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Introduccién.

La estética de la luz fue una de las caracteristicas cultu-
rales mas marcadas en el siqlo XIII, un siglo en el que cul-
minan muchas de las corrientes filoséficas, artisticas y 1i-—

terarias que parten de la Alta Edad Media y de la misma An—

tigliedad:

cs-mientras el siglo XI1I insiste particularmente
en la "composicidén”, es decir, en la belleza de la
composiciéon musical o literaria, de la composicidn
arquitecténica o plastica o de la composicidn del
cuerpo bumano, el siglo XI1I concede una conside-—
rable importancia a todo lo que es claridad, lu=z,
esplendor. Los sistemas estéticos, encerrados en
las inmensas Sumas o0 en mas modestos oputsculos, no
adquieren su plena significacidén sino en funcidn
de una verdadera estética difusa de la Luz.?*

La ciencia misma del universo tenia el fendmeno luminoaso
como una de sus preocupaciones centrales, relacionando, a
través de ¢é1, naturaleza vy divinidad. En armonia con los
principios filosdéficos vy religiosos que nutren la escolds—
tica, el tema luminoso que ya aparece en 1la patristica va
cobrando una importancia cada wvez mayor en la explicacidn
del mundo:

Ahora hbhien, multiplicarse a si mismo y actuar so-—
bre todo otro movimiento constituyen en sentido
estricto actividades creadoras. S§61lo Dios e sufi-
cientemente poderoso para multiplicar al ser e in—
fluir sobre el obrar universal. £l es la Luz en

estado puro, puesto que posep sus propiedades en
estado trascendental. No hay, pues, por qué lla-—

1 Bruyne, p. 15.



marle luz en sentido metafdérico, sino en sentido
propin...=

En esta estética de 1la luz que Edgar de Bruyne ubica en el
siglo XIIX europen, Gonzralo de Berceo se incluye con una
evidencia tal, que dificilmente se pueden sequir sosteniendo
'viejos criterios ?Pbre su obra, tales como la falta de ori-—
ginalidad de su poesia y la manifestacién del atraso cultu-—~
ral hispana frente al resto de Europa.

Ya antes, Jorge Guillén®™ y Gaudiose Giménez Resano® han re—
saltado el papel que tiene la luminosidad en las ohbhras de
Berceo. No obstante, la relacidén de esta presencia del tema
luminoso cort el momento estético y cultural del momento no
ha sido, hasta ahora, puesta de relieve. Quiza en esto ha
tenido mucho que ver aquella vieja idea de la falta de ori-
ginalidad y 1la traduccion fiel de los textos latinos en las
Vidas de santos berceanas. Pero nosotros ya estamos lejos de
los ingenuos Jjuicios tanto de la transcripcidn literal de
las textos en latin, como de la falta de complicacidn filo—
sdfica en el contexto del cual parten las imagenes luminosas

de la Vida _de Santo Domingo de Silos vy la Vida de Santa

Oria. Asi, aunque Giménez Resano resalta la presencia de la
imaginéria luminosa en la obra de Berceo, deja de percibir
los ecos culturales que ella comprende bajo la consideracién

de una supuesta sencillez iibre de abstracciones:

Ibid., p. 26.
Guillén, p. 147.
Giménez Resano, p. 61.
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Nos encontramos ante una de las claves mas impor-
tantes para 1lIa interpretacion de ciertos aspectos
de la poesia de Berceo, tanto en lo que conduce a
una tematica religiosa como en la manera de tra-
tarla. De tal actitud podremos extraer muchas con-—
secuencias. Por ahora, es de notar la alegria se-
rena que brota de un alma en paz, la admiracidan
por la luz, las claras transparencias, los colores
vivos, como aparecen en la brillantez concreta de
sus comparaciones y metaforas. Sus versos irradian
la luminosidad del hombre de fe arraigada, senci-
l1la como las cosas de cada dia, sin la complica-—
cidén de las abstracciones. (...} Es muy significa-—
tivo que, asi como 1la Bondad vy las <fuerzas del
Bien tienen un expresion de luminosidad en 1los
versps del poeta (1a Glpriosa e Luz, Ecirella,
Espejo...?, por el contrario, las del mal y el pe-
cado se engendran en la oscuridad...® .

Por otra parte se encuentra el problema de la traduccion del
latin al romance. Estudios como los de E.R. Curtius han re-
volucionado la historia de 1la literatura medieval al esta-
blecer los “topoi” que durante estos siglos desarrollaron
l1os escritores desde la Antiqtuedad. El locus amoenus que
aparece en 1la Introduccion de los Milagros es uno de los
ejemplos mas claros de este cultivo de viejos tépicos en el
poeta berceano. Segan Curtius, algunos de sus antecedentes
son las Etimoloqias de San Isidoro de Sevilla y el mismo San
Agustin, quien nos menciona unas aguas "en verano bien
frias, en ynvierno calientes”, como en los versos de Ber-—
ceo.* Desde lueqo, estos estudios monumentales han destacado
el caracter tradicional de 1la literatura medieval. Berceo
es, en efecto, un poeta tradicional, pero aunque la trans-

cripcidén que hace de los originales latinos es fiel en lo

.

5 Ibid., p. 6%
& Curtius, t. I, p. 289.



fundamental, la recreacién misma en lengua romance implica

un uso especifico de ciertos vocablos, una disposicion ori-

ginal, una creacién propia de imagenes culturales afines a

su piblico ¥y el libre juego de la invencit6n enteramente pro—

pia de versos, estrofas vy pasajes enteros presentes en la

ohra romance vy ausentes en el modelo latino. Giménez Resano

acota:

En conclusién -y recogiendo 1los datos

expuestos
hasta aqui-—,

cren que Gonzalo de Bereceo no recred
directamente ninguna introduccidén gque apareciera
en colecciones de los milagros de 1la Virgen. La
escribid, sin duda, utilizando temas, elementos vy
formas conocidos, de empleo habitual en la época.
{...) A Berceo, al poeta, le toca ser original con
el material prestado, y 1o consigue con creces al
trazar el espléndido pértico que abre su obra.?

AGNn mas importante es seRalar que incluso las traducciones

del latin no son discursos abstraidos de un contexto histé-

rico—cultural determinado. Aunque los "topoi" medievales en—

cuentran sus fuentes en la literatura antigua, la mera se-—

leccifn de ciertos motivos sobre otros y su cultivo y desa-

rrollo especifico en las obras medievales encuentra su ex—

plicacién en la historia misma de la Edad Media y-de los de-
rroteros que siguié la cultura en estos siglos tan importan—

tes para 1la historia de occidente. Luce Lopez Baralt, en su

estudio sobre la mistica de San Juan de la Cruz, 1llama la

atencion sobre 1os origenes culturales de la "iluminacién

espiritual”" del poeta del siglo XVII:

7 Giménez Resano, p. 77.
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)
Cabe concluir, aun cuando noc hayamos podido dar
con ningdn mistico occidental que parezca tan cer-—
cano al simbolo “islamizado” de la iluminacion es—
piritual de San Juan de la Cruz, que el reformador
tiene importantes tangencias con sus compaferos de
via mistica en Europa. Siendo el simbolo tan uni-
versal, estos pensadores religiosos podrian o bien
ser originales en su empleo de la imagen, o bien
ser derivativos (cosa que nos parece mas probable)
de espirituales anteriores como los neoplaténicos
v los alejandrinos. Pero es posible rastrear en
ellos también algunas huellas adicionales del Isg-—-
lam en su peculiar uso del simbolo de la luz."

El papel del Islam en la cultura hispana de la Edad Media

viene a tener, asi, una importancia particular en la litera-—

tura de esta época y de las posteriores. El siglo XIII, si-—

glo de consclidacidn de la reconquista, denota la huella del

Islam en 1la gran mayoria de sus manifestaciones culturales.
~
Moz arabes fueron las manos que en la lejana vy nortefa Rioja

labraron relievez vy capiteles en San Millan de la Cogolla y

en Santo Domingo de Silos. Mozarabe era 1 ritual que cele—

braba el mismo santo cuya vida romanced Berceo. La luz mis—

tica era uno de 1los temas privilegiados de la literatura vy

de la filsofia arabes.”™ La universalidad misma del simbolo,

en lugar de llevarnos a excluir su posible origen arabe,

debe conducirnos a incluirlo en el contexto cultural de la

literatura berceana. No s6lo la patristica, pues, y 1la

tradicion neoplatdnica, sino también su imbricacién por via

de las traducciones y contactos culturales con la tradicioén

filosofica arabe, son vetas presentes y vivas -y ya nunca

mas alienables por prejuicios puristas y nacionalismos mal

8 Ldpez Baralt, p. 359.
9 Ibid., p. 250.



)

entendidos— en el contexto cultural de la naciente

literatura castellana v de 1l1la misma filosofia escolastica,

que culminarad, en este mismo siglo XIIXI con 1l1a Summa de

Santo Tomas:

Recordemos que en Occidente, antes y después de 1la
Edad Media, el simbolo de la luz (no en vano es un
simbolo universal) se utilizd con insistencia.
Tanto, gque la teoria del conocimiento en San Agus—
tin y San Buenaventura (hijo en este sentido de
Plotino, de Platén y del Areopagita) fue designada
con el nombre de Yiluminacidén divina"”. El mismo
Santo TomAs elabora teorias en torno a la ilumina-
cidn (Qumen qloriae, lumen divinum), aunque en su
caso no deja de ser interesante recordar con Asin
que el tedlogo admite haber buscado inspiracion en
la autoridad de filésofos musulmanes como  Alfa-—
rabi, Avicena, Averroes y Avempace.?®

Asi como N es procedente afirmar una génesis directa que

falsearia 1la explicacion de un determinado hecho literario,

es de igual manera impropio omitir este contexto cuyo papel

fue tan importante, directa o indirectamente, en las

escuel as catedralicias, como la misma Universidad de Pa-

lencia, a donde llegaban las traduccciones del arabe de Gun-

disalvo y Juan Hispalense desde Toledo*?:

A principios del siqglo XIII, casi todos los filé-
sofos arabes y judios, si exceptuamos a Avempace y
Tofail, conocidos s6lo de oidas por los escolasti-
cos, Yy a Averroes, cuya influencia directa princi-
pia mas tarde, estaban en lengua latina. Al-Kindi,
Alfarabi, Avicena, Algazel, Avicebrén y los libros
originales de Gundisalve corrian de mano en mano,
traidos de Toledo como joyas preciosas.?*®

10 Ibid., p. 354.
11 Menéndez Pelayo, t. 1II, p. 115,
12 1bid., t. III, p. 119.
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De modo, pues, que £l contexto cultural arabe es digno de

resaltarse en relacién con la obra berceana ademas de la

tradiciéon latina y aun implicado en ella. El panorama en el

que se insertan la Vida de Santo Domingo de

Silos v la Vida

de Santa Oria como hechos literarios es asi mas amplio y mas

rico de lo considerado hasta ahora. Si bien las limitaciones

mismas de este trabajo nos llevan a aceptar prudentemente la

fuerza de la gran tradicién latina en l1la literatura

religiosa antes que hablar de otras influencias, la profun—

dizacidn en 1a historia de 1o que en el siglao XIIXI acontecsia
en todos los 6rdenes —social, cultural religioso, filo—

sdfico, artistico vy literario- vuelve sumamente compleio lo

que para la vieja critica aparecia demasiado simple. A este

respecto cabhe también mencionar las relaciones entre el

culto mariano del gque Berceo es un exponente, con las co—

rrientes heréticas del sur de Framcia, que tuvieron su re—

percusion en el norte de Espafa y que no estuvieron ausentes

en las grandes peregrinaciones a Santiago de Compostela,

en

las cuales determinados puntos de l1a Rioja eran paraderos

socorridos, donde, incluso, afincaron muchos peregrinos de

origen franco. El papel de la herejia catara, con su imagi—

neria luminosa, es explorado en el famoso estudio de Denis

de Rougemont, en donde ya se menciona cémo lo religioso y lo

profano tienen multiples conexiones y cémo el culto mariano

esta directamente relacionado con la tradicién trovadoresca

del amor cortés.:*™ Nosotros daremos cuenta de las relaciones

13 Rougemont, p. 92.
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entre el norte de Espada y la regidn de Occitania en esta

época que es, tambieéen, la de la lucha de la Iglesia contra

la herejia. ’

En suma, nuestra intencidén es dar cuenta de la complejidad

del contexto cultural de estas dos obras berceanas gque ahora

analizamos y que, bajo una visidén que intenta ser totaliza-

dora, lejos de excluir, toma en cuenta las diversas corrien—

tes culturales de la época. Dadas nuestras limitaciones,

como la falta de un andlisis exhaustivo de las fuentes lati-—

nas y su comparacidn c¢on la obra en romance, andlisis que

yvya ha sido realizado por otros criticos recientemente (un

ejemplo es Labarta de Chaves con la Vida de Santo Domingo,

quien supera diagnésticos anteriores), y tenida en cuenta

nuestra particular metondologia (no la genética-textual, sino

I1a de la insercioén del texto en la realidad socio-histdé-—

rical), no pretendemos descubrir antecedentes directos, sino

esclarecer un hecho literario en una época determinada.
A este propdsito nos condujeron las aportaciones de Volioshi-

nov (y de Bajtin) a la teoria literaria:s

1) La ideologia no ha de divorciarse de la reali-—
dad material del signo (situandola, por ejemplo,
en la "conciencia”, o en otras regiones indetermi-
nadas o inasibles).

2) El signo no debe estar divorciado de las formas
concretas de intercambio social (puesto que el
signo es parte del intercambio social organizado y
no puede existir, en tanto tal, fuera de ét, con-—
vertido en un simple artefacto fisico).



3) La comunicacién y las formas de la comunicacion
no pueden hallarse divorciadas de sus bases mate-—
riales.*=

Veremos, pues, como la presencia de ciertos simbolos y su

complejidad semantica implican, de hecho, un acto de valora-—-

cion propio y presente en la obra de Berceo:

El significado es el efecto de la interaccién en—
tre el hablante y el oyente producida por medio de
la materia de una particular sonido complejo.
{ne.) NO se puede coordinar ningun enunciado sin
un juicio de valor. Todo enunciado es por sobre
todo una orientacidén valorativa. Por la tanto,
cada elemento de un enunciado vivo no sélo tiene
un significado sino también un valor. Sdlo el ele—
mento abstracto, percibido dentro del sistema de
l1a lengua y no dentro de la estructura de un enun—
ciado, aparece desprovisto de juicio de valor.:®

Lotman, por su parte, concibe la extratextualidad como un

complejo paradigmaticamente presente en el texto artistico:

Para ello,

del texto

Las conexiones extratextuales de la obra pueden
ser descritas como la relacién del conjunto de
elementos fijados en el texto respecto al conjunto
de elementos del cual se efectud la eleccidn del
elemento empleado dado., (...) Esta capacidad del
elemento del texto para formar parte de varias es—
tructuras contextuales vy recibir correspondiente-—
mente distinto significado representa una de las
propiedades mas profundas del texto artistico.2*

partimos de un adecuado analisis de los elementos

mismo seqin el método propuesto por Lotman, y con

é1 rematamos en este trabajo la panordmica histérica, cultu-

14 VYoloshinov, p. 199.

1S Ibid.,

16 Lotman,

pPp. 129, 131-132.
pp. &9, 82.



ral, artistica, filoséfica y literaria de la época que nos

concierne:

c..para el analisis semantico intratextual (es de-
cir, haciendo abstracciotn de las conexiones extra-
textuales) se precican las siquientes operaciones:
1. Division del texto en niveles y en grupos sequan
los niveles de los segmentos sintagmaticos
{fonema, morfema, palabra, wversa, estrofa, capi-—
tulo, para el texto en verso; palabra, frase, pa-
rrafo, capitulo, para el texto en prosal.
2. Division del texto en niveles y en grupos segdn
los niveles de 1los segmentos semanticos (tipo
"personajes”). Esta operacitn reviste particular
importancia en el andlisis de la prosa.
3. Separacion de todos 1los pares de repeticiones
{de equivalencias).
4. Separacion de todos los pares yuxtapuestos.

S. Superposicién reciproca de pares gsemanticos
equivalentes con el fin de aislar, en todos los
niveles fundamentales, los rasgos semanticos dis—
tintivos vy 1las principales oposiciones semanticas
que actdan en un texto dado. Examen de la semanti-—
zacién de las construcciones gramaticales.

7. Evaluacidén de la estructura dada de la cons-—
truccion sintagmatica y de las desviaciones signi-—
ficativas de ésta en los pares yuxtapuestos. Exa—

men de la semantizacion de las construcciones sin—
tacticas.*”

Los profundos vy exhaustivos estudios de Joaquin Artiles,

Carmelo Gariano y Giménez Resano saobre la huella estilistica

que dejdé la Rhetorica ad Herennium en la obra de Berceo son,

de hecho, dificiles de superar y no estad a nuestro alcance

hacerlo, ademas de no ser nuestra principal finalidad. Sin

embargo, aun tomandolos en cuenta, nos avocamos a un intento

de explicacién de la presencia de determinadas tradiciones

temadticas en las dos Vidas de Berceo en que se centra nues-—

tro estudio, por ser en ellas particularmente destacada 1a

17 1bid., p. 122.




imagenieria luminosa por sobre las demas composiciones del

poeta.

Nos bhemos basado en 1la versiones de Labarta de Chavesi® g
Isabel Uria Maquar” de 1los dos poemas en cuestidn, que han
sido reconstruidos por ellas a partir de un estudio pormeno-—
rizado y selectivo de los diversos manuscritos que se han

conservado.

Quede asentado, en fin, nuestro propoédsito de subrayar el ca-—

11

racter sincrético de la cultura medieval espafola y de cues— -

tionar, una vez mas, 1 supuesto atraso cultural de la lite-

ratura castellana frente a las del resto de Europa.

18 tabarta de Chaves, pp. 41—44.
1? Uria Maqua, Poema..., pp. 39-45.



Espafia en el siglo X1I11.

Etapa final de la reconquista de tierras en poder de log mu—
sulmanes, el siglo XIII, en el gue viwvid Gonzalo de Berceo,
consolida los reinados cristianos vy el poder de la Iglesia
en la peninsula ibérica. Por un lado, la persistencia de la
divisién politica a pesar de algunos pasos tendientes a la
unificacidn, y por otro, le impetu espiritual cristiano que
determina la cultura del siglo, son los signos que caracte-—
rizan a la Espafna triunfante. En su historia de la EkRaja Edad
Media europea, Jacques le Goff da cuenta de las conguistas
cristianas a partir de las victorias en las Navas de Tolosa.
El califato de Cérdoba queda reducido al reino de Granada,

rodeado de cristianos casi por todas partes:

Castilla hace en Andalucia progresos decisivos en
1236, en la Cérdoba reconquistada l1a gran mez-—
quita se convierte en catedral y las campanas to-
madas por Almanzor vuelven a iniciar en procesidn
solemne el camino de Compostela. Por dltimo, en
1248 cae Sevilla y Fernando II1 se instala en el
alcazar de los principes almohades. El1 mismo ano
el rey moro de Murcia se coloca bajo el protecto-
rado de 1los castellanos. En Aragdén, en donde los
catalanes son el elemento dinamico, la direccioén
medi Lerranea se consolida: de 1229 a 1232 se pro—
duce la conguista de las Baleares, en 1238 la toma
de Valericia y en 1245 la caida de Alcira y Jativa.
En 1268 el rey de Aragén devuelve a Castilla la
regiéon de Alicante que é¢1 habia congquistado a los
musulmanes y repoblado con catalanes. En 1282 se
conquista Sicilia a los angevinos.?*

1 Le Goff, p. 224.



De los reinos de Castilla, Aragén, Leén, Navarra y Portugal,

existentes hasta el siqleo X111, gquedan basicamente tres, pues

en 1235 se unen definitivamente Le6n y Castilla, y Navarra

queda bajo el dominio de Francia, sobre todo con la boda de

Juana de Aragén con Felipe IV el Bello.® A pesar de la divi-—

sién, el poder de los monarcas se fortalece bajo los reina-

dos de Fernando 111 de Castilla (1217-1292) v Jaime 1 de

Aragdon (1243-1252), quienes codificaron los reinos estable—

ciendo diversas leyes tributarias destinadas a reforzar el

poder real.=

La constituciéon de la sociedad misma es distinta en Espafia

que en el resto de Europa debido a su propio desenvolwvi-

miento histérico. Con todo, Espafia fue, durante esta época,

una sociedad estamental como la del resto de Europa. Luciana

de Stéfano nos define la categoria de "estamento':

El estamento supone, ante todo, un conjunto de
personas unidas entre si por algo coman, es decir,
PO unas mismas responsablilidades vy unas mismas
aspiraciones a un honor social derivado, ya de la
dignidad de 1la funcidén cumplida o de la estirpe.
(...) E1 sequndo rasgo es su tendencia al herme-—
tismo, ®s decir, que tiende a cerrarse frente a
los que poseen diferentes obligaciones. (...) Un
tercer rasgo es su antiindividualismo; cada miem—
bro se siente representante del estamento y sabe

que de su conducta depende el mantenimiento del
honor estamental.=#

2 Id.
3 1Ibid., pp. 224-225.
4 Stéfano, p. 3I3.

[}



Dichos estamentos fueron tres:

ros vy +trabajadores.

hombres de cultura, guerre-—

Los nombres exactos han sido detectados

en la literatura de la época:

ane & Ffinales del siglo IX, en Les Miracles de
Saint Bertin, aparecen los tres grupos completa-—
mente taracterizados: oratores, bellatores, e im—
belle vulqguss denominaciones que reaparecen en un
tento anglosajién atribuido a Aelfric (955—-1020) y
que se haran corrientes durante toda la Edad Media
en 1 mundo occidental cristiano, si bien la deno-

minacién de imbelle wvulgus se reemplaza por la de
leboratores.=

Esta divisiéon en estamentos corresponde a una concepcidn del

mundo jerarqgquica, tal como cuando emana la luz

de un puntos

El modelo para la estructuracidn de 1la sociedad
terrestre es el ordenamiento celeste. Asi se mues-—
tra en la obra de Dionisio Areopagita, que concibe
la ordenacidén celeste —que se le ha revelado a
traveés de 1a interpretacion simbolica de las Es—
crituras—- como el despliegue de la luz divina, que
se divide en tres Ordenes o coros angélicales a)
LLos tronos, querubines y serafines; b)) Las poten—
cias, sewncrins v dominaciones, y €) Los angeles,
arcangeles y principados. Estos tres d6rdenes par—
ticipan del espiritu divino en grado descendente.
La ordenacion celeste permite & la jerarquia te-—
rrestre imitarla, hasta donde le es posible a una
institucién humana, vya que la perfeccién consiste
en tender hacia lo divino vy, como diria San Agus—
tin, en realizar la ciudad de Pios en la tierra.<

Las controversias sobre la situacién de la peninsula se han

centrado mas bien en

Espana.

tormno a la cuestisn del feudalismo de

Aunque algunos autores nieguen su cardcter feudal,

oW
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como el mismo Le Goff, otros, como Vicens Vives, lo confir-

man a pesar de las variantes que presenta.

Desde el siglo XII, los historiadores detectan un retraso

social, econb6mico y cultural en la peninsula con respecto al

resto de Europa. El conocido argumento gue 1o atribuye a la

posicidén aislada de la peninsula no parece verosimil, pues

va en el siglo XI fFrancia habia penetrado por 1la ruta de

Santiago de Compostela trayendo la reforma cluniacense a la

Iglesia castellana, ademads de establecerse los franceses en

algunas ciudades espasolas y colaborar en 1la lucha contra

los musulmanes.” Las razones, segin Deyermond, son los con—

tinuos ataques de almohades y almordvides —que dieron lugar

a un clima de persecucion entre cristianos, arabes y judios-

y las discordias politicas entre los mismos reinos cristia—

nos, pues en el siglo X11 se separan los reinos de Castilla

y Aragoén

y el poder de la nobleza predomina sobre el central. Dever—

mand apunta:

En tales circustancias histéricas, lo que resulta
mas sorprendente no es la ausencia de una renaci-—
miento en el siglo X111, sineo la capacidad de gue
dieron muestra Castilla y Ledén de mantener a una
altura considerable el nivel de la literatura his—
pano—latina vy de promocionatr (sic) un centro im-—
portante de traductores en Toledo. Al cambiar es—

tas circunstancias, se verificéd un rapido desper—
tar cultural vy literario.®

7 Deyermond, La Edad Media, p. 106.

8 1bid., p.107.

—para no volverse a unir sino hasta el siglo XIII-



No obstante estos antecedentes, el triunfo militar sobre los

moros en las Navas de Tolosa, en 1212, y la reconquista pau—

latina que vya citamos, hicieron de Espafa terreno propicio
para los cambios sociales y politicos en el siglo XIII. Luis

Suarez Fernandez,*® en su historia, anota que en Egcpafa, so—

bre todo en el Sur, se desarrollan en este siglo formas oli-
garquicas de qgobierno. Las congQuistas de territorios y el
sometimiento de las poblaciones musulmanas originaron proce—
dimientos politicos que acentuaron el poder de unos cuantos
cristianos al mando de las nutridas poblaciones de moros. A
los musulmanes se les dejd ocupar el campo, conservando sus
bienes vy tierras, y s6lo se despoblaron las ciudades que,
repobladas por cristianos —muchos de los cuales eran fran—
cos—, se convirtieron en centros de control militar y poli-—

tico. Suarez Ferniandez apunta:

Los problemas ahora planteados eran dos: apuntalar
y defender la frontera contra una posible reaccidn
granadino—marroqui y sembrar pobladores cristianos
en medio de los infieles para promover la asimila—
cioén de éstos. Al primero responde la constitucion
de latifundios, algunos de los cuales eran hereda-—
dos del Islam, asi como el establecimiento de for-—
talezas de las 6rdenes militares. tL.a Ffrontera,
convivencia de hombres en lucha casi continua y
lugar de reclutamiento para futuros capitanes, iba
a estar presente en la vida de Castilla durante
otros doscientos afos, creando ingluso un género
literario: los romances fronterizos. Al segundo,
los repartimientos de tierras y la encomiendas. En
cada una de las grandes ciudades se procedidé a en—
tregar a campesinos cristianos, en general excom—
batientes, una casa con los campos necesarios para
su sostenimiento. e

9 Sudrez Fernandez,p. 21it.
10 Id.
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De este modo, las ciudades fueron tornandose en centros de
cada vez mayor importancia, pues ahi se concentraba el po-
der. Este hecho coincide con la también creciente relevancia
de las ciudades europeas, Cuyo papel seria importantisimo en
el socavamiento del orden feudal y la consolidacién de las
ﬁnnarquias. Ademas, la eventual fusion de Castilla, Ledn vy
Galicia y de Catalufa y firagén, gque tienen sus paralelos eu-
ropeos en la absorcion de Aguitania por Francia v la inte-
gracison tentativa de Italia, anuncian ya los cambios funda-
mentales sobre los que ascenderd la concepcidn mondrquica.*?®
De cualquier modo, desde algunos siglos antes Espafta ya ha—
bia experimentado formas Juridicas concernientes a los
"estados" sociales en las cuales es notoria la liberalidad

en relacidén con el orden feudal. Asi 1o anota Le Goff:

En Espafa, las cartas de poblacién concedidas a
Ios colonizadores son todavia maAs liberales, vya
que Espaia no posee feudalismo en el sentido es—
tricto: 1la accién real, las necesidades de la lu-—
cha contra 1los musulmanes y, sobre todo, la abun—
dancia de tierras imponen la fundacién de feudos.
Existia también una caballeria popular en 1a que
se entraba por la simple concesiéon de algqunos pri-—
vilegios, especialmente de la exencidén de los im—
puestos o las cargas en razén del servicio mili-—
tar. La simple ocupacidén o el cultivo de tierras
baldias (presura) llevaba consigo a veces un ver—
dadero derecho de posesiéon. En muchas regiones de
la peninsula ibérica, principalmente en Castilla,
los campesinos vivian en seforios (behetrias, pro—
cedentes de las benefactorias de 1a alta Edad Me-—
dia) en los que gozaban de amplias libertades, en—
tre ellas la de elegir a sus sefor. Desde 1017 el
Fuerc de Ledn declaraba que el gue perteneciera a
esa categoria "podia ir donde quisiera”.*=

11 Romero, p. 169.
12 Le Goff, p. &b6.
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Asimismo hace notar Vives, en relacidén con la regidén que nos

ocupa, la calidad de franquicia, es decir, de privilegio,

del territorio de La Rioja:

Junto a2 1la poblacién gquerrera y campesina exis-—
tieron desde muy temprano en la Espana medieval
las gentes favorecidas por un forum, o foro, tér-
mino que va en los siglos IX y X se usaba en el
sentido del derecha, libertad, privilegio, o sea
un derecho especial o fuero, como se dira en ro-—
mance castellano. De tales exenciones derivard en
la Rioja, Nawvarra, Aragon y Catalufa la situacidn
juridica yv social de 1la franquicia o franquitas,
voz derivada del vocablo étnico francus, o franco,
que se harada sindnimo de exenciodn o privilegio vy
que, sin eliminar el uso en la Espafa medieval de
su significacidén originaria, designd el estado es—
pecial de hombre juridicamente libre que no tenia
limitada su libertad por las carqgas que le impo—
nian la dependencia seforial y 1la tenencia de tie—
rras de otro.?*s

iL.a Riocija, lugar de nacimiento y wvida de Gonzalo de Berceo,
pertenecid a Navarra durante la reconquista. Comenzd a lla-—
marse propiamente l1la Rioja cuando Alfonso V]I se apodera de
l1a regidn. A partir de entonces es disputada entre los rei-
nos de Aragdon, Navarra vy Castilla basta que en 1143 formé
parte definitivamente del reinc de Castilla. Habia sido,
como muchos poblados del Norte, arrasada por lag algaradas
musulmanas desde el siglo X. Sin embargo, Sancho el Mayor,
;ey de Navarra (1000-1035), concedié fuerocs a la regién para
repoblarla.** Anota Vives:

La documentacidn nos presenta con frecuencia al

gran rey otorgando a un monasteric o a un particu-
lar una villa, iglesia o cencbio, ad populandum.

13 Vives, p. 423.
14 Ibid., p- 425.
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Por 1o general se trataba de siervos que continua—
ban en esta condicidn o en la de solariegos con la
obligacidn de prestar serwvicios u obligaciones al
nuevo sefor. Por otra parte, la nueva organizacién
del camino de Santiago que Sancho el Mayor dirigié
por Estella vy Logrofio, aumentando la seguridad de
1a ruta, atrajo, con el incremento de la peregri-—
nacidtn y el establecimiento de una importantisima
via comercial, a una poblacién libre, que se fijé
en los mercados instalados de trecho en trecho en
los lugares estratégicos. Eran gentes extranjeras,
en su mayoria franceses, que los documentos llaman
frances, a los cuales los reyes conceden gustosos
su proteccidén ante la perspectiva de ver acrecen—
tarse las riquezas de sus estados. Entre estas po-—
blaciones de wmercaderces, a 1o largo de las inme-—
diaciones de 112 ruta de Santiago, brotan los pri-—
meros municipios navarros Qque conocemos: Jaca,

Confranc, Ainsa, Pamplona, Estella, Logrofo, Na-—
jera, Puente la Reina.1®

Por tanto, para fines del siglo X1, cuando nace Gonzalo de

Berceo, ta Rioja ya era una regién en la que habian fructi-—

ficado tanto 1las ciudades como las fértiles tierras después

de haber dejado ahi su huella los moros. Siendo de origen

franco muchos de sus pobladores,

tuvieron que dejarse sentir de muchos modos. En este sentido
tendrda un importante papel la Iglesia.
En pleno movimiento de cruzadas, la Iglesia, en el siglo

XI1iI, organiza las cuatro dltimas después de la experiencia

de la cuarta, que derivé, en 1204, en la fundacion del Impe—

rio latino de Oriente. Al evidenciarse en esta cuarta cru—

zada los intereses econtmicos de sus ejecuteores, el papa

Inocencio 111 condent a los cruzados gque habian desvirtuado

los objetivos del movimiento.*#

15 Id.
146 Romero, p. 73.
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De las «ltimas cuatro cruzadas, la quinta, dirigida por el
rey de Hungria y Juan de Brienne en 1217, fracasé6. La sexta,
organizada en 1228, también derivd, bajo el mando de Fede—
rico I1 de Alemania, en un convenio comercial con los musul -~
manes, quienes permitieron la ocupacidén de Jerusalén por los
cristianos. La séptima y la octava, dirigidas por Luis IX de
Francia, también se malograron después de unas ctuantas pe-—
quefas victorias.'?” Es sélo en estas dos dltimas en las que
participa Espafa, aungque débilmente, pues las fuerzas mili-—
tares de la peninsula se concentraron en el combate contra
los moros.
Asi, las cruzadas no sirven para el intento de la Iglesia de
unificar politicamente Europa. Por el contrario, poco des—
pués o al miemo tiempo se comienza a desarrollar la idea de
la unificacidén monadrquica. La Iglesia permanece, sin em—
bargo, como la anica posibilidad de unidad en lo espiritual.
A diferencia del sentimiento heroico terrenal que las cruza-
cdas habian despertado en las poderosos, en las clases menos
privilegiadas la udnica esperanza de salvacidn e inmortalidad
estaba fuera de 1a realidad. José iLuis Romero observa que:
Fueron las clases humildes las gue conservaron y
alimentaron el sentimiento cristiano, irradiado
desde los monasterios sobre todo, en los que la
caridad encontraba el dnico reducto. La ayuda y el
consuelo, tan escasos o remotos como pudieran ser,
constituian acaso la Gnica satisfaccién que los
grupos no privilegiados recibian en una sociedad

basada en la desigualdad juridica y en el reinado
de la fuerza.®’

17 Ibid., pp. 73-74.
18 I s P 147.
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El mundo de la contemplacidén, en donde no habia diferencias
de clase, acoge en los monasterios a aquéllos que basan en
la fe el trasmundo la razdén de su existencia. Se crean nue-—
vas ordenes que, desde fines del siglo XI, producen un gran
florecimiento espiritual en Europa. Se vuelve a la vida
evangélica, y San Francisco vy Santo Domingo de Guzman son
prueba viviente de ello. Le Goff bace ver que sus preocupa-—
ciaones mas que mundanas, eran misticas: la predicacidn y la
devocidn. 2® En un mundo en que habia fracasado el heroismo
terrenal, en que el poder monetario de las tiudades comienza
a imponerse vy en que todavia prevalece la separacién tanto
de territorios como, desde luego, de clases, la aventura por
excelencia es la aventura espiritual:
Nada de 1o del mundo real puede compararse en sig-—
nificacidn con la esperanza de la eternidad, Y
quien juzga sabiamente no puede acogerse sino a la
cantemplacidn. Era 1o que habian hecho los santos
y los martires, los eremitas y los monjes. Para
recordarlo constantemente, estaban alli no soélo
los lugares santos donde se guardaban sus reli-
quias v &a los que se concurria en peregrinacidn,
sino el sostenido ejemplo de las hagiografias, re—
petido intensamente. A las numerosas vidas de san—
tos que provenian de la temprana Edad Media se
agregaron otras muchas, andnimas algunas de ellas
v otras de autores conorcidos, como las de Santo

Domingo y Santa Oria que escribid Gonzalo de Ber-—
cen. =2

Tenemos, pues, el panorama de una tierra ocupada por los

arabes donde éstos dejaron su cultura, como veremos, en las

1?2 Le Goff, p. 239.
20 Romero, p. 171.



mismas obras de la Iglesia. Los monasterios de Santo Domingo

de Silos y San Millan de la Cogolla, qgue fueron escenario de

la vida de Berceo, denotan dicha presencia. Asi tambieén, se

trata de wuna tierra donde los peregrinos de otros reinos,

concretamente los francos, tenian la posibilidad de quedarse

a cultivar el campo y asimilarse culturalmente. Una tierra,

en fin, en la que el poder de la Iglesia ha venido

compi tiendo con el oder de los reyes en su expansidn, como
P L]

sucede en todo el resto de Europa.



N

focded
<

Edad Media vy renacimiento cultural espafol.

Si fuese dable caracterizar toda una época —en este caso los
siglos XIX y XIII~ con una sola frase, podria decirse que la
que nos ocupa fue una época de marcados y crueles contras-—
tes, es decir, una época de crisis, tanto en la sociedad,
como en la cultura y dentro del clero, asi como tambhién en-—
tre el campo y la ciudad. RieTu, en su esnsayo =ohre Santo

Domingo de Guzman, apunta:

.v-10s contrastes entre la ciudad ; el campo eran
radicales y asi también se extendia la fuerza de
esta dialéctica de los contrastes en la misma vida
cultural y espiritual entre los extremos de 1a
"ruda turbulencia vy adspera crueldad” y de las su-—
blimes £ intimas emociones misticas. Asi tenemos
que la estructura social general aparece simplifi-
cada y al mismo tiempo insosteniblemente polari-
zada. Una casi total ausencia de clase media un
poco atenuada por una artesania progresiva, confi-
qgurada por la sociedad en dos cuerpos sociales con
creenciac de diferencia cualitativa. En un extremo
se encontraba el rey vy la nobleza acaparando po-
der, riqueza, cultura -—-aunque a veces elemental— vy
reconocimiento religioso; y en el otro extremo es-—
taba la masa informe del pueblo -siervos, deudos,
soldados, campesinos Yy vagabundos. Dentro de 1a
Iglesia se daba el mismo contraste entre la mino—
ria jerarquica pontificia o epistopal, los omnipo-—
tentes monasterios vy abadias, lo obispos-princi-—
pes, y el bajo e inculto clero empobrecido y some-—
tido.*

La accién de reconquista militar ocupaba a buena parte de la
poblaci 6n espaniola, mientras que otra parte se encargaba de
reconstruir y restaurar en Castilla la cultura europea. Los

monasterios, sin embargo, tuvieron que postergar con fre-—

1 Riezu, p. S57.



cuencia sus labores culturales para explotar y repoblar

agricolamente las tierras.=® Es por eso que Ernst Robert Cur—

tius habla de un "retraso cultural" de Espafia con respecto

al renacimiento latino del siglo XIIl en Francia. Ahora bien,

como anptan Giménez Resano y Deyermond, en tales condiciones

y exigencias inmediatas, lo Qque sorprende es, mas bien, que

Castilla y Le6tn mantuvieran un considerable nivel literario

y promovieran el centro de traductores de Toledo. "Al cam—

biar estas circunstancias se verificéd un rapido despertar

cultural y literarioc."”™ Los sincretismos culturales, por

otro lado, le dieron una caracteristica peculiar a nuestra

naciente literatura. Desde el siglo XI se habian asimilado

las traducciones al latin de textos escritos en arabe y he-

breo, muchas veces traducciones a su vez de originales grie-—

gos, otras, comentarios sobre los mismos. Esta labor, que se

realizé durante el reinado de Alfonso YIII, fue continuada

el siqglo X111, bajo 21 gobierno del Rey Sabio. "Se amplia el

namero de bibliotecas, se organizan Estudios Generales y se

fundan Universidades."“* Por otro lado, Karl Vossler prefiere

1llamar "ilustracien medieval” o "época de las luces en Es-—

pafna’” al periodo comprendido entre el siglo X y el XIV. La
enorme aportacion a Europa de las traducciones de Toledo
hace que estos epitetos no sean nada gratuitos. Aun asi, en
lJos XI1I y XIII, concretamente, hay grandes movimientos de

pobreza. E1l ideal apostélico de un Sante Domingo de Guzman
/

2 Giménez Resano, p. 31t.
3 Deyermond, La Edad Media, p. 107.
4 Giménez Resano, pp.-. 31-32.



testimonia una bisgqueda por superar las diferencias enfre la
opulencia y l1a miseria, "entre el sesorio de unos pocos y la
servidumbre de la mayoria”.®

Esta situacién peculiar de Espafa ~la reconquista y la recu-—
peracibtn de posiciones— no daba el espacio suficiente que
tuvieron Francia e Italia para las polémicas doctrinales vy
las formaciones eclesiales—cortesanas qque decidieron el fu—
turo religiosc de Europa. De Paris a Roma, las pretensiones
de poder de los principes v los esfuerzos de las comunidades
heréticas por lograr el apoyo popular fueron el teldén de
fondo de 1o gue sucedia en la peninsula.® Sin embaréo, los
efectos de tal actividad no dejaron de sentirse, sobre todo
en 1o que se refiere a las abadias y monasterios. La reforma
iniciada por el papa Gregorio VII, que pretendié emanciparse
de las jerarquias eclesidsticas y de las poderes politicos,
asi como impulsar la cultura de los clérigos, hizo que se
generalizara, en un movimiento de arriba a abajo, una res—
tauracidn cristiana en pos de la autenticidad evangélica.
Las abadias benedictinas y premostatenses— recordemos gue
Gonzalo de Berceo fue monje bendictino— representaron verda—
deros centros de religidn, economia y cultura comparables a
1a ciudades universitarias.” Por una lado, la reforma cis—

terciense propagé durante el siglo XII la pureza primitiva

de 1a regla de Sanr Benito a través de celebridades como San

- Bernardo de Clairvaux y Buillermo de Saint—~Thierry. Tanto en

S Riezu, p. 61.
6 Ibid., pp. 61-62.
7 Ibid., pp. S59-&0.
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la mistica como en la poesia, este influjo se sintié fuerte-—
mente. Por otro, la reforma de Cluny fue rica en personajes
comD papas, doctores, misticos y artistas amantes de la be-
lleza que Ffueron fuente de una gtran tradicién.®™ Fue espe-
cialmente la reforma cluniacense la que enriquecid en Espafa
las bibliotecas de las escuelas catedralicias de Palencia
(1208) y Salamanca (1215).% Riezu, al dar cuenta de la for-
maciodn de Santo Domingo de Guzman, nos informa de la impor—‘

tancia que tuvo el monasterio de Santo Domingo de Silos en

el norte de Espana:c

En Espafa esta labor se realizaba al ritmo de las
reconquistas. Habia una estrategia y una cierta
planificacidon en las fundaciones de monasterios
situados en puntos claves y con fuerte influencia
sobre amplias regiones. Santo Domingo de Silos y
Gumiel de Izan eran de estos centros de restaura-—
cion v en ellos se formdé Daomingo de Guzman. Su
formacidn fue por lo tanto clerical dentro de la
tradicién camnonical de Osma, universitaria de Pa—
lencia y marcadamente europea puesto que Osma y
Silos eran 1los receptores eficaces de los movi-—
mientos existentes mas alla de los Pirineos.

La fidelidad a Roma era una caracteristica de es—
tos centros. Tada esta reqion de Castilla: Burgos,
Os=ma, Palencia, constitwuia una avanzada de recon—
quista y un contrafuerte de restauracidén armoénica
de la cristiandad, sin problemas doctrinales, sin
escisiones heréticas y en un espiritu mistico de
cruzada. Tal ambiente era propicio para un creci-
miento equilibrado, pero al mismo tiempo con aper—
tura suficiente para percibir las nuevas corrien-—
tes de renovacidn eclesial.?®

Y el monasterio de San Millan, situado en la Rioja, habia

venido siendo centro de multiples peregrinaciones desde Cas—

8 M.M. Davy, p. 30.
9 Barcia, p. 8.
10 Riezu, p. 52.
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tilla, estimuladas por el mismo rey Sancho de Navarra. Fun-—

dado en el siglo VI, segan anota Manuel Alvar, el monasterio

de San Millan:

~vaya en el siglo X, debidé tener una buena biblio-
teca, parte de ella copiada en el propio convento:
comentarios de Esmaragdo a la Regla de San Benito,
una "famosa” coleccidn de vidas y tratados monas—
ticos, recopilacion de concilios vy decretos, bi-
bliografia de autores religiosos, historias ecle-—
sidsticas, repertorios Jjuridicos vy los tesoros de
cualquier cenobio medieval: la Biblias, la Etimolo—
gias de San Isidoro, 1a colecciones de los Santos
Padres, el antifonario, el "liber ordinum®. Como
una necesidad cultural -lectura de textos latinos—
aqui se redactd el mds viejo testimonio de

una
lengua peninsular: las Glesas emilianenses.*?

En dicho monasterio —-segun hacen constar los investigadores-—

‘Berceo fue diicono en 1221, y como para fungir como tal ha

de contarse con, por 1o menos, 2% aRos, la fecha de naci-—

~miento de nuestro poeta ha de situarse aproximadamente en

-1198. aAlgunos ponen los limites de su vida entre ese afno vy

1268, y otros entre 1180 vy 1247.*= E1 entorno cultural de

Berceo no fue, pues, nada desdenable, y a pesar de gque la

Rioja fuese una region relativamente remota, la bien dotada

biblioteca v la cercania de la universidad de Palencia res—

paldaron su formacion.

Sobre el cultivo en la Edad Media de uno de los aspectos de

la formacién de nuestro poeta, la retdédrica, Deyermond nos

proporciona los siguientes datos:

11 Alvar, p. 17.
12 Giménez Resano, p. 33.



Las artes poeticae o manuales de retdrica (a veces
de gramatica) desarrollaban las técnicas heredadas
de los escritores clasicos latinos (la Rhetorica
ad_Herennium, por largo tiempo atribuida a Cice-
ron, constituye un eslabén importante dentro de
esta corriente), que, a su vez, tenian contraida
una deuda en este sentido con los retéricos grie-
gos, ¥ que pasaron a ser capitulo de importancia
dentro de 1la formacidn medieval. No hubo escritor
culto (lo que eguivale, en el presente caso, a de—~
cir que no hubo escritor alguno) que pudiese sus—
traerse a su influencia. Las mentadas artes poeti-
cae ponian a su alcance un gran complejo de recur—
spos estilisticos (diversas formas de repeticién,
construcciéon equilibrada, meétodos de amplificacidn
vy halagadores esquemas de sonidol), ya de lugares
comunes (el topos de la falsa modestia, anticipa-—
ciones de que el orador seria breve e interpela-
ciones a la autoridad).*~

Para mediados del siglo XIiI, en Castilla florecia una tra-—
dicion de poesia narrativa culta y se contaba con las pri-—
mera obras en prosa romance.*® Y mientras la regioéon de Cata-—
l1uRa era mas francesa que espafiola y el sur de la peninsula
sequia bajo la dominacidn arabe, la regidn que nos ocupa. de-
sarrolld la lirica romance desde principios del siglo X111,
siendo lns. anicos antecedentes las canciones galaico—-portu-
quesas de fines del siglo XII inspiradas en la poesia pro-
venzal.1® £n efecto, Manuel Alvar, al estudiar el dialecto
riojano, muestra la presencia francesa en la regiodn, aunque
no hay prueba de un influjo lingiiistico. La Rioja, como tie-—
rra de pase de las peregrinaciones, fue protegida por Sancho
I1I el Mayor con el estatuto de franguicia del gque ya hemos

dado cuenta en el capitulo anterior. Alvar nos informa:

13 Deyermond, La Edad Media, pp. 113-114.
14 Ibid., p. 108.
15 1bid, p. 104.




Sin entrar en pormenores sobre otros nacleos menos
importantes, vemos cdémo Najera, Santo Domingo vy
Logrono debieron su florecimiento a la venida de
estos francos que -incluso- determinaron ®1 naci-
miento de un nuevo estatuto juridico establecido
para fomentar las nuevas poblaciones. En 1092, el
€id destruyé Logrofo vy suele decirse gque de este
hecho derivé la repoblacidén del Conde Garcia Ordo-~
ez, que intentd crear un nicleo wyurbano denso y
vinculado a Castilla Segdn esta hipétesis en 1095
se concedidé a la poblacidn un fuero para que en é1
se ampararan tanto las gentes venidas del otro
lado de los Pirineos como las peninsulares.*=

Precisamente 1a localidad del monasterio de San Millan de la
Caoagolla fue cedido a 1la corona por Barcia Sanchez de Pam—
plona para la causa de las peregrinaciones y la repoblacidn
de las tierras. En este mismo monasterio se copian las ges-
tas francesas:
Gue la presencia de estos franceses fue abundante,
por mas que la linghdistica lo silencie, estad acre-
ditado por el testimonio de 1a 1literatura. En
Rioja se -conccieron las gestas francesas Yy una
nota, copiada en San Millan, precisamente ha ve-

nido a revolucionar los estudios de la épica ro-
landiana.?*™

En suma, las presencias tanto de la cultura Arabe como de la
franca son plenamente demostrables a la altura del siglo
XIII en 1la reqgion donde vivise Gonzalo de Berceo. Existeﬁ
muiltiples hipétesis sobre las influencias mutuas entre his—
panos, arabes vy francos, incluida, desde luegqo, la litera-—

tura.?*® Bajo 1la férula de la universidad de Palencia se es—

16 Alvar, p. 25.
17 1Ibid., p. 27.
18 Sanchez Albornoz, El Islam..., pp. 1681-182.



tudiaron asimismo las artes liberales y, entre ellas, la re-—

térica, cuyos recursos y topicos no fueron para nada ajenos

al poeta riojano. Estudios como el de Joaquin frtiles o el

de Gaudioso Giménez Resano dan amplia fe de ello y son mul-

tiplemente citados en este trabajo. AN asi, debe puntuali-

- zarse qué tanto debe Berceo a la tradicidém y qué tanto hay

de original en su obra.
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El mester de clerecia.

Mientras en Francia se daba el renacimiento latino del siglo

XI1, en Espana se imponia la superioridad de la cultura is—

lamica sobre 1la cristiana del norte. Ernst Robert Curtius

senala:

S6lo en el Noroeste -—-en Navarra, vy sobre todo en
Catalufa— hay desde el siglo X1 centros en que se
cultiva la literatura latina, tal como irradia
desde Francia. El més taporlante de ecsitos centros
es el monasterio de Santa Maria de Ripoll, cuna de
la reforma cluniacense; florece aqui una escuela
de poetas latinos, a 1la cual debemos canciones

amorosas y también lamentaciones funebres panegi-
ricas.?*

LLa presencia inicial del mester de clerecia en la peninsula

espafiola debe atribuirse a 1la adaptacion del alejandrino

franceés asi como a la versién castellamna del Libro de

alerxandre de allende los Pirineos.=® El verso de catorce si-

labas, o alejandrino, es de origen francés, sequn coinciden

todos los investigadores, pero su use es muy comin en la po-—

esia medieval espafnola:s

-..52 encuentra en el Cantar del Cid, el Auto de
los _Reyes Magos, La disputa del alma vy el cuerpo,
Libro de Alexandre, Libro de Apolonin, Libro de
miseria de omne, etc. Es utilizado, sobre todo,
por Gonzalo de Berceo y Ldépez de Ayala. Va cayendo
en el olvido a partir del siglo XV, y después de
un large paréntesis durante los Siglos de Oro, en
el que su emplep es escaso, renace a finales del
siglo XVIIIj la influencia francesa hace gue sea

1 Cuwtius, t.1I, p. 552.
2 Barcia, p. 32



cultivado por los poetas romdnticos y modernis-
tas. ™

Diversos estudiosos coinciden en que fue la universidad de

Falencia, que contaba con maestros franceses, el foco de

irradiacion de esta forma poética.” Por otra parte, alqunos

sefialan, como Balwin y Dutton,; su origen en la poesia latina

cultivada en Francia en el siglo XII1.® g} concepto de

“mester de clerecia” puede trazarse a partir del texto mismo

del Alerandre, donde se relaciona con el studium:

La mejor aclaracidén aparece sighificativamente re—
lacionada con Aristételes. El poeta describe al
principe Alejandro, a los doce afos, conversando
con el filésofo v esclamando: "Maestro, ta me
crieste; por ti sé clerecia", y anadiendo: "Assaz
sé clerecia quanto me es mester,/ fuera tda non yes
omne que me pudies vencger”. Entonces el principe
especifica la sustancia de su clerecia: gramatica,
légica y retdérica, o sea el trivium, sequido de 1a
misica y la astronomia, del guadrivium.e®

En este poema, pues, vemos que el "mester"” es tanto un cono-

cimiento especifico como un complementa de la formacidn del

héroe.”7 Este concepto se va ampliando hasta entenderse como

1o manifiesta Pedro Luis de Rarcia:

Mester proviene del latin ministerium, ministerio,
menester, ocupacién, esto es arte u oficio. Clere—
cia es el conijunto de clérigos, o condicion de
clérigo, éste, en 1la Edad Media, era no st6lo el
eclesidstico sino todo hombre culto letrado. Mes—

ter de clerecia es, por lo tanto, oficio u ocupa-—

Giménez Resano, p. 41.
Deyermond, "Rerceo...”, p- 127
Ibid., p. 129.

Willis, p. 142.

Ibid., pp. 142-143.
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cién de clérigos, arte en el cual se  ponen  en

Juego un conjunto deé  conocimientos propios de un
hombre instruido.®

El famoso enunciado del Libro _de _Alexandre:

Mester traigo fermoso, non es de joglaria,
mester es sin pecado, ca es de clerezia,

sirve de base a una definicioén por via de la distinciérn v de

la ausencia de "pecado” o descuido, esto es, por la presen—

l cia del equilibrio y de 1la medida:

I fablar curso rimado por la cuaderna via
a silabas contadas, ca es gran maestria.
I Antonio Prieto explica 1la distincidén:
I La especificacién que homologa “"fermoso”" y "nen es
. . de joglaria” estd sefnalando ya, como forma, la de-—
Con pendencia de un ars, recordando cuanto arte signi-
Iu . fica en el tiempo medieval de disciplina y compo-—
. sicién con arreglo @ unos principios o preceptos,
que agqui serd componer segun estrofas de cuatro
versos monorrimos con rima consonante, de catorce
I silabas métricas vy divisidén en dos

hemistiquios
ST separados por una cesura que no admite sinalefa
. | {como es bien sabido).~w

El principio de simetria es opuesta, asi, a la asimetria de

; la forma popular juglaresca:s

ira cuaderna via, que tantos inconvenientes pre—
senta por su rima machacona y su andar despacioso,
l opera en el poema como elemento encauzador, orde—
nador de la actividad artistica creadora. El mes—
. ter trabaié la estrofa como unidad. Si contra algo
l nace en pie de guerra el oficio de los letrados es

8 Barcia, p. 10.
9 FPrieto, p. 34.



contra la tradicién anisosilabica nativa de la po—
esia castellana. Los clérigos wveian en el verso
métrico y en la rima un orden de perfeccidn.2<

Es, pues, la voluntad de creacién, lo que se destaca en la
caracterizacién del mester de clerecia. Asimismo, en esta
autodefinicidén se distingue —con las adjetivaciones
"fermoso” y "sin pecado”, que son redundantes— forma y mate-
ria.** gn efecto, "arte” y "saber", composiciéen y aprehen—

sidén, son los atributos del vocablo "mester":

Estando clara 1l1la sinonimia entre mester y oficio
del primer hemistiquio, estd latente que el tér-—
mino mester {u oficio) rige para dos funciones:
arte de componer y sabiduria o aprehensidén de una
materia. Se trataria, pues, de dos mesteres o
ejercicios distintos en cuanto aplicados a compo-—
ner y a saber; ejercicios que, naturalmente se
conjugarian unisonamente en el clérigo como hombre
dotado, por disciplina intelectual, para extender
su sabiengia (materia), con arreglo a un arte de
componer .12

Pues "mester” es también la materia contable de este género
narrativo, que, a diferencia de la forma, e€s variable de po-—
ema a poema.'®™ Pero la permeabilidad al menospreciado mester
de juglaria estd presente en todos ellos, sobre todo consi-
derando la situacidon de los clérigos seculares:
Con todao, para el religioso de estado o para el
«clérigo secular, vinculado o adscrito al monaste—
rio, no todo era vida apartadiza sino que tenia

vivo contacto con lo comarcanho, y aun con lo dis-—
tante, a través de toda suerte de peregrines vian-—

10 Barcia, p. 35.
11 Prieto, p. 26.
12 Ibid., p. 25.
13 Ibid., p. 28.
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dantes y Jjuglares portadores de nuevas, recogidas
en los caminos o en el ajetreo de plazas y merca—
dos. 2=

Por otra parte, la intencién didactica de este género se
deriva también de los exempla y las sententiae de la litera—
tura doctrinal vinculada al palpito. Asi 1o constata Antonio

Prieto:

Recordemos que éstas, puestas generalmente en boca
de un autoridad, lo mas frecuente era escribirlas
en versos por la capacidad retentiva gque propor—
cionaba la rima. Si el caso evidente de sententiae
nos lo ofrecen los disticos del pseudo-Catén, el
tetrametro monorrimo, (...) &5 una forma cercana
{(con sus autorias vy su rima memorizable) al sen~—
tido de utilidad puablica de las sententiae, recor—
dando incluso que una de las versiones castellanas
del pseudo-Catén fue redactada en cuaderna via.
Inherente al mester de Berceo estaba su servicio a
un publico de ctultura basicamente oida, captable
por férmulas de apelacidén oral y detentador posi-—
ble del mensaje por el ofrecimiento memorizador de
la rima.1=

Aqui se plantea una cuestion central: la relacidén del mester
de clerecia con su publico. A diferencia de la teologia, el

mester de Berceo, como forma poética, tiene el compromiso de

representar 1o que aquiella explicas

Si 1la teologia se ejecuta como una explicatio fi-—
dei, la narracién berceana VY el auto sacramental
se comportan como repraesentatio fidei. El1 paso de
la explicatin a la repraesentatio implica, dentro
del conocimiento escoldstico, un ejercicio creador
apoyado en la imaginacidn que se nutrira en 1a
alegoria, el simbolo y las metaforas.*<

14 Barcia, p. 11.
15 Prieto, p. S0.
16 Ibid., p. 46.



Este compromisoc, por tanto, acerca también el poema en cues—
tion a formas representativas y poéticas populares. Por ello
Jorge Guillén destaca frecuentemente el "lenguaje 1llano” de
Berceo.*¥ ¥ aungue esta llaneza no es propia ni usual en to—
dos los cultivadores del mester de clerecia, Berceo se pre-—
senta a si mismp, repetidamente, como jugliars
En la mayor parte de sus poemas emplea Berceo re-—
cuwrsos juglarescos y, a través de su vida poética,
hace uso del estilo formulario que los poetas na-—
rrativos (y autores de obras narrativas en prosa)

heredaran de un desaparecidc estadio de composi-—
cidn oral de la épica.r™

Esto contrasta, por otro lado, con el respeto (muchas veces
s6lo formulario)d a la fuente escrita latina, propio de los
clérigos acostumbrados a la disciplina. Barcia cobserva del

autor del Libro de Alexandre:

A veces su labor se detiene por estar incompleto
el pergamino:
Del cual gquisa salio decir non 1o sabria,
es fallescio el libro en que lp aprendia:
perdidése un cuaderno, mads non por culpa mia.

(Alexandre, 751)
En ncasiones el clérigo dice no entender la letra
del cdédice: .
Non departe la villa muy bien el pergamino,
ca era mala letra en cerrado latino,
entender non 1o pudi, por Sefor San Martino.

{Idem, &09)

(...)E>l libro servia al poeta del mester como base
para su labor, como texto—quia del cual no se
apartaba de lo substancial, pero frente al que le
quedaba vastep margen de laboreo personal. En pri-

17 Guiilén, p. 147.
18 Deyermond, La Edad Media, p. 11é6.
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mer lugar, la suya

era tarea no de copia sino de
adaptacién. ¥

Este clérigo berceano que pide como recaompensa “"un vaso de

bon vino” como muestra de simplicidad y accesibilidad en la

que no deja de sentirse lo juglaresco, también recurre ave-

zadamente a las fOormulas escolares.®® Esta ambivalencia le

da una tesitura especial a la obra del poeta riojano, quien,
al abarcar

lo culto y lo popular, intenta Lambién, como su—

braya Jorge Guillén, que en sus poemas el “"mas alld" y el

"mas aca" se den la mano:

£l mundo de Berceo nos causa lo que Rafael Lapesa
ha 1lamado muy acertadamente "eensacidn de inme-—
diatez". Por muy lejos que se extienda el mas alla
—~y a veces s la misma gloria de Dios— ese mas
alld es siempre un mas acé, ¥y 1la maravilla tan
evidente se sitda ahi, ahi mismo, tangible, para
que la compartamos. (...) Escribir en "romdn pala-—
dino” no significa escribir vulgarmente. Ese len-—
‘guaje seglar, laico o lego —-diriamos a lo Unamuno-
es el lenguaje vivo, es decir, el prosalco—poé-—
tico, el lenguaje del poema. Berceo abraza con €l
un mundo indivisible de su trasmundo.=*

Quizd el mester de clerecia sea una de las formas poéticas

en donde mas claramente se evidencia el caracter preceptivo

del arte medieval, si no fuese porque el hecho de estar es—

crito en romance lo hace una forma cultural de transicidéon en

la que los canones tienen cada vez mas la funcién de marcos

generales y la sustancia poética, entendida ésta como el

trabajo de la imagen con el arsenal semantico y fonoldgico

19 Barcia, pp. 40-41.
20 Ibid., p. F0O.

21 Guillén, pp- 146, 148.



que ofrece la lengua romance, tiene cada wver mayor importan-
cia y abre el camino a la creacidn original v a la ruptura

de modelos formales. La presencia de lo juglaresce es digna

de subrayarse como un rasgo de apertura a pesar de las re-—

glas, ¥y el cumplimiento meramente formulistico de ciertos

preceptos (como el respeto a lo escrito, Que seria como un

"acAtese, pero no se cumpla®”), muestra cémo el esqueleto

nourmativo de la retdrica es desbordado por la misma practica

poética. Todo sello particular ha de verse, desde esta pers—

pectiva, como tendiente a la transgresiéon por una necesidad

asimismo particular e inmediata: la comunién con un puablico.

Hacer poesia en lenqua romance, con plena conciencia de la

autoria, suponia, en el siglo XIIX vy para un clérigo como

Berceo, la aventura de enfrentar con instrumentos y tépicos

heredados vy universales una realidad lingaistica vy social

como la de la Castilla de su tiempo, €n un contexto cultural

que asoma a cada momento en sus metaforas vy vocablos. La

composicidén, entendida no s6lo como la secuencia de las ac—

ciones, sino como la estructuracidén narrativa, es otra clara

evidencia de un trabajo original que tiene como propésito

despertar el interés del pGblico armonizando la forma con el

contenido ideolégico. Mester es arte y saber, obra y tradi-

cién. La Vidas de Berceo, coma mesteres, muestran cuwdn pal-

pable es esta dicotomia. Veamos, pues, detalladamente, laos

esfuerzos de Herceo por autodefinirse y autoeriqgirse poéti-

camente, con 1la peculiar idea de 1la fama que los autores

clérigos tenian en su momento.



Oriqginalidad de Berceo.

Paco es lo que se sabe de la vida de Gonzalo de Berceo, me—

nos por las referencias que da de si mismo en su obra que

por 1o descubierto en los documentos cenobiales y juridicos

de su tiempo. Veamos la nota biografica gque nos ofrece

Deyermond:

Gonzalo de Berceo, a diferencia de la mayoria de
sus contemporaneos y sucesores inmediatos, nos re—
fiere su nombre y otros detalles personales; se
trata, en efecto, del primer poeta castellano de
nombre conocido. Nacido a fines del siglo XI11 en
la localidad de Berceo, actual provincia de Lo-
grofo, recibidé, al menos ern parte, su educacidn en
el cercanc monasterio benedictino de San Millan de
la Coguolla y se ha sugerido que cursd estudios en
la universidad de Palencia. Prestd sus servicios
no como monje, sino en calidad de clérigo secular,
en el citado monasterio. Su oficico era primor—
dialmente de indole administrativo-legal, requeria
frecuentes viajes y hay poderosas razoghes gue apo-
van la creencia de que fue notario del abad. Viwvia

adn en 1252, pero se ignora la fecha de su
muerte_?*

Sus abras pueden clasificarse en poemas hagiograficos (Vida

de _San Millan de la Cogolla, VYida de Santo Domingo de Silos,

Vida de Santa Oria v &1 incompleto Martirio de San lLorenzo),

=4

poemas dedicados a la Virgen (Milaqgros _de Nuestra Sgﬁora,,

Loores de_ huestra Sefora, Duelo que fizo la VYirgen) y obras

doctrinales (De los _signos. _que_apareceran _antes del Juicio vy

Sacrificio de la Misa), ademas de tres himnos atribuidos.=

1 Deyermond, La Edad

ad_Media, pp- 109-110.
2 1bid., p. 110,



Brian Dutton cronologiza la o©obra berceana como aparece a

continuacidn:

1. San__Millan Written before 1236, probably
about 1230. 2.Santo_Domingo Written ca. 1236
when Berceo was at least 38. 3. Sacrificio, q.
Duelo, 5. Himnos, 6. Loores, 7. Signos Written

after 12365 and well before 12446. Berceo was ordai-—
ned before 1237. 8. Milaqgros Bequn well before
1246, when Perceo was 48 or more. The last miracle
added after 1252 when Berceo was at least S4. 9.
Santa Qria Written in Berceo’s old age. Accor-—
ding to the seven ages of man, old age was S0-60
{see my rMi1liaqros, p- 170, note to 502 d). 60-7Q
was decrepitude. Hence ca. 1252-577=

El estudio de Maria Rosa Lida de Malkiel sobre la idea de 1a
fama en la literatura de la Edad Media nos indica la gran
importancia gue, para los clérigos medievales, tenia el
hecho de ser "metido en escripto® algdn tema, suceso o

personaje. Ese simple hecho daba cuerita de su mérito Yy

singularidads

Berceo mismo, tan ortodoxo, llega a emplear libre—
mente, con simple valor elativo, aquella formula
para subrayar la importancia de varios milagros a
lo=s que su fuente adjudica origen oral, pero que
para é1 tenian sin duda mérito suficiente como
para obtener la fijacidén escrita.=

Acto seguido, Lida de Malkiel anota todos aquellos casos en
qﬁe Berceo asequra que tomd un milagro de un determinado es—
crito, cuande ello no es verdad. Indtil es que aqui repita-—
mos la excelente labor de esta investigadora, gue puede con—

sultarse en su obra misma. Lo gque si cabe mencionar, ecs la

3 Dutton, p. 76.
4 Lida de Malkiel, La idea..., p. 156.
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relacién gue este alto valor a lo "metido en escripto” tiene
con la idea de la fama que asequra la inmortalidad para el
poeta griego y el romano, asi comp la “veneracién judeo—
cristiana al libro” que se suma a lo anterior.®™ 4 su vez, el
prestigio de lo escrito da lugar a gue se mencione con orgu-

11lo gque hay un original en el gue el clériqo medieval se
basa. Al respecto, Pedro Luis de Barcia 1o explica como si-—~

gue:

Dehen, por Fin considerarse, para no egulvocar el
sentido de esas declaraciones de sujecidon a lo es—
crito, tres principios fundamentales de l1a litera-
tura medieval respecto a las fuentes v a la crea-—
cion literaria. La insistencia en el respeto al
texto, por ejemplo, se puede originar en dos in-
tenciones: mostrar una sostenida honestidad con 1o
esencial o dar autoridad a 1o que se va diciendo,
por 1o cual a veces no se atiende a texto alguno
pera se alude a uwno, la simple mencidn de lo es—
crito presta peso a lo dicho. En segundo lugar, el
concepto de originalidad literaria de los autores
medievales tenia muy otro sentido que el nuestro.
¥ en tercer y dltimo término debe destacarse el
valor de la glosa al margen del texto tratado con
relativa libertad y al cual se procuraba ensanchar
y enriquecer mediante erégesis y comentarios.s

Todo lo anterior nos da otra idea de la labor de nuestro po-
eta riojano, quien, como es sabido, se base en un texto del

abate Grimaldo sobre Santo Dominge de Silos,

rior al de Berceo

un siglo ante—

(Grimaldo fue contemporaneo del santo y

clérigo del mopasterio de San Millan),” v en un texto de Mu—

nio sobre Santa Oria Virgen (Munio fue también el copista de

la Nota_ __emilianensge que tanta importancia ha tenido para el
5 1bid.., pp. 157-158.
6 Barcia, pp. 42—-43.
7 Devermond, La Edad Media,

p. 117.
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estudio del dialecto riojano).® 1a calidad de mero copista

en que generalmente se le ha tenido, reforzado por el estu-—

dio de Curtius sobre 1a presencia de los "topoi"¥ en sus

obras, ha dejado en la oscuridad por mucho tiempo las autén—

ticas aportaciones de Berceo tanto & la literatura de visio-—

nes y hagiografica como a la culture de su época. Pedro Luis

de Barcia lo hace notar:

En efecto, los estudios especializados comparati-
vos de poemas del mester con sus fuentes, han mo-—
dificado la idea de meros repetidores., Los letra-—
dos humanizan y dan carnadura al seco texto la-—
tino, allanan 1lo intrincado, prestan sentido gra-
fico a 1os pasajes, suprimen detalles, agregan co-—
mentarios personal esg seleccionan los elementos
que se les ofrecen de acuerdo a su personal inte—
rés y preferencias, allegan vy combinan las fuen—
tes, agregan introducciones, transiciones, epi—
logos; no faltan aportes de tradicidon oral o
testimonios personales de propia cosecha.
Esto vi por mis 0jos e so ende certero.
(Spn Millan, 184}
A esto deben sumarse los variadisimos detalles de
alteracion a que es sometida 1a fuente y que pres-—

tan margen a la expresiéon de la personalidad esti-—
listica del autor.?*®

Frida Weber de Kurlat muestra la transformacién radical de

la estructura de Santo Dominge vy San Millan. Dicho cambio

composicional comporta una significacidén simbdédlica:s

Ante todo, ambas vidas presentan en comin una di—
vision tripartita perfectamente equilibrada: la
primer parte relata la vida del santo, la segunda
los milagros hechos en wvida y el transito de la
vida terrena a la bienaventuranza, la tercera los

8 Alvar, p. 18.

9 Cuwrtius, t. I, pp. 129, 2892, 340.
10 Barcia, pp. 41—-42.

4z



milagros del santo después de la muerte. Tal divi-
sidén tripartita no se da en las vidas latinas gue
con minuciosa sujecidén al contenido factual del
relato sigue Berceo. (...} El sentido de esa divi—
si6n tripartita, su valor simbélico, se declara al
terminar el 1ibro segundo de la VYida de Santo Do—
mingo (estrofas S33 ss.): "Sefores e amigos, Dios
sea end laudado,/ el seqgundo libriello avemos aca-—
vado, / queremos comengar otro a nuestro grado,/s
que sean tres los libros e vno el dictado.// Como
son tres personas e vna Deidat,/ que sean tres los
libros, wvna certanidat,/ los
quen la Sancta Trinidat, /s
simple Deidat...”™*?

libros que signifi—
la materia wungada 1la

Casalduero profundiza en el estudio de estos cambios estruc—

turales, los cuales abordaremos nuevamente al referirnos a

las obras en si. Por lo pronto cabe destacar la originalidad

berceana al inmprimir este movimiento ascendente y progresivo

que rompe el patrdén de la fuente latina:x

Es evidente, por lo tanto, que se equivocan los
que afirman que el poema de Berceo no es otra cosa
que una traduccién en vercso del libro de Grimal-—

dus. No; lo que sucede es que Berceo, partiendo de
la obra de Grimaldus, compone su libro. 2=

Es precisamente este cambio estructural en el que se basa,

en buena medida, una especial concepcioéon de su tema o mate—

ria, pues 1la ascensiétn o pregresidén de una etapa a otra nos

lleva tambiémn por las etapas de la via mistica del santo y

sus grados de iluminacion, como veremos mas tarde. Damaso

11 Weber de Kurlat, p. 153,
¢12 Casalduero, p-
Suszinski,
de Berceo:

4 (ver la tesis de 0Olivia Calvi®o

The Hagiographic—Thaumaturqic Art of Gonzalo
"Vids_de Santo Domingo de Silaos™,
University Microfilms, Ann Arbor, 1974).

Xeros:,
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Alonso confirma la

.

originalidad de 1la obra del clérigo rio—

Janas

Gonzalo de Berceo es uno de los escritores en que
esos rompimientos, esas penetraciones de la reali-—
dad en la obra de arte, ocurren con mas frecuen—
cia. El es "enterpretador" de la historia latina
que va siguiendo. Podia interpretarla sin maAs;
pues no, muchas veces interrumpe la narracién para
asomarse &1 mismo al poema, mostrandosenos en al-—
gun trance de su trabajo. (...) Pero hay algunos
puntos del cuadro por los que es especialmente
frecuente que asome 1a persona del escritor medie—

val: son losw finales vy principios del poema o de
sus partes. ™

También hay que observar que la idea de l1a fama qQue, como

escritor, buscariamos en Berceo, se halla en realidad supe-—

rada no sdélo por este prestigio que tiemne la fidelidad al

original, aunque écte no se respete, sino por el hecho de

que el poeta entiende su trabajo como un tributo a ta Virgen
o ail santo en cuestion. Frobando esto, Lida de Malkiel nos

cita versozs de los Loores, los Milagros, Santo Dominago y

Santa Oria, concluyendo después:

Berceo no s6lo se muestra ajeno a la idea de su
propia fama como artista, sino también a la idea
de la fama en general. (...) Tal repulsa a la idea
de la fama en general no es consecuencia forzosa
de su inspiracién devota, (...} es consecuencia de
que Berceo pertenece a la época en que la Iglesia
alcanza en todos los d6rdenes la supremacia.*™

13 Alonso, pp. 79, B1.
14 Lida de Malkiel, La idea..., p. 114.
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35
For otro 1lado, tampoco hay que dejarse seducir por esta hu-
mildad que, a su vez, es también una “pose”, como lo subraya
Deyermond:
La autedeprecacion de Berceo es, pues, manifiesta-—
mente falsa. Su cargo de administrador eclesids—
tico, su implicacién en la impostura de Fernandus,
su habilidad de transformar una obra en prosa la-—
tina dirigida a los cultos en un poema romance que
respondiese a las exigencias de un publico popu-—
lar, todo ealo constituye una prueba de su comple-—

jidad y pericia, que viene confirmada por el ana-
lisis detall ado de sus poemas. '™

Si nmno es la idea de la fama lo que mueve a Berceo, al menos
no la fama como la concebimos ahora ni como la concebian los
cladsicos, si lo estimula el afadn por conmover a un determi-—
nada ptbhlico, y este afan lo lleva a utilizar cuanto recurso
esté a su mano y a su imaginacién para lograr sus fines. La
originalidad de Berceo, que los criticos de varias gene—
raciones quisieron entender como invencién propia de la to-
talidad de su obra entendiendo por esta tanto el asunto como
los recursos y 1la manera de contarlo y que, desde luego, no
puede encontrarse en el clérigo-poeta, se entiende hoy como
la capacidad de organizar los materiales heredados y dispo-—
nerlos de una manera nueva y, ahora si, propia. Aunque en lo
fundamental Berceo se basase en el manuscrito latino, los
cambicz realizados en la versidn romance son tantos, que no
ec posible sequir manteniendo la idea de que es una copia
servil. Ciertamente, en el Poema_de Santa Oria hay tépicas

comunes a la literatura haqiogrédfica, incluso uno de ellos

15 Deyermond, La Edad Media, p. 113.




es la misma lu:z intensa, presente también en la literatura

de visiones y cuyos origenes son aun mads remotos que la obra

de los mismos padres de la Iglesia, muy leida durante la

Edad Media, pero no es posible demostrar aque proceden direc—

tamente del manuscrito de Munio (que nunca ha sido encon-

trado), o =i los incorpora Berceo por cuenta prapia con

otros tépicos {el coro de Virgenes, Cristo como Esposo, la

paloma, la columna con la escala que conduce al Cielo).*® La

Vida de Santo Domingo nos ofrece mAs posibilidad de demos-—

trar como Berceo realiza su labor crealiva, pucs contamos

con la vida en latin escrita por 6rimaldo. Teresa Labarta de

Chaves ha superado la vieja idea de 1a “copia servil” con un

estudio comparativo entre la versién latina en prosa y la

poética en romance. "Acciones, gestos, pensamientos v didlo-

gos” que aparecen en la Vida de Berceo estan ausentes en el

terxto de Grimaldo, Nombres de lugares y descripciones geo—

graficas también son enteramente del poeta riojano. De he-—

cho, la Vida de Grimaldo esta escrita en un tono moralistico

que asfixia la narracion biografica. El frecuente empleo que

Berceo hace de la amplificatio, procedente de la retdrica

de la época, muestra cuvanto cuerpo le dio al original en

latin vy cuadnto de suyo hay en la Vida de_Santo Dominqo-*7 De

los milagros del Santo, varios son creacién berceana por en—

tero. Finalmente, citaremos con Pedro Luis de Barcia, aque-

1105 casos en la literatura espafola en los que la obra de

Berceo ha repercutido:

16 thria Magqua, Poema..., pp. 22-28.
17 L,abarta de Chaves, pp. 15-28.
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Berceo es el iniciador de la leyenda romantica es-

patola al uso de Zorrilla, A buen_ juez, #ejor tes—
tiqo v Margarita l1a

Cristo de la Vega estd anticipado en el milagFE
la obra berceana.

XXII1 de El Milagqro de Teoéfilo,
comin a toda l1a literatura medieval, es testimonio
de uwn  tema gue ocupard aun a les avtores finales
del siglo de oro, como a Calderdn en El _maqgico
prodigiocso. *®

La aportacion del clérigo riojano al conjunto de 1la litera—

tura de visiones gque yva erxistia en su época es también digha
de tomarse en cuenta, como lo hace Howard Rollin Patch en su

obra, gque mencionaremos & propoésito de Berceo mas adelante.

Pero si analizamos mas de cerca las revelaciones de Santo

Pomingo v Santa Oria, nos percataremos de una sutileza tal

en su imagineria, un orden y una armonia tan pensados en

sSUs
referencias a la luminosidad y en sus imégenes visuales, que
dificilmente podr& seguirse minimizando la obra de este po-

eta. Fara ello, demos antes unos datos tanto sobre la impor-—

tancia del simbolo en el arte medieval como sobre el papel

de 1la 1luz como simbolo religioso, cualidad estética y cate-

goria filosdfica durante la Edad Media.

18 Barcia, p. S3.



El simbolismo en la Edad Media.

Unz de las observaciones mds certeras sobre la ldégica de los
simbolos nos la ofrece Mircea Eliade, quien, al respecto,
insiste en "el deseo de unificar la creacion y de abolir la
multiplicidad"”.® En esta l6gica la multiplicidad se reduce,
pues, a la unidad. El hombre encuentra asi su lugar en la
armonia universal. M.M. Davy, en su obra Initiation & l1a
symbolique romane, nos brinda asimismbo una interpretacidén en
l1a que cabe destacarse 1a nocién de revelacisén como res-

puesta a un deseo de conocimiento:

Le symbple se présente caomme un absolu. Pour le
saisir, il convient d*éprouver en soi-mEme una
nostalgie de 1la connaissance, une ouverture cons—
tante, un appétit. Dans 1l& mesure de ce décsir de
connai ssance, de cette ouverture, de cet appétit,
le symbole livre son contenu, du meiux il se reé-—

véle, car la connaicssance symbelique est compara-
ble & une révélation.™

Como tal, prosigue Davy, el simbolo constituye la paradoja
de comunicar 1o innombrable. Como revelacidn, es el puente

entre lo uno v lo maltiple:

lLe symbole se présente donc comme un support a

travers lequel 1*absolu pénetre le relatif,
1*infini le fini, 17éternité le temps. Gr3ce a lui
un dialogue s engage et une transfiguration

s opére; le trascendent s impose. Dieu veut =e reé-—

véler & 1 homme, le symbole permet dentendre sa
voix.S

Eliade, lmggggmg;:éymwgl_g, Paris, 1952, p. 387 {(cit. por
M.M. Davy, p. 100).
M.M. Davy, p- 92.
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Pero un reciente ensayo de Umberto Eco afina ciertos postu-—

lados de esta problemdatica. El estudio de Devy sobre la sim—

bologia del siglo XII debe completarse con el analisis de

Eco sobre el =imbolismo tal como llegd a entenderse después

de Tomads de Agquino. En efecto, &1 énfasis en el racionalismo

se ve considerablemente sumentado en la dltima interpreta-

cidr. Sin emnbargon, Eco da cuonta de ocste entender la idea

panteista de “"gmanaci6n', propia del neoplatonismo comin al

pensamiento europeo desde 1la eépoca helenistica, como yea

transformada en la idea no panteista de “participacién®

desde 1la obra del mismo Dionisio el Areopagita:

...y Ccon consecuencias de no poca importamcia para
una metafisica del simbolismo y una teoria de la
interpretacion simbélica, tanto en los textos como
universo simboélico como del universo entero como
tento simbdélico. ... En el Uno, (...?
tradicciones se conciben dentro de un logos ca-—
rente de ambigiedad. Contradictorias serdn las
formas en las que nosotros, por analogia con las
experiencias mundanas, trataremos de nominarlo
{...) &1 serd esctas cosas, pero en una medida in-—
conmensurable e incompresiblemente mads alta. (...)
El siambolismou medieval es una forma de acceso a lo
divino, pero no es una epifania de lo numinoso ni
nos revela una verdad gque pueda ser dicha s6lo en
términos de mito vy no en términos de discurso ra-—
cional. Mas auan, es vestibulo del discurso racio-
nal y su tarea (thablo del discurso simbolico) es
precisamente hacer manifiesta, en el momento en
que resulta diddctica y por principio atil, la
propia insuficiencia, el propio destino (diria,
casi hegeliana) de ser legitimado por un discurso
racional sucesivo.®

4 Eco, pp.

&
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El Aquinate se¢ encargd de reafirmar esta idea de participa-

ciobn, por virtud de l1a cual el razonamiento interpretativo

se bace por analogia de los efectos con las causas, lo gque,

para Eco, hace del universo un todo semidtico “"en un jueqgo

de juicios de proporcién vy no de una semejanta morfolégica o

conductual fulgurante”.® De este modo, Eco rechaza la idesa

de "metafora®” o “"alegoria" en la concepciétn de "simbolo" du-—

rante la Edad Media:

La pansemiosis metafisica es la que nace con los
Nombres divinos de Dionisieo, sugiere la posibili-
dad de representaciones de tipo fiqurado, pero de
hecho desemboca en la teoria de la analogia entis
Yy por lo tanto, concluye en una visién semidtica
del universo en la cual cada efecto es signo de la
propia causa. Si se comprende 1o que el universo
signhifica para el neoplatonismo medieval, (..
nos daremos cuenta de que en este contexto no se
habla tanto de la semejanza alegérica o metafdérica
entre los cuerpos terrenos y las cosas celestes,
como de wuna significacion mas "filosdfica" de és—
tos, que tiene que ver con la secuencia ininte-—

rrumpida de causas y efectos de 1la "gran cadena
del ser”.<

Eco hace bien en subravar el cardcter analdgico del mundo

simbélico medieval, en el cual todo es lo divino y lo divino

se manifiesta en todas las cosas. Lo que quiza sea mas dis—

cutible de su interpretacion es la afirmacidén de que el sim—

bolo no "revela”, sino gque requiere absolutamente de una ex—

plicacién racional. Esta observacidén nos parece mas justa si

nos referimos a la aleqgoria, no asi al simbolismo medieval,

vy concretamente al del arte romdnico. Eco se esfuerza justa-

» P- 15,

. P 22.




mente por delimitar la idea romantica del simbolo come epi-

{fania dada fundamentalmente por la via de las emociones, vy

asimismo por recuperar la nocidn antigua de simbeolo como

equivalente a alegoria:

La tradicidn occidental moderna estd acostumbrada
a distinqgquir el alegorismo del simbolismo, pero
esta distincidén es bastante tardia: hasta el siglo
XVI1I los dos términos son en la mayoria de los
casos casi siempre sindnimos como (...) lo habian
csido para 1la tradicién medieval. La distinciéon se
prescenta por primera vez con el romanticismo y, en
todo casu, con 1o célebree aforismos de Goethe.”

Perao, de hecho, HM.M. Davy si detecta una diferencia en las

concepciones de "alegoria" y "simbolo" en San Isidoro de Se-—

villas:

Les gtymologies d’Isidore de Seville auwnguelles
les auteur et imagiers du Moyen Age ont volontiers
recours, précisent ces deun Ltermes. L alleqorie
est étrangére au langage habituel, elle este dite
alieniloguium. Car autre est le son, auvtre le sens
qu”il convient de saisir. Semblable & une pierre
precieuse, 17allégorie posséde une signification
différente de 1a forme qu elle revet. En effet,
selon Isidore de Seville, le son ou la forme ne
correspondent pas a la realité. (...) Guant aun
symbole, Isidore, interprétant 17étymologie grec-—
que de ce mot, 1le saisit comme un sigrne (sianum
donnant accés & une connaissance. En grec le mot
cupflolov désigne aussi la tessitre (tablette), dont
la moitié é¢tait donnde aur hstes afin de pouvoir
toujours les reconnaitre.®

La alegoria se conoce desde la Antigiliedad griega cuando la

filosofia, al dar una explicacidén racional al mundo, despla—

bid., p. 10.
.M. Davy, p. 95.
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caba a la mitologia que 1o explicaba magicamente. La poesia

de Homero dejé de ser creida literalmente:

Los griegos no quisieron renunciar ni a Homero ni
a la ciencia; buscaron por lo tanto un equilibria,
y lo hallaron en la interpretacién alegé6rica de
Homero. (...) En la tardia Antigtiedad, la alegoria
vuelve a imponerse en los espiritus; el judio he-—
lenizante Fildn lo aplica por primera vez al Anti-—
gun Testamento, y esta alegoria judaica de la Bi-~
blia dard después lugar a la aleqoria cristiana de
los Fadres de 1a Iglesia. (...) En la Edad Media,
la aleqgoria biblica vendr&d a confluir con la vair—
giliana. La alegoria se convierte asi en funda-
mento de toda la interpetacion textoual, v esto
produce una serie de fendmenos que podemos reunir
bajo la rubrica de "aleqorismo medieval".=¥

Ademas, la alegorias =i tiene una cualidad diferencial con

aguello que representa, pues estd hecha precisamente para

ocultar un secreto y, por lo mismo, conlleva una exégesis:
La tendencia alegérica corresponde a un rasgo fun-—
damental del pensamiento religioseo griego, la cre-
encia de que los dioses se manifiestan bajo formas
enigmédticas, oridculos, misterios. E1l1 hombre avi-—
sado debia penetrar esos velos y cobertura que

ocultaban el secreto a los ojos de la multitud.
Esta concepcidén aparece todavia en San Agustin.*®

Asi, 1la poesia confluyé con el discurso filoséfico mediante
la alegoriﬁ, y la retérica fue identificada en la temprana
Edad Media con la filosofia.2®* Por tanto, no es posible
rechazar completamente 1la distincidn cualitativa entre 1la
alegoria v su significacidn. Aunque, desde luego, la

aprehensidon del significado tiene un cara&cter racional y de-—

@ Curtius, t. I, p. 292.
10 1bid., p. 293-294.
11 Ibid., p. 300.
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pende del nivel del que la experimenta, de su grado de in-
formacidn (0o de la explicacion racional contigua, como lo
sugiere el mismo Eco). Pero el arte romanico se hace con una
voluntad proselitista. Habia que mostrar al pueblo la gran-—
deza de Dios con cbietos preciosos que hablaran por si mig-—

mos:

Pour que le Logos se réveéle, il convient donc de
pétrir la matiére. Qu’elle soit mot ou pierre, 11
f aut lui donner une farme que dévaile
l17intraduisable et jette un pont entre deux dimen-
siorns. D700 la necessité de recourir au symbole et
& 1”image dont les théologiens, mystiques et ar-—
tistes usent largement auw XIle sigcle.t*=

El simbolo, a diferencia de la aleqoria, es una extensidén de

agquello mismo que representa y lo pone de manifiesto:

La mente medieval no emplea los objetos simbélicos
y sus nombres para crear una mistica de lo arcano
y para envolver y proteqger la esencia de los mis-—
terios en un secreto magico, sino que experimenta
la necesidad de desvelarlos vy comunicarlos, de
convertirlos en ima&genes reales y objetivas, sus-—
ceptibles de ser reconocidas a primera vista, en
un acto de intuicidén, casi como en una visidén in-—
medi ata y plastica, a través de la cual emerja sin
velos ni  ambigliedades la verdad religios=a y meta—
fisica; v no en un clima intelectual sutil y enra-
recido, sino bajo la especie de cosas sensibles y
casi tangibles.*™

El simbola tenia, pues, una naturaleza cognoscitiva y no
esotérica durante la Edad Media. Era por virtud del simbo-—

lismo que el hombre se integraba al universao: el mundo repe-—

12 Ibid., p- 91.
13 S. Battaglia, Esemplaritad & antagonismo nel pensiero di
Dante, Napoles, 1947, p. 257 (cit. por Varvaro, p.60).




tia en forma refractada el orden del Creador.®® La similitud
misma entre muchos de 1los simbolos del mundo precristiano
con los del cristianismo obedece precisamente a una recu-
rrencia de 1la Iglesia a imagenes culturales que ya eran de
por si potencias afectivas entre los feligreses.*® Asi su-—
cede con la simbologia solar y luminosa que ahora nos con-—
cierne.
Por otro lado, la literatura de visciones medieval se pre-—
senta como un discurso destinado a deslumbrarnos persuasiva-—
mente para reconocer la qgrandeza del trasmundeo, y para ello
se vale de alegoria. Howard Rollin Patech sitda la literatura
visionaria, por virtud de l1la alegoria, a medio camino entre
la religidén y la poesia:
La transicién del mito a la poesia se efectua ge-—
neralmente a través de la alegoria. La literatura
visionaria puede transmitir una vasta cantidad de
materiales, y los relatos de viajes en busca de
miticas regiones pueden perpetuar muchas de las
viejas ideas; pero es de suponer que, en ambos ca-—
505, persiste y persistird un cierto grado de rea—
lidad de 1o narrado mientras la narracién se pre-—
sente mas O menns en esos términos. Sin embargo,
cuando los dioses y las diosas, las escenas y es—
tructuras de una vieja religidn, se emplean mera-—
mente como simbolos que representan algdn signifi-—
cado en otro nivel del pensamiento, nos encontra-

mos en presencia de 1o metafdrico, vy 1o numenal
cede sitio a 1o poético.r«

Si Gonzalo de Berceo debe mucho a la literatura de visiones,
como veremos al referirnos a las Vidas, su voluntad de crea-—

ci6n es completamente palpable a lo largo de su obra. En sus

14 Varvaro, pp. 62-63.
15 Ibid., p. 108.
13 Patch, p. 182.



simbolos luminosos inteligentemente dispuestos se encuentra,

ademas de un valor representativo, un valor imaginativo, es

decir, estético. Pero asimismo encontramos momentos en la

obra berceana, en los que el poeta nos explica el signifi-

cado de una determinada alegoria que proviene de los "topoi®

de la literatura visionaria, como sucede en el poéortico de

los Milagros:

LLa aleqoria parte también de la comparacion, y mas
directamente de la metafora en desarrollo conti-
nuo. EI pensamiento permanece cerrado en l1a mate—
rialidad de los objetos que las palabras presentan
originariamente. 5i no estamos familiarizados con
una alegoria dada, vy ésta no es suficientemente
clara, se hace necesaria su explicacion, a la que
recurre de ordinario el propio escritor, so pena
de caer en un lenguaje enigmiatico, lo que atenta-—
ria contra los principios de la Retdérica.*™

No obstante, las imagenes luminosas que nos ofrece Berceo en

la Vida _de Santo Domingo v en la Vida de Santa Oria no res-—

ponden a las caracteristicas de la alegoria. Se presentan al

lector -o al escucha- sin una exégesis aledafa. Coﬁstituyen,
por tanto, una verdadera simbologia que, par su complejidad,
es superior a lo que pudo haberle heredado a Berceo la lite—
ratura de wvisiones., Su plena significacidn debe buscarse en

el mundo cultural del poeta, en su momento histérico. La im-

portancia de la luz en el arte cristiano, a través de su

evolucion del romanico al gétice, y su papel en el pensa-—

miento medieval, serdn e)plorados en los capitulos siguien—

tes.

17 Giménez Resano, pp- 70.
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Arte religioso en el sigleo XIII.

La luz, desde el punto de vista de los estudiosos del siqlo
X111 yv a través de los descubrimientos y teorias de la i~
sica vy 1la ¢6ptica de aquélla época, reviste una especial im-
portancia para la estética de la Baja Edad Media.® Crombie
nos presenta la versidén que daba la ciencia de la época so—

bre el fentmeno luminoso:

Las fuentes principales de 1la o6ptica del siglo
X111 eran, ademas de la Meteoroloqia y De_Anima,
de Aristételes, las obras de Euclides, Ptolomeo y
Dioncles (siglo II A.C.) vy de 1los autores arabes
Alkindi, Alhazen, Avicena y Averroes. Aristételes,
que estaba mas interesado por la causa de la vi-
sidn que por las leyes que la determinaban, habia
afirmado que la luz (o el color) no era un movi-—
miento, sino un estado de transparencia en un
cuerpo vy estaba producido por un cambiao cualita-—
tivo instantdanec en un medio potencialmente trans-
parente. Otras fildésofos griegos habian ofrecido
otras explicaciones. Empédocles afirmaba que la
luz era un movimiento que necesitaba tiempo para
transmitirse y Platén, que la visidn podia ser ex-
plicada por una serie de rayos separados que sa—
lian del ojo hacia el objeto visto. En contraste
con esta teoria de la emisidn los estoicos habian
sugerido que la vision se debia a rayos de luz que
entraban en el ojo desde el objeto.®

lLa idea neoplaténica de Empédocles de 1la luz como movimiento
es justificada en el mismo siglo XIII por Grosetesta, estu-

dioso y cientifico inglés y Magister Scholarorum de Oxford,

quien elabora su teoria de la "multiplicacién de las espe-—

cies":

1 Cantarino, "Dante...”, p. 34. '
2 A.C. Crombie, p. 97.



En el
la luz

1a luz

importancia en 1la

mismo siglo,

a través de un prisma de vidrio.

blanca v 1la gama

~e.-Creia que la luz era la primera "forma corpo-—
ral” de las cosas materiales, siendo no soélo res—
ponsable de sus dimensiones espaciales, sino tam-—
bién el primer principio del movimiento vy de la
causalidad eficiente. Sequn Grosetesta, todos los
cambios en el universo podian ser atribuidos en
dltimo término a la actividad de esta forma corpé-—
rea fundamental, vy Ia accidén a distancia de una
co=a sobre otra resultaba de la propagacion de ra-—
yos de fuerza o, como ¢é1 decia, la "multiplicacién
de especies" o "virtud". Entendia por esto 1la
transmisidén de cualquier tipo de causalidad efi-
ciente a través de un medio; el influjo que ema—
naba de la fuente de la causalidad correspondia a
una cu2lidad de la fuente, como por ejemplo, la
luz emitida por un cuerpo luminosc coma una
"especie"” que se multiplicaba de un punto a otro a

través del medio en un movimiento que iba en linea
recta.™

Witelo experimenta con la refraccidn de

La oposicidén entre
de colores viene a ser de capital

simbologia luminosa presente en las

producciones estéticass

Ya en

el siglo

Witelo realizé también experimentos en 1los
produjo los colores del
luz blanca a través
comprendi 6,

que
espectro haciendo pasar

de un cristal hexagonal, Y
al menps implicitamente, que los rayos
azules estaban refractados un angulo mayor que los
rojos. Supuso que la gama de colores se producia
por un debilitamiento progresivo de la luz blanca
al refractarse, permitiendo asi una incorporacién
progresiva de la oscuridad del medio.”®

%11 se habia extendido una doctrina fuerte-—

mente neoplatonica para la cual la luz impregna la materia vy

l1a sutiliza.

El mismo Witelo distinguia entre la lux spiri-—

3
p:
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tualis vy la lux corporalis, siendo ésta dltima una sustancia

material -lumen, manifestacidén divina- vy la primera simple-—

mente luy o Dios.®

Para los cientificos de esta época, la

materia detiene 1la multiplicacién de la 1luz con su peso vy
opacidad:

A los oijos de los hombres de la Edad Media toda
fuente de luz irradia instantaneamente en todas
direcciones del espacio, formando asi una esfera
luminosa pertecta. Un volumen, es decir, una gran
extensidn en las tres direcciones, parece asi el
resultade de una fuente cualitativa de energia.®

Paralelamente a estas elaboraciones tedrico-cientificas nace

el primeyr arte gotico, gue en las catedrales del =siglo X171,

como Saint-Denis, Fontenay vy Vézelay, hace confluir la tra-

dicién sencilla vy austera del romdnico cisterciense con la

voluntad de iluminacidén que culminaria con el goético flami-—

qero:

De esta conjuncién salidé al principio lo que las
gentes de 1la época llamaron arte de Francia. Dios
es luz, como repiten los nuevos tedlogos. Ven la
creacion como  una incandescencia que procede de
una fuente Gnica, llamando la luz a la exicstenciea,
de qrado " en grado, a las criaturas y desbordando
por reflejos, de eslabdén en eslabdén de esta misma
cadena jerarguizada, la luz desde los confines te—
nebrosos para volver a su origen que es Dios.”

La reforma de Cister habia sucedido a la de Cluny imponiendo

normas mas rigidas y canones mads austeros en el arte frente

al fasto vy los excesos de la Iglesia cluniacense. Cluny ha-

5 Mieto Alcalde; p. 44,
& Bruyne, pp. 28-26.
7 G. Duby, p. &2.



bia sido fundsda en @10 por Guillermo de Aquitania y conser-—
vaba 1la Regla de San Benito que databa de un siglo antes,
aunque de hecho rompidé el equilibrioc entre oracién y trabajo
que impone la Regla. El rasgo esencial de 1a reforma de
Cluny consistia en convertir la pracidon publica, el Opus

Dei, en el fundamento del monacato, vy 1 esplendor del cere—

monial vy de las construcciones religiosas fue su preccupa-—
cidén central. Para el ciglo XII Cliuny contaba con 1450 casas
repartidas por +todo el occidente euwropeo'® en Espafa la
arden instituydé también maltiples centros monasticos
administrados por francos. E1 Cister, fundado en 1098 por
Robert de Molesmes, adopte lé Regle Benedictinse interpretada

rigurosamentes

Los cistercienses se ectablecerdn preferentemente
en los valles incultos y hasta con marismas. No
poscen pellizas ni camisas ni otras prendas o ves—
tiduras que la regla no mencicna siquiera: sdlo
una tunica de lana blanca grosera y una cogulla o
escapulario de la misma tela. Descansardan sobre un
jergén de paja, vestidos y con los rifones cefidos
FOor un cilicio, sin sidbanas ni mantas, ya que San
Benito nada dice sobre tales ropas de cama. No co-—
men carne, grasas, pescado, huevos, leche ni pan
blanco y desde el 15 de setiembre hasta Fascua ha-—
cen un solo refrigerio al dia. A media noche, a la
l1lamada de la anica campana del monasterio, aban—
donan su jergén y en las iglesias desprovistas de
todo ornamento salmodian los maitines. Peroc mas
que estos rigores corporales, preocupa la pobreza
ecstricta a estos apéstoles de la observancia bene-
dictina. A sus ojos, como a los de muchos cristia-—
nos del siglo XI, ésta es la virtued fundamental de
las que emanan todas las demads.®

8 Genicot, pp. 1446-148.
% Ibid., p. 163.
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Esto se reflejé en el arte mismo de catedrales y abadias.
Poco era comparable al maravilloso efecto que los wvitrales
cluniacenses lograron dar con su jueqgo de colores. El colo-
rido representa e imprime una fuerza ascencional a la arqui-
tectura de Cluny, similar a la progresisn de la iluminacién

mistica:

Les hommes du Moyen Age étudient la structure lu-—
mineuse de 1’univers. La bereautéd des couleurs est
erxtraordinaire dans 1les miniatures et les vitre-
aux. Elle apparait brillant sur les fresques de
Tournus et mate & Saint-Savin. gtudiant les fres—
ques de Berzé-l1a-Ville, Fernand Mercier, dans son
ouvrage sur la peinture clunisienne, a pu dénom-—
brer huit couleurs simples (bleu, Jjaune, brun,
vert, noir, blanc, rouge, vermillon) et deuw: cou—
leurs composées (violets) . t"interpretation des
couleurs se rattache aux normes de 17antiquite,
elle évoque les pintures égyptiennes archaigques.
La couleur symbolise une force ascensionnelle dans
ce jeu d'ombre et de lumiére si prenant dans les
églises romanes, ou 17ombre n"est pas 1 envers de
Ia lumie¢re, mais 1”accompagne pur mieux la mettre
en valeur et collaborer a son épanouilssement.?*e

La presencia solar es engrandecida en toda la liturgia, asi
como la importancia del dia. Esto se refleja en la Cancién
de Rolando.** Y aunque el arte cisterciense decreta después
la austerided, no deja de percibirse un cierto juego de con~
trastes en Fontenay y Thoronet:
«.-quien no ha visto la nave borgofona y el «claus—
tro provenzal no saba cudnta belleza y emotividad

puede encerrarse en una linea, ni cuanta emocién
puede guardar el juego de luz y sombras.*®

10 M.M. Davy, pp. 156~157.
11 Ibid., p. 157.
12 Benicot, p. 167.
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Pero la 1linea general del arte cisterciense es evitar la

plasticidad. La sobria ebrietas del nueveo sentimiento reli-

gioso prohibe el lujo oriental yv el refinamiento escultoé-

rico,*> pero pocto a poco adoptard la ojiva del arte qgético

Yy con ella, se transformara. La policromia proscrita volwvid

a recuperar terreno como nunca en el gotico de Chartres,

Bourges, Laon, Ruadn, Reims vy la Sainte-Chapelle de Paris,

con sus espléndidos vitrales. =

Desde la - expansidn de Cluny en EspaWa, el camino a Santiago

de Compostela implicd un via cultural importantisima para el

arte de 1a época:

Con motivo de esas peregrinaciones se establecie—
ron comunicaciones culturales, cambios de ideas y
de {formas artisticas entre los mas diversos pai—
ses. Pusde edplicarcese gran parte de la formacioen
del caracter y la importamncia de diversos monumen—
tos, situados en varias poblaciones espafolas, por
el hecho de encontrarse puebloes, villas ciudades,
conventos o iglesias en el camino que conducia a
Santliago. Un camino de idida: Roncesvalles, Pam—
plona, Puente la Reina, Estella, Hirache, Logrono,
NAjer s, Burgaos, Fromista, Villacasa, Carvrién de
lo=s Condes, Sahagun, Leodn, Astorga, Santiago. Un
camino de vuelta: Ovi edo, Armentia, Estibaliz,
Leyre, San Juan de la Feva, Jaca. En Francia,
Moissac vy Toulousse eran etapas importantes.:™

En la Rioja, lLogrofo, el monasterio benedictino de Santo Do-—

mingo de Silos, construido desde 1041 quizd sobre un templo

mozarabe, y consagrado en 1088, ¢ responde a los canones del

romanico cluniacense vy muestra la influencia del arte arabe

13 M.M. Davy, 209.

14 Genicot, p. 238.

15 Mayer,; p. 41.

16 Rafols, pp. 400-401.
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en sus famosos capitelecs, probablemente labrados por manos

mozArabes durante la reconquista:

Los capiteles del claustro de Silos parecen escul-
pidos por los mismos que tallaban martiles en tie—
rras del Sur. No hay un solc tema religioso; los
asuntos son animales del bestiario mozarabe, mas
exttico gue el de los mismos drabes. El padre Ur-—
bel trata de reconocer en aquel los monstruos los
raros seres que apellida el coédice wvigiliano:
cocatris, lauda, geride, bhagan... San Isidoro se
compl ace en catalogar monstruos hibridos Y
mestizcos. Domingo era monje mozidrabe vy las divinas
letras que aprendid en San MillAdn no debian ser
preci samentbe de dialéclica romanica. Silo=
representa el puente entre el mozarabismo y el
romanismao: sus  comienzos, cuando Fernan Gonzélez,
debian ser moz &r abes. Su mozarabismo se confirmd
por l& llegada del abad riojano. Después, Silos
siquid la corriente romanica.?*” '

Pero los relieves del claustro denotan la presencia de la

escuela de Languedoc y fueron esculpidos por manos francas.

Representan la Resurreccion, la incredulidad de Santo Tomdas,

el Descendimiento, la Ascension, la FPentecostés, Cristo vy

loe discipulos de Emavs, la coronacién de la Virgen y el ar-—

bol de Jessé.?'® Recordemos que la franquicia concedida a los

peregrinos francos repobld buena parte de la Ricja. Otros

opinan, como Mayer, que el orientalismo es visible también

en los relieves-27 dandole al conjunto una especial signifi-—

cacion religiosas

-..es5 el eco de un arte ceremonial de misterics,
al parecer algo alejado de la cultura europea.=e

17 Pijo&an, pp. 12Z4-125.
18 Rafols, id.

19 Mayer, p- 77.

20 1bid., p- 81.
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Es también digno de mencionarse el mozarabismo neovisigdético
de los marfiles del arca funeraria en San Millan de la Cogqo-
lla,®* en los gque, por otra parte, bhay una fuerte influencia
bizantina de las dos que llegaron a Espafa: la del Rhin u
otoniana y la italiana o de Ravenna. Ambas se fusionaron con

la tradicidn de los marfiles arabecs de Cdrdoba y Cuenca,

evidente en en el arca de San Millan.== Camps Cazorla ob-—

serva lo siguiente sobre la influencia del arte drabe en el

monasterio de Santo Domingo:

Fodria realmente hablarse de mudejarismo en esta
otra por toda esta serie de detalles técnicos que
la aproximan a las arquetas de marfil salidas de
nuestros talleres califales de Cérdoba, en alguna
de las cuales la representacidn de figuras humanas
reviste caracteres muy semejantes a las de este
claustro; comno un indicioc fuerte del mismo coardc-
ter nos descubre el cuidado con que siempre se
acentia la linea central en todos los tallos vege—
tales, lo mi=mo que en las mids finas decoraciones
nuestras musulmanas. El1 hecho conocido de 1la pre—
sencia de esclavoe moros entre las gentes del mo-
nasterio de Silos hizto pensar a algun investigador
en su intervencién directa vy manual en todo el
claustro; aungue ello no pase de un hipbétesis, se-
ductora como todas sus companeras, se basa sobre

datos que indican por lo mencos un destacado espa-—
folismo.=>

Por las mismas fechas, en 1135, se comienza a construir en
Francia el pértico y el &bside de Saint-Denis. El1 abad Suger
restablece el colorido oriental en los vitrales de las ven-—

tanas. Por la influencia de sus lecturas de Origenes y del

21 Pijodn, p. 141.
22 Camps Cazorla, p. 3l.
23 1bid., p. 1&3.



FPseudo-Dioni sio, Suger gusta de la iconografia hermética,
"sobre todo tratandose de temas como 21 de la luz"-=2 El1 g6-

tico se prefigura:

La luz, la perpetua idirradiacidn del dios lu=
erxtendido sobre las criaturas en que incensible-
mente se Juntan la materia vy el espiritu, es la
idea que estd en el corazén de la estética de
Saint-Denis. Ella condujo a Suger, abad de Saint-
Denis, & querer reducir tanto como fuera posible
en un santuario el lugar del muro, a hacer los mu-
ros porosos, translacidos. A& sacar todo el partido
de 1o bhéveda do crucerasa, artaficio de constructo—
res del que los cistercienses no habian usado mas
que como wn medio de consolidar el edificio. Los
rayos luminosos se introducen asi ampliamente vy
Suger quiere que sean triunfales, adornados con
todas las rutilancias de las gemas. Gloria de la
vidriera.=®

Sin embargo, poco es 1o que podemos saber ahaora de los vi-
trales de esta época en Egpana, destruidos casi en su tota-
lidad. Pero no cabe duda, por 1o poco que se caonserva, de

que fueron espléndidos. Asi 1o constata Joaquin Yarza:

La vidriera, que se considera imprescindible al
tratar de entender el espacio coloreado de la ca-—
tedral gética del siglo XIII, gque se convierte en
la miema Jerusalén celeste por ese motivo, casi no
existe en Espada. No es una creacion del goético,
existe desde antes del romanico, pero es ahora
cuando se obtienen con ella los efectos mas des—
lumbrantes Sin embargo, salvo algunas de la cate-
dral de Leén, casi nada se conserva hasta los si-
glos XIV vy XV, mucho mads ricos, igual que los si-
guientes . =®s

29 M.M. Davy, p. 208.
25 G. Duby, p. 6&1.
26 Yarza, p. 253.
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Nieto Alcalde, en un detallado estudio sobre el transito del
romadnico al gético, caracteriza como sigue la gradual trans-—

formacidén de la luminosidad al interior de las iglesias:

El ventanal romanico cumplia funciones de wvano
abierto al exterior: de foco de luz en sentido es—
tricto. (...) Las diferencias qgeu existen entre el
ventanal de la iglesia romdnica y el de la iglesia
gotica no radican exclusivamente en un problema_de
dimensidén, sinoc que residen en un diferencia_de
funciones. ="

Efectivamente, el gotico, en su afan de dar una iluminacidén
trascendente al interior de 1los templos, convierte las vi-—
drieras en filtros de 1luz que dan la idea de una realidad

trascendente:

En la catedral go6tica clasica el muro translacido,
que se extiende incluso a la parte posterior de
cierre del triforio, no proporciona al interior un
aumento de luminosidad. Al desaparecer el ventanal
entendido camo foco de  luz vy asumir el muro las
funciones de filtro de 1luz, el interior aparece
oscurecido y cromaticamente matizado.=*

Durante la vida de Gonzalo de Rercen se desarrollaba el
transito al gotico en Espafa, sobre todo en la regidén cer-—
cana a Francia, mientras que los monasterios que sirven de
escenarioco a sus obras son una excelente muestra del sincre—
tismo entre el arte romanico y el arabe, que denota cuidn in-—

tenso fue el intercambio cultural en estos siglos.

27 Nieto Alcalde, p. 20.
28 1bid., p. 25.



tuz como conocimiento y luz como ser.

La 1uz como elemento religioso tiene origenes remotos en la

cultura universal. En la historia de oriente y occidente po-

demos rastrear su culto hasta los ritos tantricos de la In—

dia, emparentados con las religiones iranias. Mircea Eliade

nos ha legado importantes testimonios y estudios de 1a pre—

sencia de 1'a luz en las religiones evrientales, Para 1o tan—

tristas, el semen virile contiene mindsculos fragmentos de

*luzr materializada”, o divinidad. Esta misma creencia se re-—

encuentra en ciertas sectas gnodsticas, a principios de nues—

tra era, como la de los ebionitas.? La "luz interior” o luz

mistica de la espiritualidad hindua es también motivo de mi-—

tos arcaicos:

FPara el tantrismo, el semern _virile
modo la luz “materizalizada” vy el rito de 1la unién
serxual {(maithuna) debe ser interpretado en esta
perspectiva. Mo repetiré agui lo que he escrito a
propésito de los ritos orgiasticos de los ebioni-—
tas, los cuales, igusl que los seguidores del ma-
niqueismc y de otras sectas gnésticas, creian en
la existencia de minusculos fragmentos de luz di-
vina en el interior del liquido seminal.=®

es en cierto

'Ya desde la antiqua India existe la distincidn, dentro de 1la

meditacion yoégica, entre 1a luz pura vy el cromatismo lumi-—

noso® que encontramos en las visiones de Santo Domingo y

Santa Oria. El orden sucesivo de los colores que preceden,

en 1la visidn mistica, a la luz acromatica, no tiene regla

1 Eliade, "Fragmentos..."”, p. 4.
2 Id.
3 Eliade, HMefistofel p. 36.




fija tampoco en la cultura hindi.” ta vision de dichas luces
coloreadas se experimenta  también en el momento de la
muerte. En el Tibet, el “bardo" aconseja al difunto no de—
jarse seducir por las luces de distintos colores, que cons-—

tituyen todavia una prueba:

Todavia durante seis dias, el difunto tendrd oca-—
sidn de elegir entre las luces puras, gue repre-
sentan la liberacidén, la identificacidon con la
esencia del Buda, ¥ las luces impuras, que simbo-—
lizan una forma cualquiera de posexistencia, (=]
sea, €1 retorno a la tierra. Después de las luces
blancas y azules, verd 1la luz amarilla, roja vy
verde, y finalmente todas las luces juntas.®

En el misticismo ismaelita del Islam erxiste también la expe-
riencia extatica del cromatismo luminoso, y entre los prime—
ros sufis vya habia estas visiones. Henry Corbin prueba que
estan relacionadas con las del gnosticismo helenistico y con
las antiguas tradiciones iranias,* de las cuales surqgioé el
éaniqueismo y que consideraban que el origen del mundo es-
taba en 1la Sgparacién y lucha entre Orauz, dios ¥y principio
de la luz, y Ariman, de las tinieblas. En el judaismo, esta
dualidad primigenia desaparece predominando Yahveé en su lu—

cha con l1a noche u océano primordial:

Las tinieblas, caoamo la mancha acuatica, como el

dragén, simbolizan las potencias del caos, y el
combate de Yahvé es de hecho un combate cosmogé-—
nico.”

Ibid., p. 35.

Ibid., p. 48.

Henry Corbin, Ombre et lLumiére, Paris y Bruselas, 1961
(cit. por Eliade, Occultism..., p. 114).

Eliade, Mefistéfeles..., p. 70.
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Le ideologia

con determinadas variaciones,

de la separacit6n entre la luz y las tinieblas,

se encuentra entre los gnésti-

cos v los maniqueos-*

En la

El gnosticismo -—del griego gnoesis: conocimiento—

_es un vasto movimiento de ideas que se sitda en la

doctrina maniquea, la luz

confluencia de tres corrientes: el zoroastrismo,
la filosofia antigua y el cristianismo. Florece
sobre todo durante los tres primeros siglos de
nuestra sra. {...) ...10= gné=ticos eran cristia-
nos que recordaban a 1os fildsofos grieqgos y sepa-
raban el Mal de 1la obra de Dios. Entre el mundo
inmaterial, sede vy reino del dios del Bien, y el
mundo sensible, obra de Satanads, colocaban uno o
varios mundos intermedios, poblados de semidioses,
de eones, es decir, de seres que participaban a la
vez de la naturaleza divina y de la naturaleza hu-
mana. Jesus era uno de ellos. Su gran mérito fue,
quizas, oponerse a la escisidén entre la filosofia
antigua y el cristianismo.”

estd implicada de la si-—

guiente manera:

s3,€1 maniqueismo no es solamente una sintesis o
un sincretismo de las religiones budistas, mazdea
v cristiana, que rechaza lo que parece falso en
una u otra vy acepta lo que parece bueno. Es tam—
bién una gnosis, porque en el conocimiento reside
la salvacidén y porque se trata de resolver el gran
problema de 1la amalgama de una parcela de materia
divina, el alma, con el cuerpo, producto del mundo
terrestre, causa inicial a su vez, del Mal y cbra
del demonio. (...) Desde un principio hay dualidad
absoluta de dos principios no engendrados y equi-—
valentes: el Bien y el Mal, la Luz y las Tinie-—
blas, Dios vy la Materia. (-..) Desde mediados del
siglo 111, es decir, adn en vida de su fundador,
se2 encuentra el maniqueismo en Palestina, en
Egipto vy en Roma. Durante el siglo siguiente inva-
did el Africa del Norte, donde logré un adepto no-—
table en la persona de San Agustin. Contamind tam-—

8 Eliade,

9 Niel,
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bién & FAsia Menor, Iliria e Italia, y alcanzé a
Galia vy Espafa.3©

Su presencia en la Galias vy en muchas partes de Europa occi-—

dental sigue detectandose aun en el siglo XI.
Por otra parte, en plena Europa, entre los celtas, siglos

antes de los manigueons, segan constata Denis de Rougemont:

-welps dioses célticos forman dos series opuestas:
dioses luminosos vy dioses combrios. Ec importante
subrayar este hecho del dualismo fundamental de la
religién de los druidas. ??

A tal puntoc, que una de las hipdtesics sobre la herejia ca-
tara de 1la Edad Media en tierras de Languedoc la atribuve

mas al pasado céltico que a 1a influencia del maniqueismo

importado del medic oriente a través de las sectas de los
bogemileos. gcstoe, gque fundaron en Rognia su Iglesia a media-’
dos del siglo 111, se extendieron de la regidn de Bulgaria a

Ia costa dédlmate y de ahi a Italia:

«a.lan iglesia de Concorezzo, en Lombardia, llegd &
agrupar a mil quinientos elegidos o perfectos.
Ahora bien, un documento copiado de los registros
de la Inquisicién de Carcasona, llevarad este ti-
tulo: "Este es el secreto de lose herejes de Conco-
rezzo, traide de Bulgeria peor el obispo Nazario”.
Por Gltimeo, un concilio celebrado en San Félin de
Caraman, en Languedoc, en el ano 1167, por los
duzlista albilgences, serd presidido por &l diacone
bogomilo Niquita Nicetas, que viajara expresamente
desde Concstantinopla. Evps dos hechos prueban las
relaciones entre 1pos duslistas balcanicos vy los
dualistas itelianos y franceses. Pero parece, ade-

10 ibad., pp. 28, 29, 38.
11 Rougemont, p. &%5.



MaS, QuE, por lo menos en Francia, los misioneros
bogomilos encontraron el terrenc ya preparado. =

A su vez, Howard Rollirn Fatch rinde cuentla de la presencia

de fuentes helenjeticas de la visionme luminosas del medio-

Eevor

Me reriero a ciertas revelaciones judias y cris-—
tianas, v a ciertos escritos basados en el gnosti-—
ciemn vy las ideas religiosas caracteristicas del
neorslatonisnc. El wmverso gnostico se componia de
ura serie de esferas o regiones, incluyendo "el
mése alto mundo de l1la luz'", el alto mundo de la
luz, el bajo mundo de la luzx, &l cozmosE vy €l mundo
inferior.?*=

En el pencamiento occidental estos cultous religiosos a la
luz toaman un caracter metafisico. Sin embargo, como com—
prueba Vincent Cantarino al estudiar la metafisica de la 1wz
en la Divinsg Com=dia, antes de conocer los comentarios
drabes v o judios de Aristoteles vy el neoplatonismo, la idea
de la lur era tenida en occidente como un principio gnosec—
logico 0o epistemoldgico, mientras que después de dicho con—
taclo adquirid un cerécter definitivamente ontoldgico o me—

tafisico.®® Azi, en San Agustin, entre los siqloas IV y V:

St. Agustine uses Light to explain man’s need for
& divine dillumination, to see a truth that i1s su-—
perior to the human mind, which is therefore in
need of illumination. This illumination enables it
to aprehend what transcends the human mind. The
created intellect is not enlightened by itself but
through the participation in the eternal Truth.?2=

12 Niel, pp. 52-53.

1F Fatch, p. 922.

14 Cantarino, "Dante...”, p. 28.
15 1Ibid., p-. 24.



Esta concepcioén se encontraba ya en €1 neoplatonico Alejan—
dro de Afrodisia, peripatético griego y comentador de Aris-—
toteles, en el aRo 200 D.C., quiers consideraba et alme,
forme del cuerpo, como mortal. La mente material del hombre
es, para &1, activada por el intelecto agente asi como la
luz ilumina un obieto. Yodentsi fica a éste uitimo intelecto
con la "mente exterior” de Aristdteles, y ésta a8 su vez con
Dios. Estas ideas de Alejandro de Afrodisia ipfluyeron en
Flotino v, a través de ¢é1, en San Agustin. Aungue ambos,
como el resto de los neoplatdnicos:
...derived their doctrine of the socul and its po-—
wers primarily from Plato and his theory of Forms,
though the analogy of the Sun and light as applied
to the intellectual illumination in the procese of
urider starding, which was common to both FPlato and
Arictotle, made it possible for Aristotelian ele-—
ments, such as the doctrine of the active or agent
intellect, to “"contaminate” an essentially FPlato-
nic outloot. Augustine’s divine illumimnation of
the intellect, for erample, though embedded in an

essentially Flatonic noetic, recalls inmediately
the divine agent intellect of the Aphrodisias...t=s

Para San Agustin, gquien habia side mani Queo en su juventud y
‘leyﬁ las Enéadas de Plotino al convertirse al cristianismo,
la lu:z es el dnicc elemento intelectual de l1a creacitng y
écsta refleja la Lu=s increade del divino intelecto. Flotino
(200-270) bhabia escrito su obra en Grecia:

The thought of Flotinus is not only praeter—Plato-—
nic in its structure and emphasis, but it also

I& Knoﬁies, Era 5]&?
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contains many doctrines which are either original
or are taken from post—Platonic philosophers.
* (...} Plotinus describes from wvarious angles and
starting-points a single picture of the hierarchy
of being, with an explanation and analysis of all
its degrees and kinds and activities, all linked
together and held at the summit by the One that is
above all being. Within this universe is a rythm
of outgoing and reflux, emanation and return, and

a vast richness and scale of values, intellectual
and ethical.?*”

Y los padres de la Iglesia, aungue recharzan las doctrinas

emanatisticas del neoplatonismo, adoptaron ideas e imagenes

de origen platénico y neoplatdnico que se extendieron en los

siglos 111 vy IV durante la decadencia romana. Sin embargo,

como sefrala Cantarino, la luz tiene en un Eusebio de Cesarea

o en un Gregorio de Nisa, un papel alegérico y no metafi-—

sico, pues contindan mads bien la tradicidén de la exégesis

alegorica de 1a Biblia.*® Esta tradicion exegética de 1la

alegoria luminosa fue continuada por los primeros escoldsti-—

cos, pero el dogma del Dios trinitario del cristianismo cho—

caba con la concepcién del Dios uGnico del neopl atoni smo,

centro de luz del cual emana todo el cosmos, Yy la triple

persona divina no se identificd con la luz, aunque ésta fue

considerada un atributo.*”

Miquel Asin Palacios tuvo a su cargo destacar el papel del

Islam en la pervivencia vy transmision al occidente de 1a

filosofia griega y helenistica asi como de 1la cultura

17 1bid., p- 22.
18 Cantarino, "Dante...", pp- 22-23.
19 Ibid., pp. 26-27.



clasica hasta el Renacimiento del siglo XV, el cual tiene

asi sus precedentes en las dos etapas de la Edad Media:

El Islam oriental, heredero de la ciencia gqrieqa vy
del espiritu cristiano, es el encargado de ese
primer renacimiento, no, paor oas inadvertido de
los historiadores, menos importante. En el esplén-—
dido califato de Bagdad resucitan efectivamente,
desde el siglo VIII de nuestra era, varios siste-—
mas neoplaténicos impregnados de un intenso misti-—
cismo cristiano, que se divulgaran rapidamente
merced a una copiosa literatura pseudénima y apé-
crifa. Uno de esos sistemas. el del pseudo-Empédo-—
cles, caracterizado por la teoria de la Materia
espiritual —tesis arrancada audazmente de un obs-—
curo rincdn de las Enéadas para fijarla bien visi-
ble en el poéortice de una nueva construccién neo—
platdnica- es introducido en Espafa durante el si-
qlo IX por un musulman de estirpe espafola, Aben-—
masarra el Cordobés, que consagra su vida a propa-
garlo entre sus correligionarios, amal gamado con

las doctrinas vy practicas del sufismo, cristianas
por su origen.=°

Ibn Masarra, o Abenmasarra, uno de los pensadores bispanod-—
rabes mas importantes, se vio continuade por Ibn  Gabirol

{siglio X1). Este filésofo judio de Malaga, Avencebroén, como

se le l1lama en Espafa, contribuyd al sincretismo entre Aris-—

fuente a 1las elaboraciones de los Ffildésofos Arabes que le

sucedieron asi como a las de los tedlogos cristianos,

quienes lo tomaron por Arabe converso. he aqui la descrip-—

cidn de su pensamiento:

To express logical and analytical processes, Aris—
totelian categories are used. Neoplatonic concepts
transcend logic and are used to express the onto-
logy of BGod’s creative presence in the Cosmos and
the mystery of God s creative action. According to

20 Asin Palacios, Abenmasarra..-, p. 127.
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these two levels of thought, we may conclude that
Ibn Gabirol employs the terminology of Matter,
Form, Essence, Subsistence, Substance and ~ the
like, mostly as logical concepts in order to ex-—
Plain the intelligible reality of the Cosmos. The
ontological notions, on the other hand, are ex—
pressed in the terminolgy of Light and its ontolo-—
gical relationship to God, His divine Will, the
intelligible VWord, and the Frimal Matter.=?

La identificacion de la luz con Dios ya no e= entonces inme-

diata, como en las doctrinas precristianas y en el temprano

cristianisma ~gnosticismo y maniqueismo—, sino filosdfica-

mente compleja, aunque conserva su cardcter emanatistico:

This consideration and the fact that Ibn Gabirol
never directly identitfies Light as such with the
- divine Essence, allow us +to reach the conclusion
that the source and origin af Light is God s pri-
mal and voluntary act "in se", namely the divine
Will as such. In this respect, although we cannot
say God is Light, just as we cannot say God is
Wwill, it seems & Jogically necgessary conclusion
that Light partakes of the divine Essence as the
divine Will does. Thus, Light 1is diwvine. and,
therefore, using the current terminology of Light
metaphysic, we could also summarize that the di-
vine Will is Lumen _emanans. God in His essential
infiniteness, the origin of aitl, is Lux.=%

Fara fAvencebrdn, la emanacidn, Que &@s de hecho la efectivi-

dad de 1a Luz, se identifica, con el divine Verbo y la di-

vina Voluntad, intermediarios en el proceso de creacién. La

forma es tuz, causa de 1la exrxistencia, y €1 Ser es

“participatio lucis”, que es

ontolégicamente “participatio

esse divini®.=s

21 Cantarino, "Ibn Gabirol®s...", p. 57.
22 1bid., pp. 61-62.

23 Cantarino, "bante...", p. 31.
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Tiempo después, en pleno siglo XII1 y en Espa®na asi como en
el Islam oriental, el filodésofo y mistico &rabe Ibn Arabi, o
Abenarabi, recoge fielmente las concepciones del neoplato—
nismo en las Enédadas. Asi 1o asienta Miguel Asin Palacios en
El _Islam cristianitado.=4 Existen multiples pruebas del con—
tacto y presencia de las doctrinas arabes en el norte de Es-—

pafa. Una biografia de Mahoma es incluida por San Eulogio,

en el siglo IX, en su Apologeticus martyrium, vy €1 1a hallad

en el monasterio de Leire, ubicado en Navarra. Ahi se da,
por cierto, uno de los eslabones hipotéticos entre las doc—

trinas islamicas y el occidente europeo:

Consta, en efecto, que durante el decurso del si-
glo XII, exactamente en 1143, se redactoé en FPam—
plona una versidn latina del Alcoran, obra del ar—
cedianc de aquella catedral, Robert de Retines,
eclesiastico inglés, que después de viajar por Es—
pafa por motivos de estudio, habia residido en To—
ledo vy colaborado en los trabajos del colegio de

traductores, fundado por €l arzobispo Raimundo en
esta ciudad.==

De hecho, Navarra tuvo contactos politicos con lous aArabes a

fines del =siglo XII:

Sancho (1194-1234), 1llamado el Fuerte, es un sobe-
rano singular que pacta con los musulmanes y hasta
pesa a Sevilla a entrevistarse con el sultan almo—
hade para consolidar el tratado.=s

24 Asin Palacios, El _Islam..., p. 260.
2% Asin Palacios, La _estatologia-..y p-. 375,

26 Ballesteros, p. 84.
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Nuevamente, Denis de Rougemont apunta la confluencia de la

tradici6on cortesana europea con la mistica arabe, confluen-—

cia que se da a traves de Espana:

dPor quée caminos la mistica d4rabe vy su retérica
cortesana habrian podido llegar, en menos de un
siglo, vy a través de qué traducciones, a los ini-—
ciadores de 1la Iglesia de Amor del Mediodia? No
creo que hoy en dia estemos a la altura suficiente
para dar una solucidn a este prablema. Si hay una
via de trasmisiodon gecardfica heay gque buscarla,
evidentemente, por el lado de Espafna, puesto que
alli fue donde se realizd el contacto del mundo
drabe y del mundo cristiano. Puede ser, por otra
parte, que las Cruzadas hayan Jjugado un papel
apreciabble. FPero si nos contentamps con subrayar
el paralelismo de las formas, de los contenidos y
loe problemas en el mundo del Islam y en el mundo
cortesano, habremos contestado, por 1o menos, a la
objecidén escéptica que resumiamos al principio de
este capitulo. Y nada, entonces, impide suponer
que las mismas causas —~las mismas corrientes reli-
giosas- produjeran los migsmos efectos, en ambas
partes, sin transmicién directa. (...) De ellos se
desprende que €1 Dante tomdé por modelo el Libro

del Viaje  Nocturne del mistico Ibn al Arabi, es—

crito ochenta aros antes.=7

Asimismo subraya €@ paralelismo entre la herejia cldtara v

las tradiciones neoplaténicas y maniqueas:

Suhrawardi {(muertc en 1191) veia en Flatén —que
caonccia a través de Plotino y Proclo de la escuela
de Atenas— a un continuador de Zorocastro. Su neo-

platonismo estaba muy Ffrecuentemente penetrado,
ademas, de representaciones misticas iranianas.
Sacaba, en particular, de las doctrinas avésticas
—que inspiraron a Manes— la oposicidn del mundo de
la Luz vy del mundo de las Tinieblas, fundamental,
como vimos, para los Cataros.=®

27 Rougemont, pp. 8-9.

28 Ibid,

p. 105,



No obstante, hay que insistir en que la via mas fuerte de

influencia se encuentra en la sintesis que existia ya desde

las raices mismas del cristianisms oceidentatl a través de

lae traducciones:

The periocd 750-%00 was the greater age of +the

translators, mainly Syrian Christians, who turned
Aristotle into Arabic, sometimes directly from the
Greel , more often from Syriac translations of the
original. Unfortunately Sfor later critics, and
perhaps alwo for all laler phillosophers, a certain
number of non—Aristotelian writings passed into
Arabic under the name of the Philosopher. Among
these were two neo-Flatonic writings destined to
have great in¥luence, the so-called Theologia
Aristotelis, made up of passages from Books IV~-VI
of the Enneads of Flotinus, and the Liber_ de Cau—
cis, which derived from Plotinus"s disciple Pro-—
clus; there wacs also the celebrated late-Platonic
commentary on Aristotle by Alexander of Aphrodi-—
sias. This contamination of Aristotle had, in ad-—
dition to its other effects, that of giving the
Arabian and Jewish philosophers an excuse —indeed,
we may almost say that it imposed upon them the
necessity— of attempting a synthesis of the sys—
tems of FPlato and Aristotle.=%

For otro 1lado, en el mundo arabe Avicena (980-1037), qguien

siguid la linea filoséfica de Alkindi (m. en 873) y Alfarabi

(m. en 950), intentd depurar el pensamiento de Aristételes

de las influencias neoplatdnicas, aungue continda la linea

plotiniana al considerar a Dios como Unico:

.- -the unchangeable Being from whom comes the
First Intelligernce, whence flows a descending hie-

rarchy of being through the (Aristotelian) spheres
down to the sublunary world.=e

29 Knowles, pp. 194—195.
30 Ibid., p. 198.




Averroes (1126—-1198), de Cdérdoba, llevéd el pensamiento de

Avicena a Espana, y dedicéd su vida al mismo intente de puri-

ficar la filosofia aristotélica de la huella neoplatdnicas
He was on the whole not only thorough but success-
ful, though even when he had done there remained a
few traces of Neoplatonism, such as the identi-
fication ©of the First Mover with God, and the in-
tellectualization fo the Aristotelian hierarchy of

celestial bodies, while he tool: over from Avicenna
his doctrine of the ctornal universe.332

Las obras de Dominico Gundisalvi, o Domingo Gundisalvo o
Gonzalez, un italiano que 1legd a ser archididcono de Sego-
via en el siglo X1I, coclaboraron en la introduccidn del pen-
samiento arabe y judio a Europa.== Al traducir la metafisica

de Avicena vy la Fontana de la vida, de Avencebrén —con la

ayuda de un judio que los tradujo del arabe al espanol,
trasladandolos €1 &1 latin—->5 Gundisalvo admite la existen-—
cia de wuna inteligencia dnica y activa sin darse cuenta de
la incompatibilidad con la doctrina cristiana, para la cual
el alma humana es también inteligente y tiene libre albe—
drio. Si para los neoplatdnicos la luz divina esila creadora
del cosmos Yy las almas humanas son fragmentos de ella, su-
bordinados vy destinados siempre a la reintegracién después
de la muerte, para el cristianismo, con su concepcidén de 1i-
bre albedrio y el dogma del Juicio Final, esta premisa re-
sulta inaceptable. Sin embargo, Tomas de Aquino intentdé una

solucidn:

31 Ibid., p. 200.
32 1bid., p- 204-205.
33 Ibid., p. 18%.



The great scholastics of the mid-thirteenth cen-
tury, who bad been nurtured for the most part upon
an Augustinian noetic with its supernatural, mys-—
tical overtones, were now presented with & rich
literature of works upon  the soul and its power,
stretching back from Bundisalwvi and the Arabs to
the works of Aristotle. Their first impulse was
to apply the system of Avicenna to clarify that of
Augustine, making of the agent intellect af the
former the divine illumination fo the 1latter.
Then, when Averroés appeared, with his commentary
orn Aristotle, they were faced with new difficul-
ties. Soms, and among them Siger of Brabant, at
least in the early stages of his career, adopted
the Arabian philosopher s solution of the problem.’
Others, and chiefly Albert the Great and Aquinas,
while using both Avicenna and Averroés, based
themselves on the pure doctrine of Aristotle’®s De
anime, neglecting the indications that the soul,
or the agent intellect, came into the human being
"4rom outside’. St. Thomas, in particular, gave in
hiz De anima & coherent and viable account of the
intellective soul of the Aristotelian tradition,
though evern he did not have occasion to integrate
this with the Christian, Augustinian conception of
a richly endowed, many-sided spiritual being. Af—
ter Aquinas, the attack on Aristetle had the ef-
fect of withdrawing atention from the De _anima and
the Thomist =olution, but the problems of episte-
mplogy and psychology had become so much & part of
the atmosphere of the schools of the thirteenth
century that they remained in the forefront of the

thought of both Duns Scotus and William of Ock-
hiam. =2

La traduccidén del libro De anima de Aristdteles, introducida

al occidente europeo, fue un foco de controversia en el gual

tuvieron urn  papel importante los comentadores arabes y sus

doctrinzs sobre el alma humana. Dicha controversia se dioc en

el seno de la misma ortodoxia cristiana. Santo Tomads se basa

en estie libro para su gran comentarioc.= 2 ¥ la luz es para el

Aguinate, la belleza mismas

34 1bi d., p. zig. ESTA TESR B pe
35 Ibid., p. 192. NS K neRp
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aee"pulchrum est idem bono sola ratione diffe—
rens”. As Ffor its definition, Beauty "est quaedam
splendida refulgentia divinae claritatis in re—

bus”. .. a certain "splendor veritatis" or
"splendogr ordinis® CSuma_ teolobgica, I-IX; XXVII,
1-31.3*

La influencia de la cultura arabe es obviamente mayor toda—
via al sur de Francia, y palpable en la poesia de Gonzalo de
Berceon. Américo Castro observd ya cémo Santo Domingo de Si—
los, en el poema de Berceo, presenta las caracteristicas vy
carismas de los taumaturgos &rabes de la Edad Media en Es-—
pana:s
Berceo elabord poéticamente la biografia latina,
en un estilo sin igual fuera de Espaia, porgue ese
estilo que para un moderno es "espontaneo y plas—
tico”, es el de la literatura sufi con la cual he—
mps empeczade a trabar conocimiento. Santo Domingo

es un taumaturgo, favorecido por los carismas que
encontramos en las vidas de los santones sufis.S?

Otros historiadores, como Sanchez—-Albornoz, opusieron resis—

tencia a esta hipdtesis:

Cuenta Berceo tres milagros de Santo Domingo —la
curacion de un ciego, la redencion de un cautivo y

80

el prodigioso aprovisionamiento del monasterio de

Siles en trance de hambre— que Castro parangona
con otros tres atribuidos por el mistico murciano
Ibn*Arabi a algunos santones musulmanes gue fueron
sus maestros de espiritua. Y al referir las cura-—
ciones de 1los ciegos los dos narradores consignan
sus clamores. Castro no afirma a las cleras la re-
1'acidn genética de los dos grupos de noticias. Por
su alegato emparejado implica la hipétesis de su

36 Cantarino, "Dante...”, p. S.
37 Castro, p. 334.



parentesco. Ahora bien, esa hipottesis es

gra-—
tuita.3®

A pesar de ello, estudiosos como Miguel Asin Palacios, Ri-—

bera y otros acumularon prueba sobre prueba del influjo

arabe en la cultura espafola y europea en general. Los argu—

mentos de Sanchez—Albornoz han sido rebasados por analisis

profundos del ambiente cultural de la época, los sincretis-—

mos y préstamos, la movilidad de gentes e ideas via las pe-

regrinaciones, los tratados comerciales y los viajes milita-

res; sobre todo, el descubrimiento de las ideas que los tra-

ductores arabes vy judios imprimieron en los textos griegos y

latinos que alimentaron la cultura latina medieval. El mismo

SaAnchez—-Albornoz, aRfos después de la aparicidén de Egpafia, un

enigma histérico, publica El_Islam en Espafa y occidente con

el siguiente reconociniento, opuesto a sus anteriores afir-—

maciones:

La adopcién en tierra ultrapirenaicas de estructu-
ras arquitecténicas, de formas decorativas, de mo—
tivos escultéricos, de creaciones pictéricas, de
técnicas industriales... naturalmente implicdé el
caminar de artistas de sur a norte y de norte a
sur del Pirineo, de artistas mozarabes de Al—Anda-
lus o de artistas de la Espana ecristiana hacia
Francia y de artistas norpirenaicos hacia el solar
de la cristiandad espatola. Se ha hablado de ta-
lleres itinerantes trabajando en tierras france-—
SAaS. Se hallarian naturalmente integrados por
constructores, escultores, miniaturistas, tallis-—
tas, orfebres... quienes en su condicién de artis-—
tas no podemos suponer faltos de curiosidad ni po-
demos tener por mudos y lerdos.=®

38 Sanchez—-Albornoz, Espafia..., pp. 424-425.
3% Sanchez-Albornoz, El_Islam..., pp-. 173-174.
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Entre Al—-Andalus y la tierra de Oc estéd nuestra regidén de la

Rioja, con sus ejemplos de arte romanico-mozarabe, entre

ellos, los monasterios de Santo Domingo de Silos y San Mi-—

114n de la Cogolla, como hemos visto.

Por otra parte, la presencia de la cultura arabe en Occita-

nia se detecta aun antes de las cruzadas. Los origenes mis—

mos de la herejia catara denctan una libre interpretacién de

textos religiosos vy traducciones que yva de por si contenian

elementos neaplaténicos. Paul Labal, en su estudio sobre el

catarismo anota:z

Partiendo de textos antiguoes, gue podian paladear
a sus anchas en el aiglamiento de sus celdas, clé-—
rigos de los siglas X y X1 soraron con una Iglesia
liberada de las concupiscencias carnales, del peso
de los intereses materiales y de la seduccidn de
la vicolencia; wuna Iglesia cuyps fieles habrian
roto deliberadamente con el mundo y con la carnej;
en la que el culto no se aferraria a imagenes va-—
nas. Esta erigencia vy esta intransigencia, sin em—
bargo, no constituye aitn la herejia...=*®

Aun asi, en el afan mismo de renovacioén ya existia el germen

de lo que mas tarde seria el catarismo con su nueva moral,

por un lado, y su deoctrina propia, por otro. Dicha doctrina

pudo tener diversos origenes. tna de las posibles fuentes es

el maniqueismo que penetré a Europa desde la Alta Edad Me—

dia.~* Otra, el neoplatonismo dentro de las mismas corrien—

tes de pensamiento cristiano durante el renacimiento caro-

lingio. Es conveniente mencionar todas estas hipdtesis mejor

que recurrir a la idea romantica de un comin pasado indoeu-—

40 Labal, pp. 35-3&.
41 Menéndez Pelavo, p. 121.
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ropeo, como hace Denis de Rougemont.®® Lo cierto es que du-—

rante el renacimiento carolingioc se leyeron traducciones de

textos qgQriegos: a Origenes, al Pseudo-Dionisio el Areopagita

y a8 Escoto Erigena. El Pseudo-Dionisio, asi llamado por con-—

fundirsele con el primer obispo de Atenas en el siglo I,

Dionisio el Areopagita, escribié su obra en el siglo V. Gi—

gue las ideas de Gregorio de Nisa y afirma la escala jerdr-

qQuica del ser y la i1luminacion, pero en su pensamiento la

luz es considerada alegérica y no ontoldgicamente.“ En

cuanto al Erigena, quien vivié del 810 al 870 en el Imperio

Carolingio, continudé el pensamiento del Psewudo-Dionisio. Su

doctrina de 1l1la luz es también emanatistica y también se re—

feria a Dios como el Padre de la Luz, como sucede con su an—

tecedente. LLa diferencia radica en que introdujo el sentido

epistemnldgico del concepto de la luz como 1o hizo San Agus-—

tin.** De este corpus neoplatdnico, como sefala Paul Labal,

pudo surgir el catarismo. Para todos estos autores, el alma

bumana se encuentra...

-.-8Nn un proceso migratorio, arrastrada hacia el
error, hacia lo carnal, o, por el contrario,
transportada hacia 1lo absoluto, lo divino. (...)
Esta visién que encuentra su expresién mas com-
pleta en Juan Escoto, es lo suficientemente com-—
pleja, lirica, poética para que de ella puedan de-—
rivarse interpretaciones, lecturas diferentes.»®

42 Rougemont, p. 67.

43 Cantarino, "Dante...", p. 25
44 1bid., p. 26.

45 Labal, pp. 33, 34.



a4
Rougemont da sucintamente los supuestos de la doctrina heré-—

tica:

Dios es amor. El mundo, empero, es malo. Dios no
puede ser pues el autor del mundo, de las tinie-
blas y del pecado que nos agobia. Su primera crea—
cidn, adiun informe, fue acabadas pero pervertida por
el angel sublevado, Satan o Demiurgo. El1 hombre es
un angel caido, aprisionado en la materia y some-
tido, de hecho, a las leyes del cuerpo entre las
cuales la mas tragica es la de la procreacion,
aprisionado en la materia y sometido, de hecho, a
las leyes del cuerpo entre las cuales la mads tra-
gica ©s la de la procreacidén. Pero el Hijo de Dios
vino a mostrarnos el camino que nos devuelve a la
luz. Este Cristo no se encarné. Soclamente tomd la
apariencia de un hombre. Los Cataros rechazan pues
el dogma de la Encarnacidn, y, por tanto, el sa-
cramento de la Cena que lo revela (el cual es re-
emplazado por un simple Agape conmemorativo). Se
fundan sobre una interpretacidén puramente
"espiritualista” de los Evangelios vy especialmente
del de San Juan.

Varias y muy importantes son las implicaciones que el cata-—
rismo tuvo en la Edad Media: las leyendas sobre el Santo
Gﬁial, el cultivo del Gay Saber o alqQuimia y la poesia
trovadoresca. A éste ultimo respecto, las opiniones vuelven
a dividirse. Mientras Rougemont basa su obra Amor y occi—
dente en la confluencia entre el catarismo y la poesia cor—
tesana de la Baja Edad Media francesa, Paul Labal lé niega
en virtud de la exaltacioéon de la pasién amorosa por parte de
los trovadores vy el harro- al acto sexual entre los cata-—
ros.*” Pero las objeciones del Gltimo parecen limitarse a
una comparaciéen superficial, y es el magnifico estudio de

Rougemont, respaldado después por M.M. Davy en Initiation a

46 Rougemont, p. 83.
47 Labal, p. 117.



as
la _symbolique romane, el qQque se

impone por la sutileza de

sus observaciones. Efectivamente, el culto mariano responde

a una necesidad agudizada en la época de los cataros y del

amor cortés, vy el simbolismo gque entrafa el “culto a 1la

dama” como verdadero culto al alma, a la "belle dame sans

merci®, es ampliamente explicado en Amor ¥y occidente.*® Si

entre el caballero y su dama —una mujer casada-— se insinuda

una relacion de adulterio, también es cierto qQue se sublima

y se inserta en un complejo alegérico-simbélico en el gue

las cosas no son lo que parecen, sino gque ocultan una signi-

ficacioén religiosa. La imposicién de manos y el beso en la

frente (el consclement) suelen ser el Gnico contacto fisico

entre el caballero y 1la dama o el iniciado y el alma. Mas

adel ante, al estudiar el Poema de Santa Oria, wvolveremos so—

bre esta problematica del culto mariano.

Lo cierto es que la herejia encontréd importantes adeptos en

el norte de Espafa, concretamente en los reinos de Catalufa

y Aragoén:

Heterodoxo famoso fue el médico catalan Arnaldo de
Vilanova, y adeptos encontraron en Catalufa 1los
begardeos y fraticeilli.=~

Por otro lado, las frecuentes peregrinaciones a Santiago de

Compostela desde el siglo X1 atrajeron a multitud de pere-

qarinos de otros paises, sobre todo de Francia...

48 Rougemont, pp. 86-92.
49 Ballesteros, pp. 177-178.
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c..por 1o cual la ruta de la peregrinacion por
tierra se 1llamd camino Francés. Los monarcas se
preccuparon del viaje y seguridades de los piado-
s0s visitantes, 'y por esta via llegaron del otrao

lado del Pirineo aires nuevos respecto a litera-—
tura...=°

La historia misma de Araqoéin comprueha este contacto con el
catarismo. E1 rey Pedro 11 de Aragin y 1 de Catalufa (11946-
1213) intervineo constantemente en los asuntos del sur de
Francia. Se da una situacién paraddjica: Pedro 11 recibe el

dictado de *Catsélico” porque infeuda su reino a la Santa

Sede en contra de sus propies vasallos; sin embargo, muere

en defensa de los albigenses. Ballesteros explica la para—

doja:

Esta contradiccion es aparente, pues aparte de los
lazos familiares que unian al aragonés con el
conde de Tolosa, existia una razén politica, pues,
siendo Pedro sefor de la Galia Meridional como
conde de Provenza, se oponia a los desmanes de los
franceses del Norte, que encontraban muy plausible
el motivo vy pretexto de una cruzada contra l1a he-
rejia, para aduefarse de las regiones mas fértiles
de Francia.®?

Y en Gonzalo de Berceo, en la regién de la Rioja, no deja de
sentirse esta influencia, detectada vya por Maria Rosa Lida
de Malkiel,®2 quien da amplia cuenta de las expresiones ca-—
ballerescas en la Vida de Santo Domingo, en los Loores, en

los Milagros, en el Martirio v en la Vida de San Millan.

S50 Ibid-, p. 0.
S1 1bid., p. 835.
S2 Lida de Malkiel, La_idea...s pp. 134—-135.



Hemos visto, pues, c6mo 1la luz pasa de ser un motivo de

culto religioso en la antigiiedad a ser una alegoria en la

qQue suele persistir una idea panteistica del

sucede entre los neoplaténicos, como Alejandro de Afrodisia,

Plotino v el mismo San Agustin, para quienes la luz es un

principio epistemol dgico, mas no metafisico, como 1o seria

mas = tarde entre los comentadores arabes vy judios de

Aristoteles v entre Iz filo=sofos escoldsticos. Puede

decirse que en la patristica (Eusebio de Cesarea, Greqorio

de Nisa y San Agustinl, la luz es interpretada

alegéricamente con base en la tradicion de la exégesis

biblica, que perdurard hasta la escolastica. La luz como

principio metafisico aparecidé con el sincretismo entre

Aristételes v la filosofia neoplaténica a +través de los

comentarios de Ibn Masarra, Ibn Gabirol, Avicena y Averroes,

entre otros, vya sea que unos: contribuyesen a dicho

sincretismo (como Masarra y Gabirol) o que otros tratasen de

depurar a Aristoteles de la huella neoplatdnica (como

Avicena y Averroes). Es a partir del siglo XI (tenido en

cuenta el antecedente de Dionisio el Arecpagita que sefala

Umberto €Ece en su citado ensayo) cuando Ibn Gabirol vy

Avicena comienzan a emplear sistemAticamente los conceptos

de "participacién” e "intelecto agente” que tan importantes

serdn para la consolidacidn de 1a metafisica de la luz.

Gracias a estos conceptos de tradicion aristotélica logran

superar los escoldsticos las contradicciones que persisten

en comentaristas como Gundisalvo, entre los dogmas cristia—

mundo. Asi



nos y el panteismo neoplatdénico. Para ello serdn fundamenta-
les las doctrinas sobre el alma humana que parten del libro
De_anima, de Aristételes. Avicena y Averroes llevaron ade-—
lante el concepto aristotélico de intelecto agente y Santo
Tomas, en el siglo X111, retomando a estos fildsofos arabes,
habla de un intelecto agente que no esta fuera, sino dentro
del alma humana, oponiendo este concepto a la ilumimnacidn
divina del neoplatonismo. Esta transformacion del elemento
luminoso de principio religioso a epistemolégico y ontol 6-—
gico se encuentra presente en la literatura medieval ya sea
en forma de mito, de aleqoria o de simbolo. En la literatura
de visiones la luz oscila entre mito y alegoria. Entre 1los
arabes, un ejemplo del pensamiento sufi contemporaneo a Ber-—
ceo seria Alfarabi, con sus vidas misticas musulmanas que
Castro parangona con la de Santo Domingo. Entre los france-—
ses de Occitania, la poesia trovadoresca ha mostrado ser,
segun las teorias de Rougemont y otros, una forma poética
del antiguo culto al alma yv a la luz, ahora encubierta, como
herejia, bajo 1la apariencia de una ritualistica en torno al
amor cortés. La influencia trovadoresca en Berceo también ha
sido constatada, como ya mencionamos.

Lta luzr ha cobrado, para el siglo XIII, una importancia capi-—
tal en la cultura de la época que culminarda un siglo mas
tarde en 1la obra de Dante. De tal modo ~ya sea por la tradi-
cién de la patristica presente en las bibliotecas de los mo—
nasterios de la época o0 por el sincretismo cultural entre

espafoles, francos y arabes—, las vidas de santos de Gonzalo

e
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de Berceo, a la ve: que continuan una o varias tradiciones,

constituyen una poesia en la que se patentizcan las preocupa-—

ciones centrales de la intelectualidad del 5iglo XIII. En

este sentido, la obra de Berceo corre paralela con su

tiempo.

-
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Estructura de las Vidas.

La literatura hagiografica de 1a Edad Media tuvo dos tipos
de pablico mas o menos diferenciados: las autoridades ecle—
siales, predicadores vy frailes, por un lado, y el pueblo y
los peregrinos, por otro. Las Vidas de Berceo se dirigen a
éste Gltimo, aungue no deje de utilizar a veces las f6rmulas
de fidelidad del modelo ("diz la cartiella”),?! tan comunes a
las Actae sanctorum. Las wvidas de santos escritas en ro-—

mance, PN su mayoria, se nutren de fuentes latinas. Asi su—

cede con la Vida_ de Santo Domingo de Silos, de Gonzalo de

Berceo, apoyada en la Vita Sancti Dominici del abad Gri-—

maldo, quien fue discipulo del santo.=’
No obstante, como ya indicamos al referirnos al problema de
la originalidad de Rerceo, la nueva estructura que el poeta
imprime a su poema corresponde con toda itntencién a un tras-—
fondo significativo en el que la progresidn ascensional es
dominante. Joaquin GSimepo Casalduero 1o analiza a fondo:
Los tres libros, por otra parte, borrando sus 1i-—
mites yv uniéndose, presentan en nueve nacleos, y
desde otra perspectiva (desde l1a de la creacidn y

la del esfuerzo), la historia del protagonistas
l1os seis nbcleos primeros (todos en el primer 1i-

bre) dibujan, con £]1 apoyo de otias tantas image-—
nes del personaje, su santificaciéon escalonada
{(pastor, sacerdote, eremita, monje, prior, abad);

los tres ntcleos siguientes presentan su santidad
mediante tres testimonios. En efecto, el nuclec
séptimo (todavia en el primer libro) atribuye al
santo el don de vision y el de profecias; el ndacleo
octavo (en &l sequnde libro) y el nacleo noveno
(en el tecero) refieren sus milagros: el octavo,

1 Prieto, p. S2.
2 beyermond, Historia..., p. 117.



trece que ocurrieron en  su vida, y el naveno,
veintiséis gue se realizaron tras =su muerte. tos
nueve nucleos, por la tanto, constituyen también
una escala que une con PDios a Santeo Domingo.=

Casalduero encuentra explicaci én ulterior de este ascenso
estructural en el estilo gético, que reduce a la unidad la

multiplicidad, conduciendn a3 {odos los seres hacia Dios:

-..s.la progresién, y & pesar de 1p limitado de su
namero, convirtiendo maravillosamente 1o finito en
infinito, se proyecta hacia el futuro, abrienda un
horizonte sin fronteras ante el poder del santo. Y
ceome los milagros testimoniam la virtud del prota-
gonista, y en esta etapa su gloria, crece su glo-
ria ilimitadamente como crecen sus milagros, suje—
tandose, como aquéllos, a una intensificacién gra-—
dual, a una adicion ceontinua de unidades. Esta es,
pues, como antes indicamos, la mads destacada de
las caracteristicas del Gético. Todo en €1 apunta
hacia el infinito, todo se organiza, dentro de un
orden riguroso vy resplandeciente, en forma de pro-
gresion gue no concluvye, que eleva hacia el bien
sSumo.

A su vez, las etapas en la vida del santo, qQue son siete,
pues de pastor pasa a ser sacerdote, eremita, monje, prior,
abad e iluminado, s=eRfalan también una intensificacién.®™ De
este modo, la tematica y la estructura se corresponden armé-
nicamente.®

tLa Vida de Santa Oria Virgen fue compuesta por Berceo al

final de su wvida. For declaracitn del poeta se sabe que se

basdé en un original en latin escrito por Munio, confesor de

la santa. En ella se notan nuevos rasgos tanto temdticos
3 Ca=salduero, pp. 3-4.

4 Ibid., pp.14-135.

S p. 9.

[ p. S.
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come estructurales que podrian explicarse ya sea por la edad
y experiencia e Berceo o por la naturaleza de su tema.” En
este caso no son milagros los que ocupan el papel central en
el poema, sino las visiones que la santa tiene del tras-—
mundo. Por otra parte, como veremos al tratar la Vida de
Santa Oria, la estructuracién en formas cerradas corresponde
arménicamente a la idea del claustrc en el que la santa
vive, su celda y su vientre virginal. Isabel Uria Maqua ana-
liza brillantemente la estructuracidén por nacleos de la Vida

de Santa Oria a partir de l1a introduccidn misma del poema:

La forma de la Introduccion es, come vemnos, ce-~
rrada, por cuanto que la serie alternativa:r pa-—
dres/hi ja/madre, queda enmarcada por las cuadernas
inicial y <final, en las qgue Oria ocupa el primer
plano. De esta manera, el caracter de texto com-
pleto, relativamente autdnomo, se realza con la
forma como €1 poeta dispone sus nuacleos narrativos
ys 2al mismo tiempo, la figura de Oria —personaje
central y protagonista de la historia que se va a
desarrollar—- destaca sobre los demds personajecs de
l1a Introduccidén al aparecer en la cbertura y cie-
rre de ésta, lo mismo que, en el verso, las pala—
bras mds relevantes son las que se sitdan al prin-
cipio y al final. Por otra parte, esta disposicion
circul ar de los sujetos del relato tiene una fun-—
cién relacional o vinculadora, sirve par enlazar
la Introduccidén con el Prologo gue 1le precede vy
con el relato de las visiones que le sigue, enla—
ces que se realizan, respectivamente, a través de
las cuadernas inicial y final, dedicadas a Oria.®

Acimismo, Uria Maqua encuentra csta forma cerrada de la in—
troduccidn en l1a macroestructura del poema, que consta de

siete partes, con cuadernas de apertura y de cierre cada

7 Deyermond, Historia..., pp. 118-119.
8 Uria Maqua, "Gonzalo de Berceo...', p. 112.
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una, y enlazadas por una o varias estrofas mas.”¥ Mas adn,

las estrofas de la cuaderna via son formas cerradas en si

mismas por procedimientos sintacticos o retéricos:

En los primeros, el ultimo verso de la cuaderna
lleva una oracidn de valor final completivo o con-—
secutivo; o bien lleva la oracion principal —-sin-
tactica o sicoldgica- de 1la cuaderna. En los del
segundo tipo, el poeta, directamente o por medio
de una imagen, cierra la cuaderna con una cbserva-
cidn o comenlario per sonal gue, a veces, es a medo
de una explanatio o una amplificatio; o bien emite
un juicio de valor de matiz admirativo o pondera-
tivo. Con frecuencia, estas aobservaciones persona-
les del altimo verso tienen el valor de un epi
nems, i. 2., una breve frase en la que se
tula o sintetiza la esencia de
verceos anteriores.?

recapi-—
los dicho en los

Asi pues, inversamente, desde el valor auténomo, sintac-

tico y semantico de las cuadernas, hasta la estructuracion

en siete partes con encabezamiento y cierre cada una, nos
sugieren la redondez del aAmbito enclaustrado del convento vy,

también, la celda oscura de la Virgen que recibe en si la

luz.

p- 117.
p- 114,
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Vida de Santo Domingo de Silos.

Santo Domingo de Silos fue un monje benedictino cuya identi-
dad social representaba a esa parte del clero enfrentada a
la construccién/reconstruccion de una Europa devastada por
las guerras continuas del Medioevo. Como tal, son tanto su
industriosidad basada en la virtud, como su capacidad de di-
rigir -el pastoreo—,?®! los motivos de su canonizacidn. E@! as—
censo de los cenohios que administré coincide con la escato—
logia do las cosimovisi on cristiana, entendida ésta no soélo
como religidén, sino también como €l poder de la Iglesia en
el mundo. Este constructor funda su labor en el retiro vy en
1os votos de la vida cristiesna, esto es, en la renuncia a la

historia del siglo:

Fue las cosas del sieglo el bon omne asmando,
entendid como ivan todas empeyorando,

fasedat e cobdicia eran fechas un vando,

otras muchas nemigas a ellas acostando. (c. S0}

EFl ovbjetivo de su hagiografia era, desde luego, propagandis-—
tico. Sin embargo, dificilmente puede decirse que el poema
-de Berceo tenga por dnica meta -y ni siquiera principal- la
propaganda, lo que si podria decirse del texto 1latino de
Grimaldo. En su afan de adaptaciéon al romance, Berceo res—
ponde frente a frente a un pablico suvo, ripjano, con su
lengua y sus imagenes gecgrafico-culturales, y con ello no

sdlo justifica una situacién dada, sino que, sobre todo,

1 Casalduero, p. S.
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busca ofrecer‘ una visién del mundo como éste era para los
castellanos de l1a postreconquista.

El panorama del "sieqlo” al que renuncia Santo Domingo, es
uno de querellas politicas entre los reinados de Aragén y
Castilla, como 1o muestra el episodio del Rey don Garcia en
el libro primero. En los libros segundo vy tercero predominan
los ladrones, los cautivos =-no sdélo cristianos~ y las wvic-
timas de la miseria -ciegos, tullidos, enferamos y endemonia-
dos. En el segundo hay tres episodios, entendidos como mila-
gros, que mas que tales parecen querer despertar el interés
del puablico ante las cualidades menores del santo, como su
mesura en el episodio de los 1adrones de puerros (e. I76—

386), su tacte y conocimiento en el episodio del ladrén de

Yécola (c. 419-432), y su cortesia v sutileza en el episodio
de los romeros desnudos (c. 479-4882 . Claramente  pro-
pagandisticos y milagreros son s6lo dos episodios menores:
el del mancebo que recobra la mano (c. 443, maAs bien de
transicion) y el del leproso (c. 474-478), asi como el de la
hambruna de los monjes (c. 448--842), que demanda, en el
fondo, la proteccidn del poder monArquico. Pero el foco de
interés lo constituyen dos episodios de ciegos que recobran
la vista: el del Conde Pelayo de Galicia (c. 387-36%9) vy el
de BGarci MuRoz (c. 397-418). Ambos son prefigurados por los
milagros —o episodios— primero vy tercero, el de Maria de
Castro (c. 289-315) y el de Johan de Silos (c. 335—-351), dos
ciegos pertenecientes al estamento de los laboratores, que

se identifican corn €l gran pablico y abren la relacidn toda
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de los milagros del santo. El segundo episodio, el de la
monja Oria (c. 316-334), 1lama la atencidn tanto por la sin-
gularidad de 1las visiones tormentosas y f4licas de la monja
acosada por el demonio, caomno porque, como algqunos afirman,=
es la misma monjia santa cuya vida Berceo romanceara, aunqgque
esto ha sido negado recientemente por Uria Magua.™
El gran valor que se le da al sentido de 1la vista en el po—
ema se comprueba por las maltiples veces en que se menciona
ponderativamente:

El padre beneito bien dentro do estava,

oyd 1los apellidos que este ciego dava,

exo e prequntdéle culdl coza demandava,

dixxo elli que lumne, ca 4l non cobdiciava. (c.
343)

En cabo el mesquino perdid la visidén.

ésta fo sobre todo la peor lesidn,

mis sofridera era la otra perdicién,

non_avieé sin la lumne nula consolacién. (c. S541)

El conde Pelayo y Garci Mufoz son dos ciegos gue destacan ya
sea por la nobleza del personaje o por la magnitud de los
sacrificios que el santo hace por que se realice el milagro
-que incluyen las velaciones, la oracion, la ayuda de otros
frailes en ella y el ayuno—, como es el caso de Garci Muroz,
quien mas que como ciego figura como un enfermo de gota que
linda en sintomas con los endemoniados.

El episocdio del Conde Felayo parece apelar al buen sentido

de la nobleza —-que presumiblemente formaba parte del publico

2 Labarta de Chaves, p. 122, n. a la c. 316,
3 Uria Maquea, "Oria...”", pp-. 334-336.



de Berceo— para proteger el s;

tatus

de 1la Iglesia, y también

pone en alto el sentido de la visidn:

Un conde de Galicia gue fuera valiado

Pelayo avié nombre, ome fu desforgado

perdid la visidén, andava embargado,

ca gme_que non_ vede non devié seer nado. (c. 388)

Al realizarse el milagro, se oponen, a manera de polos, 1a

luz y la tiniebla:

lL.a virtud de los cielos fo lueqgo y venida,

fo luego de la cara la tiniebra tollida,

cobrd 1la luz el conde, la qQue avié perdida,

non la ovo tan bona en toda la su vida. (c.393)

A este respecto, M.M. Davy observa:

Le couple lumieére et téneébres revient fréquemment
~nous 1 avons vu— dans les textes mystiques. La
lumieére symbolise le ciel et les ténébres 1 enfer.

Déja le Tartare, que nous deécrit Plutarque, était
priveé de soleil!*®

La ceguera, como privacion de la luz, es equiparable al des—

conocimiento de Dios o a la ausencia de la fe en el que la

sufre:

Aux symboles de lumiére et d’ombre il convient de
joindre celui des ténebres. Ce terme possede un
double sens: il est privation de lumiére ou exces
de lumiére. bLa mystique de la ténébre a été espo—
sée en particulier par Clément dAlexandrie, Ori-—
géne, Grégoire de Nysse, Denys. Selon 17Ecriture,
Dieu habite une lumieére inviolable, il n"est point
de ténébres en lui (Iean, I, 5; 1 __Tim, VI, 16)
quand Molise pénétre dans les ténébres oi se trouve
Dieu (Exo, XX, 21), il s’agit d’une ténébre supra-—

4 M.M.

Davy, p. 124.
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lumineuse. Ainsi la ténébre designe la transcen-
dance inaccesible. La présence de Dieu se mani-—
feste dans la lumiére que soudain envahit 17Sme.
(a..) Par contre, il se présente d”auvtres téneé-—
bres, celles-ci sont considerées comme le repaire
des demons. A cet égard 1’imagination médiévale
est nourrie par les textes patristiques.®

FPor ello, la luz no s6ilo es comparable a la fe en la exis—
tencia divina, sino que es su signo v, para el cieqa, un
simbolo divino. Le ceguora indica, asi, la necesidad del
simbolo, y éste es la luz mismas
Mais les veuy de 1’ame son parfois tellement obs-—
curcis qu’elle est devenue incapable de saisir ce
qu'elle ne peut toucher par s&s yeux corporels.
Cest en s7appuyant sur ce théme que Gregoire le
Grand démontre la nécessité des symboles. Ceux-ci

sont liéds au coeur de chair Qque ne saurait par
lui—-mEme avoir la pleine vision de Dieu.*

Este milagro es contiguo al de Garci Mukoz, un "buen hom-—
bre”, posiblemente importante —como se trasluce por el inte-
rés que su condicidn despierta en los demas y en el santo
mismo—, quien, enfermo de gota, estd también privado de 1a
vigidn.

La ceguera tiene en el segundo libro de la Vida de Santo Do—
mingo el mismo valor que la renuncia al siglo y el retiro
del santo en el primero. Es decir, entra en una relacidén de
oposicidén ¥y tensidén con la directriz de la escatologia. En
el caso de la ceguera, la visién se recobra para ver la luz.

En el casc del retiro y la renunciacidén, se trata de la vir—
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tud fundamental en la que se basa la santidad del personaje

¥ su caracterizacion como constructor eclesial y como visio—

nario. La visidn aleqérica de Santo Domingo, en efecto, des—

taca en el primer 1libro por oponerse al relato biografico

como si se tratase de un galardén, cuyo correlato es la vir-

tud del lagerio y la eremitafia. A este sacrificio del santo

corresponde también su valoracidén como tal:

A ¢l catavan todos como a un espejo,

ca yacié grand tesoro so el su buen pelleso,

por padre lo catavan esse santo concejos

foras alginm maliello que valié poquellejo. (c.22)

La comparacién retdrica “"como a un espejo” alude al sentido

de la vista, y el epiteto de "tesoro" le da un subito brillc

al personaje del santo, quien, ya en el episodio anterior

que relata su infancia y Juventud, es comparado sucesiva-—

mente a 1a plata, al oro, a la margarita y al lucero:

Tal era como plata mago cuatrogradero;

la plata tornd org cuand fue epistolero;

el oro, margarita, cuando evangelisteros

cuando subié a preste semejé al lucero. (c. 44)

La valoracién ascendente de estos elementos, como lo indica

Casalduero, concuerda con la estética ascendente del gético,

que refleje la divisidn neoplaténica del cosmos en regiones

jJerarguicas cuyo centro es la luz o Dios. Debe observarse

también qQue el grado marximo de esta comparacién, el lucero,

corresponde al cielo de las estrellas fijas o Empireo, que

es €l dinmediato al centro luminoso y estid reservado, preci-—
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samente,

a

los angeles y a 'los santos. S6lo seria mas bri—

l1lante que el lucero €]l mismo sel, equiparado en la cosmovi-

si6n neoplaténica con la divinidad misma:

Assaz querié la carne, el diablo con ella,
tollero del buen siesto, meterlo a la pella,
no 1o pudieron fer, ond avieén grand querella,

(c. 250)

Vincent Cantarino analiza como sigque el papel del Empireo en

la Divina Comedia:

Angels and Blessed, although "all make fair the
first circle”, also have their own hierarchical
structuring based on the intensity of the illumi-—
native act... {...) Far both, Angels and Blessed,
the structuring within the Empyrean is a natural
consequence of their participation in Light. Thus,
also in the teleological structure of the Empy—
rean, participatio lwucis is equivalent to a parti-~
cipatio esse  divini. And like the creative emana—
tion.of Light, the telological return to the di-
vine center is also based on Light’s most essen—
tial activities. Intellect and Will, which are the
origin of the universal pro’odos, become Vision
and Love in the apolatastasis of the spiritual
Cosmos. However, the eternal movement of the mate-
rial and spiritual spheres around the center, to
which they strive but with which +they can never
merge, show that this paticipatio esse diwvini ne-
ver becomes an identificatio cum divino.?

Sante Domingo pearticipa, en el sentido ontolégico, de esa

luz:

Fue algadu el mogo, pleno de bendicidn,

salié a mancebia, i»xié santo varodn,

fazié Dios por &1 mucho, oyd su oraciodn,

fue saliendo afuera la lu=z del coragén. (c. 40)

7 Cantarino, "Dante...", p. 19.
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Como alumbrado (c. 135), su destino ®s alumbrar a su vez la

tierra en la que vive:

Toda Santa Eclesia fue con &1 enalgada,

serié Cafas por siempre rica e arribada,
si elle non oviesse la seyia cambiada. (c. 4%5)

Es por ello que la visién del trasmundo que tiene el santo

juega un papel central en el poema. Ubicada también en el

primer libro, la visidn del paraiso lo cierra a manera de

corona junto con el episodio de las santas reliquias, cuya

funcion es prefigqurar, mediante una profecia del santo, los

milagros que conforman el libro terceroc, es decir, los

reaslizadoe tras su muerte.

Vemos, asi, que en la visidn tienen importancia central las

tres coronats Que cos barones con "almatigas blancas de finos

ciclatones” (. 2322) le ofrecen a Santo Domingo como premio

a su conducta. Dicha visiétn sigue a grandes rasgos la tradi-

cion establecida por la literatura de visiones durante la

Edad Media. El reqgreso al paraiso come implicacion de la

vida mistica constituye una hierofania, seqtn Mircea Eliade,

no sdlo Jjudeo-cristiana, sino de una gran antiguedad.® Ho-

ward Rollin Fatch, en su conocido estudio sobre E1 _ otro

munde en _la literatura medieval, rastrea

los antecedentes

que la tradicion visionaria cultiva durante el Medioevo.

Asi, los dos rios qQue aparecen al principio de la visidn,

8 Eliade, Images_ el symboles, p. 12 (cit- por M.M. Davy,

B
?8) .
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uno blanco vy otro bermejo, tienen un antecedente en la vi-

sidn de Tespesio, en la Moralias de Plutarco:

En &1 vemos como un hombre pecador, Tespesio, se
hirié en una caida y se le creyd muerto, vy cémo se
le rescatd de la tumba de manera gue pudo referir
las experiencias por las que pasd en el periodo en
el que su alma parecia haber dejado el cuerpo. Se
encontré en un sitic como 1la mitad del mar, pero
estaba realmente entre las estrellas por donde las
almas de los muertos subian como burbujac. Ahi
aprendié sobre la justicia divina. Al fin fue 1le-—
vado sobre reyos de lus hasnto un gran abisao sin
fondao, que estaba bordeado por dentro con
"wlacentero verdor de diversas hierbas y plantas"
y con toda suerte de flores vy penetrante aroma.

. Mas tarde llegd a "una prodigiosa copa de pie,

donde descargaban varios rios". Estos rios eran de
colores distintos: blanco y puarpura. Habia demo-—
nics que mecclaban locs rios. Vioc también varios
lagos, uno de oro hirviente, unc de plomo frio, y
otro de hierro "muy escamoso y aspero”. Al final
fue arrastrado "por un impetuoso y fuerte viento",
y forzado, como por un tubo "a entrar en su propio
cuerpo” .,

En el - Libro de _Alexandre, en la descripcidén de Babilonia

(14460 vy

ss.), aparecen también cuatro rios asociados a un

conjunto de im&genes luminosas, como lo sefala Lida de Mal-—

kiel:

seeproxima a "los quatro rrios santos® del paraiso
terrenal, abundada de aguas saludables que arras—
tran piedras preciosas... sus... columnas con es—
pejos magicos la protegen de ladrones e invasores.
Los destellos paradisiacos son también percepti-
bles en la descripcidén del Palacio del Poro (2119
y sigs.): en un rico paraje de clima templado se
levanta el palacio, de aurea techumbre, puertas de
marfil reluciente como cristal, cuatrocientas co-—
lumnas con basa y capitel de oro, de las que pende
una vifa de hojas de oro y racimos de piedras pre-—
ciosas.*e

9 Patch,

p. 0.

10 Lida de Malkiel, "La visioéon...", p. 3I75.
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El significado de l1os rios ha sido interpretado ya sea como

1os Antiqua vy Nuevo Testamentos (cuando

son dos), ya como

los Evangelios (cuando son cuatro). Por otro lado, habria

que revisar la simbologia alquimica, Que da al color blanco

y al color rojo, asociados, la significacidén de las dos

piedras filosofales, la blanca vy la roja.*?* Pero esta

posible presencia de los emblemas alquimicos es mucho mas

palpable en la Vida _de _Santa Oria y la analizaremos cuando

toque hacerlao. For lo pronto destaquemos la correspondencia

entre las coronas resplandecientes de la wvisién con los

temas del poema:

Cada una de las coronas, por supuesto, se vincula
a uno de lo= temas: al de la wvirtud corresponde la
primera ("la una porgue fustes casto e buen claus-—
trero”, estr. 2400 ; al de enriquecimiento corres—
pornde la sequnda ("La otra te gand mienna Sancta
Maria/ porque 1la su eglesia consagro la tu guia,/
en el su monesterio fegist grant meioria”, estr.
2413); la tercera se relaciona con el pastoreo
("Esta otra tercera de tanta fagienda,/ por este
monesterio que es en tu comienda,/ que andaba en
vyerro commo bestia sin rienda,/ has td sacado ende
pobreza e contienda", estr. 242).31=2

El valor de las coronas es también ascendente, pues la ter-—

cera estd enriquecida con piedras preciosas:

La una destas ambas tan onradacs personas,
tenié enna su mano dos preciosas coronas

de oro bien obradas, omne non vio tan bonas,
ni un omne a otro non dio tan ricas denas.

11 Van Lennep, Pp. 3é.
12 Casalduero, p-. 1Q.



El otro tenié una seis tantos mi3s fermosa,

que tenié en su cerco mucha piedra preciosa,
mas_lucié gue el _sol, tant era de lumnosa,

nunqua ome de carne vido tan bella cosa. (c. 233—

234)

El brillo de las coronacs tiene un antecedente inmediato,

dentro de 1l1la misma wvisién, en el brillo del puente de cris-—

tal sobre la madre de los rios. La asociacidn entre el rio vy

el puente es también tradicional en la literatura de visio-

nes y posiblemente de origen oriental, como lo observa H. R.

Patch, aunque ¢l mismo asegura que el "detalle del vidrio

ofrece una variante de interés”.*= El cristal como material

precioso, aparece va en otras visiones medievales (The Land

of Cockaigne, ** la leyenda de San Macario vy la visidn de

Bauduin de Sebourc®*=). Por su parte, las piedras preciosas

de la tercera corona son también parte de 1a tradicidén

visionaria y de la simbologia medieval.?® EJ] brilleo de

metales y piedras estd asociado con la luz divina en las

distintas artes:

Esta idea (...) apunta un orden Jerdrquico de
valores en relacién con el grado de participacién
en Dios, participacién que se hace extensible a la
apariencia luminosa del objeto. La realizacion de
objetos de culto con oro y piedras preciosas parte
del csimbolismo establecido por la tradicion
literaria y se verifica a través de un proceso de
snfisticacién refinada Y sutil del propio
objieto.

13 Patch, p. 1335.

14 Ibid., p. 179.

15 1bid., p. 180.

i6 M.M. Davy, pp. 155-156.
17 Nieto Alcalde, pp. 53-354.
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Como ya anotamos, la vision de Santo Domingo se ubica al

final del primer libro a_manera de_corona y es seguida sélo

por el episodio de las santas reliquias, que alude a los

milagros que realizaréd Santo Domingo después de muerto y es,

por tanto, de enlace. Es decir, este 4ltimo episodio del

primer libro estd asociado al Gltimo del segqundo, que es,

precisamente el de la muerte del santo. Vuelven ahi a

mencionarse las coronas de la visién, pero yva como el premio

en pos del cual garte ! alma de Zento Domingo:

Cerca venié el término, que avié de morir,
que se avié el alma del cuerpo a partirg
cuando las _tres coronas _avié de recebir,
de la=z cuales de suso nos udiestes decir.

{c. 489)
-y Que le son otorgadas:

Prisiéronla los angeles que estavan redor,
llevaronla a los cielos a muy grand onor,
didronle tres coronas de muy gran resplendor,
desuso vos fablamos de la su gran lavor. (c. 522)

La alusién a la sepultura que se le da al santo, ademas de

asociarse al Gltimo episodio del primer libro {(que, como vi-

mos, s la danica secuela que tiene la vision del trasmundo),

se da a través de una metadfora por demas significatiwva:

Condesaron el cuerpo, diéronle sepultura,

cubridé tierra a tierra, como es su natura,
metieron qran_tesoro _en muy qgrand angostura,
lucerna de gran_ lumne en lenterna oscura. (c. S31)

La luz del cadaver tiene antecedentes en el budismo:
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Segun las tradiciones elaboradas por el budi smo
chino, cinco luces brillan en el nacimiento de
cada Buda y una llama brota de su cadaver.:®

El cuerpo del iluminado despide luz en la oscuridad de la
sepultura. Esta metafora se asocia, a su vez, con las image-—

nes religiosas del socl invictus:

"Le soleil qui ne se couche jamails” (5ol _occasum
nesciens) est designé par 1’antique expression sol

invictus, dont on retrouve freguemment 1’emploi,
et qui est reprise 4 propos du Christ.2w

El mito del sol invictus es explorado también en el si—

guiente capitule de nuestro trabajo, referente a la Vida_de

Santa Oria-. Su complejidad tiene mucho qué ver con la cosmo~

pRRY-]

visidn latente en los dos poemas, pues caombina luz y oscuari-—

dad en una sola imagen. Baste ahora con mencionarlo con re-—
ferencia a la coronatidn o remate del segundo libro, que se
conecta asi con el tercero, alusivo a los milagros del santo
después de muerto. Nuevamente, vemos que 1 punto culminante
del tercer 1libro, la canonizacién del Santo Domingo, co-
rresponde a la susodicha metafora al final del segundo con
otra metdfora similar:

Vidieron el conféssor que era alta cosa,

que tan grand virtud figo e tan maravillwosa,

dicién_ que tal tesoro, candela_tan lumnosa,
devié seer _metida en _arca mas preciosa. (c. 673)

18 Eliade, Mefistefeles..., p. 42.

19 M.M. Davy, p. 230.



También es digno de notar Qque el tema del cautiverio, tan

acorde con el momento historico de la reconquista, funciona

como una metafora de la ceguera. Asi sucede en el episodio

de Serwvando, cautivo de 1ps moros, que precede in-—-

mediatamente a la canonizacién de Santo Domingo, en el que

’
éste aparece como un verdadero superhombre vestido de blanco

para libertar al prisionero:

Por medio de la carcel entrd un resplendor,
despertdé a desoras, ovo dello pavor,
levantdé l1a cabega, nomnd al Criador,
fizo cruz en su cara, dixo: "Valme, Seror."

Semejdéli que vido un_ome blangueado,

como si fuesse clérigo de Missa ordenado,

estava €1 cativo durament espantado:

bolbidése la cabeca, echtése abugado. (c. 653-654)

Y el episcodio de Pedro de Llantada, preso en Alarcos, gue se

sitda practicamente al final del libro, recuerda la metafora

de 1a cueva platénica:

Entré una lucencgia gqrand e maravillosa,

por _medio de la cueba, gue era tenebrosas
espantése el preso de tan estrafa cosa

dixo: '"Valasme Cristo € 1a Virgen Gloriosa.” (c.

708)

De hecho, podria decirse que, sobre tndo en este tercer li-—
bro, laos cautivos comparten con los ciegos los milagros de
Santo Domingo. La oscuridad y encierro de cuevas y mazmorras
equivale a la ceguera, y debe seRalarse que Silos es un

topénimo que significa "cuevas".
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" En suma,

L2233, 2345 libro segundo,

poadriamos agrupar las alusiones a la luz, a la vi-—

sidn y a la ceguera como sique:

a) Lumen, lumne v derivados: libro primero, c. 15, 40, 45,

c. 343, 345, 348, 395, 433, S5313

libro tercero, c«. 541, 544, 570, 57+, 576, 577, &10, 611,

623, &4, 626, 673, 708.

biVisién v derivados: libro primero, c. 226, 229, 233, 234,

238, 244, 248, 249, 252, 259, 267; libro segundo, c. 292,

305, 384, 3973 libro tercero, c. S41, S56%, 570, 572, S73,

576, S78, 597, 998, 601, 654, 709.

c)Ciego v derivados: libro primero, no hay; libro segundo,
c. 336, 339, 343, 346, 3473 libro tercero, c. S571, S72, S76,

580, 609, &11, 612, 622, 623, 624, &25, 626, 70b.

J8jos: libro primero, no hay; libro segundo, c. 292, 3064,

346, 348, 4183 libro tercero, c. 545, S46, 597, 610, 611,

622, 624, 683, 725.

FPor su parte, las alusiones al cautiverio, a la prisién o

carcel y al encierro se encuentran distribuidas de la si-—

guiente maneras libro primero, no hays libro segundo, [ =2

322, 352, I57, 358, I61, 362, 363, I68, I71, I7I, I74, 4343

libro tercero, c. 622, 64b6, b47, 653, 654, 662, 704, 705,

708, 713, 717, 719, 72%i, 744, 750, 763, 773.

ta caridad es el mensaje final en la Vida de Santc Dominqo

de Silos:

Ruega por la Eglesia a Dios que 1la defenda,
que la error amate, la caridad encienda

e que siempre la aya en su santa comienda,
que cumpla su oficio e sea sin contienda. (c. 774)
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Un siglo mas tarde, Dante, inspirado en la filosofia de Avi-

cena, identifica la caridad con el divino ragqio o brillo:

The hidden process and at the same time the onto-—
1ogical basis of this generation is the illumina-—
tion of the divine Self. Dante does not speak at
this moment of vision., This divine illumination,
primal function of the divine raggio, is in itsel+¥
ontulogically real, it is the ldea. The very acti-—
vity of the divine begets Love...=Z<

La triada "luce, ragqio, splendore”, gue Cantarino encuentra

tan claramente e)xpresada en la Divina comedia, es uno de los

fundamentos de la estética del qgético:

En el sistema de funcionamiento del pensamiento
del hombre medieval la comparacidon es similitudo y
relacién entre los términos de la comparacidén. El
splendor___veri de los platénicos, el spl endor
ordinis de que hablaba San Agustin o el splendor
formae de Santo Tomads eran ideas uwnidas al
concepto de belleza igual que la idea de claritas

nos remite al simbolo luz-divinidad. Todo ello, en

relacién con la idea espacial desarrcllada por 1la
arquitectura gética, eran formas gue por el método

anagégico conducen a Dios. Los valores de

luminosidad, brillo y fulgor se asacian a estas
ideas. =?*

Luz, naturaleza vy hombre se nos aparecen asi intimamente
vincul ados en esta visidén del mundo que encuentra sus raices

en la Antigiiedad:

Cest dans la contemplation de la nature que
1’homme saisit le sens de la lumiere. X1 en trouve
le symbole dans les mythologies et cosmolaogies
orientales de 1a Ferse et de 1"Egypte. Toute

20 Cantarino, "Dante...” p. 110

21 Nieto Alcalide, pp. 30-51.
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I"Antiquiteé rend ce mEBme témpignage: Platon, les
stoiciens, les alexandrins et aussi les gnhosti-
ques. Saint Augustin devait transmettre les in—
fluences néoplatoniciennes concernant la beauté de
1a lumiére. La Bible déja signalait la grandeur de
la lumiére. Le Verbe n*est—il pas dit aussi Lumen

El sentido gnoseolédgico de la luz, propio de San Agustin, se
detecta en todac a2guellas partes del poema en que en el que
los ciegos recaobran la vision. La 1uz ontoldgica se halla
presente de igual modo en la garticipaciOn del santo de la
_luminosidad divina. El cosmos neoplaténico asoma a cada paso
y estructura el poema en la secuencia ascendente de los va-
lores, de los hechos vy de los segmentos de la hagiografia.
Se simboliza, asimismo, en la naturaleza de los milagros:
ciegas y cauvtivos vuelven a encontrar la luz y, con ella, se
restablece el orden cosmico. Participe de 1a luminocsidad di-
vina, aunque no identificado con ella, Santo Domingo, inte—
grante del Empireo, alumbra al mundo cton la caridad. No sé6lo
aleg6érica, pues, sino también metafisica es la luz en la

vida de Santo Domingo de Silps, Y“gran lumne en lenterna os-—

cura" cuyo parangdn encontraremos en la Yida de Santa Oria.
’ Y P

22 M.M. Davy, p. 156.
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Vida de Santa Oria.
La Vida de Santa Oria, m&s breve y compacta que 1a de Santo
Domingo, fue compuesta por Berceo en su vejez. La composi-—
cioén de este poema denota la madurez del poeta, distribuyén-—
dose el relato en nucleos o unidades cerradas gue, como ob-—
serva Isabel Uria Magua® y hemos ya mencionado, caracterizan
tanto la macro como la microestructura del poema, tenidas en
cuenta las unidades de transicidn entre una y otra unidades
cerradas. Por otra parte, este poema contiene no el relato
de los milagros realizados durante la vida vy después de 1la
muerte del santy en cuestion, sino tres visiones del tras—
mundo que Santa Oria tiene en los dltimos quince meses de su
vida, despu¢s de una ninrez y una Juventud de penitencia -
como nos enteramos por la introduccidn del poema—~ y antes de
su muerte al final. La muerte de Oria es sequida de un
epilogo en que la santa, después de muerta, se le aparece en
suenos a su madre Amunia. Este epilogo encuentra su con—
traparte en el prdélago anterior a la introduccioén. De igual
modo, la introduccién tiene su contrapeso en el episodio de
la muerte de Oria, al final. Enmedic quedan las tres visio—
nes de la santa. En total...
-.. Biete partes, claramente delimitadas por
precisas cuadernas de encabezamiento y cierre y, a

la vez, articuladas entre si (enlazadas) por una o
varias cuadernas de transicién.®

I_bria Maqua, "Gonzalo...”, p. 117.
2 Id.
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En la Vida de _Santa Oria predominan las construcciones hi-

perbdlicas, que no sdélo son un mero recurso retdrico para
encarecer las visiones de la santa,™ sino que constituyen el
fundamento del poema entero al enfatizar la valoracién asgs-
cendente de todo cuanto va sucediendo en la tres visiones.
Las hipérboles vy los superlativos, pues, sirven a la inten-
cidn edificante y propagandistica de la hagiografia, y ade-
mas implicén una coshovision determinada y sustentan l1a com-—
posicién de tods la obra. En este sentido, podriamos lo-
calizar todas aquellas cuadernas en las que estd implicita
la valoracidén positivae ascendente tanto de Santa Oria misma,
como de las procesiones y personajes que aparecen en las vi-
siones, y de la silla de oro que Dios le tiene deparada en
el Paraico. Veremos, asimismo, que la fuerte tendencia valo-
rativa —e hiperbélica— gue prevalece en 2l poema esta rela-—-
cionada con los colores —sobre todo el blanco- vy con las
imdgenes luminosas. Estableceriamos, pues, una triada signi-
ficativa en el poema: valoracién—luz-color.

Antes de pormenorizar lo anterior, establezcamos alqunas he-—
chos sobre el culto mariano al que corresponde la Vida de

Santa Oria, asi como los Milaqros de Nuestra Sefora y otras

compesiciones marianas de Berceo €€l duelo de la Virgen,

Loores _de Nuestra Sefioral). El culto a la diosa femenina, de
origen antigquo, sufrit los embates de los concilios catdéli-

cos desde lps primeros siglos del cristianisma. Fero la ne-

3 Ibid., p. 120



cesidad popular de un culto a 1a maternidad intercesora

acabd por implantarse:

...l culto a la Virgen incrementd enormemente vy,
va por el siglo X, la devocién mariana que se ha—
bia desarrnllado previamente en la parte oriental
de Europa, se establecid firmemente en el Dcci-
dente. Se compusieron himnos, se le dedicaron dias
festivos e iglesias, y caomenz6 a jugar un papel de
importancia en la literatura y en las artes visua-—
les, evoluciotn que empieza a gran escala en el si-—
glo XI.=®

Ya en 1l1a Baja Edad Media, la herejiae catara que propaqd el
culto a la dama significd wun problema para la Iglesia. Di-
che culto, coman en el siglo X11, comprendia una simbologia

luminosa:s

La nature apprenait aussi le sens de 17amour, Bau-—
dri de Bourqueil diras Si on accuse 17 amour, on
accuse Dieu, puisque 1Tamour est 1 expression de
l1a nature. C”est en partant de ce principe gque les
pottes chanteront 1?amour de la femme. Oon sait
combien le XIle sigdcle posséde le culte de 1la
Dame, de la Vierge, de la mére du Christ. Chez les
poétes, la figure de la femme est toujours baignée
de lumieére. Ses yeu: son semblables & des étoiles,
son teint est de lis et de rose, ses dents rappe—
l1lent 17ivoire et ses leéevres légérement gonflées
évoquent le feu que les colore.®

La cruzada contra la herejia cdtara implicé, pues, el énfa—

s5is en el culto a la Virgen para recuperar a los fieles ante

el proselitismo fascinante de la herejia y del amor cortés:
Nous ne dirons donc rien des chansons, contes, ro-—

mans dans lequels apparaissent divers symboles.
Retenons uniquement 1"importance donnée a la

4 Deyermond, ﬁig;_:ig..., p. 120.
S M.M. Davy, p. 152.
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Denis de

femme. On a cru parfois avec ingénuité que la
“Dame” symbolisait la Mére du Christ. Oui et non.
C’est toujours le mythe de la mére. Quand 1"Eglise
luttera contre 1 amour courtpis au debut du XIIle
siécle, elle tentera par exemple de 1"extirper de
la poésie provengale. L*amour courtois -—nous
1’avons vu— s”"adresse a une femme mariée. Quand il
exige “le service d’amour”, il semble a 1”Eqglise
un danger pour la moralité. Ce n"est pas le mari
qui loue les vertus de sa femme, mais l”amant qui
célébre l1’excellence de la dame gu’il aime. Cela
ne veut pas dire pour autant que 1”amant posséde
toujours charnellement 11la femme. Si 1"amour cour-—
tois avait eu pour but de louer 1'evcecellence de
i8me de la femme aimée ou la Vierge mére du
Christ, 1’Eglise n"aurait pas eu a le
combattre...*

Rougemont también subraya la accidn ideolégica del

clero contra el culto a la dama, sancionandolo -dado 1o

firme vy

mariano:

extendido de éste— con la sustitucidén por el culto

La iglesia de Roma sabia muy bien lo que todavia
muchos sabios se obstinan en no comprender. Com-—
prendid toda la amplitud del peligro en que la He-—
rejia la precipitaba. Hubo 11a famosa Cruzada, la
Inquisicidén Dominicana. Pero esta represidn paor la
fuerza no bastaba para la tarea de extirpar las
raices vivas, puras e impuras, de la revuelta.

El cleroc tuvo 1a sabiduria de oponer al culto sim-
bélico de 1la Mujer una creencia “ortodoxa®” que
respondia al mismo deseoc. De ahi, desde mediados
del siglo XII la multitud de tentatiwvas para ins—
tituir un culto de la Virgen. la "Dama de los pen—
samientos” del hereje era substituida por “Nuestra
Sefiora” (...) £l culto de la Virgen respondia a
una necesidad de orden vital para la Iglesia amen—
zada. El papado, wvarios siglos mas tarde, no tuvo
mas remedio que sancionar un sentimiento que no

habia esperado al dogma para triunfar en todas las
artes.”™

& 1bid.,

Pp. 264-265.

7 Rougemont, p. 2.



En todo caso, el culto mariano compartira, en las artes, la
imagineria del culto femenino de la antigliedad y, con ello,
hard uso de una simbologia comin en la Edad Media que alu—
dira a la mujer como uno de sus soportes fundamentales. El
ambito cerrado de su vientre es, asi, la madre tierra y el
receptaculo de toda creacién. Sequn Mircea Eliade, desde la
Antigliedad, el culto al spl _invictus, a la luz que derrota a
las tinieblas en una lucha césmica, implica la segregacidn
de fragmentos luminosos en la oscuridad, lo que garantiza el

triunfo de la luzx:

This defeat is the beginning of %the cosmic
“mixture", but it is also the guarantee of God’s
(Light’s) final triumph. For now Darkness (Matter)
possesses particles of Light, and the Father of
Greatness, preparing their release, prepares at
the same time the definitive victory over Dark-
ness . *®

La luz en un ambito oscuro es, pues, un simbolo del sol_ in-—

victus. En el siglo XII, particularmente, se extendidé en Oc-—

citania vy sus alrededores el culto a la wvirgenes negras,
proveniente de oriente y presente en Roma durante el imperio

de Heliogadbalop:

Auy symboles solaires, il conviendrait de ratta—
cher les Vierges noires et d’étudier leur origine
et leur rdle; les pierres noires tiennent aussi
une place importante. Qu’ on se cspuvienne de
1’ empereur Héliogabale qui, ayant introuduit a
Rome le culte du dieu Soleil, fait venir d"Emése
une pierre noire symbolisant le soleil invaincu
(g0l invictus). La tradition de la Vierge, et de
la pierre noire d’origine antique, sera conservée
par le christianisme, tout en revBtant un sens

8 Eliade, QOccultism..., p. 106.
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bhistorique nouveau. Le X1le siécle lui rend hom—

mage dans ses sanctuaires dédiés aux Vierges noi-—
res.v

Nuevamente, Rougemont refiere este culto al cristianismo, ya
transformado pero fundamentalmente mantenido, sobre todo en

l1a imagineria artistica:z

Todas las religiones conocidas tienden a sublimar
al hombre vy "acaban" condenando su vida "finita".
El dics Lros exalta y sublima nuestros deseos, los
reane en un Deseo dnico, que "acaba”" negandolos.
El fin final de esta dialéctica es la no-vida, la
muerte del cuerpo. Puecsto que la Noche y el Dia
son incompatibles, el hombre creado que pertencece
a la Noche, uGnicamente puede encontrar su salva-
cion al dejar de ser, "perdiéndose” en el seno de
1a divinidad. Pero el Cristianismo, por su dogma
de la encarnacién de Cristo en Jesis, invierte
esta dialéctica de arriba abajo (...) Dios =-~el
dios verdadero— =se hizo hombre, hombre verdadero.
En la persona de Jesucristo las tinieblas
Yrecibieron” verdaderamente la luz. Y todo hombre
nacido de muier que cree en esto, renace, desde
ahora, en el espiritu: muerte de si mismo vy muerte
del mundo en cuanto el yo y el mundo son pecado—
res, devuelto empero a2 =i mismo y al mundo en
cuanto &l Espiritu qQquiere salvarlo.?®®

No es de sorprender, entonces, que en la Vida de Santa QOris,

Justo en la parte central -la segunda visio6tn—, se Nnos re—
fiera c6mo el claustro oscuro de la virgen, tanto la celda
como el convento, se vea prefado de luz al aparecer en 81
todas las virgenes del trasmundo. Tampoco es de estrafar que
la relumbrante silla de oro sea el deseo mas caro y la reve-—
lacién mayor a la santa, cuyoc nombre, segan la etimplogia

supuesta del mismo Berceo, sea el del oro:

9 M.M. Davy, p. 215.
10 Rpougemont, pp. 70-71.
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Los términos comparativos y

Bien es que vos digamos luego, en la entrada

qual nombre 1i pusieron quando fue baptizada,
come era pregiosa mas i ada

nombre avié de oro, Oria era llamada. {(c. 4)

Oria es 1llamada "vaso de electidén” vy “vaso de caridat" alu-—

diendo & su lumimosidad:

Era esta reclusa vaso de caridat,
templo de pagiencia e de humilidat,
non amava palabra oir de vanidat,

luz _era_e confuerto de i1a su vezindat. (c.23)

Los epitetos de “preciosa” abundan en el poema ton uwna in-

tenciodn valorativa gue se erxtiende a los personajes que apa—

recen en procesioén dentro de la primera y tercera visiones,

a las visiones mismas vy a 1la silla custodiada por Vormea.

superlativos son parte de esta

tendencia valorativa del poema:

Tomaron estas virgines estos sanctos barones,
como a sendas péfolas en aquellos bordones,

pusi éronlas mas_ _altas, en otras regiones,
alla vidieron

muchas honradas procesiones. (c. 51)

Fueron mas adelante en essa romeria,

las martires delante, la freira en su guia,
aparesgidélies otra, asaz grant compaRia,

de la de los calonges avié _grant mejoria. (c. 60)

Tergera noche ante del martir Saturnino,

que cae en nobiembre de Sant Andrés vezino,

vinoli una gragia, mejor nunca 1i wvino,

mas _dulz e mas sabrosa era que pan nin_ vino. (c.
- 119)




Dicha tendencia

a menbr

se ve compendiada en la valoracién de mayor

implicita en la vya ponderada vestidura de 1la

doncella Voxmea:

El concepto de paga o "soldada”

“lazerio”

Vistieé esta mangeba pregiosa vestidura,

mads pregiosa que oro, mids que la seda pura,
era sobresefada de buena escriptura,

non cubridé omne vive tan rica cobertura.

Avieé en ella nombres de omnes de grant vida,
que servieron a Christo con voluntat complida,
pero de los reclusos fue la mayor partida,

que domaron sus carnes a la mayor medida.

Las letras de los justos de mayor sanctidat
paresgién mas leibles, de mayor claridat.

Los otros mads so rienda, de menor_sanctidat,

eran mas tenegbrosas, de grant obscuridat. (c. 93—

%)

(c. 200 por la wvida de

de Oria es también recurrente:

Respondi¢li Voaxmea, di»xoli

buen mandado:
YAmiga,

bien as fecho e bien as demandado,
todo esto que vees a ti es otorgado,
ca es del tu servicio 21 Criador pagado.

Todo esti adobo a ti es comendado,

el solar e la silla, Dios sea end laudado,

si non te lo quitare consejo del pecado,

el que fizo a Eva comer el mal bocado”. (c. 97—

28)

Di»xol aun de cabo la voz del Criador:
"Oria, del poco mérito non avas nul temor,
con lo que as lazrado ganesti mi amor,
quitar non te lo puede ningun escantador”. (c.

108)
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De modo similar, se repite el merecimiento del gran premio

por parte

de Oria:

"Fija, dixo Ollalia, td tal cosa non digas,

ca as sobre los Cielos, amigous e amigass

assi mandas tu carnes e assi las aguisas

que por scbir los Cielos ta digna te predigas”.
(c. 39)

£l coro de las virgines, una fermosa az,
diégronli a la freira todas por orden pac.
Dixiéronli: “Contigo, Oria, mucho nos pla:z,
pora esta compafa digna_eres assaz®. {c. 70)

Esta "soldada”, la silla de oro custodiada por Voxmea, apa-

rece en la primera visidn con lujo de hipérboles y de alu-—

siones a su precio y luminosidad:

Feroc Oria

curidad o

Vedié sobre 1a siella muy _rica acithara,

non podrié en est mundo cosa seer tan _claras
Dios solo faz tal cosa Que sws siervos empara,
que non_podrié comprarla toda alfoz de Lara.

tina duefa fermosa de edat mangebiella,

Vormea avié nombre, guardava esta siellas

darié por tal su reqgno el rei der Castiella,

e serié tal mercado que serié por fabliella. (c.
81-82)

Non se podié la freira de la siella toller,
dixoli a Voxmea que lo querrieé savers;

esti tan grant adobo cuyo podrié seer,

ca non_serié por_nada comprado por aver. {(c. 96)

debe pagar unos meses mé&cs de penitencia en la os-—
"escoria” del mundo:
"3Si como tu me dices, di»xoli sancta Oria,

a mi es prometida esta tamaWRa gloria,
luego en esti talamo, querria seer novia,

11
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El caracter solar de la silla de oro,

que aparece al principio de 1la visioén,

neo:

Es por

non querria del oro tornar a la escoria’.

Reszpondidli la otra como bien razonada:

“Non puede seer esso, Oria, esta vegadag

de tornar as al cuerpo, yazer emparedada,

fasta que sea tods tu vida acabada'". (c. 99-100)

asi como £l del arbol

tiene antiguos orige-—

Le soleil et 1 arbre reqgissent 1’univers. On les
rencontre constamment dans la pensée et 1 art ro—
mans. Tous les grands mythes solaire sont repris
pour le Christ et 1’association feu—-soleil est
constante. Le soleil ect consi deré comme
1 ordonnateur du cosmos et 17ispirateur de la lu-—
miere. Philon voyait déja dans le soleil 1”image
du Logos. Le Christ est comparé au soleil. 11 est
& la fois le soleil du salut (sol _salutis) et le
soleil invaincu (sol __invictus). Tout ce qui
s*apparente au soleil, la couronne monastique,
l1Taurdole, 1aura, le symbole de la royauté, em-—

prunte au soleil et & 1a lumitre de 17or son éclat
et sa grandeur.?®?

eso que el oro forma parte de este antiguo culto so—

lar que persiste en la Baja Edad Media y aun posteriormente:

Le rapport entre 17or et le soleil est longuement
décrit dans les traditions égyptiennes. A ce pro-—
pos, Frangois Daumas écrira dans 1la conclusion
d’un articre concacré A& "ta valeur d 1"or dans la
pensée egyptienne”: “Nous avons constaté que la
vieille pensée egyptienne que voyait dans 1 or le
corps mfme du soleil... a trouvé bien plus tard un
écho che: les alchimistes grecs... Et il ne parait
pas trop hardi de prétendre que 1 usage de 1’ or
dans la liturgie catholique peut devoir a4 ces

lointaines conceptions quelque chose de son ori-—
gine".*=

11 M.M. Davy, p. 213.

12 Ibid.,

P. 216.

17



Mas tarde trataremos las posibles implicaciones alquimicas
de algunos simbolos presentes en la Vida de Santa Oria que,
aunque a primer vista puedan parecer improbables, no son
descabel lados si consideramos el entorno histérico—-cultural
en que e compuso tanto el poema en romance como su modelo
en lablin. For 1o pronto vinculemos toda esta tendencia valo-
ratiwva del poema a la imagineria luminosa que nos encuentra
a cada paso. Para ella, hay que observar cémo el color
blanco es el predilecto en las hipérboles para dar la idea

de a2lto valor:

Estas tres sanctas virgines en Gielo coronadas,

tenién sendas palombas en sus manos algadas,

mas blancas que las nieves que_ non son cogeadas,

pares¢ié que non fueran en palombar ecriadas. (c.
I3

VVido venir tres virgines, todas de una guisa,
estidas de una blanca {frisa,

Vido cen don Gargia trecs personas seer,

tan blancas qgue nul omne no lo podrié creer,

todas de edat una, e de un paresger,

mas no fablavan nada ni querién signas fer. (c.
169

Mientras que el conjuntc de los colores dan la idea de ri-
queza vy posiblemente se relacionen con el simbolo alquimico
de Ios colores de 1a Gran Obra, sobre todo en la cuaderna en

que se asocian con el arbol de la vida, que es también, en

La



estos siglos de la Edad Media, el Arbol de la cbra alqui-

mica:

Ya eran, Deo gragias, las virgines ribadas,

eran de la columna en somo aplanadas,

vidieron un_buen arbol, gimas bien compassadas,
que_de diversas flores estavan bien pobladas. (c.

o a a6}

FPreguntd a las otras la de Villa Velavo:

"Dezitme, L0ué es esto, por Dios e Sant Pelayo?

en el w1 coragon una grant dubda trayo,

mejor paresgen estos que las flores de mayo". (c.
S54)

Todos vestién casullas de_pregiasos colores,
blagos en: las siniestras, como predicadores,
caliges en las diestras, de oro muy mejores,
semejavan ministros de preg¢giosos serores. {(c. &61)

Sdlo el oro es mds precioso que el blanco y que el conjunto
de los colores, el oro de la silla custodiada por Voxmea es

‘el meollo de la visidn, la mayor promesa y el mejor galar-—

- dénsz

En cabo de las virgines, toda la az passada,
fallé muy rica siella de oro bien labrada,
de piedras muy pregiosas toda engastonada,
mas estava vazia e muy bien seellada. (c. 80)

Las imdgenes luminosas, por si mis&as v en trabazdén con los
procedimientos valorativos va vistos, van dandole una tex-
tura peculiar al poema. Las tres virgenes que lg sirven de
guias en el trasmundo -Agata, Olalla vy Cecilia-, como ca-

rresponde al culto mariano, se comparan a las estrellas:

Todas estas tres virgines gque avedes oidas,



todas eran eguales de un color bestidas,
semejava que eran en un dia nasgidas,
luzién como estrellas, tant eran de bellidas.

{c.
31

ta columna reluciente {(c. 43) que la conduce atl paraiso

tiene también antecedentes biblicos gque Berceo menciona -la

.escala de Jacob. La luz del trasmundo se le revela entonces

a 0Oria:s

Estando en el Arbol estas dueWas contadas,

sus palomas en manos, alegres e pagadas

vidieron en el Cielo finiestras foradadas,

lumbres salién paor =llas, de dur serién contadas.
(c. 49)

Yido a los aptstoles mas en alto lagar,

cascunc en su trono en que devié juzgars

a los evangelistas y los vido estar,

la su claridat omne non la podrié contar. (c. 89)

Y la revelacidn de luminosidad mayor no es Dios misma, como

podria esperarse, sino el galardén que Dios le tiene desti-

nados

De suso lo dixiemos, la materia lo dava,

Voxmea avié nombre que la siella guardava,

cone _rayos del sol asi relampagava,

bien fue felix 1la alma pora la que estava. (c. 22)

De hecho, Oria no sobrepasa la regidn del Empireo en su ex—
cursién por el trasmundo. Su trayecto ascendente rebasa al
sol —que en esta cosmovision se considera un planeta mas vy
se diferencia del Sol, o Dios, como punto radiante y centro

del cosmos— y a la luna:s



Puyava a los Cielos sin ayuda ninguna,

non 1i fazié embargo nin el sol nin la luna,

a Dios avié pagado por manera alquna,

si non, non _subrié tanto la fija de Amuba. (c. 33)

fFerc a Dios s6lo lo puede oir:

Comp asmava Oria a su entendimiento,

oydé fablar a Christo en essi buen conviento,

mas_non podio veerlo a todo su taliento,

ca bien lieve non era de tal meregimiento. (c.
105)

La mencién de las ‘'"comarcas"” ‘c. b6 o "regiones” (c. S1)

que contiene el Paraiso tiene también antecedentes =2n la li—

teratura visionaria, como apunta Uria Maqua,*~™ y, segun H.R.

Patch, ya estaba establecida como tradicidén en el siglo

XIX...

-.e2n muchos respectos: el paraiso se encuentra al
oriente, su altura o su barrera oceanica lo sepa-—
ran del resto del mundo, o bien la separacioéon la
efectda una auralla de fuego, sus rasgos son los
ya familiares del Génesis, descritos con una f6r—
mula ¥y un vocabulario casi tradiciomnales. Asi, De
imaqgine mundi (de alrededor de 1100), tomando ma—
teriales a San Isidoro de Sevilla, dice que el Pa-—
raiso es una regidn al oriente, locus_videlicet
omni_amoenitate conspicuus, con una muralla ignea
que llega hasta el cielo, con e}l Arbol de la Vida,
la fuente que se divide en cuatro carrientes (que
fluyen subterrianeas), y mads alla hay un paramoc
arido con serpientes y bestias salvajes.t*

Pero también evocan la divisién césmica en sucesivos cielos,

propia del neoplataonismo, en la 3ua1 el sol v la luna son

13 Uria Maqua, Poema..., p. 108, n. a la c. b&b6.
14 Patch, pp. 156-157.
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| i
inferiores al Empirec, que s la regién contigua al centro

luminoso o divino. Sin embargo, si a Dios so6lo se le puede

oir, mas no ver, a la Virgen Maria si se le ve, en compafnia

de todas las atras, iluminando la celda oscura de DOrias

Luego que fue la freira en =1 lecho echada,

fue de bien grandes lumbres la giella alumbrada,
fue de virgines muchas en un rato poblada,
todas venié&n honrarla a la emparedada. (c. 128)

Abeés avié domn Oria =21 biervo acabado,
pPlegd la Gloriosa, 1Dios tan buen encontradol,
ralumbré la confita de relumbror doblados

qui oviesse tal huéspeda serié bien venturado. (c.

1323

La imagen de la luz que penetra en la oscuridad para honrar

a Oria es un motivo que ce refleja 2n la riqueza con que se

viste el cadAver de la santa para depositarla bajo tierra:

Fue esti sancto cuerpo ricamente guardado,

en sus pafos de orden rcicament aguisado,

fue muchas de vegadas el psalterio rezado,

non se partieron delli fasta fue soterrado. (c.

182)

También aparece, al principio y al final del poema, la alu-—

sién a la "angaostura® con que Oria vive toda su vida y en la

que es también enterrada:

Por que anqosta era la emparedacgign,
teniéla por muy larga el su buen coaragéng
siempre rezava psalmos e fazié oragidn,

foradava los Gielos la su devogidn. (c. 26)

Cerca de la iglesia es la su sepulty

ra,
a pocas de passadas, en una anqust

r:,_.av v



dentro en una cueba, S0 una piedra _dura,
como merescié ella, non de tal apostura. (c. 184)

Las menciones a la emparedaciéon de Oria son miltiples <(c.

20, 24, 73, 77, 100, 128, 137, 140, 188). Labarta de Chaves,

basandose en la biografiia de Santo Daomingo por Juan de

Alamo, da noticia de la costumbre del sigloc XI, en =1 que

vivid 1la santa, de que las monjas con ciertos medios se hi-

ciesen construir una celda al lado de la iglesia u oratoriaog,

con una sola reja qgque daba al templo mismo y una pegueda

ventana al exterior.*® De ahi 21 apelativo de "emparedada”,

que también alude, posiblemente, al atanor u horno alquimico

en el que se realizan las transmutaciones (en este casao, las

vigsiones). La identificacién de la Virgen con el "vaso"

donde se mezclan los metales para dar la piedra filosofal es

uno de los simbolos mas frecuentes de la alquimia.®® Asi-

mismo, la tortura del cuerpa, la “wvida lazrada'’ (c. 21),

simboliza la putrefaccidn (la "escoria” -—-c. 99— gue da como

resultado la coronacisn de la obra o Piedra Filosofal: "el

salar e la silla" -c. 989):

Al igual gque el Cristo, &1 metal debe sufrir y ser
torturado antes de ser depositado en el sepulcro
donde se realiza su putrefaccidn. Sin embargo,
esta muerte es sdlo el preludioc de una gloriosa
resurreccidn, un peldafo hacia la inmortalidad, 1la

felicidad suprema cuyas prendas son el oro vy el
Elixir Vitae.:*”

1S Labarta de Chaves, p. 124, n. a la c. 325.
16 Van Lennep, pp. 32, 170,
17 Ibid, p. 30.



Hay que subrayar gue la autotortura en la emparedacidén de
Oria era una devocidén que "foradava los Gielas” (c. 26). Las
alusiones escatoldqgicas a la apertura se repiten en la pri-—
mera visidn: las "Finiestras foradadas" (c. 49), de donde
sale luz, ¥y &l cielo abierto:

Salieron tres personazs por ©ssas averturas,

cosas eran angélicas, con blancas vegtiduras,

sendas vergas en mano de preg¢giosas pinturas,
vienieron contra ellas en humanas figuras. (c. 30)

Entraron por el Cielo que aviertoa estava,

alegrise con ellas la cort que y morava,

pléqolis con la quarta gque las tres aguardava,

por essa serraniella menos non se pregiava. (c.

S4)

Esta apertura es la del mismo Paraiso revelado en la visio—-
nes, que anteceden a la premiacidn final de Oria con la si-
l1la de oro.
Otro aspecto digno de mencionar es la profusidén con que apa-—
recen procesiones o multitudes alineadas en haces. El1 con—
junto de 1las wvirgenes evoca también el ritual de la consa-
gracion, que en la liturgia romanica creada en el siglo XI y
establecida en el XII, tiene como simbolos alusivos el velo,
el anille y la corona.**" A cgu vez, el anillo y la corona,
asociados con la Virgen, son simbolos solares.*™ La forma-—

cidn de un circulo protector de cardcter sagrado y alusivo

al Sol se evidencia, pues, en la importancia gue tienen las

procesiones en la simbolagia romé&nica:

18 M.M. Davy, pp. 232-233.
19 Ibid., p. 234.



tLe mot procession, qui evoque una marche, revét sa
signification véritable dans la procession litur—
gique. Elle prend le sens de pélerinage, et montre
le caractére du chretien: celui d78tre de passage
sans pouvolr s attarder & des attachements terres—
tres. La procession rapelle aussi les grandes mar—
ches d” Israél et la traversée du désert. Dans les
rituels monastiques, la procession est frégquente
avant la messe et se répete & differents offices.
La procession et le part des oriflammes possé—
daient primitivemeant un é]l ément magi que, il

s aglisait de former un cercle sacre de protec-—-
tion.=e

Asi, hemos visto que las imdgenes visuales -y, entre ellas,

las luminosas— son de una importancia fundamental en este

poema. Como hicimos al tratar de Vida de

da de Santo Domingo de

Silos, mencionaremos «aqQuellas cuadernas en que aparece la

palabra visién o el verbo ver generalmente cconjugado:
Vision: c. 27, 28, 29, I3, 37, 114, 118, 142, 157, 167, 172,
175, 204.

ver: c.30; 38 41, 46, 49, s, 55, S8, 78, 79, 81, 83, 835,
86, 89, 103, 105, 106, 112, 117, 121, 137, 143, 144, 145,
1446, 158, 159, 168, 1469, 189.

S6lo resta sedalar que es la Vida de Santa Oria el poema en

que Berceo concentrdé en mayor cantidad y con mayor rigueza y
arte la imagineria luminosa gque otros®* ya se han percatado

existe en su aobra, pero que sdlo hasta ahora hemos tratado

con el debido detenimiento y con mayor profundidad.

20 Ibid., p. 232.
24 Giménez Resano, pp. 61-462.
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