con un hombre rico y; para librarse, Eufrosina se viste de hombre y
profesa en un monasterio masculino con el fin de que su padre no la
encuentre. Asi transcurre el resto de su vida bajo el nombre de Esme-
raldo, haciéndose pasar por un eunuco de la corte imperial en busca
de una vida de rigor y ascetismo.

A pesar de la vestimenta masculina que llevaba, su belleza despierta
deseos en los otros monyes, por lo que la obligan a no volver a salir de su

"' E Villemur, op. cit, sugiere algunos de estos aspectos.




celda. Al final de su vida confesé su identidad y los monjes veneraron
sus reliquias, hasta que muy pronto éstas se volvieron milagrosas.”

Santa Margarita / Pelagio
(siglo 1v, culto celebrado el 8 de octubre)

Hija de padres noble y prometida en matrimonio por su padre, tiene
tal horror de perder la virginidad que se corta el pelo y se viste de
hombre para refugiarse en un monasterio bajo el nombre de Pelagius
/ Pelagio. Es tan virtuosa que el abad le pide que vaya como prior a un
convento de hermanas virgenes, ahi la hermana portera se embaraza
y acusa a Pelagio de haberla prefiado, por lo que éste es expulsado de
inmediato. Margarita / Pelagio no se defiende y se va a instalar a una
ermita dentro de una caverna, donde permanece hasta su muerte,
aunque poco antes expirar, escribe una carta revelando su sexo y su
mocencia. Horrorizados, los monjes del monasterio se arrepienten de
su injusticia. Frédérique Villemur considera este desenlace como una
doble negacién de su sexo, tanto por el disfraz, como por la exclusion
de la comunidad de mujeres que no creen en su mocencia.”

Santa Marina / Marino (conocida también
como Marina el monje y Marina de Libano,
siglo V1, culto celebrado el 18 de junio)

Marina es todavia una nifia cuando muere su madre, por lo que su pa-
dre decide profesar en un monasterio, pero para no dejar sola a su hija,

” Toda la informacién en torno a esta santa proviene de un articulo de Antonio Rubial,
quien anota que Eufrosina también es reverenciada en toda Hispanoamérica como
miembro dela orden de los carmelitas, donde la representan con el hébito de dicha orden,
aun cuando Eufrosina / Esmeraldo muri6 en el siglo V, en una época en que la orden
todavia no existia. Vid Antonio Rubial, “Santas travestidas y cambios de género”, en
Arqueologia Mexicana|en linea], secc. Nuestras historias. <https://relatosehistorias.mx/
nuestras-historias/ santas—traveStidas—y—cambios-de—genero>. [Consulta: 4 de Junio, 2024]
5 F Villemur, op. cit,, parr. 15.



https://relatosehistorias.mx/nuestras-historias/santas-travestidas-y-cambios-de-genero
https://relatosehistorias.mx/nuestras-historias/santas-travestidas-y-cambios-de-genero

la viste de nifio, llaméandolo José, y asi Marina / Marino pasa el resto
de su vida en reclusién como si fuera hombre e incluso después de
la muerte de su padre, pues éste le habia prohibido revelar la verdad.
Sin embargo, al 1gual que a Margarita / Pelagio, una joven del pueblo
que queda prefiada de un soldado acusa a Marina / Marino de haberla
seducido, lo que provoca que despidan al monje nocente, pero con
la penitencia de llevarse al nifio recién nacido, para cuidarlo como st
fuera su padre. Después de un tiempo, le permitiran reintegrarse al
convento con el nifio obligandola a realizar las tareas mas extenuantes
e indignas, mandato que obedece sin protestar, hasta su muerte, en
que al descubrir su verdadera 1dentidad nuevamente suscita la culpa
de toda la comunidad. Y en este caso, tan parecido al anterior, Frédé-
rique Villemur sugiere que la heroina ya no es una mujer, pues nadie
la reconoce como tal, por lo que asume al mismo tiempo la paternidad
supuesta y aun cuando también tiene el papel de madre protectora, es
la paternidad lo que le permite reintegrarse ala comunidad de hombres
del monasterio. De este modo, con su silencio, la santa redime el pecado
de su padre al quitarle la identidad femenina y el de los religiosos que
no creen en su inocencia. Incluso la joven que la habia acusado injus-
tamente fue poseida por los demonios en cuanto se enterd de que era
mujer y solo hasta que le rezé implorandole perdon pudo encontrar la
paz. La santidad de Marina / Marino y su castidad son, de este modo,
indiscutibles.”

Santa Eugenia / Eugenio (siglo 11, culto
celebrado el 24 y 25 de diciembre)

Eugenia es nuevamente una virgen martir acusada injustamente por
una mujer. Proveniente de una familia noble romana que ignora su con-
version al cristianismo, cuando rechaza un compromiso matrimonial
impuesto por sus padres, se ve obligada a huir, vestida como hombre,

" Actualmente existe un cortometraje brasilefio intitulado “Saé Marino”, al respecto
de este santo, actuado por personas trans y dirigido por Leide Jacob (2022).




hacia un monasterio donde, como Margarita / Pelagio, a la larga se
distingue tanto que la nombran preboste dela iglesia, a la vez que ya
comienza a realizar milagros. Fn su caso, una mujer se enamora de
Eugenio y ante la consabida negativa, lo acusa de violentarla, lo que
lo lleva a un juicio donde seré juzgado por su propio padre, que era
juez. Durante el juicio, Eugenia voluntariamente muestra su cuerpo de
mujer para probar su inocencia, y el padre reconoce a su hija, con lo
que posteriormente se convertira con toda su familia.

Santa Hildegunda de Schonau / José
(siglo XII, culto celebrado el 20 de abril)

Otra mujer que logra conservar la virginidad y entregarse a la vida
religiosa en un monasterio como si fuera un hombre, es Hildegunda de
Schénau (en espariol Schoenan), nacida en Alemania. Siendo una nifia,
muere su madre y el padre la lleva de peregrinacién a Tierra Santa,
pero por su seguridad, la viste de nifio y le da el nombre de José. Como
el padre muere durante la peregrinacion, Hildegunda / José pasa por
toda clase de vicisitudes (comenzando porque la asaltan y la aban-
donan por un camino), pero ella parece estar protegida por distintos
prodigios divinos y nunca se deshace de la vestimenta masculina, que
le permite viajar sola hasta Roma y volver a Colonia en Alemania, para
entrar al servicio de un canénigo primero y terminar como monje en
un monasterio de Schonau. Al final de una vida virtuosa, que incluye
varios milagros, dictaa un monje todas sus aventuras y antes de morir
revela su verdadera identidad.

Valerie Hotchkiss senala las huellas psicologicas que marcaron la
vida de esta joven que quedd notablemente afectada por la obhgacién de
pasar por hombre para sobrevivir”® y que mostraba una suerte de ambi-
valencia ante el disfraz que la acompanaria durante toda su existencia:

 Valerie R. Hotchkiss sefiala que se conservan al menos 5 versiones de su vida y
en varias se comenta lo afectada que pudo estar, vid. Clothes Make the Man: Female
Transvestism in the Middle Ages. Ann Arbor, 1990. Tests, Yale University, pp. 87-88.




quiere ordenarse en el monasterio y varias veces intenta tomar los votos,
pero nunca se decide realmente. Este rasgo, cComo lo senala Hotchkiss,
no se encuentra habitualmente entre las otras santas travestis.'

Santa Pelagia / Pelagio
(siglo v, culto celebrado el 8 de octubre)

St las santas que acabamos de mencionar constituian, como Tecla, ejem-
plos de castidad, Pelagia / Pelagio (homénima de Margarita / Pelagio),”
por el contrario habia llevado una vida mas libre en Antioquia (ciudad
mediterranea de la actual Turquia), donde se dice que fue una cortesana
o bailarina o prostituta, extremadamente hermosa. Al arrepentirse de
sus excesos y convertirse al cristianismo, Pelagia decidi6 apartarse del
mundo, repartiendo sus bienes y liberando a sus esclavos,” y adopta
también el atuendo masculino para no ser reconocida ni vinculada a su
pasado disoluto. Suele representarse cubierta por un manto de cerdas
de animal'” — que subraya el abandono de las frivolidades— , para vivir

° F] tercer capitulo de la tests doctoral de V. Hotchkiss, se consagra a esta santa (vid.
op. cit, pp. 69- 100) y recientemente V. Grecu también le dedica un articulo, vid. op. cit.
7 La historia de Pelagio se yuxtapone con la de santa Margarita / Pelagio y santa
Marina / Pelagio y hasta con Pelagia, que también eran virgenes y que terminaron
sus dias alejadas del mundo.

* Habra también santas viudas o que en pareja hayan decidido terminar sus dias en
algin monasterio, cada uno en el correspondiente a su género. Fue el caso de otra santa
travesti, Atanasia de Alejandria que en acuerdo con su marido se separaron asi, pero
como ella decidi6 ser anacoreta opté por ir a vivir en soledad y para ello se armé de
una vestimenta masculina con la que pasé solitaria varios atios. Cuando posteriormente
decidi6 volver a la vida monacal no abandoné el atuendo de hombre, sino que eligié
el monasterio de su marido para vivir y todavia disfrazada pasé los Gltimos afios de
su vida cerca de €|, y en gran amistad, pero sin reconocerse uno al otro.

©\ Bulloughs considera que lo llevaba bajo la téica (vid. op. cit, p. 1385), es dectr,
sobre la piel desnuda, lo que implicaria que era una suerte de cilicio, como para mor-
tificar la carne en penitencia por su pasado. Por su parte F. Villemur lo describe como
un manto de pelo, que le da una apariencia salvaje. Se trata en todo caso, de desfigurar
la belleza deslumbrante de la cortesana, para hacer del cuerpo tan maltratado por las




durante algunos afios la vida de asceta, por lo que la ropa masculina le
permitira ocultar su belleza y expiar sus pecados asumiendo una vida
de anacoreta en el monte de los Olivos (que implica la biisqueda del
acercamiento a Jestis) y lejos de toda tentacion.

De modo que veremos en ella, como en muchas otras santas, el
rechazo a las vanidades atribuidas a las debilidades femeninas mediante
la elecci6n de una vida casta, alejada de todo lujo y ostentacién para
retvindicar su conversion. Solo después de su muerte se percatan de que
era mujer, con lo que la desfiguracion de su aspecto femenino puede
dar lugar a la elevacion de su espiritu hacia la santidad * Otras santas
también trataran de acercarse a Jestis por medio de una apariencia
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demacrada o repelente, como es el caso de Wilgefortis.

Wilgefortis / Librada, la santa barbada
(siglo 1, culto celebrado el 20 de noviembre)

Al 1gual que varias de las santas aqui mencionadas,* Wilgefortis
rechaza la vida matrimonial y se convierte sin autorizacion de sus
padres paganos quienes, ademas, reinan en Portugal, por lo que su
abandono del mundo principesco marca mas la oposicion al ambito de
lo material y la eleccion de la salvacion espiritual. Para poder cumplir
su promesa de ofrecer su castidad a Jests, la joven obtiene, a fuerza
de plegarias a Dios, una barba que la hiciera inaceptable ante los ojos
del rey que pretendia su mano.** Escandalizado, su padre quiere saber
como sucedid su transformacion y su hija le explica que le rogé al
Dios cristiano que le concediera la barba; entre las versiones no falta
la peticion explicita de ser “desfigurada”, de que su aspecto repugne a

abstinencias, algo totalmente irreconocible e imposible de vincular con una muer,
pues ademas ella ya lleva ropaje masculino.

*En algunas versiones de las leyendas, se atribuyen poderes taumattrgicos al cadaver,
pero en La leyenda dorada de Jacobo de la Voragine no se aborda este aspecto.

* Tecla, Eufrosina, Hildegunda, Fugenia y Margarita entre otras santas mas.

* En unas versiones se trata de un rey moro, en otras, de un rey de Sicilia, enemigo
de su pueblo, y presumiblemente con quien la casarian para pactar una tregua.




los hombres, o de volverse parecida al crucificado, “con el pelo o vello
similar [al de Cristo]”. La 1ra paterna es tal que, sin mas, manda que
la crucifiquen (con cuerdas o clavos segtin la version) para que se pa-
rezcarealmente a Cristo. De este modo, concluye Wallace, la joven queda
como “la perfecta novia de Cristo” y se puede afiadir que muere como
martir y santamente casta.

Ademas de ser llamada “la santa barbada / barbuda”, a Wilgefortis
[que significa “virgen fuerte”]la han denominado con multiples nom-
bres,* porque a lo largo de toda Europa ha recibido varios, aunque los
més conocidos son Liberata; Ontcommer, en aleméan; Uncomber, en
inglés (donde se puede notar que “disencumber” significa liberar de
una carga),”" y de hecho al igual que Liberata (en 1taliano) y Librada
(en espaiol), este nombre aludia a que con las barbas se libré del
matrimonio (y de hecho la santa era protectora de las parturientas y
las malcasadas, asi como de quienes querian deshacerse de las garras
de maridos abusadores o de pretendientes no deseados®). El hecho es

* Citado por Lewis Wallace que analiza la tradicién de la joven y sus vinculos con
otra santas, y ofrece una version de la peticién de Librada, aparecida en una historia
en latin de santa Librata: “quem sibi apparentem enixe rogat, ut eam in talem mutet
formam, qua nulli viro placeat, quam soli Deo, et ut ipsam faciat sibi similem in
capillis et barba” (De S. Liberata, AASS, 65, apud Lewis Wallace, “Bearded Woman,
Female Christ: Gendered Transformations in the Legends and Cult of Saint Wilge-
fortis”, Journal of Feminist Studies in Religion, vol. 30, nm. 1, 2014, pp. 43-63, en su
nota 38, p. 52, el énfasis es mio). También toca el tema Frangois Delpech, “Pilosités
héroiques et femmes travesties, archéologie d'un stratageme”, Bulletin Hispanique,
vol. 100, nim. 1, 1988, pp. 131-164.

* De ese nombre surgi6 el nombre “Kummernis”, que sugiere que cualquiera que
invoque a la santa a la hora de morir, morira sin ansiedad... En la India existe el tér-
mino vai-Kuntha (“sin ansiedad”) que se relaciona con el momento de la muerte y es
el nombre del paraiso espiritual de ultratumba.

 En el caso de Wilgefortis, existe incluso una versién de Baviera, en que la razén de
su peticion a Dios es que su padre tiene intenciones incestuosas hacia ella. No sera el
primer ejemplo de esto, que también aparece en el mito de Ifis (en las Metamorfosts
de Ovidio), donde la hija de otro padre incestuoso huye vestida de hombre y termina
por obtener, de la diosa Isis, un cuerpo masculino, historia que pasa a la literatura




que Wilgefortis muere como martir después de haber defendido su
castidad hasta el final

Otras santas barbadas que se mencionan en relacion con Wilgefortis
fueron Paula, virgen de Avila que al huir de un pretendiente se hin-
c6 ante la Cruz y rogo que la desﬁgurara, por lo que al instante le broté
una barba tal que nadie la reconocié como mujer, y pudo conservar
su castidad; mientras que Galla enviudé y se negd a volver a contraer
matrimonio, a pesar de las advertencias de los doctores de que, de no
casarse, le saldria una barba. Ella no sigui6 los consejos y la amenaza
se cumplio, por lo que ya barbada, se uni6 a un grupo de mujeres re-
ligiosas cerca de la basilica de san Pedro y ahi se dedicé a cuidar a los
pobres*®
siendo conocida como san Onofre.”’

Otra mujer que rog6 por una barba y le fue concedida terminé

Las santas barbadas, han sido vinculadas, por su aspecto, a las mu-
jeres guerreras, y terminaremos este recorrido de santas con atuendos
masculinos mencionando a una de las méas conocidas, que no solo se
vistio como hombre, sino que se dedico a la guerra,

medieval en el relato de Yde et Olive (donde es el Dios cristiano el que realiza el milagro);
y finalmente se retoma en la tradicién de romances en torno a “la doncella guerrera”,
donde el atuendo masculino tiene otras motivaciones y no hay transformacién fisica.
* Una breve sinopsis de las historias de estas dos Ultimas santas: Galla y Paula, se
puede encontrar en V. Bulloughs, op. cit, pp. 1387-1388. Segin F. Villemur, op. cit,
también se ha vinculado con santa Agata,

* San Onofre (cuyo culto es el 12 de junio) se conoce en las iglesias griegas por haber
nacido mujer y haber obtenido de la divinidad, por medio de incesantes ruegos y
plegarias, una larguisima barba que le cubre todo el cuerpo. Apenas se transformé,
se alej hacia el desierto para volverse ermitario hasta el fin de sus dias. A. Rubial, op.
cit. Existe una amplia iconografia en las mencionadas iglesias griegas que ofrecen
numerosas representaciones del santo con senos ademas de la barba canosa que le
cubre el cuerpo. Es curioso notar que en las versiones digitales en espariol de la vida
de este santo se haya omitido su origen femenino, aunque sus imégenes con los senos
y la barba si se difundan.




Juana de Arco, santa guerrera
(siglo xv, se celebra el 2° domingo de mayo,
8 8 Y
que es dia festivo nacional en Francia)

A diferencia del resto de las santas, Juana de Arco no pretendia ocultar
su feminidad, pero lleva el atuendo masculino para liberar a Francia
del acoso de los ingleses, que pretenden la corona francesa.

Su padre era granjero y ella crecié entre las labores del hogar y las
del campo, sin aprender a leer ni escribir, aunque desde nifa era par-
ticularmente piadosa. Alrededor de los 16 arios, la joven confiesa oir las
voces de la divinidad, que le ayudan a hacer algunas predicciones con
las que ganara cierta credibilidad ** Convencido de que la joven podria
ayudarlo, Carlos VII, todavia delfin, le da armas y armadura como a un
caballero y le permite participar en la toma de Orleans, que segtin 1os
documentos se logra gracias al valor y las distintas iniciativas de ell
Este pr1mer triunfo parece comprobar el apoyo divino que recibe y la 1
gente comienza a creer incluso en sus poderes de curacién, mientras
los derrotados ingleses suponen que es enviada del diablo

Su siguiente proeza es convencer a Carlos VII de que, para co-
ronarlo, pueden llegar a Reims a través de varios emplazamientos
enemigos, cosa que logran nuevamente gracias a su empuje, lo que le
permite conducir al rey hasta su coronacién en Reims, como legitimo
monarca de Francia, con Juana a su lado. El valor simboélico de este
ritual contribuira grandemente a la victoria final de los franceses, pero
en ese momento no falté mucho para que fuera hecha prisionera en
una batalla y, como el rey no se ocup6 de defenderla, los ingleses se
encargaron de forzar el proceso inquisitorial contra ella declarandola
culpable, a pesar de que no habia mucho de qué acusarla, pues era
virgen, no mentia, y aun cuando la injuriaron y maltrataron fisica-
mente en la prisién, sumayor crimen parecia seguir siendo el atuendo
masculino. St bien fue quemada en un juicio lleno de irregularidades,

2 Se trata de las voces de santa Catalina de Alejandria, de santa Margarita de Antioquia
y del propio arcangel san Miguel.




veinte afios después de su ejecucion, fue rehabilitada por el papa,
aunque tuvo que llegar el siglo XX para que en el Vaticano declararan
su santificacion, si bien ya se le consideraba figura emblematica de
la nacién francesa.

Las santas aqui mencionadas se consideran ejemplos de virtud y
de ascetismo, y constituian modelos tanto para las mujeres como para
los hombres, pues como lo comentan varios criticos, el hecho de que
transgredieran las prohibiciones contra los disfraces no empariaba su
santidad n1 incomodaba a la Iglesia que se mostraba bastante tolerante
y flexible al respecto. Incluso cuando el travestismo femenino violaba
ciertas legislaciones eclesiasticas claramente establecidas, nada parecia
preocupante mientras no se pusiera en peligro el equilibrio del status
quo. Juana de Arco, por su parte, si representd una amenaza para
los ingleses, que querian obtener la corona francesa, de modo que el
travestismo militar de esta joven si resulté ser un desafio real y efec-
tivo contra los proyectos politicos de la nobleza britanica. Asi que la
quemaron en la hoguera, no tanto por el hecho de infringir los tabus
eclesiasticos contra el travestismo (como se adujo en el juicio), sino
por vencer en su terreno y con sus reglas a los ingleses, que no podian
resistir la indignacién de perder terreno en un conflicto que ya habia
durado cien arios.

Antes de concluir este trabajo se puede hacer una nota acerca de
una mujer que sin ser religiosa, ni virgen, ni martir, ocup6 un lugar
dentro del universo medieval en virtud de su prolongado travestismo
entre el mundo académico y el ambito eclesiastico, ademas de terminar
considerada como otro tipo de amenaza al apropiarse de las caracte-
risticas masculinas siendo mujer.

Una nota sobre la papisa Juana (siglo IX, su supuesto
pontificado se ubicé entre los afios 855 y 857)

St bien su existencia histérica no se ha comprobado, y a pesar de que
se trata de un personaje actualmente considerado como una construc-
a16n ficticia, la Papisa Juana fue una ﬁgura importante del imaginario




bajomedieval* y aunque no haya sido una santa, si paso parte de su
vida dedicada al estudio y a la ensefianza, y fue tan capaz de destacar
académica y espiritualmente, como para dar ejemplo de una sabiduria
y un comportamiento virtuosos que los mas altos representantes del
Vaticano la llevaron a la ctspide de la jerarquia catolica, disfrazada y
con el nombre de papa Juan. Su leyenda presentara asi un modelo
femenino que, contradiciendo los principios del cristianismo y de la
imagen femenina tradicional en el medioevo, mostraba que una mujer
podia ubicarse a la altura de cualquier intelectual de su época. A pesar
de lo cual todas sus cualidades se vienen abajo cuando se descubre
que, incluso en su papel de papa, al final se dejo llevar por la conocida
“debilidad femenina” — que la llevé a dar a luz a un hijo, sorpresiva-
mente, durante una procesion, a la mitad de la calle y ante todos los
que la quusieron ver y juzgar—.

Con todo, tanto peso tuvo la imagen de este personaje legendario
que dentro del Vaticano habia, en el siglo X1V, una estatua del “papa
Juan”, a lado del resto de los pontifices* ademas de que Boccaccio la
incluyo entre las 126 mujeres notables de su libro Las mujeres ilustres”!
Todo lo cual contribuye a que vislumbremos, entre la avalancha de
prejuicios sobre la “menor racionalidad y virtud del género femenino”,

* Como lo seriala Jacques Le Goll en sulibro Héroes, maravillas y leyendas de la Edad
Media. Barcelona / Buenos Aires / México, Paidds, 2010, donde la papisa se codea con
figuras como Carlo Magno, el Cid, el hada Melusina y Renart el zorro. Parte de los
datos aqui expuestos aparecen en el articulo de V. Bulloughs, op. cit, pp. 1388-1390.
 Este detalle proviene del articulo de V. Bullough, op. cit

¥ De clartbus mulieribus (libro completado por Boccaccio entre 1361y 1362). Cabe acla-
rar que el mismo peso de la leyenda se presté a la creencia, también exageradamente
falsa, de que a raiz del engario de Juana, se habia 1deado una manera de comprobar la
integridad de los genitales masculinos de cada nuevo papa, mediante una silla especial
(sedia stercoraria) por la que tenia que pasar el elegido en turno (incluso se pueden
encontrar muebles tallados con la forma que habria tenido la supuesta silla, y exis-
ten grabados —del siglo xvi—, al respecto del ritual de comprobacién, probablemente
parédicos, pues fueron los protestantes los mas interesados en que toda esta historia
escandalosa pudiera guardar algo de verdad).




aquellos resquicios que las propias mujeres historicas habian logrado
abrir en la mentalidad de su tiempo.*

Conclusion

Incluso en un medio tan cerrado en cuanto a las posibilidades femeni-
nas, como podria pensarse que era la literatura edificante religiosa, las
historias de santas travestis que aqui se presentaron muestran, no solo
la capacidad de agencia, sino la inteligencia superior de varias mujeres
que pudieron enfrentar las adversidades y descollar en el ambiente
eclesiastico, como cualquier otro religioso, sin hablar de su fortaleza,
perseverancia y virtud que, como lo ha comentado la critica, muchas
veces se presentan como cualidades masculinas, a las que las san-
tas aspiran, asi como en las historias parecian aspirar a formar parte de
las comunidades masculinas, como les sucedié con mayores o meno-
res obstaculos a Margarita / Pelagio y a Eugenia / Eugenio, que obtu-
vieron, en su momento posiciones elevadas en la jerarquia religiosa, o
a tantas otras que nunca revelaron su identidad para permanecer hasta
el final de sus vidas en el monasterio... o quienes, habiendo pasado
algiin tiempo en solitario, cuando deciden volver a la vida comunitaria,
no eligen recuperar su identidad femenina, sino que conservan el
atuendo masculino y mueren como hombres (como es el caso de Atana-
sia de Alejandria y de Margarita Pelagio, entre otras).

No se pueden cerrar estas reflexiones, sin abordar tres considera-
clones:

I. Estas santas emplean los disfraces para refugiarse contra un
ambiente hostil que parece perseguir como condena a las mugeres en

# Desde el siglo X1l la papisa aparecia en diversas cronicas; una de las més conocidas
fue la del dominico Martin de Opava o Martin el polaco, en el mismo siglo.

¥ Como lo comenta F. Villemur, op. cit, péarr. 27, incluso la papisa Juana se puede
contar entre los ejemplos de elevacién intelectual y vida cast slempre virtuosa (con
todo y que, como lo reconoce esta critica, la papisa definitivamente terminé no
pareciendo tan santa...).




la vida cotidiana. Por esa razén se cobijan en los monasterios masculi-
nos y son capaces de soportar cualquier niimero de acusaciones falsas,
humillaciones y privaciones ahi, antes que renunciar a la posibilidad
de permanecer dentro de la comunidad. Si se considera el bajo estatus de
la condicién femenina en el universo medieval del dia a dia, no resulta
tan sorprendente que nuestras santas disfrazadas busquen el estatus
masculino y, con él, la posibilidad de habitar en un entorno de lectura
y reflexi6n que le estaba vedado al género femenino en la vida diaria,
plagada de prohibiciones y maltratos tanto fisicos como espirituales
(sin que todo esto disminuya el gran beneficio de la salvacion eterna).

2. Pareceria que la subordinacién de la mujer al hombre, en la
época medieval, se vinculaba con la santificacion de estas virgenes,
que como Bulloughs sefiala,** llegaban a alcanzar el nivel de raciona-
lidad del hombre negando su feminidad por un lado y reprimiendo su
sexualidad por el otro, al mantener su castidad. De ese modo dejan de
ser una amenaza y puede reconocérseles la santidad a pesar de que
transgredan los principios eclesiasticos respecto a los disfraces.

3.Y, por tltimo, que es indispensable mencionar la multiplicacién,
en los tltimos decenios, de los acercamientos criticos al tema que nos
ocupa, donde las lecturas e interpretaciones de los textos se han enri-
quecido con las discusiones actuales sobre los temas de género.*” En
afios recientes, las perspectivas y maneras de abordar la cuestion trans™
nos han provisto de nuevas nomenclaturas y de una comprensién mas
amplia de las experiencias, vivencias e 1dentidades que escapan a la

V. Bulloughs, op. cit, p. 1383.

¥ Agradezco especialmente a Danaré Patifio la elaboracion de esta tiltima seccion del
trabajo, que me hubiera sido imposible redactar a mi, y su paciencia para guiarme
entre la nueva nomenclatura y las perspectivas criticas recientes cuyos diversos matices
y sutilezas entre el travestismo y el transvestismo, me han resultado especialmente
complicados de aprehender.

* El asterisco que acomparia al prefijo “trans”” recientemente ha comenzado a usarse
para significar una variedad de vivencias, experiencias e 1dentidades a manera de
“término paraguas” bajo el cual pueden caber diversas nomenclaturas (“travesti”,

”

“transexual’, “transgénero”, “no binarix”, “género fluido”, “agénero”, etc.).




norma en cuanto al género. St bien puede parecer anacrénico utilizarlas
para textos tan antiguos y provenientes de contextos tan distintos al
nuestro, es clerto que algunos de estos nuevos términos y actuales
reflexiones pueden ser ttiles para explorar las historias de vida de
las santas aqui estudiadas o quizas resultarian mas tiles que seguir
llamandolas, como lo hizo la critica durante afios, simplemente “santas
travestis”. Este término, “travesti”, actualmente se encuentra cargado
de una potencialidad politica importante para parte de la comunidad
trans, pero puede resultar vago para la variedad de experiencias de
los personajes que aqui se presentan o bien dar la impresién de que
simplemente adoptaron una expresion de género distinta a la que les
corresponderia, a manera de disfraz, cuando hemos visto la forma en
que algunas santas, como san Onofre, recibieron de Dios transforma-
ciones fisicas (por lo que podrian ser llamadas transexuales); otras
parecen haber deseado adoptar plenamente la identidad de hombre,
como Wilgefortis, (por lo que podrian ser considerados hombres
trans); otras transitaron de un género al otro, como Eugenia / Eugenio
(por lo que podrian ser consideradas género fluido), etc. Finalmente,
podemos preguntarnos, asimismo, en el contexto actual en el que la
elecci6n de pronombres se vuelve algo cotidiano, si cabria nombrarlas
con pronombres masculinos, que son, finalmente los que sus contem-
poraneos emplearon para ellas durante gran parte de su vida, o bien

seria preferible usar pronombres neutros, como “elles”

¥ Por (iltimo, doy especiales gracias a Danaré Patifio por su lectura meticulosa de este
texto, del que reviso tanto el fondo como la forma y por su tiempo para detenerse
conmigo en cada punto problematico, ademés de encargarse de la edicién y el formato
mismo de cada pagina.







LEGENDA, EXEMPLUMY MIRACULUM:
PILARES NARRATIVOS EN LA PREDICACION
DOMINICA EN EL FLOS SANCTORUM CON
SUS ETHIMOLOGIAS, UN ESTUDIO DE CASO
DEL SIGLO XV HISPANO

YALENTAY OLINCA OLVERA HERNANDEZ

Universidad Nacional Auténoma de México

En el contexto de la intensa actividad religiosa y didactica desarrolla-
da por la Orden de Predicadores (0.r.) en el siglo XV en la peninsula
ibérica, el empleo de textos que fueran ttiles para la predicacion de la
doctrina cristiana adquirié una significativa relevancia. La creacion del
Flos sanctorum con sus ethﬁno]ogfas (FSE, ca. 1470) —un calendario
litrgico que integraba lecciones doctrinales y vidas de santos, y que,
a su vez, es una version castellana de la Legenda Aurea de Santiago de
la Voragine (ca. 1265)'— se erige como una manifestacion fundamental

' Respecto a las versiones castellanas de la Legenda Aurea y su proceso de traslatio,
especificamente el caso del Flos sanctorum con sus ethimologias, véase José Ara-
gtés, “El Flos sanctorum con sus ethimologias. El incunable, la Compilacion By la
Leyenda de los santos: deudas, herencias y filiaciones”, en Armando Lépez Castro
y Maria Luzdivina Cuesta Torre, eds., Actas del x1 Congreso Internacional de la Aso-
clacion Hispanica de Literatura Medieval. Tomo 1. Leén, Universidad de Ledn, 2007,
pp. 197-215; J. Aragtiés, “Los flores sanctorum medievales y renacentistas. Brevisimo
panorama critico”, en Natalia Fernandez Rodriguez y Maria Fernandez Ferreiro, eds,
Literatura medieval y renacentista en Espana: lineas y pautas. Selamanca, Sociedad
de Estudios Medievales y Renacentistas, 2012, pp. 349-361; Marcos Cortés Guadarrama,
“Introduccién”, en ElFlos sanctorum con sus ethimologias. Edicién y estudio. Oviedo,
2010. Tests, Universidad de Oviedo.
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de esta estrategia predicativa. Este texto no solo buscaba fortalecer la
fe de los fieles clérigos o laicos a través de la narracion de ejemplos
virtuosos, sino que también intentaba estandarizar y profundizar el
conocimiento religioso de miembros de la misma orden para que
pudieran predicar de una mejor manera en una época marcada por la
necesidad de una reforma eclesiastica y una uniformidad en el culto.
En particular durante la segunda mitad del siglo x1v y todo el siglo xv
hispano, la 0.P. se reformé al interior y fund6 un grupo de observancia
que pretendia poner mayor atencion en el rezo del Oficio Divino, en las
ceremonias ordenadas, en el amor al silencio y en el recogimiento cuan-
do no se predicaba, y mayor rigor en los votos de pobreza y abstinencia.
Esta reforma interna en la 0.P. emergié como una respuesta a la laxitud
que habia permeado a sus miembros, quienes se habian alejado de los
1deales fundacionales de contemplacién y estricto cumplimiento de la
pobreza evangélica. En este contexto de crisis espiritual y disciplinaria,
se establecieron casas de observancia, que se erigian como faros de
virtud y modelos a seguir para los deméas conventos. Este proyecto
de renovacién fue liderado por figuras destacadas como el beato Alva-
ro de Cérdoba, Juan de Torquemada, Antonio de Santa Maria de Nieva,
fray Juan de San Martin y fray Alonso de San Cebrian. Estos refor-
madores, con la colaboracion de otros, se dedicaron con celo a este
proceso de reforma, el cual finalmente se concretd en una renovacién
total de la orden, consolidada con el apoyo de los Reyes Catélicos en el
afo 1505. Esta reestructuracion no solo fue una vuelta a la disciplina
original, sino que también pretendia asegurar que la vida de los frailes
fuera un testimonio viviente del mensaje que predicaban, vital para la
difusién y profundizacién del conocimiento religioso en una era que
demandaba firmeza doctrinal y uniformidad en la practica del culto?
En consonancia con esta revitalizacion, la importancia del estudio
para la 0.P. se intensific, afianzando la relacion simbiotica entre la
erudiciéon y la proclamacién del evangelio que la orden siempre ha-

> Vid. José Maria Moliner, Espiritualidad medieval Los mendicantes. Burgos, Editorial
“El Monte Carmelo”, 1974, p. 141.




bia valorado. Siguiendo el pensamiento de santo Tomas de Aquino, el
estudio no era solo una disciplina académica, sino un instrumento es-
piritual que despejaba la mente de errores vy falacias, robusteciendo
el espiritu para enfrentar las contradicciones a la verdad y, a su vez,
sometiendo las tentaciones de la carne’® Esta filosofia se tradujo en
una educacién rigurosa, complementada por la vida de clausura, lo
que forj6 el caracter distintivo de los dominicos como predicadores
doctos y devotos.

Un ejemplo de cémo esta filosofia se materializaba en recursos
didacticos concretos es el uso de compilaciones de textos hagiografi-
cos y narrativas ligadas a las celebraciones del calendario litirgico, como
el FSE. Estos textos, agrupados segin el orden de las festividades del
ano a lo largo de toda la cristiandad, no tenian una funcion littrgica
directa, pero eran fundamentales para la preparacion en la predicacion.
Servian como herramientas de apoyo para los predicadores itinerantes
y para los maestros dominicos encargados de formar a futuros predi-
cadores, demostrando asi la integracion de la vida académica rigurosa
y la devocién espiritual en la educacion de estos, como lo ha expuesto
Alain Boreau.* Asimismo, se caracterizaban por introducir elementos
de la herencia eclesiastica y de la cultura popular en las narraciones,
ya fueran ejemplares o milagrosas, con el objetivo de servir como he-
rramientas pedagoglcas convenientes para los clérigos, pues en ellas
podian inspirarse para escribir sus sermones.’

Para que los frailes dominicos lograran el uso préctico de los textos
legendarios en la predicacién y ensefianza, era imprescindible tener una
estructura textual clara, especialmente en el sistema narrativo emplea-

¢ Dantel Ulloa H., Los predicadores divididos (Los dominicos en Nueva Esparia, siglo
xv1). México, El Colegio de México, 1977, p. 225.

* Alain Boureau, “Au coeur du Moyen Age: les dominicains et la maitrise narrative”, en
L'évenement sans fin: Récit et christianisme au Moyen Age. Paris, Les Belles Lettres,
1993, pp. 55-57.

5 Patrick Henriet, “Hagiographie et historiographie en Péninsule Iberique (xi-xiie
siecles). Ouelques remarques”, Cahiers de Linguistique Hispanique Médiévale, nim.
23,2000, p. 79.




do. Este sistema debia permutir no solo exponer los temas littirgicos y
narrar las vidas de los santos, sino también presentar casos practicos a
los fieles laicos. Estos casos practicos servirian como ejemplos concretos
de cémo seguir la doctrina de Dios y las implicaciones de cumplirla o
ignorarla. Para alcanzar estos fines, se eligieron géneros como la le-
genda, que se adaptaban bien a la narrativa didactica y moralizante
necesaria para la tarea de los predicadores.

La premisa de este articulo es la propuesta de Alain Boureau,
quien suglere que los dominicos buscaron sistematizar la narrativa
para forjar un legendario “nuevo” y universal, en consonancia con la
reforma gregoriana y los mandatos del v Concilio de Letran, como
ejemplifica la Legenda aurea. Sin embargo, este estudio se centra en
si las estrategias empleadas por los dominicos para conformar una
narrativa sistematica y universal se mantuvieron en el FSE a pesar de
las diferencias de contexto, idioma y tiempo. Asimismo, se explora
s1 la adaptacion al castellano sostuvo la intencién original dominica
de unificar la practica de la fe; por lo que, de manera mas especilica,
el proposito de esta investigacion es discernir como ciertos géneros
literarios, particularmente la legenda, fueron utilizados por los domi-
nicos para una predicacion efectiva y la transmisién de la doctrina
cristiana en la peninsula 1bérica durante el siglo XIv. De esta manera
la hipétesis que guia este estudio es que el uso del género legenda no
solo facilité la didactica de los principios cristianos, sino que también
provey6 un medio para integrar elementos locales y universales de la
cristiandad, haciendo la ensefianza mas accesible y pertinente para
un publico diverso.

En este orden de 1deas, el primer apartado del articulo se enfoca
en mostrar como la praxis religiosa y la instruccion doctrinal estaban
intrinsecamente vinculadas a la forma en que se comunicaba y ense-
fiaba la fe, resaltando la importancia de la narracién y la retérica en
la labor de los predicadores para la transmisién efectiva de la verdad
cristiana. Mientras que el segundo apartado se dedica a mostrar que
géneros como la legenda hagiografica, el exemplum y el miraculum
tienen fines demostrativos y argumentativos que facilitan la difusion
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de mensajes morales y religiosos, y que desempenaron un rol crucial
en la ensefianza de la fe cristiana y en la forma en que los mensajes
doctrinales fueron comunicados y entendidos por el ptiblico de la época.

Los dominicos y la predicacion
de la doctrina en la Edad Media

En la Plena y la Baja Edad Media, el anhelo esencial del cristiano ra-
dicaba en alcanzar la Salvacién, un fin que se procuraba mediante la
aplicacion practica de la doctrina cristiana. Esta doctrina se dividia en
dos vertientes fundamentales: los dogmas y las practicas de salvacion y
perfeccionamiento personal, cuya divulgacion y sistematizacion recaian
en las manos del clero.

Los dogmas cristianos son las enseianzas fundamentales y oficiales
que se consideran verdades reveladas y son malterables dentro dela fe
cristiana. Durante la Edad Media, estos dogmas cobraron especial im-
portancia, ya que en este periodo se definieron y consolidaron muchas
de las creencias que actualmente constituyen el niicleo de la doctrina
cristiana. Los concilios ecuménicos desempefiaron un papel crucial
en este proceso, estableciendo oficialmente las interpretaciones de las
Escrituras y respondiendo a las herejias con definiciones dogmaticas.
Un ejemplo notorio de un dogma cristiano definido en la Edad Media
es el de la Transubstanciacion, establecido en el Cuarto Concilio de
Letran (1215), que declara que, durante la Eucaristia, el pan y el vino se
transforman en el Cuerpo y la Sangre de Cristo, aunque sus apariencias
externas no cambian. Esta creencia es central en la practica de lamisa y
ejemplifica cémo un concepto teoldgico se convierte en un dogma que
articula la comprensién de la fe y la practica sacramental en la Iglesia.®

° Vid. F L. Cross y Elizabeth A. Livingstone, The Oxford Dictionary of the Christian
Church. Londres, Oxford University Press, 1961, p. 411; Olivier de la Brosse, Diccio-
nario del cristianismo. 22 ed. Barcelona, Herder, 1987, p. 244; L. Bouyer, Diccionario
de teologia. Barcelona, Herder, 1990, p. 225; Francisco Lacueva, Diccionario teolégico
ilustrado. Barcelona, Clie, 2001, p. 244.




Durante la Edad Media, la divulgacion de estos dogmas era esencial,
ya que los creyentes laicos no tenian acceso directo a la lectura de las
Escrituras. La predicacion se convirtié entonces en el principal medio
para transmitir estas verdades esenciales. Los predicadores, como los
dominicos, recorrian ciudades y pueblos ensefiando la doctrina a la
gente comun a través de sermones y parabolas. Siguiendo el ejemplo
anterior, la transubstanciacion era explicada a los laicos en términos
simples y demostrada a través de la misa, donde la congregacion podia
presenciar este misterio central de su fe.

Por su parte, los medios de perfeccionamiento eran todas las
précticas piadosas y devocionales que un creyente podia llevar a cabo
durante su vida, con el objetivo de acumular méritos ante Dios para la
salvacion de su alma. Esto incluia actos como la oracién, el ayuno, la ca-
ridad y la devocién a las figuras sagradas. Por otro lado, las vias de
Salvacién se concretaban en la participacion en los siete sacramen-
tos y se consideraban pasos esenciales y obligatorios para asegurar
la gracia divina y la entrada al cielo” Durante la Edad Media, debido
a que muchos laicos no podian leer las Escrituras por si mismos, la
predicacién tomaba un papel vital en la ensefianza de estas précticas.
Los predicadores viajaban explicando los sacramentos y los actos de
piedad en términos comprensibles. Por ejemplo, a través de la parabola
del sembrador, se enseriaba la importancia de recibir la palabra de Dios
(el Evangelio) con un corazon sincero, similar a la buena tierra que
recibe la semilla, lo que podria considerarse un acto de perfecciona-
miento y preparacién para recibir los sacramentos. Esta combinacion
de ensenanza vivencial y sacramental era central en la vida espiri-
tual de los laicos medievales.

En este contexto, la 0.. se erigia como bastién de la verdad cris-
tiana, comprometida con la difusién de la doctrina auténtica y con la

7 Emilio Mitre, “Entre el nacimiento a la vida y el mas alla: vias de perfeccionamiento
y salvacion”, en Emilio Mitre, coord., Historia del Cristianismo. 1. El Mundo Medieval
22 ed. Madnd, Editorial Trotta / Universidad de Granada, 2006, pp. 303-327.
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formacién de clérigos capaces de impartir esa verdad sin distorsiones.®
De esta manera, los dominicos jugaban un papel vital no solo en la
educacién de sus propios miembros, sino en la 1luminacién de toda
la comunidad cristiana, asegurandose de que el mensaje salvifico se
transmitiera con fidelidad y claridad, mitigando asi el riesgo de una
predicacion errénea o confusa. Ademas, la 0.P. se vio ante la necesi-
dad de encontrar un método eficaz para comunicar correctamente el
mensaje y cultivar el espiritu de los fieles mediante la palabra de Dios.

Esta necesidad de una comunicacién efectiva llevé alos dominicos
a una reflex16n profunda sobre las metodologias de la predicaciéon, ba-
lanceando las antiguas propuestas que ponian énfasis en el contenido
espiritual puro frente a aquellas que valoraban la elocuencia y la retérica
como medios para realzar el mensaje divino.

La primera sostenia que la predicacion debia estar guiada exclu-
sivamente por el Espiritu Santo y prescindir de adornos retéricos,
valorando el mensaje por encima de la forma* Esta corriente enfatizaba
laimportancia de adherirse a la tradici6n homilética, donde la predica-
c16n consistia mayormente en leer o recitar homilias y comentarios de
destacados tedlogos.” Mientras que la perspectiva contraria se interesd
en como la retérica clasica podia potenciar la difusion de la fe.' Uno de
los partidarios de esta propuesta fue san Agustin, quien consideraba
que el buen predicador debia conocer bien la doctrina y transmitir el
mensaje a partir la triple funcion del orador propuesta por Cicerén en
el Orator. docere, delectare y movere animos (ensefar, deleitar y con-

s Vid Dominique logna-Prat, La Maison Dieu. Une histoire monumentale de IEglise
au Moyen Age. Paris, Seuil, 2006.

? Para la cristiandad la funcién evangélica proviene del carisma que el Espiritu San-
to dio a los apdstoles para que difundieran el mensaje de Dios. Vid Hechos de los
Apostoles 2, 1.

" Esta postura fue respaldada por pensadores cristianos como Tertuliano, Sulpicio
Severo, san Jerénimo, Arnobio de Sicca, Ireneo de Lyon, Rufino y Lucifero de Cagliari.
' San Agustin de Hipona, san Hilario de Poitiers, Paulino de Nola, Casiodoro, Isidoro
de Sevilla, Hugo de San Victor, Roger Bacon y Rabano Mauro fueron partidarios de
esta postura.
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mover) para persuadir al escucha.”? Asimismo, para Gregorio Magno
el buen predicador debia ser un modelo viviente del mensaje divino,
dedicandose al estudio de las Escrituras y alejandose de lo mundano.

Para los dominicos, ambas posturas eran esenciales, pero debian
perfeccionar el método de predicacién, por lo que se enfocaron en el
andlisis del ptiblico para mejorar la redaccién de los sermones y pu-
sieron atencién en la formacién y en la conducta del predicador, quien
debia dar testimonio con su vida. Autores de la talla de Alain de Lille
y san Vicente Ferrer, redactaron manuales y sermonarios que enfati-
zaban que la predicacion debia basarse en la Sagrada Tradicion y en
el Evangelio, estructurando los sermones en torno a una exposicién
literal de la teologia acompariada de una aplicacién moral que resonara
con los oyentes.

En esta btsqueda de la eficacia comunicativa, los tratados de
instruccion y moral se volvieron los textos fundamentales para la re-
daccion de sermones. Los legendarios y calendarios littrgicos, como
el FSE, ofrecian narraciones ejemplares que asistian al predicador en su
comprensién de la doctrina cristiana y proporcionaban ejemplos con-
cretos para fundamentar sus homilias. Estos relatos no solo impartian
lecciones, sino que capturaban la atencién mediante historias didacticas
que reflejaban la vida cotidiana de los oyentes.

Por lo tanto, en la blisqueda constante de un método eficaz de pre-
dicaci6n, la 0.p. se vole6 en el desarrollo de estas artes praedicandi, que
enlazaban la retérica clasica con la practica pastoral, para asegurar
que la esencia de la doctrina cristiana fuera transmitida de manera clara
y eficaz, nutriendo espiritualmente a los fieles y guiandolos en el camino
hacia la salvacion.” La 0.p., consciente de la necesidad de aproximar

= Vid Antonio Alberte, Retérica medieval. Historia de las artes predicatorias. Madrid,
Atenea, 2003, pp. 19-50; Francisco Rico, Predicacion y literatura en la Esparia Medieval
Cadiz, Instituto de Estudios Gaditanos, Centro Asociado Regional de UNED, 1977, p. 6.
© Ihidem, p. 41.

" Carmen Marimén Llorca, Los elementos de la comunicacién literaria medieval
Alicante, Universidad de Alicante, 1999, p. 45
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estos conocimientos a la poblacion, recurrié a la difusion de textos
que transformaban los argumentos teoldgicos en relatos ilustrativos y
narrativas ejemplares. Estos recursos literarios, incrustados en el tejido
social, emergieron como herramientas cruciales para la diseminacion
de principios morales y doctrinales.

De esta manera, los textos de predicacién se caracterizaron por
su orientacion didctica, atendiendo a una audiencia que demandaba
no tanto los conceptos teoldgicos, sino relatos que les permitieran
comprender y vivir de acuerdo con las ensefianzas presentadas. Estas
narrativas, moldeadas por la comunidad textual que producia la obra
y los mensajes que se querian transmutir, se centraban en patrones de
comportamiento, argumentos teolégicos y caminos hacia la salvacion,
asegurando que el mensaje llegara de forma clara y eficaz al ptiblico
destinatario, por medio de la eleccion premeditada de temas, del en-
tramado narrativo y del lenguaje.

El FSE en particular, tuvo como proposito la propagacion de la
doctrina cristiana mediante la exposicion de las vidas de los santos
y las narrativas litiirgicas. Su organizacién temética reflejaba el ciclo
anual litiirgico, fomentando una lectura diaria que coincidia con las
festividades y veneraciones, proporcionando a clérigos y laicos devo-
tos instruccion doctrinal en diversos contextos, desde oficios ecle-
siasticos hasta la devocion privada en el hogar, pues para esta época
ya encontramos el texto en catalogos de bibliotecas laicas.” Para el
ambito littrgico, el FSE era Gtil para divulgar los dogmas eclesiasticos
y las historias del evangelio, especialmente aquellas relacionadas con
la cristologia, como la Resurreccién de Jesucristo. Mientras tanto, la
dimensién hagiografica en el texto tenia un doble propédsito: exaltar
las vidas y logros de los santos, y ofrecer ejemplos practicos que
lustraran los medios de perfeccion y las rutas de salvacion accesibles
a los fieles, tales como los beneficios del bautismo, las virtudes de la

 Aimé-Georges Martimort, “La lecture hagiographique a l'office nocturne et ses
livres liturgiques”, en Les lectures liturgiques et leurs livres. Turnhout, Brepols, 1992.
(Typologie des sources du Moyen Age, 64), pp. 97-99.




peregrinacién o el pronunciamiento de ciertos rezos, como el que se
encuentra en la vida de san Patricio. En un miraculum insertado en la
vida de san Patricio encontramos que uno de los personajes debe decir
el siguiente rezo: “iJhesu Christo, Fijo de Dios bivo, ave merced de mi
pecador!, jJhesu Christe fili De1 vivi miserere michi pecatori!, jPerdonad!
iPerdonad!”,' para librarse de los tormentos de los demonios cuando
baja al purgatorio. Fsta narracion podia enseniarle al fiel la funcién e
importancia de estos rezos en la vida cotidiana.

De esta manera, el FSE se erigié como un compendio de la fe cris-
tiana, meticulosamente organizado alrededor de una variedad de temas
y géneros literarios que reforzaban su principal mensaje hagiografico y
litGrgico. Ademas, incorporaba géneros narrativos como los exempla
y miracula, acompariados de interpretaciones exegéticas, unidos todos
por el cometido de difundir moralidades cristianas de una manera que
resonara con la cotidianidad de sus receptores. Los relatos, al reflejar
las vivencias diarias de la audiencia, no sélo cautivaban su interés
a través de historias familiares, sino que, ademas, les presentaban
espejos conductuales para 1dentificar y seguir. Como sefiala Carmen
Marimén, “el oyente esperaba un mensaje que fuera capaz de reconocer
porque formaba parte de su propia historia, de su comunidad y con
la que se sentia intimamente vinculado”."” En esta narrativa sagrada,
los personajes tan variados como el labrador, el campesino, el caballe-
ro, la dama, el fraile, el hereje, el judio, el musulman vy el rey servian
como testimonio de que cualquier individuo, sin importar su estatus
o procedencia, podia ejemplificar tanto la caida en el pecado como la
rectitud moral. Los escenarios, igualmente reconocibles y comunes para
la época como campos, villas, castillos, palacios, 1glesias, monasterios
y caminos, servian de telén de fondo para estas potentes y accesibles
ilustraciones de la vida espiritual.

* “Sant Patricio”, en Marcos Cortés Guadarrama, Flos sanctorum con sus ethimologias.
Lo maravilloso hagiogralico. Xalapa, Universidad Veracruzana, 2018, p. 289.
7 C. Marimén, op. cit, p. 75.
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El marco discursivo: tres géneros
literarios con fin didactico'®

Para analizar los géneros literarios de la literatura medieval, hay que
considerar la tipologia, la historicidad y el dinamismo de éstos y que, a
su vez, estan intrinsecamente ligados a las intenciones comunicativas
de su tiempo y del texto mismo.” Los géneros literarios medievales
suelen ser multifuncionales, actuando de forma independiente o en
asociacion con otros géneros dentro de una misma obra; es decir, éstos
pueden tener una funcién constitutiva o una funcién concomitante o
dependientea otro género literario En el £SE se 1dentifican tres géneros
literarios primordiales: la legenda hagiografica, con una funcién consti-
tutiva, y el exemplum y el miraculum, con una funcién concomitante.

Cabe mencionar que, a su vez, la legenda hagiographica se inscri-
be dentro de un género més amplio: la hagiografia, el cual se define
como las narraciones que relatan la vida de los santos? Este género
desempeia dos roles fundamentales en su época: glonficar la santidad
y establecer normas morales, ambas encaminadas a guiar al cristiano
hacia la salvacion a través de la doctrina y la devocion. Asimismo, para

' Para este estudio debemos entender por géneros literarios los géneros tradicionales
que la teoria literaria ha definido con base en la teméatica, modalidad y forma. Cf Juan
Maria Diez Taboada, “Notas sobre un planteamiento moderno de la teoria de los géneros
literarios”, en Homenajes. Estudio de Filologia Espariola Il Madrid, Gral Oviedo, 1965;
Kate Hamburger, Logique de genres littéraires. Paris, Le Seuil, 1986; Gérard Genette
y Tzvetan Todorov, dirs., Théorie des genres. Paris, Le Seuil, 1986; Tzvetan Todorov;
Los géneros del discurso. Caracas, Monte Avila, 1996.

" Vid. Stephen G. Nichols, “The New Medievalism: Tradition and Discontinuity in
Medieval Culture”, en Marina S. Brownlee et al, The New Medievalism. Baltimore, The
Johns Hopkins University Press, 1991, pp. 1-26.

* Para conocer la teoria de los géneros principales y géneros concomitantes en la
Edad Media, véase Hans Robert Jauss, “Littérature médiévale et théorie des genres”,
en G. Genette y T. Todorov; dirs,, op. cit, pp. 37-76.

*' Vid. Fernando Bafios, La hagiografia como género literario en la Fdad Medha. Ti-
pologia de doce vidas individuales castellanas. Oviedo, Departamento de Filologia
Espaiola, 1989.
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Hippolyte Delehaye, la hagiografia se ve influenciada por tres géneros
distintos: la biografia, que detalla la vida de un individuo; el panegirico,
que ensalza a una figura ptiblica; y la leccién moral, que persigue un
proposito mnstructivo.?” La confluencia de estos géneros en la haglogra—
fia constituye una poderosa herramienta pedagoglca que armoniza la
doctrina cristiana con las convicciones populares de la época, facilitando
una comprensién mas profunda de la fe y la moral contextualizadas.
En la Edad Media, las fuentes hagiograficas surgieron de un ambiente
religioso especifico, respondiendo a necesidades hittirgicas, culturales,
espirituales o econémicas, que influian en su composicién, moldeaban
su contenido y definian su propdsito.”*

La evolucion de la hagiografia en la Edad Media refleja un cambio
sustancial en su funcién y forma. Inicialmente, servian como testimo-
nios judiciales y alabanzas lit(rgicas; sin embargo, con el tiempo, adqui-
rieron un caracter mas legendario y accesible, particularmente notorio
en la transicion de la Alta Edad Media a la Baja Edad Media. Durante
la Alta Edad Media, se presentaban como obras judiciales, los cuales,
a menudo, incorporaban didlogos entre los martires y sus jueces y se
documentaban como actas notariales Por otro lado, en la Plena y Baja
Edad Media, las historias de los santos se enriquecieron con anécdotas
mas vivas y una menor incidencia de didlogos, lo que refleja el influ-
jo de la tradicién oral y la expansion de la esfera de los santos mas
alld de los martires, respondiendo a las nuevas necesidades espirituales.

Hippolyte Delehaye destaca como estos relatos altomedievales se
entrelazaron con el género de la legenda, caracterizada por su base
histérica y su adaptacion a través de la imaginacién popular y la na-
rracion oral. La legenda hagiografica, por tanto, se balancea entre la

* Hippolyte Delehaye, Les légendes hagiographiques. Bruselas, Sociedad de Bolan-
distas, 1905, p. 64.

* Angeles Garcia de la Borbolla, “La leyenda hagiogréfica medieval: juna especial
biografia?”, Memoria y civilizacion, nim. 5, 2002, p. 92.

2 Vid. Isabel Velazquez, La literatura hagtogralica. Presupuestos basicos y aproxi-
macién a sus manifestaciones en la Hispania visigoda. Burgos, Fundacién Instituto
Castellano Leonés de la Lengua, 2007, pp. 53-55
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realidad y la ficcién, con una veracidad que no se cuestiona dentro de
la fe.” Ademas, la tradicién oral® es fundamental para la construccion
y no sélo para la difusion del género, ya que la transmision se hacia
de manera espontanea y creativa, en contraposicion a los documentos
escritos, donde los hagiografos ejercian una labor mas analitica y es-
tructurada. Por esto, las compilaciones conocidas como legendae novae,
que fueron un proyecto de la 0.r.*”, mas alla de venerar a los santos,
se convirtieron en herramientas didacticas para los predicadores y en
fuentes de inspiracion moral para los fieles*

Fluso doctrinal de las legendae novae trajo consigo el uso de otros
géneros literarios que sirvieran como herramienta para transmitir los
dogmas vy las formas de piedad de la cristiandad. Asi pues, el uso de
géneros literarios concomitantes como el exemplum y el miraculum
daba forma tangtble a conceptos abstractos como el bien y el mal.

El exemQ]um:
Dentro del FsE las historias de santos trascienden la mera narracion

para convertirse en vehiculos de la doctrina cristiana a través del gé-
nero literario conocido como exemplum, un elemento distintivo de la

» Hippolyte Delehaye define legenda como “Une opération inconsciente ou irréfléchie
s'exercant sur la matiere historique. C'est Iintroduction de I'élément subjectif” dans la
realité”; Vid H. Delehaye, op. cit, p. 12.

* Por literatura popular entendemos aquellas narraciones que pertenecen al saber
tradicional del pueblo Yy que se transmiten oralmente gracias a un ‘intérprete’, como
lo denomina Paul Zumthor, que es el portador de la voz, es decir, una persona que,
por medio de la palabra, realiza una funcién social de lo imaginario y de la cohesién
de las colectividades. Vid. C. Marimén, op. cit, p. 34. Respecto a la literatura popular
medieval véase P. Zumthor, La lettre et la voix. De la “littérature” médiévale. Paris, Seuil,
1987 (Collection Poétique) y Margit Frenk, Entre folklore y literatura: lirica hispanica
antigua. México, El Colegio de México, 1984.

" A. Boureau, op. cit, 1993, p. 56.

» A. Garcia de la Borbolla, “La praesentia” y “la virtus”: la imagen y la funcion del
santoa partir dela hagzlograﬁa castellanoleonesa del siglo xiil. Santo Domingo de Silos,
Abadia de Santo Domingo de Silos, 2002, p. 57.




didactica medieval ** El término exemplum, originario del latin clésico,
remite literalmente a un ejemplo, y en su uso retérico, se emplea para
denotar una narracién que sirve de leccién o modelo de conducta, ya
sea para emular o para evitar.*

Este recurso narrativo, heredado dela retérica grecolatina y conside-
rado por Anistoteles como un pilar de la persuasion, fue reinterpretado
en la Edad Media no solo para representar parangones de virtud, sino
también para ilustrar las consecuencias de la falta moral, de forma que
los relatos servian como espejos de la realidad humana *' Segiin Graciela
Candano, el exemplum se presenta como un texto esclarecedor que
incita a la imitacién si refleja bondad, o al rechazo st muestra maldad,
proporcionando al creyente un marco para comprender su propia
imperfeccién y capacidad de mejora.*

La brevedad, el proposito didactico y la persuasion son cualidades
fundamentales del exemplum* Por su parte, los hechos narrados
deben estar basados en las “experiencias vitales de la comunidad”,
como lo propone Floisa Palafox, a menudo validadas por testigos
fiables, que lo doten de veracidad * Segiin Lecoy de la Marche, estas

* Respecto al debate sobre el exemplum como género literario, vid. Claude Bremond,
“L'exemplum medieval est-il un genre littéraire?”, en Jacques Berlioz y Maria Anne Polo
de Beulieu, coords, Les exempla médiévaux: nouvelles perspectives. Paris, Honoré
Champion Editeur, 1998, pp. 21-28.

® “Exemplum”, en Diccionario ilustrado Latin-Espariol. Buenos Aires, Megalibros
Editores, 2008, p. 190.

¥ Maria Jestis Lacarra Ducay, Cuentos de la Edad Media. Madnd, Castalia, 1987, pp. 25-28.
# Graciela Candano, Estructura, desarrollo y funcién de las colecciones de exempla
en la Espana del siglo xil México, Universidad Nacional Auténoma de México,
2000, p. 22.

¥ Jacques Berlioz, “Le récit efficace: I'exemplum au service de la prédication (xii-
Xve siecles),” en Mélanges de [école [rangaise de Rome, vol. 92, niim. 1, 1980, pp. 113-146.
“Floisa Palafox, Las éticas del exemplum. Los Castigos de rey don Sancho IV, El conde
Lucanor y el Libro de buen amor. México, Universidad Nacional Auténoma de México,
1998, p. 12. A este fenémeno, Brian Stock lo ha denominado ]iteracy, el cual puede
entenderse como la relacién y coexistencia del discurso oral con el texto, los cuales
se encuentran determinados y correlacionados con la recepcion del publico. Brian




experiencias se componen de leyendas, eventos contemporaneos de
la época y narraciones populares; y para J. Th. Welter, también habria
que agregar textos de la tradicion y las experiencias personales del
compilador o predicador.*”

En el FSE en la vida de san Sebastian, se encuentra inserto un
exemplum en el que una mujer es poseida por el demonio por no
respetar la castidad; dicha narracién esta pasada en los Dialogr de vita
et miraculis patrum Italicorum de Gregorio Magno. En cambio, otros
exempla se inician con referencias mas genéricas, como “cuenta” o “en
algtin tiempo”, facilitando que el oyente se 1dentifique con las historias.

Ademas, el exemplum se incrusta habilmente en narrativas mas
amplias, acentuando su contenido y adaptandose al contexto de las vi-
das de los santos para instruir sobre otros aspectos de la doctrina cris-
tiana, como el pecado y la redencion. La versatilidad del exemplum lo
convierte en una herramienta de ensefianza poderosa al tiempo que las
narraciones sirven como reflejo de las experiencias y preocupaciones
de los fieles, promoviendo una comprension mas intima y practica de
la doctrina cristiana durante la Edad Media.

El miraculum:

En la Edad Media, el miraculum emerge como un medio vital para
fomentar una vision cristiana del mundo, delineando una perspecti-
va genuinamente devota a través de la narrativa.*® Por eso, es necesa-
rio comprenderlo como una manifestacién religiosa y como un géne-
ro literarto.

Stock, The Implications of Literacy. Written Language and Models of Interpretation in
the Eleventh and Twelfth Centuries. Princeton, Princeton University Press, 1983, p. 6.
¥ Albert Lecoy de la Marche, La chaire francaise au Moyen Age. Paris, 1886, pp. 302-
305, apud Claude Bremond, Jacques Le Goll y Jean-Claude Schmitt, L“exemplum”.
Turnhout, Brepols, p. 39; J. Th. Welter, L'exemplum dans la littérature religieuse et
didactique du Moyen Age. Génova, Slatkine Reprints, 2012, p. 454.

# Gerardo Rodriguez, “Los milagros en la religiosidad hispanica (siglos xi al xv1)”,
Bulletin du Centre dEtudes Médiévales d'Auxerre, BUCEMA [en linea], nim. 2, 2008.
<http:// journals.openedition.org/ cem/9002>. [ Consulta: 29 de enero, 2024.]
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Como manifestacién religiosa, evoca asombro al aludir a eventos
prodigiosos de origen divino, caracterizados por su caracter notorio
y extraordinario. Estos eventos no solo maravillan por su naturaleza
sobrenatural, sino también por reflejar la magnanimidad de Dios,
dejando una impronta de asombro y reverencia entre los testigos y
conocedores.*” En cuanto a su funcién narrativa, el miraculum puede
enfocarse en lo laudatorio o servir a un fin ejemplarizante.® Seg(in la
retérica clasica, su utilidad se alinea con los géneros discursivos como
la laus, enfocada en el elogio y veneracion. Asi, el miraculum se ha in-
terpretado principalmente como una exaltacion de la Virgen, los angeles
y los santos, aunque estudios sobre obras como Milagros de Nuestra
Seriora sugieren que puede abarcar un propésito didactico y moral

Por otro lado, también puede presentarse como una fusion de
alabanza y ensefianza moral. Segtin Juan Manuel Rozas Lopez, se
alinea estrechamente con el exemplum y la narrativa hagiografica
moralizante, compartiendo su estructura, personajes y proposito
didéctico. Tanto es asi que lo clasifica como una variante del relato
breve o “cuento”, una perspectiva compartida por José Amador de
José Romera Castillo reconoce que, aunque el miraculum
puede ensalzar virtudes divinas, también se arraiga en la tradicion

los Rios.®

hagiografica y didactica, sugiriendo su papel como una modalidad del

¥ Alain Dierkens, “Réflexions sur le miracle au Haut Moyen Age”, en Actes des congrés
de la Société des historiens médiévistes de lensegnement supérieur public. Orleans,
Publications de La Sorbonne, 1994, p. 11.

 Ube Ebel, Das altromanische Mirake. Heidelberg, C. Winter, 1965, pp. 68-76; Javier
Roberto Gonzalez, “Los Milagros de Nuestra Seriora de Gonzalo de Berceo, jLaus o
Exemplum?”, Grammalen linea], vol. 22, nim. 48, 2011. <https://p3.usal eduar/index.
php/gramma/article/view/796>. [Consulta: 29 de abril, 2018 ]

. Ebel, op. cit, pp. 68-76.

* José Amador de los Rios, Historia de la Literatura Espariola. Tomo 1ii. Madrid, Gredos,
1863; apud Jestis Montoya Martinez, “El ‘milagro literario’ en Berceo alaluz dela retérica
cristiana”, Inciprt, niims. 20-21, 2001, p. 18; Juan Manuel Rozas Lopez, Los milagros
de Berceo, como libro y como género. Cadiz, Universidad Nacional de Educacion a
Distancia, Centro Asociado de Cadiz, 1976, pp. 17-18.
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exemplum." José Manuel Cacho Blecua y Marta Ana D1z argumentan
que, aunque el enfoque ejemplar prevalece, esto no excluye su funcién
laudatoria; los relatos milagrosos no solo celebran actos virtuosos sino
que también pueden generar lecciones adicionales a partir de ellos.”
En el contexto de Milagros de Nuestra Sefiora de Gonzalo de Berceo,
Ana Vilchis 1dentifica una intencion didactica significativa, subrayando
que la obra aspira a trascender el papel de simple objeto de devocién
para convertirse en un compendio de vida cristiana activa y aplicada.

Dentro del FSE los miracula no se limitan a la veneracion, sino que
apuntan hacia la ejemplaridad. Las narraciones en las que el miraculum
esta presente como género concomitante de la legenda tienen una
intenciéon didéctica y orientan a los fieles hacia reflexiones morales y
doctrinales. Por ejemplo, en la vida de santo Domingo, un miraculum
narra la intercesion de la Virgen Maria a favor de la humanidad, cuan-
do su hijo Jesucristo quiere adelantar el Dia del Juicio Final como un
castigo por las acciones de los hombres*

En este pasaje no solo trasciende la simple veneracion mariana,
sino que su propodsito es transmitir un mensaje de profunda signifi-
cacién escatoldgica: la inevitabilidad del Juicio Final, una instancia
donde Cristo evaluara las acciones de cada persona. Se resalta la
gravedad de los vicios como la codicia, la soberbia y la avaricia,
factores que icurriran en un juicio divino estricto. Adicionalmente,
se ensefa que la Misericordia puede suavizar la severidad del juicio
divino y se recuerda que el Juicio Final puede acontecer en cualquier

* José Romera Castillo, “Presuposiciones en los Milagros de Nuestra Seriora. (Hipétesis
sobre el género literario)”, en Claudio Garcia Turza, ed., Actas de las il Jornadas de
Estudios Berceanos. Logrofio, Instituto de Estudios Riojanos, pp. 149-139.

* José Manuel Cacho Blecua, “Género y composicién de los Milagros de Nuestra Seriora
de Gonzalo de Berceo”, en Homenaje a José Maria Lacarra. Pamplona, Gobierno de Na-
varra, 1986, pp. 49-66; Marta Ana Diz, Historias de certidumbre: los ‘Milagros’ de Berceo.
Newark, Juan de la Cuesta, 1995, p. 26.

* Ana Elvira Vilchis Barrera, Didactismo y ejemplaridad en los Milagros de nuestra
sefiora. México, 2012. Tesis, UNAM, Facultad de Filosofia y Letras, p. 32.

# “De sancto Domingo e de sus miraglos” en M. Cortés Guadarrama, op. cit,, p. 467.
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instante, instando a la reflexién y a la vigilancia constante de la
conducta personal.

En esta y otras narraciones insertadas, se puede vislumbrar que
el miraculum en el FSE se alinea més con la ejemplaridad que con la
alabanza, tal como lo apunta Fernando Barios Vallejo, quien identifica
un didactismo predominante en el relato hagiografico, que a su vez
combina la admiracién por la santidad con un propésito moraliza-
dor.” En este sentido, el miraculum en el FSE puede ser visto como un
hibrido entre los géneros de la vitay el exempla, ambos centrados en
la transmusién de los dogmas cristianos a través de la narrativa, pues
se compone de narraciones milagrosas que no solo buscan recono-
cer la santidad de las figuras veneradas, sino también instruir y mol-
dear la conducta del creyente. De manera tal que podriamos hablar de
una composicién mixta entre los géneros de la vita y el miraculum.®

En ese sentido, el FSE emplea el miraculum, como género, no solo
para ejemplificar conductas virtuosas o viciosas, sino también para
evidenciar la santidad de figuras veneradas y los beneficios espirituales
derivados de su devocion. Estas historias no solo buscan elogiar, sino
primordialmente instruir moralmente al lector, instandolo a la reflexion
y a la imitacion de las virtudes presentadas.

Finalmente, se vale de dos mecanismos estilisticos para introducir
relatos de milagros: uno es mediante la vaguedad temporal o la des-
cripeién de un personaje genérico, al estilo de los exempla, que permite
al oyente o lector 1dentificarse con la narracién; el otro es la referencia

* Fernando Barios Vallejo, “Introduccién”, en Gonzalo de Berceo, Milagros de Nuestra
Seriora. Barcelona, Critica, 1997, p. XLVIIL.

* Pierre-André Sigal, “Histoire et hagiographie: les Miracula aux XI° et Xir siécles”,
en Actes des congrés de la Société des historiens médiévistes de lenseignement
supérieur pub]ic, 8¢ congres. Tours, 1977. (L'historiographie en Occident du Ve au xve
siecle), pp. 241-243; A. Dierkens, op. cit, pp. 29-30; Marie-Céline Isaia, “Miracles d'un
genre. Récritures médiévales en dehors de I'hagiographie, études réunies par Olivier
Biaggini et Bénédicte Miland-Bove”, Cahiers de Recherches Médiévales et Humanistes
[en linea], 2012, p- 2. <https://journals,openedition.org/crmh/12766>. [Consulta: 15
de diciembre, 2022,]
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explicita a textos autorizados mediante la frase “léese en...”, subrayando
asi el fundamento documental de los milagros. Estos enfoques no solo
facilitan la inmersion en el relato, sino que también revelan las técnicas
de compilacién y la intencién didéctica del £ que combinala tradicion
oral y la escrita en la construccién de su discurso hagiografico.

Conclusiones

En su intensa labor didactica y evangelizadora, los dominicos se apo-
yaron en la hagiografia y en la narrativa ligada al calendario littirgico
para estandarizar y profundizar el conocimiento religioso, a la par que
buscaban revitalizar la practica eclesiastica y unificar el culto. Los mo-
vimientos de reforma interna en la 0.p. del siglo Xv hispano, nacidos en
respuesta a una laxitud espiritual y disciplinaria, reforzaron la predica-
c16n y la profundizacién del conocimiento religioso como pilares de la
orden. Esto se ve reflejado en la utilizacion de compilaciones de textos
hagiograficos y celebraciones del calendario litiirgico como recursos
para la preparacion de la predicacion, ilustrando la intima conexion
entre la vida cotidiana y la espiritualidad.

En este sentido, FSE se convirtié en un compendio indispensable
para la praxis religiosa y la instruccién doctrinal, usando géneros
literarios como la legenda, el exemplum y el miraculum para divulgar
mensajes morales y religiosos. Estos géneros, incorporando tanto la he-
rencia eclesiastica como elementos de la cultura popular, se desplegaban
en narrativas que hacian accesible la ensefianza de la fe y permitian a
los clérigos inspirarse para sus sermones.

En conclusion, el FSE emerge como una manifestacion crucial de
la didactica y la predicacion dominicas en la peninsula 1bérica del
siglo XV. Sirvié como un catalizador para la transmision eficaz y reso-
nante de la doctrina cristiana, enfatizando una educacion religiosa que
amalgamaba erudicién y devocion, y que buscaba la unificacion de la
préctica de la fe.







LA TRADICION HAGIOGRAFICA
SOBRE SANTIAGO EN EL MUNDO HISPANO:
DE LA EDAD MEDIA A LA CONQUISTA
DE MEXICO

MARTIN E. R{0S SALOMA

Instituto de Investigaciones Histéricas, UNAM

I. Introduccién

[..]Este gran caballero de la cruz bermeja, héselo dado Dios a
Espafia por patron y amparo suyo, especialmente en los rigu-
rosos transes que con los moros los esparioles han tenido, y asi
le invocan, y llaman, como a defensor suyo en todas las batallas
que acometen, y muchas veces le han visto visiblemente en
ellas, derribando, atropellando, destruyendo y matando los
agarenos escuadrones, y de esta verdad te pudiera traer muchos
ejemplos, que en las verdaderas historias espariolas se cuentan.!

Con estas palabras explicaba Don Quijote a su fiel amigo Sancho la
importancia de la figura del apostol Santiago para el mundo hispanico
en un momento en el que nadie, a pesar del desastre de la Grande y
Felicisima Armada, cuestionaba la hegemonia de la Monarquia Catolica.
La importancia historica del mito jacobeo, de la ruta de peregrinacion
y de la propia sede compostelana, asi como la introduccién y desarro-
llo de la figura y el culto a Santiago en América a partir del siglo xv1, han

"Miguel de Cervantes, Don Quijote de la Mancha. Segunda parte. Fd. de John Jay Allen.
Madrid, Catedra, 1998, p. 461 (cap. LvilI).




hecho correr rios de tintaalo largo de los tltimos doscientos cincuenta
anos y hoy en dia pocos elementos pueden apuntarse sin caer en t6-
picos y lugares comunes. Asi, obviando los trabajos de Enrique Florez
en el siglo xvii> podemos citar entre aquellos que se han dedicado a
los estudios jacobeos en la peninsula ibérica a Luis Vazquez de Parga,®
Manuel Diaz y Diaz,' Abelardo Moralejo,” Fernando Lopez Alsina, Isidro
Bango,” Emma Falque,® Jacques Chocheyras* Denis Péricard-Méa, " Paolo
Cauccl" y Klaus Herbers, > amén del congreso del que fue objeto de
estudio en la vigésima Semana de Estudios Medievales de Estella." En
el &mbito americano, a los trabajos pioneros de Rafael Heliodoro Valle'*

> Ennique Florez, Espana sagrada. Tomo XIx. Contiene el estado antiguo de la Iglesia
iriense y compostelana hasta su primer arzobispo. Madrid, Antonio Marin, 1765. 415 pp.
¢ Luis Vazquez de Parga, José Maria Larrea y Juan de Uria Riu, Las peregrinaciones a
Santiago de Compostela. Pamplona, Gobierno de Navarra, 1998. 3 vols.

* Manuel Diaz y Diaz, Ma. Araceli Garcia Pifero y Pilar del Oro Trigo, El cédice ca-
lixtino de la catedral de San tiago. Estudio codico/égfco y de contenido. Santiago de
Compostela, Centro de Estudios Jacobeos, 1988 (Monografias de Compostellanum, 2).
7 Abelardo Moralejo, ed., Liber Sancti Jacobi “Codex Calixtinus”. Trad. de Abelardo
Moralejo, Casimiro Torres y Julio Feo. Santiago de Compostela, Xunta de Galicia, 2004.
¢ Fernando Lopez Alsina, ed., £l papado, la Iglesia leonesa y la basilica de Santiago a
finales del szg]o x1. El traslado de la Sede de Iria a Composte]a en 1095. Santiago de
Compostela, Consorcio de Santiago, 1999.

7 Isidro Bango Torviso, El camino de Santiago. Madrid, Espasa-Calpe, 1993.

s Diego Gelmirez, Historia compostelana. Introd,, trad., notas e indices de Emma
Falque. Madrid, Akal, 1994 (Clasicos Latinos Medievales, 3).

? Jacques Chocheyras, Ensayo histdrico sobre Santiago en Compostela. Trad. de Jeanette
Ledn. Barcelona, Gedisa, 1989.

“ Denise Péricard-Méa, Compostelle et cultes de Saint Jacques au Moyen Age. Paris,
PUE, 2000 (Le noed gordien),

' Paolo Caucct von Saucken, coord., Santiago. La Europa del peregrinaje. Introd. de
José Maria Ballester. Barcelona, Lunwerg Editores, 1993.

? Klaus Herbers, Politica y veneracion de santos en la peninsula ibérica. Desarrollo
del “Santiago politico”. Pontevedra, Fundacién Cultural Rutas del Roménico, 2006.

' El camino de Santiago y la articulacién del espacio hispanico. XX semana de Estudios
Medievales. Pamplona, Gobierno de Navarra, 1994. 383 pp.

" Rafael Heliodoro Valle, Santiago en América. México, Editorial Santiago, 1946.




y Emilio Choy, " se han sumado los estudios de Luis Weckmann, " Louis
Cardaillac,” Natalia Ortiz, " Margarett von Brunn* y Javier Dominguez.*”

Flestado actual de las investigaciones permite afirmar que la leyen-
da en torno a la prédica de Santiago en Espaia data del siglo Vil y se
encuentra por vez primera en el manuscrito apéerifo intitulado Brevia-
rum Apostolorum?*' Posteriormente, en el siglo viil, Beato de Liébana en
sus Comentarios al Apocalipsis y en su himno 0 Der Verbum haria de
Santiago el numen protector de Espatia.** Diego Gelmirez se encargaria

“ Emilio Choy, “De Santiago Matamoros a Santiago Mataindios”, Revista del Museo
Nacional, Lima, nim. 27, 1958, pp. 195-272. Me ha sido imposible acceder a este
trabajo, pero las referencias realizadas por otros autores me permiten conocer los
planteamientos generales del autor.

* Luis Weckmann, “La interferencia de lo sobrenatural en la conquista: el sefior
Santiago, la Santisima Virgen y el diablo”, en La herencia medieval de México. 22 ed.
México, Fondo de Cultura Econémica, 1994, pp. 163-183, particularmente pp. 163-168.
" Lowss Cardaillac, Santiago Apéstol El santo de dos mundos. Prél. de José Maria
Muri. Zapopan, El Colegio de Jalisco, 2002; L. Cardaillac, Santiago aca, allé y aculla:
misceldnea de estudios jacobeos. Prél. de Miguel Leén Portilla. Zapopan, Fl Colegio
de Jalisco / Fideicomiso Teixidor, 2004.

* Natalia Ortiz Hernandez, “El conquistador infiel. Las formas de Santiago apdstol en
los Andes centrales durante la colonia”, Maguaré, niim 23, 2009, pp. 265-301.

© Reinhild Margarete von Brunn, Metamorfosis y desaparicién del vencido: desde Ia
subalternidad a la complemen tarerdad en la 1magen de San tiago ecuestre en Per y
Bolivia. Santiago de Chile, 2009. Tesis, Universidad de Chile, 284 pp.

* Javier Dominguez Garcia, “Santiago mataindios: la continuacién de un discurso
medieval en la Nueva Espafia”, Nueva Revista de Filologia Hispanica, vol. 54, ntim. 1,
2006, pp. 33-36; J. Dominguez Garcia, Memorias del futuro. Ideologia y ficcion en el
simbolo de Santiago Apéstol Madrid, Iberoamericana / Vervuert, 2008; J. Dominguez
Garcia, De Apdstol matamoros a Yllapa mataindios. Dogmas e ideologias medievales
enel (des)cubmniento de América. Salamanca, Universidad de Salamanca, 2008.

*' ] Dominguez Garcia, “Santiago mataindios”, pp. 49-50.

» “j0h verdaderamente digno y més santo apéstol, / que refulges como aurea cabeza
de Espatia, / nuestro protector y patrono nacional, / evitando la peste, sé del cielo sal-
vacion, / aleja toda enfermedad, calamidad y crimen. / Muéstrate piadoso protegiendo
al rebario a ti encomendado / y manso pastor para el rey, el clero y el pueblo; / que
con tu ayuda disfrutemos de los g0Z0s deloalto, / que nos revistamos dela gloria del
reino conquistado. / que por 1 nos libremos del infierno eterno.” Beato de Liébana,
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de promover el culto jacobeo en el siglo X1 a partir de la Historia Com-
postelana, en el marco de la reforma gregoriana y la incorporacién plena
de Hispania a las corrientes litiirgicas emanadas de la sede romana.*
Por su parte, en torno alaio 1100, el circulo de autoridades eclesiasticas
vinculadas a la sede compostelana pertenecientes a la congregacion de
Cluny haria del Codex Calixtinus el principal elemento de propaganda
para atraer a peregrinos ultrapirenaicos**

La resemantizacion de Santiago peregrino como miles Christi tuvo
lugar en la segunda mitad del siglo X1, caracterizada por el espiritu
cruzadista y una intensificacién del enfrentamiento entre cristianos y
musulmanes en la peninsula ibérica a raiz de la conquista de Toledo en
1085 por Alfonso VI. De esta suerte, en la introduccion del Codex Calix-
tinus Santiago apareceria por vez primera identificado como caballero,
al tiempo que el libro Iv del Liber Sancti Jacobi sefalaba que Santiago
se habia aparecido a Carlomagno haciéndole saber que “asi como el
Serior te hizo el més poderoso de los reyes de la tierra, igualmente te
ha elegido entre todos para preparar mi camino y liberar mi tierra de
manos de los musulmanes, y conseguirte por ello una corona de inmar-
cesible gloria” > La Historia silense, redactada a principios del siglo x11,
fue el primer texto en el que Santiago es representado con sus atributos
militares y la Chronica Adephonsi Imperatoris vincul6 directamente
los triunfos de Alfonso VII a su peregrinacion a la sede compostela-
na,** aunque en ninguin momento ningun monarca castellano-leonés

Himno O dei verbum, en Obras comp/etas. Vol. 1. Ed. de Joaquin Gonzélez, Alberto del
Campo y Leslie Freeman. Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 2004. 2 vols., p. 653.
% Sobre la Reforma gregoriana en la peninsula 1bérica: Augustin Fliche, La Reforme
gregorfenne etla reconquéte chrétienne (1057-1123). Paris, Bloud et Gay, 1950 (Histoire
de I'fglise depuis les origines jusqu'au nos jours, 8).

* Sobre las relaciones entre la peninsula 1bérica y la congregacion de Cluny véase
Carlos Reglero de la Fuente, Cluny en Esparia. Los prioratos de la provincia y sus redes
sociales ( 1073-ca. 1270). Ledn, Centro de Estudios e In\/estigacién san Isidoro, 2008
(Fuentes y Estudios de Historia Leonesa, 122).

% [ iher Sancti Jacobi. “Codex Calixtinus”, p.- 414.

* La Stlense afirma, por ejemplo: “Mas porque ahora Fernando, puesto en carne
corruptible, no sabia que él era participante de la divina gracia por méritos de su
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utihzé el grito de “Santiago y clerra Espaia” pues, segtin Lidwine Lina-
res, esta advocacion solo aparecid por escrito a finales del siglo xvi.*”
Para entonces, el camino de Santiago se habia consolidado como una
de las principales vias de comunicacion del norte de la peninsula ibérica
y por él transitaban campesinos, comerciantes, monarcas, caballeros y
hombres de Iglesia en busca de la redencién. Sin embargo, segtin la hi-
potests mas plausible, los restos de quien yace en Compostela no son
los del apostol, sino del arrano Prisiciliano®®

La transformacion de Santiago “Matamoros” en Santiago “Ma-
taindios” ha sido perfilada en sus rasgos fundamentales. Los autores
coinciden en que la batalla librada por Cortés en Centla fue la primera
en la que, segtin el relato de L.opez de Gomara,* se apareci6 el patron de
Esparia a los conquistadores, aunque todos los estudiosos han recalcado
el hecho de que Cortés no lo sefial6 en su primera Carta de relacién y
que Bernal Diaz contradijo a Lépez de Gémara, aunque argumento que

vida, imploraba los sufragios del Apéstol, a fin de que, como familiar suyo notorio,
consintiera en interceder junto al piadosisimo Maestro. Asi pelea el rey Fernando en
Coimbra conla espada material, y para lograrle victoria Santiago, militar de Cristo, no
cesa de interceder junto al Maestro”. Introduccion a la Historia Silense. Ed. de Manuel
Goémez Moreno. Madrid, Estudio Tipografico Sucesores de Rivadeneyra, 1921, p. 127.
Cf’). Dominguez Garcia, Memorias del futuro, pp. $5-86.

* Lidwine Linares, “{Santiago v cierra, Espanal”, Les Cahiers de Framespa [en linea,
num. 10, 2012. <http://Framespa,revues,org/1552>. [Consulta: 24 de julio, 2012.] La
Historia de Esparia de Alfonso X el Sabio consigna esta invocacion con motivo de
la batalla de Clavijo: “Dios, ayuda, et sant Yague”. Alfonso X el Sabio, Primera cronica
general. Historia de Espania que mandé a componer Alfonso X el sabio y se conti-
nuaba bajo Sancho IV en 1289. Vol. 1. Ed. de Ramén Menéndez Pidal. Madrid, Baully-
Baulliere e Hijos, 1906, p. 360.

2], Chocheyras, op. cit, passim.

* Francisco Lopez de Gomara, Hispania Victrix. Primera y segunda parte de la historia
general de las Indias con todo el descubrimiento y cosas notables que han acaecido
dende que se ganaron hasta el anio de 1551. Con la conquista de México y de la Nueva
Esparia. Medina del Campo, Guillermo Millis, 1553, fols. ciiv-civr. A lo largo de este
trabajo recurriremos a esta edicion.
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no lo vio “por ser pecador” * Décadas después, Louis Cardaillac estudio
las tradiciones en torno a la ayuda que prestd Santiago en la conquista
de Nueva Galicia y en la guerra del Mixtén.*' Heliodoro Valle, por su par-
te, enumer6 las poblaciones de América que poseian Santiago como
patrono, desde Santiago de Querétaro hasta Santiago de Chile, pasando
por Santiago de los Caballeros y Santiago de Managua, y elaboré la
relaciéon sistematica de las catorce apariciones atribuidas a Santiago
por la tradicion

Dominguez Garcia ha 1do mas alla y ha subrayado la importancia
simbolica de Santiago, no sélo para legitimar e impulsar la propia ac-
c16n delos conquistadores, sino también para permitir al conquistador
afrontar la nueva realidad que descubria y cefiirla a “categorias com-
prensibles” gracias a las cuales insertaba la nueva realidad americana
en “sus propios discursos cosmogonicos con referencias al pasado y a
su futuro providencialista”. Pero, ademas, la implantacion de Santiago
permiti6 la estructuracién del espacio conquistado y su conversion
en un espacio sagrado y, sobre todo, segin Dominguez, “a través de la
hierofania”, se reinterpreté una imagen de Santiago capaz de “expresar
una 1dentidad mestiza y mas tarde criolla™* que acabaria en la para-
doja segin la cual, los grupos indigenas terminarian apropiandose de
Santiago y sus elementos teltiricos — siempre estuvo relacionado con el
trueno y el rayo— para defenderse de los esparioles y como elementos
propiciatorios.*

* Hernan Cortés, “Primera carta”, en Cartas de relacién. 212 ed. Nota preliminar de
Manuel Alcalé. México, Porrda, 2005 (“Sepan cuantos...”, 7), pp. 19-20; Bernal Diaz
del Castillo, Historia verdadera de la conquista de la Nueva Espana. Ed. de Carmelo
Séenz de Santa Maria. México, Alianza Editorial, 1991, p. 83. Entre los autores que hace
referencia a la cuestion véase R. Heliodoro Valle, op. cit, p. 20; J. Dominguez Garcia,
Memorias del futuro, pp. 80-86; L. Cardaillac, Santiago apdstol..., pp. 128-134.

' L. Cardaillac, Santiago apéstol..., pp. 134-149.

# R. Heliodoro Valle, op. cit, pp. 8-13, 17-37.

% J. Dominguez Garcia, Memorias de futuro, p. 26.

], Dominguez Garcla, De Apéstol matamoros a Yllapa mataindios, p. 92; N. Ortiz
Hernandez, op. cit, p. 292-293, 297.
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A partir de este panorama se han podido establecer dos preguntas
para articular el presente trabajo: ¢ Oué elementos simbolicos de la tradi-
c16n peninsular pueden rastrearse en la Nueva Esparia a proposito de la
figura de Santiago en el discurso historiografico? ; Oué funcién cumplié
Santiago auno y otro lado del Atlantico? Se trata de viejas interrogantes
pero planteadas desde un enfoque interpretativo segtin el cual los siglos
XV y XVI no serian siglos de ruptura con la tradici6n medieval, sino que
considera que el periodo comprendido entre los siglos X1y Xvii representa
una unidad de sentido histérico. En consecuencia, no habria un corte
entre la Edad Media y la Modernidad, sino que asistiriamos a un trasvase
de experiencias de distinta naturaleza — politicas, militares, culturales,
religiosas— del ambito mediterraneo hacia el atlantico. En este sentido,
la presencia de Santiago en América no seria una “herencia medieval”
como lo entendié Weckmann, sino un elemento estructural en el proceso
de conquista y apropiacién fisica y simbélica del espacio americano.

Dado que los autores arriba citados han profundizado en los aspec-
tos mas relevantes de la problematica planteada, centraré mi atencion
en el ambito historiografico con el fin de comparar a dos cronistas del
siglo XVI —ambos hombres de Iglesia— que, sin ser coetaneos en es-
tricto sentido, elaboraron sus respectivas historias con el fin de narrar,
explicar y legitimar el proceso de expansién de la monarquia catélica
y su nueva posicién hegeménica en el concierto internacional; me
refiero a Francisco Lopez de Gémara y a Juan de Mariana.

En las paginas siguientes analizaré la forma en que cada uno de
ellos se refirié en su Historia a la primera aparicién de Santiago en una
acc16n bélica — las batallas de Centla y Clavijo respectivamente— con
el fin de establecer las semejanzas y las similitudes entre ambos dis-
cursos y la funcién que ambos autores dieron a la figura de Santiago
en la Espania del siglo xv.

II. Francisco Lépez de Gomara (1511-1566)

La Historia de Indias y conquista de Méxicovio la luz de la imprenta en
Zaragoza en 1552. A partir de entonces fue editada en varias ocasiones
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hasta su prohibicion en 1553 por Felipe II. Dedicada al “emperador de
romanos”, la obra de Gémara tenia como objetivo primordial articular
en un relato coherente del descubrimiento de las Indias, hecho que,
como se sabe, Lopez de Gémara consideraba como “la mayor cosa
después de la creacién del mundo”.

A pesar de la mucha tinta que corrié acerca del patrocinio que
habria tenido el texto por parte de Cortés y su descalificacién por la
historiografia coetanea y posterior por no haber estado su autor nunca
en América, hoy se sabe que Gémara no estuvo al servicio directo de
Cortés ni fungid como su capellan, sino que mas bien tuvo un trato
preferencial con los servidores de éste y con el heredero Martin Cortés.**
Estos datos no son banales para nuestro estudio pues mas alla de la
polémica, interesa resaltar el hecho de que Lopez de Gémara escribio,
como muchos autores de la época, con la finalidad de explicar el de-
sarrollo y consolidacion de la hegemonia hispana y de dar coherencia
a los distintos relatos que para entonces circulaban sobre la empresa
americana.” De esta suerte, no es casualidad, por ejemplo, quela edicion

% Entre los autores que han sefialado la estrecha relacién entre Gémara y Cortés deben
sefalarse a Ramén Iglesia, “Francisco Lopez de Gomara”, en Cronistas e historiadores
de la conquista de México. El ciclo de Hernan Cortés. Prol. de Juan Ortega y Medina.
México, Secretaria de Educacién Pablica, 1972 (SepSetentas, 16), pp. 150-328, y a Lesley
Byrd Simpson, “Introduction”, en Cortés, The life of  the Conqueror by his secretary
Francisco Lépez de Gémara. Ed y trad. de Lesley B. Simpson. Los Angeles, Universidad
de California, 1966, pp. xv-xxvi. En su estudio introductorio Juan Miralles puso en duda
el que Goémara [uera secretario y capellan del conquistador. Juan Millares, “Estudio
preliminar”, en Francisco Lopez de Gémara, Historia de la conquusta de México. México,
Porriia, 1988 (“Sepan cuantos...”, 566). Carmen Martinez Martinez, basandose en los
testimonios que otorgd Lopez de Gomara en el pleito del marqués del Valle contra
los marqueses de Astorgaa propdsito deladote de su hija depositados en la Chancilleria
de Valladolid, concluye que el cronista tuvo una relacién “aparentemente distante”
con el capitan extremeno. Carmen Martinez Martinez, “Francisco Lopez de Gémara y
Hernéan Cortés: nuevos testimonios de la relacién del cronista con los marqueses del
Valle de Oaxaca”, Anuario de Estudios Americanos, vol. 67, ntim. 1, 2010, pp. 267-302.
# A proposito de la importancia de la obra americanista de Gémara, ademas de los
estudios indicados en la nota anterior, deben sefialarse el articulo de Dann Cazes “La

224




castellana de la obra editada bajo el titulo de Hispania Victrix, viera la
luz en Medina del Campo en 1553, el mismo afio y en la misma crudad
y bajo el mismo impresor — Guillermo Millis— en el que se publicaron
Los cinco primeros libros de la Crénica general de Esparia de Florian
de Ocampo, la cual estaba destinada a ser la primera Historia gene-
ral de Espania pero que no pudo completarse debido a la muerte pre-
matura de su autor, cronista real de Carlos 1.7

Asi pues, la Historia de Indias estaba destinada a mostrar a través
del discurso histérico lalegitimidad de la conquista espariola por cuanto
los indigenas “no tenian letras, ni moneda, ni bestias de carga”, ademas
de que no conocian “al verdadero Dios” y estaban en “gravisimos pe-
cados de 1dolatria, sacrificio de hombres vivos, comida de carne humana,
habla con el diablo, sodomia” y poligamia, de tal suerte que, gracias a la
misericordia de Dios y la merced del emperador y sus antecesores, los
indios se habian convertido, civilizado y hecho cristianos. “El trabajo y
peligro— asienta el cronista— vuestros espaioles lo toman alegremente,
alli en predicar y convertir como en descubrir y conquistar. Nunca nacién
extendi6 tanto como la espaiola sus costumbres, su lenguaje y sus ar-
mas”.** Si bien es cierto que Gémara nunca estuvo en América, para los
fines que escribia ello no era necesario: no se trataba de dar cuenta de las
cosas tal y como acontecieron, sino de escribir la historia de la conquista
y la expansion de Espana por el orbe, una historia que, segiin el viejo
modelo clasico, se construiaa partir de lo visto, pero también delo oido.*”

metarreflexion histérica en la obra de Lopez de Gémara: la historia como biografia”, en
Karl Kohut, ed., Narracién y reflexion. Las cronicas de Indias y la teoria historiogralica.
México, El Colegio de México, 2007, pp. 133-162 y el imprescindible trabajo monogra-
fico de Nora Edith Jiménez, Francisco Lépez de Gomara. Zamora, Mich., El Colegio de
Michoacén / Instituto Nacional de Antropologia de Historia, 2001, particularmente la
segunda parte “Elementos para una lectura de las historias de Gémara”, pp. 133-290.
7 Flonian de Ocampo, Los cinco primeros libros de la Cronica general de Espara.
Medina del Campo, Guillermo Millis, 1553, 336 + 9 pp.

* F. Lopez de Gomara, ‘Al emperador de romanos...”, op. cit, folio sin numerar.

# Frangois Hartog, “Le oeil et l'oreille”, en Le miroir dHérodote. Essai sur la répresen-
tation de [autre. Paris, Gallimard, 2001, pp. 395-459. Sigo los postulados de Gabrielle




La batalla de Centla se halla en la segunda parte de la obra, en la que
se relata la expedicion cortesiana y la conquista de México. Fl cronista
asegura que Cortés entablé combate con los indigenas de Tabasco de
laregion Centlay [...] como los indios eran muchos mas que los espa-
fioles y descargaban en ellos innumerables saetas, con que malamente
les herian, retrajeronlos a una casa. Alli se defendieron los nuestros
muy bien, aunque con manifiesto temor y peligro de fuego”. Gracias
a la ayuda de Dios, los esparioles pudieron guarecerse en el pueblo,
aunque muchos de ellos habian sido “malamente” heridos. “Durmié
aquella noche Cortés, antes hizo llevar a las naos todos los heridos y
ropa y sacar los que guardaban la flota y trece caballos... Cuando el
sol sali6, ya habia oido misa, y tenia en el campo cerca de quinientos
espafioles, trece caballos y seis tiros de fuego”. Una vez pertrechados,
los espatioles vieron venir “cinco escuadrones de ocho mil” indios cada
uno e 1niciaron la contienda en un sitio poco propicio debido al suelo
pantanoso, a los numerosos rios y la densidad de la vegetacion, detras
de la cual se escondian los naturales atacando con hondas y flechas. De
esta suerte, aunque los espafioles “mataban a algunos con ballestas y
escopetas, y con la artilleria”, “les fue forzado, para defenderse, pelear
vueltas las espaldas unos a otros, y aun asi se hallaban en muy grande
aprieto y peligro”.

Estando pues asi caidos y para huir — seriala el cronista—,
apareci6 Francisco Morla en un caballo rucio picado, que
arremeti6 a los indios y hizoles arredrar algiin tanto. Entonces
los esparioles, pensando que era Cortés, y con tener espacio,
arremetieron a los enemigos y mataron a algunos de ellos.
Con esto el del caballo no apareci6 mas. Y con su ausencia
volvieron los indios sobre los esparioles y pusieronlos en el

Spiegel, autora que seriala la necesidad y laimportancia de valorar un texto en funcién
de los sentidos sociales que éste adquiere en el contexto en el que fue escrito. Gabri-
elle Spiegel, The past as text. The theory and practice of medieval historiography.
Baltimore / Londres, The John's Hopkins Universty Press, 1997.
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estrecho que antes. Torné luego el del caballo, pusose cabe los
nuestros, corri6 a los enemigos y hizoles dar espacio. Entonces
ellos sienten favor del hombre a caballo, van con impetu a los
|

indios y matan y hieren a muchos dellos, pero al mejor tiempo
los dej6 el caballero y no le pudieron ver. Como los indios no
vieron tampoco al del caballo, de cuyo miedo y espanto huian,
pensando que era centauro, revuelven sobre los cristianos con
gentil denuedo y tratanlos peor que antes. Torné entonces el del

caballo tercera vez y hizo huir a los indios con dafio y miedo.

En ese momento llegé Cortés y le contaron lo que habia acontecido
y le preguntaron si el caballero era de su compariia “y como dijo que
no, porque ninguno destos habia podido venir antes, creyeron que era
el apdstol Santiago, patron de Espana”. Ganada la batalla con gran
mortandad de naturales, “todos dijeron que vieron por tres veces al
del caballo rucio picado pelear en su favor contra los indios [...] y que
era Santiago nuestro patrén. Fernando Cortés — aclara Gémara— mas
queria que fuese san Pedro, su especial abogado. Pero cualquiera que de
ellos fue se tuvo a milagro, como de veras parecié, porque no solamente
lo vieron los espafioles, mas atin también los indios lo notaron por el
estrago que en ellos hacia cada vez que arremetia a su escuadron y
porque les parecia que los cegaba y entorpecia. De los prisioneros que
tomaron se supo esto”.”

III. Juan de Mariana (1535-1624)

El jesuita Juan de Mariana escribi6 en latin su Rebus Hispaniae en 1592,
la cual fue vertida al castellano en 1601 y estaria llamada a convertirse
enla gran historia de Esparia hasta mediados del siglo x1x."' Construida
sobre una base providencialista, la obra pretendia ser una joya con

* F. Lopez de Gémara, op. cit. El relato se contiene en los folios ciiv- ciiv.
" Juan de Mariana, Historia general de Esparia. Toledo, Impresor Pedro Rodriguez,
1601. 2 vols.




la cual adornar la corona de Felipe 11 y llenar un vacio importante,
pues hasta entonces Esparia carecia de una Historia que articulara el
desarrollo de todos los reinos de la monarquia desde la antigtiedad,
dado que los proyectos de Florian de Ocampo y Ambrosio de Morales
habian quedado inconclusos” A pesar de que acepté como verdade-
ras numerosas falsedades y consignas, la obra de Mariana tuvo un lu-
gar de primer orden en la conformacion de una identidad colectiva y
de una memoria propias.”

Fl relato sobre la batalla de Clavijo se halla en el volumen 1, en los
capitulos del libro vii dedicados al monarca Ramiro 1, que goberné
el remno de Asturias entre el 842 y el 850. En las cronicas asturianas
del ciclo de Alfonso 111 sélo se menciona que Ramiro “tuvo guerras con
los sarracenos y salié victorioso”,* por lo que, como se ha mencionado
arriba, la aparicién de Santiago fue inserta por el silense® y retomada
y magnificada posteriormente por Rodrigo Jiménez de Rada y Alfonso
Xen el siglo xi11.%

De Ramiro nos dice Mariana que su reinado fue breve, “en gloria
y hazafias muy sefialado por quitar como quité de las cervices de los

* Ambrosio de Morales, Cordnica general de Esparia que continuaba Ambrosio de
Morales, coronista del rey nuestro serior don Felipe Il. Madrid, Benito Cano, 1791. 6 vols.
* Sobre Juan de Mariana y su Historia véase, entre una amplia bibliografia, Fernando
Walf, “Mariana y una historia para educar a un rey (y a una nacién)’, en Las esencias
patrias. Historfograﬁa e historia antigua en la construccion de la identidad espariola
(siglos xvI-xx). Barcelona, Critica, 2003, pp. 51-63; Baltasar Cuart, “La larga marcha de
las historias de Espana en el siglo xvi”, en Ricardo Garcia Carcel, coord., La construc-
ci6n de las historias de Fsparia Madrid, Fundacion Carolina / Marcial Pons, 2004, pp.
119-124; Enrique Garcia, “La construccion de las historias de Espafia en los siglos XVII
y xvIIl", en R. Garcia Carcel, op. cit, pp. 127-193. El concienzudo estudio biografico e
historiogréﬁco de Marina se encuentra en las péginas 127-151.

# “Nam et aduersus Sarracenos bis praeliauit et uictor extitit”. Crénica de Alfonso I11.
Ed. de Zacarias Garcia Villada. Madrid, Estudio Tipografico Sucesores de Rivadeneira,
1918, p. 80.

* Historia Silense, op. cit.

* Rodrigo Jiménez de Rada, Historia de los hechos de Espania. Ed. de Juan Fernandez
Valverde. Madrid, Alianza, 1989, p. 177; Alfonso X el Sabio, op. cit, pp. 359-361.
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christianos el yugo gravisimo que les tenian puestos los moros, y repri-
mir las insolencias y demasias de aqueﬂa gente barbara.” Tras someter
aNepociano, —apunta el jesuita— “se siguié la guerra contra los moros,
que al principio fue espantosa, mas su remate y conclusién fue muy
alegre para los cristianos”.” Gobernaba a la sazén al-Andalus Abderra-
haman 11, quien envi6 una embajada al rey Ramiro “para requerirle le
pagase las cien doncellas que conforme al asiento hecho con Mauregato
se le debian en nombre de parias; que era llanamente amenazale con la
guerra y declararse por enemigo”. Idos los embajadores “todos los que
eran de edad a propésito en todo el reyno fueron forzados a alistarse
y tomar las armas [ ...] Los mismos obispos y varones consagrados a
Dios siguteron el campo de los cristianos. Grande era el recelo de todos,
s1 bien la querella era tan justa — sefiala el jesuita— que tenian alguna
esperanza de salir con la victoria”.**

Hechos los preparativos y corridas las tierras, cerca de Albelda,
“se dio la batalla de poder a poder, que fue de las mas sangrientas y
sefialadas que se dieron en aquel tiempo. Nuestro ejército como junta-
do de prisa no era igual en fuerzas y destrezas a los soldados viejos y
ejercitados que traian los enemigos. Perdiérase de todo punto la jornada
s1 o fuera por diligencia de los capitanes, que acudian a todas partes
y animaban a sus soldados con palabras y con ejemplo”* Y relata
Mariana que el rey, con sus fuerzas destrozadas, se retird a descansar, se

[..]fortificé lo mejor que segiin el tiempo pudo; hizo curar los
heridos, los cuales y las demés gentes, perdia cast toda esperanza
de salvarse, con lagrimas y suspiros hacian votos y plegarias
para aplacar la ira de Dios. El rey oprimido de tristeza y de cuida-
dos por el aprieto en que se hallaba, se quedé adormecido. Entre
suerios se le apareci6 el apdstol Santiago con representacion de
majestad y grandeza mayor que humana. Mandale que tenga

7], Mariana, op. cit, vol. 1, pp. 413-414.
s Ihid, p. 414.
* [bidem.
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La comparacién de ambos relatos permite establecer con facilidad los
elementos comunes a ambos textos, los cuales forman en realidad una
unidad narrativa segtin la cual los cristianos parten de una situacion de
desventaja frente a un enemigo numeroso por lo que las armas espa-
fiolas no logran triunfar hasta el momento en el que aparece Santiago;
es solo en ese instante en el que los enemigos pueden ser rechazados,

buen animo, que con ayuda de Dios no dude de la victoria, que
el dia siguiente se tuviese por cierta. Desperté el rey con esta
vision , regocijado tan alegre, salt6 luego de la cama.™

As el rey Ramiro

[..Jmandé ordenar los haces y dar sefial de pelear. Los nuestros
con gran denuedo acometen a los enemigos y cierran apelli-
dando a grandes voces el nombre de Santiago: principio que
hasta hoy tienen los soldados esparioles de mnvocar su ayuda
al tiempo que quieren acometer. Los bérbaros alterados por el
atrevimiento de los nuestros. .. y con el espanto que de repente
les sobrevino del cielo, no pudieron suftir aquel impetu y carga
que les dieron. El apdstol Santiago, segtin que lo prometiera al
rey, fue visto en un caballo blanco, y con una bandera blanca
y en medio de ella una cruz roja, con que capitaneaba nuestra
gente. Con su vista crecieron a los nuestros las fuerzas, los
barbaros de todo punto desmayados se pusieron en huida:
executaron los cristianos el alcance sesenta mil moros.”

IV. Santiago en Clavijo y Centla

generandose entre sus filas la confusion y una gran mortandad.

En cuanto a las diferencias, podemos senalar dos principales. La
primera consiste en que el santo se apareci6 en suefios al rey asturiano

* Ibid, p. 415.
o Ibid, p. 416.
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y no a Cortés; es mas, Cortés ni siquiera fue testigo de la aparicion e
incluso lleg6 a dudar de ella. Es plausible explicar esta diferencia a
partir de la jerarquizacion propia de la época, pues necesariamente al
monarca le son dados presenciar, por su misma calidad y condicién,
acontecimientos que no estan destinados a los simples soldados.
Ademas, la aparici6n del santo al soberano es simbolo claro del favor
especial del que gozaba la monarquia asturiana frente a los otros terri-
torios peninsulares y materializacion de sus pretensiones de dominio
hegemdnico sobre la totalidad de Hispania.

Una segunda diferencia, no menos significativa, radica en que
mientras en Clavijo Santiago se mostrd con su espada en la mano y la
cruz en el pecho en una clara reminiscencia constantineana, en Centla
su 1dentidad no fue conocida inmediatamente, aunque se present tres
veces. ; Como explicar este hechoalaluz de nuestros conocimientos so-
bre la historiografia del momento? Una respuesta, ciertamente sencilla,
estribaria en el hecho de que mientras Mariana en realidad reactualizd
los relatos medievales —la crénica del toledano sefiala tinicamente
que “apareci6 Santiago sobre un caballo blanco haciendo tremolar un
estandarte blanco’—*, Lépez de Gémara por el contrario debia dar
forma a un discurso coherente a partir de relatos orales y diferentes
crénicas, por lo que pudo preferir ser prudente y no dar demasiado
vuelo a su pluma con el fin de mantener un cierto criterio de veracidad.

Una segunda hipétests, méas compleja, consistiria en sefialar que
mientras en Clavijo se manifiesta la naturaleza sagrada de la guerra
llevada a cabo por los cristianos mediante la sefial de la cruz y la pre-
sencia de Santiago como un miles Christ;* en Centla se representa
el hecho de que la guerra de conquista en el Nuevo Mundo no puede

R Jiménez de Rada, op. cit, p. 177.

% Véase, entre una extensa bibliografia, Thomas Deswarte, De la destruction a la res-
tauration. L1déologie du royaume d'Oviedo-Ledn (viire-xi° siécles). Turnhout, Brépols,
2003 y Alexander Pierre Bronisch, Reconquista y guerra santa. La concepcion de la
guerra en la Espana cristiana desde los visigodos hasta comienzos del siglo X1 Trad.
de Maximo Diago. Granada, Universidad de Granada, 2006.
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considerarse en si misma una guerra santa, aunque su objetivo fuese
forzar alos indios a la conversién, por lo que era necesario otorgar esa
naturaleza a la guerra de conquusta.

Numerosos son los autores que han sefialado la continuidad entre la
[lamada “Reconquista” y la conquista de América, pero me parece que
hay una diferencia fundamental a nivel espiritual y religioso: mientras
que en la peninsula ibérica se proclamé la bula de cruzada en distintas
ocasiones — las Navas de Tolosa; la guerra de Granada— que otorgaba
la remision de los pecados a quienes participaban en ella, en el Nuevo
Mundo los soldados no obtenian el perdén por el solo hecho de com-
batir. En este sentido, la aparicién de Santiago en el texto de Lépez de
Gomara tendria una doble significacion: por un lado, una lectura de na-
turaleza politica que seialaria el apoyo del patron de las Esparias a los
soldados en el Nuevo Mundo y, en consecuencia, al proyecto politico
de expansion por el orbe; por el otro, una lectura espiritual y religiosa
segin la cual la presencia de Santiago en América seria una via pa-
ra convertir una guerra de conquista de naturaleza eminentemente
politica en una guerra sacralizadora en contra de los enemigos de la
verdadera religion.** La lectura politica y la lectura religiosa se conjuga-
rian para hacer atin mas eficaz la legitimacion de la empresa americana.

V. Conclusiones

Puede senalarse, a modo de conclusién, que tanto el relato de Lopez
de Gémara como el de Mariana utilizaron la figura de Santiago para
sacralizar la guerra en contra de los enemigos del nombre cristiano,
legitimando asi la actuacién de los espatioles y mostrando el favor

# Para J. Dominguez Garcia, “la constante presencia de Santiago Matamoros en las
crénicas americanas fue iniciada por una tendencia clerical que finalmente consiguié
historiar una conquista que, ademas de desintegrar la razén econémica del fragil
imperio, también cred una nueva vision de destino en la cual la teologia predominé
sobre la razén, desfigurando, al mismo tiempo, los acontecimientos histéricos”. De
Apéstol matamoros a Yllapa mataindios. ., p. 69.
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especial que Dios habia concedido a éstos al considerarlos como el
nuevo pueblo elegido que ha sabido luchar a lo largo de los siglos por
expandir el nombre de Cristo.

Maés allé de reiterar la naturaleza providencialista de ambas historias
y de la naturaleza justa y sacralizadora de la guerra, me interesa resal-
tar, para finalizar estas reflexiones, la utilizaci6n en ambos relatos del
término “los nuestros” y la 1dentificacién que se genera entre el autor,
los posibles lectores y los protagonistas de las historias, pues considero
que ello muestra la clara voluntad de construir una conciencia iden-
titaria para el conjunto de la Monarquia Catélica a partir del discurso
historiografico, un discurso que, para ser eficaz, debia recurrir a los
mismos elementos simbélicos a ambos lados del Atlantico, pero forja-
dos en la Alta Edad Media. El hecho de que ninguno de los dos clérigos
alcanzara el tan anhelado titulo de cronista real e, inclusive, el hecho
de que la obra de Gémara fuera prohibida por causas desconocidas,”
no obsta para que podamos considerar a ambos proyectos historio-
graficos como serios intentos por construir una historia general de la
monarquia hispana. En este sentido, la figura de Santiago, polisémica
y plastica, sirvi6, una vez mas, para crear un vinculo de 1dentidad
espiritual, cultural y politica entre los stibditos de aquella monarquia
favorecida por el discipulo predilecto de Jesucristo y protomartir del
colegio apostdlico.

“N. E. Jiménez, op. cit, reproduce la cédula de prohibicién (p. 291) y resume las
distintas hipétesis que explican tal accion (pp. 92y ss).
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EL CIELO EN LA TIERRA. LOS SANTOS
EN LAS SOCIEDADES NOVOHISPANAS

ANTONIO RUBIAL GARCIA

Universidad Nacional Auténoma de México

Los santos llegaron a América con la 1mplantac1on del dominio espanol
sobre los antiguos sefiorios mexica e incaico y gracias al papel deter-
minante que tuvieron las instituciones eclesiasticas y el cristianismo
en dicho proceso. Su arribo en las mentes y los corazones de los con-
quistadores se hizo notable desde que el apéstol guerrero Santiago fue
visto por ellos, acompanando a sus huestes y matando indios. Una
1magen de la Virgen fue colocada en el Templo mayor de Tenochtitlan
para suplantar al idolo de Huitzilopochtli destruido por Hernan Cortés.
Después, a la misma Virgen Maria se le atribuy¢ la ayuda que recibieron
durante la huida de la Noche Triste al arrojar tierra a los 0jos de sus per-
seguidores. Al soldado romano san Hipdlito se le adjudicé la toma de la
capital mexica, pues el13de agosto de 1521 comncidi6 con el dia en que
se celebraba la fiesta de ese santo. Hasta ese momento nadie puso en
duda esa ayuda celestial que era concebida formando parte de la lucha
cosmica entre los hijos de la luz y los 1délatras seguidores de Satanas.
A los dos afios de la caida de Tenochtitlan llegaron los primeros
franciscanos y con ellos se multiplico el santoral dirigido a vencer la
idolatria. Esos frailes mandaron construir en el cerro de Chapultepec
una ermita dedicada al arcangel san Miguel quien, segtin el Apocalip-
s1s, habia expulsado a Lucifer del cielo; desde ese lugar sagrado para
los mexicas, pues ahi brotaba la fuente de agua potable que abastecia
ala ciudad, el guerrero celestial protegeria a la nueva cristiandad que
estaban fundando los religiosos y arrojaria fuera de ella a los demonios.
Desde ese momento los indios, tanto los aliados como los conquista-




dOS, comenzaron a reahzar sincretismos entre sus leSQS Yy las nuevas
d1v1n1dades traidas por lOS 1mvasores.

Los santos y los indios en la evangelizacién.
emisores y receptores

El culto alos santos y a sus iméagenes fue trasmitido por los frailes alas
comunidades indigenas como parte de la labor evangelizadora. Aunque
la religion ensefiada a los indios se centraba sobre todo en Cristo (de
ahi la fuerte difusion del culto a la cruz y a los simbolos pastonarios),
tanto la Virgen Maria (con sus distintas advocaciones) como los santos
martires y mendicantes tuvieron un papel central en la difusién de los
mensajes cristianos. Estos fueron trasmitidos por medio de la palabra,
pero también con ceremonias comunitarias, pues la mayoria de los
frailes consideraba a sus fieles como seres incapaces de comprender
abstracciones y que necesitaban de lo festivo y de lo visual para sentirse
atraidos hacia la nueva religion que se les predicaba.

Junto con las ceremonias los templos fueron el otro importante
medio de apropiacion del espacio. En la fundacion de Cholula, metropols
santuario del dios Quetzalcéatl en la que los franciscanos procuraron
“que donde hubo tantos templos en la gentilidad al demonio fabricados,
hubiera copia de ermitas y de iglesias al culto de los santos dedicadas”!

Lamismaactitud podemos ver ante el culto alas reliquias de aquellos
religiosos que murieron en “olor de santidad”. Sus hermanos de habito
promovieron que sus restos mortales y los objetos que les pertenecieron
fueran venerados por los indios a quienes ellos habian cristianizado. El
franciscano fray Martin de Valencia, por ejemplo, cuyo cuerpo incorrupto
se guardaba con veneracién en el convento de Tlalmanalco, fue sustraido
de su tumba por los indios y desaparecié de manera misteriosa.”

" Agustin de Vetancurt, Teatro mexicano (1698). México, Porria, 1982, p. 56.

? Jeronimo de Mendieta, Historia Eclesiastica Indiana. Ed. de Antonio Rubial. México,
Consejo Nacional para la Cultura y las Artes, 1997, lib. V, primera parte, caps. 13 y 16;
vol. 1, pp. 295-296 y 303-306.
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La difusion de este tipo de culto, con 1magenes y devociones, se
hizo muy pronto extensivo gracias a los textos hagiograficos que cir-
culaban en lenguas indigenas: el franciscano fray Juan de Ribas, por
ejemplo, compuso en ndhuatl un Flos sanctorum (coleccién de vidas de
santos) y su hermano de habito, fray Maturino Gilberto, introdujo una
serie de hagiogralfias en su Didlogo de Doctrina Cristiana en purépecha
(o tarasco), lengua en la que también circulaba una vida de san Fran-
cisco.’ En estas obras, al igual que en las iméagenes que decoraban sus
conventos, los frailes promovian a los santos patronos de la propia
orden evangelizadora: san Francisco, san Bernardino de Siena y san
Antonio de Padua entre los franciscanos; santo Domingo, san Vicente
Ferrer, santa Catalina de Siena y san Jacinto de Cracovia entre los do-
minicos; san Agustin, san Nicolas Tolentino y san Guillermo entre los
agustinos. Junto con ellos fueron promovidos varios de los apéstoles,
en especial san Pedro y san Pablo, san Bartolomé y san Andrés. Los
padres de la Virgen san Joaquin y santa Ana, su prima santa Isabel, san
Juan Bautista y santa Maria Magdalena, todos ellos personajes biblicos;
otros como san Cristobal, san Martin, san Sebastian y santa Catalina de
Alejandria tenian tras de si una larga tradicién entre los mendicantes.
En general, sobre todo entre los franciscanos, se insistio mucho en los
santos apostolicos y biblicos y en los martires antiguos, clara muestra
de su evangelismo.*

Fue también importante la promocién de santos guerreros. El apds-
tol Santiago (patrono de Espania y de la reconquista contra el Islam),
el mértir san Hipolito (en cuyo dia, 13 de agosto, fue tomada la ciudad
de México-Tenochtitlan) y el arcangel san Miguel (fuerza celeste que
venci6 al Demonio, a las 1dolatrias y a los dioses antiguos) aparecieron
en un espectaculo disefiado por los franciscanos y representado en
Tlaxcala en 1539 con la participacion de espanioles y de indigenas. La

¢ Pierre Ragon, Le saints et les tmages du Mexique: XVie-xViIl° siécle. Paris, | Harmattan,
2003, p. 186.

* Francisco Morales, “Santoral franciscano en los barrios indigenas de la ciudad de
México”, Estudios de Cultura Nahuat], ntim. 24, 1994, pp. 351-385.




gran pantomima, que duré todo el dia del Corpus, recordaba la toma
de Jerusalén por los ejéreitos cristianos en 1099 y a lo largo dela repre-
sentacion hicieron acto de presencia esos santos guerreros (vestidos
como los conquistadores) y anunciaron a los sitiadores y a los sitiados
la pronta caida del bastion y el bautizo de los musulmanes’®

En la nueva concepcion religiosa, los dioses antiguos (Tléloc,
Tezcatlipoca, Mola) también tomaron un lugar, pero se les asocié con
los demonios; algunos frailes sostuvieron con ellos una encarnizada
lucha y se enfrentaron con sus manifestaciones, los idolos, con los que
supuestamente hablaban y a los que destruyeron ®

Desde un principio estos santos dieron su nombre a poblados y
a personas, a rios y a montafas, a barrios y a templos. Cada orden
promovia sus propios santos e iméagenes como un medio de propa-
ganda y como parte de su predicacién. Asi, en el momento en que
una comunidad religiosa trasladaba a otra un templo y su convento,
la que entraba tomaba posesién de su nuevo territorio colocando las
imégenes de sus santos en todos lados. En San Juan Teotihuacan,
convento cedido por los franciscanos a los agustinos en 1557, estos, co-
mo su primer acto de posesion, mandaron pintar en la porteria la ima-
gen de su santo fundador y de los santos de su orden. Los indios, que
estaban en desacuerdo con este traslado, para mostrar su oposicion
al cambio no se conformaron solamente con faltar a los oficios, sino
incluso borraron de la porteria las iméagenes de los santos agustinos,
lo que ocasiono fuertes disturbios.”

Detras de la anécdota de Teotthuacan aparecen dos hechos: por
un lado el uso politico que los frailes hacian de sus santos; por el otro
la aceptacién, por negacion, que los indios tuvieron de esos codigos.

> Toribio de Benavente, Motolinia, Historia de los indios de la Nueva Esparia. Ed. de
Edmundo 0'Gorman. México, Porria, 1986 (“Sepan cuantos...”, 129), pp. 67y ss.

¢ Juan de Grijalva, Crénica de la orden de Nuestro Padre San Agustin en las provincias
de Nueva Espana en cuatro edades desde el ario de 1533 hasta el de 1592 (México, 1624).
México, Porrtia, 1985 (Biblioteca Porria, 83), p. 90.

7] Mendieta, op. cit, lib. 111, cap. 59; vol. 1, pp. 521 y ss.
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Por otro lado, en el mundo prehispéanico era comiin que el pueblo
conquistado recibiera a los dioses de los vencedores como simbolo
de sometimiento. Los indios vieron a los santos como parte de esa
imposicién como uno de los elementos que traia consigo el nuevo
régimen politico; pero ademas, la conquista habia mostrado que los
dioses cristianos eran muy poderosos, por lo que convenia tenerlos con-
tentos, sobre todo si se les mostraba con el atuendo guerrero de los
conquustadores, como los casos de Santiago y san Miguel; el dios ajeno
podia ser propiciado tanto para pedirle beneficios como para librarse
de sus darios. La Ginica diferencia con los tiempos pasados era que los
nuevos dominadores tenian una actitud exclusivista y no toleraban la
convivencia de sus dioses con los de las religiones antiguas.

A pesar de esta falta de flexibilidad, los indios crearon puentes
de comunicacién entre ambos mundos culturales, lo que los llevé a
formar una religion sincrética. Los santos fueron integrados como
divinidades, sustituyeron a los dioses protectores de los barrios,
cubrieron las funciones rectoras del cosmos sobreponiendo a sus
atributos aquellos que poseian los sefiores que regenteaban las fuerzas
naturales. San Miguel y el Demonio vencido fueron vistos como una
sola figura que simbolizaba las fuerzas cosmicas en pugna, fuerzas
que no se excluian sino que se complementaban, que mostraban la
lucha de los opuestos de la que dependia la existencia misma del
universo; ellos eran el aguila y la serpiente, el dia y la noche, la luz y
las tinieblas, la vida y la muerte.

San Juan Bautista, por su asociacion con el agua, ocupd su lugar
en el pantedn indigena y; al igual que Tlaloc, dios de las lluvias, se con-
virtié en el sefior del oriente. Los indigenas celebraban su fiesta, que
ademas coincidia con el solsticio de verano, con representaciones teatra-
les donde se narraban escenas de la vida del precursor y este teatro debid
ser asociado con un ritual propiciatorio.® El parroco Jacinto de la Serna
decia que al fuego, considerado como un dios viejo, se le llamaba san
Simoén o san José que eran representados como ancianos, “y con estos

$ Motolinia, op. cit, p. 63.




nombres disimulan y conservan el antiguo nombre con que llaman al
fuego Huehuetzin, que quiere decir viejo”

En ocasiones también pudo haber asociacion por la coincidencia de
las fiestas de los santos con las de los antiguos dioses, resultado de un
bagaje agricola comin. En febrero, la fiesta de Virgen de las Candelas
correspondia a ritos propiciatorios a la diosa del agua Chalchiuhtlicue;
la Semana Santa coincidia con los ritos a Tezcatlipoca, asociados con
sacrificios como el de Cristo; el anciano san José, con su vara florida, se
asimil6 al dios Xipe Totec, celebrado cuando la naturaleza reverdece; la
celebracién de san Francisco a principios de octubre coincidia, por su
asociacion con los animales, con las fiestas de Mixcdatl, dios de la caza.

Estas festividades estaban ademas reforzadas con un aparato
ceremonial que permitia aun mas facilmente las asociaciones. Las pro-
cesiones con las iméagenes, organizadas por las cofradias, los arcos
triunfales y tapetes de flores, el incienso, las danzas autéctonas y las
de “moros y cristianos”, los cantos y el repiqueteo de las campanas
formaban parte de un ritual que tenia como fin solicitar la proteccion
de las fuerzas celestiales y la solucion de los problemas cotidianos, al
igual que se hacia con los dioses.

Para los indios los santos eran los parientes de Cristo y existian
desde antes de la creacion del mundo. Como los dioses apetecian cosas
y buscaban satisfactores, por lo que era necesario hacerles ofrendas de
alimento y las primicias de las cosechas. Jacinto de la Serna senala-
ba que los indios hacian sacrificios a los santos (a quienes algunos tie-
nen como dioses) ocultando detras de este culto sus ritos 1dolatricos: les
sacrificaban gallinas y animales, derramaban pulque en su presencia,
les ofrecian comida y bebida y les atribuian las enfermedades y la salud.

Los santos y los demonios se integraron asi como fuerzas cosmicas
positivas y negativas, pero no necesariamente dentro de los codigos

? Jacinto de la Serna, Manual de ministros de indios para el conocimiento de sus ido-
latrias y extirpacion de ellas. Ed. de Francisco del Paso y Troncoso. México, Ediciones
Fuente Cultural, 1953, p. 65.

© bid, pp. 64y ss.
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de la cultura occidental, pues eran considerados seres con un poten-
cial destructivo. Mendieta cuenta, por ejemplo, que al principio de la
evangelizaci6n los indios llamaban a san Francisco “el cruel”, pues su
fiesta, el cuatro de octubre, coincidia con el final de la época de lluvias
y el principio de las heladas y con ellas se perdian maiz y legumbres."

Los santos no eran, sin embargo, entes abstractos, su fuerza estaba
presente en sus imagenes que eran consideradas 1xiptla, receptaculos
de un poder, presencias que poseian la fuerza. > Algunos etndlogos han
msistido en este caracter magico de las imagenes en comunidades
actuales; en lThuatzio, Michoacéan, por ejemplo, las diferentes escultu-
ras de san Francisco se consideran como santos distintos."

Sin duda tales fenémenos de asimilacién fueron posibles gracias ala
existencia de paralelismos entre las dos religiones y a que el cristianis-
mo presentaba a los indios un catalogo formal que les ofrecia variadas
imagenes de nifios, mujeres, hombres, ancianos, seres alados y demo-
nios con los que pudieron realizarse las superposiciones necesarias con
sus antiguos dioses. Ademas, la enorme cantidad de representaciones
asociadas con el martirio y con la sangre, incluido el de Cristo, debi6
constituir para los indios un rico arsenal de iméagenes que los remitian
a los sacrificios ofrecidos a sus dioses. En este proceso de asimilacion
llegaron a integrarse incluso los animales que servian de atributo a los
santos y que fueron 1dentificados con su tona o entidad protectora. En
el tercer concilio provincial mexicano de 1585 se prohibieron no solo
las festividades populares que pudieran prestarse al resurgimiento de
la 1dolatria, sino también las representaciones de animales, demonios
y astros junto a los santos para evitar que los fieles los veneraran pues,
“especialmente los viejos, mamaron en la leche la 1dolatria”.*

'] Mendieta, op. cit, lib. 111, cap. 56; vol. 1, p. 502.

" Serge Gruzinski, La colonizacion del imaginario. México, Fondo de Cultura Econémi-
ca, 1994, p. 61.

% Pedro Carrasco, El catolicismo popular de los tarascos. México, Secretaria de Edu-
caci6n Piblica, 1976, p. 197.

" Concilio 11 provincial mexicano, México, 1870, p. 221r. Ver también Félix Baez-Jorge,
Entre los nahuales y los santos. Jalapa, Universidad Veracruzana, 1998, pp. 161-199.




Este proceso de asimilacion no era algo nuevo en el cristianismo.
Al 1gual que ocurrié en los primeros tiempos de nuestra era con la
asimilacién de los santos a los dioses paganos, la religion indigena
integraba a sus dioses con los santos que trajeron los evangelizadores.
Es por esto que, para algunos investigadores, la religion indigena no
se diferenciaba de aquella que practicaban los campesinos europeos.

Fue tan exitosa la adaptaci6n que hicieron los indios de los santos
que, junto con los ritos asociados a la muerte, el culto a esos seres ce-
lestiales fue sin duda el aspecto del cristianismo que tuvo mayor impac-
to en sus comunidades. Esto se puede observar, por ejemplo, en el hecho
de que, después de la evangelizacién, toda vivienda indigena tenia un
espacio dedicado a “casa del santo”, a veces incluso una habitacion com-
pleta; mantener tal espacio, barrerlo y conservar la imagen del san-
to dentro de la familia simbolizaban la 1dentidad y la continuidad de
la misma.”

Junto con esta utilizacion familiar, estaba también el uso que se
hacia de esas imagenes en el ambito colectivo, sobre todo en fiestas y
en procesiones. Fl cronista agustino fray Juan de Grijalva cuenta que
los indios construyen en sus casas aposentos especialmente destinados
a oratorios donde colocan sus imagenes e incluso aquellas que salen
en las procesiones; “en esa materia — sefiala— tienen grandes pleitos
y competencias, o ya por el lugar, o ya por la sucesién, cuando muere
el que la tenia”*®

De hecho no solo las imagenes del templo podian encomendarse a
una casa privada, las de cada casa debian hacer una visita ceremonial
al santo patrono del pueblo que se asentaba en la iglesia principal. Esta
imagen era el centro del culto comunitario y su importancia lleg6 a
ser tan grande que alrededor de ella se desarrollé todo un sistema de
cargos, sobre todo los de mayordomo y fiscal. Es muy significativo que

© James Lockhart, Los nahuas después de la conquista. Historia social y cultural de los
indios del México central, del siglo xvi al xviil. México, Fondo de Cultura Econémica,
1999, pp. 339 y ss.

' J. Grijalva, op. cit, ib. 11, cap. VI, p. 162.
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organizar las fiestas del santo patrono, sobre todo la comida ritual, fue
una de las principales funciones de las autoridades indigenas del cabildo.

Tal aparato festivo cred la necesidad de fortalecer instituciones
como las cofradias y las mayordomias. Las primeras se fundaron para
hacer frente a los gastos de las fiestas y en algunas regiones llegaron
a detentar los bienes comunales que eran trabajados por todos, con
lo cual los santos se convertian en duerios de extensas propiedades y
salvaban esas tierras de la rapifia de los esparioles. Las mayordomias,
aunque tenian la misma finalidad festiva, hacian recaer los gastos no
en la comunidad sino en una sola familia, cuyo prestigio social se veia
acrecentado al recibir tan honorifico cargo.

Junto con los frailes, estas autoridades tuvieron un papel central en
la eleccién de los santos patronos de los pueblos. A veces esa eleccion
pudo estar relacionada con la necesidad de sustituir a las antiguas
deidades tutelares utilizando similitudes aparentes entre los atributos
de los santos y los de los dioses; otras veces, haciendo asimilaciones
relacionadas con los toponimicos; en varios pueblos de Veracruz, por
ejemplo, religiosos y caciques indios, al elegir a los santos patronos de
los poblados, asimilaron alguna caracteristica del toponimico indigena
y del dios protector al del santo que se les imponia. A Tlaquilpa (lugar
de rica vestimenta) se le dio por patrona a Maria Magdalena; a Mixtla
(lugar dedicado a Mixcéatl, sefior de los chichimecas) se le puso bajo
la tutela de san Andrés, evangelizador de los escitas barbaros del nor-
te.” En algunos lugares de Tlaxcala santa Ana, la abuela de Cristo, fue
nombrada patrona de los pueblos donde existia un santuario a la diosa
Toct, abuela de los dioses. San Bartolomé, cuyo nombre significa “hijo
del que mantiene suspendidas las aguas”, pudo ser impuesto en los
lugares donde se veneraba a alguno de los dioses de la lluvia."®

Para fines del siglo xvii los indigenas tenian tan integrado el culto a
los santos que su presencia aparece como una parte activa en los mitos

7 Gonzalo Aguirre, Zongolica. encuentro de dioses y santos patronos. Jalapa, Univer-
sidad Veracruzana, 1986, pp. 60 y ss., 166 y ss.
** P Ragon, op. cit, p. 72.
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de fundacién delos pueblos. En el titulo primordial de Santiago Sula, por
ejemplo, se narra una aparicion del santo guerrero a dos caciques indige-
nas, a quienes les pide que lo elijan por patrono pues era muy poderoso
y cercano a D1os." La presencia de un santo cristiano como fundador del
poblado muestra, no sélo el rapido proceso de penetracién que tuvo el
cristianismo entre los indios, sino también es prueba del importante papel
que jugd la religion como vehiculo de integracién de los dos mundos.
Lo que parece clerto es que algunos grupos indigenas no vieron la
conquista como una ruptura sino como una continuidad. Los elementos
comunales cristianos fueron adaptados a los prehispanicos. Fl santo
patrono, el cabildo y la cofradia funcionaron como nuevos factores de
cohesién y sustituyeron al dios tribal y a la organizacion clanica anterior a
la conquista. Gracias a estos dioses tutelares o santos patronos, los pueblos
recién congregados, formados a menudo con grupos de muy diversas
procedencias, pudieron reconstruir su mundo espiritual; con ellos se
crearon los lazos que hicieron posible la integracién y la convivencia.
Al convertirse en dioses tutelares de los pueblos, los santos se vol-

20

vieron también elementos de resistencia y detras de ellos se ocultaron
muchas concepciones indigenas anteriores a la conquista. Sin embargo,
en su aceptacién podemos encontrar también procesos de adaptacion
delos codigos occidentales. De hecho la relacién con las fuerzas celestes
se volvio mas directa y la comunicacion con ellas mas cercana pues,
sin duda, los dioses de los cristianos tenian rasgos mas humanos que
las antiguas divinidades sanguinarias.

En esos procesos de sustitucion es dificil saber qué papel jugaron
los religiosos y cuél los dirigentes de las comunidades indigenas,
pero lo mas probable es que ambos estuvieran de acuerdo. Algunos
frailes, conscientes de la necesidad de suplantar, hicieron uso de las
similitudes entre las dos religiones; los indios por su parte, por falta
de una famiharidad suficiente con el mundo cristiano, interpretaron

], Lockhart, op. cit, p. 340.
* Marcelo Carmagnani, £l regreso de los dioses. El proceso de la identidad étnica en
Oaxaca, siglos XVil y xvill. México, Fondo de Cultura Econémica, 1988, pp. 23 y ss.
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el cristianismo en funcién de sus tradiciones. Los dioses cristianos se
astmilaron, pero los campesinos siguieron con sus ritos agricolas, sus
précticas de medicina tradicional y su religion doméstica; a pesar de
que los sacerdotes catélicos los prohibieron y trataron de erradicarlos,
estas practicas convivieron con el culto a los santos.

Los santos en las sociedades mestizas urbanas

En la fiesta de todos los santos del afio de 1578 los jesuitas organizaron
un festivo recibimiento a las 214 reliquias de santos europeos que les
enviaba el Papa para ser repartidas entre los templos de la ciudad de
México. Para guardarlas se mandaron construir dieciocho suntuosos
relicarios de oro, plata y piedras preciosas, que fueron llevados en pro-
cesi6n desde la catedral al colegio de la Compariia; para la ocasion las
calles fueron engalanadas con arcos y pendones y se hizo una repre-
sentacion teatral, £l triunfo de los santos. La procesion iba acompariada
de danzas indigenas y en ellas se cargaba como estandarte el aguila so-
bre el nopal devorando una serpiente, simbolo de la fundacion de la
ciudad de México que los jesuitas asociaron con el sacrificio de Cristo.
Sali6 también por primera vez una mujer noble indigena vestida con
un huipil (el vestido tradicional de las indias) que representaba a Nueva
Espatia, acompafada por un joven ataviado también como nativo que
erael reino del Perti. Para los jesuitas la celebracion les daba el prestigio
que requerian a los seis aros de su llegada a México. Para los novo-
hispanos esas reliquias convertian a su tierra en un espacio sagrado y
santificado, sobre todo al asociarlas con sus emblemas mas queridos!

A lo largo de los siglos xvi, xvii y xviii llegaron de Europa una
infinidad de huesos, objetos e incluso cadaveres completos de santos
para ser colocados en los innumerables templos que se levantaban por
doquier. Para toda la cristiandad catélica, la consagracion de unaiglesia

* Solange Alberro, El aguila y la cruz. Origenes religiosos de la conciencia criolla.
México, siglos xvi-xvil. México, El Colegio de México / Fondo de Cultura Econémica,
2014, pp. 82y ss.




debia hacerse colocando en sus altares un ara de reliquias. Pero estos
objetos no sélo sacralizaban el espacio interior del templo, su presencia
en las ciudades aseguraba la proteccion celestial contra enfermedades
y catastrofes; por ello, se hacia necesario conseguir, ya por compra ya
por donacién, todas aquellas disponibles en el mercado europeo. El
fenémeno no disminuyé con la llegada del racionalismo ilustrado y
sabemos que los jesuitas mexicanos expulsados del imperio espariol
por el rey Carlos Il en 1767 y radicados en Italia, tenian como una de
sus principales fuentes de ingreso tramitar el envio de reliquias a Nueva
Esparia, no solo para los templos sino incluso para ser colocadas en las
capillas domésticas de las familias acomodadas.

En este sorprendente despliegue publicitario alrededor de las
reliquias podemos observar que, al 1gual que acontecié en el ambito
indigena, los habitantes de las ciudades se vieron conminados a rea-
lizar adaptaciones al culto a los santos europeos, a pesar de que la
continuidad con las practicas occidentales fuera mucho mas inmediata.
Conocemos, por ejemplo el temprano culto a san Hipdlito en el medio
novohispano, sobre todo en la capital. En el acta del cabildo del 31 de
julio de 1528 ya aparecen regulaciones para los festejos de ese santo
que, con el nombre de “paseo del penddn”, se hacian en la ciudad de
México para celebrar a los martires esparioles de la conquista.*?

Conforme se 1ba consolidando la sociedad, los santos europeos
comenzaron a tomar papeles centrales en todos los &mbitos urbanos.
El episcopado y el clero secular (aquel que no vivia en conventos)
propusieron, desde la segunda mitad del siglo xvi, una politica de
apertura e integracion racial que se oponia al mundo indigena cerra-
do a las influencias externas ideado por los frailes. En tal proceso fue
basica la presencia de santos obispos y papas que fueron presentados
ala veneracion de los fieles. Las érdenes llegadas tardiamente, jesuitas,
mercedarios, carmelitas y dieguinos, junto con las monjas, influyeron
también en el proceso al introducir nuevos santos y nuevas devocio-

* Edmundo O'Gorman, Guia de las actas de cabildo de la ciudad de México, siglo xvi Mé-
xico, Departamento del Distrito Federal / Fondo de Cultura Econémica, 1970, acta 222.
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nes. Por ultimo, los concilios provinciales, sobre todo el tercero de
1585, dispusieron las nuevas normas sobre el culto a las imagenes y
la veneracion a los santos y adoptaron los principios de Trento con lo
cual se consolidaba una posicién abierta alrededor de lo milagroso.”

La nueva actitud se vio reforzada ademas por la formacién de una
conciencia corporativa en la cual el culto a los santos jugé un papel
central. En tales organismos, la veneracion de las imégenes de sus pro-
tectores tha acompaﬁada de un impresionante aparato de ostentacion.
Las corporaciones gremiales, por e]emplo se pusteron bajo la proteccién
de los santos tradicionales propios de cada oficio: los zapateros bajo
san Crispin, los sastres bajo san Homobono, los carpinteros bajo san
José, los orfebres bajo san Eloy, los notarios bajo san Juan Evangelista.

Dentro de ese mismo sentido corporativo estaban las provincias de
las érdenes religiosas que desarrollaron un ostentoso culto a sus san-
tos fundadores. Todo convento urbano poseia series de lienzos en sus
claustros donde se narraban sus vidas en numerosas escenas. Por su
parte, el clero secular colocé en los muros de parroquias y catedrales
serles pictoricas que representaban a los apostoles, convertidos en
figuras emblematicas de unos sacerdotes que no vivian en comunidad
y que, junto con sus cabezas, los obispos, se sentian herederos de
los doce fundadores de la Iglesia. En este contexto, desde 1600 la
imagen de san Pedro, figura emblematica del poder episcopal, recibié
una gran difusion.

Los santos como simbolos corporativos y como elementos de cohe-
s16n mstitucional fueron también utilizados por las 6rdenes terceras, las
cofradias, las congregaciones, la universidad, los cabildos catedralicios y
municipales y el consulado de comerciantes, asi como por mstituciones
de la burocracia virreinal (el tribunal de la Inquisicion o la Audiencia).
Las imagenes delos santos, parte fundamental del aparato de represen-
taci6n de esas corporaciones, salian en procesion por las calles durante
la fiesta del Corpusy en otras celebraciones; bajo suamparo desfilaban

» Pilar Gonzalbo. “Del tercero al cuarto concilio provincial...” Historia mexicana, vol.
35, num. 1, 1983, pp. 5-32.
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sus fieles servidores y, como simbolos 1dentitarios de cada cuerpo social,
iban adornadas con joyas y acompariadas por sus estandartes.

La principal funcién de estos protectores celestiales era acudir alas
necesidades de sus fieles reunidos bajo las insignias de una corpora-
c16n. En ese sentido, las ciudades eran también consideradas entidades
juridicas que tenian la obligacién de velar por sus habitantes por medio
dela su]ec1on a varios patronos. Los encargados de tales actos eran los
municipios urbanos que elegian a sus abogados celestes después de

alguna catéstrofe por medio de un sorteo o por eleccién. Una vez obte-
nido el santo protector, el cabildo de la ciudad hacia una ceremonia en
la cual se realizaba un juramento: el santo elegido protegeria al poblado
de ciertas desgracias a cambio de que anualmente se le festejara en su
dia con novenarios, misas y fiestas, se pusiera su imagen en la iglesia
principal y, de ser posible, se consiguiera alguna de sus reliquias. La
ciudad de México jurd a san José como patrono de las conversiones y
dela iglesia novohispana en 1553; a san Nicolas Tolentino se le nombrd
en 1611 patrono contra los terremotos; a san Bernardo se le convirtio en
protector oficial de la capital contra las epidemias a fines del siglo xvii
y a san Antonio Abad se le hizo patrono contra los incendios en 1723.
La fiesta de san Gregorio Taumaturgo, protector de la ciudad contra
las inundaciones, aparece mencionada a menudo en las actas de los
cabildos civil y eclesiastico de la capital, sobre todo a principios del xvi
cuando este tipo de problemas fue mas grave. De hecho, era el caracter
milagroso de los santos, su capacidad para liberar a la sociedad de las
catastrofes y de regresar a los individuos la salud, lo que los hacia ser
venerados. Los exvotos, los cirios, las limosnas y las peregrinaciones
eran el pago con que los fieles remuneraban a sus benefactores. Pero
también sucedia que su culto disminuia hasta desaparecer cuando no
demostraban su eficacia.

Fl patronazgo de san José sobre la Nueva Espania es uno de las mas
interesantes muestras de apropiaciéon de un santo “europeo”. Los
franciscanos le dedicaron una capilla en su convento mayor de México,
aquella destinada alos indios con el nombre de san José de los Naturales,
y lo consideraron como colaborador en el proceso evangelizador. Para el
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siglo xvill, los criollos lo asociaron con el José biblico, virrey del faradn
de Egipto, y lo representaron a menudo como virrey de Nueva Esparia.
San José fue a menudo pintado en los cuadros llamados de patrocinio,
en los que porta una corona y cobija bajo su manto protector a sus
fieles. Pero san José no sdlo fungié como un intercesor 1deal entre su
hijo Jestis y los hombres, fue ademas un santo propuesto como modelo
familiar, junto con san Joaquin, el padre de la Virgen. La Iglesia del siglo
XVl procuraba la difusién de una moral intimista y familiar en el 4m-
bito catolico e insistia en los santos mas como modelos que slo como
procuradores de milagros. Pero en el émbito popular lo méas importante
era la intercesién, de ahi la enorme difusién de biografias de san José
y de oraciones dirigidas sobre todo a solicitar una “buena muerte” >

Para una sociedad obsesionada con la vida en el mas alla, una bue-
na muerte significaba tener una agonia lo suficientemente larga para
conseguir el arrepentimiento y el perdén de los pecados, lo que per-
mitiria al alma librarse de las penas eternas en el infierno. Sin embargo,
salvo los santos, la mayoria de los fieles no podian ir al cielo directa-
mente y debian pasar por un periodo de purificacién en un lugar de
sufrimientos llamado purgatorio. Para aminorar las penas en él, los fieles
también contaban con la ayuda de la Virgen y de los santos, en especial
de aquellos que tuvieron visiones de quienes penaban ahi como santa
Gertrudis y santa Teresa, o quienes poseian objetos relacionados con el
rescate de animas como el cordén de san Francisco, el escapulario de san
Ramon o la cinta de san Nicolas Tolentino. En el siglo xvil se pintaron
enormes lienzos denominados “de 4nimas”, donde se representaba
en la parte inferior a las almas en pena y en la superior a esos santos
intercesores que pedian por ellas ante un Dios que, para los hombres
del siglo xviil, 1ba siendo cada vez mas tolerante con los pecadores y
mas inclinado a perdonar sus faltas.

Junto con los cuadros y esculturas, el culto a los santos se veia tam-
bién reforzado por todo el aparato festivo con que se rodeaban la llegada

* Jaime Cuadriello, “San José en tierra de gentiles. Ministro de Egipto y virrey de
las Indias”, en Memoria del Museo Nacional de Arte, México, niim. 1, 1989, pp. 5-49.




de reliquias y la noticia de las canonizaciones llegadas de Roma. Fn 1597
fue recibida con un gran aparato festivo la canonizacién del dominico
polaco san Jacinto de Cracovia que, por ser la primera celebracién de
este tipo que se hacia en Nueva Espana, fue apotedsica y mereci6 ser
resefiada en un impreso.”” Un siglo después, la canonizacién de san
Juan de Dios en 1690 fue publicada en Nueva Espana el 16 de octubre
de 1700, lo que provocé festejos en la capital que duraron ocho dias con
procesiones, fuegos p1rotecn1cos sermones, altares efimeros, mascara-
das, carros alegdricos, musica y certamenes poéticos”

Es muy significativa la adhesién de los novohispanos a los santos
de reciente canonizacién, consecuencia de la enorme publicidad que
las érdenes religiosas, movidas por un sentimiento corporativo que las
asociaba con sus hermanos de habito del otro lado del océano. Asi, el
Carmelo exporté el culto de santa Teresa mas alla de las fronteras de
Espatia, al igual que aquel de Maria Magdalena de Pazz1, la reformadora
del Carmelo italiano. Los jesuitas, para publicitar su extensa actividad
misionera en todo el orbe, expandieron el culto a san Francisco Javier,
evangelizador en Asia.

Para promover el culto a sus nuevos santos en América, las drdenes
religiosas radicadas en Nueva Espana desarrollaron camparias publici-
tarias de grandes alcances. Para hacer propaganda de sus poderes cu-
rativos y atraer gente a sus templos, los religiosos mandaban imprimir
hagiografias que describian suvida y la difundian en sermones durante
las misas y mandaban traer alguna de sus reliquias. Los dominicos de la
capital, por ejemplo, importaron un poco de tierra del sepulcro de san
Raimundo de Pefafort (patrono de los juristas canénicos) después de
ser canonizado en 1601; con ella disuelta en agua, narra el cronistadela

» Alonso Franco, Segunda parte de la Historia de la Provincia de Santiago de México,
orden de predicadores en la Nueva Esparia. México, Museo Nacional, 1900, pp. 135 y
548. Fray Antonio de Hinojosa, La vida y milagros de San Jacinto y las notables fiestas
que la insigne ciudad de México hizo a su canonizacién. México, Pedro Balli, 1597.

** Antonio de Robles, Diario de sucesos notables. México, Porrta, 1972, vol. Ill, pp. 115
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orden fray Alonso Franco, varios enfermos de un hospital quedaron
curados de sus males?

A veces, estas camparnias se politizaron, como sucedié con la figura
de san Juan Nepomuceno, santo promovido por los jesuitas checos en
las primeras décadas del siglo xviil y que habia sido jurado en México
como patrono de la Audiencia, del cabildo, de los colegios jesuiticos
y de la universidad. El nuevo santo se convirtié en una bandera de la
disidencia después de la expulsion de la Compania en 1767; el que habia
sido victima de un monarca injusto en la Bohemia del siglo x1v, se volvia
emblema, paralos criollos projesuitas, contra Carlos 111, considerado un
déspota por haber expulsado a sus coterraneos. En un cuadro fechado en
1782 y pintado por José de Alcibar, el santo con su lengua en la mano,
simbolo del secreto de confesién, pisaal monstruo de la maledicenciay
la calumnia que yace junto a un ave fulminada por un rayo, clara alusion
ala situacion que vive la ya disuelta Compariia de Jestis**

Paralelamente a ese culto ptiblico promovido por las corporaciones,
el culto privado a las imagenes de los santos (pintadas o de bulto) se
hizo extensivo en todos los sectores sociales. Lienzos y esculturas que
los representan aparecen con frecuencia mencionados en los inventa-
r10s, en los testamentos y en las actas de dote como parte de la riqueza
de individuos y familias. Su culto doméstico, construido con besos y
peticiones, con mandas y obsequios, nos muestra una religiosidad
emotiva que ha integrado a la imagen dentro de la familia y que la
considera como un ser vivo.

En el ambito de los monasterios de religiosas (que nos es més cono-
cido por las numerosas crénicas y biografias que sobre ellas existen) la
posesion y el culto a tales objetos se convertia en un factor de competencia
y de envidias. En esos testimonios se refleja que el trato que se tenia con
las imagenes era, a menudo, tan humano que se les cambiaba de advoca-
c16n, se les ponian sobrenombres o se les atribuian movimientos, lagri-

" A. Franco, op. cit, pp. 546 y ss.
* Jaime Cuadriello, coord., Juegos de ingenio y agudeza. México, Museo Nacional de
Arte / Universidad Nacional Auténoma de México, 1994, p. 385.




mas, sudor o emisiones de sangre como s se tratara de personas reales.
Muy interesante a este respecto es el caso de una escultura mariana que
poseia sor Agustina de Santa Teresa en el convento de la Concepcién en
Puebla y cuya propietaria transformé en una santa Gertrudis, acto que le
vali6 una reprimenda celestial por boca de su amiga la venerable Maria de
Jests. A la misma escultura, que no tenia nifio Jests, para complementar
sus atributos de Virgen del Carmen se le colocd una imagen llegada de
Esparia que recibi6 por sobrenombre “el gachupin”, nombre que se daba
en Nueva Espania a las personas de origen peninsular®

Por otro lado, en los hogares de pobres o de ricos, existia un altar
familiar con numerosas estampas impresas, que eran también llevadas
entre los vestidos como amuletos, o colocadas en la cabecera del lecho,
en cofres y armarios y detras de las puertas para preservar los lugares del
mal y para traer fortuna y salud. Incluso las parteras ponian grabados
de san Ignacio o de san Ramén sobre el vientre de las parturientas para
ayudarlas a bien parir. El gran consumo de estampas provocé que los
impresores utilizaran las laminas con que habian hecho las portadas de
libros para producir impresiones sueltas y venderlas como estampas a
los fieles y, a menudo, los comerciantes las regalaban en la compra de
mercancias. Un uso similar tenian las imagenes religiosas grabadas en
novenas (guias de oraciones que debian hacerse durante nueve dias),
patentes, contratos y sumarios de gracias e indulgencias de las cofradias
(hojas donde constaban los privilegios espirituales que éstas ofrecian),
asi como en coplas, loas, gozos y gacetillas y en los escapularios (trozos
de tela para colocarse sobre pecho y espalda que llevaban bordada la
imagen de la Virgen o de un santo).*

Pero tal difusion de imagenes grabadas era tan solo parte de un pro-
ceso paralelo: el gran impulso que tuvo la literatura devocional gracias

* Francisco Pardo, Vida y virtudes heroicas de la madre Maria de Jestis, religiosa profesa
en el convento de la impia concepcién de la Virgen Maria, Nuestra Seriora en la ciudad
de los Angeles. México, Viuda de Bernardo Calderdn, 1676, trat. 111, cap. 10, {I 179v y ss.
* Monserrat Gali, “La estampa religiosa en México”, El Alcaravan, Boletin bimestral
del Instituto de Artes Graficas de Oaxaca, vol. 2, nim. 7, 1991, pp- 3-7.




alaimprenta. No cabe duda que hagiografia, sermones, obras de teatro
y novenas fueron los grandes instrumentos en la difusién del culto a
los santos, e incluso en la multiplicacién de sus imégenes. En 1605 se
publicaron en México las primeras vidas de santos en la imprenta de
Diego Lépez Davalos, la de san Antonio de Padua de fray Juan Bautista
y la de san Nicolas Tolentino de Francisco de Medina. De hecho, du-
rante todo el siglo XVIl'y en el primer tercio del xvill mas de la mitad
de las obras de devocion publicadas en México estaban consagradas a
los santos*' Junto con las hagiografias, entre 1680 y 1720 aument de
manera considerable en las imprentas de México y de Puebla la im-
presion de novenas. Con el tiempo, incluso, estas guias para la oracion
se publicaron en mayor cantidad que los sermones pues, gracias a su
formato pequerio y a su finalidad devocional practica, se accedia a un
publico mas amplio. El sermén era una publicacién limitada pues se
destinaba a la consulta de estudiosos dentro de silenciosos gabinetes.
La novena, en cambio, era un mstrumento de tipo pedagdgico que
invitaba a los fieles a vivir en lo intimo de su corazén la lucha entre el
bien y el mal y a tomar partido.®

En todo esto, Nueva Espania se comportaba en apariencia como el
resto de los paises catélicos del orbe. Sin embargo existian en el émbito
delarepresentacion de los santos algunas manifestaciones que tomaban
ciertos rasgos peculiares y que marcaban diferencias respecto a Furopa.

Los santos propios y los venerables cuestionados

La canonizacién de santos autoctonos se convirtié para los criollos
novohispanos en algo de vital importancia, pues si su tierra era fértil en
frutos de santidad, quedaba demostrada su igualdad con los europeos.
Una tierra que producia santos era una tierra madura espiritualmente,
por lo tanto la exaltacion de personajes autéctonos se convertia en
una forma de autoafirmacion. Ese difuso sentimiento que existia a

¥ P. Ragon, op. cit, p. 221.
 Ibid, pp. 241y ss.




principios del siglo XVII, se consolidd entre 1670 y 1730. En esos afos
un nuevo tipo de religiosidad se generaba entre los criollos de la Nue-
va Espafia. Una religiosidad cargada de amor a su tierra, de rasgos
locales, de sensibleria y sensualidad. Una religiosidad alimentada por
la espiritualidad de san Ignacio de Loyola que recomendaba ejercicios
de “visualizacién” que consistian en imaginar como seria el infierno
y el cielo, Belén y el Calvario. Esa religiosidad necesitada de visiones y
hechos prodigiosos, de reliquias y de imagenes quedd plasmada en las
obras de Francisco de Florencia, fray Agustin de Vetancurt, de Carlos de
Sigtienza, de Sor Juana Inés de la Cruz y de muchos otros escritores
de menor fama; se expresaba a través de ricas metaforas, de compli-
cadas alegorias, de eruditas alusiones a escritos clasicos, biblicos y
patristicos. En ella estaba ya el germen de los elementos que el llamado
“nacionalismo criollo” desarroll a fines del siglo xvil, y que alimentaron
la revolucion de Independenc1a.

Religiosidad y nacionalismo fueron asi dos factores que evolu-
cionaron entrelazados. Desde el siglo xvii los novohispanos vivieron
con la esperanza de que la Iglesia romana les canonizara santos que
habian nacido o actuado en esta parte septentrional de la América.
De todos sus intentos tan solo se lograron dos beatificaciones en dos
siglos: el martir franciscano Felipe de Jests, beatificado en 1621, y el
hermano lego, también franciscano fray Sebastian de Aparicio, bea-
tificado en 1789.

A pesar de estos escasos resultados, el criollo novohispano de los
siglos XVl y xVIII consideraba que su tierra habia sido mucho mas
prodiga en santidad de lo que querian reconocer la Iglesia romana y
la Corona espatiola. Tenian ademés dos e]emplos muy cercanos en el
vecino virreinato del Per(t: el rapido y sorpresivo proceso que se si-
gulo en la causa de la santa criolla Rosa de Lima, beatificada en 1668 y
canonizada en 1681, y cuyo culto fue sumamente difundido en Nueva
Esparia; y el igualmente expedito caso del leonés arzobispo de Lima
Toribio de Mogrovejo, beatificado en 1679 y canonizado en 1726.

Los novohispanos no podian quedarse atras en esta carrera por la
santidad y se iiciaron campaas para promover a los altares a varios




personajes que nacieron o actuaron en México y que se destacaron por
sus virtudes cristianas: el obispo reformador Juan de Palafox, la monja
criolla sor Maria de Jestis de Tomelin, el eremita taumaturgo Gregorio
Lopez, el martir en el Japén fray Bartolomé Gutiérrez, el misione-
ro franciscano de las fronteras fray Antonio Margil de Jests.

En algunos casos los obispos fueron los promotores de las causas,
en otros fueron las drdenes religiosas. En todos ellos los habitantes de la
Nueva Esparia se mostraron sumamente dadivosos en la promocion de
sus santos, y carretadas de plata salieron hacia Furopa para tal fin. Un
ejemplo claro fue Gregorio Lépez, para cuyo proceso la mayor parte de
los testamentos de la época incluian una clausula de donacion. Algunas
veces se vincularon aquellos procesos que podian tener mayores difi-
cultades a las causas de los venerables més canonizables. Tales fueron
los casos del obispo Palafox y de sor Maria de Jests.

Finalmente ninguno de estos casos llegd a los altares. Méritos 1n-
suficientes, aspectos heréticos en visiones y narraciones, conflictos
entre el papado y la corona, pugnas doctrinales entre jansenistas y
antijansenistas, fueron las causas mas comunes. En muchos casos
los procesos de canonizacién de santos americanos tomaron un cariz
politico, como sucedi6 con el obispo Palafox, usado como bandera de
los regalistas contra los expulsados y maltratados jesuitas.

Junto con los promovidos, a los que se les denominaba siervos de
Dios, habia un sinntimero de venerables, hombres y mujeres, cuyas vi-
das, transcurridas entre mediados del siglo xvil y fines del xvir, estaban
llenas de prodigios y de virtudes cristianas.

A pesar de no haber sido canonizados oficialmente por la Santa
Sede, estos personayes, siervos de Dios y venerables, recibieron culto
popular en sus imagenes y sus reliquias y sus vidas fueron preser-
vadas y difundidas en voluminosos tratados hagiograficos. Con

* Antonio Rubial, La santidad controvertida: hagiografta y conciencia criolla alrededor
de los venerables no canonizados de Nueva Esparia. México, Universidad Nacional
Auténoma de México, Facultad de Filosofia y Letras / Fondo de Cultura Econdmica,
1999 (Coleccién Obras de Historia).
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todo, Nueva Esparia, tan lejana a Europa, estaba destinada a ser una
cristiandad de segunda categoria pues no podia aducir una historia
de santidad que la vinculara a los tiempos apostélicos. Para muchos
criollos era un serio problema el que hubieran pasado mil quinientos
arios antes de que América quedara incluida en la Iglesia universal por
el bautismo. Algunos de ellos (como Carlos de Sigtienza), basados en
alusiones de los cronistas del siglo xvi sobre las semejanzas entre los
cultos indigenas y cristianos, aseguraron que santo Tomas, el apdstol
perdido de la Iglesia primitiva, habia llegado a México en el siglo
primero de nuestra era. Su presencia estaba avalada por la historia
de un sacerdote virtuoso llamado Quetzalcéatl quien fue asimilado
a la figura del apéstol.

Alrededor de 1750, Mariano Fernandez de Echeverria y Veytia reco-
pilaba pruebas materiales de esa presencia: las cruces prehispanicas,
como la de Huatulco, “demostraban” la existencia de una predicacion
primitiva; las huellas de los pies apostolicos plasmadas en algunas ro-
cas; las tradiciones indigenas que hablaban de un sacerdote virtuoso,
blanco y barbado; la presencia de codices antiguos y tradiciones que
supuestamente contenian ensefianzas de clara raigambre cristiana,
como la adoracién de un Dios creador, la Trinidad, la caridad con los
pobres, la monogamia, la veneracion de la cruz, el bautismo, la comu-
nién, la confesion y el celibato sacerdotal. El varén santo, a quien se
representaba con ropa talar blanca sembrada de cruces rojas, habria
dejado también la huella de su presencia en la profecia de la llegada
por el mar del oriente de hombres blancos y barbados que se apro-
piarian de la tierra y traerian la luz del evangelio. Con santo Toméas/
Quetzalcdatl el mundo prehispanico quedaba desdemonizado e inserto
en la historia de la salvacién. Con él, indigenas y criollos poseian una
tierra vinculada a la Iglesia primitiva, lo que ratificaba la presencia de
América en la mente divina de Cristo cuando envié a sus discipulos a
predicar la nueva fe a todas las naciones del orbe.** Con santo Toméas/

¥ Mariano Fernandez de Echeverria y Veytia. Historia antigua de México. México,
Editorial Leyenda, 1944, vol. I, pp. 146 y ss.




Ouetzalcéat] llegaba a su culminacién un largo proceso de adaptacion
del cristianismo y de sus santos a las necesidades de una Nueva Es-
pafa que anhelaba ser reconocida como una de las naciones que habia
recibido una especial elecciéon divina.







CATARINA DE SAN JUAN:
PRINCESA, ESCLAVA'Y SANTA.
LOS PRODIGIOS DE LA OMNIPOTENCIA'Y
MILAGROS DE LA GRACIA DE ALONSO RAMOS

GISELA VON WOBESER

Instituto de Investigaciones Histéricas, UNAM

1. La esclava manumisa: Catarina de San Juan

Con cast mil paginas, Los prodigios de la Omnipotencia y milagros de
la gracia en la vida de la venerable sierva de Dios Catarina San Juan del
jesuita Alonso Ramos es el libro mas extenso publicado en el Virreinato
de la Nueva Espafia y una de las magnas obras de la literatura mexica-
na, aunque poco conocida, por razones que expondré mas adelante.'
La obra describe la agitada vida de Catarina de San Juan, una mujer
oriental que naci6 hacia 1610, con el nombre de Mirrah, en la India o
en algiin pais contiguo. De nifia fue raptada por corsarios portugueses
y trasladada a Cochin, un puerto del Mar de Arabia. Allj, los jesuitas la

' Los principales estudios sobre Catarina de San Juan son los siguientes: Francisco
de laMaza, Catarina de San Juan, Princesa de la India y visionaria de Puebla. México,
Consejo Nacional para la Cultura y las Artes, 1991; Antonio Rubial Garcia, Profetisas y
solitarios. Espacios y mensajes de una religion dirigida por ermitarios y beatos laicos
en las ciudades de Nueva Esparia. México, Universidad Nacional Auténoma de México
/ Fondo de Cultura Econémica, 2006; Alexander Bailey Gauvin, ‘A Mughal Princess in
Baroque New Spain. Catarina de San Juan (1606-1688), the china poblana”, Anales del
Instituto de Investigaciones Estéticas, vol. 71, 1997, pp. 37-53; Kathleen Ann Myers,
Neither Saints nor Sinners. Writing the lives of Women in Spanish America. Oxford,
Oxford University Press, 2003, y Ronald J. Morgan, Spanish American Saints and the
Rhetoric of Identity, 1600-1810. Tucson, The University of Arizona Press, 2002.
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bautizaron como Catarina de San Juan y la convirtieron al catolicismo,
En Manila, la vendieron en el mercado de esclavos a un tratante portu-
gués, quien la compré como un encargo para el comerciante poblano
Miguel de Sosa, quien no tenia hijos y necesitaba una joven que ayudara
con los quehaceres domésticos.

Catarina arrib6 a Puebla en 1619, con nueve o diez afios, donde
permaneci6 el resto de su vida, por lo que era conocida como “china po-
blana”? Desde su llegada mostré una extraordinaria habilidad para
adaptarse a sus nuevas circunstancias de vida y para adoptar los usos
y costumbres de la sociedad poblana de su tiempo. Los Sosa, quienes
pertenecian a la élite poblana y destinaban una buena parte de sus
recursos para apoyar a diversas instituciones eclesiasticas, le propor-
cionaron las bases del catolicismo y le eligieron confesores de renom-
bre. Ala vez, la pusieron en contacto monjas, como la concepcionista
Maria de Jestis Tomelin, postulada como santa después de su muerte.
Pronto mostré inclinacion hacia lo religioso y, desde entonces, evadid
el contacto con lo mundano.® Pasaba sus horas libres en el oratorio de
la casa, rezando y venerando a los santos y alli desarrollé una particular
devocién a un crucifijo, que sudaba sangre y tenia fama de milagroso.!

> Los datos biograficos sobre Catarina de San Juan provienen de las tres hagiografias
que se escribieron sobre ella: Alonso Ramos, Los prodigios de la Omnipotencia y
milagros de la gracia en la vida de la venerable sierva de Dios Catharina de San Joan,
natural del Gran Mogor y difunta en la imperial ciudad de la Puebla de los Angeles en
la Nueva Esparia. Puebla de los Angeles, Imprenta Plantiniana de Diego Fernandez de
Ledn, 1689. 3 vols. (ed. facs. por la Sociedad Mexicana de Biblisfilos A. C. y el Centro
de Estudios de Historia, Condumex, México, 2004. Introd. de Manuel Ramos Medina.);
Francisco de Aguilera, “Sermén en que se da noticia de la vida admirable, virtudes
heroicas y preciosa muerte de la venerable Catharina de San Joan, que florecié en
perfeccion de vida y murié con aclamacion de santidad en la ciudad de Puebla de los
Angeles a 5 de enero de 1688”, en A. Ramos, Tercera parte de los prodigios de Ia
Omnipotencia..., I 95-113, y José del Castillo Graxeda, Compendio de la vida y vir-
tudes de la venerable Catharina de San Juan. Puebla, Biblioteca Angelopolitana, 1987
(primera edicién, 1692).

¢ A. Ramos, Primera parte de los prodigios de la Omnipotencia..., . 104.

*A. Ramos, Primera parte de los prodigios de la Omnipotencia..., [. 34v.
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Desde entonces, afirmaba tener visiones, ser testigo de apariciones y
gozar de favores divinos.

En 1624, cinco afos después de que Catarina habia llegado a Puebla,
murié su amo Miguel de Sosa.’ El dej establecido en su testamento
que otorgaba lalibertad a Catarina st ella aceptara ingresar como monja
en el convento de San José de carmelitas descalzas, del cual era bene-
factor.” Era una buena oferta pues eso le hubiera permitido dedicarse
enteramente a Dios (una aspiracion de muchas jovenes y que pocas
lograban materializar, por las altas dotes que se requerian para ingre-
sar) y ala vez solucionar su subsistencia. Pero ella prefirié permanecer
en “el mundo” y servir por dos afios mas a su ama, quien ingreso al
mencionado convento en 1626, junto con el milagroso crucifijo.’

Catarina quedé entonces bajo la tutela del preshitero Pedro Sué-
rez, quien, en 1626, la casd con un esclavo suyo, llamado Domingo
Suéarez. Segtin su biogralo, ella aceptd el matrimonio bajo la condicion
de no cohabitar con el marido, acuerdo que él no entendié o no respeto,
lo que devino en una situacién muy conflictiva para ella porque tu-
vo que soportar violencia fisica y maltratos durante los 18 afios que
convivié con él. El marido murié en 1644 y entonces ella recuper6 su
libertad. Optd por convertirse en beata; se aparté del “mundo” y vivid
en pobreza, castidad y obediencia a sus confesores. Dormia en un
cuartucho, situado bajo la escalera, en casa de su protector Hipdlito
de Castillo y Altera, un rico comerciante poblano, y se mantenia con
1ﬁn0snasdesusbeneﬁxﬁore&tanujedeﬁésﬁco&(xnnolegoseﬂgunos
pertenecientes a las mas altas esferas sociales®

Como beata, lavida espiritual de Catarina gir6 en torno a los jesuitas
de Puebla. Pasaba gran parte del dia en el templo del Espiritu Santo (la
Compania) rezando, alabando a Dios y asistiendo al préjimo. Entre ellos

° A. Ramos, Primera parte de los prodigios de la Omnipotencia..., . 124.

¢ Testamento de Miguel de Sosa, dispuesto ante Francisco de Rosas, 4 de diciembre
de 1724,

7J. el Castillo Graxeda, op. cit., p. 51.

% A. Ramos, Primera parte de los prodigios de la Omnipotencia..., I 126-128v.




eligi6 a sus confesores entre los jesuitas, y logrd que la aceptaran como
hija de confesién personajes tan renombrados como el tedlogo Miguel
Godinez, autor de la obra Practica de la teologia mistica, y el tedlogo
Antonio N(ifiez de Miranda, calificador del Santo Oficio de la Inquusicion.
A ellos revelé las visiones, premoniciones, arrobos, viajes misticos y
milagros que le sucedieron. Ellos la consideraban “hija legitima del pa-
triarca san Ignacio™ y un ejemplo de que la perfeccién evangélica no era
privativa de los clérigos, sino que podia alcanzarse en cualquier estado.”

Catarina vivid més de 80 afios y llegd a ser muy conocida entre los
poblanos, quienes la consideraban santa, ya que muchos experimen-
taron su solidaridad, su disposicién de abogar por ellos frente a Dios y
su generosidad. Su popularidad se manifesté al morir, el 5 de enero de
1688. Sus funerales, organizados por la Compariia de Jests, el cabildo
catedralicio de Puebla y el conjunto la sociedad poblana, fueron dignos
de una reina y no de la esclava manumisa que habia sido. Las celebra-
ciones se prolongaron duraron 11 dias y contaron con la participacion
de gran parte de los citadinos, asi como con habitantes de las aldeas
y pueblos circunvecinos. Culminaron el 16 de enero con una misa so-
lemne en la misma iglesia de la Compania. El sermén finebre, a cargo
del provincial jesuita Francisco de Aguilera, abundé en sus virtudes
“heroicas” y en los sucesos extraordinarios que le habian ocurrido. Para
la ocasion, se erigid un magnifico timulo funerario, como solia hacerse
cuando moria un alto miembro de la realeza, el virrey o el arzobispo,
con Imégenes e Inscripciones, que ponderaban la extraordinaria vida
de Catarina, sus singulares virtudes y al papel providencial que Pue-
bla de los Angeles habia desempeniado en su historia, por ser el escena-
r1o de los “prodigios” que Dios habia obrado en ella."

? A. Ramos, Los prodigios de la Omnipotencia, vol. 1, . 42.

© Ignacio de Loyola, Ejercicios esprituales[en linea], 135. <http://www.mercaba.org/
DOCTORES/ignacio_loyola_02 htm>. [Consulta: 20 de mayo, 2024.]

' “Testimonios de los escribanos Miguel Zerén Zapata y Francisco Solano del 24 y 28
de enero de 1688, en A. Ramos, Tercera parte de los prodzgios dela Omnlpotenc1é..,,
ff 113v-115.
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2. El hagiégrafo: Alonso Ramos

Alonso Ramos provenia de Santa Fulalia en la Vega de Saldaria, en
Castilla. En 1658, habia llegado a Nueva Esparia, donde pronto empe-
76 a ocupar importantes posiciones en la Compariia de Jests, como
rector de los colegios de México, Puebla, Campeche y Mérida, lo que le
ocasiond reconocimiento y respeto en el medio eclesiastico. Fray Juan
de Gorospe, por ejemplo, lo consideraba “maestro en todas ciencias,
catedratico en todas las universidades, erudito en todas letras”.”
Alonso Ramos conocié a Catarina en 1673, cuando ella ya tenia
fama de santa. Ella crey reconocer en él ala persona que habia visto en
una premonicion algunos afios atras, segun la cual su tltimo confesor
llegaria de Esparia y se convertiria en el “archivo de su conciencia”, por
lo que le pidi6 que fuera su confesor.” El se negd inicialmente porque
temia que le llevaria mucho tiempo orientarla e interpretar correcta-
mente sus visiones, arrobos y demas experiencias sobrenaturales. Sin
embargo, en 1677, finalmente accedi6, y a partir de ese momento se
desarrollé entre ellos un fuerte vinculo afectivo y una gran dependencia
emocional. Ella le revel6 por completo su mundo interior (lo que no
habia hecho con sus anteriores confesores) y él la convirtio en el eje de
su existencia. Crey6 que era esposa, confidente, oraculo de Jesucristo,
a través de quien lograba hacer sanaciones, tener premoniciones y mi-
lagros y la consideraba “ejemplar y préctica universal de todo lo moral
y lo mistico” y estaba convencido de que desemperiaba un destacado
papel en la historia sagrada, similar, o incluso mas importante al de la
Virgen."* Ramos, ademas, hizo suya la mencionada premonicién que
ella habia tenido y asumi6 la responsabilidad de escribir su biografia
para difundir los prodigios que Dios habia operado en ella y asi “pro-

 Carta aprobatoria de fray Juan de Gorospe, en A. Ramos, Primera parte de los pro-
digios de la Omnipotencia..., s/f.

' A. Ramos, Primera parte de los prodigios de la Omnipotencia..., ff. 2 y 3.

" A. Ramos, “Al piadoso lector”, en Primera parte de los prodigios de la Omnipoten-

cia.,,, S/F
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curar por todos los medios posibles la salvacion del universo”, 1dea
compartida por sus correligionarios. °

Las motivaciones personales de Ramos coincidian con el interés
que tenian los jesuitas de promover a Catarina para santa. Al parecer,
llevaban arios preparando su candidatura, aunque lo habian hecho con
discrecién para no contravenir las disposiciones del papa Urbano VIII,
que prohibian dar tratamiento de santos a personas no canonizadas
oficialmente. Puebla, al igual que las principales crudades americanas,
aspiraba tener un santo propio para demostrar que la santidad esta-
ba presente en el Nuevo Mundo. Lima habia logrado la canonizacion
de santa Rosa en 1671 y la beatificacién de Toribio de Mogrovejo, en
1679; México habia conseguido que Roma aceptara la candidatura
de Gregorio Lopez y Puebla, las de Juan de Palafox y Mendoza y de
Maria de Jestis Tomelin. Esta tlltima ciudad, asimismo, estaba en pro-
ceso de conformar los expedientes del fraile franciscano Sebastian de
Aparicio y de la monja carmelita Isabel de la Encarnacion.'®

Uno de los requisitos de La Sagrada Congregacion de los Ritos en
Roma (el organismo encargado de las canonizaciones) para aceptar
una candidatura de un santo era documentar su vida y Alonso Ramos
parecia la persona indicada para hacerlo en el caso de Catarina.”” A lo
largo de muchos afios, habia tomado apuntes de lo que ella le revelaba

" Véase, por ejemplo, la carta del 22 de abril de 1689 del provincial de la Compaiiia
de Jestis Ambrosio Oddon, en A. Ramos, Segunda parte de los prodigios de la Om-
nipotencia. ., s/t

* Manuel Ramos Medina, “Isabel de la Encarnacion, monja posesa del siglo xvil”, en
(lara Garcia Ayluardo y Manuel Ramos Medina, coords,, Manifestaciones religiosas en
el mundo colonial americano. Volumen 1. México, Instituto Nacional de Antropologia e
Historia / Universidad Iberoamericana / Centro de Estudios de Historia, Condumex,
1997, pp. 167-178; y Pedro Salmerdn, Vida de la venerable madre Isabel de la Encar-
nacién. Madrid / Francfort, Iberoamericana / Vervuert, 2013 (Biblioteca Indiana, 33).
7 En 1688 se edito el sermén que Francisco de Aguilera habia pronunciado en las
honras ftinebres de Catarina que hablaba de su “vida admirable, virtudes heroicas y
preciosa muerte”, en A. Ramos, Tercera parte de los prodigios de la Omnipotencia...,
ff 95-113.
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en el confesionario y, probablemente, ya habia imiciado la escritura
de la biografia. Sin embargo, la absoluta credibilidad y falta de critica
que Ramos tuvo frente a la informacién que Catarina le proporciono,
a la postre result6 adversa a la causa. El mismo asienta que tuvo una
primera advertencia de personas que le dijeron que no era conveniente
publicar su libro, aunque no revelé sus nombres ni las razones que le
dieron. Ante la duda sobre qué hacer, consulté al jesuita Antonio Ntiez
Miranda, quien era calificador del Santo Oficio de la Inquisicion y uno
de los clérigos mas renombrados de su tiempo. Niiez se fasciné con
el texto y abogd por su publicacién, con base en las siguientes con-
sideraciones: 1) que Dios habia elegido a Catarina para que fuera “un
ser heroico en grado de santidad”; 2) que los sucesos extraordinarios
ocurridos en su vida se sustentaban en su conducta intachable y en
sus virtudes heroicas, y 3) que sus visiones, arrobos, premoniciones,
apariciones y demas experiencias misticas habian sido calificadas como
obras de Dios por clérigos de gran prestigio.”® Con este aval prosiguid
Ramos a publicar su obra.

Asi, con apoyo del obispo poblano Manuel Fernandez de Santa
Cruz, quien costed la obra, al afio de haber muerto Catarina, salié a la
luz Primera parte de los prodigios de la Omnipotencia y milagros de
la gracia en la vida de la venerable sierva de Dios Catarina de San Juan,
natural del Gran Mogor, difunta en esta gran ciudad de Puebla de los
Angeles en la Nueva Esparia, en 1689, en una lujosa edicion, de gran
formato. En 1690 y 1692 se publicaron, con las mismas caracteristicas
editoriales, la Segunda parte de los prodigios de la Omnipotencia... y
la Tercera parte de los prodigios de la Omnipotencia..., financiados
respectivamente por virrey conde de Galve, y los vecinos de Puebla de
los Angeles. Los tres libros contaron con preliminares a cargo de algunos
de los clérigos novohispanos mas prominentes de la época, entre ellos
el mencionado Antonio Ntifiez de Miranda; Agustin Dorantes; Francisco

* Antonio Nusez de Miranda, “Carta y discurso preocupativo de algunas dificultades
que pueden resultar luego dela primera vista de esta historia”, en A. Ramos, Primera
parte de los prodigios de la Omnipotencia..., preliminares, s/f.




de Avila y Joseph Sanchez; al doctor Joseph de Francia Vaca, Joseph
Gomez de la Parra, Juan de Gorospe, y Ambrosio Oddon, entre otros.
Todos ellos destacaron la calidad de la obra, subrayaron las virtudes y
la santidad de Catarina, certificaron que el contenido concordaba con la
religién catdlica, alabaron a Ramos y opinaron que la publicacion de
los voltimenes resultaria de gran utilidad para los fieles.

3. La “santificaciéon” de Catarina

Ramos se valié del género literario de la hagiografia (que no persigue
relatar con fidelidad los acontecimientos reales sucedidos a una persona,
sino de persuadir el lector de las virtudes extraordinarias del biogra-
fiado) para convertir a Catarina en una candidata viable para Sagrada
Congregacion de los Ritos en Roma y en un modelo de comportamiento
para las mujeres laicas. Esto implicé que tuvo que ajustar su perfil y
sus circunstancias de vida a los parametros de las “vidas de santos”,
mediante la dignificacién de su persona y sus origenes, la exaltacion
de sus virtudes y la descripcion de los acontecimientos extraordinarios
que le habian acontecido. Con la finalidad de cautivar al lector, confirié
un carécter novelesco a diversas partes de su obra, lo que hace muy
atractiva la lectura.

El primer reto para Ramos fue ajustar a la persona y a las circuns-
tancias de vida de Catarina al modelo de santidad femenina vigente
en la época, que comprendia a mujeres de clase alta europea, blancas y
letradas, provenientes del ambito religioso. Asi, aunque acepta que ella
no recordaba los sucesos de su temprana infancia, la convirtié en una
princesa mogor de la India. Hace descender a sus padres de la dinastia
del emperador del mogor Mahameth Zeladin Ecchabar” y, para borrar
la macula de su paganismo, sostiene que, aunque desconocian el cris-
tianismo, obraban de acuerdo con sus principios y que Jestis y la Virgen
estaban presentes en sus vidas. Atribuye a Catarina una temprana vida
espiritual y resalta sus encuentros con los seres celestiales, que fueron

" A. Ramos, Primera parte de los prodigios de la Omnipotencia..., f. 5.
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tan significativos para ella que accedi, con gusto, dejar a sus padres y
a su patria para someterse enteramente a los designios de Dios.

Con el propésito de suavizar la condicién de esclava de Catarina,
Ramos sostiene que sus amos la adoptaron como hija y le dieron un
trato equivalente® Para justificar su tez morena y su aspecto poco
agraciado, asegura que nacié extremadamente bella y con una piel muy
clara, por lo que fue codiciada por muchos hombres, lo que resulté ser
un problema para ella, porque desde nifia habia prometido su virginidad
aJesucristo. Sostiene que, para liberarse de los pretendientes, ella misma
solicitd a Jesucristo que afeara su cara y ennegreciera su piel, y que él
le concedi6 ese deseo, porque valoraba més sus virtudes que su fisico.

Otro de los “defectos” que Ramos transformd en una cualidad fue la
ignorancia de Catarina. Afirma que Dios decidié que conservara su ha-
bla de “bozal” (el lenguaje de las clases bajas de la ciudad de México) para
diferenciar su habitual manera de expresarse de aquellos momentos en
que se convertia en su oraculo y emitia reflexiones teolégicas, que no
podlan provenir de una esclava analfabeta: “nos manifest6 la Providen-
claen conservar a esta criatura (aunque elocuente) con el impedimento
de bozal, o cerrada en su pronunc1ac1on para que entendiésemos que
sus palabras eran de Dios y no suyas” > También adjudicé a la volun-
tad de Dios su negativa de ingresar al convento carmelitano de San
José, lo que, segtin las costumbres de la época, hubiera sido lo apro-
piado. Dice que su decision “fue inspiracion e impulso del divino Es-
piritu, que la queria para ejemplo de virgenes y casadas en el siglo”**

Como teélogo Jesuita, Ramos parti6 dela espirituahdad ignaciana
para resaltar los rasgos de la personalidad de Catarina que le parecian
mas significativos. Con base en el principio de san Ignacio, de que Dios
cre6 al hombre para que lo alabe, le sirva y lo reverencie, con el fin
de que logre su salvacion eterna y que, por lo tanto, las personas sélo
deben tomar de su entorno lo que resulte Gtil para ello y apartarse de

* A. Ramos, Primera parte de los prodigios de la Omnipotencia..., caps. 2y 3.
*' A. Ramos, Primera parte de los prodigios de la Omnipotencia..., f. 29.
* A. Ramos, Primera parte de los prodigios de la Omnipotencia..., f. 35v.
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lo que les estorbe™ sostiene que la existencia entera de Catarina giraba
en torno a Jesucristo. Dice que él se aduerid de su voluntad, al grado de
aniquilarla, y la hace pronunciar esta frase proveniente de los Cantares:
“Toda mi voluntad es del divino amor, él es mi voluntad y en ella ha
puesto su bandera para espanto de sus enemigos”**

Subraya la relacion directa que Catarina tuvo con Dios, la Virgen
y las demas figuras celestiales, a través de revelaciones, visiones,
apariciones y premoniciones, y [ue precisamente gracias a ese trato
directo que sus contemporaneos solicitaban su intermediacion para
beneficiarse de los dones espirituales que emanaban. Esta manera de
entender lareligiosidad estaba al margen de las practicas religiosas pu-
blicas e institucionales y, por ende, implicaba una criticaa las préacticas
habituales del catolicismo de aquella época. Alaba que ella permane-
ciera apartada del mundo, que no saliera casi nunca de su casa, salvo
para la 1glesia de la Companiia, que no participara en procesiones ni
en celebraciones religiosas publicas, y que las fiestas religiosas las
celebrara en espirity, en la intimidad de su casa, alejada de la liturgia.

Otro aspecto resaltado por Ramos es la mimesis que se desarrollé
entre Catarina y Jesucristo: “Pues haciendo espejo de su divino pecho, en
que se veia y miraba la imagen de su esposa[ ... ] Porque era también ella
un espejo inmaculado, fiel y verdadero, en quien se miraba y represen-
taba la perfecta hermosura de su divino amante” ** Esta compenetracién
de ella con Jesucristo se manifestaba en el hecho de que ocupaba gran
parte de su tiempo en imitar su pasion. En sendos capitulos y con lujo
de detalle, describe las practicas ascéticas realizadas por ella, tales como
ayunos, vigilias, flagelaciones, potacion de cilicios, tolerancia de las en-
fermedades, realizacion de trabajos extenuantes y cualquier sufrimiento
corporal** Sus multiples enfermedades, asi como las tentaciones y los
embates de diablo y de las huestes demoniacas le daban oportunidades

1. de Loyola, Ejercicios espirituales..., 23.

* A. Ramos, Tercera parte de los prodigios de la Omnipotencia..., . 10v.

* A. Ramos, Primera parte de los prodigios de la Omnipotencia..., I 133v-134.
1. de Loyola, Ejercicios espirituales..., 82-87.
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de sufrir. Su extremado ascetismo tenia el proposito de vencerse a si
misma y eliminar cualquier afeccion desordenada de su vida y con ello
dejar de pecar, acercarse a Dios, purificar el cuerpo, ahuyentar los apetitos
carnales y anticipar los sufrimientos del purgatorio.

Como en la época que nos ocupa existia la creencia de que Dios
{inicamente mostraba sus favores a personas que eran extremadamente
virtuosas, Ramos recalca las virtudes de Catarina en los tres tomos de su
obra? Entre las principales que le atribuye esta la castidad, que segiin él,
ella defendi6 como soltera, casada y viuda. Con gran destreza retorica
describe pasajes de su agitada vida en los que su virginidad estuvo en
peligro y que ella sorted de manera heroica. Relata, por ejemplo, como
a los tres afios se refugié en una madriguera de viboras para alejarse
de un pretendiente que traté de enamorarla;*o como despreci6 a un
acaudalado principe japonés “que llegd a Manila con siete navios car-
gados para el comercio”, y quien la hubiera liberado de la esclavitud si
ella hubiera aceptado casarse con él* Sostiene que era tan extremada-
mente casta que evadia todo contacto fisico con hombres y mujeres, y
que consigo misma guardaba “suma circunspeccion y recato”* Afirma
que durante su matrimonio se mantuvo casta, ya que repudiaba las
relaciones carnales y sostenia que con ellas peligraba la integridad del
cuerpo de la mujer y la impieza de su alma.”

La humildad fue otra de las virtudes primordiales que Ramos atri-
buyo a Catarina® Esta se manlfestaba de muy distintas maneras. En
primer lugar, se manifestaba en la forma como vivia, como se vestia y
como se comportaba. “Traia comnmente los ojos bajos, sin volverlos
aun lado n1 a otro y sin levantarlos ligeramente a ver lo que habia en

*’Los misticos que no eran virtuosos se consideraban “falsos” y, con frecuencia, fueron
perseguidos por la Inquisicion,

* A. Ramos, Primera parte de los prodigios de la Omnipotencia..., [ 14.

* A. Ramos, Primera parte de los prodigios de la Omnipotencia..., f. 27.

% A. Ramos, Primera parte de los prodigios de la Omnipotencia..., f. 95.

' A. Ramos, Primera parte de los prodigios de la Omnipotencia..., f. 124.

% Para Ramos, la humildad era la reina de las virtudes. Segunda parte de los prodigios
de la Omnipotencia..., . 21.
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las ventanas, calles y plazas”. En las iglesias, no se distraia mirando a
su alrededor, sino que “arrebataba las potencias del alma y le cegaba
los sentidos del cuerpo, para no discernir ni reconocer el ostentativo
adorno de los mas esclarecidos tronos y al fin no daba ni podia dar
razén de lo que se componia el lucimiento de los altares”. Tenia muy
baja autoestima, lo que con frecuencia la hace prorrumpir en autoacu-
saciones: “;Coémo puede ser que una bestia, un gusanillo, y la mayor
pecadora del mundo gozase en esta vida miserable de tan singular
beneficio [una vision de la Trinidad]?” o “soy una bozal™* y la hace
decir frases seglin las cuales, en alusién a su origen, se consideraba
pecadora, bestia, esclava y bozal, un “viborezno engendrado y criado
entre las espesas malezas e incultas selvas del Mogor”

Otra manera en que Ramos subray? la humildad de Catarina fue que,
a pesar de su cercania con Dios, siempre se concibid como pecadora,
cargd con numerosas culpas y tuvo gran temor a resultar condenada al
infierno. No se sentia merecedora de los “favores” y muestras de afecto
de Dios y de la Virgen. Desde la primera vez que vio al nifio Jests, en
Cochin, después de su bautizo, no acepté cargarlo y le dijo a la Virgen:
“No, Sefiora, no soy digna de tener en mis brazos al Hijo de tus entranas,
esclava seré de los esclavos de tu casa”, y a Jests: “No, Sefior, no soy
digna de vuestra divina mano, en buenas manos estais y s1 queréis
santificar otros brazos, angeles tenéis, santas y santos’, pero “en esta
competencia de afectos triunfé el amor de Jests”, quien se arrojé a sus
brazos* El forcejeo entre Jesucristo y Catarina, inspirado en el amor ga-
lante, en que el amante buscaba ala amada y ésta se resistia, se prolongd
a lo largo de toda su vida: ¢l la buscaba y corteja]oa y ella se resistia,
denigrandose por humildad. Catarina se mostraba igualmente humilde
frente a la virgen Maria, y, por ejemplo, rechazé que ella le ofreciera
leche de sus pechos: “ja mi, Sefiora, esos pechos? ;A una bestia,

% A. Ramos, Tercera parte de los prodigios de la Omnipotencia..., fI. 19y 22v.
“ A. Ramos, Primera parte de los prodigios de la Omnipotencia... f. 93.
¥ A. Ramos, Primera parte de los prodigios de la Omnipotencia..., f. 25v.
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de esa divina leche? jA un gusanillo tan vil? jA un escarabajo, ese
regalo?”*

La tercera virtud en la que Ramos abundé fue la caridad de Catari-
na. Describe cémo ayudaba al préjimo en lo material y en lo espiritual,
compartia sus escasos bienes y su comida con pobres y necesitados
y contribuia a la manutencién de varios clérigos pobres. Un ejemplo
es su bidgrafo José del Castillo Graxeda, a quien ayudaba a conseguir
vestimenta, un sitio en la mesa de alguno de sus protectores y reales
para comprar pan.’” Con el apoyo de sus benefactores, liberd algunos
esclavos y mandé decir misas para el alma de ciertas personas. En
cuanto a los bienes espirituales, practicaba rezos, Intermediaciones,
premoniciones y curaciones milagrosas a favor de muchas personas
vivas y hacia sufragios por las animas del purgatorio. Con sus poten-
cias ella sirvio a la Monarquia espafiola y, por ejemplo, intervino en el
rescate de la real flota maritima, que estuvo a punto de naufragar en
1778. Acudi6 en espiritu al Golfo de México y encontré “el mar altera-
do y enfurecido con las agudas espuelas de un furioso huracan” y alli
vio muchas naves que se hundian y “otras que se precipitaban como
despechados al profundo de aquella hiimeda e insensible feroz bestia”
Reconocié que el mal venia de los demonios “que, apoderados de los
dos elementos, are y agua, causaban la borrascosa tormenta...”* Entre
los diversos demonios reconocié Catarina al “principe de las tinieblas”
y rog6 a Dios que lo venciera, y asi él cay6 al mar, junto con sus se-
cuaces, y la flota pudo ingresar salva al puerto.*

Otra virtud que, segiin Ramos, Catarina cultivd en extremo fue
la obediencia. Asienta que fue una esposa ejemplar, que se mantuvo
sometida al marido, a pesar de que él era un “soez esclavo” y de que la

* A. Ramos, Segunda parte de los prodigios de la Omnipotencia..., f. 22.

7 Olimpia Garcia Aguilar, “Catarina de San Juan y su biografo. Relaciones, amistad
y edificacion en la autobiografia de José del Castillo Graxeda”, Estudios de Historia
Novohispana, vol. 37, 2007, pp. 51-90.

 A. Ramos Segunda parte del prodigio de la Omnipotencia..., {f. 114v-116v.

 Idem.




relacion con él fuera una “cruz”. Detalla las “rifias, peleas, pesadumbres,
pleitos y martirios” que tuvo que soportar por defender su honra.*
Sefiala que incluso después su muerte asumi6 las deudas que dejo ,
mediante penitencias y oraciones, lo saco del purgatorio.* Asimismo,
resalta que ella tenia una “ciega obediencia” a sus confesores. Recalca
que solo actuaba con su autorizacion e incluso hacia caso omiso de
los mandatos de Dios, porque éstos “podian ser falsos y fingidos por el
principe de las tinieblas”.” Era un claro mensaje para todas las mujeres,
que debian mantenerse sujetas a la autoridad masculina.

En conclusion, Ramos presentd a Catarina como ejemplo de que
se podia tener una vida “perfecta”, a pesar de haber nacido en un pais
pagano, pertenecer a los estratos sociales mas bajos y ser una mujer
lega e 1gnorante, y que, gracias a su perfeccién espiritual, Dios la com-
pens6 con numerosos bienes espirituales y logré su salvacion eterna.

Epilogo

Con la muerte de Catarina crecié la devocion que le tenian los poblanos
y empezaron a circular estampas en las que se le representaba con au-
reola de santa, algunas en compatia de Juan de Palafox, cuyo proceso
de santificacién estaba en curso. En 1691, la Inquisicion prohibid la
impresion, circulacion y posesion de dichas estampas, tal vez porque
con ellas se contravenia las disposiciones papales. Al afio siguiente, en
1692, al momento que salié a la luz la Tercera parte de los prodllgfos
de la Omnipotencia, la Inquisicién espaniola colocd el primer tomo de
la obra de Ramos en el indice de libros prohibidos, por contener “re-
velaciones, visiones y apariciones inttiles, nverosimiles, llenas de
contradicciones y comparaciones impropias, indecentes y temerarias,
y que saben a blasfemias [ ...] sin mas fundamento que la vana credi-

“ A. Ramos, Primera parte del prodigio de la Omnipotencia..., f, 130.
' A. Ramos, Primera parte de los prodigios de la Omnipotencia..., f. 29v.
* A. Ramos, Primera parte de los prodigios de la Omnipotencia..., . 106v.




bilidad del autor”.** La noticia cayé como balde de agua fria sobre la
alta clerecia novohispana, que como quedé dicho, en su gran mayoria,
apoyaba la causa de canonizacion de Catarina. Por lo tanto, inicialmen-
te, la Inquisicién mexicana no acaté la prohibicion. Sin embargo, la
presion de la Suprema de Esparia debi6 de haber sido tan fuerte que,
en 1696, se vio obligada a actuar. No sélo prohibi6 el primer tomo, sino
toda la obra de Ramos, asi como los demas libros, folletos y estampas
que circulaban sobre Catarina; incauté los ejemplares existentes y los
quemo, y prohibié toda expresion de culto hacia ella. Ramos enloquecié
y Catarina pronto cay6 en el olvido, al grado que la obra no aparece
mencionada en las bibliografias virreinales e incluso esta ausente en la
Biblioteca Mexicana de José de Eguiara y Eguren. A partir de los pocos
ejemplares que se salvaron se han realizado ediciones modernas y ha
resurgido el interés de algunos historiadores y literatos por el personaye.

“ F. de laMaza, op. cit, p. 35.







¢UNNUEVO MODELO DE SANTIDAD?
LA HAGIOGRAFIA DEL ERMITANO GREGORIO
LOPEZ A PRINCIPIOS DEL SIGLO XVII!

RAMON JIMENEZ GOMEZ
Centro de Estudios Literarios

Instituto de Investigaciones Filologicas, UNaM

En 1613 salia impresa, en la ciudad de México, la primera edicion de
La vida que hizo el siervo de Dios Gregorio Ldpez en algunos lugares
de esta Nueva Esparia, escrita por el padre Francisco Losa y publicada
en laimprenta de Juan Ruiz> A lo largo de sus casi trescientas paginas,
este clérigo leonés, que se habia desempeniado como cura en el Sagra-
rio de la catedral de México y limosnero de los pobres vergonzantes
de esa ciudad, se dedico a narrar y exaltar las virtudes y los milagros de
Gregorio Lopez, un ermitafio madrilefio que habia muerto quince afios
atras en “olor a santidad” y con el que habia estado, como su discipulo,
los Ultimos afios de su vida en una ermita del pueblo de Santa Fe de
México. Con esta obra, que claramente se inscribe dentro del género
hagiografico,’ Losa no solo buscaba demostrar y propagar la santidad

'Fl presente texto se elabord gracias al financiamiento de la beca Elisa Acusa, otorgada
a través del Programa de Becas Posdoctorales de la Universidad Nacional Auténoma
de México.

2 Es importante sefialar que la edicién que utilizaré a lo largo del presente texto es la
primera: Francisco Losa, La vida que hizo el siervo de Dios Gregorio Lépez en algunos
lugares de esta Nueva Esparia y; principalmente, en el pueblo de Santa Fe, dos leguas de
la ciudad de México, donde fue su dichoso transito. México, Imprenta de Juan Ruiz, 1613.
% A pesar de que en la época no existia la palabra “hagiografia” y a que a esta obra
— como a muchas de su tipo— se le conocia como vida o historia, en este texto, para
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de su maestro, sino también configurar un modelo que sirviera de
inspiracion a todos aquellos que quisieran emular su forma de vida.
Sin duda, la obra cumplié con sus objetivos y fue un éxito editorial,
ya que, durante los siguientes arios, alcanzé poco mas de una decena
de reediciones y reimpresiones, ademas de que fue traducida a otras
lenguas como el portugués, el francés, el italiano o el inglés.* Gracias
aello, la devocion a Gregorio Lopez se extendié por todo el virreinato
novohispano y en otras latitudes de la cristiandad, ademas de que
su 1magen se convirtié en el prototipo del “ermitaio 1deal”, puesto
que varios de los eremitas de la época y otras personas espirituales
trataron de imitarlo e, incluso, vivir en la ermita de Santa Fe o en sus
alrededores.” Por si esto fuera poco, la Corona y el Arzobispado de
México, enterados de su fama de santidad, promovieron su causa en
Roma para que fuera beatificado. A pesar de que este propdsito no
se cumplio, si consiguieron que la Sagrada Congregacion de Ritos,
en 1675, le confiriera el titulo de “siervo de Dios”, con lo cual su culto
y popularidad se acrecentaron atin mas, hecho que se materializé en
oraciones, estampas y lienzos que circularon por todo el orbe hispa-
nico.® Para Antonio Rubial, la importancia de esta hagiografia no sola-
mente radicé en esta devocién que generd — que, dicho sea de paso,

mayor claridad y sintesis, me referiré a ella con dicho vocablo, pues, claramente, se
inscribe dentro de este género.

* Jestis Paniagua, “Gregorio Lopez: hagiografia de un iluminista del siglo xvi en la
Nueva Espana”, en Alessandro Musco y Giovanna Parrino, eds., Santi, santuari, pelle-
grinaggl. Attt del seminario internazionale di studio (San Gruseppe Jato-San Cipirello,
31agosto-4 de settembre 2011). Palermo, Officina di Studi Medievali, 2014, pp. 156-158.
* Antonio Rubial Garcia, “El habito de los santos. Construccién y recepeién de la san-
tidad de los laicos en Nueva Espana”, en Manuel Ramos Medina, coord., Camino a la
santidad, siglos xvi-xx. México, Centro de Estudios de Historia de México, Condumex,
2003, pp. 351-352.

¢ Ramoén Jiménez Gomez, “Reliquias y milagros de un ermitario. La devocion a Gre-
gorio Lopez en Nueva Esparia durante la primera mitad del siglo xvir”, en Gisela von
Wobeser, Maria Fernanda Mora Reyes y Ramén Jiménez Gomez, coords., Devociones
religiosas en México y Perti, siglos XvI-Xvill. México, UNAM, Instituto de Investigaciones
Histéricas / Estampa Artes Graficas, 2021, p. 199.
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terminé por consolidarse como un simbolo 1dentitario y un orgullo
de los novohispanos—, sino también en que reactivé al eremitismo
como un modelo de santidad vigente que, del otro lado del Atlantico,
habia “pasado de moda” y ya no respondia a los nuevos valores que
la Iglesia postridentina procuraba transmitir.”

St bien no se puede negar el hecho de que la hagiografia de Grego-
rio Lopez propicid, en buena medida, un renacimiento del eremitismo
en Nueva Espafia y fue fundamental para que su fama llegara hasta la
Ciudad Eterna — a tal punto de que se le conociera como el “protoeremi-
ta de las Indias Occidentales”—, considero que esta proyeccion nunca
estuvo en la mente de su autor. Como demostraré en las siguientes
paginas, mas que reactivar el modelo hagiografico del ermitario, Losa
articulé un nuevo modelo de santidad con el cual pretendia justificar y
enaltecer una espiritualidad en la que él creia, pero que, en esos afios,
era vista con recelo porque se le relacionaba con el luteranismo o con
la herejia de los alumbrados. Me refiero al recogimiento espiritual. En
este tenor, s1 probaba que su maestro habia alcanzado la santidad
gracias a esta espiritualidad y que, inclusive, habia sido uno de sus
principales exponentes, podria legitimarla y desmentir las sospechas
que pesaban sobre ella. Se trataba, pues, de presentar a Gregorio Lopez
como el modelo de un nuevo santo —el del “recogido”™—, que, como
tal, no sélo era digno de veneracién, sino también de imitacion para
quienes optaran por emular sus pasos.

Hagiégralo y discipulo de un ermitafio
De acuerdo con los pocos registros que se conservan, Francisco Losa
debi6 nacer entre 1536 y 1540 en el pueblo de Cea, perteneciente ala pro-
vincia y obispado de Ledn. Fue hijo del conquistador Juan de Losa y

hermano del librero y agente comercial Alonso Losa, quien tenia su
negocio en la ciudad de México. Hacia 1565, luego de ser ordenado

7 A. Rubial Garcia, “El hébito de los santos”, op. cit., p. 351.
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sacerdote y haber obtenido el grado de bachiller en Artes, por la Uni-
versidad de Valladolid, pas6 a Nueva Espatia, en donde fue asignado a
la catedral y a la parroquia del Sagrario de México, tanto como cura de
almas como limosnero de los pobres vergonzantes. Afios mas tarde,
fue nombrado consiliario de la Real Universidad de México y ayudd
a fundar la Congregacion de San Pedro, de la cual logré ser uno de sus
directores. Debido a que se especializé en teologia moral y en “casos de
conciencia’, en 1578 el arzobispo Pedro Moya de Contreras lo comisio-
né, junto con el jesuita Alonso Sanchez, para que evaluara la ortodoxia
de las creencias y practicas religiosas de Gregorio Lopez, un ermitario
madrilerio con fama de santidad que habia llegado al virreinato dieci-
séls anos atras, y que, por ese entonces, vivia en las inmediaciones del
santuario de Nuestra Sefiora de los Remedios®

Como él mismo apuntaria en su hagiografia, décadas mas tarde,
Losa no solamente valoré de manera positiva la religiosidad del ermi-
tafio, sino que, desde ese momento, se convirtié en un admirador y
seguidor suyo, a tal punto que acepté fungir como su mediador con
el arzobispado y las demas autoridades virrenales. De hecho, fue gra-
cias a él que Lopez pudo continuar viviendo en aquel paraje y, meses
mas adelante, con el objetivo de recuperarse de una enfermedad en el
estémago, recluirse en el hospital de los hipolitos de Oaxtepec, ya que
le escribi6 a su fundador, el hermano Bernardino Alvarez, para que lo
recibieran. De igual forma, cuando quiso mudarse a un clima mas
propicio para su salud y retomar su vida eremitica, Losa llevé a cabo
las gestiones necesarias para que pudiera habitar una antigua ermita
— construida por el obispo Vasco de Quiroga— que se ubicaba en el
pueblo de Santa Fe, a dos leguas de la ciudad de México. Cabe serialar
que, mientras realizaba estas diligencias — ya como su discipulo— lo

% Jodi Bilinkof, “Francisco Losa and Gregorio Lopez: Spiritual Friendship and Identity
Formation on the New Spain Frontier”, en Allan Greer y Jodi Bilinkoff, eds., Colonial
Saints. Discovering the Holy in the Americas. Nueva York, Routledge, 2003, pp. 115-128 y
LiaNunes, The anti-biography of Gregorio Lopez: Deconstructing a sixteenth-century
vita, Groninga, 2020. Tests, University of Groningen, p- 234.
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aloj6 en su casa y cuidé de él y de su salud, ademas de que lo favoreci6
con nuevos seguidores.’

Resulta dificil establecer si nuestro hagiégrafo comenz a ser afin
ala espiritualidad de Gregorio Lépez conforme lo fue conociendo o st
él, ya con antelacion, cultivaba una similar. Lo que es seguro es que
ambos eran lectores asiduos de obras misticas, entre las que se encon-
traban las de Johannes Tauler, Jan van Ruysbroeck, Heinrich Seuse y
santa Catalina de Siena. Asimismo, acorde con Jodi Bilinkoff, los dos
anhelaban un cristianismo mucho mas puro, personal e interiorizado,
muy en la linea que predicaban el erasmismo y otros movimientos
de renovacion cristiana que, desde finales del siglo xv, y a pesar de
la censura inquisitorial, habian proliferado en varias regiones de la
Monarquia hispanica.” De hecho, la razén principal por la cual Lopez
abandoné la peninsula ibérica y tuvo una existencia bastante itinerante
cuando llegd a Nueva Espaiia se debi6, precisamente, a las sospechas
de herejia que pesaban sobre él como consecuencia de ejercitarse en
estas corrientes espirituales.”

Asi pues, en funcion de dicha afinidad y por la fascinacion que
Gregorio Lopez le generaba —al 1gual que muchos de sus oyentes—
el entendimiento fue rapido. Por esto mismo, no sorprende que siete
meses después de que el anacoreta se estableciera en la ermita de Santa
Fe, Losa renunciara a sus nombramientos eclesiasticos y se mudara
con él, también en calidad de ermitafio. A partir de entonces, se con-
virtié en su compatero y principal discipulo, a tal grado que todos los
identificaban de manera conjunta, como si se trataran de los nuevos
Antonio y Pablo que habitaban y bendecian con su presencia este yer-
mo indiano. Asi también, se erigié como su principal intermediario,

°F Losa, op. cit, [ 19v-29.

] Bilinkoff, op. cit, pp. 117-118.

" Alain Milhou, “Gregorio Lopez, el iluminismo y la Nueva Jerusalén americana”, en
Actas del IX Congreso Internacional de Historia de América. Volumen 111. Sevilla, Junta
de Andalucia, Asociacién de Historiadores Latinoamericanistas Europeos, Conseje-
ria de Cultura y Medio Ambiente, 1992, pp. 56-71.
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pues todos aquellos que acudian a la ermita para verlo, en busca de
algin milagro o consejo, necesitaban de su permiso; incluso, él deci-
dia s1 una persona era digna o no para entrevistarse con su maestro. A
la esposa del oidor Francisco Tello, por ejemplo, quien era aficionada al
Juego de naipes, le negd el acceso, ya que consideraba que no tenia la
devocién suficiente ni estaba arrepentida de la vida que llevaba.”? Sin
duda, esta cercania seria fundamental en la escritura de su hagiografia,
puesto que fue testigo y actor principal en varios de los episodios que
mas tarde narraria.

Tras la muerte de Gregorio Lopez, en 1596, Francisco Losa se quedd
al cuidado de la ermita y de sus restos, los cuales fueron depositados
en la 1glesia de Santa Fe. Desde alli, continué fortaleciendo su imagen
de santidad y foment su culto, repartiendo fragmentos de sus huesos
y trozos de su vestimenta — que extrajo antes de que lo sepultaran—
entre los devotos que seguian acudiendo al lugar, el cual, poco a poco,
se fue convirtiendo en un centro de peregrinacion. A partir de esta
circulacién de reliquias, los milagros no se hicieron esperar: muchas
personas, pertenecientes a distintos estratos sociales, afirmaron haberse
curado de alguna enfermedad o salvado de algin peligro gracias a la
intercesion del ermitario. Con este hecho, y con la hagiografia que Losa
también empez6 a escribir por aquellos afios — en la cual dio cuenta
de estos portentos taumattirgicos— la popularidad del venerable se
acrecento y propag6 atin mas, a tal punto que llegd a oidos del entonces
arzobispo de México, Juan Pérez dela Serna, y del rey F ehpe 1, quienes,
de manera conjunta, emprendleron as diligencias necesarias para que
la Sagrada Congregacion de Ritos le abriera un proceso de beatificacion,
proceso que, como he mencionado, nunca 1ogrc'> concretarse, a pesar
de que, hasta el siglo xvi11, la Corona lo sigui6 impulsando a través de
sus embajadores en la Santa Sede."

Asi pues, por medio de su pluma y de su labor en la ermita, Losa
se dedico a salvaguardar la memoria de su maestro. Sin embargo, en

2R Jiménez Gomez, op. cit., pp. 203-206.
© Ibid, pp. 206-224.

280




1616, el ya referido arzobispo Pérez de la Serna decidié, en funcién
de su potestad y de una clausula testamentaria que Gregorio Lo-
pez dejé antes de morir — mediante la cual le autorizaba al arzobispado
decidir el lugar de su sepultura— exhumar los restos del venerable y
trasladarlos a la iglesia del convento de carmelitas descalzas de San
José (la famosa Santa Teresa la Antigua) una promocion suya y que
recién se habia inaugurado. Sin el afan de profundizar en las razones
que motivaron esta decision, puesto que ya han sido explicadas en
otros trabajos, baste decir que Pérez de la Serna tenia que evitar que
Losa siguiera con su labor promotora y que las reliquias continuaran
siendo veneradas y repartidas de forma arbitraria, pues, segtin los li-
neamientos del Concilio de Trento, los obispos tenian la obligacion de
evitar que los fieles rindieran culto, de manera puiblica y supersticiosa,
aimagenes y reliquias de nuevos venerables cuya santidad no hubiese
sido probada por alguna autoridad eclesiastica. Al mismo tiempo, le
interesaba apropiarse de esta devocion — que claramente 1ba en au-
mento— vy ser su nuevo promotor, ya que ello le ayudaria a legitimar
y fortalecer simbolicamente el proyecto episcopal que encabezaba.'
Por ello, y con todo y su pesar, Losa tuvo que acceder a la exhu-
macién y despedirse del cuerpo de Lopez. Sin embargo, para no aban-
donarlo por completo, acepté el ofrecimiento que le hizo Pérez de la
Serna de convertirse en el nuevo capellan de las carmelitas de San José,
pues de esta manera continuarian compartiendo el mismo espacio. En
este lugar y con este nombramiento, nuestro hagiégrafo pasaria los
{ltimos afios de su vida, en los cuales fue reconocido como un cléri-
go ejemplar y un fiel seguidor de su maestro “en virtud y santidad”.
Sin duda, tal y como apareceria en crénicas y lienzos posteriores, su

" Ibid, pp. 213-214 y A. Rubial Garcia, “Iconos vivientes y sabrosos huesos. El papel
de los obispos en la construccion del capital simbélico de las episcopolis de Nueva
Esparia (1610-1730)", en Ma. del Pilar Martinez L.opez-Cano y Javier Cervantes Bello,
coords., Expresiones y estrategias. La Iglesia en el orden social novohispano. México,
UNAV, Instituto de Investigaciones Histéricas / Benemérita Universidad Auténoma de
Puebla, 2017, pp. 218-228.




imagen quedd vinculada a la del venerable ermitario. Ahi moriria, a sus
casi noventa anos, el 27 de agosto de 1624.”

Una hagiografia individual y colectiva
para un publico seglar

Como ya he apuntado, la primera edici6n de la Vida de Gregorio Lopez
sali6 publicada, en la ciudad de México, en 1613. Sin embargo, por
una carta que le envié fray Domingo de Ulloa, obispo de Michoacan, a
Francisco Losa, sabemos que esta ya circulaba de forma manuscrita,
y practicamente terminada, desde 1598, es decir, apenas dos arios des-

® Quizas, la demora de la publicacion se

pués de la muerte del ermitario.
debi6, por un lado, a que en un principio Losa no estaba interesado en
que se imprimiera, tanto por los costos dela Impresion como porque,
como se acostumbraba en la época, sabia que se podrian hacer copias
manuscritas y, de ese modo, circular su mensaje. Por otro, a que en el
transito del siglo xvi al xvii varios discipulos y simpatizantes de Gre-
gorio Lopez (incluyéndolo a él) que afirmaban seguir sus ensefianzas
y espinitualidad fueron sospechosos de herejia y, algunos, terminaron
siendo procesados por el Santo Oficio por alumbrados. Como se vera
mas adelante, dado que la hagiografia de Losa constituyé una defen-
sa de dicha espiritualidad, es posible que haya considerado imprudente
— incluso inviable— entregarla ala imprenta.

Sin embargo, para 1612, disipadas las sospechas de herejia y con
una devocién 1n crescendo, la Vida de Gregorio Lopez empez6 a reunir
las licencias y aprobaciones necesarias para ser impresa. Sin duda,
deb16 influir el que Losa se la haya dedicado al presidente del Conse-
jo de Indias don Luis de Velasco y Castilla (1534-1617), quien, durante su
estadia en Nueva Espaia como segundo virrey; habia sido muy devoto del
ermitario. De hecho, por algunos testimonios que se conservan, se sabe
que Velasco, ademas de que lo alojé en el palacio virreinal durante algin

> L. Nunes, op. cit, p. 234.
' “Carta de fray Domingo de Ulloa, obispo de Michoacan”, en F. Losa, op. cit, s/f.
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tiempo, lo 1ba a ver a Santa Fe para pedirle consejos en materia espiritual
y sobre el buen gobierno del virrenato. Losa, por su parte, le habia servido
como su capellan y como uno de sus directores espirituales.”

Ya impresa, la hagiografia consta de 31 capitulos, distribuidos a lo
largo de 139 folios. En los primeros once, Losa narra la vida de Gregorio
Lépez, desde su nacimiento en Madrid, en el seno de una familia noble
vinculadaala Corte, pero desconocida porque nunca quiso decir quiénes
fueron sus padres, hasta su muerte y “dichoso transito” en la ermita de
Santa Fe. Relata, con una prosa amena y fluida, sus inquietudes espiri-
tuales tempranas que lo orillaron a volverse ermitario; su viaje a Nueva
Espaia; la vida eremitica que llevé en Zacatecas, la Huasteca, Atlixco y
las inmediaciones de la ciudad de México; su estadia con los hipdlitos
en el hospital de la Santa Cruz de Oaxtepec; el momento en el que lo
conocid; y la vida que llevaron juntos, por casi siete arios, en la ermita de
Santa Fe." Como ha sefialado Antonio Rubial, Losa acude a los tépicos
clasicos de la literatura hagiogréﬁca para presentar a su personaje Por
ejemplo, cuando habla sobre su nifiez, lo describe como un “puer senex’”,
es decir, como un nifio que nunca tuvo infancia, puesto que no gustaba
de los juegos ni de las travesuras infantiles, siendo su tinico interés el
recogimiento interior en servicio de Dios.” De igual forma, a pesar de
que no estaba seguro de su linaje y de que sus padres hubiesen sido r1-
cos, no niega esta posibilidad; incluso, considera que sus buenas costum-
bres y laamabilidad que mostraba con las personas a las que trataba eran
resultado de esta nobleza. Sin duda, esta caracteristica era sumamente
importante, ya que, desde la Alta Edad Meda, fue comiin que a los santos
(0 candidatos a santos) se les atribuyera un origen y pasado nobles >’

7 “Dedicatoria al marqués de Salinas, presidente del Consejo Real de las Indias”, en
F Losa, op. cit, s/f.

* Ibid, T 1-44v.

© A. Rubial Garcia, La santidad controvertida. Hagiogralia y conciencia criolla alre-
dedor de los venerables no canonizados de Nueva Esparia. México, Fondo de Cultura
Econémica / UNAM, Facultad de Filosofia y Letras, 1999, p. 97.

2 André Vauchez, “Fl santo”, en Jacques Le Goff, ed., El hombre medieval Trad. de
Julidn Martinez Mesanza. Madrid, Alianza, 1990, p. 339.
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En los siguientes capitulos, luego de narrar de manera amplia y
emotiva la muerte de Lépez — momento cumbre en la vida de todo
santo—, Losa aborda los primeros milagros que realizo, tanto en vida,
de manera directa, como después de muerto, a través de sus reliquias
y de oraciones que sus devotos le profesaban. A partir de ellos y de otros
portentos que se le adjudicaban, como la conversién de pecadores, su
capacidad de dar consejos a pesar de que no era letrado y las apariciones
de su espiritu a otras personas espirituales, este autor queria demostrar
y evidenciar la santidad de su maestro: que era, efectivamente, un
“amigo de Dios” y un intercesor entre él y los hombres*

Para reforzar este argumento, en el resto de los apartados, Losa
explica y alaba las demés virtudes de Lopez, virtudes que, s1 bien eran
resultado de la gracia divina que habia recibido, también podian servir
de guia y ser imitadas — en la medida de lo posible— por sus devotos.
Destaca, por ejemplo, la pobreza en la que vivia, a tal punto de poseer
sélo un pario pardo por vestimenta; la paciencia y abnegacién con la
que soportaba su ascetismo y sus enfermedades, aun cuando “padecia
muchas veces en el afio grandes dolores de estémago e 1jada”; su per-
severancia en la oracion, mediante la cual rogaba por la paz del reino
y el bien de sus préjimos; la obediencia que le profesaba a la Iglesia y
a su rey, al punto de reprender a quienes no lo hacian o hablaban mal
de las autoridades; la facilidad que tenia de comunicarse con quienes
pedian su consejo, no importando s1 eran letrados o no, puesto que a
cada quien “le hablaba en su lengua”; y su moderacion en las palabras,
ya que solo hablaba cuando era necesario

Debido, pues, a que Losa no sdlo queria que la imagen de su maes-
tro fuera objeto de culto, sino también un modelo para todos aquellos
que deseaban llevar una vida més espiritual, un verdadero “espejo de
virtudes”, su obra cumplia cabalmente con los objetivos de la hagiogra-
fia. Mediante un uso excelso del lenguaje y de las estrategias retoricas
— propias de este tipo de discursos—, y apelando siempre al pathos

*'F Losa, op. cit, [T 34v-52.
2 Ibid, I 71v-97.
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del lector, sobre todo cuando narraba momentos emotivos en la vi-
da del eremita o las curaciones milagrosas que este o sus reliquias
ejecutaron, la Vida de Gregorio Lopez ensefiaba (docere), movia a la
piedad y a la devocion (movere) y, por qué no, también entretenia
(delectare): los tres presupuestos de la retérica clasica.

Ahora bien, para poder elaborar esta obra, Losa tuvo la ventaja de
haber conocido y estado en compariia de Gregorio Lépez durante varios
anos. Como su discipulo y companero, y después como su principal
promotor, atestigué muchas de sus acciones y de los milagros que se
le atribuian. Gracias a ello, pudo describir con bastante puntualidad
su personalidad, la vida que llevaba en Santa Fe, a las personas que
lo visitaban y los consejos que les daba, la literatura que lefa o sus
creencias y practicas religiosas. Si bien, en tanto hagiografia, son
descripciones idealizadas, no por ello dejan de ser testimonios muy
provechosos para acercarse a la vida y a la religiosidad de este eremita.
Baste, como ejemplo, ver la prolija exposicion que aparece en torno a
su rutina matutina:

Al reir del alba, abria la ventana del aposento, para comenzar
a disponer y ordenar las obras del dia. Y en lavandose las ma-
nos y rostro, con la primera luz del dia que entraba, leia en la
Biblia poco més de un cuarto de hora, y luego cerraba el libro.
El fin que tenia en esta lectura era sdlo ser escritura sacra y
habérsela dado Dios para que la leyese y, asimismo, para que
lo que no habia bien entendido, una vez, lo entendiese otra
[...] Acabada, pues, la leccion de la Escritura sucedia aquel
ejercicio tan interior y recondito, que por ningunas sefiales
exteriores se echaba de ver de qué cualidad fuese, si era oracién,
st meditacién o contemplacion [...] No tenia para esto lugar
determinado ni postura corporal alguna [...] Lo més ordina-
rio era estarse en su aposento, en pie, sentado o paseandose,
sino era cuando algunas veces salia un rato a tomar el sol [...]

* A. Rubial Garcia, La santidad controvertida, op. cit, p. 76.




A las once comiamos, los dos juntos, y algiin otro huésped si
le habia, porque a ninguno extrafiaba Gregorio Lopez, princi-
palmente si era persona religiosa o devota. [...] Acabado este
rato, que era como de recreacion, se retiraba a su aposento,

24

continuando con su union.

Se trataba, pues, de una hagiografia presencial, escrita desde los
ojos de un discipulo y compaiiero, lo cual, per se, ya constituia una
primera particularidad, pues un gran porcentaje de las hagiografias
novohispanas fueron elaboradas por confesores y guias espirituales, o
por autores que no conocleron a sus “hagiografiados” — como fue el
caso de los menologios de las érdenes religiosas— 'y, por ende, tuvie-
ron que acudir a distintas fuentes documentales y a las declaraciones
de quienes si los habian frecuentado. Con todo, debido a que Losa no
conocié a Gregorio Lopez hasta que este se instal6 en las inmedia-
ciones del santuario de los Remedios, para narrar sus primeros afios
y su estadia en Zacatecas, la Huasteca y Atlixco, también tuvo que
acudir a los testimonios de aquellos que lo conocieron durante estas
épocas. De acuerdo con la declaracion del padre Miguel de Consuegra,
depuesta ante los inquisidores de México durante el proceso que se le
siguid a su amigo Juan NUnez, balanzario de la Real Casa de Moneda
por alumbrado, ambos, poco después de la muerte de Lopez, acudie-
ron a la casa de Maria del Mercado (natural de Zacatecas, pero ahora
vecina de México), para preguntarle acerca de la vida del ermitafio y
otros detalles que pudiera ofrecerles de cuando lo conocié en aquella
regi6n del septentrién novohispano. Este interés se debiaa que el padre
Losa, que era muy cercano a ellos, queria escribir su vida: de ahi que
les hubiera pedido que entrevistaran a Maria del Mercado —y a todos
aquellos que lo hubieran conocido— para solventar sus vacios? Del

*'F Losa, op. cit, I 30v-32v.
2 Archivo General de la Nacién, Inquisicion, vol. 210, exp. 2, ff. 91-92v. Véase, también,
Alvaro Huerga, Historia de los alumbrados (1570-1630). Tomo 11I. Los alumbrados de
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mismo modo, durante este proceso inquisitorial, otro de los allegados
al referido balanzario, Pedro Bernal Zermetio, afirmé tener en su poder
un traslado de “la vida y muerte de Gregorio Lopez [...] en cincuenta
fojas de a cuarto”, obra que habia escrito el padre Losa y que, en version
manuscrita, se la habia proporcionado un “fulano” de apellido Zarate >
Debido a que esta declaracién se hizo ante el comisario de Puebla, en
1601, no solo evidencia (como ya he referldo) que la haglograﬁa de
Losa estuvo terminada y circul6 en versién manuscrita desde mucho
antes de que saliera impresa, sino que lo hizo, primeramente, entre sus
cercanos y conocidos, resultado de que ellos le ayudaron a conseguir la
informacion que necesitaba para finalizarla. En este sentido, se podna
decir que también fue una haglograﬁa colectiva, pues se enriqueci6
con las testificaciones de quienes lo trataron.

Un ltimo punto que se desprende de las deposiciones anteriores
es que, si bien Francisco Losa escribié esta hagiografia para todos
los devotos de Gregorio Lépez y aquellos que optaran por seguir sus
pasos, es muy probable que el piblico en el que mayontanamente pen-
s6 — es decir, su “horizonte de enunciacion’— fuera el de los laicos o
seglares, ya que el modelo que estaba articulando era el del ermitario y
hombre espiritual seglar. Asi también lo entendi6 fray Pedro de Agurto,
obispo del Cebt (Filipinas), quien fue uno de los primeros lectores de
la obra. En una carta que le envié a Losa, posiblemente a finales del
siglo xv1, sefalé lo siguiente:

Porque con esta historia nos confundiremos y avergonzare-
mos los religiosos, viendo que nos exceden los que parecian
seculares, y que en traje secular haya vida serafica y subida a
tanto punto y alteza. Y, juntamente, podran los que estan en
el siglo confiar que, con ayuda de la majestad de Dios, pueden
ser santos, si se dispusieren. Y asi es digna cierto de que se loa

Hispanoamérica (1570-1605). Madrid, Fundacién Universitaria Espariola / Seminario
Cisneros, 1986, p. 518.
* Archivo General de la Nacién, Inquisicién, vol. 210, exp. 2, [ 93.
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y comunique tal vida y al santo, y m1 buen Gregorio lo amé
yo mucho”’

Con las palabras del mitrado, queda claro que la Vida de Gregorio
Lépez demostraba, por un lado, que los seglares también podian aspirar
ala santidad en el siglo y que, en ciertas ocasiones, su vida podria ser
mucho mas edificante que la de varios religiosos. Por el otro, que obras
como esta, justamente, los ayudarian en este camino, puesto que era
mas facil que se 1dentificaran con ellos (con sus 1guales) que con los
modelos de religiosos, sacerdotes y monjas. Sin duda, esta cuestion
también constituia una particularidad, pues, hasta este momento, no
se habia elaborado en Nueva Espaia — y muy pocas para el resto de la
cristiandad— ninguna haglografia donde el protagonista fuera un seglar
y que toda ella se enfocara tinicamente en él. Las vidas de venerables
que se elaboraron durante el siglo XVi eran en su mayoria de frailes y
aparecian, de manera conjunta, en forma de menologios, en las créni-
cas de drdenes religiosas: de ahi que su publico lector eran los propios
religiosos. Indudablemente, este cambio respondia a la importancia y al
papel activo que, poco a poco, 1ban alcanzando los seglares dentro de la
Iglesia novohispana — inclusive, dentro de la Iglesia universal— como
consecuencia de las transformaciones que se habian venido suscitando
desde el siglo xv, con el auge de los movimientos espirituales y de
renovacion cristiana, y, después, con las reformas tridentinas.

Exaltar la santidad y desmentir la heterodoxia

Llegados a este punto, ha quedado demostrado que Francisco Losa es-
cribié la Vida de Gregorio Lépez como discipulo, compariero y testigo
ocular de los acontecimientos que narré, pero también apoyandose
en los testimonios de quienes lo trataron antes de que ¢l lo conociera.
Asimismo, en tanto haglografia, busc que su narracién sirviera tanto
para fomentar el culto y la devocién a su maestro, como para crear

*7 “Carta de don Pedro de Agurto, obispo del Ceb”, en F. Losa, op. cit, s/I.
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un modelo o “espejo de virtudes” que sirviera de inspiracion a todos
aquellos que desearan imitar su forma de vida y espiritualidad, espe-
clalmente los seglares, puesto que se trataba de un personaje que, sin
ser religioso, habia alcanzado la santidad en el siglo.

St bien, como se ha mencionado, esta obra inspir6 a varios ana-
coretas del momento y ayudé a que se reactivara el eremitismo vy el
modelo hagiogréﬁco del ermitafio en América — particularmente en
Nueva Espafia—, lo cierto es que Losa no tenia esa intencion, ni tam-
poco pudo prever lo que su texto generaria. De antemano, para finales
del siglo xv1, aun cuando el eremitismo seguia siendo una forma de
vida legitima, para la gran mayoria de las autoridades eclesiasticas ya
no constituia un camino de santidad per sey generaba muchas dudas,
resultado de los excesos y de la vida licenciosa que varios de estos
personajes habian estado llevando a cabo en las tltimas décadas. Baste
recordar la cantidad de veces en la que el ermitario aparece como el
picaro por antonomasia en la literatura del Siglo de Oro, o como uno
delos disfraces del demonio en las pinturas y demas representaciones
plasticas, manifestando, asi, la 1dea de que el eremita, el falso eremi-
ta, era sélo una apariencia de santidad** Por ello, y porque para ese
momento la Iglesia postridentina estaba fomentando otros modelos,
tales como el del obispo, el fraile, el misionero, la religiosa o el seglar
caritativo, que siempre se preocupaba por su préjimo, es dificil suponer
que Losa estuviese pensando en reactivar el del ermitario.”

Con todo, como ha apuntado Antonio Rubial, no se puede negar el
hecho de que, alolargo de la haglografia, Losa ensalce el eremitismo de
Gregorio Lopez y lo compare con los ermitafios de la Tebaida primitiva,

*R. Jiménez Gémez, Anacoretas en los yermos indianos. Aproximaciones a la vida
religiosa de los ermitarios novohispanos y su representacion en el imaginario durante
los siglos xviy xvil. México, 2021. Tesis, UNAM, Facultad de Filosofia y Letras, pp. 291-324
y A. Rubial Garcia, Profetisas y solitarios. Espacios y mensajes de una religion dirigida
por ermitaiios y beatas laicos en las ciudades de Nueva Esparia. México, Fondo de
Cultura Econémica / UNAM, Facultad de Filosofia y Letras, 2006.

* R. Po-Chia Hsia, El mundo de la renovacién catélica, 1540-1770. Trad. de Sandra
Chaparro. Madrid, Akal, 2010, pp. 157-161.
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recurriendo a los topicos retoricos de esta literatura, tales como el asce-
tismo, la soledad en parajes agrestes, la cercania con la naturaleza y la
lucha contra el demonio y sus tentaciones® No obstante, si se analiza
con mayor detalle, se puede percibir que dichos tépicos no se exponen
ni se loan de manera aislada, sino que se emplean para destacar otras
virtudes — virtudes que todo seglar, sin necesidad de ser ermitario,
podria ejercitar, tales como la paciencia, la humildad o la castidad— o
para desmentir algunas acusaciones que, tanto en vida como después
de muerto, algunos detractores profirieron en contra de su maestro.

Sobre este segundo punto, ya Magdalena Chocano se habia per-
catado de que, en varias parte de la obra, Losa, mas que exaltar a la
santidad (o por lo menos, limitarse a ello), intente defender la ortodo-
xia de Lopez, como sl esta se encontrara en duda todo el tiempo31
En particular, trata de Justlﬁcar su poca o nula asistencia a misa; el
que no tuviera Imagenes ni rosarios; su oraciéon mental, la cual, por
lo regular, efectuaba en completo silencio, con los ojos cerrados y los
brazos cruzados; su preferencia por la vida contemplativa en el siglo
y no al interior de alguna orden rel 1glosa el hecho de que, a veces, no
realizara nmgun trabajo manual ni se preocupara por las obras con

el préjimo; y el que dijera que no necesitaba confesarse porque no se
hallaba en pecado.

Por ejemplo, respecto a su poca asistencia a misa, Losa argumenta
que los padres del Desierto, aquellos hombres que “instituyeron la vida
monastica y eremitica’, tampoco cumplian con este precepto, ya que, al
vivir en soledad, lejos de alguna parroquia, quedaban “legitimamente
excusados” de ello. No obstante, para evitar cualquier escandalo, so-
bre todo en regiones en donde las personas no estaban acostumbradas
a ver a un ermitafio, y mucho menos podian comprender su estilo de
vida, Lpez intentaba acudir a lugares donde pudiera cumplir con este
mandamiento de la Iglesia, ya fuese la capilla de alguna hacienda, el

* A. Rubial Garcia, La santidad controvertida, op. cit, p. 98.
¥ Magdalena Chocano Mena, La fortaleza docta. Elite letrada y dominacién social en
México colonial (siglos xvi-xvi). Barcelona, Ediciones Bellaterra, 2000, pp. 344-350.
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altar de algiin convento o la parroquia de algtin poblado. De igual forma,
para soslayar el hecho de que no poseyera imagenes ni rosarios, lo cual
inclinaba a pensar que no las veneraba ni rezaba esta devocion —al
igual que los luteranos— Losa argiia “que no hace el habito al monye”,
ademas de que, aunque él no acostumbraba rezar vocalmente, con
ayuda de un rosario o ante una imagen, porque ¢l ya se encontraba en
un grado de perfeccién mayor, no las desaconsejaba los principiantes.
De hecho, a él mismo le aconsej6 volver a rezar vocalmente el rosario,
pues, como lo habia dejado de hacer, “comenzé a tener muchos trabajos
y sequedades” >
Por otra parte, en lo tocante a las criticas que recibi6 por preferir la
vida contemplativaala activa, y en el siglo, destaca una escena que Losa
quiso recrear en la hagiografia. De acuerdo con su propio testimonio,
puesto que ¢l fue testigo presencial de este hecho, cuando Lopez se
encontraba en el hospital de Oaxtepec, el entonces virrey Alvaro Man-
rique y Zniga, quien habia sido comisionado por el rey para revisar la
situacién de los hospitales recién fundados, acudié al sitio para cumplir
con esta orden. En cuanto vio al ermitafio y supo que él no ayudaba con
la atencién a los enfermos, sino que se limitaba a orar y meditar en su
aposento, dijo que bien se merecia unos doscientos azotes, ya que era
uno de esos vagabundos que trataban de disfrazar su holgazaneria con
un habito de santidad. Ante ello, Lopez se limité a contestar que bien se
los merecia, pero que “los sefiores tan ocupados poco podian advertir a
lo que es ejercicio interior.” Ademas, para reforzar este exemplum, Losa
concluye diciendo que, aunque las obras (sobre todo las de caridad) son
“virtuosas y meritorias”, muchas veces terminan por inclinarnos a la va-
nagloria y al amor propio: de ahi que es mejor preferir la oracién, la
meditacion y, por supuesto, la contemplacién, tal y como lo hizo Lopez
y otras personas que han vivido en perfecto recogimiento espiritual **
Finalmente, con relacion a su negativa por entrar a una orden re-
ligiosa y su afirmacién de que él no necesitaba la confesion, en tanto

“F Losa, op. cit, [ 10v-18v y 61-62.
* Ibud, £ s5.




no se encontraba en pecado, Losa termina diciendo que si Lépez optd
por esta forma de vida fue porque tenia vocacién de solitario y era “el
camino que Nuestro Serior le habia mostrado.” Con respecto al segundo
punto, aseverd que su maestro se referia a que, desde que nacio, jamas
habia cometido ningtin pecado mortal del que necesitara la absolucion.
Los pecados veniales, en cambio, los purgaba con el ascetismo en el
que constantemente se hallaba *

Es importante sefialar que esta defensa no sélo se limité a la hagio-
grafia, pues Losa, ademas de aprovechar las oportunidades que tenia
para exaltar la santidad de Gregorio Lopez, llegé, incluso, a falsificar
un documento, haciéndolo pasar por un opusculo escrito por el jesuita
Antonio Arias, el cual, como se recordard, fue el otro comisionado
por el arzobispo Moya de Contreras para evaluar la ortodoxia del
ermitario. En este opusculo apdcerifo, Losa insiste en que cuestionar
la espintualidad de Lopez llevaria a cuestionar la vida de muchos
ermitafios y hombres espirituales que alcanzaron la santidad, puesto
que, al 1gual que su maestro, ellos tampoco tuvieron la oportunidad
de asistir siempre a misa; no confesaban los pecados veniales por
“ser muy ligeros”, ademas de que en “gente muy espiritual se suelen
pasar de vuelo”; y siempre acudieron a la oraci6n mental, misma que,
a decir de santo Tomas, es teolégicamente mas perfecta que la vocal.
Asimismo, estipula que el eremita si poseia un rosario — pues se lo
envi6 el propio arzobispo Moya de Contreras— y algunas estampas
de Cristo y los santos. No obstante, s1 no era muy aficionado a ellas,
a pesar de que nunca dej6 de venerarlas, se debia a que él siempre
andaba “en continua presencia de Nuestro Sefior y con estudio per-
petuo de estamparle en su alma” *

Por si esto fuera poco, tanto en la hagiografia como en el optisculo,
Losa afirmaba que Gregorio Lépez vivia en un constante y perfecto
recogimiento espiritual, ya que habia logrado abstraerse del mundo,

 ibid, £ 14,

¥ Archivo Histérico del Arzobispado de México, Causas de beatificacion, caja 55, exp.
10, ff 3-22.
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aunque siguiese dentro de él, y recoger sus sentidos corporales y espi-
rituales, incluyendo las potencias de su alma. Esto le habia permitido
entregarse por completo a la voluntad de Dios, a tal punto que repetia,
constantemente, la frase del Padrenuestro “Fiat voluntas tua’, y llegar
a la cumbre del camino mistico; es decir, a la unién y transformacion

divinas.®

En otras palabras, Lopez no sélo aparecia en los escritos de
Losa como un ermitafio plenamente ortodoxo, sino también como un
perfecto mistico que, mediante el recogimiento espiritual y las gracias
recibidas, habia alcanzado la santidad y la unién con Dios, hecho que se
manifestaba en sus milagros, profecias y conocimientos, los cuales ha-
bia adquirido sin tener una formacién previa (don de la ciencia infusa).

Sin duda, esta apologia no era gratuita. Como se recordaré, ademas
de las criticas que pesaban sobre la vida eremitica, a finales del siglo
Xvl, justo cuando Francisco Losa estaba concluyendo la hagiogralia,
varios de sus cercanos, que se habian inspirado en la espiritualidad de
Lopez o compartian puntos con ella, como el balanzario Juan Ntnez,
terminaron presos en las carceles del Santo Oficio por alumbrados. De
hecho, aunque nunca se le abri6 un proceso, el propio Losa fue denuncia-
do ante la Inquisicion por un fraile carmelita (fray Francisco del San-
tisimo Sacramento), por decir que él no necesitaba de las iméagenes y
que preferialavida de “oracién y unién por ser cosa de perfectos”*” Sin
el afan de discutir aqui si las espiritualidades de Lopez y Losa podrian
calificarse de “alumbradas”, puesto que esto excederia los propésitos
de este trabajo, es evidente que comparten varios puntos en comun.
De entrada, tanto el misticismo de nuestros ermitafio y hagiégrafo
como el alumbradismo novohispano de finales del siglo xvi, bebieron
de las mismas fuentes literarias: los tratados espirituales que, desde el
siglo anterior, habian circulado (a veces de forma clandestina) en los
territorios de la Monarquia hispanica. Aqui encontramos las obras,
también ya mencionadas, de Johannes Tauler, Jan van Ruysbroeck y
Heinrich Seuse, asi como las de Francisco de Osuna, Bernardino de

®F Losa, op. cit, [ 113-131v.
7 Archivo General de la Naci6n, Inquisicién, vol. 281, exp. 40, {I. 636-640.
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Laredo y santa Teresa de Jestis. Asimismo, las dos espiritualidades pro-
pugnaban por un cristianismo més interiorizado — libre de imagenes
y ceremonias “superfluas’— y enfocado hacia la oracién mental y la
union mistica con Dios.*

Asi pues, queda claro que la Vida de Gregorio Lopez no pretendia
presentarlo como el modelo del “nuevo ermitafio novohispano”, con
aras de revitalizar y fomentar esta forma de vida en Nueva Esparia.
St bien respaldé y justifico el hecho de que Lopez haya escogido este
camino, y no se imité a exaltar los paralelismos que guardaba con
los padres anacoretas de las Tebaidas primitivas, el modelo que Losa
quiso legitimar y fomentar era del seglar que, ya fuese como eremita o
dentro del mundo, se ejercitara en el recogimiento espiritual, una via que
posibilitaria a sus seguidores lograr la perfeccion espiritual y la union
mistica y transformadora con Dios, pero que, en aquel momento, era
vista con recelo y como sinénimo de herejia. Se trataba, pues, de crear
y promover un nuevo modelo de santidad entre los habitantes de este
Nuevo Mundo.

% Sobre el recogimiento espiritual, véase la obra clasica de Melquiades Andrés Martin,
Los recogidos. Nueva vision de la mistica espariola (1500-1700). Madrid, Fundacién
Universitaria Espaiiola, 1975.
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“LO FESTIVO DE LAS ALEGORIAS”.
POSIBILIDADES Y EXTREMOS DE LA
HAGIOGRAFIA EN LOS VILLANCICOS

DE SOR JUANA

JORGE GUTIERREZ REYNA
Universidad Nacional Auténoma de México

Universidad del Claustro de Sor Juana

Sor Juana, “Intelectual organico”

Cuando entramos a cualquier galeria de arte virreinal, cuando cruzamos,
entre el dorado resplandor de los retablos, la nave de alguno de nues-
tros templos barrocos, o al mirar los frontispicios, vegetacion de pie-
dra, que crecen en torno a los umbrales de viejos edificios, saltan a la
vista, una y otra vez, los santos: nimbados, con un fiero le6n agazapado
mansamente a sus pies, sosteniendo una bandeja sobre la que ruedan
sus propios 0jos o con el filo de un machete partiéndoles por el medio
la cabeza. Sus atributos articulan un lenguaje — de colores, de simbo-
los— que resulta ya indescifrable salvo para un puriado de entendidos;
porque, a pesar de que su culto pervive en nuestras sociedades — ahi
esta el fervor que mes con mes atiborra la iglesia de San Hipdlito en
la Cudad de México, donde se venera a san Judas Tadeo, para probar-
lo—, creo que hoy un devoto promedio seria incapaz de 1dentificar
por su nombre a todas esas numerosas figuras que formaban parte de
la realidad cotidiana de los novohispanos. Figuras que fungieron du-
rante siglos como “modelo de virtudes” — al igual que los superhéroes
de nuestros tiempos—, como prodigos dadores de “bienes, salud e
hijos” y protectores contra “las enfermedades y las catastrofes”, como
simbolos cohesionadores de 1dentidades colectivas, bajo cuyo patrona-




to se amparaban cofradias, conventos, instituciones educativas, pobla-
ciones enteras.' La faz, pues, de la sociedad y la cultura novohispanas
fue moldeada en buena medida por el culto a los santos.

Y ese culto, aunque se remonta a los origenes de la cristiandad,
alcanzé su auge, o uno de sus momentos mas encendidos, durante el
Barroco, arte que, como se sabe, se imbrica en Esparia y sus dominios
con el programa contrarreformista. Si los protestantes abjuraron de
su veneracion, los catolicos la abrazarian con particular vehemencia.
Durante la sesién Xxv del Concilio de Trento, celebrada en diciembre de
1563, se decret6 que “piensan impiamente los que niegan que se deben
invocar los santos que gozan en el Cielo de eterna felicidad”. Se de-
ben tener, resolvié el mismo Concilio, junto con las dela Virgen y Cristo,
las imégenes de los santos en los templos, y a todas “se les debe dar
el correspondiente honor y veneracion”; ello, porque “se saca mucho
fruto de las sagradas imagenes”: recuerdan, por un lado, a los fieles “los
beneficios y dones que Cristo les ha concedido” y; por otro, “exponen
alos 0jos de los fieles los saludables ejemplos de los santos”, con el fin
de que “arreglen su vida y costumbres” y se muevan a “adorar y amar
aDios y practicar la piedad”? A partir de estas resoluciones, las diver-
sas 1glesias del orbe hispanico comisionaron a pintores, escultores y
ebanistas, la produccion de las imégenes de santos que todavia pueblan
nuestros museos, altares y nichos. “Pero la imagen no sdlo fue objeto
de las artes visuales, toda una retérica expresada en sermones que
contaban la vida de Cristo, la Virgen y los santos generd también una
narrativa llena de imagenes verbales”:* como el resto, los artistas de la
palabra también consagraron sus empefios a pintar y labrar imagenes
con las cuales poner ante los 0jos —no los de la carne, sino los de la

' Antonio Rubial, £l paraiso de los elegidos. Una lectura de la historia cultural de Nueva
Espania (1521-1804). México, Fondo de Cultura Econémica, 2010, p. 29.

2 Cito por la tercera edici6n (1787) de la traduccion espaﬁola que Ignacio Lopez de
Ayala realiz6 de El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, traducido al idioma
castellano por don Ignacio Ldpez de Ayala. 3a. ed. Madrid, Imprenta Real, 1787, pp.
356-358.

¢ A. Rubial, op. cit, p. 28.
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imaginacion— las excelencias, las glorias y las hazanas de los santos
con el objeto de atizar la piedad de los fieles.

Sor Juana Inés de la Cruz, al 1gual que todos los demaés poetas
del Barroco, puso al servicio de los altos poderes de la Corona y de la
Iglesia, durante la segunda mitad del siglo xvil mexicano, su talento,
su erudici6n y suamplio dominio de los géneros literarios de la época:
compuso loas — pequerias y alegéricas obras teatrales— para celebrar
los cumplearios de los distantes monarcas espafioles; escribi6 autos
sacramentales para engalanar las celebraciones del Corpus Christi —la
exaltaci6n de la Eucaristia: otro de los pilares de la Contrarreforma—;
1ded el eruditisimo arco triunfal con que el Cabildo catedralicio de la
ciudad de México recibid, en noviembre de 1680, a los nuevos virreyes,
condes de Paredes, marqueses de la Laguna. Fue ese mismo Cabildo,
por ese entonces presidido por el arzobispo fray Payo Enriquez de
Ribera, el que le confi6, en 1676, las letras de los villancicos que se
cantarian durante los maitines de la Asuncién de la Virgen. Como se ve,
ese género poético musical no estaba, como ahora, circunscrito a la
Navidad, sino que podia destinarse a cualquier otra festividad religiosa;
los villancicos novohispanos, sin embargo, que mejor se conservaron
y mas ampliamente conocemos son los que, reunidos por lo general
en juegos de ocho piezas, se destinaron a los maitines, los cuales se
rezaban en las visperas de las fiestas entre las diez y las doce de la
noche. El cuerpo de prelados debi6 quedar complacido con ese primer
trabajo willanciquerl de la madre Juana, pues a partir de ese afio y
hasta 1690, le seguiria encargando villancicos dedicados a la Con-
cepcion de Maria, a san Pedro Apdstol y otros mas a la Asuncion. En
1677 la Orden de la Merced le comision6 unos villancicos para ornar
los maitines dedicados a su santo fundador, san Pedro Nolasco, en
México. También la Catedral de Puebla, durante el arzobispado de Ma-
nuel Fernandez de Santa Cruz — mejor conocido, gracias a la famosa
Respuesta de la propia sor Juana, por su pseudénimo de sor Filotea
de la Cruz— solicité sus servicios entre 1689 y 1690, periodo durante
el cual se le solicitaron a la poeta letras sacras para los maitines de
la Concepcién, Navidad y san José. Por tiltimo, ya hacia el final de su
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vida, en 1691, sor Juana entreg6 al Cabildo de la Catedral de Oaxaca,
con Isidro de Sarifiana y Cuenca a la cabeza, unos villancicos para
los maitines de santa Catarina de Alejandria. A lo largo de casi 20
afos, la monja compuso en total doce juegos de villancicos para los
maitines de algunas de las instituciones religiosas mas importantes
de la Nueva Esparia. Por eso, al tratar de esta parcela de su obra en
Las trampas de la fe, Octavio Paz no duda en tildarla, valiéndose del
concepto acufiado por Antonio Gramsci, de “intelectual organico”:
una productora de poesia social, “sélo que poesia social no signifi-
caba critica y oposicion sino poesia que celebraba el orden social y
su1ideologia”, en este caso, el orden de la Iglesia catélica y el programa
1deoldgico de la Contrarreforma.*

Creo que vale la pena mencionar el hecho de que los textos de los
villancicos de sor Juana — que han sido difundidos en tiempos mo-
dernos sobre todo a partir del segundo tomo de sus Obras completas,
a cargo de Alfonso Méndez Plancarte y editado por el Fondo de Cultura
Econémica en 1952— se imprimieron en pliegos sueltos el mismo afio
que se cantaron, en los talleres de la Viuda o los Herederos de Bernardo
Calderdn, para el caso de México, y en los de Diego Fernandez de Ledn,
para el de Puebla y Oaxaca. Cada uno de los doce juegos de la monja
tuvo una respectiva edicion suelta, salvo los de Navidad de 1689 y los
de san José de 1690, de los cuales Fernandez de Ledn hizo dos edicio-
nes distintas’ La impresion de juegos de villancicos fue una practica
habitual en todo el orbe hispanico; de ello dan cuenta los numerosos
ejemplares que se conservan en diferentes repositorios bibliogréficos,
los cuales vieron la luz ininterrumpidamente durante cas dos siglos: en
nuestro virreinato, el primero del que tenemos noticia, dedicado a san
Laurencio — o Lorenzo— vio la luz en Puebla en 1648, mientras que

*Octavio Paz, Sor Juana Inés de la Cruz o Las trampas de la fe. 3a. ed. México, Fondo
de Cultura Econémica, 1983, p 414

? Jorge Gutiérrez Reyna, Sor Juana a través de sus editores. México, 2023. Tests, UNAM,
Facultad de Filosofia y Letras, pp. 54y ss.
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los ltimos datan de la segunda mitad del siglo xviiL® Es muy probable
que esos pliegos sueltos que contenian los villancicos destinados a
entonarse, junto con la musica de la capilla catedralicia, en los maiti-
nes se repartieran o bien se vendieran a la entrada del templo en los
momentos previos al arranque de la celebracion: asi, el feligrés podia
seguir con la vista las letras que a un tiempo deleitaban sus oidos’
Aunque los villancicos de sor Juana se incluyeron luego en las
ediciones de sus obras reunidas publicadas en Europa— la Inundacién
castalida (Madrid: Juan Garcia Infanzén, 1689) y el Segundo volumen
(Sevilla: Tomas Lépez de Haro, 1692) y sus respectivas reediciones—,
creo que la consulta y el estudio de aquellos pliegos sueltos puede
ayudarnos, ademas de a restituir algunas lecciones que se fueron
deturpando a través de las sucesivas ediciones, incluida la de Méndez
Plancarte,® a comprender mejor la compleja red artistica y politica que
hacia posible la celebracion de los maitines y de la cual sor Juana forma-
ba parte. Ahi, en los paratextos de sus portadas, licencias y dedicatorias,
aparecen los nombres de los maestros de capilla que ponian en “metro
musico” las sutilezas poéticas de la Musa Décima, pero también los de
los patrocinadores gracias a cuya acaudalada devocion los villancicos
se cantaban e imprimian o de los que dedicaban el pliego a algiin po-
deroso con el fin de obtener algiin beneficio. El estudio de esa red, me
parece, es todavia un asunto pendiente. No es descabellado calificar a
sor Juana, insisto, como un “Intelectual organico”; la devocién a los
santos en la Nueva Esparia era, en buena medida, un asunto politico.
Ouiza el estudio de la mencionada red no se haya realizado, entre
otras cosas, debido a la dificultad que supone la consulta directa de

° Vid Anastasia Krutitskaya, Pliegos de villancicos conservados en ocho bibliotecas
mexicanas. Coordinacion e introduccién de Anastasia Krutitskaya, catalogacién e
indices de Karina Johanna Gutiérrez Mondragén y Erick Esponda Suazo, catalogacion
de Mario Antonio Izicar Duran. Madrid, Iberoamericana / Vervuert / Universidad
Nacional Auténoma de México, 2020.

7 Alvaro Torrente y Miguel Angel Marin, Pliegos de villancicos en la British Library
(Londres) y la University Library (Cambridge). Kassel: Reichenberg, 2000, p. xv.

s Vid. ] Gutiérrez Reyna, op. cit, pp. 45y ss.
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los materiales. De las ediciones sueltas de los villancicos de sor Juana,
a pesar de que podemos estimar que de cada una se tirarian 400,
conservamos en la mayoria de los casos un solo ejemplar, los cuales
he logrado hallar repartidos entre la Biblioteca Cervantina del Tecno-
l6gico de Monterrey, la Biblioteca Nacional de Chile, la del Instituto Na-
cional de Antropologia e Historia de México y la de la Hispanic Society
de Nueva York." Si se conservaron tan pocos, ello esté relacionado, por
supuesto, con la dispersion y destruccion de los fondos bibliograficos
virreinales durante los siglos XIX y XX, pero también con la naturaleza
misma de las ediciones: fragiles, volantes, cuyo uso estaba sujeto aun
solo tiempo y lugar. Ahora bien, como puede verse en las iméagenes 1
y 2, algunas de las portadas estaban decoradas con grabados, a veces
toscos, otras exquisitos, de los santos o la Virgen. Detalle no menor:
el hecho de que a otros materiales de este tipo, incluidas algunas edi-
ciones de otras obras piadosas de sor Juana como los Ofrecimientos
del rosario (imagen 3), les falten justamente las iméagenes, parece indi-
car que los fieles no los destinarian a acumular polvo en los libreros,
sino que se les desharian entre las manos fervorosas, formarian parte
de una devocién viva.

? Aurelio Tello et al, Coleccién Sanchez Garza. Estudio documental y catélogo de un
acervo musical novohispano. México, Secretaria de Cultura / Instituto Nacional de
Bellas Artes / Apoyo al Desarrollo de Archivos y Bibliotecas de México, 2018, p. 316.
], Gutiérrez Reyna, op. cit, pp. 45y ss.
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Imégenes 1y 2. Portadas de los Villancicos a la Concepcion (México: Viu-
da de Bernardo Calderén, 1676) y de los Villancicos a san Pedro Apéstol
(México: Viuda de Bernardo Calderén, 1683).

Imagen 3. Portada mutilada de
los Ofrecimientos del rosario
(México: Francisco Ribera
Calderén, 1709).

En ocasiones, los grabados de las portadas dialogan con los textos
mismos. Tomemos por caso la edicién suelta de los villancicos a san
Pedro Nolasco, de 1677, en cuya primera pagina se imprimié un grabado




del escudo de la Orden de la Merced, compuesto de dos cuarteles: en el
superior, se ve la blanca cruz de Barcelona; en el inferior, las cuatro barras
provenientes del escudo de Jaime I, rey de Aragon. Debajo del escudo,
se imprime una dedicatoria, en dos décimas, de la propia sor Juana a la
Virgen Maria, que se acompana de la siguiente apostilla: “— Cuius est
1mago heec et super scriptio? — Ceesaris. — Redite ergo quee sunt Cee-
saris Ceesart”, palabras del Evangelio que significan: “«;De quién es esta
1magen e nscripcidn?» «De César», le respondieron. Entonces les dijo:
«Pues paguen a César lo que es de César»” (Mateo 22:20-21) (imagen 4).

Imagen 4. Portada de los Villancicos
a san Pedro Nolasco (México: Viuda
de Bernardo Calderén, 1677).

Fl conjunto de texto e imagen funciona como una sola y laberintica
unidad. Con base en la sentencia de Cristo en el evangelio sor Jua-
na deduce una ley: hay que restiturr las imégenes al original del cual
dependen. St Cristo mir6 la imagen del César en el denario, y por eso
pidi6 darle al César aquello que era suyo, sor Juana mira el escudo de la
orden, coronado por la blanca cruz de san Pedro Nolasco, otro César, e
infiere que el original del santo es el mismo Dios: Nolasco es suimagen,
su retrato (“De este César hoy mi voz / publica el selloalaluz / del ser
sefial de la cruz, / con que es senal que es de Dios”). De hecho, todo el
Juego se centrard en la1dea de que, en tanto redentor, Nolasco es el més
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fiel imitador de Cristo: “para en uno son los dos”. Ahora bien, si este
@ltimo es imagen de Maria, su madre, entonces a ella es, finalmente, a
quien debe, por justicia, restituirse esta imagen de Cristo, estos versos
a san Pedro Nolasco. Asi, al final de esta enrevesada dedicatoria, sor
Juana dedica este juego de villancicos a Maria, a Julia César Augusta,
que resulta ser una suerte de César original de la que dependen las dos
imagenes de Cristo y Nolasco:

En fe de sentencia tal,

por punto de ley ajusto

que la imagen siempre es justo
se vuelva a su original.

Oue ella es de un César serial
conozco st atiendo al cuya
mas, supuesto que sea suya,
por lo que en ésta diviso,

otro hay a quien es preciso
que César de Dios se arguya.
De este César hoy mi1 voz
publica el sello a la luz

del ser serial de la cruz,

con que es senal que es de Dios.
Para en uno son los dos,

joh, Julia César Augustal:
nuestra atencion muy bien gusta
st hoy a vos la imagen vuestra
consagra, que es gloria nuestra
a vueltas de ser tan justa
(ntm. 17)."

' Cito siempre los villancicos por mi edicién, Los villancicos de sor Juana Inés de la
Cruz. Edicion critica, introduccion y notas, presentada en 2016 como tesis de maes-
tria; seguido del niimero que ocupa la composicién citada en dicha edicién, indico el
nimero de los versos correspondientes.
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He dicho antes que los artistas del Barroco — incluidos los artistas
tipograficos—, cada uno valiéndose de las herramientas de su propia
disciplina, produjo para la Iglesia iméagenes con las cuales promover el
culto a los santos. No he dicho, sin embargo, que esas iméagenes no las
recibian los devotos aisladamente o por separado, sino como un conjun-
to coherente y en armonia que reforzaba, haciéndose entrar por todos
los sentidos, un mismo mensaje. Tratemos de imaginar la experiencia,
por ejemplo, de los maitines en la Nueva Esparia: un devoto entra, con
su pliego suelto decorado con piadosos grabados entre las manos, a una
catedral iluminada por cientos de velas; la luz, que dora las neblinas del
incienso, rebota en las doradas sinuosidades de los retablos, cada uno
dedicado a uno o a varios santos, que con sus ojos de madera miran
desde sus nichos languidamente al Cielo; el devoto se acomoda entre la
multitud que, a pesar de sus diferencias — indios, negros, gachupines,
mestizos—, se cohesiona en una sola fe; después de un breve silencio
expectante, la capilla catedralicia suelta, cabalgando sobre la musica,
unos versos, hasta entonces nunca oidos, de la Musa Décima.

“Lo festivo de sus alegorias”

Me atreveria a afirmar que, entre todos los géneros literarios de la Nue-
va Esparia que guardan relacién con la haglografia, es en el villancico
donde las figuras de los santos més se vuelven materia moldeable, don-
de parecen desenvolverse con mayor soltura, y donde mejor son pre-
sentados en situaciones inusitadas, incluso irreverentes. No seria facil
encontrar en una solemne hagiogralia en prosa, en algiin sermén o en
cualquier textito devocional, cosas como las que nos salen al encuentro
en los villancicos de sor Juana: la Virgen Maria convertida en caballero
andante: “Allé va, fuera, que sale / la valiente de aventuras, / deshacedora
de tuertos, / destrozadora de injurias” (ntim. 6: vv. 8-11); un chiste sobre
la sifilis, el mal francés, a proposito de san Pedro Nolasco: “que como
era buen francés / del mal francés los curaba” (nim. 24: vv. 46-47); o
una alusién al falo, en boca de una negra, que se vale de la polisemia
del camote: “Dejemoso la cocina... / sin que vindamo gamote... / qui
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harto gamote, Cristina, / hoy a la fieta [de la Asuncién] vendra” (ném.
43: wv. 58-63). Supongo que en casos parecidos a los anteriores pensa-
ban los tedlogos y prelados reunidos en el Concilio de Trento cuando
determinaron, en los acuerdos ya citados en torno al culto a los san-
tos, que los obispos pusieran todo cuidado de que en los dias de fiesta
“nada se vea desordenado o puesto fuera de lugar y tumultuariamen-
te, nada profano y nada deshonesto, pues es tan propia de la casa de Dios
la santidad” "> Me parece que sor Juana esta consciente de que algunas
de las situaciones en las que presenta a los santos en sus villancicos
pueden parecer, a los ojos de los mas ortodoxos, un tanto excesivas:
en el texto en prosa con que dedica a don Garcia de Legaspi Velasco
Altamirano y Albornoz, candnigo de la catedral de México, su juego a
san Pedro Apostol de 1677, se excusa afirmando que “lo festivo de sus
alegorias se debe a la fiesta” (ntim. 26: lineas 4-5). Y es que, atin dedi-
cada al principe de los apéstoles, jqué seria de una fiesta sin el chiste
y el relajo? Ademéas, jc6mo se 1ba a avivar en los feligreses el fuego de
la devocién hacia unas figuras frias y distantes?

Uno de los aspectos que mas despiertan nuestro interés a propd-
sito de los villancicos novohispanos es la gran cantidad de recursos
de los que el villanciquero tiene que echar mano al componer sus
Juegos para maitines. Primero, tiene ante si el desafio de cantar, afio
con afio, los mismos tres o cuatro episodios, de tratar los mismos
temas y motivos, muy limitados, vinculados a la hagiografia del santo;
el villanciquero, naturalmente, no puede inventar o afadir nada a los
textos sagrados o a los postulados consagrados por la tradicion. La
liga entonces se estira, pero no se rompe: no se puede afirmar en el
poema otra cosa que no sea que Maria fue asunta en cuerpo y alma a
los cielos, pero si se puede comparar dicha asuncion con la travesia
galactica que emprenderia una “astrénoma grande” (nim. 39) — hoy
dirfamos una astronauta— . Un segundo desalio del villanciquero tiene
que ver con la pluralidad de su ptiblico. En nuestros dias, me parece,
los poetas son, en todo caso, duerios de un solo registro, lenguaje

* El sacrosanto y ecuménico Concilio de Trento, p. 359.




con el que se comunican con los otros poetas de su sociedad y de su
tiempo: circulo endogamico que se produce y se consume a si mismo.
El registro de un poeta barroco como sor Juana puede oscilar entre
las cumbres intelectuales del Primero suerio y un villancico puesto
en boca de los miembros que ocupan el escalafén mas bajo de su
sociedad: los esclavos, indios y mestizos. En los villancicos hallamos
eruditas alusiones biblicas y teoldgicas, desphegue de saberes retori-
cos, musicales y astronémicos, composiciones enteras en latin, pero
también, piezas en nahuatl o en el pseudolecto congolés. El poeta
habla a los grupos que componen su auditorio en el lenguaje y los
términos propios de cada uno. Por la hora en que se rezaban los mai-
tines, las tres secciones en que se dividen los juegos de villancicos
reciben el nombre de “nocturnos”. Tercer desalfio, no menor para los
villanciqueros: el horario en que se cantaban sus poemas. Sor Juana
sabe que, a medida que avanza la noche, debe soltar la pluma si no
quiere que el piblico empiece a cabecear. Por lo regular, en sus jue-
gos, los primeros villancicos tienden a la solemnidad, mientras que
los ltimos, al jolgorio. No por nada éstos concluyen invariablemente
con una ensalada, verdadero fin de fiesta en que dialogan personajes
variopintos y que quiza se acompanaba de alguna dramatizacion
elemental y de danzas'® Es precisamente en una ensalada donde
la poeta lanza esta observacion metaliteraria: que ya en el postrer
nocturno / esta la gente cansada” (niim. 96: vv. 31-32).

Sor Juana escribi6 dos juegos de villancicos dedicados a san Pedro
Apostol para la Catedral de México, unos en 1677 y otros en 1683. De
estos ultimos, Martha Lilia Tenorio asegura que son “los mas hermosos
que escribi6 sor Juana”. Ello es verdad desde cierto punto de vista: se
trata de un Juego lirico, emotivo, y tan transparente como podria serlo

% J. Gutiérrez Reyna, “La controvertida teatralidad de los villancicos novohispanos”,
en El teatro clasico en su(s) culturas: de los Siglos de Oro al siglo xxi. Fd. de Esther
Fernandez Rodriguez, Alejandro Garcia Reidy y José Miguel Martinez Torrején. Nueva
York: Asociacién Internacional de Teatro Espariol y Novohispano de los Siglos de Oro
/ Hispanic Seminary of Medieval Studies, 2017, pp. 133-151.
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una obra del siglo xVII; “en estos villancicos la monja construye con
amor, con ternura, con gran sentido poético, otra imagen de Pedro,
distinta de la que presenta el triunfalismo oficial: nos muestra a su
Pedro”."* También es cierto que, por su excepcionalidad, este juego
no constituye un buen muestrario de las posibilidades y regularidades
del genero, a diferencia de lo que ocurre con el otro juego, el de 1677,
que es pirotécnico, ingenioso y esta colmado de argucias retéricas.
Lo que si queda claro, tanto en un juego como el otro, es que para
sor Juana el santo es una figura entraiable y cercana, amén de muy
humana, que se equivoca, que duda, que niega... Es imposible no ver,
incluso, en algunos momentos cierta 1dentificacién de la autora con
el santo que celebra. En el ntim. 29 nos lo presenta como “aquel con-
tador / mayor de la iglesia”: la palabra llave proviene del latin clave y,
por eso, el clavero es aquel que “tiene en su poder las llaves de algin
lugar de confianza” (Diccionario de autoridades). A Pedro le fueron
dadas las llaves del reino de los cielos (Mateo 16: 19) Y, asl, es el clavero
que resguarda sus tesoros; el contador de las catedrales, como bien
recuerda Méndez Plancarte en sus notas a este villancico (el num. 244
de su edicion), era llamado también clavero: por eso, suena logico
presentar a san Pedro como un contador en este villancico. Imposible
no recordar que sor Juana, gracias a su destreza matematica, ocup6
durante mucho tiempo el cargo de contadora en su convento. En fin,
dentro de las devociones particulares de la jerénima, san Pedro, como
ella misma deja ver en algunos de sus versos, ocupa un lugar promi-
nente: “gocen allé otros santos / de gloriosos altisimos renombres, /
cual la palma inmortal, cual verde cedro, / que a m1 Pedro le basta con
ser Pedro” (ntm. 27: vv. 43-46).

Ademas de las matematicas, entre la multiplicidad de saberes que
acumulaba la insaciable curiosidad intelectual de sor Juana, estaban
aquellos relacionados con el arte de la esgrima. Uno de los episodios
mas conocidos de su hagiografia es aquel en el que san Pedro le corta

" Martha Lilia Tenorio, Los villancicos de sor Juana. México, El Colegio de México,
1999, p. 127.

307




a Malco, criado del sumo sacerdote, la oreja de un espadazo. Cuando
los soldados llegan al huerto de Getsemani para apresar a Cristo, el
apostol, “que tenia una espada, la desenvain e hirié con ella a un
stervo del sumo sacerdote, cortandole la oreja derecha” (Juan 18:10).
De ese solo versiculo, sor Juana saca, como el mago del sombrero, un
villancico de cast 70 versos, incluido en el juego de 1677, en el que
presenta al santo como “de esgrima el mayor maestro, / que amilan6
a los Carranzas, / que arrincon6 a los Pachecos” (niim. 33: vv. 11-13)
— estos dos tltimos, simpaticos plurales formados a partir de los ape-
llidos de dos populares esgrimistas esparioles, Jeronimo de Carranza
y Luis Pacheco de Narvaez— . El villancico “en metafora de”, segin
lo llama Martha Lilia Tenorio, o “alegorizante”, por usar las palabras
de Méndez Plancarte, era uno de los recursos més empleados por
sor Juana y por todos los villanciqueros de su época. Consiste, por lo
regular, en comparar a la Virgen o al santo en cuestion con el practi-
cante de alg(in oficio o disciplina; a partir del recurso del equivoco,
en cada una de las estrofas van refiriéndose episodios o virtudes del
personaje por medio de los términos propios de ese oficio o disciplina,
los cuales se emplean, a un tiempo en un sentido literal y figurado.
Quiza por eso el término de “a legorizante” haga mas Just1c1a a estas
composiciones: son sistemas de metéforas en los que dos planos, sin
sobreponerse el uno al otro, operan simultaneamente en la mente del
lector. Pongamos un ejemplo concreto del mentado villancico sobre
el san Pedro espadachin:

el que por alcanzar mas

tuvo lugar mas supremo,

pues por la gracia de Dios
estuvo en angulo recto;

el que de la esgrima supo

tan bien mostrar los preceptos,
que para la regulada

puso en su vida el ejemplo
(nm. 33: vv. 14-21).

308




Segtin el propio Pacheco de Narvaez, en el arte de la esgrima alcanza
mas, tiene mayor ventaja, el que se sittia en angulo recto frente a su
enemigo: “afirmado en angulo obtuso o agudo, alcanzaréis menos la
tercia parte que st estuviésedes en angulo recto”; “el angulo recto [es]
la mejor postura”, poniendo siempre “la punta de la espada al pecho
contrario, yéndola enderezando conforme a sus movimientos”.”” Aqui,
esos términos de esgrima adquieren ademas otros significados: Pedro,
“por alcanzar mas” a los ojos de Dios, “estuvo en angulo recto”, es decir,
llevé una vida de rectitud. En este mismo sentido se dice también que la
vida de Pedro fue un ejemplo por lo “regulada”, ‘ordenada’; la regulada,
a su vez, era la esgrima que, a diferencia de la que hallaba su fortaleza
enel coraje, se valia de preceptos, leyes, normas. Esta tltima alcanzo tal
complejidad que se llegd a considerar en su momento como una ciencia
cercana a la geometria. Unos versos mas adelante, contintia sor Juana:

el que, nfiendo y negando,
ya con valor ya con miedo,
us6 del tajo con Malco

y el revés con su maestro.

Y no fue mucho, a fe mia,
porque, bajando y subiendo,
movimiento natural

fue el uno, el otro violento
(ndm. 33: vv. 26-33).

Acudamos al Diccionario de Autoridades: tajo, en el arte de la es-
grima, “es el corte que se da con la espada u otra arma cortante lle-
vando el brazo desde la mano derecha a la 1zquierda y se dice asi a
distincion del que llaman revés, que va al contrario, desde la 1zquier-
daala derecha”. Pedro fue bravo contra Malco pero cobarde al momen-
to de negar a Cristo, por eso con el primero usé el “tajo” y con el se-

* Luis Pacheco de Narvaez, Libro de las grandezas de la espada. Madrid, Herederos
de Juan friguez de Lequerica, 1600, [© 77rv.
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gundo, el “revés”, que también quiere decir ‘traicion’. Ahora bien, la
negacion fue un movimiento “violento”, “que es forzarle a uno a que
contra su voluntad o naturaleza haga alguna obra”, mientras que el
ataque a Malco fue un “movimiento natural”, no provocado por fuerza
alguna sino por la naturaleza misma de Pedro. Para distinguir los dos
movimientos, pone Pacheco de Narvaez un ejemplo clarisimo: la espada,
al momento del ataque, “forzosamente se ha de levantar en alto con
fuerza particular..., alo cual se llama movimiento violento”; y “cuando
no se le comunicase fuerza ninguna, sino sélo dejarle bajar, por el amor
natural que tiene a su centro”, se llama movimiento natural.

Como puede verse, llevar a buen puerto un villancico alegorizante
requiere de mucho esfuerzo: no sélo hace falta dominio en la jerga téc-
nica de cada una de las disciplinas elegidas sino, ademas, el suficiente
ingenio para lograr que cada una de las voces adquiera un doble sentido
y el conjunto, al final, tenga gracia. Enel juego de 1677, sor Juana nos
presenta a san Pedro, ya dije, como contador y espadachin, pero ade-
mas como maestro de primeras letras, catedratico de retorica y poética
latinas, sumulista... Echd, como quien dice, toda la carne al asador.

Imagen 5. Grabado en

el Libro de las grandezas
de la espada, de Luis
Pacheco de Narvéez
(Madrid: Herederos de Juan
friguez de Lequerica, 1600).

" [hidem, . 267rv.
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Segin mis calculos, sor Juana debi6 concluir y enviar a Espaiia para
su publicacién la Carta atenagérica, la Crisis sobre un sermén o, como
a mi me gusta llamarla, la Respuesta a Vierra, hacia julio de 1690.”
Dado que la fiesta de san José se celebra el 19 de marzo, es muy proba-
ble que los villancicos que sor Juana compuso para este santo durante
la primera mitad de ese mismo ario fueran escritos practicamente a la
par del conocido escrito de caracter teoldgico en que sor Juana responde
a un famoso sermén del célebre predicador portugués, Antonio Vierra,
y redarguye a éste a proposito de la — entonces peliaguda— cuestion:
scudl fue, entre todas, la mayor fineza de Cristo? Quizé por la cercania con
que concibi6 ambos textos, las sutilezas argumentativas de la Respues-
ta a Vieira, que por entonces le revoloteaban en la cabeza, se contagia-
ron a los villancicos a san José, los cuales son, sin duda, de entre todos
los que escribi6, los mas “sermonisticos” de sor Juana: “encierran en
breve espacio un considerable contenido teolgico, ala vez que utilizan
formas y recursos propios de la oratoria sagrada”."* Como una tipica
predicadora del Barroco, sor Juana se plantea a si misma intrincadas
cuestiones sobre el santo para las cuales, trayendo pruebas, argumen-
tando, discurriendo &gilmente, ofrece siempre respuestas ingeniosas y
deslumbrantes: “..;quién le podra suplir / la infecundidad si nadie / es
digno de engendrar hijos / que suyos puedan llamarse?” (ntm. 78: vv.
17-20); “;Owién oy6 lo que yo? / j0ue el hombre domine y obedezca
Dios?” (ntim. 79: vv. 2-3); por qué calla Joséf, / sin verse en la lectura /
de la sagrada historia / ni una sola palabra que él pronuncia?” (80: vv.
9-12). Los “ejercicios intelectuales”, como los llama Tenorio,” presentes
en la Respuesta a Vierray en los villancicos, a veces llegan a asemejarse
notablemente: luego de presentar, en el escrito en prosa, las mayores
finezas de Cristo segiin san Agustin, santo Toméas y san Juan Criséstomo,

7 J. Gutiérrez Reyna, Sor Juana a través de sus editores, pp. 124-125.

* Ana Castario, “Fl diablo de la exégesis en algunos villancicos y en El cetro de José,
de sor Juana”, Acta Poética, vol. 38, nim. 1, 2017, p. 92.

“ Op. cit, p. 133.
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ella propone la que, segtin ella, es la mayor de todas sus finezas —el
no hacernos ninguna fineza—; en los versos al santo, para responder
ala pregunta “;por qué no de simple virgen, / sino ligada a la unién /
del matrimonial consorcio / el hijo de Dios naci6?” (nim. 83: vv. 1-4),
sor Juana presenta cuatro respuestas dadas por san Jeronimo e Ignacio
Martir, a las cuales ella, anade la suya propia: “digo que fue por premiar
/ de Joséf la perfeccion, / pues solo era digno premio / el llamarle padre
Dios” (nGm. 83: v 17-20). St Calderén de la Barca decia que los autos
sacramentales eran sermones “puestos en verso”, creo que otro tanto
puede decirse de ciertos juegos de villancicos como éste que nos ocupa.

Ahora bien, no se piense que, como ocurre con muchos sermones
del siglo xv1I, cuya aridez puede hacer bostezar al lector, la teologia
presente en los villancicos de san José los vuelve acartonados o de
ardua lectura. Todo lo contrario: pr1mero al 1gual que se percibe en la
Respuesta a Vieira, es evidente en este juego que el ejercicio argumenta-
tivo le apasiona a sor Juana a tal grado, que logra transmitir esa misma
emocién al lector —incluso al lector del siglo xx1, a quien muchas de
las cuestiones tratadas le resultan ya muy ajenas—, el cual se descubre,
de pronto, ansioso por conocer las razones que Dios tuvo para nacer
dentro de un matrimonio y no de una madre soltera. En segundo lugar,
es claro que sor Juana profesa al santo una especial devocion, que su
discurrir logico y calculador esta motivado por un afecto sincero: en la
dedicatoria del juego, dirigida al propio san José, sor Juana se disculpa
con éste diciéndole que, dado que son sus “glorias tan inmensas”,
“no hay alguno que las sepa”; por tanto, si ella no es capaz de decir lo
que nadie més ha podido, esto se debe “a la sobra del asunto”, no a
la “tibieza” de su “carifio” (nGm. 76). Por Gltimo, y sin afan de hacer,
como han hecho otros, psicoanalisis de sor Juana, resta decir que el
tema central del juego, la conflictiva paternidad del santo, tendria en la
autora, hija natural habida fuera del matrimonio y de padre ausente, una
particular significacién emocional. Creo para nosotros, los modernos,
es facil suponer que este tipo de “poesia de encargo” la escribian los
autores sin demasiada emocién, cast con desgano, pero lo cierto es
que quiza la pasion que movia la pluma de sor Juana cuando escribia
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su Primero suerio no era muy distinta a la que la movia a componer
devotos versos para la Virgen o algin santo: se entregaria a ambos
asuntos con 1gual o similar entusiasmo.

Ademas de las argucias sermonisticas, me gustaria destacar un
recurso lirico del cual se vale este juego, un pasaje que, a pesar de su
importancia, puede pasar desapercibido. Algo que se menciona con
msistencia en estos villancicos es el hecho de que, a lo largo de todos
los evangelios, san José no dice palabra alguna; asimismo, no le diri-
gen la palabra sino tres angeles. Claro que no era ni sordo n1 mudo:
José hablaria con todo mundo pero la escritura jamés lo refiere. Pues
bien, en uno de los villancicos del juego, sor Juana, que esta tan cons-
ciente de esta particularidad del santo, se toma una licencia que me
parece, cuando menos, temeraria. Al ver a su esposa embarazada, y
seguro de que él no es el responsable de dicho embarazo, José siente,
como lo sentiria cualquiera, celos; pero antes que dudar de la lealtad
y rectitud de Maria, el santo prefiere dormur, cerrar los ojos, y no ver
mas aquel motivo de su descontento. De todo lo anterior nos informa
el mismo José, con sus propias palabras; sor Juana, valiéndose de un
recurso poético muy similar al que hoy conocemos como monélogo
dramatico, y del que no se vale, si no me equivoco, en ningtn otro de
sus villancicos, le confiere al santo aquello que le negé el evangelio, el
don de la palabra:

Contra su vista severo

dijo, arrado porque via:
“itestigos contra Maria?

No los quiero.

“St dicen que en el empleo

de mi esposa falta fe,

nunca estoy mas clego que
cuando veo.

“Ya que en llanto no se aneguen
porque a tanto se atrevieron,

0jos que contra ella fueron
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luego cleguen”
(nm. 86: vv. 13-24).

* %%

No puedo concluir estos apuntes sin referirme, aunque brevemente,
al (ltimo juego de villancicos que sor Juana compuso: los dedicados a
la santa Catarina de Alejandria, cantados en la Catedral de Oaxaca en
noviembre de 1691. Estos constituyen uno de los Gltimos textos pu-
blicados en vida de sor Juana, justamente durante la crisis de los arios
finales, antes de su supuesta renuncia al saber profano y a las letras. En
noviembre de 1690 se imprime en Puebla, sin autorizacién de la autora,
la Carta atenagérica, a la que ya me referi anteriormente. La impresion
iba acompariada, como es bien sabido, de una misiva firmada por sor
Filotea de la Cruz, pseudénimo del obispo de Puebla, Manuel Fernandez
de Santa Cruz; en ésta, el obispo, literariamente travestido, le recomen-
daba a la monja que se ocupara menos de los asuntos profanos y mas
de los sagrados. La Carta generd reacciones inmediatamente, tanto
favorables como contrarias, y se desaté una polémica encarnizada. En
marzo del afo siguiente, la poeta escribe su célebre Respuesta a sor
Filoteay, a fines de ese ario, aparecen los villancicos a santa Catarina. En
1693, segtin la aprobacion de Calleja en la Fama y obras péstumas (1700),
sor Juana experimenta una suerte de conversion; al afio siguiente, en
el marco del vigésimo quinto aniversario de su entrada al convento,
renueva sus votos y firma varios textos, incluso con su misma sangre,
en los que jura defender el misterio de la Inmaculada Concepcién, pide
perdén por sus culpas, hace profesion de su fe, etcétera. Ese ano quiza
venderia — voluntariamente o forzada por algtin poder superior— sus
libros y sus mltiples instrumentos (musicos, clentificos) para que lo
obtenido se diera como limosna a los pobres. Victima de una peste que
asol6 el convento, moriria en abril de 1695,

Los villancicos a santa Catarina, por haber aparecido en el contex-
to de esos misteriosos afos finales, han sido objeto, méas que ningiin
otro, de la atencién de la critica, que ha visto en ellos una identificacion
de sor Juana con la santa y una defensa en verso en el contexto de la
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polémica en que ese ano de 1691 estaba envuelta* Santa Catarina de
Alejandria, patrona de la Real y Pontificia Universidad de México, fue
mujer sabia y hermosa que vivié en el siglo IV, a quien el emperador
Majencio buscaba hacer abjurar del cristianismo. Para tal fin, convocd
a cuarenta sabios pero éstos, en vez de convertirla, terminaron con-
vertidos, gracias a la sabiduria de la joven, a la fe cristiana. Colérico, el
emperador 1de un mecanismo de tortura compuesto de dos ruedas
provistas de filosas cuchillas entre las cuales, al hacerlas girar, queda-
ria desecho el cuerpo de la santa. Milagrosamente, un rayo cayé del
cielo y despedazé el horrible aparato — segtin algunas versiones, los
fragmentos que salieron disparados terminaron matando a quienes se
habian congregado a presenciar el martirio— . Ya desesperado, Majencio
decapitd a Catarina: de la herida no broté sangre, sino leche; su cuerpo
fue llevado por dos &ngeles al monte Sinai. Todos estos episodios rela-
tivos a la haglografia de la santa estan presentes en los villancicos de la
monja jerénima. Es obvio que la poeta, ademas de sentir una profunda
devocién y admiracion por la santa —una mujer bella e inteligente,
contra la que se conjuran feroces ataques— se siente plenamente
identificada con ella: “porque es bella la invidian, / porque es docta la
emulan: / joh, qué antiguo en el mundo / es regular los méritos por
culpas” (ntim. 101: vv. 19-22). También es obvio que, a través del ejemplo
de Catarina, sor Juana expone una de las ideas que mas enérgicamente
defendi6 a lo largo de su vida y de su obra: el alma no tiene sexo y, por
tanto, su capacidad intelectiva no se ve potenciada o disminuida por el
cuerpo que ésta habita, no importa si es el de un hombre o una mujer.

* Vid, sobre todo, Marié-Cécile Benassy-Berling, Humanismo y religion en sor Juana Inés
de la Cruz. México, Universidad Nacional Auténoma de México, 1983, pp. 161-169; 0. Paz,
op. cit, pp. 511-533; Margo Glantz, Sor Juana Inés de la Cruz: ; Hagiografia o autobiogra-
fia? México, Grijalbo / Universidad Nacional Auténoma de México, 1995, pp. 49-57. Elias
Trabulse ("La Rosa de Alexandria: jUna querella secreta de Sor Juana?”, en Y diversa de
mi misma entre vuestras plumas ando: Homenaje internacional a sor Juana Inés de la
Cruz Ed. de Sara Poot Herrera. México, El Colegio de México, 1993, pp. 209-214) incluso
propone la existencia de un nivel secreto en estos villancicos, entretejido con simbolos
alquimicos, y propone que en este nivel hermético alude sor Juana a Niriez de Miranda.




A proposito del episodio de los cuarenta sabios, la poeta escribe: “De
una mujer se convencen / todos los sabios de Egipto / para prueba
de que el sexo / no es esencia en lo entendido” (ntim. 102: vv. 9-12).

Sin embargo, los villancicos a santa Catarina no son los més perso-
nales de cuantos escribi6 sor Juana tinicamente por la estrecha relacion
entre su biografia y la hagiografia de la santa o por su caracter, quiza
protofeminista, que entabla un diélogo coherente y articulado con otras
secciones de su obra. Los villancicos de la santa de Alejandria le dan a
sor Juana la oportunidad de explayarse y de escribir en torno al antiguo
Egipto, su patria intelectual, y civilizacion que fascinaba a muchos inte-
lectuales de su tiempo tanto como ha fascinado a numerosos escritores
en los siglos posteriores — Percy B. Shelley, Terenci Moix, Agatha Chris-
tie— . Entre las coplas y los estribillos de estos cantarcitos religiosos que
se cantaron bajo la noche de Oaxaca, discurren las “aguas puras del Nilo”,
“que de Moisés fue cuna” (ntim. 97: v 1'y 20), se yerguen las piramides,
cuya construccion sor Juana atribuye a los “tolomeos”, y se perfilan los
relieves de los enigmaticos jeroglificos. De hecho, me parece que la1dea
que nige el juego entero y le atraviesa como una columna vertebral es
la prefiguracion en lo antiguo de lo moderno: Catarina, santa egipcia y
cristiana, supone la cumbre de una antiquisima y rica civilizacién que,
hasta su aparicion, no habia alcanzado su grado mas perfecto; viene,
asimismo, a perfeccionar las virtudes de las heroinas del Antiguo Tes-
tamento, que vivieron antes de la venida de Cristo:

La hermosa Catarina,

que la gloria gitana,

vana, vana,

elevé a ser divina,

y en la virtud destrueca

de Débora, Jael, Judic, Rebeca
(nm. 1: vv. 29-34).

Pero no solo las mujeres biblicas prefiguran a Catarina. He dicho
antes que quiza sea en los villancicos donde la imagen de los san-
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tos aparece presentada de maneras més inusitadas; el villancico mas
interesante del juego, me parece, es uno en el que sor Juana compara
a Catarina con Cleopatra: “Oigan, oigan, que canto / de dos gitanas
/ los contrapuestos triunfos / que Egipto enlaza” (ntim. 99: vv. 1-4).
En el afio 31 a. C,, cuando el ejéreito del futuro emperador de Roma,
Octavio, vencié al de su amado Marco Antonio y entr6 en Alejandria,
Cleopatra VII, la tltima de los faraones, temerosa de ser esclavizada
y de ver a Egipto convertido en una provincia romana, se suicida de-
jandose morder por una venenosa serpiente. El acto es, si, heroico, pero
no tanto como el de Catarina, a quien la monja convierte en heroica
descendiente de Cleopatra, y cuya muerte es mas alta que la de la fa-
raona: mientras que ésta estaba enamorada de Marco Antonio y muere,
en parte, a causa de ese amor, la santa, “de mejor amor herida”, muere
por Cristo. Lo interesante es que para hacer la comparacion entre las
dos mujeres, la poeta va alternando a lo largo del poema una estrofa
dedicada a Cleopatra con una dedicada a Catarina. El mecanismo del
poema, cuyos versos estan todos conjugados en tiempo presente, se
acerca al simultaneismo cultivado por cierta poesia moderna: da la
sensacion de que los actos heroicos de estas dos egipcias, separados por
varios siglos, ocurrieran al mismo tiempo en el poema. El brinco que
supone Catarina entre lo antiguo y lo moderno ya no sélo se enuncia
en el poema; el poema, efectivamente, lo realiza:

El seno ofrece al veneno

la valerosa gitana,

que no stente herir el cuerpo
la que tiene herida el alma,
que en quien lo mas perece,
lo menos falta.

Amor y valor imita

pero mejora la causa
Catarina porque sea

la imitaci6n con ventaja,

que quien por Cristo muere
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la vida alarga
(nm. 99: . 17-28).

Destinadas, no a permanecer en los altares, sino a escucharse y
gozarse mientras se desvanecian en el viento, hechas, no de lienzo o
de madera, sino de palabras y notas musicales, las imégenes que los
poetas, como sor Juana en sus villancicos para maitines, construye-
ron para promover durante el Barroco contrarreformista el culto a los
santos, se nos muestran hoy, desde los textos escritos, en un abanico de
ricas posibilidades. Su hagiografia burlesca, festiva, acerco, de manera
quiza mas eficaz que otros géneros literarios, a los santos a los fieles,
al convertirlos en figuras en las cuales cualquiera podia reconocerse e
identificarse: encendi6 en los fieles una devocion intima y cotidiana.
Ello no hubiera sido posible sin que los propios autores, como hemos
visto en el caso de sor Juana, no hubieran sentido ellos mismos una
estrecha cercania hacia los santos celebrados, cuyo culto enlazan con
sus propias circunstancias vitales e inquietudes poéticas. A veces, peli-
grosamente, los poetas lindan con los extremos de lo permitido: lanzan
sobre los santos alguna propuesta aventurada o nos los presentan en
situaciones que pudieran parecer, a los ojos de los mas estrictos, poco
decorosas. No por nada, equilibrista entre la alegria propia de la fiesta y
la ortodoxia, sor Juana remata su juego dedicado a san José, curandose
en salud, con los versos siguientes, que serviran también para rematar
estas lineas sobre la hagiografia villanciqueril:

Yo no entiendo tan gran santo,
de mi solamente sé

que desde luego detesto

lo que no sonare bien

y estaré

alo que cornja

nuestra santa fe

(nm. 88: vv. 31-37).




“MUCHAS HA HABIDO PEREGRINAS EN LETRAS™:
LAS ESCRITORAS QUE PARTICIPARON EN LOS
CERTAMENES MEXICANOS EN HONOR A SAN
PEDRO NOLASCO Y A SAN JUAN DE LA CRUZ

JESsicA C. LOCKE
El Colegio de México

En las (ltimas décadas, ha habido bastantes acercamientos al estudio
de las fiestas novohispanas y de la poesia que se produjo en el marco de
las celebraciones. Esto representa una evolucién en la apreciacion de es-
ta literatura, ya que en el siglo Xx hubo cierto desdeio general por la
escritura de circunstancia, incluyendo la poesia de certamen. El des-
precio por la literatura producida en el contexto de las justas literarias
esté claro en obras criticas del siglo pasado; por ejemplo, Irving Leonard
las llamé “Torneos de poetastros” y afirmé que “aunque el talento hu-
biera sido mayor, los muy estrechos requisitos del certamen dejaban
demasiada poca libertad de accién a lo espontaneo, a lo natural o a la
integridad artistica” > No obstante, hoy en dia, la apertura al andlisis
de las obras poéticas de ocasion es algo afortunado para los que nos
dedicamos a la literatura mexicana virreinal, pues una parte signifi-
cativa de ella fue escrita en el marco de acontecimientos histéricos y
poéticos, y estudiarlos nos permite comprender mejor las caracteristi-

' Como veremos mas adelante, estas palabras fueron escritas por fray Juan de Alavés,
el secretario del concurso mercedario de 1633 que estudiaremos aqui, en torno a la
premiacion de la poeta Maria de Estrada y Medinilla,

> Irving Leonard, La época barroca en el México colonial. 6a. reimp. Trad. de Agustin
Escurdia [Baroque Times in Old Mexico, 1959]. México, Fondo de Cultura Econémica,
1996 (Coleccién popular), p. 201.




cas de la poesia circunstancial de la época, asi como la evolucion que
puede haber ocurrido entre un momento literario y otro. Ademas, como
escribe Jorge Gutiérrez Reyna, “Estos juegos poéticos, despreciables
para la sensibilidad neoclasica o romantica, podrian resultar, para la
sensibilidad del siglo xx1, sumamente atractivos y en consonancia con
clertas 1deas sobre la creacion literaria contemporanea” ?

Los certamenes poéticos de los siglos XViI y xvill novohispanos
abarcaron una enorme diversidad de tematicas y de formas; ademas,
con el paso de los afos adquirieron, en general, mayores exigencias
en lo formal, pues se trataba de renovar la tradicién y a la vez hacer
mas espectaculares y novedosos los resultados de los experimentos
poéticos propuestos, en cada caso, por el secretario, elegido como “la
mente maestra” para la 1deacién del torneo. Asimismo, las variaciones
en los requerimientos formales en los concursos poéticos también refle-
jaban, naturalmente, los cambios que 1ban tomando lugar en cuanto a
las modas literarias y en los modelos en los que los poetas se basaban
para construir sus versos.

En el presente texto, veremos dos ejemplos de certamenes novo-
hispanos, separados por casl un siglo, uno celebrado en 1633 por la
canonizacion de san Pedro Nolasco y el otro en 1729 por la de san Juan
de la Cruz, y estudiaremos algunas de las composiciones de autoria
femenina que fueron premiadas en ellos. Al examinar los dos en con-
junto, observaremos algunas diferencias entre estos certamenes, por
ejemplo, la relativa escasez de presencia femenina en el primero en
comparacion con la abundancia de mujeres premiadas en el segundo,
asi como divergencias entre los requerimientos literarios formales de
cada uno.

La Orden Real y Militar de Nuestra Sefiora de la Merced, ya para 1628
cuando su fundador, san Pedro Nolasco, fue canonizado, tenia bastante
influencia y prestigio en el mundo hispano en general y, en particular,

* Jorge Gutiérrez Reyna, “Flesta y poesia. Los certimenes en el México virreinal”, en
Hablar y vivir en América. Coord. de Concepcién Company Company. México, El
Colegio Nacional / Universidad Nacional Auténoma de México, 2023, p. 416.
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en la sociedad novohispana.’ Lamentablemente para los mercedarios
mexicanos, las fiestas novohispanas por la canonizacion se tuvieron que
posponer durante algunos afios, no por falta de recursos n1 de poder
de convocatoria, sino debido a los efectos de las inundaciones de 1629.
En el Libro primero de la Relacion historiada de las fiestas, las cuales
se llevaron a cabo hasta 1633, el secretario fray Juan de Alavés aludi6
a la frustracion que se vivid en su convento por no poder realizar el
festejo en tiempo y forma. Asimismo, expresé que, cuando los religio-
sos habian visto, yaen 1631, que el clima at'in no era favorable para su
celebracién, decidieron que habia que tomar una resolucién al respecto:

Considerando, pues, que la inundacién de esta ciudad no era
transitoria sino permanente, se tomo tiltima resolucién de no
diferir més las fiestas, y se determin que, a pesar de las aguas,
que no serian poderosas a apagar el ardiente fuego de la caridad
de México, que es muy aventajada, se celebrasen estas fiestas
a fin del mes de enero de este presente arfio de treinta y tres,
y esta tltima resolucion se ejecuté con el orden y disposicion
que adelante diré®

En efecto, el festejo se celebrd en el afio escogido y fue bastante
suntuoso para su momento, por lo que leemos en las paginas del Li-

" Como explica Maria del Carmen Leén Cézares, “La Merced de México [..] debi6
constituirse durante la primera mitad del siglo XVl en una opcién deseable para
muchos jévenes criollos que se inclinaban por el estudio sacerdotal, concebido como
una carrera que ofrecia seguridad econdmica y posibilidades de desarrollo personal,
con evidentes ventajas sobre sus colegas seculares, siempre en competencia de un
beneficio eclesiastico” (Reforma o extincién: un siglo de adaptaciones de la Orden de
Nuestra Sefiora de la Merced en Nueva Esparia. México, Universidad Nacional Auténoma
de México, 2004, p. 171).

7 Jessica Locke, ed., “Es grande el poder de la poesia”. ElLibro segundo de la Relacion
historiada de las solemnes fiestas que se hicieron en la muy noble y leal Ciudad de
México al glorioso padre y santo patriarca san Pedro Nolasco (1633) Madrid / Frankfurt
am Main, Iberoamericana / Vervuert, 2019 (El Paraiso en el Nuevo Mundo, 6), p- 44.
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bro primero: “El impedimento del agua ayudé en parte a hacer muy
grandiosa la fiesta, porque en el tiempo de la dilacién se dio lugar a
la consultacion de los medios mas proporcionados para su mayor
grandeza [...]: fue tirar la cuerda del arco para que después alcanzase
mas lejos”.” La ceremonia de premiacién del evento poético con la
que, como era usual, concluyeron las festividades también dio fe de
la importancia del concurso: después de haberse entregado 200 com-
posiciones en total, y habiéndose dispuesto s6lo 24 premios para los
ganadores,” se tuvieron que afadir 17 premios® y, asimismo, hubo
que premiar todavia a otros poetas “con honra y fama”* aunque sin
un premio en fisico.

Veamos brevemente los requisitos formales y tematicos de los
ocho concursos de poesia de este certamen. El concepto global fue
la comparacién de san Pedro Nolasco con el dios Sol, Apolo:

Nuestro glorioso padre y esclarecido patriarca san Pedro Nolasco
(cuyas estupendas virtudes y heroicos merecimientos, dignos

¢ Loc. cit.

7 Ibid, p. 142.

s Alavés dice que anadieron 16, pero contandolos bien, fueron 17; véase 1bid, p- 299.
? Véase, por ejemplo, 1bid, p. 247.

© También hubo un concurso de danza cuyos resultados no fueron recogidos por
Alavés; en el cartel de la convocatoria, se escribe: “No s6lo quisieron que en esta
ocasion de universal regocijo salgan solos los poetas laureados, y asi, para ordenar el
{ltimo certamen, se juntaron los siete planetas en conclave y, atentos al concertado
movimiento de sus volubles esferas con que, seglin Pitagoras, hacen consonancias y
mudanzas, decretaron que se propongan premios a los danzantes que con mejores
bailes y méas artificiosas danzas festejaren las tardes de los nueve dias en que se ha
de celebrar la fiesta de nuestro inclito patriarca, con que imitaran los regulados mo-
vimientos de los cielos. Y se les asegura que los premios de sus pies no se les vayan
por pies. Al primero se le dara en premio una taza de plata que vale treinta pesos. Al
segundo, una jarrilla de plata que vale veinte pesos. Al tercero, un cubilete de plata
que vale quince pesos” (1bid, p. 282). De los nueve “certamenes” de los festejos —los
ocho de poesia y éste— es el tinico para el que se especifica en el cartel el precio de
los premios.

322




de eternas laminas, pretende sacar en publico su religion sa-
grada)' tiene muy bien merecido el ilustre y preclaro renombre
de Sol, como se va deduciendo desde el principio de este poético
certamen y dificultosa Gigantomaquia, o lucha de ingenios
gigantes y valientes.”

Los primeros siete concursos poéticos fueron convocados, respec-
tivamente, por los dioses representados por los cuerpos celestes en el
orden en que, en el concepto ptolemaico del universo, era su cercania
a la Tierra: Luna, Mercurio, Venus, Sol, Marte, Jipiter, Saturno. El dlti-
mo concurso poético, el de soneto faceto, no fue convocado por ningin
dios, pues probablemente, por tratarse de un concurso cuyo objetivo era
ser “chistoso en el hablar"® —y por ende, de tono ligero, jocoso— no
requeria ser autorizado por ningtin dios de la Antigiiedad.

Los concursos primero, segundo tercero y cuarto, de epigrama
en latin, décimas, soneto y cancién, respectivamente, tratan sobre
tradiciones hagiograficas en torno a Nolasco: el panal que formé un
enjambre de abejas en su mano derecha cuando era bebé; la vision de
una oliva que tuvo en un suefo, cuyo cuidado le fue encargado por
“dos ancianos venerables” que, se cree, fueron san Pedro y san Pablo;”
la asistencia de la Virgen Maria en lugar de ¢l a los maitines del coro
del convento de Barcelona; y su milagroso traslado de Argel a Valencia
en un barco roto. El quinto concurso, de cancién, trata sobre un tema
historico: la toma de la ciudad de Sevilla por Fernando 11, en la que,

segin la tradicion, estuvo presente Pedro Nolasco;"” para el sexto, se

' Su religién sagrada: es decir, su orden religiosa, la Orden de la Merced.

© “Es grande el poder..”, p. 135.

® Diccionario de Autoridades. Madrid, Real Academia Espafiola, 1726-1739, s faceto.
" “Es grande el poder..”, p. 279.

" Véanse los Anales eclesiasticos y seculares de la muy noble y muy leal ciudad de
Sevilla, metrépoli de la Andalucia... (Madrid, Imprenta Real, 1796) de Diego Ortiz de
Ziriga, donde se escribe que san Pedro Nolasco “profetizé la victoria que tuvo el
santo rey don Fernando, ganando esta ciudad de Sevilla. Asisti6 al lado del santo rey
el tiempo que la conquusté por mandado de su majestad, predicé en sus ejércitos y
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pidieron liras en las cuales habia que suplicarle a Nolasco implorar a
Dios que bajara las aguas que tenian inundada la crudad de México (se
refiere a la inundacion de 1629 que ya hemos mencionado) ;Y para el
séptimo, habia que glosar la letra “Nolasco santo, pues vos / la Merced
fundais, podéis, / decir que con lo que hacéis, / hacéis mercedes a
Dios”,"” en torno a la fundacién de la Orden de la Merced. En el (iltimo
concurso, de soneto faceto, los poetas debian concluir cada verso con
una palabra en especifico, segin lo sefialado en la convocatoria del
certamen."” El 5 de febrero de 1633 fue la ceremonia de premiacién;
los obsequios incluian desde los tipicos objetos de plata (una jarra, una
taza, un cucharén, una cajita, un pomo, cucharas, etc.) hasta anillos de
oro y vitelas adornadas con carey y oro.

Dorothy Schons considerd que es en este concurso donde se

g

observan “los primeros rasgos gongorinos definitivos™ en la poesia

novohispana; Martha Lilia Tenorio estudia algunos de estos rasgos en los
poemas delos ganadores en El gongorismo en Nueva Esparia.” Entre las
composiciones gongormas que analiza estan las décimas de la pluma de
Maria Estrada y Medinilla, la (inica mujer nombrada entre los ganadores
de todo el concurso. Se trata de una autora que fue reglstrada por José
Mariano Beristain en su Biblioteca hispanoamericana septentrional
“Estrada Medinilla (dofia Maria), natural de México, matrona que supo

convirti6 muchas almas: entraba en la ciudad cuando estaba en poder de moros y
socortia a los cautivos con las imosnas que buscaba, muchas veces con las que el
santo rey les enviaba. Rescat6 a tres mil setecientos y setenta cautivos, hizo ejérci-
to de todos para que ayudasen al santo rey en la conquista. A los caballeros de la Orden
de Nuestra Sefiora de la Merced, como maestre general, les mandé tomasen las armas
contra los moros en favor del santo rey” (p. 381).

* “Es grande el poder..”, p. 281.

" Fueron: “Nolasco. Abejas. Ovejas. Pefiasco. Frasco. Orejas. Cafiahejas. Damasco. Celada.
Vasija. Loa. Espada. Baratija. Canoa” (1bid, p. 282).

** “The first definitive gongoristic traits[in 17% century New Spain literature] appeared
in a Mexican certamen of 1633 in honor of Saint Peter Nolasco” (Dorothy Schons,
“The Influence of Géngora on Mexican Literature during the Seventeenth Century”,
Hispanic Review, ntim. 7, 1939, p. 25).

" México, El Colegio de México, 2013, pp. 47-55

324




hacerse lugar en esta Biblioteca por los optisculos siguientes”, y refiere
los titulos de las dos obras suyas que fueron publicadas durante su
vida: una Relacién sobre la entrada del virrey marqués de Villena (1640)
y una descripcién en octavas de las fiestas que se hicieron en México
en honor al mismo Virrey (1641).2(J En nuestro certamen mercedario
gand el primer lugar en el metro de seis décimas; reproducimos aqui
las siguientes cuatro:

Nolasco, con paz fingida,
que le saltean, advierte

los remedos de la muerte

en lisonjas de la vida.

Yace, a Morfeo rendida

la solicitud constante,

que, st el celo vigilante

no obedece en todo al lecho,
niega lo inquieto del pecho
lo sereno del semblante.
Cuando el aire luces llueve
por que en suefios ver presuma
dos rayos de cana espuma
en dos cometas de nieve,
indicio de paz no leve

ramo fue de hojas alado,
verde oliva que, aun cortado
el tronco, fresco se ofrece

y en el aire se aparece

de esmeraldas coronado.

[.]

Porque en su conservacion

2 (1816); ed. facs. México, Universidad Nacional Auténoma de México / Claustro de
Sor Juana / Instituto de Estudios y Documentos Historicos, 1980, p. 485; modernizo
ortograﬁa y mayUsculas en esta cita y en todas las que provienen de fuentes antiguas.




Argos més cauto desean,
que cuantos ojos platean
el estrellado pavon,
encargan su advocacion

a Nolasco, en cuya esfera
viva su beldad primera
que al rayo de su calor;

se observara su ardor

en perpetua primavera.
[.]

No fue custodio remiso
que su cuidado era, en fin,
la espada del querubin,
guarda fiel del paraiso.
Con mas prevenido aviso
burla del pastor de Admeto™
conserva en su ser perfeto
el arbol de mejor fruto
sirviendo de sustituto

al alado Paracleto.

Fl secretario del concurso, fray Juan de Alavés, en su “letra” para
la ganadora, la llama la “decena” musa, y se le premia con una jarilla
de plata El discurso de Alavés en torno a la premiacion de una mujer
que antecede los versos de Estrada y Medinilla es sumamente lauda-
torlo; entre otras razones por las que “A ningin discreto debe admirar
que una mujer sea poeta’, el secretario incluye la que hemos citado en

2 El pastor de Admeto: es decir, Apolo.

* “Paracleto o Paraclito. Nombre que se da al Espiritu Santo, enviado para consolador
de los fieles y abogado suyo. Es voz griega, que significa abogado” (Diccionario de
Autoridades, s. v. “Paracleto”; modernizo sin indicacién la ortogralia, la puntuacién
y la acentuacion de todas las citas que tomo de este diccionario). El poema se incluye
en ‘Es grande el poder...”, pp. 157-160.

 Ibid, p. 157.
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nuestro titulo — “muchas ha habido peregrinas en letras"— asi como
“las musas antiguas fueron poetas”. También observa que las mujeres
“dieron nombre a muchos géneros de versos que introdujeron en el
mundo”, y que “Capacidad tienen para poesia porque Dios se la quiso
dar, como se la dio para otras muchas cosas de importancia” **
Fijémonos ahora en el certamen Proteo sagrado, publicado en el
volumen Segundo quince de enero, en el cual se hace relacion de las
fiestas celebradas en 1729 por la canonizacién de san Juan de la Cruz,
acontecida en 1726 Tiene una estructura mas compleja, por asi decirlo,
que el de los mercedarios de 1633, pues fue celebrado a lo 1argo de ocho
dias* Como explica la editora moderna del concurso, Patricia Villegas
Agular, “estuvo a cargo del Colegio Mayor de Santa Maria de todos los
santos [.. y] estuvo orientado alrededor del simbolo de Proteo Sagrado
para representar al Santo [..] este tema general fue dividido en subte-
mas, con metros y formas poéticas distintos, dictados especificamente
para cada dia” ?” Ademas, hubo tres asuntos para cada dia, y para cada

* Ibid, p. 156.

» Contamos con una edicién moderna: Certamen académico con que los carmelitas
descalzos celebraron la canonizacion de san Juan de la Cruz. México, 1730. Transcrip-
c16n, estudio y notas de Patricia Villegas Aguilar. México, Consejo Nacional de Ciencia
y Tecnologia / Universidad Iberoamericana, 2008 (se alude a “1730” en el titulo por
ser ése el afio en el que fue publicado El segundo quince de enero).

* Las fiestas mexicanas por la canonizacion de san Juan empezaron, precisamente, el
15 de enero; como explica la editora moderna del certamen, el titulo conmemora un
suceso histérico lamentable que tomé lugarel 15 deenero de 1624: se trat6 de una disputa
entre el virrey Diego de Portugal y Pimentel, marqués de Gelves, y el arzobispo Juan
Pérez de la Serna, la cual provocd un motin y posteriormente la deposicién del virrey
(Patrick Wiliams, “Diego de Portugal y Pimentel”, Diccionario Biogralico electrénico
[en linea]. Madrid, Real Academia de la Historia. <https://dberah.es/biografias/14174/
diego-portugal—y—pimente1>. [Consulta: 2 de febrero, 2024.)). Suponemos que, al aludir
implicitamente al acontecimiento histérico con el titulo de la relacién de las fiestas, se
habria querido insinuar que este segundo quince de enero, a diferencia del primero (el
de 1624), no seria funesto, sino glorioso, por celebrarse en esta fecha de 1729 a san Juan.
?7 Patricia Villegas Aguilar, “Estudio preliminar”, Certamen académico..., p. 28. Curio-
samente, aunque el gongorismo seguia en boga durante toda la primera mitad del
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uno hubo tres metros distintos: el primer dia, éstos fueron: siete versos
heroicos en latin en acrésticos, una décima y “un romance de ocho co-
plas endecasilabas”; el segundo: cuatro disticos latinos, tres quintillas y
un romance de nueve coplas; el tercero: tres saficos latinos, una octava
y un romance endecasilabo; el cuarto: cinco disticos, seis redondillas y
una cancién; el quinto: “cuatro heroicos, cinco quintillas, y una décima’;
el sexto: tres liras, una décima y un soneto acréstico; el séptimo: “una
octava, siete quintillas y dos décimas” ** Para el octavo dia se pidié, ade-
mas de un romance, glosas de una copla de cuatro versos que comienza
“Satanas, qué haré contigo”, y de una quintilla, pero también se afiadié
otra, que al parecer en un principio nadie glosé: escribié el secretario,
Pedro Manuel de Gama, después de reproducir las glosas de la primera
quintilla ganadoras: “con lo cual se acababa la justa literaria, si el Gltimo
metro que contuvo el cartel de la convocacion para la palestra no se hu-
biera glosado con prodigioso lucimiento, y fuese necesario manifestarlo
al auditorio” > Asi, se entregaron dos glosas, posiblemente producidas
in situ; a una de ellas volveremos més adelante. Los premios de la justa,
ademas de objetos de plata® y laminas o vitelas de santos como era ya

siglo XVIIl en México, en el certamen poético de 1729 enmarcado en los Festejos que
fueron celebrados en la capital novohispana por parte de los carmelitas descalzos
por la canonizacién de san Juan de la Cruz, no hubo grandes manifestaciones de
la imitacién de la obra del cordobés. En las palabras de la misma Tenorio, en dicho
certamen (al 1gual que en la justa celebrada en Puebla con el mismo motivo y en el
mismo afio de 1729), “escasean las composiciones inspiradas en Géngora. No falta
uno que otro giro o modo gongorino, pues éstos eran ya parte del codigo lirico, pero
se empleaban sin plena conciencia de su procedencia. [...] Con todo, todavia en una
de las secciones del certamen Proteo sagrado (parte de El segundo quince de enero),
se pide una composicién con el tema de san Juan de la Cruz ‘convertido en penitente
fiera en las destertas asperezas del Carmelo’a ‘imitacién de la 12 cancién de don Luis
de Géngora [«De la toma de Larache»]” (op. cit, p. 207).

* Las tres citas incluidas en esta oracion provienen de Certamen académico... pp. 52,
106 y 126, respectivamente.

» Ihid, p. 152.

 Una salvadera de plata, un salero de plata, y una lamina de la Virgen guarnecida
de plata fueron algunos de los premios dados en el primer dia del concurso (ibid,
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tradic16n, incluian objetos que reflejaban ciertas novedades en lo que se
habria considerado valioso en la primera mitad del siglo xviii: medias,”
paios de polvos® “corte de armador de tisti de seda y oro con sus fo-
rros”,* guantes de ambar,* etc.

pp- 53-61 passim), pero también podemos dar por sentado que premios como cucharas,
tenedores, etc. habrian sido también de plata (véase, p. e)., 1bid, p. 78).

3 Ibid, p. 72. Como leemos en la entrada sobre unas medias ca. 1770 que se custodian
en el Museo del Traje / Centro de Investigacion del Patrimonio Etnolégico en Madrid:
“Las medias siguen ocupando un lugar destacado en el ropero masculino a lo largo
del todo el siglo xviii; seran consideradas un elemento indispensable y muy cuidado
para ir bien vestido” (‘Medias, ca. 1770, Museo del Traje. Centro de Investigacion del
Patrimonio E tno]o'gico electrénico[en linea]. Madrid, Ministerio de Cultura / Gobierno
de Espafia. <https://www.cultura. gob,es/ mtraje/visita/visita-virtual/ilustracion-
casticismo/ vertir—el—pie/ medias-000772.html>. [Consulta: 11 de marzo, 2024,]),

# Véase Giorglo Perissinotto, “Léxico textil californiano del siglo xvi’, en Varia lin-
giistica y literaria. 50 afios del CELL: 1. Lingtiistica. Ed. de Rebeca Barriga Villanueva y
Pedro Martin Butragueio. México, Fl Colegio de México, 1997 (Publicaciones de la Nueva
Revista de Filologia Hispanica 8), donde se ofrece un listado de vocabulario en torno a
las “telas finas y comunes” de la época, en el que leemos: “Pafiitos de polvos, pafittos
polberos, pariitos de % entrefinos, panitos superiores de 7. No he podido averiguar con
exactitud el uso que se les daba a éstos, quizas panuelitos, que se pedian en notables
cantitades [sic] No faltan hipétesis, desdelo obvio, ‘paniuelitos de tocador parael peloy
el rostro’, hasta ‘patiuelitos para rapé’. Se piden por docenas y casi siempre se especifica
que sean de Puebla, corrientes o finos. El polvo habra sido ‘polvo de arroz’: ‘8 Dozenas
de Pariitos de Poebla para Polbos; 6 Paruelos de Polvos de China, colores finos™ (p. 466).
¥ Certamen literario..., p. 57. Armador: “Cierta especie de jubén que se solia hacer
de ante, y aforrar o cubrir por encima con tela, o seda por gala. Parece se pudo decir
porque armaba bien al talle, o porque asentaban bien sobre él las armas, o porque en
algin modo era defensa del cuerpo” (Diccionario de Autoridades, s. v:armador). Tist:
“Tela de seda muy doble bordada de flores varias sobre plata u oro, que pasan desde
el haz al envés” (Diccionario de Autoridades, s. v: tis0).

¥ “Los guantes perfumados fueron un objeto de deseo y distincion. Entre los mas
estimados se encontraban los de &mbar gris, una secrecién que produce el cachalote
en sus intestinos y que puede llegar a la orlla flotando. Tiene un singular olor y atin
hoy se usa en la alta perfumeria” (Patrimonio Nacional [@PatrimNacional], Twitter,
(ahora X) [en linea]. Madrid, 4 de noviembre, 2020. <https:/ /twitter.com/Patrim
Nacional/status/1324034190053150726>. [ Consulta: 2 de enero, 2024.)).
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A diferencia del certamen dedicado a san Pedro Nolasco, en el que,
como mencionamos, sélo hubo una poeta ganadora, en el concurso
del Proteo sagrado, hubo un total de once poetas reconocidas por sus
composiciones. Seis participaron anénimamente: una religiosa jerd-
nima; una mujer que firmé como Fenisa (nombre que seguramente
habria hecho recordar al piblico a varios personajes femeninos del
teatro aureo);*” dos mujeres que firmaron como “Madona”; “una Sefiora
disfrazando su nombre con los velos del anagrama”; y “una dama que
se firmo Poetisa de Bethlem”* Otras cinco concursaron sin ocultar
su nombre, lo cual habria sido lo méas comiin en el caso de damas
de la élite social y cultural. Y en efecto, es el caso de casi todas estas
participantes, pues todas menos una son “dorias”: “dofia Maria Dava-
los y Orozco, primogénita hija del sefior Conde de Mira-Valles”, doria
Francisca de Villalobos, dofia Juana de Géngora, y dofia Ana Maria
Gonzalez y Zifiga; la tinica que no fue “dofia” es “la madre Catalina
Josefa de san Francisco, famosa poetisa del Monasterio Antiguo de la
Concepcién de esta Corte””?

Como una muestra de la participacién femenina, me fijaré especifi-
camente en dos dias del concurso, los tltimos, que contienen el séptimo
y el octavo asuntos. En cada uno de ellos fueron premiadas tres mujeres;
entre las seis en total hay algunas anénimas, asi como una escritora
muy conocida en su época, y la “famosa” poeta mencionada arriba.

En el séptimo asunto del concurso, se pidi6 que se aludiera al mi-
lagro que sucedi6, después de muerto san Juan de la Cruz, cuando su
hermano Francisco Yepes suplico a Dios que le permitiese verlo. Dios
le concedi6 la peticion:

¥ Entre otros escritores, Lope de Vega empled este nombre en varias comedias su-
yas, siendo quiza la més sonada la que lleva el nombre mismo en el titulo: £/ anzuelo
de Fenisa.

* En la edicién de la que estamos citando, se encuentran sus composiciones en las
pp. 56, 77-78, 127, 127-128, 146 y 154-155, respectivamente.

7 Sus composiciones se encuentran en las pp. 99-100, 108, 118-119, 133 y 145-146 de
la edici6n citada, respectivamente.
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mirando solo la carne de san Juan que veneraba en un reli-
cario [..] se le demostré mas bello, en la propia forma que
le conocieron en lavida[... y] se representaba también la ima-
gen sacrosanta del Salvador del mundo en la edad perfecta de
su pasion heroica, y en la tierna de su puericia la de la Virgen
Maria, la Madre Inmaculada, la de santa Teresa y de otros varios
habitadores del empireo®

En el primer metro, para el que se pidi6 una octava, dos mujeres
fueron prem1adas en primer lugar y segundo ambas habian firmado
sus poesias como “Madona”. La composicién premiada en primer lugar
es la siguiente:

St la carne de Juan, Proteo sagrado,
se convierte en Teresa peregrina,

es porque de su incendio lo abrazado
los rayos de sus luces examina,

para mostrar que logra su cuidado
las llamas de su fe, siempre divina,
que menos no pudiera tanto arcano™

explicar de su ardor lo soberano.”

El premio obsequiado por esta octava fue, oportunamente, una
lémina de santa Teresa. La octava premiada en segundo lugar se lee:

* Ibid, p. 126.

% arcano: “Se suele usar como sustantivo, y es lo que uno guarda y reserva en si, y
no lo dice ni manifiesta. Regularmente se usa de esta voz para significar no lo que es
comin y de poca entidad, sino lo que encierra y contiene materia grave y de grande
aprecio, como cuando se dice los arcanos de los principes no son faciles de penetrar
ni saber” (Diccionario de Autoridades, s. v: arcano).

* Certamen académico.., p. 127.En las citas poéticas tomadas de esta edicion que inclu-
yo aqui, modifico puntuacién sin indicacién, de acuerdo con mi lectura de los versos.

331




No del profano Proteo las ficciones,

que fabric6 su magico desvelo

celebre el mundo, que st imperfecciones
viviendo en si copi6 su torpe anhelo,
Juan en si las mas raras perfecciones
muerto supo copiar de todo el Crelo;
pues se ven en su carne sin encantos
Jestis, Maria, Teresa y Todos Santos."

Esta octava, por la cual su autora gané un tocado, parece cefiirse,
mas que la primera, a lo especificado en la descripcién del milagro
concedido a Francisco Yepes.

La otra ganadora en este asunto séptimo fue Ana Maria Gonzélez
y Z:fiiga, poeta aclamada en su época que conté con tres obras publi-
cadas, incluyendo su Florido ramo que tributa la ciudad de México a
su patrona Maria santisima de Guadalupe. Afios después de resultar
ganadora en la justa en honor a san Juan de la Cruz, participé en otros
dos certamenes importantes, ambos enmarcados en las fiestas con las
que la Universidad, en 1747, y el colegio jesuita de san Ildefonso, en
1748, celebraron por la exaltacion al trono de Fernando VI. El primero
lleva por titulo Coloso elocuente® y fue impreso al afio siguiente de los
festejos, y el segundo, Cifra feliz de las dichas imponderables, presumi-
blemente fue impreso el mismo afio de 1748, pues la justa fue realizada
el 23 de enero de ese afio. En el Coloso, Gonzalez y Zuriiga gané el
tercer lugar en el tercer metro, de octavas, en el Certamen cuarto, y en
la Cifra feliz, recibi6 cuatro reconocimientos, en los metros de soneto,
romance, cancion y quintillas, respectivamente. Beristain hace notar su
éxito en concursos de su época: “gozando de un ingenio agudo, pronto

" ibid, p. 127.

2], M. Beristain, op. cit, t. 3, p. 363.

* Jorge Gutiérrez Reyna realiza un importante andlisis de este certamen en su articulo
“El Coloso elocuente (1747-1748). Un certamen poético del ultrabarroco novohispano”,
Etudes Romanes De Brno, vol. 39, nm. 2, 2018, pp. 103-123.
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y naturalmente poético, se atrevid a competir con los mejores poetas del
Parnaso mexicano en diferentes certdmenes publicos o justas poéticas
que se celebraron en esta capital”*

En el Proteo sagrado en honor a san Juan de la Cruz, Gonzélez y
Z{iga gand, en el ya mencionado séptimo asunto, el primer lugar en
el tercer metro, de dos décimas, la segunda de las cuales se lee:

Alegdrico en su impresa

dio a entender, contemplativo,
que el mostrarse alli visivo

era hazana de Teresa,

porque cuando su fineza

su casto deseo infundio,

en ella también mostrd
obediente, humilde y grato:
que en su carne hasta el retrato
de una Virgen encarné.”

Su premio fue un “baulito”

Como era comUn en las justas poéticas, y como vimos en el cer-
tamen en honor a san Pedro Nolasco con el Gltimo metro de soneto
faceto, en el octavo y Gltimo asunto del certamen en honor a san Juan
— “como es costumbre que se termine con algiin jocoso™” —, se pi-
dieron composiciones graciosas. Especificamente, se solicitd que los
poetas se burlaran de Lucifer: “la doctora santa Teresa dijo que nues-
tro Proteo [san Juan], por la estatura de su cuerpo, era medio fraile, con
gracia discretisima, se mofara al demonio burlescamente, por lo que
demanda el asunto de que reportase contra su astucia tantas victorias

“ Op. cit, t. 3, p. 363.

* Certamen académico..., p. 133.
* Ibid, p. 135.

7 Ihid, p. 136.
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un religioso tan pequenio”** En el segundo metro ganaron dos muje-
res, en primer lugar y segundo, respectivamente, con sus glosas de la
sigutente copla que formé parte de los requisitos del asunto:

Satanas, jqué hara contigo

esta alma santa, s1 cuando

en un medio fraile estuvo

la temiste? y jCon qué espantol™

La composicion que gand en primer lugar fue la de Catarina Josefa
de San Francisco, quien glosé la copla en décimas; la tltima de éstas
termina:

Tal es la virtud sagrada

dela imagen de este santo

que, al mirarle con quebranto
grave tuyo, te dio guerra,

y atin debajo de la tierra

la temiste, jy con qué espanto!™

Por sus décimas, la madre gané un relicario de san José. La segun-
da ganadora, la “Sefiora” que disfrazé su nombre en un anagrama, el
cual no se mcluyé en el Segundo quince de enero, glosé la copla en
redondillas, por las cuales gan “un regalillo de pluma de la moda”.”!
En la primera redondilla, se alude a un elemento sumamente presente
en la hagiografia del santo: su bisqueda de sufrimiento penitencial:*

* Ihid,, pp. 136-137.

 Ibid, p. 144.

* Ibid, pp. 145-146.

5t Ibid., p. 147. Probablemente se trataba de un adorno para tocado o para sombrero.
“Estees a grandes rasgos, el tema del cuarto asunto del certamen: “Pero como en la
constancia de nuestro Proteo no actuase en el piélago de sus innumerables congojas,
quiso que, anhelando por los tormentos, las sufriese gustoso, sin que le inmutaran
sus amarguras” (1hid, p. 91).
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St Juan de la Cruz consigo
stempre se vio tan severo,

al verte tan embustero,
Satanas, ; qué haré contigo?*

La (ltima persona en ganar un premio en el octavo asunto, y, asi, en
todo el concurso, fue “una dama que se firmé la poetisa de Bethlem”,*
con su glosa de esta quintilla:

Mudarte en forma, que no
pudo convenirte, si

bien se observa, lo que yo
juzgo fue culpa que en ti

con grave yerro se vio.”

Como mencioné anteriormente, por lo que escribi6 el secretario del
certamen, aludiendo a que este metro no fue atendido “con prodigioso
lucimiento”, por lo que fue “necesario manifestarlo al auditorio”, se
msinta que los poetas pueden haberse puesto a escribir la glosa ahi
mismo, 1n situ en la ceremonia de premiacién.” La tnica otra posibi-
lidad que se me ocurre, aunque no me parece muy logica, es que los
dos poetas ganadores hubieran quizé llegado con las glosas ya hechas,
pero sin haberlas entregado formalmente para el concurso.

Las composiciones, de nuevo, debieron ser una burla en torno al
demonio, el cual se muda de forma para engariar a los seres humanos.

* Ibid, p. 146.

“ Ibid, p. 154.

% Ibid, p. 152.

* El secretario también alude a que “expidiolo en cinco quintillas el raro ingenio del
doctor don Cayetano de Armendariz” (ibid, p. 152), quien gané en primer lugar; con
lo de “expedir” (por expedir podemos entender: “Dar curso y despacho a las causas y
negocios, no detenerlos ni dilatarlos, sino despacharlos y concluirlos” o “librar, conce-
der, despachar: como bulas, breves, privilegios, cartas, provisiones, etc.” (Diccionario
de Autoridades, s. v expedir), podriamos suponer que fue algo rapido, ahi mismo.




Las décimas con las que la poeta de Bethlem gand el segundo lugar
en este metro definitivamente obedecen la propuesta jocosa de este
(ltimo asunto. Comienzan:

Satanas, cuando tu encono
mudarse en Proteo procura,
tu ndicula figura

se muda en él, como el mono;
nada tienes en tu abono,
cuando siempre te faltd

la forma, que a él le sobro,
raz6n porque aun tus porfias
te decian, cuando querias
mudarte en forma, que no”

El premio para la poeta, “aunque corto — escribe el secretario— a
sus fatigas ingeniosas”, incluia “un pario de rebozo de los mas ricos
de la moda, y dos tumbagas”** Y con los versos de esta poeta “se
concluyo la lid de Palas deliciosa™ en la que tantas escritoras habian
sido reconocidas por sus méritos poéticos.

Ahora bien: debemos decir que el alto niimero de participantes
femeninos en el certamen carmelita en honor a san Juan de la Cruz en
comparacion con la presencia de una sola mujer entre los ganadores
del mercedario no es, por si mismo, indicativo de una mayor apertura
a dicha participacion en el siglo xviil que en el xVI1, pues sélo han sido
dos casos aislados los que hemos estudiado aqui (aunque la buena
recepcién de Ana Maria Gonzélez y 7riiga en las justas del xviil po-
dria quiza sugerir dicha apertura). Por lo tanto, pienso que continuar

7 Ibid, p. 154.

* La tumbaga es “Metal especie de cobre muy fino que viene de la China” y asi
también, “Figuradamente se llama cualquier sortija hecha con mezcla de este metal”
(Diccionario de Autoridades, s. v: tumbaga).

* Certamen académico.., p. 155.
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con esta linea de investigacion sobre la poesia femenina novohispana
de circunstancia puede arrojar datos significativos para el estudio de
las poetas de la época virremnal y de la poesia de ocasion que, poco a
poco, esta propiciando acercamientos mas rigurosos y detallados en
este siglo que en el pasado.
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EL TEATRO HAGIOGRAFICO
DEL SIGLO DE ORO

[LEONOR FERNANDEZ GUILLERMO

Universidad Nacional Auténoma de México

El Siglo de Oro, como es bien sabido, es un periodo fundamental de la
literatura en lengua espariola; es, sin duda, la época de mayor riqueza
por la calidad y cantidad de la produccién literaria durante los siglos xvi
y XVII. En este periodo, el género dramético alcanzé un extraordinario
grado de desarrollo desde el punto de vista artistico. Edward M. Wilson
y Duncan Moir," estudiosos del teatro clasico espariol, afirman que,
por su calidad, variedad y cantidad, este género es el mas famoso en
la historia de la literatura espariola. El aspecto de la variedad nos lleva,
forzosamente, a mencionar el problema que clasificar tan inmensa
cantidad de obras ha Signiﬂcado para los estudiosos del teatro aureo.
Una vez considerados los diversos criterios adoptados para realizar
una clasificacion que tome en cuenta las caracteristicas del género,
y valorando su mayor o menor eficacia, Ignacio Arellano propone un
cuadro que divide la produccién dramatica durea en dos grandes gru-
pos: 1. Obras dramaticas serias; 2. Obras dramaticas comicas; cada uno
de ellos los subdivide en subgéneros dramaticos. Las obras dramaticas
serias las subdivide en Tragedias, Comedia seria y Auto sacramental.
Arellano ubica las comedias haglograficas dentro de las comedias serias,
las cuales “mantienen una verosimilitud peculiar que admite milagros

' Edward M. Wilson y Duncan Motr, Historia de la literatura espaﬁo]a 3, Slg]o de Oro:
teatro. Barcelona, Ariel, 1998, p. 63.
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y efectos maravillosos, y sus desenlaces tragicos son aparentes, ya que
se resuelven en la apoteoss de la salvacion” 2

Dann Cazés, autor de una amplia investigacion sobre el aspecto
espectacular en comedias hagiograficas del Siglo de Oro,’ trata de la
dificultad para establecer los rasgos que describan todas las piezas que
conforman el corpus en cuestion, pues

se trata de un conjunto de obras que parecen no tener otra
afinidad entre si que la de ofrecer en forma de drama la vida
de algtin santo, pues al revisar la composicion o la organizacion
dramatica de las distintas piezas, los personajes, los temas
centrales, la estructura, las tramas, el tratamiento, los recursos
escénicos que requieren, se encuentran caracteristicas muy
diversas que varian de unas piezas a otras..."

Fsas caracteristicas varian en virtud de que hay obras hagiografi-
cas que presentan rasgos de comedias de capa y espada, o de dramas
histéricos, o de dramas de honor, con sus enredos y lances amorosos,
con sus conflictos entre galanes y damas, pero con desenlaces muy
diferentes, pues lo que importa es destacar la conversion y la salva-
c16n. También se ha sefialado que tal vez més que poseer rasgos que
las relacionen con tal o cual tipo de comedia, las hagiograficas suelen
representar la dramaturgia de su autor,” pues, como en toda su obra,
cada uno de ellos aporta su sello de originalidad.

Constiderando las dos etapas del teatro del Siglo de Oro, a los dra-
maturgos se les sitia en dos escuelas, la de Lope de Vega, creador
de la Comedia nueva, con su manera “mas espontanea, mas libre
y acumulativa”; y la de Calderén de la Barca, “con una tendencia al

? Ignacio Arellano, Historia del teatro espariol del siglo xvir. Madrd, Cétedra, 1995, p. 13s.
¢ Dann Cazés, Funciones dramaticas de elementos de decorado en comedias hagio-
graficas del Siglo de Oro. México, 2012. Tesis, El Colegio de México.

" Ihid, p. 33.

5 Ibid, p. 34.
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perfeccionamiento y estilizacion de la construccion de las piezas,
seleccién e intensificacion”. Ambas escuelas convergen a partir de la
década de 1620.°

Desde la perspectiva de su evolucién, las comedias que tratan delas
vidas de santos y mértires pueden rastrearse desde la Edad Media tardia:

Fn laregion valenciana se empez6 por sacar en procesion hacia
1355 una serie de estatuas que representaban vidas de santos
o escenas de la Biblia. Desde 1400 parece que estas estatuas o
roques iban acompanadas de un coro y unos elementos deco-
rativos. Mas adelante [] los componentes del coro se vestian
de angeles, profetas y santos, y el elemento humano comenzé
a sustituir a las imagenes. El préximo paso fue que éste tomase
conciencia de la acci6n y pasase a ejercer el movimiento. A
partir de comienzos del siglo X1 las estatuas habian dejado
paso a los misterios dramaticos.”

Del drama hagiografico y de tema biblico creado por los jesuitas
para las representaciones en sus colegios y en plazas ptiblicas deriva,
asimismo, la comedia de santos® cuya forma quedd definida en la
Comedia nueva de Lope, continuada por Tirso de Molina y consolida-
da por Calderdn. El periodo de 1600 a 1640 se considera como el de
mayor produccion de este subgénero dramatico.

St bien José Antonio Maravall seiala que “el teatro espariol es, ante
todo un instrumento politico y soctal [ ] e incluso es minima la parte
que en él se ocupa de temas religiosos”, acepta que “la Iglesia se interes6
también por el arma de polémica y propaganda que podia ser el teatro,

*1.os dramaturgos del ciclo de Lope son Tirso de Molina, como figura principal después
del Fénix, Guillén de Castro, Mira de Amescua, Vélez de Guevara, Ruiz de Alarcén.
Dentro del ciclo de Calderén figuran Rojas Zorrilla, Moreto, Solis y Bances Candamo
como epilogo importante. Ignacio Arellano, op. cit, pp. 139-140.

7 Enrique Rull, “Introduccién”, en Autos sacramentales del Siglo de Oro. Barcelona,
Plaza y Janés, 1986, p. 29.

¢ Dann Cazés, op. cit,, p. 36.




y hay un teatro religioso que es el de los autos, aparte de un cierto
nimero de comedias religiosas [ ...] incluyendo las hagiograficas”

Hay que tener en cuenta que el clima contrarreformista propicia-
do por la Iglesia postridentina ejercié una importante influencia en
el desarrollo de la comedia hagiografica: el Concilio de Trento destaco,
entre sus postulados, el culto a los santos, a las reliquias y a las image-
nes. Asi, la difusion de la fe en los santos como mediadores entre los
hombres y Dios, y el uso de la imagen como instrumento didactico y
de persuasion constituyeron eficaces herramientas pedagdgicas en la
transmision de la doctrina y los dogmas del catolicismo. Si la imagen
podia adquirir la fuerza de un “sermén vivo”, no es dificil imaginar
el poder que la palabra expresada en el didlogo y en el mondlogo
dramaticos, vinculada a la accién vy al efectismo escenografico, podia
ejercer en la representacion teatral: la energia de lo visto y lo oido se
hace patente para inculcar “los principios y preceptos de las doctrinas,
o por lo menos de aquellas que, con un caracter practico, apelan a la
conducta de los hombres y pretenden dirigirla” "

Fl objetivo del presente trabajo es exponer las principales carac-
teristicas de la comedia hagiografica del Siglo de Oro, tomando como
ejemplos dos obras, una de Lope de Vega: La buena guarda, y otra de
Pedro Calderdn de la Barca: EI principe constante, piezas inscritas,
respectivamente, en la primera y segunda etapas del teatro aureo. Se
trata de dos obras muy diferentes entre si; diferentes no sélo por haber
surgido de las plumas de dos dramaturgos pertenecientes a distintas
generaciones, sino porque cada una de ellas presenta rasgos distinti-
vos entre las comedias hagiograficas propias de cada uno de estos auto-

? José Antonio Maravall, Teatro y literatura en la soctedad barroca. Barcelona, Critica,
1990, p. 19.

“ Javier Aparicio Maydeu, Caldercn y la maquina barroca. Escenografia, religion y
cultura en “El José de las mujeres”. Amsterdam-Atlanta, Rodopi, 1999, p. 19.

" Me parece que lo que Maravall afirma a propésito de la imagen y el papel de los
emblemas en la literatura barroca bien puede aplicarse al mensaje implicito en la co-
media religiosa y haglografica. José Antonio Maravall, La cultura del Barroco. Analisis
de una estructura histérica Barcelona, Artel, 1981, p- 502.
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res. Quien se acerque al teatro del Siglo de Oro no dejaré de sorprenderse

al ver que, aun siguiendo las pautas marcadas por la Comedia nueva,
cuyo modelo revoluciond el teatro espariol, cada dramaturgo 1ogro aun
abordando los mismos temas, dar variedad a su creacién e 1mpr1m1r a
sus obras un sello de oniginalidad. La buena guarda'y El principe cons-
tante, ambas consideradas comedias haglograficas, son muestra de ello

Un estudio muy completo sobre la pieza teatral hagiogréﬁca aurea
es el de Elma Dassbach, quien cred un esquema amplio y bien orga-
nizado,” compuesto de tres marcos' que proporcionan los elementos
pertinentes para examinar las comedias de santos, como bien lo mues-
trala especialista con las obras de Lope, Tirso y Calderén seleccionadas
para su investigacion. He tomado algunos de los componentes de este
esquema como apoyo para revisar la estructura y contenidos de las dos
haglografias dramaticas que abordo en el presente texto.

La buena guarda o encomienda bien guardada, de Lope de Vega,
fechada en 1610, toma como argumento la historia de Beatriz, la
monja profuga (dona Clara, en la comedia) que, a pesar de sus errores,
obtiene el perdén gracias a su devocion por la Virgen Maria; probable-
mente tenga raices histéricas, pero lo importante es la insistencia en el
milagro de la Virgen y en su excelsa misericordia.”” Fn la dedicatoria

* Elma Dassbach, La comedia hagiogralica del Siglo de Oro espariol. Lope de Vega,
Tirso de Molina y Calderén de la Barca. Nueva York, Lang Publishing, 1997.

® Los tres marcos abarcan: 1. El elemento religioso: tipos de santos. 2. El elemento
sobrenatural y su espectacularidad. 3. El elemento profano. Ibid, p. ix.

" Griswold Morley y Courtney Bruerton, Cronologia de las comedias de Lope de Vega.
Madrid, Gredos, 1968, p. 62.

" Sobre la 1eyenda de Beatriz en la hagiograﬁa latina, se cuenta con algunos datos.
El francés Gautier de Conincy, monje benedictino francés, muerto en 1236, escribid
una serie de milagros marianos (Miracles de Notre Dame. Ed. de Abate Poquet. Paris,
1857). El milagro 19 trata de nuestro asunto. Hay cierto interés dramatico (diélogos) y
un esbozo de caracteres en la monja y el abad que le impone la penitencia al volver al
conventoy conlesar su falta. Por otra parte, Cesareo de Hexsterbach, monje cisterclense,
fallecido en 1245, ofrece la que parece ser la primera versién de esta leyenda, donde
bautiza a la monja con el nombre de Beatriz, en el Ejemplo 34 del Libri duodecim
c{ia]ogorum de miraculis, visionibus et exemp/fs (Colonia, 1591). Aqui aparecen las
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a don Juan de Arguijo, en la primera edicién de la obra, de 1621, Lope
afirma que “habiendo leido este prodigioso caso en un libro de devo-

c1én de una sefiora destos reimos, me mandé que eSCI’lbleSQ una come-

dia, dilatandola con lo verosimil a sus tres actos...”®

La trama de La buena guarda desarrolla, como asunto central,
el proceso de santidad de un personaje de vida piadosa y, por tanto,
ejemplar. La protagonista es la abadesa de un convento, dona Clara;
su figura se apega al modelo del santo “convertido”, y mas especifi-
camente, del pecador arrepentido o redimido, que ha enfrentado las
tentaciones del demonio, las cuales conforman el foco del conflicto y
suelen complicar el proceso de conversién. Estos elementos conforman
el aspecto religioso de la obra.

llaves que Beatriz deposita ante el altar, junto con su habito, simbolo de las virtudes
que abandona y representacién de los poderes a que renuncia. Juan Herolt, llamado el
Discipulo, sin proposito literario alguno, formé una coleccién de ejemplos adecuados
para sermones: Promptuarium exemplorum per ordinem alphabeticu (Nuremberg,
1486). Su version esta claramente tomada de Heisterbach. La version més detallada es
la de la Cantiga XCIV de Alfonso X El Sabio (1221-1284). Segin ésta, hubo una donna
en una abadia, a quien por su celo y aprovechamiento hicieron Tesorera. Pero inclinéla
el demonio al amor de un caballero y salié del convento, dejando las llaves, propias
de su cargo, ante el altar de la Virgen y encomendandose a ella. Luego va a vivir en el
mundo largo tiempo, con el seductor, tiene hijos e hijas. La Virgen guardé fielmente
su encomienda; estuvo en su lugar y cumpli6 con los deberes de la Tesoreria, hasta
que la monya, arrepentida, se separ6 del caballero, torné al convento, donde pregunto
y supo el milagro que en su favor se obraba. Entra en la iglesia llena de pavor; pero la
madre de Dios le devuelve las llaves y el habito; ella, contrita, retine a la comunidad
y manifiesta el milagro. Finalmente, en la version apécrifa del Quijote (16 14), Alonso
Fernandez de Avellaneda intercala la novela Los felices amantes, basada en la leyenda
de Herolt, con muchas modificaciones. Pilar Diez y Giménez Castellanos, “Prologo”,
en Lope de Vega, La buena guarda o La encomienda bien guardada. Ed. de Pilar Diez
y Giménez Castellanos. Zaragoza. Ebro, 1964, pp. 9-22. Para edicién digital de la obra,
véase <https://wwwcervantesvirtual.com/obra-visor/ la-buena—guarda—o—encomienda
-bien-guardada—0/html/fees923e-82b1-11df-acc7-002185ce6064_2.html#1_0_>.

* Lope de Vega, La buena guarda o encomienda bien guardada. Dirigida a D. Juan
de Arguyjo, veinticuatro de Sevilla [en linea], Biblioteca Virtual Universal. <https://
biblioteca.org.ar/libros/155108,pdf>. [Consulta: 18 de mayo, 2024.]
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La conversion que se dramatiza en una obra hagiografica puede
producirse de manera reflexiva y gradual o repentina e interven-
cionista.”” En el caso de dona Clara, es reflexiva y gradual: el lector-
espectador presencia los sucesos de los que se deriva el sufrimiento y
posterior esfuerzo voluntario por obtener el perdén de Dios. St el tema
es el arrepentimiento que deriva en la santidad, el motivo principal es
el amor que provoca el desvio del camino recto. Don Félix, enamorado
de la monja, sabe que es un amor prohibido y, aunque trata de repri-
mirlo, termina declarandolo. Ella lo rechaza con fuerza, pero también
rompe su resistencia y cede a la pasion que los impulsa a huir juntos.
El motivo de la monja enamorada resulta especialmente atractivo, pues,
como sefiala Dassbach, el pecado es més interesante que la virtud, y
mas cuando se trata de la infidelidad de una esposa de Cristo.

La efectividad del mensaje ejemplar transmitido a través de la obra
se basa, sobre todo, en el contraste que se crea entre la extraordinaria
virtud de dofia Clara, abadesa, calificada como un angel pleno de ho-
nestidad, gracia y virtud, a quien “por santa” le dieron el gobierno del
convento, y su debilidad humana: se nos muestra como una mujer de
carne y hueso, enamorada y dispuesta a abandonar sus responsabili-
dades e irse con su amante. Sin embargo, su buena indole y devocion
auténtica se ponen de manifiesto aun cuando, consciente de haber
cedido a la tentaci6n que la llevara “a tanta desventura” (ir. 122), no
sale del convento sin detenerse ante el altar de la Virgen y confesar
que va “enganada de amor con fuerza tanta, / que no repara el alma
en mi locura” (II. 123-124). Pero ya que ha roto, dice, |[] la palabra
que habia dado / a vuestro Hijo y a m1 Esposo amado!” (i1. 135-136),
y que “llevada de la infamia de mi gusto, / voy a perderme en tanto
vituperio,” ruega a la madre de Dios:

7 E. Dassbach, op. cit, p. 39.
s |os ntimeros de jornada y de versos corresponden a la edicién digital de La buena
guarda o encomienda bien guardada de la Biblioteca Virtual Universal.




quedéis en guarda de este monasterio.

Aqui tuve el gobierno y voy perdida;

guardad esta ovejas, Virgen Santa,

pues su pastora, con infame huida,

las deja al lobo, que el ganado espanta.

No se pierda ninguna, aborrecida

de mi maldad, n1 caiga en la garganta

del hambriento leén, a ejemplo mio.

iGuardaldas, Virgen; que de vos las fiol (i1. 160-168)

[.]

jVirgen, en vos les dejo Buena Guardal (11. 184)

De inmediato, lo sobrenatural se hace presente: una “voz” ordena a
un angel que se transforme en la “miserable que, perdida / a su Esposo
desprecia desta forma. / De su rostro y sus habitos vestida, / sirve su
oficio, y las demas informa / de consejos divinos” (II. 186-191). Asi, el
aspecto teoldgico de la comedia comienza a manifestarse: prodigiosa-
mente la Virgen protegeré a Clara, haciendo parecer que ella nunca ha
abandonado su encargo de abadesa, seguira ejerciendo sus oficios y
ayudando a todos. El angel convertido en “Clara” efectuara, por mano
de la Santa Madre de Dios, varios milagros.

Mientras tanto, la trama comienza a abordar el camino que Clara
recorrera. Estando junto a su amado Félix, empieza a vivir las expe-
riencias de un alma perdida: se encuentra con un hermoso pastor que
busca una oveja extraviada; Clara no puede olvidarlo: “Algin cuidado
me ha puesto / lo que me dijo el pastor” (1. 669-670). Me parece que
Lope de Vega ha sido muy cuidadoso en la elaboracion dramatica del
proceso evolutivo de la protagonista, especificando que ella nunca deja
de ser quien ha sido, aunque se haya dejado dominar por la pasion
amorosa. St muestra de su calidad moral es la impresion que el pastor
le ha dejado, la “material” es el “habitillo pequefio” que sigue llevando
bajo sus ropas. Ante el extrafiamiento de Félix, ella explica “Oue co-
mo el primero Esposo, / me dio, Félix estas armas, / nunca el amor
primero / de todo punto se acaba, / ansi estimo aquestas prendas, /
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porque estas son las del alma, / como las tuyas del cuerpo” (II. 846—852).
Las palabras de Clara y la vista del escapulario con el escudo estampado
de la orden religiosa a la que pertenecia la exmonyja, llenan de espan-
toa Félix: “Dormi mal aquella noche, / imaginando la espada / de Cristo
sobre mi cuello, / del adulterio venganza.” (il. 856-859). Félix imagina a
Cristo como el esposo ofendido; lo sobrenatural se manifiesta cuando
relata que, en la iglesia, al quitarse el sombrero ante un crucifijo, “le w1
volver las espaldas, / de suerte que los dos clavos / que tenia por las
palmas, / quedaron por lo de encima / las dos cabezas sacadas...” (1.
865—869). Atemorizado, decide alejarse y abandonar a su amada; antes
de partir a Italia, Félix escribe una carta a Clara, donde explica que se
va porque “toma venganza / tu Esposo, del adulterio / que habemos
hecho en su casa” (1. 925-927).

El desengario se constituye asi en la primera e indispensable eta-
pa del arrepentimiento. En el extenso parlamento que cierra la segunda
jornada de la comedia (II. 925—984), Clara reflexiona: los deleites del
mundo son efimeros; abandoné y traicioné por un hombre vil a su
verdadero Esposo, tiembla de imaginarlo airado, no sabe por dénde
buscarlo, cémo darle la cara, pero desea conlfesar sus culpas.

Pasaran tres afios para reencontrar a la extraviada mujer que, bajo
el nombre de Juana, vive en una aldea como moza de unos villanos.
Cosme, hijo de Liseno, el patrén, se ha prendado de ella. Aunque en
realidad no saben quién es, la “limpieza de su trato” no deja dudas:

Cosme  Vive como una santa, recogida
en oraciOn perpetua y en ayunos,
métese en esas pefas, que coronan
las mérgenes del Tajo, y dase en ellas
tantos azotes, que sus carnes bellas
las hacen jaspes con la sangre viva... (HL 194—199)

En la tercera jornada vermos que el proceso de redencién de Clara

ha continuado; lleva tres afios entregada a la penitencia, esperando el
perdén del Sefor, a pesar de que “el enemigo” la tortura diciéndole
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que es una addltera que recibira su castigo. Pero, aun con la culpa que
carga, no pierde la confianza: “Terrible fue mi pecado! / Vos sabéis
lo que he llorado / en esta esperanza y fe” (il 260-262). La firmeza
de “Juana” esta a prueba a cada momento, ante las tentaciones que
el demonio tiende a Cosme:

Cosme  jOué mal sabéis el fuego que me abrasal
No sé lo que me traigo, que al oido
me andan diciendo, cuando esta en el campo,
que la fuerce, la ruegue y solicite,
la penitencia y oracion la quite. (i1 204-208)

Fl joven villano, obsesionado por la moza, sabe que esa atraccién
no puede ser amor, “porque parece un ardor / de muchos infiernos
hecho” (I1I. 222-223). No obstante el afan de Clara-Juana por llevar una
vida de ermitafia penitente, las incitaciones del demonio la cercan; no
solo peligra ante la lujuria que padece Cosme, sino que enfrenta otros
riesgos: los galanteos de un caballero que pasa por el lugar y los deleites
mundanos que se le ponen delante. Pero ella resiste al “fiero enemigo”:
en un parlamento a modo de “égloga a lo divino”, Clara-Juana clama a
Jestss, “su dulce vida”, para encontrarlo de nuevo; llora, suspira, ruega:
“Serior, que en piedad excedes / mis culpas, dame tu luz; / clavado
estas en la cruz; / no te me iras, que no puedes” (I11. 423-426). Sus ple-
garias parecen hallar respuesta cuando ve volver al pastor que busca a
la oveja perdida. En una escena como de auto sacramental, el Pastor,
alegoria de Cristo, y la labradora, alegoria de la Naturaleza humana,
se encuentran y dialogan: él, le dice, no es un pastor que vengue los
adulterios de las ovejas; si ellas lloran y muestran su sincero pesar, su
pastor las vuelve a la mesa de su padre. Clara, entonces, se da cuenta:
quizé ese pastor es el angel que la anima a volver “donde penitente
acabe / esta miserable vida. / Angel, si lo sois, guiadme” (I11. 526-528).
Es asi que la ermitana es trasladada al convento milagrosamente. Ahi,
el Angel, que en figura de la abadesa ha gobernado a la comunidad
religiosa todo ese tiempo, la recibe:
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Angel Clara, en tu convento estas.
Entra, y en tu celda propia,
el habito que dejaste
cuando a tu esposo negaste
(de tu voto hazaria impropia),
toma del mismo lugar;
que en el tuyo quedé yo
cuando Félix te engaié. (111. 736-743)

Clara empieza a darse cuenta de que los portentos que por el poder
dela Virgen ha realizado el Angel, se le atribuyen a ella y son motivo de
veneracion, la tienen por santa. El Angel le explica que sirve a “cierta
sefiora” cuyo nombre es Buena Guarda.

Félix y Carrizo también regresan arrepentidos; el antiguo sacristan
halla que, milagrosamente, ha conservado su oficio. Ambos, maravi-
llados, escuchan por voz de Clara lo que ha sucedido durante su larga
ausencia. En su parlamento final explica cémo han sido posibles tan
increibles sucesos: la Virgen, ante cuya imagen sagrada se postr6
cuando 1ba a abandonar el convento, fue quien guardé su lugar. Su
devocién a la Reina soberana del Cielo, su sincero arrepentimiento y
su dura penitencia han logrado el perdén y su redencion.

La buena guarda o encomienda bien guardada posee todos los
elementos de la comedia hagiografica; en este caso, las caracteristicas
del personaje lo ubican en el tipo del pecador arrepentido, que enfrenta
diversas tentaciones y alcanza la santidad mediante un cambio de for-
ma de vida. Pero Clara, la protagonista, presenta una particularidad, que
es la que posibilitara su redencién: su gran amor y especial devocién a
la Virgen, quien, a pesar de su infidelidad, no sélo nunca la abandona,
sino que se otorga a si misma la encomienda de conservar a su ferviente
hija como abadesa del convento.

Como sefiala Dassbach, lo mas destacable en el convertido es el
cambio radical experimentado en su comportamiento.” Este tipo de

 E. Dassbach, op. cit, pp. 43-44.




santo es el que mejor se presta para el tratamiento y desarrollo dramati-
cos de nociones doctrinales, y que puede presentar mayor complejidad
teoldgica al presentar conceptos como conversion, salvacion, libre al-
bedrio, predestinacion, gracia. Fl caso de Clara resulta particularmente
atractivo para el pﬁblico, porque el pecado presenta mayor interés que
la virtud: el camino para abandonar el mal es més arduo y presenta
mas conflictos que el camino hacia el constante perfeccionamiento.””
El sendero que sigue Clara es largo; el proceso de redencion es gradual
y se produce mientras transita por diversas etapas, enfrentandose a
variadas tentaciones. La dramatizacion de este proceso se apoya en
el aspecto profano de la estructura propia de la comedia aurea; en La
buena guarda, el dramaturgo ha creado escenas caracteristicas de la
llamada “comedia de villanos”, ampliadas con el motivo del caballero
enamorado de la serrana, asi como cuadros escénicos propios de la
égloga a lo divino o del auto sacramental: Cristo-pastor-esposo busca
a la perdida oveja-esposa infiel.

* %k k

El principe constante de Calderdn de la Barca, fechada en 1629,* toma
como argumento una parte de la vida de don Fernando, hijo del rey
don Juan de Portugal ** La historia del principe coincide con la de Fé-

* [bidem.

*' Harry Warren Hilborn, A Chronology of the Plays of D. Pedro Calderdn de la Barca.
Toronto, The University of Toronto Press, 1938, p. 13.

* Fernando de Portugal, llamado el Principe Santo, nac16 en Santarém el 29 de septiem-
bre de 1402. El Infante de Portugal fue el octavo hijo de Juan I “el de Buena Memoria”, y
dela princesa inglesa Felipa de Lancaster. En 1437, durante el reinado de su hermano
Duardo I, Fernando y su otro hermano, Enrique el Navegante, persuadieron a Duardo
de lanzar un ataque contra Marruecos para conseguir una mejor base con vistas a las
futuras expediciones africanas. La expedicion no conté con un apoyo unanime de
los nobles portugueses, y el ataque a Tanger fue un fracaso. Fernando y su comitiva
quedaron como rehenes a cambio de una hipotética rendicién de Ceuta que jamés se
produjo. Murié en la prision de Fez el 5 de junio de 1443. En 1470 la Iglesia catolica,
ainstancias de Isabel de Portugal, hermana del principe, se iniciaron los tramites de
beatificacion ante el papa Pablo 1. Las muertes de Isabel y de Pablo 11, alrededor de
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nix, hermana del rey moro y prometida por éste en matrimonio al rey
Tarudante. En medio de su tristeza, pues ellaama a Muley, una profecia
le revela que sera intercambiada por un muerto. Ese cadaver seré el de
don Fernando, quien morira sometido a la mas cruel degradacion fisica
por negarse a entregar la ciudad de Ceuta a los moros. La prediccién
se cumple al final, cuando los portugueses canjean a Fénix, que habia
sido hecha prisionera, por el cuerpo de Fernando.

Aunque el protagonista Fernando no se incluye en el martirologio
catélico,” suele reconocérsele como beato, razdn por la cual su histo-
ria cumple con lo establecido para el género hagiografico, y su figura
se apega al tipo del martir** sufre torturas y muere a causa de los
violentos y constantes maltratos durante su cautiverio, periodo que
marca el proceso del martirio. Lo fundamental del martir es sacrificar
su vida por la fe cristiana; en su inmolacién hay valentia y heroismo,
es una manera de imitar la muerte de Cristo en la cruz»

La historia de Fénix, su amor por Muley y su profunda tristeza por
la obligada obediencia a su hermano el rey, quien la ha prometido a
Tarudante, constituye la linea argumental secundaria y ficticia, parale-
la ala de la historia de don Fernando, principal y real, que da soporte
alamayor parte de la trama de la comedia. A lo largo de ésta se destacan
las convicciones religiosas del personaje, su fortaleza fisica y espiritual
para soportar el sufrimiento, y su total disposicién a morir por la fe
de Cristo. Todo esto, mas su valentia, lealtad y entrega a la causa de la

1471, ocaslonaron que no continuara la causa de beatificacion. Ramén Rabre, “San
Fernando de Portugal, principe”, Religién en Libertad [en linea]. <https://www.
religionenhbertad.com/ santo_de_hoy/ 50067/san-fer nando-portugal—principe.html>,
[Consulta: 6 de Junio, 2019.] Una cronologia detallada del contexto histérico de los
hechos dramatizados por Calderén de la Barca la incluyen Fernando Cantalapiedra
y Alfredo Rodriguez Lopez-Vazquez en el estudio introductorio a su edicién de El
principe constante y esclavo por su patria. Madrid, Catedra, 1996, pp. 29-51.

* “Fernando de Portugal, Beato”, Catholic.net [en linea]. <http://es.catholic.net/op/
articulos/31762/ Fernando—de—portugal—beato.html>. [Consulta: 18 de mayo, 2024.]

' E. Dassbach, op. cit, pp. 53-60.

% Ibidem, p. 53.
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Corona portuguesa en la jornada militar en Africa, trazan gradualmente,
durante las tres jornadas, la trayectoria del martir.

En la primera jornada, ocurre el presagio del martirio con la caida
de don Fernando al pisar suelo africano: “Hasta aqui los agiieros me
han seguido” (v. 466),* “desde que de Lisboa sali, sélo / imagenes he
visto de la muerte” (v: 489), dice. Poco después, los moros lo hacen pri—
sionero; como rescate, el rey exige a los cristianos la ciudad de Ceuta,
que ya pertenecia a Portugal, pero Fernando afirma: “ni al mal ni1 a la
fortuna tengo miedo” (v: 959). El caracter del martir ha comenzado a
manifestarse al tiempo que surge un segundo augurio al comienzo de
la jornada segunda: Fénix serd el precio de un muerto. Una vieja africa-
na, “espiritu en forma humana” (v: 998), se lo ha revelado a ella misma.
La imagen sobrenatural, caracteristica de la comedia de santos, impre-
siona profundamente a la princesa. Por su parte, Fernando, resignado
a su reclusion, afirma que la paciencia vence el rigor del tiempo y de
la fortuna; somos, dice, “hoy cadaver, ayer flor” (v 1075), 1deas con que
Calderén de la Barca introduce en la obra los tépicos de la fugacidad
del tiempo, la brevedad de la vida, la caducidad humana. Los aconte-
cimientos lo confirman: ha llegado la “galera negra”, trayendo la triste
noticia de la muerte del rey don Duarte, hermano de Fernando. El rey
portugués ha dejado ordenado entregar Ceuta a los moros como pago
del rescate exigido por los enemigos. Pero el principe rechaza abandonar
Ceuta en poder de los musulmanes, antes prefiere ser su esclavo. Asi lo
declara el protagonista en los 175 versos en romance de su parlamento
central (vv. 1305-1479): él y su libertad no importan, importa defender
y conservar una ciudad catdlica, con iglesias consagradas a su culto;
impedir que se vuelvan mezquitas, donde un epitafio diga: “... Aqui
tuvo Dios / posada, y hoy se la niegan / los cristianos, para darla / al
demonio...” (vv. 1370-1373). jFuera bueno que los moros indujeran a
los nifios cristianos a sus ritos?, se pregunta. En su discurso, Fernan-
do se despoja de su ser, que ya ha perdido en la guerra, se desnuda y

* Los ntimeros de versos corresponden a la edicion de Fernando Cantalapiedra y
Alfredo Rodriguez Lopez-Vazquez: P. Calderén de la Barca, op. cit.




refrenda su entrega: “...Rey, yo soy / tu esclavo, dispén, ordena, / de
mi libertad no quiero, / ni es posible que la tenga / quien ha perdido
el honor / y en el mundo no aprovecha” (vv. 1424-1429). A su hermano
Enrique pide dejarlo en Africa “enterrado, que mi vida / yo haré que
muerte parezca. / Cristianos, Fernando es muerto” (vv. 1432-1434).
“Hay un principe constante / y entre desdichas y penas / la Fe catdlica
ensalza’ (Vv. 1452—1454). Desde ese momento, el proceso del martirio se
intensifica: no recibira un trato de privilegio, sera un esclavo igual alos
demés cautivos, y rechaza la oferta de liberaci6n que le ofrece Muley*”

En su encuentro con Fénix, que cierra la jornada, Fernando le ofre-
ce unas flores que simbolizan la fugacidad de la vida, es ésta como las
rosas que madrugan para florecer y florecen para envejecer, hallando
en un botén cuna y sepulcro (vv. 1730-1732).

En la jornada tercera, el deterioro por las vejaciones que sufre
Fernando es ya muy evidente; dormir en las mazmorras, curar a los
caballos, trabajar en los barios sin recibir alimento lo han convertido
en casi un cadaver; dice Muley: “enfermo, pobre y tullido / piedad pide
al que ha pasado” (vv. 2003-2004), pero “constante en su fe porfia” (v
2017). La trama de la ltima jornada de la obra desarrolla el proceso
del martir: entre mayor es el dario fisico de Fernando, mayor es su
perfeccion espiritual, el martir se ha venido revelando gradualmente.

Aungue el nuevo rey portugués isiste en pagar su rescate, ¢l se
niega a aceptar. Impedido ya para moverse por si mismo, lo trasladan
en una estera ante el rey moro; Fernando le dirige un dltimo y extenso
discurso (vv. 2412-2577), apelando a su nobleza, piedad y generosidad.
No suplica por su vida, vivimos, le dice, muy cerca de la muerte; él
desea dar su vida por la Fe cristiana y nada lo vencera:

* “Fernando, en El principe constante, sufte torturas fisicas, peroalo que se da énfasis
en estaobraesalos aspectos sicologicos de estas torturas. Asi que, aunque Fernando
sufra hambre, frio y enfermedad durante su cautiverio, su mayor dolor proviene de
verse privado de su libertad, estatus, privilegios e identidad personal. En la obra se
dramatizan extensamente la pena, la esperanza, el temor y sensacién de impotencia
de Fernando y los cautivos. Y el dolor fisico es simplemente una manera de hacer
visible su suftimiento interior”. E. Dasshach, op. cit, p. 36.




aunque mas tormentos sufra,

aungue mas rigores vea,

aunque llore méas angustias,

aunque mas miserias pase,

aunque halle més desventuras,

aunque mas hambre padezca,

aunque mis carnes no cubren

estas ropas, y aunque sea

mi esfera esta estancia sucia,

firme he de estar en mi fe. (vv. 2561—2570)

En este [ragmento anaférico se conjuntan los rasgos de caréacter del
martir con la doliente imagen fisica que tanto espanta a Fénix cuando
lo mira: “j0ué gran dolor! [...] jOué horror!” (vv. 2593-2594). Ya en el
calabozo, donde lo llevan a morir, Fernando expone doctrinalmente
sus reflexiones sobre la mortalidad del hombre:

st mortal el hombre es,

y en este confuso abismo

la enfermedad de st mismo

le viene a matar después;
hombre, mira que no estés
descuidado, la verdad

sigue, que hay etermdad,

y otra enfermedad no esperes
que te avise, pues ti eres

tu mayor enfermedad;
pisando la tierra dura

de continuo el hombre est4,

y cada paso que da

es sobre su sepultura. (vv 2623—2636)

Con el rey Alfonso a la cabeza, los portugueses se enfrentan a los
moros; Fernando, ya muerto para el mundo, se aparece espectralmen-




te para ayudar a los suyos a vencer a los enemigos, ése es su primer
milagro: asi, “lo sobrenatural se apega a las convenciones hagiografi-
cas, las cuales requieren que la santidad se haga ‘visible para reforzar
las creencias religiosas populares”

Una vez alcanzada la victoria, los cristianos obligan a Tarudante a
rendir las armas y toman cautiva a Fénix. Como el rey moro mantiene
en su poder el cuerpo de Fernando, “en sombras” el principe pide a su
sobrino que lo rescate, culminando asi su liberacion de la esclavitud.
Su cadéaver sera intercambiado por Fénix: como le fue augurado, ella
sera “el precio de un cuerpo muerto”. Al devolverla, Alfonso pide que se
le entregue a Muley como esposa. Solo el milagro del Principe constante
salvé a Fénix de la boda con Tarudante. El sufrimiento y la muerte
adquieren asi sentido: el principe sacrifica su vida por la Fe de Cristo y
logra que Fénix se case con su verdadero amor. “Divino principe mar-
tir” (v. 2922), llama el rey portugués a su tio: “En un templo soberano
/ haré depositos graves / de vuestro sagrado cuerpo” (vv. 2035-2937).

Tanto en La buena guarda como en El principe constante se apre-
cian las caracteristicas de la comedia hagiografica del Siglo de Oro que
Elma Dassbach ha estudiado con detalle y profundidad: presencia de un
personaje ejemplar que emprende un camino de santificacion, dificil,
lleno de tentaciones, pero que logra recorrer exitosamente gracias a
sus virtudes y, sobre todo, por el poder de su fe inquebrantable.

Estas dos obras, la de Lope y la de Calderén, son claros ejemplos
de la conversién y del martirio del cristiano, respectivamente; pero la
tipologia del santo en el amplio repertorio dureo abarca también al men-
dicante, al ermitario, al mistico e, incluso, al gran tedlogo. Las tramas de
las comedias hagiograficas desarrollan de muy diferentes maneras las
historias de vida de sus protagonistas; todas se colocan en un contexto
profano, donde el amor y demas pasiones humanas ocasionan diversos
conflictos; pero, finalmente, todas comnciden en que lo fundamental es
demostrar la posibilidad de alcanzar la santidad, sin importar la gravedad
de la falta, porque la musericordia de Dios es inconmensurable.

*E. Dassbach, op. cit, pp. 101-102.







HAGIOGRAFIA EN ALGUNOS FRONTALES DE
ALTAR CATALANES DE EPOCA ROMANICA

GUADALUPE AVILEZ MORENO

Universidad Nacional Auténoma de México

Durante los tltimos afios del siglo 1x, Catalufia comenzé un proceso de
independencia de ciertos condados del Imperio Carolingio — gober-
nados hasta entonces por condes franceses— , proceso que no implico
mayor esfuerzo por el debilitamiento del Imperio, aunque, juridicamen-
te, la emancipacion de Catalunya Vella, como se conocia desde tiempos
carolinglos, no se concreto sino hasta el siglo xiir.

A principios del siglo X1, dichos condados se encontraban agru-
pados en torno a la dinastia condal de Barcelona, puerto mercantil y
comercial importante; asi, Catalunya se convirti6 en la intermediaria
natural entre el resto de la peninsula ibérica, Europa y el Mediterraneo,
privilegio que perduré hasta el siglo xi.

Para la primera mitad del siglo X1, y como consecuencia de las
luchas sociales, se implanté en Catalunya el sistema feudal, que trajo
consigo la creaci6n de un estamento guerrero, cuya beligerancia contra
el campesinado aprobaba la Iglesia.

Por su parte, la casa barcelonesa buscé reconocimiento en el exte-
rior — que le granjeara mayor legitimidad— , a través de enlaces matri-
moniales y de relaciones diplomaticas con Italia y el Papado de Roma.

En el campo de la cultura y la produccién artistica esta etapa fue
brillante, gracias a que tanto seriores feudales como casas condales y
el propio monacato, seran comitentes y donadores de la mayoria de
las obras artisticas.

Es en este contexto que se impone la cultura romanica, especial-
mente visible en el Obispado de Vic, el monasterio de san Pedro de Roda
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y la abadia de Ripoll, instituciones que en un principio contribuyeron
no solo a la implantacién de la cultura y el arte romanicos, sino a su
difusion.

La figura mas representativa del siglo X1 fue, sin duda, el abad Oliba
(971-1046) — abad del monasterio de Ripoll—, pues promovié inten-
samente la cultura y el arte roménicos; patrocing la reforma de obras
arquitecténicas como laiglesia y el monasterio de santa Maria de Ripoll
y el monasterio de san Martin de Canigé, entre otros. Ademéas impulsd
el scnptonum de Ripoll, famoso por sus manuscritos y miniaturas
que enriquecieron el acervo de la riquisima biblioteca del monasterio.

Para el siglo X1 el condado de Barcelona, bajo el reinado de Ramén
Berenguer [, el Viejo, (1035-1076) y de Ramoén Berenguer III (1096-1131),
se consolidé con fuerza. Su politica expansionista los llevé a ampliar
sus [ronteras con la anexion de los condados de Besal, Cerdana y
Ampuries, por un lado, y de la Ribagorza hasta Tarragona, por el otro.
Organizaron cruzadas contra los piratas musulmanes de las 1slas Ba-
leares y llevaron a cabo empresas comerciales por todo el Mediterra-
neo compitiendo con los italianos o haciéndolos socios; establecieron
alianzas particularmente rentables con Génova y Pisa, ademas de
estrechar relaciones con el emperador germanico. Esta politica, llamada
ultrapirenaica, aportd a Catalunya un gran auge econdémico y politico
yle permitié establecer valiosos intercambios culturales.

No lejos de alli, los graves conflictos hereditarios que vivia el reino
de Aragon, sin sucesor al trono a partir de 1137, determinaron que
se formara una nueva entidad politica: la Corona de Aragén, con el
matrimonio entre Petronila hija de Ramiro I de Aragén, y el conde de
Barcelona Ramén Berenguer [V (1131-1162). Cabe aclarar que este ultimo
fung16 siempre como Principe de Aragdn, nunca como rey. Durante este
periodo se repoblaron numerosos territorios, se ofrecieron donaciones
a algunos monjes del Cister y se particip6 en el reparto del territorio
de Navarra junto con el rey de Castilla, Alfonso VII.

A partir de ese momento y durante el siglo xi1l, la Corona se expan-
di6 hacia el Mediterraneo Occidental conquistando Mallorca, Menorca,
Ibiza y Formentera, ademas de la 1sla de Sicilia. Adicionalmente la




Peninsula se anexo los reinos taifas de Valencia, Murcia y Almeria,
quienes pagarian parias en oro. Todos estos acontecimientos marcaron
una etapa de apogeo en la politica interna de la Corona de Aragon.'

La cultura y el arte romanicos

La cultura romanica y su estilo nacieron en Francia, en la region de la
Bourgogne durante los primeros arios del siglo x. Su desarrollo y ma-
durez, en diversos territorios europeos, se extendi6 hasta principios
del siglo il La orden de Cluny fue la creadora y foco difusor de este
estilo, desarrollado esencialmente en sus propios monasterios, aun-
que confluyeron tradiciones regionales y locales con aportaciones del
arte bizantino y orlental. Se abri6 entonces, para la cultura occidental,
un arte medieval muy rico que dejé huella no sélo en el pensamiento
filoséfico cristiano, sino en multitud de creaciones y manifestaciones
artisticas. “La cultura romanica es un nuevo modo de conocerse el
hombre a si mismo, de mirar la naturaleza, de concebir la divinidad, de
sentir la historia, el presente y el futuro de la humanidad, de imaginar
el tiempo y el espacio”?

El arte Romanico recogi6 asi el legado de la Antigiiedad romana,
anadiendo, sin embargo, un profundo contenido cristiano que reflejara
los 1deales, objetivos y dignidad de la vida monéstica; por ello, estamos
ante una manifestacion artistica esencialmente religiosa. St bien es
clerto que hubo también importantes obras civiles, son las religiosas
las que le dan vida y contenido a este estilo.

Se trata de un arte con espintu novedoso, pues refleja los movi-
mientos de renovacion religiosa y espiritual que se vivian por entonces

' Frederic Udina 1 Martorell, Catalunya Romanica I. Introduccié a lestudi de lart
romanic catala. Fons dart romanic del Museu Nacional d "Art de Catalunya. Barcelona:
Enciclopédia Catalana, 1994, pp. 31-45; Joan Sureda, La pintura Romanica en Catalunia.
Madrid, Alianza, 1995 (Alianza Forma, 17).

? Juan Plazaola, Historia del arte cristiano. Madrid, Biblioteca Autores Cristianos, 1999
(Sapientia Fidel. Manuales de Teologia, 20), pp. 87-89, 95-99.




y nace con un profundo sentido didactico. Esta vocacion se comprueba
en un repertorio de formas e imagenes que busca mostrar las verdades
dela fe, la historia de la salvacion, las vidas de los santos y la Crvitas Der.
Puesto que se dispone a expresar este profundo contenido espiritual,
la representacion de los temas, la disposicion de los elementos y sus
tratamientos, asi como las figuras, centran su atencion en este lenguaje
artistico, por lo que las categorias de este mundo (volumen, perspectiva,
movimiento, escorzos, proporc1on y naturalismo) no tienen cabida.

La estilizacion y en ocasiones, el esquematismo vy la abstraccion,
son propias del estilo roménico en representaciones donde lo invisible
y sobrenatural esta por encima de lo visible. Por ello el simbolo seré el
{nico medio “objetivamente” vélido para ver y entender una realidad
sobrenatural que esta por encima de todos los érdenes temporales;
dichos valores los observamos con gran claridad en la escultura y la
pintura (ﬁguras ly 2).

Figura 1. Frontal de altar de la Seu d'Urgell dedicado a la Matestas
Domint. 22 cuarto del siglo Xi1. Web del Museu Nacional d'Art de
Catalunya de Barcelona, https://wwwmuseunacional.cat
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Figura 2. Relieve que representa
la duda de Tomés en el claustro
del monasterio de Silos, Burgos.
Finales del siglo xI. Fotografia de
la autora.

Este novedoso estilo se desarrolld con gran fecundidad en toda
Europa, pero en cada sitio adquiré caracteristicas propias; incluso hubo
diferentes escuelas dentro de cada region. Ademas, el estilo en general
paso6 por distintas fases y estuvo en constante evolucion. Por varias
razones como la lentitud en los medios de comunicacién, pero sobre
todo en las vias de transmision del estilo, los cambios llegaban con un
siglo de diferencia alos distintos territorios, y tal fue el caso de Espana.’

* Entre las vias de transmision propias del estilo estan las fundaciones cluniacienses
extendidas por toda Furopa; las peregrinaciones a Santiago de Compostela cuya
ruta mas frecuentada fue el Camino Francés con sus cuatro vertientes, y los talleres
ambulantes de maestros constructores, canteros, escultores y pintores tanto [ranceses
como lombardos. Cf: Isidro G. Bango Torviso, El Romanico. Madrid, Espasa-Calpe,
2000; Wolfgang Braunfels, Arquitectura monacal en Occidente. Barcelona, Barral
Editores, 1974 (Breve Biblioteca de Reforma. Serie iconolégica, 3); José Gudiol Ricart
y Juan Antonio Gaya Nufio, “Arquitectura y Escultura Roménicas”, en Ars Hispaniae.
Historia Universal del Arte Hispanico. Tomo V. Madrid, Plus-Ultra, 1949; Rolf Toman,
ed., Romanico. Arquitectura, pintura, escultura. Trad. de José Miguel Storch de Gracia.
Berlin, Feterabend, 2003; Francoise Leriche-Andrieu, Iniciacién al arte Romanico.
Trad. de Abundio Rodriguez, 0.SB. Madrid, Ediciones Encuentro, 1985 (“La noche de
los tiempos”, 1); Julius von Schlosser, £l arte de la Edad Media. Barcelona, Gustavo
Gili, 1981 (Gustavo Gili: Arte); Joan Sureda, La pintura Romanica en Esparia. Madrid,
Alianza, 1985 (Alianza Forma, 47).
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Particularmente en los condados catalanes, como ya hemos dicho, la
cultura y el arte romanicos penetraron a partir del siglo X1y perduraron
hasta bien entrado el XI1I; ocurré a través de los Pirineos por dos vias
de transmision: la corriente de influencias francesas — principalmen-
te del sur—, la “languedociana”, y la corriente lombarda traida por sus
constructores y canteros que ejercié gran influencia, sobre todo en la
pintura. Fue asi como corrientes y talleres venidos del exterior cons-
tituyeron una constante aportacion al desarrollo del roméanico catalan,
que hacia el afio 1200, muestra una profunda renovacion apoyada por
la realeza que “represent6 la incorporacion, al &mbito catalan, de ten-
dencias de caréacter bizantinizante y antiquizante”’

La pintura romanica en Cataluria es uno de los capitulos mas
significativos del arte en la Peninsula, no sélo por su valor histérico y
estético, sino por ser el conjunto pictérico mas abundante.

Sin embargo, el abandono, expolio, y saqueo de algunas de iglesias
por los distintos acontecimientos historicos sufridos en diversas épo-
cas, provocaron el que, a la fecha, no podamos admirar las obras comple-
tas o mn situ. St a esto sumamos la sobrevaloracion de obras renacentistas
o barrocas frente a las romanicas, solo nos queda poco més de medio
centenar de conjuntos murales importantes e igual nimero de tablas,
en especial frontales de altar.

La mayoria de ellos tienen como marco de referencia la arquitec-
tura lugarefia — como la denomina Joan Sureda—, donde la pobreza
arquitectonica o escultorica se compensaba con programas pictoricos
murales o sobre tabla. Al valor de estas obras de incuestionable calidad,
se ariade el hecho de que constituyen documentos histéricos que dan
cuenta de la realidad cultural y espinitual de los siglos x1al i

La pintura romanica estuvo principalmente al servicio del poder
eclesiastico y, en algunos casos, el patrimonio de iglesias y monasterios
dependia de las donaciones que aportaban comitentes como reyes,
nobles y magnates, buscando con ello la salvacion de su alma.

*Jordi Camps y Montserrat Pages, Guia visual arte romanico. Museu Nacional d’Art de
Catalunya. Volumen 2, 22. ed. Barcelona, Museo Nacional de Arte de Catalunia, 2003, p. 17.
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Las manifestaciones de la pintura romanica estan reunidas en la
pintura mural, la pintura en tabla y las miniaturas. Todas ellas compar-
ten motivaciones, contenidos y tematica, aunque cada una se realizo
con distintas técnicas y estilos’

En este articulo nos centraremos en la pintura en tabla, particular-
mente en los frontales de altar dedicados a algunos santos y su vida.

La pintura romanica catalana en frontales de altar

Los frontales de altar son obras esencialmente religiosas con funcién
narrativa y didactica. St bien desconocemos su funcién litirgica, cu-
brian este mueble en su parte frontal y laterales, lugar sagrado donde
se celebraba el misterio eucaristico. En el ara se guardaban las reliquias
de santos, lo que explica su rico revestimiento. El frontal mostraba,
por un lado, verdades de la fe, mensajes de Cristo en los Evangelios
y lineamientos de vida derivados de esos valores espirituales. Por el
otro, adoctrinaba moralmente al fiel sobre los sufrimientos que aca-
rrea el pecado y como de sus obras dependian la salvacion o conde-
nacién eternas. Esto lo podemos apreciar en los frontales gracias a las
frecuentes representaciones de la Psicostasis donde aparece el arcangel
san Miguel disputandole las almas al diablo (figura 3).

Figura 3. Lateral de altar de la Vall de Ribes (Ripollés).
22 mitad del siglo x111. Museo Episcopal de Vic.
https://museuartmedieval cat/es/colleccions/

romanico/laterales-de-altar-mev-9694-9695

La vida de los santos — titulares de las iglesias—, se consideraba
de personas comunes gue con su conducta ejemplar habian recibido el
premio celestial de la salvacion y dones sobrenaturales; eran modelos

*]. Sureda, La pintura Roménica en Cataluria.
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a imitar por sus virtudes y se les percibia como testimonio vivo de la
gloria de Dios; por eso actuaban como intercesores ante la divinidad.
En especial se trata a los martires quienes entregaron su vida al Sefior
sufriendo torturas y suplicios en defensa de su fe (figura 4).

Figura 4. Frontal de altar proveniente de la ermita
de san Quirze y santa Julita en Durro
(Valle del Boi, Alta Ribagor(;a orlental). Siglo XIL.
Web del Museu Nacional d'Art de Catalunya de Barcelona,
https://wwwmuseunacional.cat

Son muy diversas las fuentes de las que abrevan estas representa-
clones iconogralicas, pues ademas del Nuevo Testamento, los Hechos de
los Apdstoles y el Apocalipsis, hallamos textos de los Padres de la Iglesia
como san Agustin o Prudencio, asi como Actas y relatos del martirio de
algunos santos, La leyenda dorada, obra de 1264, que recopﬂa las vidas
de los santos hasta entonces conocidas casi todas por tradicién oral ®

® Santiago de la Voragine, La leyenda dorada. Madrid, Alianza, 1995. 2 tomos; Gaston
Duchet-Suchaux y Michel Pastoureau, La Biblia y los santos. Guia iconografica. Madrid,
Alianza, 1996.
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Fueron escasos, en Catalufa, los talleres que trabajaron estas piezas
y se ubicaban en Urgell, Vic, Ripoll y en la Ribagorza que, por el esti-
lo y técnica de las obras, es el mejor definido. Sin duda comenzaron
su actividad a partir de finales del primer cuarto del siglo i1, después
del desarrollo de la pintura mural.

Los artistas trabajaban en su taller, no en el sitio donde se colocaria
la obra; ademés, no se dedicaban exclusivamente a pintar frontales,
baldaquinos y vigas, también decoraban piezas de mobiliario, enseres
domésticos y hasta sillas de montar.

Se trata de un arte discreto y popular, elaborado por artistas en su
mayoria trashumantes; gracias al dibujo, se puede distinguir la mano
del maestro a quien entonces se le consideraba el artesano.

Cast todos permanecen en el anonimato, pues no era habitual que
firmaran sus obras, aunque hay algunas excepciones como el frontal
dedicado a la vida de san Martin de la 1glesia de Gia o Chia en la Alta
Ribagorza Occidental, en cuya parte inferior del bastidor, justo en la
hendidura, se lee: 10HS (Iohannes) PINTOR ME FECIT (figura 5). También
es excepcional conocer nombres de artistas por fuentes documentales.

Figura 5. Frontal de altar proveniente de la iglesia de san Martin de Gia
(Valle de Benasque, Alta Ribagorca occidental, hoy provincia de
Huesca). Fines del siglo xiii. Web del Museu Nacional d'Art de
Catalunya de Barcelona, https://wwwmuseunacional cat
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En cuanto a su técnica, lo primero que elaboraban era el soporte
de madera (de pmo rojo que se encontraba en algunos de los valles
pirenaicos, de pino negro muy comun en toda Cataluria, de alamo
blanco o de encina) que previamente preparaban con dos capas de
yeso con cola; cubrian las juntas de los tablones con telas de lino o las
reforzaban con trozos encolados de pergamino. Luego con punzén
marcaban el dibujo —a base de incisiones— o solamente plasma-
ban los trazos del dibujo y finalmente procedian a aplicar los colores.
La técnica empleada, en general, era el temple al huevo.

La paleta del pintor romanico era muy reducida, pues constaba
sélo de cinco o seis colores: negro, blanco, amarillo, rojo y azul; pero
la destreza del artista y lo vivo de las tonalidades creaba un contraste
cromatico extraordinario que le imprimia a las obras vida y color.

Por lo que se refiere al estilo, los contornos y lineas del dibujo son
gruesos, pero bien definidos, y marcan el sombreado en los ropajes
con lineas; los fondos eran lisos y en pocas ocasiones se adornaban con
estrellas o flores estilizadas; los colores son planos, casi sin matices.
Las escenas estan enmarcadas con motivos vegetales o geométricos
yuxtapuestos y repetidos.

Para todas las composiciones, el tratamiento de los personajes y de
los motivos decorativos supone geometrizacion formal; es decir, que
la perspectiva y la tercera dimensién estan ausentes, son categorias
de este mundo que no interesan a la hora de representar el profundo
mensaje teologico y espiritual que traslada al fiel al mundo mwvisible y
supraterrenal. Asimismo, el tamario de las figuras y el lugar que ocupan
en el frontal tiene estrecha relacion con su jerarquia. Tal es el caso de
la Matestas Domini, por ejemplo, que siempre aparece en el centro y
de mayor tamario; las figuras de los apéstoles pueden distinguirse por
sus barbas, cabellos, color de tiinicas y mantos, por sus atributos o las
filacterias que portan (figura 6).
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Figura 6. Frontal de altar Dit de Farrera proveniente de santa Eulalia
de Farrera (Pallars Sobira). Siglo X111, Web del Museu Nacional d'Art
de Catalunya de Barcelona, https: //swww.museunacional.cat

Las superficies se dividen en compartimentos verticales, aunque en
algunas obras se subdividen en registros horizontales donde se distribu-
yen las figuras y escenas simétricamente dispuestas” En algunos fron-
tales, el marco o también las figuras se trabajaban en relieve con estuco.

Algunas de las obras Yy sus modalidades

En los frontales de altar con representaciones de santos, se utilizan como
modelos las tipologias de la Maiestas Domini y la Maiestas Mariae que
se encuentran en el centro de la tabla.

Con este esquema, veamos tres modalidades relacionadas con la
representacién de santos, tema hagiogréﬁco que nos ocupa.

7 Consultar para ampliar estos temas: Anna Maria Blasco, La pintura roménica sobre
fusta. Barcelona, Dopesa, 1979 (Conéixer Catalunya, 21); Walter WS. Cook, La pintura
romanica sobre tabla en Cataluria. Madrid, Consejo Superior de Investigaciones
Cientificas, 1960 (Arte y Artistas, 1); J. Camps y M. Pages, op. cit; Manuel Castifieiras y
Jordi Camps, E] romanico en las colecciones del MNAC. Barcelona, Museo Nacional de
Arte de Cataluna, Lunwerg Editores, 2008, pp. 89-135; J. Sureda, La pintura Romanica
en Cataluria, pp. 44y 51.
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La primera modalidad muestra un desarrollo 1conog rafico no narra-
tivo, donde se encuentra la Marestas Domini entronizada al centro, los
apostoles en los compartimentos laterales y alguna o algunas escenas
alusivas al santo titular (ﬁguras 7,8y 9).

Figura 7. Frontal de altar proveniente de la iglesia de san Martin
d'Ix, Bourg-Madame (Alta Cerdaria). 1a. mitad del siglo xi.
Web del Museu Nacional d'Art de Catalunya de Barcelona,

https://wwwmuseunacional.cat

A los lados de la Matestas Domini parejas de apéstoles, sélo se
distingue a Pedro por las llaves y la tonsura y a Pablo por la calva,
(recuadros superior e inferior derecha). En el registro superior, a la 1z-
quierda, aparece san Martin obispo con un personaje, quiza discipulo
o el catecimeno de la leyenda; a la derecha del mismo registro, la ha-
bitual escena donde comparte su capa con un mendigo.
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Figura 8. Frontal de altar de Baltarga procedente de san Andrés de
Baltarga (Baja Cerdanya). Siglos xii-xiii. Web del Museu Nacional d'Art
de Catalunya de Barcelona, https://wwwmuseunacional.cat

Al centro la Matestas Domini rodeado del Tetramorfos. En los com-
partimentos laterales: registro superior, Juan y Maria, Andrés y Santiago.
En el registro inferior, Felipe y Tomas y a la 1zquierda, la escena de la
crucifixion de san Andrés frente al procurador Fgeas.

Figura 9. Frontal de altar procedente de la iglesia de
san Esteve de Guils (Alta Cerdanya). Mediados del
siglo XiIl. Museo del Prado.
https://wwwmuseodelprado.es/coleccion/obra-
de-arte/frontal-de-guils/e65d6579-b6bs-40c0-9655-
doebs6772395

Preside al centro la Mairestas Domini acomparada del Tetramor-
fos; en los compartimentos inferiores, parejas de apostoles sin identifi-
car; en los superiores, escenas de la vida de san Esteban, la lapidacion
y el enterramiento del santo.

La segunda modalidad la preside la Matestas Domini o a veces la
Maiestas Mariaey en todos los compartimentos laterales se representan
escenas de la vida del santo titular (ﬁguras 10, 11, 12, 13y 14).
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Figura 10. Frontal de altar procedente de la iglesia de
san Lloreng Dosmunts (Osona). Finales del siglo xi1.
Museo Episcopal de Vic.
https://wwwmuseuartmedieval cat/es/colleccions/
romanic/frontal-daltar-de-sant-llorenc-dosmunts-
mev-8

Al centro aparece el Cristo en majestad con el Tetramorfos y a los
lados en los cuatro compartimentos, escenas de la vida de san Lorenzo
organizadas de dos en dos. En el superior 1zquierdo, el papa Sixto I1 le
entrega al santo los tesoros de la Iglesia para que los reparta entre los
pobres; junto, cura a Ciriaca de fuertes dolores de cabeza. En el recuadro
de abajo, Lorenzo lava los pies a unos fieles y luego aparece curando al
ciego Crescencio. Del lado inferior derecho, el prefecto Decio interroga
al didcono sobre los tesoros de la Iglesia; al lado bautiza a Lucilo en
nombre de Cristo y en la parte superior Decio observa el martirio del
santo en la parrilla.

Figura 11. Frontal de altar de san Andrés de Ribesal-
tes (Rosellén). Alrededor del 1200. Se encuentra en la
abadia Stiftung de Riggisberg (Berna, Suiza).
https://journals.openedition.org/pds/docannexe/
image/498/img—l—smaHSSO.jpg

Al centro la Matestas Domini rodeada por el Tetramorfos y en los
cuatro compartimentos escenas de la vida de san Pedro. En el inferior
1zquierdo aparece la liberacién de san Pedro y en el superior, sumartirio
en la cruz. Del lado derecho superior, el encuentro de san Pedro con
Cristo a las puertas de Roma, el Quo vadis Domine, y abajo, la plegaria
de Pedro y Pablo que hizo caer por tierra a Simén el mago.®

s Estas escenas del lado derecho han sido motivo de varias interpretaciones, la mas
aceptada es la de Rosa Alcoy 1 Pedros, Catalunya Romanica XxVi. Tortosa y les terres
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Figura 12. Frontal de altar procedente del monasterio
fernenino de santa Margarita de Vila-seca. (Osona).
22 mitad del siglo Xi1. Museo Episcopal deVic.
https://wwwmuseuartmedieval.cat/es/colleccions/
romanic/frontal-daltar-de-santa-margarida-de-
vilaseca-mev-5

Al centro del frontal la Marestas Marae, cuyo nimbo lo sostienen
angeles. En los cuatro compartimentos escenas de la vida y martirio
de santa Margarita. En la escena superior 1zquierda la santa con otras
doncellas, cuida el rebario de su nodriza y al lado, el momento en que
se presenta ante el prefecto Olibrio, quien pretende convertirla en su
mujer o en su esclava. En la parte baja, la santa es sacada de prision,
condenada y torturada. Del lado derecho en el compartimento superior,
aparece Margarita y el dragén y junto el diablo oculto tras el disfraz
de hombre intenta engariarla, mas ella lo descubre y lo humilla. En el
recuadro inferior, Margarita desnuda es torturada con teas encendidas
y con garfios. Al lado, la santa es decapitada por Malcus y del cielo
desciende una paloma, referencia a ella en varios escritos, sin que se
trate necesariamente del Espiritu Santo.

Figura 13. Frontal de altar proveniente de la iglesia
parroquial de san Martin de Puigbo (Ripollés). Fina-
les del siglo x11. Museo Episcopal de Vic.
https://wwwmuseuartmedieval cat/es/colleccions/
romanico/frontal-de-altar-de-sant-marti-de-puigho-
mev-9

de IEbre. La Llitera y el Baix Cinca. Obra no arquitectonica, dispersa 1 restaurada.
Barcelona: Enciclopedia Catalana, 1997, p. 401.
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Preside la Maiestas Domini y a los lados escenas de la vida de san
Martin de Tours. En el compartimento superior 1zquierdo, el santo
comparte su manto con un mendigo; en el inferior, el milagro del
catecimeno que recobra la vista. Del lado derecho superior, la muerte
y transportacién del alma de san Martin al cielo y abajo, sus funerales.

Figura 14. Frontal de altar procedente dela iglesia de
san Andrés de Sagas (Bergueda). Finales del siglo xi.
Museo Episcopal de Vic.
https://museuartmedieval cat/es/colleccions/

romanico/frontal-de-altar-de-sant-andreu-de-sagas-
mev-1615

Al centro, la Maiestas Domini y en los cuatro compartimentos
laterales, escenas de la vida y martirio de san Andrés. En el recuadro
superior izquierdo se representa el aprisionamiento del santo or-
denado por Egeas y en el inferior, Egeas ordena a dos soldados que
conduzcan a san Andrés al suplicio. En el compartimento superior
derecho, aparecen dos escenas: en la primera, un hombre que perso-
nifica al diablo apuiala a Egeas y junto, la crucifixién del santo. En el
recuadro inferior, varios personajes, algunos con aureola, presencian
el martirio del santo.

La tercera modalidad nos presenta los frontales dedicados por
completo a un santo o santa, que aparece entronizado al centro y en
los compartimentos laterales escenas de suvida (ﬁguras 15,16y 17).
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Figura 15. Frontal de altar proveniente dela iglesia de san
Pedro de Boi (Valle de Boi, Alta Ribagorga). Siglo xiil.
Web del Museu Nacional d'Art de Catalunya de Barcelona,
https://wwwmuseunacional.cat

San Pedro aparece al centro entronizado y dando la bendicién, con
su mitra y béculo. En los cuatro compartimentos laterales comparte
algunas de las escenas de su vida con san Pablo. En el compartimento
superior 1zquierdo, Pedro y Pablo delante de Nerén intentan convencerlo
de la farsa de Simén el Mago; a la derecha, el reto entre san Pedro y el
mago Simén. En los recuadros inferiores, a la 1zquierda, el encarcela-
miento de Pedro y a la derecha, la plegaria de Pedro y Pablo que hace
caer por tierra a Simén el mago.
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Figura 16. Frontal de altar proveniente de la ermita
de san Quirze y santa Julita en Durro (Valle del Boi,
Alta Ribagorga oriental). Siglo xil.

Web del Museu Nacional d'Art de Catalunya de Barcelona,
https://www.museunacional cat

Dedicado a los santos Quirico o Quirze y Julieta o Julita. Fn la
mandorla central aparece santa Julita con su hijo en la forma habitual
de la Maestas Mariae. En los cuatro recuadros laterales se muestran
los distintos Castigos alos que fueron sometidos: el aserramiento, la
ebullici6n en el caldero, el martirio de los clavos en la cara y el de las
heridas con cuchillo.
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Figura 17. Frontal de altar procedente de la iglesia de sant
Viceng de Tresserra (Baja Ribagorza oriental). 22 mitad
del siglo xiii. Museo Diocesano de [leida.

Esta dedicado a la vida de san Vicente diacono, quien aparece al
centro en la forma habitual de la Marestas Domini. En los cuatro com-
partimentos se recrean escenas de su vida. En el registro superior, ala
derecha se encuentra el santo predicando al pueblo ya la izquierda, es
conducido por un verdugo ante Daciano. En los recuadros inferiores, a
la derecha, el martirio de la parriﬂa del que sobrevivio ya la izquierda,
algunos cristianos que lo encontraron le dan sepultura.

Por tltimo, veamos dos frontales con escenas de la vida de santos
que sobresalen por su factura y tematica (figuras 18 y 19).




Figura 18. Frontal de altar de los arcangeles de
procedencia desconocida. Siglo xiil.
Web del Museu Nacional d'Art de Catalunya de Barcelona,
https://www.museunacional cat

Esta dedicado a san Miguel arcangel y presenta escenas de su
vida en cuatro compartimentos. En el registro superior, a la 1zquierda,
aparecen Rafael y Gabriel quienes en un lienzo conducen a un alma al
cielo; a la derecha san Miguel lucha contra el dragén. En los recuadros
inferiores, a la 1zquierda se representa la Psicostasts, el pesaje de las
almas entre san Miguel y el diablo y a la derecha, la historia del cazador
que dispara la flecha contra un animal sentado en el monte Gargano,
animal que representa a san Miguel.
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Figura 19. Frontal procedente de sant Climent de Taiill
(Alta Ribagorca Oriental, provincia de Lletda). Siglo xiit.
Web del Museu Nacional d'Art de Catalunya de Barcelona,
https://wwwmuseunacional cat

Dedicado a la vida del papa san Clemente, la tabla se divide en dos
bandas horizontales donde se desarrollan cuatro escenas de la vida
del santo: en el registro superior a la 1zquierda, aparece san Clemente
con su vestimenta pontifical bendiciendo a Teodora, arrodillada; a la
derecha, se narra el milagro de la fuente cuando el Cordero de Dios
indica al santo la roca donde brotara el agua para apagar la sed de los
condenados. En el registro inferior, en banda continua, se representan
la sentencia, martirio y muerte del santo.
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EL TEXTO HAGIOGRAFICO COMO
FUENTE ICONOGRAFICA. EL CASO
DE SAN FRANCISCO DE ASIS

FERNANDO IBARRA CHAVEZ

Universidad Nacional Auténoma de México

Las narraciones de vidas de santos, al igual que las obras de arte que
los representan, tienen un doble valor que encauza sus posibilidades
de analisis; por un lado, se trata de productos hechos con la finali-
dad de preservar los valores religiosos de los cristianos; por otro, son
manifestaciones culturales surgidas de un contexto muy complejo en el
que, st bien la fe puede o no tener lugar, hay circunstancias que permiten
y justifican su existencia. En el caso de las imagenes religiosas, digo
que no es necesario que el artifice sea cristiano para poderlas generar,
como ocurria en el siglo XVill con las innumerables esculturas religio-
sas de marfil que infieles artesanos orientales realizaron para satisfacer
las suntuosas exigencias de los consumidores novohispanos. En cuanto
alavida delos santos, la hagiogralfia, no es propiamente una biografia,
pero tampoco un texto histérico, aunque méas bien tiende a analizarse
desde el campo literario, pero su comprension exige comprender sus
circunstancias de elaboracién para ubicarla como producto de un
grupo culto con finalidades moralizantes o para establecer si mas bien
pertenecen al folclor cristiano. A diferencia de una biografia elaborada
desde la disciplina histérica, la hagiografia no busca representar la
verdad de los hechos a partir de informacién fidedigna, sino exponer
un ejemplo de vida con funcién edificante. En cuanto texto literario, la
hagiografia adopta caracteristicas de otros géneros, como la biografia,
la épica, el encomio o la apologia, montados sobre una base narrativa
que 1ra modificandose a lo largo de los siglos, miciando con recuentos
muy escuetos donde inicamente se indican las acciones de los santos,
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y concluyendo con narraciones mucho mas dilatadas en las que hay
lugar para la descripcion de espacios, personajes y situaciones que
tienen lugar en un tiempo definido.

Asi, la narraci6n es fundamental en la construccion del texto ha-
glogralico porque resulta necesario el recorrido desde el origen hasta el
final de la vida del santo para entender dos aspectos fundamentales: la
inclinacién a la santidad desde el inicio de la vida del individuo — sobre
todo al hablar de santos martires—, o bien, tratandose de individuos
que obtuvieron la santidad a partir de una conversion hacia Dios,
importa mucho conocer sus primeros afios de vida, el punto exacto
en donde se gener6 la transformacion y el modo en que prosiguid su
vida alejada del pecado. En ninguno de los dos casos, sin embargo,
podemos afirmar que la hagiografia pertenece al discurso histérico,
pues su objetivo principal es la edificacién de los lectores, por lo que
es prerrogativa del texto dirigir ala piedad y al reforzamiento de la
fe valiéndose de estrategias narrativas que reiteren los valores del
santo, que conmuevan o que maravillen. La veracidad pasa entonces
a segundo término:

Ese género literario favorece las personificaciones de lo sa-
grado; su ambicion es hacerlas ejemplares para el resto de
la humanidad. Como género literario, su régimen de verdad
sigue siendo distinto del que se espera del historiador. Lejos
del pacto de verdad que presupone la escritura historiadora,
la vida del santo ensenia a su lector algo totalmente distinto a
un hecho verificado.

Por poner un ejemplo, pensemos en Maria Egipciaca y contrastemos
su vida con la de santa Cecilia. En el primer caso se trata de una muger
joven y hermosa, de costumbres muy relajadas, que en un momento

' Frangois Dosse, El arte de la biogralia. Entre historia y ficcion. México, Universidad
Iberoamericana, 2011, p. 119.
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preciso de su vida tomé conciencia de sus pecados y decidié entre-
garse a la divinidad, por lo que el resto de su existencia la vivié como
ermitafia, alimentandose perpetuamente con tres panes que compro
con las primeras limosnas recibidas. Lo que haya ocurrido en su vida
retirada sera siempre una incognita, pues transcurrié muchos afios
en soledad y no habria manera de que alguien hubiese atestiguado
ninguna de sus acciones. Se dice que el abad Zésimo la encontrd ya
anciana y, una vez muerta, con auxilio de un leén, le ofrecié sepultura,
pero tampoco esto fue visto por nadie. En cuanto a santa Cecilia, los
relatos de su vida hacen hincapié en sus virtudes innatas, pues desde
nifia abrazo el cristianismo y prometi6 virginidad; mas adelante, con
ayuda de un angel logrd que Valeriano, el joven pagano con quien la
casaron, se convirtiera al cristianismo. La magnitud de su fe se reitera
mediante el martirio, pues no sucumbi6 cuando la obligaron a rendir
culto a los dioses romanos, ni cuando la trataron de ahogar en agua
hirviente. Tampoco lograron decapitarla, pues después de tres intentos
(laley prohibia mas), solo quedé malherida, pero viva para poder morir
frente al papa Urbano 1. Su martirio fue un acto ptiblico, por lo que si
podemos suponer que hubo testigos de lo sucedido. En ambos casos,
la entrega espiritual se logra evidenciar con ayuda de la narracion y
de la presencia de sucesos inauditos, pero verosimiles si son vistos
con los ojos de la fe.

Como es sabido, la tradicién haglografica surgié en territorios del
imperio romano, cuando el cristianismo apenas se estaba difundien-
do en Occidente, y en paralelo con las persecuciones de sus adeptos
(Diocleciano ordend la tltima entre 302 y 304). De ahi que muchas de
las historias narradas en actas judiciales se refieran a martirios ejecuta-
dos por paganos. Més tarde se redactaron pasionarios y martirologios.

Hippolyte Delehaye clasifica los textos hagiogréficos en seis gran-
des grupos: 1) procesos verbales oficiales del interrogatorio de los
martires; 2) actas que contienen la declaracion de testigos oculares
“dignes de fo1” o bien informados; 3) textos derivados del contenido
de las actas oficiales anteriores; 4) textos que mezclan la informacién
registrada por escrito con elementos fantasticos; 5) relatos originados




en la imaginacién del autor; 6) narraciones apécrifas? Dejando a un
lado estos primeros testimonios, practicados tanto en la parte oriental
como en la occidental del imperio romano, las primeras vidas de santos
tuvieron su origen en Africa e Italia entre los siglos IV y V, pero no sdlo
se ocupan de aquellos ncipientes martires paleocristianos — como
santa Cecilia—, sino de otros personajes cuyas vidas ejemplares serian
dignas de emulacién en cuanto ellos mismos se condujeron hacia la
imitacién de Cristo. Entre estas vidas se encuentran santos que no
sufrieron martirio, pero si una profunda transformacién moral, co-
mo los eremitas “dedicados a la contemplacion y a llevar una vida
carente de comodidades y aislada de la sociedad” —como Maria
Egipciaca— , y mas tarde, se afiaden a la lista individuos pertenecientes
al clero “con un destacado papel social ptiblico y capacidad rectora so-
bre la comunidad de cristianos, ejercen la proteccion de las ciudades y
son modelos de comportamiento justo”.* Segtin Isabel Velazquez, en el
relato de estos personajes es comiin encontrar noticias sobre su origen,
su infancia y primera educacion, su conversion, el relato de los prin-
cipales hechos que vuelven su vida ejemplar (incluidos sus milagros),
la descripcién de su muerte y noticias sobre la ubicacion de sus restos
(con la finalidad de ofrecer informacién precisa alos peregrinos).” Para
el cristiano comtn, la gran diferencia entre la santidad de un martir y
la de eremitas o clérigos que no suftieron torturas es que, en el primer
caso, la muerte en defensa de la fe no la ejecutan ellos y llega de manera
incidental, es decir, son santos debido a la intervencién de un personaje
ajeno, mientras que los segundos resultan un verdadero exemplum,
o sea, una muestra de que cualquier cristiano motivado por la fe y la
imitacién de Cristo, estaria habilitado para alcanzar la santidad.

> Hippolyte Delehaye, Les légendes hagiographiques. Bruselas, Boureaux de la Société
del Bollandistes, 1906, pp. 125-130.

¢ Isabel Velazquez, Literatura hagiografica. Presupuestos basicos y aproximacién a
sus manifestaciones en la Hispania visigoda. Segovia, Fundacién Instituto Castellano
y Leonés de la Lengua, 2007, p. 86.

" Ibid, p. 87-88.
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A partir del siglo Xill se anade un nuevo grupo de personajes ha-
glografiables, me refiero a los santos pertenecientes a las érdenes mo-
nasticas fundadas recientemente y cuyos santos ya no eran individuos
legendarios de los que apenas se tuvo alguna noticia y cuya vida es-
tuvo rodeada de elementos fantasticos imposibles de verificar, sino de
individuos ampliamente conocidos cuya santidad podria incluso ser
avalada por la gente que los rodeaba. De hecho, “para ser considerado
como un hombre habitado por Dios, también hay que reunir un ntimero
suficiente de testigos que verifiquen esa conviccién y cuyos testimonios
recopilados en un archivo se sometan a posible canonizacién”’

En esta dindmica, san Francisco se vuelve un caso ejemplar, pues
naci6 alrededor de 1181, fundé la orden franciscana en 1209, muri6 en
1226, y fue canonizado de inmediato, en 1228 (nétese que todo esto
ocurrié en un lapso de solo 48 afios). Se conocen varios testimonios
tempranos del relato de su vida. Para empezar, se redactd el texto
presentado en 1228 para poder canonizarlo; a la par, Tomés de Cela-
no redacté la primera Vita de san Francisco con la intencién de legiti-
mar la existencia de la orden. En 1230 Juan de Spira escribié otro texto
en verso, al igual que Henr1 d'’Avranches, en 1234. Para 1241 aparecid en
Perusa un texto anénimo que también persigue la consolidacién de la
orden, y en 1244 se redacté la Leyenda de los tres comparieros, o sea,
los testimonios de tres frailes muy allegados a san Francisco, pero con
la finalidad de demostrar que “los milagros no constituyen la santidad,
sino que son solo su manifestacion”* Mas tarde, Gerardo del Borgo
de san Donnino escribi6 la Introduccién al evangelio eterno, pero
realmente debemos a san Buenaventura de Bagnoreggio la redaccion
“oficial” de la vida de san Francisco en 1260, conocida como la Legenda
maior, en cuya ejecucion debid discernir entre la tradicion popular y
los hechos reales. Para lograr su misién, no solo se documenté con los
materiales textuales existentes hasta el momento, sino que tomé como

°F Dosse, op. cit, p. 121.
¢ Javier Pérez-Embid, Santos y milagros. La hagiografia medieval Madrid, Sintesis,
2017, p. 171.
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informantes a varias personas que habian conocido a Francisco de
Asis y que lo acompariaron en sus diversos viajes. Aunque este deta-
lle pudiera conferir un valor histérico a sunarracion, también hay en ella
elementos imposibles de verificar, como los éxtasis y las consecuentes
visiones del santo que “se habia convertido en una imagen viva de
Cristo, concretada por la impresién en su cuerpo de los estigmas de la
Pasion, privilegio del que era primer y inico hombre en obtener””
Resulta evidente que, para la orden franciscana, tener como
miembro fundador a un santo significaba una enorme legitimacion y
un 1nnegable prestigio. Fernando Barios sefiala que ya desde el siglo
Xl cofradias y hospitales adoptaron como patronos a algtin santo, por
lo que su culto comenz6 a fomentarse siguiendo ciertas directrices,
empezando por el buen conocimiento de los textos hagiograficos.
Mas tarde, el culto a los santos sufri6 modificaciones relevantes con
la fundacion de las drdenes mendicantes y redentoras, ademas de la
existencia de las reformas conciliares y los movimientos apologéticos
contra las herejias® Este Gltimo punto era bastante importante, pues
en ocasiones la herejia tenia su origen en la trasmision deficiente de
los preceptos eclesiasticos, y es aqui donde las haglografias acredita-
das por la institucién eclesiastica, asi como la correcta y estandarizada
representacion visual de todala imagineria cristiana serian un antidoto
eficaz contra malas précticas e interpretaciones perniciosas.
Entonces, ademas del relato de elementos biog réficos, la haglografia
es un documento donde se ofrece informacién tangencial que nos obli-
gaaasociar al santo con sus circunstancias materiales. Esta vinculacién
es de suma importancia para la representacion visual de los santos, pues
tanto la pintura como la escultura cuentan con la capacidad de presentar
elementos que caracterizan y configuran la 1dentidad de los personajes
representados a partir de elementos asociados o pueden apoyarse en

7 Ibid, p. 173.

s Fernando Bafios Vallejo, La hagiogralia como género literario en la Edad Media.
Tipologia de doce vidas individuales castellanas. Oviedo, Departamento de Filologia
Espariola, 1989, p. 28.

384




un mensaje escrito que indique de qué personaje se trata, para evitar
confusiones o facilitar la correcta interpretacién. Para la iconografia,
son indispensables los atributos y elementos asociados al santo que
suelen encontrarse en los textos haglograficos de manera explicita,
por ejemplo, st el escritor indica que un santo murié decapitado o en
la hoguera, quien lo represente visualmente puede optar por la escena
de la muerte o por el objeto que la causé. También encontramos varios
elementos que no estan mencionados, pero si presentes, por deduccién:
tratindose de un santo rey, se deduce que contaba con una corona o un
cetro; st el santo era agustino, se le representa con el habito de dicha or-
den monéstica, sin que sea necesario que la hagiografia ofrezca mayores
detalles. La representacion visual de los santos ya no es materia de la
hagiografia, aunque se nutra de ella, sino de la 1conografia,® entendida
aqui como la disciplina que se encarga del estudio de las representa-
ciones graficas a partir de un codigo comunicativo convencional. En
el caso de la 1conografia cristiana quiza se deba agregar a la definici6n
y aceptado por la institucion religiosa.

Roelof van Straten indica que el andlisis 1conografico se puede
dirigir hacia tres distintos niveles semanticos que corresponden a
tres pasos en el método de analiss: descripcién preiconografica, des-
cripeién 1conogralfica e interpretacion 1conografica. El primer nivel
se limitaria a una simple descripcién de lo que se ve representado,
el segundo nivel implica una descripcién con sentido, poniendo en
relacion cada una de las partes que componen la representacién, y el

° Aunque todavia hay cierta falta de unificacién de criterios para el uso de los térmi-
nos iconologia e iconografia, Juan F. Esteban Lorente explica: ‘Al igual que el término
lconologia es fruto de la introduccién de los cultismos en el Renacimiento, el de co-
nografia lo es de los cultismos de la llustracién, asi usualmente, no se incorpora al
castellano hasta, al menos, mediados del siglo xviil (Terreros: Diccionario... Madrid,
1787), signiﬁcando descripcién de imégenes [.] ya partir de mediados del siglo XIX
la explicacion de las imagenes y escenas sagradas o profanas”. Tratado de iconografia.
Madrid, Istmo, 2002, p. 6.

© Roelof van Straten, Introduzione alliconogralia. Ed. de Roberto Cassanelli. Milan
Jaca Book, 2009, pp. 18 y ss.




tercer nivel se interesara en indagar las intenciones del artista y las
funciones de la obra. En esta disciplina, la hagiografia resulta pieza
fundamental para la correcta descripcién 1conografica de santos, pues
los elementos asociados con ellos suelen aparecer como parte de la
representacion misma, o bien, como “utileria” grafica que adopta un
valor simbélico coligado a la vida del santo. Esta doble posibilidad es
muy comun en la imagineria de santos martires, pues suele ilustrarse
su vida en el acto mismo del martirio, o se presenta al santo junto al
instrumento que se empled en la tortura. Asi, nos topamos con una
santa Lucia representada como una muyer a la que han martirizado
arrancandole los 0jos o, con mayor decoro, sin indicios de suplicio,
pero sosteniendo sus ojos sobre un plato. En el caso especifico de santa
Cecilia, se le representa acompanada de un drgano o de algin otro
istrumento musical, sola o en compariia de su esposo, con la corona
de rosas que les colocé el angel, en alguna de las escenas de su martirio
o muerta con una herida en el cuello, y siempre sosteniendo la palma
del martirio. Por su parte, Maria Egipciaca suele aparecer como una
anciana cuya larga cabellera cubre su cuerpo desnudo o ataviado de
manera rudimentaria, con tres panes y generalmente con la calavera
que indica vida eremita."

Sin embargo, también encontramos representaciones muy disi-
miles entre si, y esto se debe a que en el relato hagiografico no sélo
se indica la forma en que murieron los mértires, sino que hay noti-
cias acerca de su infancia, de su conversién —en caso de haber sido
paganos—, de sus penas, sus milagros y su muerte. Entonces, jc6-
mo deberia ser la imagen del santo? ; Cual episodio de su vida seria el
mas adecuado para volverse imagen devocional? La decision quedaria
en manos del artista o de quien haya ordenado la obra, pero la libertad
creativa siempre debe someterse al texto hagiografico, pues la efica-
cia del mensaje visual se entorpeceria st junto al santo se colocaran
elementos ajenos a su caracterizacion usual.

' Lorenzo de la Plaza Escudero et al, Guia para identificar los santos de la iconografia
cristiana. Madrid, Catedra, 2022, pp. 83, 225y 247.
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Para la correcta descripcion iconografica es imperativo conocer,
en primer lugar, los textos de donde pudo derivar el episodio o el per-
sonaje representado visualmente. En particular, la Biblia y los relatos
hagiograficos serian las primeras fuentes que deben consultarse. Pero
como los artistas no sélo se nutren de textos, sino también de tradicio-
nes populares, es necesario conocer las maneras en que habitualmente
se representan a los santos, para mantener simbolos vigentes, pues
la repeticion de los distintos elementos que componen el mensaje
visual contribuye a la eficacia de su comunicacién, y esto resulta muy
importante como método de evangelizacion y reconocimiento de los
protagonistas del cristianismo.

Uno de los textos haglograficos méas importantes a partir del siglo
Xill es, sin duda, La leyenda dorada de Santiago de la Voragine, cuya
primera redaccién data de 1265. En este libro, se agruparon tanto santos
martires de los primeros tiempos del cristianismo como santos muy
recientes pertenecientes al clero y a rdenes monasticas. El texto origi-
nalmente debi6 funcionar como calendario de festividades, donde los
santos tienen su relevancia, pero, como indica Pérez-Embid, el interés
por las narraciones hagiogréﬁcas en ambitos monacales naci6 de la
necesidad de contar con materiales de apoyo para la predicacion y pa-
ra la composicién de sermones. Por otro lado, la hagiografia, escrita
con tendencias enciclopédicas, permitia la recopilacion, actualizacion
y estandarizacion del conocimiento en dicha materia, pero, sobre todo,
porque las drdenes religiosas requerian “la constitucién de un cuerpo
propio de narraciones destinado a su propia memoria o a la forma-
c16n de una liturgia auténoma”.” La recepcion de La leyenda dorada
fue muy positiva desde el 1nicio, quiza por su caracter didactico y
moralizante, pero también porque en una sola sede se contenian las
vidas de los santos mas representativos, pero su narracién no pone
en primer lugar la presencia de milagros o fenémenos sobrenaturales,
sino la fe y la devocion como causas de la santidad. A la par, el texto
sirvié como documento informativo también para quien requeria

. Pérez-Embid, op. cit, p. 179.
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conocer la vida de los santos con finalidades mas précticas. Como
indica Alberto Manguel:

Por la riqueza de sus detalles novelisticos y su gusto por el
episodio sobrenatural, La leyenda dorada se convierte rapi-
damente en manual para pintores. Desde ciertas dramaticas
escenas pintadas por Giotto y sus sucesores, hasta grabados
en madera que acomparian las primeras ediciones impre-
sas de La leyenda dorada, artistas de todo orden se inspiraron
en las hagiogralias de Santiago de la Voragine.

Para ilustrar la estrecha relacion de dependencia entre el texto ha-
glografico y la representacion grafica de los episodios de la vida de un
santo, tomemos como ejemplo un pasaje de la vida de san Francisco
de Asis. Dentro de la extensa narracién que presenta el autor, se indica
el momento preciso en que el joven renuncié a los bienes materiales,
generando el malestar de su padre, y luego, como tltimo acto simbéli-
co, se despojd de sus ropas y, seguramente por pudor, si cubrié su
cuerpo, pero con un manto rustico. Asi lo narra Santiago de la Vorégine:

Decidido a llevar a cabo la reparacion de la iglesia de san Da-
mian, vendi todos los bienes de su patrimonio, torné al templo
y trat6 de entregar el dinero que habia obtenido al sacerdote
que cuidaba de él; mas el sacerdote, sospechando que los padres
de Francisco no vieran con buenos ojos la donaciéon que su
hijo intentaba hacerle, se negd a aceptar el donativo. Entonces
Francisco arroj6 el dinero al suelo delante del sacerdote y dijo:
— Para mi los bienes de la tierra no son més que polvo.
Cuando el padre de Francisco se enterd de que éste habia
vendido su patrimonio, lo encerré en casa y lo someti6 a vigi-

lancia muy estrecha. Entonces Francisco devolvi6 a su padre

 Alberto Manguel, “Prélogo”, en Santiago de la Voragine, La leyenda dorada. Madrid,
Alianza, 2004, p. 10.
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el dinero que el sacerdote se habia negado aaceptar, y hasta la
ropa con que estaba vestido, y completamente desnudo aban-
dono el hogar paterno y se marché en pos de un sayo que le
servia al mismo tiempo de vestido y de cilicio.”

Por importante que sea, La leyenda doradano siempre fue la Ginica
fuente en la que se basaron los artistas para la produccién de imégenes.
En busca de claridad, haré referencia a dos representaciones graficas
que muestran a san Francisco despojandose de sus ropas, una medieval
y otra barroca. La primera fue pintada por Giotto hacia 1296, o sea, 70
afios después de la muerte del santo, en las paredes del interior de la
basilica consagrada al santo en Asis.”

Imagen 1. Giotto,

San Francisco renuncia

a sus bienes, fresco. Asts,
Basilica superior de San
Francisco, 1325, 280 x 450 cm.

" Santiago de la Voragine, La leyenda dorada. Trad. de fray José Manuel Macias. Madrid,
Alianza Forma, 2011, p. 641.

% El ciclo completo de la vida de san Francisco pintada por Giotto se puede consultar
en Giuseppe Nifosi, “Le Storie di San Francesco di Giotto e la cuestione giottesca. Ci-
mabue, Giotto e Cavallint: la decorazione della Basilica di Assisi”, en Arte Svelata [en
linea]. <https:/ /wwwartesvelata.it/ storie—san—francesco—giotto/ #Le_Storie_di_san_
Francesco>. [Consulta: 20 de abrﬂ, 2024,]
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Tomando en cuenta que el texto hagiografico ofrece informacion
sobre los elementos relacionados con el santo y que son susceptibles
de ser representados graficamente, la imagen de Giotto no corresponde
a lo narrado, pues, aunque presenta al santo con el torso desnudo y
cubriendo con un manto el inferior de su cuerpo, a su padre y a un
clérigo, hay muchos elementos que no son mencionados en La leyenda
doraday que es necesario interpretar. Las discordancias entre la infor-
macién que ofrece dicha haglografia y la obra de Giotto se deben a que
el pintor no se bas tinicamente en este texto, sino que recurrié a lo
expuesto por san Buenaventura en su Legenda maior. Leamos el pasaje:

Intentaba después el padre segtin la carne llevar al hijo de la
gracia — desposeido ya del dinero— ante la presencia del
obispo de la ciudad, para que en sus manos renunciara a los
derechos de la herencia paterna y le devolviera todo lo que tenia.
Se manifesté muy dispuesto a ello el verdadero enamorado de
la pobreza, y; llegando a la presencia del obispo, no se detiene ni
vacila por nada, no espera 6rdenes ni profiere palabra alguna,
sino que inmediatamente se despoja de todos sus vestidos y se
los devuelve al padre. Se descubrié entonces como el varén de
Dios, debajo de los delicados vestidos, llevaba un cilicio cefitdo
ala carne. Ademas, ebrio de un maravilloso fervor de espiritu,
se quita hasta los calzones y se presenta ante todos totalmente
desnudo, diciendo al mismo tiempo a su padre: “Hasta el pre-
sente te he llamado padre en la tierra, pero de aqui en adelante
puedo decir con absoluta confianza: Padre nuestro, que estas
en los cielos, en quien he depositado todo mi tesoro y toda la
seguridad de mi esperanza”.

Al contemplar esta escena el obispo, admirado del ex-
traordinario fervor del siervo de Dios, se levanté al instante
y — piadoso y bueno como era— llorando lo acogié entre sus
brazos y lo cubrié con el manto que él mismo vestia. Orden6
luego alos suyos que le proporcionaran alguna ropa para cubrir
los miembros de aquel cuerpo. En seguida le presentaron un
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manto corto, pobre y vil, perteneciente aun labriego que estaba
al servicio del obispo. Francisco lo acepté muy agradecido, y
con una tiza que encontré alli lo marcé con su propia mano
en forma de cruz, haciendo del mismo el abrigo de un hombre
crucificado y de un pobre semidesnudo. Asi, quedd desnudo
el siervo del Rey altisimo para poder seguir al Sefior desnu-
do en la cruz, a quien tanto amaba. Del mismo modo se armé
con la cruz, para confiar su alma al lefio de la salvacion y lograr
salvarse del naufragio del mundo.”

Las palabras de san Buenaventura contienen mayores detalles que el
pintor logré representar con bastante precision y, sobre todo, presenta
una escena coherente con los hechos, aunque hay varios elementos que
pertenecen a su libre invencién. Segtin vemos, el atavio del clérigo lo
1dentifica como obispo. Frente a él se encuentra el santo y su padre.
Para indicar el enfado de este tltimo, Giotto le imprime un gesto par-
ticular, pues la posicién de su cuerpo esta ligeramente inclinada hacia
su hijo, como si quisiera acercarse a él, pero observamos también que
un hombre detrés del padre sujeta su purio cerrado. Ambas narraciones
enfatizan el descontento paterno y podemos interpretar la imagen de
Giotto como un hombre enfadado que esta a punto de golpear a su
hijo rebelde, mientras carga con las ropas que le ha entregado, pero
alguien logra detenerlo. También en el fresco de Giotto observamos
que el obispo efectivamente es quien cubre el cuerpo desnudo del jo-
ven. La representacion del santo se aleja del hombre delgado, barbado
y con tonsura que se ha popularizado hasta nuestros dias, pues —en
atencion a la cronologia de los hechos— se representa como un joven
imberbe de complexi6n regular con abundante cabellera rubia. En la
escena aparecen también otros personajes que fungirian como testigos
del acto, detras del obispo hay otros clérigos que se pueden 1dentificar

* San Buenaventura, “Leyenda mayor de san Francisco’, Provincia Franciscana
de Ia Inmaculada [en linea] <https:/ /\wafranciscanos.org/ fuentes/Imao1.html>.
[Consulta: 20 de abril, 2024.]
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facilmente por la tonsura; del lado del padre se observan varios perso-
najes — incluso nifios— que muestran cierta perplejidad.
Evidentemente, una buena parte de la representacion grafica fue
invencién del pintor por convencién o por necesidad expresiva. Duran-
te la Edad Media, como consecuencia de la carencia de una consciencia
histérica de los hechos, es muy frecuente que la informacién visual esté
ligada al contexto de realizacion de la obra y no a su ubicacién en el
tiempo, por ejemplo, es muy comin que los soldados romanos — en
cualquier circunstancia— se representen como caballeros medievales.
Esto explica por qué san Jorge, a pesar de haber sido un militar activo en
el siglo 111, incluso hoy en dia se ilustra con una armadura muy similar
ala que emplearon los caballeros que participaron en las cruzadas, cas
mil afios después. Con los personajes nobles y mitoldgicos ocurre al-
go muy similar: sin 1mportar sus coordenadas geograficas ni tempo-
rales, se dibujan segin la manera de vestir vigentes al momento de
realizar la 1magen, pues era necesario que el espectador del momento
fuera capaz de distinguir jerarquias y funciones a partir de elementos
conocidos y connotados. Sin embargo, en el caso de Giotto, las con-
vencionalidades graficas de su tiempo impiden el anacronismo, pues
coinciden temporalmente con la vida del santo, por lo tanto, es muy
probable que la indumentaria del padre de Francisco, del obispo y de los
demas personajes que intervienen en la escena efectivamente corres-
ponda con la manera en que realmente se vestian. Incluso los elementos
arquitecténicos del fondo corresponden con las construcciones goticas
de la Umbria del siglo xii1. Haber alterado a capricho la informacién
visual, seguramente habria contribuido a la falta de verosimilitud de
la escena. Ademés, el pintor anadié otros elementos simbdlicos que
se encuentran de manera implicita en toda narracién hagiografica,
a saber, la singularizaci6n del santo y la intervencion divina. En Giotto,
se caracteriza al santo con la presencia de una aureola sobre su cabeza
y, sl se observa con atencién, en el cielo aparece la mano de la divinidad.
Frangois Dosse sefiala que los santos no martires deben seguir una di-
namica diferente donde “la santidad se adquiere por la experiencia de
la prueba, delo tragico y del precio de una conversién que seguramente
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se efectia con el impulso divino, pero también gracias a la iciativa
del individuo elegido, cuya capacidad de afrontamiento es signo tan-
gible de su santidad”."” De hecho, Giotto resalta esta conducta estable-
ciendo tres planos: el de los burgueses, ala 1zquierda; el de los clérigos,
ala derecha, y el divino, en lo alto. De este modo, el santo se mantiene
del lado de la institucion religiosa, pero sus ojos miran hacia lo alto y
sus manos se dirigen hacia el cielo en modo de oracién, estableciendo
asi un contacto directo entre el santo y Dios. Como puede notarse, estos
(ltimos elementos de la representacién visual no estan marcados en
la narracién hagiografica, pero son su fundamento.

La segunda imagen a la que haré referencia pertenece al ciclo de la
vida de san Francisco, pintada a finales del siglo xvi1 en la region de
Cuzco y que actualmente esta resguardada en el Museo de Arte Colonial
San Francisco en la ciudad de Santiago de Chile. Por los elementos
presentes en la representacion grafica, la fuente hagiografica que sus-
tent6 la obra también fue la Legenda maior. Aligual que en el fresco de
Glotto, ala1zquierda se sita el padre acompariado, a la 1zquierda vemos
al obispo, también acompariado, y junto a él, al santo desvistiéndose
y entregando las ropas a su padre, mientras que el obispo se acerca
al joven para cubrirlo con su propio manto. Para que el espectador
americano de aquellos arios pudiera interpretar la 1dea de riqueza, el
padre de Francisco aparece ataviado segtin la costumbre de la época y
del lugar: capa negra, camisa blanca con cuello de lechugulla y encaje
en los putios, gregtiesco y calzas. Por su parte, en la ropa de la que se
despoja Francisco se logran apreciar delicados encajes y bordados que
denotan bienestar econémico. En cuanto a las figuras clericales, la sobria
indumentaria los codifica, y se identifica al obispo porque esta vestido

" F. Dosse, op. cit, p. 126.

* Varlas imagenes pertenecientes a este ciclo se pueden ver en Isabel Cruz de Ame-
nabar, Museo de Arte Colonial San Francisco. Santiago de Chile, Fondo Nacional de
Fomento del Libro y la Lectura, 2017. Disponible también en formato digital: <https://
1ssuu.com/gestionmuseosanfrancisco/docs/museo_de_arte_colonial_de_san_{ranc>.
[Consulta: 20 de abril, 2024.]
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segin la usanza del siglo xviil en territorios americanos. La santidad
del joven Francisco no se indica con una aureola, sino con la presencia
de una cruz sobre su hombro derecho.

Imagen 2. Taller de Basilio de Santa Cruz, San Francisco renuncia
a sus bienes terrenales, 6leo sobre tela. Santiago de Chile, Gran
sala del Museo de Arte Colonial San Francisco, 1670-1680, 192 x 288.
Disponible en Memoria Chilena, Biblioteca Nacional de Chile
https://wwwmemoriachilena.gob.cl/602/w3-article-71231 html

Aunque toda la escena ocurre en un espacio interior, hay una
gran ventana a través de la cual se presenta una prolepsis, o sea, la
continuaciéon del relato de san Buenaventura, donde se indica que
Francisco cort6 un sayal en forma de cruz. En efecto, alo lejos se apre-
cia un hombre semidesnudo sobre un objeto en forma de cruz y unas
tijeras en la mano. El pintor cuzquerio, ademas, afiade una cartela
en la parte inferior 1zquierda con un texto que narra la situacion,
frenando asi cualquier posible confusiéon y obligando a una inter-
pretacion univoca.

Ante el obispo de Asis renunci6 nuestro padre san Francisco

no solo su legitima sino todos los bienes temporales, hasta la
[ca]misa, en su padre natural, diciendo de aqui adelante no
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tendré [pad]re en la tierra y podré decir con seguridad Padre
nuestro que [estJas en los cielos. El obispo lo cubre de un capote
de sayal [...Je un rdstico que el santo cort6 en forma de cruz
para vestirsele.

Considero que estos dos ejemplos bastan para evidenciar el valor
fundamental y la vigencia de la haglografia para la representacion
grafica de vidas de santos. Ciertamente, dentro de la tradicién pictérica
hay continuidades e influencias, pero aun con ellas, el texto hagiogra-
fico se impone como fuente autorizada de consulta que restringe los
potenciales despropdsitos en la representacion visual, lo que podria
dar pie a una herejia, entendida como desviacion de la ortodoxia reli-
glosa. Visto desde otro angulo, la hagiografia ofrece al artista ocasiones
para la creacion, pero al mismo tiempo limita su libertad pues, ante
todo, el santo representado debe circunscribirse ala tradicion vigente, si
estono fueraasi, la obra dificilmente pasaria a ser un objeto devocional
o educativo, por muchos valores estéticos que contenga.

Para confirmar lo dicho, recordemos que, para las celebraciones
de la Semana Santa de 2024 en Sevilla, el pintor Salustiano Garcia
presenté una imagen de Cristo que gener6 repudio entre los fieles por
tener facciones muy afeminadas y por aparecer con las caderas des-
nudas. Uno de los principales argumentos para denostar la imagen es
que encendia mas los apetitos carnales que la devocion hacia Jests."”
Aunque sabemos que seguramente Jests de Nazareth, por sus orige-
nes semitas, no podria tener los cabellos castarios, los ojos claros y el
genotipo europeo con que suele representarse desde el siglo x1x, lo
importante de la imagen es que genere la empatia necesaria para ser
aceptada por los fieles, delo contrario, no tendria ningtin sentido dentro
del contexto religioso. Recordemos que, al igual que la hagiografia, la
presencia de imégenes que representan vidas de santos aporta mucho

" Véase al respecto Juan Gallego Benot, “El Cristo gay que ensefiaba demasiado”, £l Pais
[en linea], supl. Babelia, 29 de enero, 2024. <https://elpais.com/ babelia/2024-01-30/
el—cristo-gay-que—ensenaba—demasiado.html>. [Consulta: 20 de abril, 2024.]



https://elpais.com/babelia/2024-01-30/el-cristo-gay-que-ensenaba-demasiado.html
https://elpais.com/babelia/2024-01-30/el-cristo-gay-que-ensenaba-demasiado.html

valor a la vida religiosa de los cristianos. Ya en el siglo xvii, Vicente
Carducho serfialaba esta importancia:

Basta entender que ningunaarte es de tanta importancia como
esta para la noticia de todas las cosas, y mayormente para la
reverencia y alabanza de Dios y de sus santos, para los divinos
y heroicos milagros hechos para bien y edificacion [ ... ] nuestra
Santa Madre Iglesia nos manda el uso de las santisimas iméage-
nes, que basta, que por este medio, como por lenguaje comin y
claro, y como por libro abierto, se declara y da a entender més
propiamente, especial a mujeres y gente idiota que no saben o
no pueden leer. San Gregorio papa mando pintar las historias
de los santos evangelios en las iglesias para que sirviesen de
maestros que enseriasen y declarasen aquellos misterios. A este
fin san Juan Damasceno dice que el Espiritu Santo socorrié la
flaqueza humana con el milagroso medio de la pintura, que en
un mismo instante nos muestra y hace capaces de lo que por
lectura era fuerza gastar mucho tiempo, y ojear muchos libros,
con mucha erudicién y teologia para declararse y muy posible
después quedar menos entendidos.”

Dentro de los libros que menciona Carducho, las hagiografias ocu-
parian un puesto relevante, pues en aquel lejano pasado no existian
otros medios para reconstruir la vida de los santos. Siendo asi, las
imagenes de san Francisco que he presentado tienen relevancia en
cuanto afianzadoras del prestigio de la orden franciscana ante los ojos
publicos y privados, pues ambas representaciones forman parte de
ciclos muy amplios que narran visualmente diversos pasa]es delavida
del santo, desde su nacimiento hasta su muerte (e incluso despues de
ella). La diferencia serian los destinatarios inmediatos, pues mientras
los frescos de Giotto quedaban expuestos para cualquier fiel que visi-

* Vicente Carducho, Didlogos de la pintura. Madrid, Francisco Martinez, 1633, fols.
119v y 120r.
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tara la basilica superior de Asis, los 54 lienzos de Cuzco tenian como
finalidad decorar las paredes de un convento, por lo que su devocién
quedaria muy restringida al espacio privado.

Me parece que con estas breves reflexiones queda expuesta la
preeminencia del texto hagiografico para los estudios de historia del
arte, pues al ser el fundamento de una imagen, es imprescindible su
conocimiento antes de cualquier valoracién estética. Queda claro que
no se trata de textos histéricos, pero brinda certezas y asideros a la
tradici6n pictérica cristiana. Ademas, tanto la vida del santo contada
mediante palabras o mediante imagenes cumplen la misma funcién
edificante y mantienen vigentes en la memoria de la colectividad
cristiana las vidas de personajes ejemplares cuya imitacion de Cristo
les dio el don de la santidad. Las haglografias nos brindan el bagaje
simbolico requerido para interpretar correctamente las imagenes de
los santos, lo cual constituye una herramienta imprescindible para el
creyente y para el historiador del arte.







LAS FUENTES ESCRITAS Y ALGUNAS DE LAS
FUENTES GRABADAS QUE SE EMPLEARON PARA
ELABORAR LOS LIENZOS SOBRE LA VIDA DE
SAN ANTONIO ABAD QUE DECORAN LA CAPILLA
DEL ANTIGUO SEMINARIO DE CUSCO, PERU!

MARCELA CORVERA POIRE

Colegio de Historia, Facultad de Filosofia y Letras, unam

Este trabajo tiene como finalidad demostrar, a partir de un ejemplo
muy concreto, que las fuentes escritas han sido punto de referencia
para aquellos que a lo largo del tiempo se han dado a la tarea de dise-
fiar — generalmente tedlogos— o de llevar directamente a la plastica
—es decir, pintores, grabadores, escultores, orfebres, tejedores y de-
mas— pasajes de las vidas de los santos.

En las siguientes paginas nos referiremos a algunos de los lienzos
sobre la vida y milagros de san Antonio Abad que se encuentran en la
capilla que otrora le fue dedicada en el Seminario de San Antonio Abad
de Cusco, Pert. Estas obras muestran, cas al pie de la letra, relatos que
figuran en la vida que sobre el santo escribié, en griego, san Atanasio
de Alejandria y que traducida al latin recibi6 el nombre de Vita Antonis?

' Este trabajo, que fue presentado en el Seminario sobre literatura hagiografica coor-
dinado por la Dra. Miaja, también fue presentado en el 1v Congreso Internacional de
Arte Peruano, Homenaje a Mihaela Radulescu, que organizé la Universidad Nacional
Mayor de San Marcos de Lima y se celebré en linea en diciembre del 2021, pero hasta
ahora no habia sido publicado.

2 San Atanasio escribi6 la obra en cuestion hacia 356-362 d. C. Son dos las traducciones
al espariol que consultamos; ambas se encuentran en la red. Una figura en la pagina
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en la vida que escribié san Jerénimo sobre san Pablo ermitafo, Vita
Sancti Pauli primi eremitae,® pues se supone que Antonio fue a visitar
a Pablo poco antes de que éste muriera y que fue él quien lo sepulté;
y en una obra que Blas Antonio de Ceballos le dedicé al anacoreta, a la
que haremos referencia mas adelante.’

Es clerto que un par de episodios de la vida de Antonio son muy
conocidos, tal es el caso de Las tentaciones’ o el de su Encuentro con
Pablo,’ pero la vida de san Antonio Abad en su conjunto no lo es, de
alli en parte el interés de esta serie cusquenia que por lo demas es
de buena factura y que, cosa valiosisima, se encuentra en el lugar para

Documenta Catholica Omnia, sin afio y sin indicacién alguna sobre quién hizo la
traduccién: San Atanasio de Alejandria, Vida de san Antonio Abad, en Documenta Ca-
tholica Omnia [en linea], <http:/ /www.documentacatholicaomnia.eu/03d/ 0295-0373,_
AthanasiuS,_Vida_de_San_Antonio_Abad,_ES.pdf>. La otra fue realizada en 1972,
sobre la traduccién latina de Evagrio de Antioquia, y revisada en 1974 para su publi-
cacién: San Atanasio de Alejandria, Vida de San Antonio. Introd,, trad. y notas de los
monjes de Isla Liquiia, Chile. Cuadernos Monasticos [en linea], niims. 33-34, 1975,
[s/ p]. <https://www.surco.org/ cuadmon/cuadernos-monasticosno-33-34>. Desa-
fortunadamente, ninguna de ellas esta numerada, por lo que nos resulté imposible
sefialar niimeros de pagina. Eso si, la primera, que es la que empleamos para citar,
incluye subtitulos que decidimos incluir para que el lector pueda ubicar con relativa
facilidad los pasajes a los que haremos referencia.

¥ San Jerénimo escribi esta obra alrededor del ano 375 en el desierto sirio de Calcis,
donde vivi6 casi tres afios. Vid. “San Jerénimo y la Vita Pauli”, inciso a, en San Jeré-
nimo, La Vida de San Pablo, el primer ermitario. Introd., trad. y notas de Fernando
Rivas, 0SB, Cuadernos Monasticos [en linea], nim. 115. <https://www.surco.org/
sites/default/files/cuadmon/disponible_disponible-forma-gratuita/cuadernos-
monasticos-| 15-3997.pdf>, p- 541

* Importa anotar que Héctor Schenone seniald con anterioridad dos de las obras de
las que echaron mano los compositores de la serie. Héctor Schenone, Iconografia
del arte colonial. Los Santos. Volumen 1. Buenos Aires, Fundacién Tarea, 1992, p. 151.
° Pintores de primerisima talla, como el Bosco, Brueghel el Viejo o David Teniers el
Joven, tienen versiones espléndidas de Las tentaciones.

°El Encuentro de san Antonio y san Pablo cuenta asimismo con grandes exponentes
como 1l Sassetta o Diego Velazquez.
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el que fue creada, la capilla del Seminario de Cusco. Una y otro tuvieron
por protector a dicho santo por la sencilla razén de que el Seminario
se fundé en tiempos en que a la cabeza de la didcesis estaba un obis-
po llamado Antonio, a saber, Antonio de la Raya y Navarrete.”

Aunque la serie consta de veintiin lienzos y haremos referencia a to-
dos ellos siguiendo cierto orden cronoldgico y, sobre todo, organizando
tematicamente los episodios, por cuestiones de espaclo presentaremos
sélo diez imégenes,® nueve de las cuales retratan sucesos que aparecen
relatados en la obra de san Atanasio.

Cast al comienzo de la obra, leemos que Antonio — quien nacié
hacia el 250 0 251 de nuestra era en la aldea de Coma, en los Confines
de la Tebaida, en Egipto— ,° desde pequerio, “1ba a la 1glesia con sus
padres [...] poniaatencién a las lecturas y guardaba cuidadosamente en
su corazon el provecho que extraia de ellas” y que, pasado el tiempo,
cuando sus progenitores murieron, “tomé cuidado de la casa y de su
hermana”. Agrega sin embargo que poco después, un dia que 1ha de
camino a la iglesia meditando sobre como los apdstoles lo dejaron todo
y siguieron al Salvador, se sorprendié sobremanera cuando entré al
templo, pues se estaba leyendo justamente aquel pasaje en que el Serior
le dice a un joven rico: “Si quieres ser perfecto vende lo que tienes y
daselo a los pobres” (Mt 19:21), que “sinti6 como st la lectura hubiera
sido dirigida especialmente a él” y que decidié vender sus bienes y
repartir la suma recibida entre los necesitados “dejando solo un poco

7El seminario fue fundado, bajo el gobierno de dicho prelado, en 1598. Pedro Guibovich
Pérez, “Como giielfos y gibelinos: Los Colegios de San Bernardo y San Antonio en
el Cuzco durante el siglo xviI", Revista de Indias [en linea], vol. 66, nim. 236, 20086, p.
107-132. <https:// revistadeindias revistas.csic.es/ index.php/ revistadeindias/article/
view/362/433>.

¥ Las fotogralias de los lienzos y las correspondencias con los grabados que presentaré
son de Almerindo Ojeda, a quien le agradezco su generosa ayuda. Agradezco asimis-
mo el trabajo de Elisa Ortiz Hernandez, quien me hizo el favor de revisar mi texto.

? Joaquin Ciervo et al, eds, “Antonio Abad”, en Enciclopedia Universal Ilustrada
FEuropeo-Americana. Madrid, Espasa-Calpe, 1934.
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para su hermana” a la que poco después “Colocd [ ...] donde virgenes
conocidas y de confianza para que fuese educada”.”

En el primer lienzo de la serie cusqueiia —que no mostramos
aqui— ﬁgura Antonio entrando al templo, mientras que el segundo
(lustracion 1) lo muestra en dos momentos, en primer plano aparece
distribuyendo el dinero de la venta de sus bienes entre gente necesi-
tada y, en segundo plano, dejando a su hermanita en una especie de
convento, tal como lo sefiala el texto que acabamos de revisar.

lustracion 1. Anénimo (ca. 1700-1720). Antonio distribuye el dinero
de la venta de sus bienes entre gente necesitada y deja a su hermana
en un convento. Oleo sobre tela, Capilla del Antiguo Seminario de San
Antonio Abad, Cusco, Pert.

Y st Antonio decidi6 encargar a mujeres piadosas la educacion de
su hermana fue para dedicarse “a la vida ascética”, asi que se alejo
de su aldea para estar en soledad. En consonancia con dicho periodo, la
serie pictorica cuenta con un lienzo — que tampoco mostramos aqui—
en el que vemos c6mo en el yermo “Hacia trabajo manual [.. y] oraba
constantemente”,'" al igual que otros hombres que habian decidido llevar

 San Atanasio de Alejandria, Vida de San Antonio. Primeros pasos en la vida monéstica.
" Idem.
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una vida similar, entre ellos, uno que aparece cosechando coles, otro que
se encuentra tejiendo una cesta y uno mas que esta leyendo las Escrituras.

Pero la vida en soledad no era facil, alo largo de la obra de Atanasio
vemos como el demonio intentd ponerle a Antonio mil y un obstaculos
para “hacerlo desertar de la vida ascética” y cémo “atac al joven [...]
noche y dia [ .. en particular] con pensamientos sucios [ ... tanto, que]
se atrevi6 a disfrazarse de mujer y a hacerse pasar por ella en todas
sus formas postbles”.””

Dos de los lienzos de la serie muestran a Antonio aparentemente
frente a j6venes bellas y seductoras, pero s1 uno los observa con cuida-
do, resulta claro que se trata del demonio “disfrazado”. En el primero
de ellos la mujer tiene cuernos (ilustracién 2) mientras que en el se-
gundo — que no mostramos aqui— Antonio aparece junto a carbones
encendidos que podemos relacionar con el fragmento de la obra de san
Atanasio que asegura que Antonio “llend sus pensamientos de Cristo
[...]y asi apagd el carbén ardiente de la tentacién”.”

llustracién 2. Andnimo (ca. 1700-1720).

El demonio tienta a Antonio, para hacerlo
pecar, bajo la apariencia de una joven
hermosa y seductora. Oleo sobre tela,
Capilla del Antiguo Seminario de San
Antonio Abad, Cusco, Perti.

2 [hidem. Combates con los demonios.
5 Idem.
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La Vitaasegura que el demonio, que hemos visto que detestaba la
castidad de Antonio, tampoco podla soportar que mortificara su cuer-
po, que pasara noches enteras sin dormir y que comiera poquisimo,
por lo que “Lleg6 una noche con gran niimero de demonios y lo azotd
[..Jimplacablemente [ ... ] Era como si los demonios se abrieran paso
por las cuatro paredes del recinto [ ...] en forma de bestias y reptiles.
De repente todo el lugar se llen6 de imagenes fantasmagoricas [...]
y el griterio armado simultaneamente por todas estas apariciones
era espantoso”. Por lo demas asegura Atanasio que Antonio “tuvo la
valentia de decirles [ ...] ‘St nada pueden, ;para qué forzarse tanto?”.'*

El lienzo de las tentaciones (ﬂustracién 3a), extraordinario en
nuestra opinién, fue realizado teniendo como modelo un grabado
de Jacques Callot (ilustracion 3b) y, al igual que su fuente grabada,
muestra un espectaculo inquietante en el que varios demonios, ade-
mas de azotarlo, pican o jalonean a Antonio, quien efectivamente se
encuentra rodeado de seres fantasmagdricos con alas, cuernos, garras
y, a veces, rostro animal. Algunos de estos seres arrojan fuego por la
boca, lo mismo que rocas, armas, o serpientes; otros tocan una musica
infernal, acompanados por un asno que rebuzna; algunos despiden
gases pestilentes y unos mas violentan a sus secuaces encajéndoles
instrumentos punzocortantes. Pese a todo, Antonio conserva la cal-
ma, lo cual coincide con la descripeién que del encuentro nos ofrece
san Atanaslo.

" Idem.
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llustracion 3a. Anonimo (ca. 1700-1720). Antonio es azotado en
medio de imagenes fantasmagdricas o “Las tentaciones” de
san Antonio”. Oleo sobre tela, Capilla del Antiguo Seminario
de San Antonio Abad, Cusco, Perti.

llustracion 3b. Jacques Callot (1634). The Temptation of Saint
Anthony Grabado. Tomado de Project on the Engraved Sources
of Spanl'sh Colonial Art (PESSCA) [en lineal
<https://colonialart.org/artworks/21A /view>




Mas adelante asegura san Atanasio que el demonio tenté a Anto-
nio “ofreciéndole riquezas”” y, aunque no dice que lo hiciera bajo la
apariencia de una mujer, es esto lo que vemos en otro de los lienzos
cusqueos (lustracion 4a), lienzo que sigue muy de cerca un grabado
de Hieronymus Wierix (lustracion 4b). Uno y otro permiten asegurar
que el santo acaba de mterrumpir su lectura para escuchar al extranio
ser que le susurra al oido que debe aceptar las monedas que le ofrece la
joven demonio — cuyas garras la delatan—, pasaje que se complemen-
ta con un fondo sobrecogedor, en el que no faltan los diablillos y el fue-

go, y con un par de seres fantésticos con el seXo claramente resaltado‘

lustracién 4a. Anénimo (ca. 1700-1720). llustracién 4b. Hieronymus Wierix
El demonio, bajo la apariencia de una (anterior al6 19). The Temptations
joven, tienta a Antonio ofreciéndole of Saint Anthony the Abbot. Grabado.
riquezas. Oleo sobre tela, Capilla del Tomado de Project on the Engraved
Antiguo Seminario de San Antonio Sources of Spanish Colonial Art
Abad, Cusco, Pert. (PEssca) [en lineal. <https:/ /colonialart.

org/artworks/4303a>

5 Idem.
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Contintia su relato Atanasio diciendo que, tras haberse librado de
todas esas tentaciones, Antonio decidi6 vivir un largo tiempo en lamas
absoluta soledad, que se fue a “la montaria exterior” donde “encontr6
un fortin desterto, [que entrd en él,] bloqued la entrada” y que vivid alli
cas! veinte anos. Agrega que para entonces “habia muchos que ansiaban
y aspiraban imitar su santa vida, [por lo que] algunos [ ...] forzaron la
puerta echandola abajo” y que Antonio sali6 con “su antigua aparien-
cia’, que “no estaba ni obeso por falta de ejercicio, ni macilento por
sus ayunos y luchas con los demonios”. Ademas, asegura que entonces
“san6 a muchos de los presentes que tenian enfermedades corporales
y liber6 a otros de espiritus impuros”."®

Todo ello puede verse en uno mas de los lienzos de la serie cusquena
(lustracion 5). A la izquierda vemos a Antonio dentro del fortin que ya
estan destruyendo quienes querian seguir sus ensefianzas y lo necesi-
taban para que los orientara, mientras a la derecha se encuentra 1gual
de joven que veinte afios antes, curando o arrojando demonios con la
sefial de la cruz, tanto a aquellos hombres que vemos parcialmente en
la esquina inferior 1zquierda, como a otros mas que quedaron bajo el
remate de un retablo que fue sobrepuesto sobre el lienzo.

llustracion 5. Andnimo (ca. 1700-
1720). Antonio sale del fortin donde
VIv16 20 afos, cura a los enfermos
y arroja demonios. Oleo sobre tela,

Capilla del Antiguo Seminario de

San Antonio Abad, Cusco, Pert.

 Ibidem. Antonio se muda a Pispir.

407




Efectivamente, “Presionado por los que querian imitar su vida,
san Antonio abandona [temporalmente] su soledad y se convierte en
padre y maestro de monjes ... y] en torno suyo se forma una pequeria
colonia de ascetas”.”

Ademés, en esa misma época, con motivo de la persecucién de los
cristianos ordenada por Maximino Daia, Antonio se dirige a Alejandria
junto con algunos discipulos “para alentar a los martires de Cristo o
tener la gracia de sulrir con ellos mismos el martirio”," tal como nos
lo muestra un cuadro més de la serie cusquena (ilustracion 6). En él
vemos a Antonio, “alentando” a un reo — que rodeado de soldados y
con las manos atadas se encuentra compareciendo ante el emperador—
recordandole seguramente que deberia defender su fe a cualquier precio
y hablandole de la Gloria a la que, por ello, se haria acreedor.”

llustracién 6. Anénimo

(ca. 1700-1720). Antonio anima
aun hombre a aceptar el martirio.
Oleo sobre tela, Capilla del
Antiguo Seminario de San
Antonio Abad, Cusco, Pert.

7 San Atanasio de Alejandria, Vida de San Antonio Abad.

* Idem.

” Aunque en el resto de la serie se le represent con hébito café y capa negra con su
Tau, aqui como excepcién y sin que entendamos bien a bien por qué, se le puso capa
blanca. La Tau, como bien dice Schenone, era simbolo de la vida eterna en el antiguo
Egipto. H. Schenone, op. cit, p. 151.
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A decir de Atanasio, sigue a esta etapa otra de gran soledad, Anto-
nio se va entonces al desterto, a “la montana interior”, si bien a veces
visita a sus hermanos y a veces éstos lo visitan a él. También es esta
una época de muchos milagros. Asi, en una ocasién en que un par de
monjes fueron a buscar a Antonio con la stiplica de que los acompa-
fiara a “sus establecimientos”, a lo cual accedid, se les acabé el agua
en pleno desierto, mas Antonio or6 “Y de repente el Serior hizo brotar
una fuente [ ...] de modo que todos pudieron beber y refrescarse ... y
concluir] su viaje sin mas deterioros ni accidentes”. Mientras en otra
ocasion en que Antonio estaba acompariado, les pidié a dos monjes
que corrieran abajo “por el camino a Egipto” a llevarle agua a un mon-
Je que moriria de sed si no se apuraban, lo cual le habia sido “revelado
[...] en la oraci6n”,* milagros claramente reconocibles en otro de los
lienzos cusquerios que no presentamos aqui.

A estos se suman los milagros de personas a las que Antonio sané.
Atanasio hace referencia, entre otros, a “Un hombre llamado Frontén
[... cuya] vista se le 1ba acortando”, y a “Una nifia de Busiris [ ... que]
padecia una enfermedad terrible y repugnante: una supuracién de
0jos, nariz y oidos [que] se transformaba en gusanos cuando caia al
suelo”, que ademas tenia el cuerpo “paralizado”” milagros que fueron
representados, casi a la letra, en dos de los lienzos cusquefios. Fn el
primero (lustracién 7) vemos, detras de Antonio, suplicandole que
interceda por ellos, a un hombre de corta vista y a una mujer, en lugar
de una nifia, de cuyos ojos y nariz caen gotas de pus que una vez en
el suelo toman forma de gusanos; mientras que en la segunda figura
efectivamente una nifa rigida, paralizada (ilustracion 8), lo mismo
que una mujer —que podria tomarse como su madre— 1mplorando
la intercesi6n de Antonio

* San Atanasio de Alejandria, Vida de San Antonio Abad, Milagros y visiones.

> Idem.

* Consideramos que las pequefias variantes entre el texto y las imagenes fueron
introducidas para hacer aiin méas patente el poder curativo de Antonio, que en lugar
de curar tinicamente a la nifia que padecia dos males, curé a dos personas distintas.
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Tlustracién 7. Anénimo (ca. 1700-1720). llustracién 8. Anénimo (ca. 1700-1720).

Por intercesion de Antonio, sanan un Por intercesion de Antonio, recupera la
hombre de corta vista y Una mujer que movilidad una nina que sufria parélisis.
supuraba. Oleo sobre tela, Capilla del Oleo sobre tela, Capilla del Antiguo
Antiguo Seminario de San Antonio Abad, Seminario de San Antonio Abad,
Cusco, Per. Cusco, Pertt.

Dos lienzos mas — que tampoco presentamos aqui— nos hablan
por su parte de hombres endemoniados a los que Antonio liberd de
semejante suplicio, en uno de ellos vemos a un desdichado, contor-
sionandose en el suelo, echando a un diablillo por la boca; en el otro,
vemos a un hombre “poseido de un demonio [...que] se lanzo sobre

Ademas, por razones de légica, ya que la nifa paralizada no podia haberse allegado
por si sola al santo, quien diseri la serie, se permiti6 hacer que la retrataran acom-
pariada por una mujer adulta.
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Antonio”,** hombre que en el lienzo estd mordiendo al santo y que
aparece con marcas de sus propios dientes en uno de sus antebrazos*!

Ahora bien, ademas de las sanaciones de todo tipo obradas por in-
tercesion de Antonio, Atanasio también registrd sus visiones, por ejem-
plo, aquella que tuvo en el momento justo en que murié el monje Am-
mon de Nitria. El texto asegura que entonces “vio en el aire a alguien
llevado hacia lo alto entre gran regocijo entre otros que le salian al
encuentro”,” lo que concuerda a la perfeccién con otro de los lienzos
cusquerios — que tampoco presentamos aqui— en el que figura An-
tonio con la mirada en alto viendo cémo el alma del finado es llevada
a los cielos por cuatro angeles.

Sin embargo, la narracién més detallada de las visiones que tuvo
el santo se refiere a una vision que tuvo sobre si mismo:

Una vez [...] se sintié transportado en espiritu y, extrario es
decirlo, se vioa st mismo [ ...] como st otros seres lo llevaran en
los aires. Entonces vio también otros seres terribles y abomina-
bles en el aire, que le impedian el paso ... ] Y cuando comenza-
ron [...] a tomarle cuentas desde su nacimiento, intervinieron
los gutas de Antonio, [diciendo]: “Todo lo que date desde su
nacimiento, el Serior lo borré; pueden pedirle cuentas desde
cuando comenzd a ser monje y se consagro a Dios”. Entonces

[..] tuvieron que dejarle libre el paso.”®

Uno mas de los lienzos de la serie cusquenia — que tampoco pre-
sentamos aqui— permite reconocer dicho pasaje con total claridad. Fl
mismo muestraa Antonio sobre una nube rodeado por angeles, incluido

* San Atanasio de Alejandria, Vida de San Antonio Abad, Milagros y visiones.

" Aqui también encontramos una pequeria diferencia entre el texto de san Atanasio
y el lienzo cusquerio. En realidad, es de Frontén, el hombre de corta vista, de quien
se dice que “se mordia continuamente”, pero aqui se aplicé la idea al endemoniado
para enfatizar quelo estaba.

» San Atanasio de Alejandria, Vida de San Antonio Abad, Milagros y visiones.

* Idem.
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aquel que lo defenderd, con un libro abierto entre las manos, el libro
de su propia vida, grupo ante el que figura un demonio con otro li-
bro abierto, en el que sefiala alguna anotacion, como toméandole cuentas
a Antonio de aquellas cosas en que habia errado antes de que abraza-
ra la vida monastica. Es decir que Antonio vio en vida lo que ocurriria
tras su muerte, dado que su conducta habia sido intachable por afios,
seria premiado con la Gloria.

Mas adelante, Atanasio asegura en la Vita que, tras ser llamado
por miembros de la jerarquia eclesiastica, Antonio fue por segunda
ocasion a Alejandria, esta vez con la intencién de defenderse pues
“los arrianos®” esparcieron la mentira de que compartia sus mismas
opiniones”. Entonces demostr6 “que estaba enojado e irritado contra
ellos”, ala vez que defendi6 la ortodoxia >

Este pasaje también fue representado en uno de los lienzos del
antiguo Seminario de Cusco (ilustracién 9). En él vemos, en primer
plano, a dos personajes discutiendo sobre sus creencias, frente a un
numeroso grupo de hombres de Iglesia encabezados, al parecer, por el
propio emperador Constantino. A la 1zquierda se encuentra Antonio,
inspirado por el Espiritu Santo, y a la derecha un arriano, si no es que
el mismo Arrio* a quien un diablillo le dicta al oido lo que ha de ma-
nifestar, en clara referencia a lo errado que estaba, a decir desde luego
de la Iglesia, de Antonio, y del mismo Atanasio.

?7 Para los arrianos el Hijo no es consubstancial con el Padre, no es coeterno con el
Padre ni igual a El en dignidad. El Hijo es esencialmente una criatura sacada de la nada
por voluntad del Padre, si bien su dignidad es la més alta después de Dios. J. Ciervo
etal, eds, “arrianismo’, en op. cit.

* San Atanasio de Alejandria, Vida de San Antonio Abad, Devocién a la Iglesia.

» Arrio [ue un heresiarca célebre. Algunos lo suponen natural de Alejandria y otros
de Libia, se cree que nacié entre el 256 y el 280 de nuestra era. J. Ciervo et al, eds,
“Arrio”, en op. cit.
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Ilustracién 9. Andnimo (ca. 1700-1720). Antonio desaprueba el
arrianismo y defiende la ortodoxia. Oleo sobre tela, Capilla del
Antiguo Seminario de San Antonio Abad, Cusco, Pert.

Atanasio cierrala Vitade Antonio con su despedida de este mundo
y con su muerte. Asegura que cuando éste supo por revelacién divina
quebaamorr, fue ala “Montafia Exterior” a visitar a sus hermanos por
{ltima ocasi6n, que estos “lo instaron a quedarse con ellos y morir alli”
y que él se rehusé porque sabia que “los egipcios [ ... tras] honrar con
ritos funerarios y envolver con sudarios de lino los cuerpos” no los en-
terraban “sino que los colocalba]n sobre divanes y los guarda[bajn
en sus casas’, lo cual, en su opinion, “no era correcto ni reverente”. El
queria ser sepultado como lo habian sido “Los cuerpos de los patriarcas
y los profetas”, lo mismo que “el cuerpo del Sefior”, que habian sido
depositados en tumbas * Asi que preferia asegurarse de que se le diera
cristiana sepultura.

En uno més de los lienzos cusquefios — que tampoco presentamos
aqui— vemos a Antonio no lejos de su pueblo natal, despidiéndose
de dos monjes, mientras al fondo se divisa el mismo sitio donde aios
atras dejara a su hermanita, como indicando que también de ella se
despidié aun cuando nada sobre el particular anotara Atanasto.

% San Atanasio de Alejandria, Vida de San Antonio Abad, Muerte de Antonio.
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Este asegura que Antonio regres6 a la montana interior y que
cuando cayé enfermo llamé a los monjes que lo acompafaban por su
avanzada edad y les dijo: “haganme ustedes mismos los funerales y
sepulten mi cuerpo en tierra, y respeten de tal modo lo que les he dicho
que nadie sino solo ustedes sepan el lugar [donde seré sepultado]” "

Aquel de los lienzos cusqueiios que retrata estos tltimos momen-
tos se apega al texto anterior a la perfeccion. El mismo muestra dos
momentos: a la derecha figura Antonio dandoles instrucciones a sus
hermanos, mientras a la 1zquierda se encuentran éstos, acomparia-
dos por algunos angeles, dandole sepultura.

Hasta aqui, pues, la obra de san Atanasio, pero hay otros dos lienzos
en la serie cusquenia que abrevan en otras fuentes.

El que veremos a continuacion (ilustracién 10) fue hecho tenien-
do en cuenta la Vita Sancti Pauli primi eremitae, que escribi6 san
Jerénimo. En ella, Jeronimo sefiala que “El bienaventurado Pablo ya
llevaba ciento trece arios de vida celestial en la tierra” cuando a Anto-
nio, nonagenario que vivia en otro desterto, “le fue revelado que mas
adentro en el desterto, habia otro [ermitafio], mucho mas perfecto, al
cual debia ir a visitar”. Agrega que “Apenas amaneci6 [ ... ] el venerable
anciano se puso en camino sin saber adonde [ir]”, que poco después
vio pasar un hipocentauro al que le pregunté: “Eh td: jddnde es que
habita el siervo de Dios?”, que “éste [ ...] extendiendo su derecha, le
mostro el camino” y que a poco se topo con “un hombrecillo peque—
fio, con... cuernos y pies de cabra”, quien le asegur6 que alababa al
mismo dios que él. Fmalmente san Jeronimo asegura que cuando
Antonio encontré a Pablo “los dos se abrazaron, sal udandose por sus
nombres y dieron juntos gracias al Sefior,” que un cuervo “les dej6
un pan entero” y que entonces dijo Pablo: “Mira, Antonio, el Sefior,
nos ha enviado la cena [...], hace sesenta afios que me envia cada
dia medio pan; mas ahora, por haber venido tii, Cristo ha duplicado
la racién a sus soldados”*?

o Idem.
%2 San Jerdnimo, op. cit, p. 562.
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Ellienzo en cuestion retrata el episodio con todo detalle, a la derecha
figura en un segundo plano el centauro, mientras que en primer pla-
no se encuentra un satiro dialogando con Antonio. A la 1zquierda del
lienzo se encuentran Antonio y Pablo partiendo el pan que les llevara
el cuervo.

llustracién 10. Anénimo (ca. 1700-1720). Tras averiguar dénde vivia,
Antonio se encuentra con Pablo. Oleo sobre tela, Capilla del Antiguo
Seminario de San Antonio Abad, Cusco, Pert.

El dltimo lienzo de la serie responde como quedé dicho a una ter-
cera obra, muy probablemente, a Flores del yermo, pasmo de Egypto
assombro de el mundo, sol del occidente, portento de la graaa vida
y milagros de el grande San Antonio Abad** que escribi6 en el siglo

¥ Blas Antonio de Ceballos, Flores del yermo, pasmo de Egypto, assombro de el
mundo, sol del occidente, portento de la gracia, vida y milagros de el grande San
Antonio Abad. escrita por el maestro [.] corregida y enmendada en esta tltima
mpresion [en linea]. Barcelona, Imprenta de Maria Angela Marti Viuda, Plaza de San
Jayme, 1759. <https://books.google.com mx/books?id=c3t1wcTodWgC&printsec=-
frontcover&hl-es&source=ghs_ge_summary_r&cad=0#v- onepage&q&F false>. En esta
edicién fueron reproducidas las licencias que se otorgaron para suimpresion en 1685.



https://books.google.com.mx/books?id=c3t1wcT0dWgC&printsec=frontcover&hl=es&source=gbs_ge_summary_r&
https://books.google.com.mx/books?id=c3t1wcT0dWgC&printsec=frontcover&hl=es&source=gbs_ge_summary_r&

xvil Blas Antonio de Ceballos* en particular a los capitulos xx-xxvii
del libro segundo que narran la muerte, el traslado y la inhumacién
definitiva del anacoreta.

Segin Ceballos “el afio de 531, fue Nuestro Sefior Servido, para
mayor gloria suya y beneficio de los mortales [...] se hallasse en la
Thebayda, por divina revelacion, el cuerpo de san Antonio [ ... ] entero,
fresco y oloroso”, y aunque asegura que fue llevado al templo de san
Juan Bautista en Alejandria, mas adelante agrega que hacia el afio 635,
a raiz de la mvasién de Alejandria por los musulmanes, fue traslada-
do a Constantinopla donde estuvo cuatrocientos treinta arios \/ final-
mente, que el mismo Antonio se le aparecié a un caballero llamado
Jocelino en el 1070, y le pidi6 que trasladase su cuerpo de Oriente a
Francia, lo cual logré no sin trabajos. Anota que en Francia lo depositd
temporalmente en su palacio mientras se construia un templo dig-
no del santo, templo al que fue llevado una vez que se concluyo.*

Dicho lugar no es otro que la Abadia de Saint-Antoine de Viennors,
donde se supone que el arzobispo de la zona recihi6 el cuerpo solem-
nemente tal como se ve en el (ltimo de los lienzos cusquerios, mismo
que no mostramos aqui.

Conclusiones

Dado que las coincidencias son cast absolutas entre unas y otros, no hay
duda de que las fuentes escritas ya citadas inspiraron la creacion de los
lienzos que conforman la serie cusquena, ya fuera directa o indirecta-
mente. La existencia de los grabados de Callot y Wierix, ya presentados
podria hacernos pensar que hubo otros que asimismo sirvieron como

¥ Las pocas noticias que tenemos sobre el autor nos las ofrece el Diccronario Bio-
grafico electronico de la Real Academia de la Historia en su entrada “Ceballos de
Jaramillo”. Real Academia de la Historia, “Ceballos de Jaramillo”, en Diccionario bio-
gréﬁco electrénicolen linea]. <https://historia-hispanica rah.es/ biog rafias/11599-blas-
antonio-de-ceballos-de-jaramillo>.

¥ B. A. de Ceballos, op. cit, pp. 273-282.
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https://historia-hispanica.rah.es/biografias/11599-blas-antonio-de-ceballos-de-jaramillo

modelo a los pintores peruanos, grabados que pudieron perderse o
que sencillamente no conocemos, aunque también se ha barajado la
idea de que los lienzos (con excepcién de los que siguen las estampas
grabadas arriba mostradas), pudieron diseiarse en el mismo Cusco,

Un detalle que no deja de llamar nuestra atencién son las cartelas
en blanco que acompanan a todas y cada una de las pinturas de la serie
de san Antonio, pues, aunque debieron incluirse con la intencién de
agregar textos que permitieran comprender las iméagenes, no hay el
menor rastro de que haya habido en ellas una sola letra. No sabemos
qué sucedi6, acaso murid quien se encargo de supervisar la factura de
los lienzos antes de que pudiera hacer llegar a los pintores los textos
con que habrian de dar por verdaderamente terminada la serte.

Finalmente, parecen claras las intenciones con que la serie pictérica
fue creada. Desde luego resultaria importante que los estudiantes del
seminario conocieran la vida y milagros que sobre su patrono habian
recogido diversas fuentes, pero ademas es evidente que las ensefian-
zas que Atanasio dirigi6 con su obra a los monjes del siglo Iv seguian
siendo validas para los seminaristas que se formarian en Cusco en la
época virreinal, cuando se fundd el seminario y se decord su capilla.®
Al igual que la obra de san Atanasio, los lienzos muestran a Antonio
Abad como ejemplo del joven que desprecia las cosas mundanas, deja
a su familia y sus bienes por dedicarse a la vida espiritual, supera todo
tipo de tentaciones, ayuda a consolidar la vida monastica y defiende la
ortodoxia frente a las desviaciones de algunos creyentes.

“la capiﬂa fue decorada con los lienzos a los que hemos hecho referencia entre 1700
y 1720. José de Mesa y Teresa Gisbert, Historia de la pintura cuzquena. Tomo 1. Prol.
de Guillermo Lohmann Villena. Lima, Fundacién Augusto N. Wiese, 1982, p. 111.
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A é] cataban todos comoa un espejo” Reflejos hagiograficos
entre Europa y América, editado por la Facultad de Filosofia
y Letras de la UNAM. La tipografia se realiz6 en tipos Adega
Serif. El diserio de los forros e interiores fueron realizados
por Alejandra Torales M., con colaboracién de Dantela Ma-
cias Galvan. La formacién estuvo a cargo de Cuatro Disefio.

Cwidé la edicién Ana Elvira Vilchis Barrera.
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