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HEROES ANTIGUOS EN ESPEJO

Introduccion

Lidia Raquel Miranda

Con gran acierto afirma Eco (1999) que apelar a un “lugar literario” es
un recurso habitual en la literatura porque esta al alcance de cualquier lector,
incluso de aquel apenas dotado de sentido critico, aunque la decodificacion
de algunos de ellos pueda exigir una sensibilidad mas formada e informada:

La referencia al “lugar” o al personaje literario aparece en la conversacion
corriente, la mayoria de las veces un poco a la ligera, pero otras como una
referencia feliz y exacta (y, en estos casos, con un subrayado casi epigrafi-
co, con una cuota de penetracion y de sabor que permite obtener, recurrien-
do al “lugar”, una agudeza de juicio imposible de alcanzar por medio de
cualquier otra expresion mas compleja). Recurrir al “lugar” literario signi-
fica alcanzar, por medio de la memoria, el repertorio del arte, para extraer
de él figuras y situaciones, introduciéndolo en el contexto de un discurso
critico, perorativo, emotivo. (Eco, 1999: 191)

No escapara a nuestros lectores que cuando Eco habla del “lugar litera-
rio” se refiere a los distintos /oci provistos por la memoria (una de las cinco
operaciones de la retorica), que permiten al enunciador organizar mentalmen-
te las ideas y las expresiones del discurso y a las que recurre facilmente en el
momento de proferir su mensaje. Asi concebidos, los lugares de la memoria
son una suerte de deposito en los que se ubican los elementos discursivos ela-
borados mediante los pasos previos de la inventio, la dispositio y la elocutio,
para que sean recuperados durante la actualizacion del discurso. Junto a los
loci, funcionan las imagines, es decir las formas, rasgos o representaciones
de esos elementos que se desea recordar, reelaborados, intensificados y colo-
cados en los lugares de la memoria en base a las semejanzas entre un objeto
o un hecho y la figuracion que de ellos construye el propio orador o escritor
(Albaladejo, 1993).
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INTRODUCCION - Lidia Raquel Miranda

Aunque no nos explayaremos aqui sobre el arte retorica', la breve ex-
plicacion de los parrafos anteriores nos da pie para justificar el tema y los
motivos que ofrecemos en este volumen a nuestros alumnos. En efecto, la
cuestion de las imagenes y los lugares de la memoria —o la enciclopedia, como
dice el mismo Eco en otro texto (2011)—, la relacion entre el sentido critico del
discurso y la capacidad hermenéutica de un destinatario no siempre culto, los
valores emotivos y conativos puestos al servicio de la captacion de la volun-
tad e interés del receptor, entre otros que se desprenden de la cita inicial, nos
conducen nuevamente al analisis de los personajes referenciales en el discurso
literario de la Edad Media.

Ya en Heroes medievales en espejo. Personajes historicos y literarios
de la Edad Media (2018) nos hemos ocupado del proceso estético e ideologi-
co que entrafia la representacion de ciertas figuras historicas en la literatura
medieval, ya sea como modelos de comportamiento o como féormulas cog-
noscitivas, en tanto la evocacion del héroe ofrecida por el texto literario lo
convierte en ejemplar, caracteristica esencial de la literatura medieval, y favo-
rece los efectos perlocutivos (o perorativos, si preferimos el término retorico
que emplea Eco)’. El sentido de ‘lo ejemplar’ se vincula estrechamente con el
objetivo didactico de la literatura en la Edad Media, que supone un sistema de
primer nivel en el que se ubica la autoridad de la palabra de ‘otros’. En dicha
condicion didactica se asienta la compleja relacion entre la realidad y la litera-
tura o, por decirlo en otros términos, entre el discurso referencial y el discurso
ficcional. Este problema es, ciertamente, sustancial para el tema al que nos
dedicamos en Héroes antiguos en espejo. Personajes cldsicos y cristianos en
la literatura de la Edad Media, pero como lo hemos desarrollado en profun-
didad en el primer capitulo de nuestro libro anterior, con el cual el presente
volumen establece una suerte de continuidad tematica y 16gica, remitimos a
¢l para retomar y revisar sus consideraciones.

En nuestro manual previo, ante la imposibilidad de considerar la totalidad
0, al menos, gran parte de los personajes célebres de la Edad Media, examina-
mos solo algunas figuras historicas de la Edad Media que son, a la vez, héroes
literarios de obras de ese mismo periodo. Asi, discurren en sus paginas el
Rey Arturo, el Cid Campeador, Carlomagno, Santa Oria, Francesa de Rimini,

1 Remitimos para ello a Miranda (2015b), capitulo de un libro de texto de esta misma coleccion que
presenta con detalle las caracteristicas de la retorica y el modelo comunicativo de la Antigiiedad a
la Edad Media.

2 Estos dos conceptos no son equivalentes porque corresponden a escuelas de pensamiento diferen-
tes; sin embargo, revelan aspectos cercanos o semejantes. Segun la teoria de los actos de habla, el
efecto perlocutivo o perlocucionario de un enunciado es su accion sobre las creencias, actitudes
o conducta del receptor del mensaje, de quien lo emite o de terceras personas. Por su parte, en el
sistema retorico, la peroratio es la seccion final del discurso con la que el enunciador insiste en su
posicidén argumentativa para tratar de influir en los afectos del destinatario y hacer que su dispo-
sicién y su comportamiento sean favorables a su discurso y no a otro contrario.
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HEROES ANTIGUOS EN ESPEJO

Ricardo Corazén de Leodn, Saladino y Federico Barbarroja, como signos re-
ferenciales de alto contenido simbdlico en su representacion literaria. En ese
libro de texto nos comprometimos a ocuparnos, cuando fuera posible, de otros
personajes, igualmente relevantes para la literatura medieval, que por razones
de factibilidad quedaban fuera de escrutinio en esa oportunidad, principal-
mente los héroes de la Antigiiedad clasica y del primer cristianismo y los
personajes imaginarios. Como lo prometido es deuda, en esta entrega nos dis-
ponemos precisamente a estudiar algunos —todos seria imposible— personajes
grecolatinos y cristianos que aparecen en las obras de nuestras asignaturas.

Héroes antiguos en espejo. Personajes clasicos y cristianos en la litera-
tura de la Edad Media, al igual que el libro que lo precede, esta destinado,
fundamentalmente, a los estudiantes de Literatura Espafola [ de la Facultad
de Ciencias Humanas, pero también a los de Literatura en Lenguas Romances,
Literatura en Lenguas Anglosajonas y Germanicas y Literatura Medieval y
del Renacimiento de la misma Facultad. Aunque, bueno es aclararlo, habi-
da cuenta de los héroes elegidos, también podran aprovechar su lectura los
alumnos de Lengua y Literatura Griega y de Lengua y Literatura Latina.
Asimismo, los temas y problemas abordados pueden resultar motivadores
para otros lectores interesados en el campo de la cultura antigua y medieval.

En relacion con esos posibles destinatarios, el libro esta redactado en tor-
no de un foco central que es la figura del héroe o los héroes elegidos en cada
capitulo. Asi, cada seccion presenta el personaje antiguo® para luego concen-
trarse en su representacion literaria, tomando en consideracion la obra, el gé-
nero literario, sus alcances estéticos e ideologicos en la Edad Media y sus pro-
yecciones a otras artes y épocas, si esto es posible o pertinente. Finalmente,
cada capitulo se cierra con un apartado de actividades previstas para el trabajo
en el aula, con el propdsito de que los aspectos relativos al periodo medieval
y su literatura se afiancen a través de experiencias de transferencia concretas.
Sin embargo, a pesar de adoptar este esquema general y articularse en el con-
junto de la obra, cada capitulo constituye un todo en si mismo, trabajado de
manera original ya que ha sido compuesto de acuerdo con las particularidades
de tratamiento que impone cada obra literaria y cada personaje en particular,
con los intereses de las catedras puntuales en el estudio de los temas y con el
estilo y la singularidad asumidas en las propias investigaciones sobre dichos
textos. Pero en todos los casos se ha privilegiado la claridad, la seriedad y la
adecuacion del contenido al objetivo didactico que da origen al libro.

La estructura descripta responde al proposito de que el libro no resulte
una mera galeria de grandes o conocidos personajes, en la cual aparezcan

3 Hablamos de héroes ‘antiguos’ en el sentido en que la Edad Media comprendia el término (vete-
res), es decir englobando en el concepto tanto a los cristianos como a los paganos del pasado. Para
profundizar en este tema, puede consultarse el clasico texto de Curtius (1995).
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INTRODUCCION - Lidia Raquel Miranda

escindidos de las sociedades y los procesos historicos que los tuvo como pro-
tagonistas. Por el contrario, hemos intentado rescatar la figura de esos héroes
como elementos significativos de una memoria historica que se fue constru-
yendo desde la Antigiiedad hasta la Edad Media y en cuyas faces no estuvo
ajena la literatura.

Podemos, pues, legitimamente afirmar que un personaje artistico es signi-
ficativo y tipico “cuando el autor consigue revelar los multiples nexos que
unen los rasgos individuales de sus héroes con los problemas generales de
la época; cuando el personaje vive, ante nosotros, los problemas generales
de su tiempo, incluso los mas abstractos, como problemas individualmente
suyos (...)” [pero también] incluso alli donde dicho personaje no manifiesta
su conexion con el mundo, su modo de actuar sobre las cosas y su persona-
lidad, sino precisamente su impersonalidad, su ausencia de conceptos, su
modo de sufrir las cosas sin rebelarse. (Eco, 1999: 201)

Asimismo, la representacion de esos personajes, forjada en los siglos pa-
sados, ha llegado hasta nuestros dias y su validez es debatida en la cultura
contemporanea®, por lo que procuramos aportar claves de lectura relevantes
para nuestro momento y la formacion intelectual de nuestros estudiantes. Este
esfuerzo es una constante en la actividad docente que da impulso a estas
paginas, asi como a las de los libros de texto anteriores y a otros materiales
didacticos que utilizamos habitualmente.

Vale la pena también mencionar que el itinerario desde la Antigiiedad
hasta el Medioevo de los personajes, topicos y materias en los que nos hemos
concentrado revela no solo una conexion tematica y prototipica sino también
conceptual y retérica que tiene su fundamento en la idea misma de cultura
occidental. Y precisamente las nociones de camino, de viaje y de peregrina-
cion son el hilo conductor que enlaza todos los capitulos redactados, base que
hemos tratado de recuperar aun a sabiendas de que la muestra resulta irreme-
diablemente imperfecta habida cuenta de los muchos textos y personajes que
hemos condenado al silencio. Sin embargo, como estos problemas son motivo
también de nuestras investigaciones, confiamos en hallar la oportunidad de
darles voz en otras instancias de comunicacion y reflexion.

Hemos completado los capitulos con ilustraciones varias, especialmente
fotos de nuestra autoria, digitalizadas ad hoc o aportadas por allegados que
han colaborado con nuestra labor, contribucion que valoramos enormemente.
En cada ocasion, indicamos el nombre del autor y la fecha del registro, asi
como cuando hemos acudido a fuentes de Internet, las que hemos tratado de

4 Los modos de apropiacion de la cultura medieval en la actualidad, tanto por parte del campo le-
trado como del popular, ha sido objeto de reflexiones destinadas también a nuestros estudiantes en
Miranda (2015a), texto cuya lectura sugerimos para relacionar todas las problematicas aludidas.
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HEROES ANTIGUOS EN ESPEJO

limitar lo mas posible. Agradecemos, ademas, a Jorge Ferrari su revision de
los aspectos historicos del analisis, inapreciable apoyo para quienes estamos
formados en el campo de los estudios literarios.

Por ltimo o, mejor dicho, para finalmente empezar a recorrer el camino
de reflexion y estudio que propone Héroes antiguos en espejo. Personajes
clasicos y cristianos en la literatura de la Edad Media, 1os animamos a co-
menzar con la lectura del capitulo primero, en el que examinamos el influjo
de los elementos de la cultura antigua, tanto clasica como cristiana, en la
literatura medieval.
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estudios medievales. Santa Rosa: EQUNLPam: 17-49.
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1. Inicio

Este primer capitulo de nuestro libro es una presentacion general de los
alcances y la influencia de la tradicion clasica y la cristiana en la literatura
medieval, a partir del hecho de que, segun Lopez Estrada (1974), los princi-
pales campos tematicos de la produccion literaria de los siglos medios son,
justamente, el mundo antiguo grecolatino y la Biblia, a los cuales se suman el
mundo heroico, el amor y lo cotidiano.

Aunque el Medioevo es principalmente heredero de la Antigliedad tardia
y cristiana, también lo es de las demas fases de la era antigua, de las cuales
tomo la filosofia griega, el sentido romano de la politica y del derecho y la
perspectiva escatologica de la cultura judeocristiana.

La mayor parte del “progreso de la Edad Media fue educativo; y una
de sus principales notas fue que el conocimiento del pensamiento clésico,
la lengua [mucho mas el latin que el griego] y la literatura se expandio y
profundizd” durante el largo periodo medieval (Highet, 1976: 11, mi traduc-
cion), por lo tanto resulta muy conveniente su indagacion para comprender
su representacion y funcionalidad en la cultura del Medioevo. En cuanto a la
herencia judeocristiana, el conocimiento de su impronta es relevante pues de
ella deriva la concepcion medieval del mundo y la ciencia, representada en
una piramide en cuya cuspide jerarquica se ubican Dios y la Teologia, lo que
confiere a la literatura medieval un acentuado caracter religioso:

De esta universal condicion religiosa de la literatura medieval procede una
de sus mas importantes caracteristicas: su sentido moralizador. En efecto,
suele ser una obra destinada al aviso, para aconsejar al hombre que busque
el Bien y huya del Mal (castigo segln la palabra medieval). El hombre que
estaba dentro de la Iglesia sabia que su vida era mas segura (segun expre-
sion de Santa Teresa), en lo que tocaba al negocio de la salvacion eterna que
la del que vivia en el mundo, expuesto a sus peligros y sobre todo olvidado
de su condicion de cristiano. Por eso la funcion de la literatura habia de
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CAPITULO 1 - Lidia Raquel Miranda

ser en todo momento avisar al hombre del mundo, en cualquier ocasion,
aprovechandola en donde se presentase. Para esto, los predicadores dijeron
los sermones, y también otras obras, que cuentan mejor en el campo de la
literatura, aun coincidiendo con dicho fin. (Lopez Estrada, 1974: 121-122)

Para “la literatura, todo pasado es presente o puede hacerse presente”
(Curtius, 1995: 33), rasgo que se constata claramente en el caso de la lite-
ratura medieval, pues en ella los textos del pasado perviven como en un
presente intemporal y los distintos héroes literarios comparten un “mismo
estatuto radical: la condicion humana” (Crosas Lopez, 2010: 19).

2. El mundo clasico y el pensamiento medieval

Como aclaramos en la Introduccion, el mundo antiguo para el hombre me-
dieval era la Antigiiedad toda, desde Homero hasta la invasion de los barbaros,
es decir, que la Antigiiedad en el pensamiento del Medioevo no se limita a la
época clasica. Pero, en atencion a los temas de este libro y su objetivo didéctico,
primeramente nos dedicaremos a la huella grecolatina en la literatura medieval
y, posteriormente, a la biblica y cristiana de los primeros tiempos.

Como afirma Curtius, la presencia de la Antigiiedad en la Edad Media
puede significar

empobrecimiento, embrutecimiento, atrofia, malentendido, pero puede ser
también un erudito afan de allegar materiales (la enciclopedia de San Isidoro y
la de Rabano Mauro), un diligente deletreo, una copia cuidadosa de los modelos
formales, una adopcion de los contenidos culturales, una entusiasta proyeccion
sentimental. Se dan ahi todas las etapas y todas las formas de la adopcién, que
hacia fines del siglo XII culminan en una libre competencia con los modelos
venerados: se ha alcanzado la mayoria de edad. (Curtius, 1995: 39)

El trabajo del insigne fil6logo aleman representa, sin duda, el primer gran
impulso para el estudio de la tradicion clésica en la literatura europea, aunque su
labor fuera luego profundizada por las aportaciones de Lida de Malkiel (1975),
de Highet (1976) y, mas recientemente, de Crosas Lopez (2010), entre otros. Este
ultimo autor ofrece un panorama mas amplio y completo de los procedimientos
hermenéuticos y retéricos del Medioevo que evidencian la persistencia de la cul-
tura antigua en la literatura que nos ocupa. Entre ellos, destaca el anacronismo:

En el Cod. Monac. lat. 10268, uno de los treinta que recogen el mismo
texto, podemos contemplar a Jupiter caracterizado mas como un caballero
0 un jurista que como un dios o un planeta; a Venus, como una jovencita
hermosa ataviada segun el gusto coetaneo; a Saturno, como un guerrero;
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HEROES ANTIGUOS EN ESPEJO

a Mercurio, como obispo, con un libro como atributo. Son las ilustra-
ciones del tratado astrondémico-astroldgico de Miguel Escoto, astrélogo
de Federico II de Sicilia, compuesto entre 1243 y 1250. En otros codices
Jupiter parece un profeta, Cupido un monarca en su trono, Vulcano un sim-
ple herrero y los dioses del Olimpo, en definitiva, gentileshombres y damas
a la ultima moda. A principios del siglo X1V, el Ovide moralisé anénimo
—al margen de la actualizacion moral a que somete el texto ovidiano por
via de la alegoria— nos presenta a unos dioses no ya muy humanos, lo cual
pudiera deberse al evemerismo de fondo, sino perfectamente asimilables a
cualquier monarca de los ultimos siglos. (Crosas Lopez, 2010: 15)

El anacronismo consiste en la alteracion (“transmutacion”, en términos de
Curtius) de determinados componentes de un motivo antiguo y su remplazo
por otros que no son propios del contexto cultural antiguo sino del medieval,
lo cual tiene como resultado la descontextualizacion temporal del motivo en
cuestion. En la cita anterior, los cambios que descontextualizan se advierten
especialmente en la indumentaria y los atributos de los héroes representados.
Tales cambios se aprecian muy claramente en las bellas artes, incluidas mu-
chas obras del Renacimiento'.

Venus y Marte (ca. 1485), de Sandro Boticelli, que se exhibe en la Galeria Nacional de
Londres (Inglaterra). Esta pintura corresponde probablemente al espaldar del mueble
de un dormitorio florentino. Marte, el dios de la guerra, es vencido por Venus, diosa del
amor y la belleza, ataviada segtin los usos de la época de composicion. El caracol que
usa el satiro para soplar en la oreja de Marte alude al nacimiento de Venus en el mar.

Foto: L. R. Miranda, 2018

1 Laalegoria y el evemerismo, nombrados en la cita transcripta, son también fenéomenos de la tradicion
antigua, tanto clasica como hebrea, sobrevivientes en el Medioevo. La alegoria consiste en la correspon-
dencia, en el discurso, entre un plano literal y otro figurado, de manera tal que el texto tiene un sentido
inmediato y otro profundo cuya interpretacion requiere de una praxis hermenéutica. Por su parte, el eve-
merismo indica la corriente que da sentido histdrico a la significacion de los mitos, método que fue real-
mente idoneo para construir el saber propio de la cultura medieval ya que, por su naturaleza integradora,
permitio “‘situar elementos discordantes, por su caracter inverosimil no menos que por su paganismo, en
la concepcion ordenada y armonica del hombre, del mundo y de la Historia” (Crosas Lopez, 2010: 22).
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Sin embargo, no solo en la vestimenta se produce la actualizacion de
los motivos antiguos. Para citar otro ejemplo recordemos que un elenco de
personajes historicos y ficcionales de distintas tradiciones —Héctor, César,
Alejandro, Josué, David, Judas Macabeo, Arturo, Carlomagno y Godofredo
de Bouillon— representa a las nueve famas, epitome del caballero ideal, que es
figura esencial en la cosmovision medieval. En efecto, como explica Crosas
Lopez (2010), en el ambito de la organizacion social es muy productivo el
tratamiento anacronico de motivos clasicos, lo que explica los solapamientos
temporales en lo atinente a las instituciones, especialmente de la religion ya
que, a pesar de que no exista confusion real entre paganismo y cristianismo,
la vida religiosa de los antiguos es representada segun el modelo institucional
de la Iglesia.

Un caso interesante de este tipo de anacronismo lo encontramos en la
memorable contienda entre los griegos y los romanos del Libro de Buen Amor,
del Arcipreste de Hita (cc. 44-70). Dicho episodio se vincula con la disputa
académica, el lenguaje de sefias utilizado por varias 6rdenes monasticas, la
translatio studii y la exégesis biblica: el complicado juego parddico del mun-
do de la educacion y el conocimiento que desarrolla el exemplum propone que
ninguna lectura del libro sera segura o exacta’. La anacronia puede notarse
en la metamorfosis corporal de los personajes a través de los atuendos —pues
el rstico romano es vestido con “muy rricos pafios de grand valia / como si
fuese dotor en la philosofia” (53 a-b) y el griego es un “dotor muy esmerado”
(54 a)’—, pero también en el plano institucional, debido a que los romanos
piden a los griegos las leyes, que no son otras que las de la Iglesia cristiana.
Asi, segun el texto, la sabiduria de los griegos es el conocimiento de Dios y su
conducta se rige por los preceptos de la Iglesia.

Asimismo, el episodio de los griegos y los romanos del Libro de Buen
Amor es sumamente rico para analizar otros procedimientos hermenéuticos
medievales heredados del mundo antiguo. Entre ellos, hemos nombrado en
el parrafo anterior la exégesis biblica, o sea el trabajo hermenéutico aplicado
al texto de la Biblia, que tuvo en la Antigiiedad una vertiente rabinica y otra
judeohelenista. Como puntualiza Curtius, la Biblia brinda al pensamiento his-
torico medieval una razon teoldgica para fundamentar la idea de la sucesion
de un reino por otro: de Grecia a Roma y de Roma a Europa. Justamente del
término latino transferre (trasladar) se tomd el concepto de la translatio, que
es esencial en la teoria medieval de la historia. Asi, por ejemplo, el intento
de restauracion del Imperio realizada por Carlomagno, que puede concebirse

2 Noshemos ocupado de esta anécdota del Libro de Buen Amor en otro lugar (Miranda, 2004), espe-
cificamente en relacion con el problema de la lectura y la interpretacion del libro y el simbolismo
del cuerpo humano que trasuntan los personajes del episodio.

3 Lascitas del Libro de Buen Amor corresponden a la edicion citada en las Referencias bibliograficas.
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como un traslado del Imperio romano a otro pueblo (Miranda, 2018b), se ex-
plica a través de la formula translatio imperii, a la que mas tarde se asocia la
translatio studii, que es el paso de la ciencia de Atenas o de Roma a Paris, es
decir de la Antigiiedad al Medioevo (Curtius, 1995)*, y que se constata en el
episodio sefialado’.

También sirve al anacronismo de la literatura medieval el uso del exem-
plum (ejemplo), figura de la retdrica clasica, a partir de Aristoteles, que se
aflanza en la Antigiiedad tardia®. Se trata de una historia que se inserta en el
texto a manera de testimonio. Al exemplum se suma otra figura hacia el afio
100 a. C. que tendra gran relevancia mas tarde: el personaje ejemplar (imago),
es decir, la “encarnacion de cierta cualidad en una figura” (Curtius, 1995:
94). Tanto Ciceron como Quintiliano recomiendan insistentemente al orador
recurrir al uso de este tipo de exempla, ya sea tomandolos de la historia, de la
mitologia o de la leyenda heroica.

Es, sin embargo, tipicamente medieval la convivencia amistosa de exem-
pla histéricos o miticos procedentes de la Antigiiedad pagana con otros
biblicos y de la tradicion cristiana, lo cual condiciona también el uso de
los auctores, intemporales y ahistoricos, representantes del saber unico y
universal. Asi se atribuye semejante autoridad a Aristoteles y a Homero, a
Dante y a los Padres [de la Iglesia]. (Crosas Lopez, 2010: 19)

De este modo, junto a las sentencias, los casos ejemplares de virtudes y
debilidades humanas (es decir, los exempla) que se encontraban en los autores
antiguos sirvieron como modelos edificantes a la Edad Media. Los escrito-
res medievales aprovechaban esa materia porque consideraban a los autores
antiguos como fuente de conocimiento, o sea autoridades cientificas, y como
fuente de sabiduria para el aprovechamiento moral, ya que en ellos hallaban

4 Roma consideraba su existencia politica como una mision universal, loada ya por Virgilio en cier-
tos versos célebres de la Eneida. A partir del Ars amatoria de Ovidio se crea la identificacion de
orbis (mundo) y urbs (Roma): para una profundizacion de este tema en la representacion literaria,
puede consultarse Miranda (2003). Con el cristianismo como religion oficial, al Estado se agregd
la pretension de soberania de la Iglesia. “La filosofia de la historia de San Agustin contribuyo a
crear la conciencia de que la Edad Media era continuacién de Roma. En esa filosofia concurren
tres ideas distintas: San Agustin relaciona el curso de la historia de la humanidad con los seis dias
de la Creacion y con las edades de la vida (...). A esto se afiade la division de la historia de acuerdo
con los cuatro reinos del mundo, interpretacion alegorica tomada de las profecias del Libro de
Daniel (...). El Gltimo de esos reinos es el romano, que corresponde a la edad de la senectus y dura
hasta el fin del mundo temporal, el cual ha de terminar con el descanso celestial” (Curtius, 1995:
51).

5 En efecto, esta teoria de la transferencia presenta como providencial “el deslizamiento historico
irresistible de Este a Oeste de los centros de poder, del saber, e incluso de lo sagrado” (Zumthor,
1994: 227).

6  Para una revision detallada del concepto de exemplum, recomendamos la lectura de Palafox
(1998).
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“cientos y miles de versos que condensan una experiencia psicoldgica o una
norma de vida” (Curtius, 1995: 92).

Los valores primordiales para el hombre medieval se organizan en un
sistema jerarquico que comprende la santidad, la espiritualidad, la nobleza,
la utilidad y la complacencia, en ese orden. A ellos corresponden los cinco
“tipos axiologicos de personas” o “modelos ejemplares” que son “el santo, el
genio, el héroe, el espiritu dirigente de la civilizacion, el artista del placer”
(Curtius, 1995: 242). El mas acabado ideal humano en el Medioevo lo repre-
sentan el héroe, el santo y el sabio.

La idea de héroe corresponde al valor vital de lo noble. El héroe es el tipo
humano ideal que desde el centro de su ser se proyecta hacia lo noble y
hacia la realizacion de lo noble, esto es, hacia valores vitales “puros”, no
técnicos, y cuya virtud fundamental es la nobleza del cuerpo y del alma.
Esto determina su grandeza de caracter. La virtud especificamente heroica
es el dominio de si mismo; pero la voluntad del héroe ansia ir mas alla de
esto: aspira al poder, a la responsabilidad, a la osadia; el héroe puede ser
por eso un hombre de estado, un capitan, o, en épocas mas remotas, un
guerrero. (Curtius, 1995: 242)

La combinacion de valor y sabiduria, en el ideal homérico, toma dos for-
mas fundamentales: en el plano menos elevado se aprecia como una “virtud
marcial” y en el superior, como una “virtud heroica”. La virtud marcial se
manifiesta en: 1) el conocimiento del arte militar; 2) la destreza en el combate
y en el consejo de guerra; y 3) la maestria en el uso de un arma en particu-
lar. En la virtud heroica, el componente espiritual aparece: 1) como sabiduria
experimentada de los ancianos (Néstor); 2) como sabiduria (a veces astuta)
del hombre maduro (Odiseo); 3) como elocuencia (Néstor y Odiseo); y 4) la
capacidad de ser “elocuente en los dichos y pronto en los hechos” (Curtius,
1995: 249)'.

Pero, ;como consideraron las épocas posteriores el ideal humano pro-
puesto por Homero? Curtius se explaya con claros ejemplos sobre ello en el
capitulo IX de su obra, “Héroes y soberanos” (1995: 242-262), algunos de
los cuales comentamos brevemente a continuacion. Virgilio, si bien depende
en muchos sentidos de Homero, refleja en su epopeya los ideales de la pax
Augusta, cuyo clima cultural propicié un nuevo ideal heroico, fundado sobre
todo en la virtud moral (iustitia, pietas) aunque, por supuesto, Eneas no carece
de las condiciones de un buen guerrero.

7  En el ideal heroico griego, la elocuencia y la sabiduria estan intimamente asociadas, son dos as-
pectos de una misma cosa.
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Para Quintiliano, el gran aedo griego constituye el origen de todos los
aspectos de la retorica, ya que, en los parlamentos de Néstor, de Odiseo y de
Menelao, Homero creo, segin el maestro de la oratoria, los modelos de los
estilos discursivos.

Desde la época helenistica, el género demostrativo o epidictico habia es-
tablecido ciertos esquemas fijos para el elogio de los soberanos, en los que se
enumeraban ciertos “bienes” o dones morales como la hermosura (forma), la
nobleza (genus) y la virtud viril (virtus). Otro paradigma mas completo ar-
monizaba cuatro “cualidades naturales” (nobleza, vigor, hermosura, riqueza)
con determinadas virtudes. La Edad Media tomd todos estos elementos de
la Antigliedad, aunque a veces sustituyo6 las figuras ejemplares antiguas por
personajes biblicos: David para el vigor, José para la belleza, Salomoén para la
sabiduria, y muchos mas, lo que explica que las fuentes historicas medievales
hayan aludido con tanta frecuencia a la hermosura del soberano.

Otro tema central de la cultura cléasica, del que se vale también el pensa-
miento medieval, es el de los nombres propios y su significado en las obras
literarias. Las diversas maneras de relacionar las etimologias de los nombres
propios de los personajes con las funciones desempenadas por ellos en la
historia o en la escena han sido muy estudiadas en tanto portadoras de “un
mensaje concreto acerca de aquello que repele la colectividad, aquello con lo
que se congratula, o lo que admira o detesta” (Calero Fernandez, 2007: 908)8.

Por otro lado, conviene tener en cuenta que las modalidades de acepta-
cion, validez y circulacion de lo clasico durante la Edad Media no fueron ho-
mogeéneas, no solo porque el periodo al que nos referimos abarca diez siglos,
sino también por las diferencias existentes entre los géneros literarios, los
autores y los modos de apropiacion de la produccion literaria en tan dilatada
época.

Asimismo, las intermediaciones son sumamente relevantes para com-
prender el fenomeno de recurso a la tradicion clasica, pues en el Medioevo
fue mas comun el acceso indirecto que el directo a las fuentes clasicas, como
lo demuestra el conocido caso del Pamphilus de amore, intermediario entre
Ovidio y el Arcipreste de Hita (Miranda, 2004).

Finalmente, si bien es indudable que la habitual concepcion del gran con-
junto de lo clasico se ajusta a una sucesion que va desde lo griego a lo romano

8  Entre esas investigaciones, destaca el estudio de los “nombres parlantes”, principalmente, en la
comedia latina de Plauto y Terencio. Se trata de los nombres de pila y/o apellidos que proporcionan
informacion especifica sobre las personas o personajes que designan. Vale aclarar que la cultura
biblica también se apoya en el significado de los nombres para atribuir caracteristicas a los hé-
roes de sus historias. Por nuestra parte, hemos examinado la relacién entre el nombre propio, su
significado y sentido en las obras literarias en Miranda (2018a), capitulo al que remitimos por su
validez también para el analisis de los personajes que ofrecemos en los capitulos siguientes de este
volumen.
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y de este a lo occidental, como hemos afirmado antes, que pone de manifiesto
el fundamento que significa Grecia para el mundo romano y el sentido pre-
cursor de Roma respecto de la civilizacion occidental, no es menos cierto que

esa fuente que llamamos Grecia se alimento a su vez de los veneros de
Oriente y de Egipto. Independientemente del sello peculiar, del genio parti-
cular y del reconocido “milagro” que se opera en la cultura griega respecto
a todos esos elementos adventicios de culturas previas y colindantes. De
modo que la tradicién clasica se alarga también hacia atrds, en un arbol
genealdgico que tiene raices anteriores a Grecia; y el estudio de esa tradi-
cion puede remontarse a la caza y dilucidacion de tales origenes. (Cristobal
Lépez, 2013: 20)

Sin duda, entre dichos vinculos con la cultura oriental ocupa un lugar
central el hecho de que la Biblia hebrea haya podido difundirse y afianzarse
como texto de cultura en el mundo occidental cristiano gracias a su traduc-
cion a la lengua griega. En efecto, aun cuando la fuente hebrea de la Biblia
de los Setenta (o Septuaginta, en griego) haya sido la misma que la del texto
hebreo y las divergencias entre ambos textos sean atribuibles a la traduccion,
la version griega comporta desarrollos teoldgicos propios acerca de la esca-
tologia, el mesianismo, las profecias y la santidad de Dios, entre otros, que la
separan de la Biblia hebrea. Sin ahondar en este tema, podemos concluir que
gracias a las escrituras judias redactadas en griego los primeros cristianos
pudieron reclamar como propio un patrimonio historico’. Veamos a continua-
cion la impronta de la herencia judeocristiana en el Medioevo.

3. Presencia e influencia de la Biblia en la cultura medieval

Como es sabido, el Occidente medieval resulté de la combinacién de tres
legados culturales basicos: el romano, el germanico y el cristiano. La indole
de estos elementos culturales no es homogénea, pues

mientras que los legados romano y germéanico estaban representados por
estructuras econdmicas, sociales y politicas existentes y de larga data, el
cristianismo era esencialmente una idea religiosa que se centraba en el
problema de la trascendencia y condicionaba los modos de vida, aunque
en el largo plazo estas concepciones serian, precisamente, el vehiculo que

9  Para comprender las relaciones y las diferencias entre la Biblia hebrea y la griega y la relevancia
de esta tltima en la construccion ideologica del cristianismo, remitimos a Trebolle Barrera (1993)
y Law (2013).
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permitiria concentrar las tres tradiciones en una Unica cultura. (Ferrari,
2015: 54)'°

Al margen de toda consideracion doctrinal acerca del judeocristianismo
y del contenido y valor religioso de su libro sagrado, tema que excederia los
alcances y objetivos de este capitulo, si es importante aqui resaltar que la
Biblia' se hizo presente desde el primer momento en distintas esferas de la
creatividad cultural de los grupos que lo usaban, principalmente en el arte y
la literatura. Es asi como, tanto el arte religioso cristiano como la literatura
secular, judia y cristiana, de la Edad Media, y también la de periodos poste-
riores, se encuentran atravesados por textos, temas y motivos biblicos (del
Olmo Lete, 2008).

El estudio de la “Biblia como literatura” ha dado paso en nuestros dias a la
vision pragmatica del “influjo de la Biblia en la literatura™. En tal sentido
ésta ofrece una serie de temas, figuras y escenas que han sido arquetipos
muy productivos, no solo en el ambito de la creacion literaria, sino de la
artistica en general. Hay que tener en cuenta que la Biblia model6 a través
de ellos la tradicion religiosa y cultural del grupo que la asumié como refe-
rente primario de su fe. Su imaginario creativo quedoé asi determinado por
ella. Por otro lado, tal influjo se vio acentuado por el valor intrinseco de la
Biblia como literatura, es decir, desde su propia validez como percepcion y
plasmacion auténtica, “genial” podriamos decir, de momentos y elementos
determinantes de la existencia humana. Dejando aparte su funcion de pauta
de fe y costumbres, la narrativa y poética biblicas fueron durante siglos la
fuente primaria de “inspiracion” creativa; para varios pueblos, incluso, el
modelo normativo de su expresion lingiiistica a través de sus antiguas tra-
ducciones. (del Olmo Lete, 2008: 24)

La cita anterior pone de manifiesto el valor de la Biblia como obra literaria
y como fuente literaria y autoritativa de distintos discursos de todos los tiem-
pos. Al referirse a ello, se alude a que la Biblia fue no solo el instrumento de re-
gulacion y conformacion religiosa del pueblo hebreo y, luego, del cristiano sino

10 Recomendamos la lectura del texto de Ferrari (2015) para comprender el proceso de articulacion
de estas tres herencias y su confluencia en el mundo occidental.

11 “La Biblia se presenta como el conjunto candnico de escritos judios (Antiguo Testamento/Biblia
hebrea) y cristianos (Antiguo y Nuevo Testamento/Biblia cristiana), y de alguna manera también
los musulmanes, (...). Historicamente vista, resulta ser la textualizacion de la experiencia histo-
rico-religiosa de esos grupos, desde la perspectiva de los personajes que la moldearon, llevada a
cabo por los responsables religiosos de los mismos. Esto tuvo lugar en un momento preciso de su
historia y durante un proceso mas o menos largo. Resulta asi un tipo especifico de texto, tanto por
su contenido, religioso, como, o precisamente en razon de ello, por su funcion reguladora” (del
Olmo Lete, 2008: 11).
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también un texto literario en si mismo y la obra que configurd simbdlicamente
la produccion discursiva y la actividad hermenéutica durante siglos.

No vamos a explayarnos aqui en lo relativo a la Biblia como literatura
para no alejarnos de nuestro tema central y porque la obra ha sido estudiada
como tal desde el siglo XVIII, a la luz de analisis y métodos diversos, lo cual
ha dado lugar a una profusa bibliografia especifica, entre la que vale la pena
destacar la magna obra de Northrop Frye publicada en 1982, El gran cédigo'.
Desde esa perspectiva, solo nos limitamos a decir que la Biblia constituye
una “antologia discontinua de textos de muy variado género literario: narrati-
vo, poético, proverbial-parenético, oracular, apocaliptico... Textos anonimos
en su mayoria que solo al final de la época veterotestamentaria (Libro del
Eclesidstico) y durante la neotestamentaria (Evangelios, Cartas) se relevan
como obras de autor” (del Olmo Lete, 2008: 14). Precisamente dicha aparente
falta de conexion del discurso biblico es la que condiciona su lectura como
libro, es decir como una obra dotada de una estructura compositiva clara y
enmarcada en un contexto historico determinado. En efecto, la Biblia es, por
el contrario, el resultado de la sedimentacion de una tradicion oral, compuesta
por sucesivas manos redactoras, anonimas y conocidas, individuales y colec-
tivas, en un proceso de complementacion de historias, temas y lenguas que
dur6 mucho tiempo.

Segun del Olmo Lete (2008), el influjo de los temas y los arquetipos bi-
blicos en la literatura se dispone de tres maneras basicas: a) la presentacion
o lectura plana; b) la interpretacion o relectura profunda; y c) la relectura ar-
quetipica o la estructura traducida. La segunda de estas formas de influencia
se constata a partir del Barroco (siglo X VII y principios del XVIII) y consiste
en asignar una nueva interpretacion al sentido de los pasajes biblicos. El ul-
timo tipo de influencia mencionado implica la comprension de situaciones
contemporaneas presentadas como analogas a otras biblicas, pero que se dan
al margen e independientemente de la Biblia.

El modo de influjo que nos interesa aqui, porque prevalecié durante la
Edad Media, es el primero de los nombrados antes, la representacion o lectura
plana. Esta influencia muestra a la Biblia como modelo literariamente dina-
mico, apto para motivar la capacidad recreadora del hombre cristiano que, al
aceptar desde la fe la validez de su contenido, lo reproduce, completa y embe-
llece de manera permanente. Tan es asi que el Occidente medieval es prodigo
en representaciones biblicas que son reelaboraciones de temas o escenas de la

12 El gran codigo. Una lectura mitologica y literaria de la biblia es un completo volumen que, a
través del estudio de los mitos, las metaforas, las tipologias y los géneros de la Biblia, postula que
esta constituye un elemento muy relevante y significativo de la tradicion imaginativa occidental,
mas alla de que se acepte creer o no en sus palabras. Por lo tanto, recomendamos su lectura para
ampliar los esbozos que se presentan en este capitulo.
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Biblia de acuerdo con su patron representativo. Tal como vimos antes para el
caso de la cultura clasica, también en el de la judeocristiana el anacronismo
es “inevitablemente frecuente” (del Olmo Lete, 2008: 25) y la finalidad del
empleo de los elementos biblicos es destacar el sentido ejemplar de las figuras
y escenas que operan como modelos de fe, de conductas y costumbres a imitar
por los creyentes.

Al igual que los héroes clasicos, las figuras hebreas y cristianas no solo
aparecen en el ambito literario sino también en la representacion plastica,
como demuestra la plétora de manuscritos iluminados, vitrales, pinturas y
esculturas del periodo medieval.

; o R T ot = AR =
Los cuatro evangelistas, detalle de los vitrales superiores de la nave Este de la catedral
de Southwell (Inglaterra). La basilica es del siglo XIII, pero la construccion original se
remonta al siglo VII y se erigi6 en una villa romana cuyos vestigios todavia persisten.

Foto: L. R. Miranda, 2018

La recreacion de escenas de la Biblia tuvo su momento de esplendor en
la Edad Media a través de los misterios, moralidades y farsas, formas dra-
maticas que se hallan en el origen del teatro, y fue continuada luego por los
Meistersdnger del Renacimiento y los autos y comedias biblicas del teatro
barroco espafiol. Si bien en la escenificacion de temas biblicos y evangélicos
la vida cotidiana apenas aparecia como forma de interpretacion secular de
motivos religiosos, en los dramas cuyo argumento provenia de las vidas de
santos —los milagros—, era justamente la vida diaria la que suministraba el
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elemento esencial a la representacion, ya que los santos llevaban a cabo sus
milagros en un ambiente humano.

La productividad y perduracion de este tipo de manifestaciones escéni-
cas pone de relieve la relevancia que tuvo la materia biblica y cristiana en
los géneros dramaticos, como venero de creatividad literaria, al proporcionar
un amplio abanico de simbolos y valores ya conocidos y aceptados por los
destinatarios.

En efecto, como en todas las épocas de la literatura parece haber “una
especie de forma central enciclopédica que es normalmente una escritura o
un libro sagrado” (Frye, 1991: 417), no hay dudas de que la Biblia lo fue para
la cultura medieval y que no pudo haber ejercido tamaiia influencia en la lite-
ratura si hubiese carecido ella misma de cualidades literarias.

Frye (1991) afirma que solo es posible considerar a la Biblia como la prin-
cipal influencia configuradora del simbolismo literario si se la comprende
como una unica estructura arquetipica que abarca desde el Génesis hasta el
Apocalipsis.

Una vez que nuestra vision de la Biblia se enfoque de manera adecuada, co-
mienzan a cobrar sentido una gran cantidad de simbolos literarios (...). Nos
interesa en este momento la bisqueda heroica de la figura central llamada
el Mesias, quien se relaciona con varias figuras de la realeza en el Antiguo
Testamento y se identifica con Cristo en el Nuevo. (Frye, 1991: 418)

Esta explicacion nos remite nuevamente a la cita que venimos comen-
tando. Ciertamente, los “arquetipos muy productivos” (del Olmo Lete, 2008:
24), tanto en la literatura como en las artes, son los analizados por Frye en su
texto: la biisqueda, el retorno y el renacimiento, componentes también de la
epopeya clasica, aparecen también en la epopeya cristiana pero en un contex-
to arquetipico mas amplio.

La accion de la Biblia, desde el punto de vista poético, incluye los temas
de las tres grandes epopeyas: el tema de la destruccion y captura de la
ciudad en la Iliada, el tema del nostos o retorno al suelo natal en la Odisea
y el tema de la fundacion de la ciudad nueva en la Eneida. Adan es, como
Odiseo, un hombre de la ira, exiliado del propio suelo por haber provocado
la colera de Dios, al irse hyper moron, mas alla de su limite como hombre.
En ambas historias el acto de provocacion se simboliza por el hecho de co-
mer alimentos reservados para la divinidad. Igual que ocurre con Odiseo,
el retorno de Adan al propio suelo depende del apaciguamiento de la colera
divina por la divina sabiduria (Poseidon y Atenea reconciliados por volun-
tad de Zeus en Homero; el Padre reconciliado con el hombre por la expia-
cion cristiana). Israel transporta su arca desde Egipto a la Tierra Prometida,
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al igual que Eneas transporta sus lares desde Troya caida a la que se funda
para la eternidad [Roma]. (Frye, 1991: 423)

Asi, el tema del heroismo que impregna la produccion literaria del
Medioevo también proviene de la épica cristiana que agrega, a los valo-
res clasicos del héroe, sus propios términos: la obediencia, la fidelidad y la
perseverancia.

La cita de del Olmo Lete también hace alusion a las texturas predominan-
tes en la Biblia, “la narrativa y poética biblicas” (2008: 24). A diferencia de
los libros sagrados de otras religiones, se trata de una obra fundamentalmente
narrativa, caracteristica que deriva de la condicion de religion historica del
judeocristianismo. La narrativa biblica abarca desde el momento de la crea-
cion del mundo y del hombre hasta la fundacion de la Iglesia cristiana, con
lo cual la percepcion arquetipica del texto, que subraya Frye (1991), se com-
plementa con una perspectiva historico-discursiva que aporta luz a la hora de
analizar los alcances de su contenido textual. El extenso relato de la ‘historia
de la salvacion’ suele dividirse en las siguientes fases para su mejor compren-
sion: a) ciclo prehistorico; b) ciclo protohistorico; c) ciclo épico normativo;
d) ciclo heroico menor y ciclo heroico mayor; €) cronica regia o de corte; f)
ciclo parahistorico o midrasico; y g) ciclo de los Evangelios. De todos ellos la
Edad Media ha tomado los distintos modelos imaginisticos aprovechados en
su produccion artistica. Los textos biblicos no narrativos incluyen la poética
biblica (el Libro de los Salmos, el Libro de Job y el Cantar de los cantares), la
literatura de revelacion (profecia y apocalipsis) y la literatura entimematica y
parenética'®.

Por ultimo, la referencia que ha dado lugar a nuestras reflexiones toma en
cuenta el problema lingiiistico que entrafia toda consideracion de la Biblia. En
efecto, ya en la Antigiiedad el texto veterotestamentario fue traducido del he-
breo al griego, con el cambio de cosmovision que ello implica, y el neotesta-
mentario fue compuesto en la koiné helénica. Durante la tardia Antigliedad se
produjo el complejo trasvase del texto al latin, en el que destaca la Vulgata de
Jeronimo de Estridon. A todo esto es necesario agregar los romanceamientos
de los textos sagrados y liturgicos, que se hallan en la génesis de la tradicion
escrita en las lenguas vernaculas europeas. En tal sentido, si reparamos en el
caso de Castilla, se advierte que el proceso de adopcion del texto biblico du-
rante la primera parte del siglo XIII tuvo un gran impacto en el desarrollo de
la lengua escrita debido a que los traductores tuvieron que trabajar con textos
de formidable extension y transponer una tradicion ya consolidada en hebreo,

13 Paraun conocimiento mas completo y a la vez didactico de los textos y géneros de la Biblia pueden
consultarse Charpentier (2000) y Sicre (2002).
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griego y latin a una lengua con incipiente desarrollo escrito (Enrique-Arias,
2008).

Para concluir este acapite, recurrimos a las palabras de Toro Pascua
(2008), quien afirma que la manifestacion y el influjo de la Biblia en la lite-
ratura medieval, principalmente la castellana, se sintetizan en dos vertientes
principales:

En un caso se trata de la Biblia como fuente de arquetipos y modelos, de
temas e imagenes que nutrieron el imaginario de todo el mundo cristiano,
que los convirti6 en literatura. Desde esa perspectiva la Biblia resulta el
catalizador de su creatividad, no sélo literaria, sino también artistica en
general. En el otro caso, la Biblia se presenta como fuente de autoridad,
como un texto que hace fe en si y por si mismo. Y eso tanto en el aspecto fi-
lologico como en el historico y doctrinal. Ahora no se trata propiamente del
“influjo de la Biblia”, sino de la Biblia en si misma que se afirma y difunde
(traduccion) como fuente del saber y conciencia del pasado (historia) y de
la creencia y conducta del presente (homilética). Con todo, lo primigenio de
esta doble presencia en el &mbito de una cultura y de una lengua, la caste-
llana, que se afirma al socaire de tal presencia, hace que todo el caimulo de
testimonios escritos sea “literatura”. (Toro Pascua, 2008: 31)

4, Cierre

Damos fin a esta seccion que ha pretendido ser apenas un breve panora-
ma sobre las huellas de la cultura antigua en las manifestaciones de la Edad
Media, especialmente en la literatura. Partimos en el titulo de un conocido
refran, “de tal palo tal astilla”, con la idea de mostrar que existe una relacion
casi genética entre el mundo grecolatino y el judeocristiano y el Medioevo,
una herencia de la que son muestra diversas piezas culturales.

A pesar de las dos secciones principales en que hemos dividido el capitu-
lo, hemos podido comprobar que los elementos clasicos y biblicos no solo se
hallan presentes sino que conviven en extrafia armonia en las producciones
medievales. Dicha evidencia permitird comprender mas profundamente los
estudios que siguen en este manual.

Asimismo, el sentido de la metafora del titulo se ira precisando mejor con
el discurrir de los capitulos, ya que nos mostraran la similitud y/o la proyec-
cion de los modelos antiguos en el ambito medieval en la figura de determina-
dos personajes literarios, verdaderos emblemas de la cultura occidental. Pero
antes de pasar a ellos, completemos la presente lectura con las actividades que
se proponen al final.
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6. Propuestas de trabajo

6.1.

6.2.

6.3.

Seleccione algun texto literario del programa de Literatura Espafiola
I que no haya sido objeto de estudio en los capitulos de este libro
y registre las menciones o intervenciones de personajes paganos y
cristianos en é€l.

Seleccione uno de los personajes que haya encontrado e identifique
los procedimientos mediante los cuales se lo representa: alegoria, ti-
pologia, anacronismo, evemerismo, ejemplificacion, etimologia, etc.
Explique su eleccion.

Busque y analice los elementos clasicos y biblicos en obras artisticas
del Medioevo (pinturas, esculturas, iluminaciones, miniaturas, etc.).
Elabore una muestra que serd proyectada en el aula multimedial
para propiciar un intercambio con sus compafieros.



Capitulo '

San Brandan, el homo viator irlandés

David Rodriguez Chaves



HEROES ANTIGUOS EN ESPEJO

1. Coordenadas en el mapa

Para la Europa medieval, el viaje ocednico era una metafora del peligroso
itinerario del alma cristiana en busca de la tierra prometida, y pocas odiseas
espirituales atrajeron tanto el interés general como la historia del periplo del
santo irlandés del siglo VI Brandan el Navegante. Esta leyenda puede leerse
como un relato de los viajes y descubrimientos a la manera del immrama ir-
landés o como una historia alegorica del viaje del hombre a través de la vida,
en coincidencia con las bethada o vida de los santos (hagiografia). En cual-
quier caso, la navigatio (viaje maritimo) es una variante de la peregrinatio
(peregrinacion) del cristianismo celta' y el héroe de la narracion, una mani-
festacion del homo viator (hombre del camino), uno de los temas espirituales
y literarios mas constantes de la tradicién medieval, frecuentemente asociado
al del contemptus mundi (desprecio del mundo) (Zumthor, 1994).

Los topoi (lugares) de la peregrinatio mas privilegiados en la cultura de
la Irlanda medieval son, junto con los lugares sagrados, el otro mundo pagano
y el cielo cristiano. Este tltimo, es decir el que implica la busqueda del parai-
so, invita al hombre medieval a huir de la impureza del mundo y, por lo tanto,
el viaje se convierte en el movimiento necesario para lograr la salvacion.

En el caso de la Navigatio Sancti Brendani, el monje irlandés y sus com-
pafieros zarparon en direccion oeste? en una fragil nave denominada curragh,
construida con el armazon de madera recubierto de finas capas de piel, y lle-
garon, segun cuenta la tradicion, hasta América y descubrieron la Atlantida:

1 Ridoux aclara que, en latin clasico, la nocion de peregrinatio no tiene una connotacion religiosa
particular, sino que designa un viaje a través del campo (per ager) y, por extension, un viaje en el
extranjero (Ridoux, 2010).

2 En general, lo textos que tratan sobre el paraiso terrenal lo ubican hacia el Este, porque simbo-
licamente se asocia ese punto cardinal con la figura de Jesus. Brandan, sin embargo, viaja hacia
Occidente y hacia el Norte como una forma de purgacion y purificacion que necesariamente debe
darse antes de llegar al paraiso. Sobre las descripciones y tradiciones acerca del paraiso en la lite-
ratura cristiana, puede consultarse Miranda (2016).
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San Brandan, junto con sus misticos compaifieros, visita muchas islas: la de
los péjaros, la isla del infierno, la que se reduce a un escollo aislado en el
mar sobre el que se halla encadenado Judas, y la isla ficticia que ya habia
engafiado a Simbad, sobre la que se posa la nave de Brandan. Pero cuando
al dia siguiente los tripulantes encienden el fuego y ven que la isla se irrita,
descubren que no es una isla sino un terrible monstruo marino llamado
Jasconius. (Eco, 2013: 155)

Esta mitica isla de San Brandan ha excitado la fantasia de la posteridad
hasta tal punto que, aunque el monje habla de ella y las demads islas visitadas
apenas como de “la tierra de promision de los santos”, muchas vulgarizacio-
nes medievales las consideraron el paraiso terrenal. Ademas, la leyenda de
esta insula, cercana a la zona de las Canarias y conocida como Samborombdn
(o sea de San Brandan), motivé muchas expediciones entre los siglos XV y
XVIII para localizarla y conquistarla y el imaginario sobre ella ha sido tan
persistente que la bahia argentina de Samborombodn, ubicada en la provincia
de Buenos Aires, fue bautizada con ese nombre, durante la expedicion de
Hernando de Magallanes en 1520, en la conviccion de que se habia formado
en el continente americano gracias a un desprendimiento de la isla de San
Borondoén (otro de los nombres con los que se la conoce).

En este capitulo, en atencion a los objetivos de nuestro libro, nos ocupa-
remos del texto de la Navigatio Sancti Brendani. Primeramente, nos referire-
mos a la literatura de viajes y a las concepciones del mundo en la Edad Media,
especificamente en el ambito britanico; luego, presentaremos los pocos datos
historicos que se conocen de San Brandan para, finalmente, concentrarnos
en el héroe cristiano en dicha obra literaria y en el Viaje de San Brandan del
siglo XII. Conocidas nuestras coordenadas, los invitamos a echarnos a la mar.

2. La literatura de viajes en la Edad Media

Viajar implica salir del territorio que nos resulta conocido y adentrarnos
en lugares y culturas que no nos son familiares. Se puede decir que todos los
viajes son un encuentro y una negociacion de la alteridad. Esto lleva a un con-
flicto entre similitud y diferencia, identidad y alteridad y uno-mismo y otro.
Por lo tanto, la narrativa de viajes se manifiesta como una narracion de espa-
cio y diferencia y, en consecuencia, la escritura de viaje como formato refleja
un aumento incesante de nuevos conceptos, nuevas formas de ver y de ser.
Si bien los viajes pueden estar directamente asociados con el viaje fisico, las
proyecciones del autor o del narrador hacen que la narrativa de viaje también
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sea un viaje psicologico’. El escritor es un observador y, al mismo tiempo,
también es un participante. A propoésito de esto Dyas (1998) sugiere que:

La idea del viaje fue aprovechada por muchos escritores medievales, ofre-
ciendo un marco dentro del cual los personajes podian encontrar nuevas
personas y lugares, y explorar no solo nuevos entornos sino también nuevos
niveles de comprension y autoconocimiento. Por lo tanto, se entendia con
frecuencia que un viaje geografico representaba, o al menos corria en pa-
ralelo, con el progreso moral o espiritual. (Dyas, 1998: viii, mi traduccion)

Dicho de manera sencilla, la literatura de viajes es escritura sobre luga-
res, personas y cosas en esos otros lugares, sobre como viajar y cuando viajar,
siempre teniendo al lector en mente. Se trata de transmitir experiencias de
viaje para que puedan ser, de alguna manera, emuladas.

En toda literatura de viajes, las perspectivas ideoldgicas y contextuales
atraviesan la representacion por lo que no hay homogeneidad en la construc-
cion de los textos. Sin embargo, determinadas caracteristicas identifican a los
libros de viajes y los diferencian de otros tipos de narraciones. Primeramente,
destaca la relacion que entabla este género literario con la experiencia y con
el “efecto de realidad™ indispensable para sostener la verosimilitud del relato
que, con frecuencia, se halla estructurado en torno de un itinerario que verte-
bra la accion. Por otra parte, resaltan el particular vinculo entre las categorias
literarias (autor, narrador y personaje) y la centralidad que ocupa el espacio
en estos relatos.

Podriamos afirmar que la escritura de viajes surge de una motivacion
subjetiva: una exploracion del impulso personal del autor en busca del auto-
conocimiento. Es interesante observar que, desde la Odisea de Homero, pa-
sando por los Cuentos de Canterbury de Chaucer (siglo XIV), hasta el Ulises
de Tennyson (1833), por mencionar solo algunos, todos los viajes literarios
parecen perseguir una busqueda que va mas alla de los reinos geograficos
y espaciales®. Es por ello que una consideracion general de la literatura de
viajes revela las implicancias culturales que este tipo de narracion ha tenido

3 “Ellector de un buen libro de viajes tiene derecho no solo a un viaje exterior, a descripciones de
paisajes y demas, sino también a un interior, sentimental o temperamental viaje, que tiene lugar al
lado del otro” (Thompson, 2011: 97, mi traduccion).

4 El “efecto de realidad” es una especie de argumento de autoridad que fija de algin modo la ficcion
en el mundo externo y garantiza un vinculo con la realidad. Para comprender mejor este tema caro
a la representacion literaria, remitimos a Barthes (1970).

5 Un excelente recorrido por lugares reales y ficticios de todo tipo (continentes, islas, pueblos, cas-
tillos, etc.) que han originado grandes flujos imaginativos, desde la Antigiiedad hasta nuestros
dias, se encuentra en Eco (2013). Para aplicar al caso del texto que nos ocupa en este capitulo, Eco
sostiene que la insularidad, como espacio representado, permite componer una vision heterogénea
de diversas sociedades y exige el empleo de formas expresivas originales para construir multiples
realidades.
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en Occidente: 1) propicié un conocimiento mas amplio de la geografia; 2) se
convirtié en una forma relevante de cronica historica; 3) se volvié una forma
de comprension del ‘yo’; y 4) ayudé a conocer la propia identidad.

En la actualidad, la investigacion sobre las narrativas de viajes medieva-
les experimenta una modificacion en sus perspectivas de estudio, que situan
estos textos en contextos y problemas renovados. El limite entre historia de
viaje y tratado de geografia no esta claro y las definiciones de estos dos domi-
nios fueron porosas a lo largo de la Edad Media. De la misma manera, el lugar
de la escritura de viajes en el nacimiento de la autobiografia® es significativo y
la historia de estos dos géneros literarios con frecuencia se entrecruza. Estos
dos aspectos, a menudo opuestos, raramente reunidos, no son antindmicos,
por eso merecen ser examinados conjuntamente. De hecho, el viajero, con-
frontado con nuevos lugares y experiencias, que enriquecen el conocimiento
geografico, también es llevado a un retorno sobre si mismo y a un cuestiona-
miento sobre su identidad.

En la Edad Media es sobre todo la fe la que impulsa a las personas al
camino. En primer lugar, la peregrinacion se desarrolla en este periodo como
practica de una vivencia espiritual. Los peregrinos iban a Roma, luego a
Santiago de Compostela desde el afio 1000, pero también, mas alla, a Tierra
Santa’. Para llegar alli, los peregrinos viajaban miles de kilometros, la mayo-
ria a pie o en barco. Para facilitar su “camino de la cruz”, los antiguos pere-
grinos publicaban guias de viaje para orientar a los nuevos romeros. Incluso
se hacian “viajes organizados”, que reunian a varios miles de personas en un
principio. Lejos de la imagen del humilde caminante que cruza el mundo con
su baston, con los ojos maravillados por la belleza del mundo, la peregrina-
cion en la Edad Media fue también armada y violenta, como las Cruzadas,
guerras religiosas en las que cientos de miles de catdlicos europeos fueron
a disputar ‘su’ Tierra Santa con los musulmanes, y que representan mas de
trescientos afios de ocupacion y numerosos viajes por Europa, Anatolia y los
territorios francos de Oriente.

En efecto, el viaje en la literatura medieval se manifiesta de varias ma-
neras pero siempre responde a un itinerario y a las nociones de caminar y de
espacio que resta por recorrer. En tal sentido, mas alla del traslado fisico, los
relatos de viaje dan cuenta de un deseo de conocimiento, una aspiracion a la
sabiduria. Esa es la razon de que el viaje medieval representado en la literatu-
ra tenga un caracter maravilloso: derrotero “de signo en signo, cuyo esquema

6  La autobiografia es una subclase de las memorias, en la que la narracion surge del encuentro del
hablante con datos distantes o desconocidos y, a diferencia de lo que ocurre en una novela o un
romance, reivindica la validez literal por referencia constante a la realidad (Thompson, 2011).

7  Para profundizar sobre la peregrinacion como una de las formas de la experiencia religiosa en el
Occidente medieval puede consultarse Vauchez (1985).
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ternario [desplazamiento espacial, agotamiento del tiempo e iniciacion a los
mitos fundadores| esta inscrito en la estructura de los cuentos repetidos de
generacion en generacion: partida, pruebas, reestablecimiento en su ser de un
hombre que ha sufrido un cambio” (Zumthor, 1994: 165).

3. La representacion medieval del mundo

En el ambito del mundo romanizado®, la cultura medieval no significé un
corte tajante y definitivo con la cultura antigua sino mas bien una continui-
dad. En la época tardoantigua tuvo lugar la amalgama de variados elemen-
tos clasicos, cristianos y barbaros que dieron su forma a Europa. El hombre
medieval cargd con la tarea de recuperar y asimilar el vasto legado cultural
de la Antigiiedad pagana y reconciliarlo con la revelacion y el modo de vida
cristiano. Los europeos medievales heredaron sus ideas sobre la geografia
de la Antigliedad clasica, mediada por los escritores patristicos que leian el
mundo fisico como un libro que contiene la historia de la salvacion. Al ser
el cristianismo un fendmeno relativamente reciente, su geografia moralizo la
conquista cristiana de un pasado pagano mientras apuntaba, hacia adelante, a
la promesa de la Jerusalén celeste’.

La mayoria de las representaciones medievales del mundo (mappa
mundi) consideran solo la Tierra habitada. Heredados de las representaciones
antiguas parcialmente conservadas, estos mapas reflejan la forma en que la
cristiandad concibe la evolucion histérica y la localizacion de la humanidad.
Su division tripartita —Asia, Africa, Europa— resulta del intercambio que se
hizo después del diluvio entre los hijos de Noé (Gn 9, 20-27): el Asia, de
hombres libres o sacerdotes, para Sem,; Africa, de esclavos o trabajadores,
para Ham; y Europa, de guerreros, para Japhet. Esta referencia biblica hace
posible abarcar a toda la humanidad en divisiones étnicas y sociales. Ya en el
siglo VIII, las representaciones esquematicas de la Tierra habitada adoptan la
forma conocida como “T en O’ los tres continentes, inscritos en la O del ani-
llo oceanico, estan separados por la T cuyo tallo representa el Mediterraneo y
las ramas representan dos rios: uno es Tanais (el Tanais fluvius es el rio Don),

8  Eladjetivo ‘romanizado’ que empleamos aqui refiere al resultado exitoso del proceso de acultura-
cion (romanizacion) que experimentaron las diversas regiones conquistadas por Roma, por el que
muchos territorios incorporaron los modos de organizacion politico-sociales, las costumbres y las
formas culturales emanadas de Roma o adoptadas por ella.

9  Las obras que tratan la historia del pensamiento geografico generalmente ignoran el periodo me-
dieval. Pasan sin transicion de los tratados de la geografia antigua, de Eratostenes a Estrabon o
Ptolomeo, a la resurreccion de la disciplina durante el Renacimiento, dando un salto de casi trece
siglos. El humanismo, al reenfocar el pensamiento en el hombre y en el espacio en el que evolu-
ciona, estaria asi en el origen de la renovacion de la antigua ciencia de la descripcion del mundo.
En esa perspectiva, a la Edad Media, considerada oscurantista y clerical, se le acreditan solo unos
pocos diarios de viaje y la realizacion de cartas portulanas, destinados a guiar a los marineros.
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el limite tradicional entre Europa y Asia; el otro, el Nilo, la division ordinaria
de Asia y Africa. Este mundo esta terminado, cerrado por el circulo oceanico
infranqueable. La orientacion es parte de una perspectiva teologica basada en
la historia de Adan y Eva y en la Pasion de Cristo'.

Mapa de T en O realizado por
Giinther Zainer (1472), edicion im-
presa de la obra Etimologias de San
Isidoro de Sevilla.

Imagen extraida de http:/queaprende-
moshoy.com/que-son-los-mapas-de-
t-en-o/isidoro-mapa-to2/. Recuperada
el 21/10/18

Los mapas del mundo estan orientados hacia el Este, es decir, hacia el
sol naciente, por analogia con Cristo, el verdadero sol y la verdadera luz. El
Este y el paraiso terrenal se colocan en la parte superior, a veces completado
por un Cristo en la cruz, la cabeza hacia el Este, los pies hacia el Oeste y las
armas hacia el Norte y el Sur. Desde el siglo XII, el significado espiritual de
estas representaciones se vera reforzado por la posicion central de Jerusalén,
umbilicus mundi (ombligo del mundo). Dentro de estas tres partes del mundo
se inserta mas tarde la representacion de las montanas, los huesos de la Tierra,
y los rios, que corren como las venas de un gran cuerpo. Luego aparecen
vifietas urbanas que evocan las ciudades, embellecidas con torres, murallas
o iglesias. La forma tradicional del TO tiende a desaparecer detras de la com-
plejidad del disefio, mientras que las leyendas y las vifietas ocupan un lugar
cada vez mas importante. Espejo de la creacion, un mappa mundi de los mas
complejos es el de Ebstorf, que se presenta como una verdadera enciclopedia
del mundo medieval y es elocuente ejemplo del caracter narrativo, mas que
cartografico, que tenian los mapas medievales.

10  El contenido religioso se ve mas enfatizado por el hecho de que la T deriva de la letra griega t (tau),
la cual fue utilizada a menudo como una antigua representacion del simbolo cristiano de la cruz.
Una cuarta parte del circulo la constituia Europa, otra Africa y en la restante mitad figuraba Asia.
Este tipo de mapas se conocen como “discarios”, “Orbis terrarum” o, mas frecuentemente, “mapas
de TenO”.
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El mapa del monasterio de Erbstdorf data aproximadamente del afio 1235. Es una monu-
mental obra pintada en 16 colores diferentes sobre 30 hojas de pergamino que componen
un conjunto circular de unos 3,5 m de diametro. Por sus medidas, contiene una serie de
detalles que no tiene parangon dentro del legado cartografico de la Edad Media. Se atri-
buye su autoria al clérigo Gervasio de Tilburg. Detalle del paraiso terrenal (a la izquier-
da). Imagen tomada de Eco (2013: 149), digitalizada por L. R. Miranda, 2018.

4. La peregrinatio en el monaquismo celta

El hombre medieval consideraba el peregrinaje como una forma de pe-
nitencia por los pecados cometidos. La penitencia era entendida como una
accion externa marcada por una reconciliacion interna. En algunos casos, la
penitencia era autoimpuesta y en otros, decretada por alguna figura religiosa.
La mayoria de los relatos coinciden en que la principal razoén para emprender
la peregrinatio es la penitencia, aunque cuando se trata de personajes san-
tos su objetivo es también el de cristianizar a los paganos de tierras lejanas.
Ridoux (2010) afirma que:

El exilio espiritual es mas que una renuncia a las cosas materiales; es una
actualizacion, un esfuerzo para hacer que este destacamento sea mas con-
creto. No es paraddjico que el deseo de irse se apodere tanto de hombres
y mujeres que, al ingresar en la religion, ya abandonaron los asuntos del
siglo. (Ridoux, 2010: 150, mi traduccion)
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En los peregrinajes de la vida, el lugar de llegada se relaciona con bus-
quedas filosoficas y espirituales, encubiertas en tramas ficcionales. La ex-
periencia espiritual tiene lugar a través de la partida, el desplazamiento y el
movimiento. La partida parece ser un requisito fundamental para lograr la
iluminacion, y es en el lugar de llegada donde la historia de vida cobra un
nuevo significado. La dinamica que entrecruza las dimensiones de tiempo y
espacio se aplica a los peregrinajes tanto en un sentido topoldgico como me-
taforico. Como constante en la literatura medieval, se advierte que los lugares
de mucha significacion o sacralidad son ‘convertidos’ en textos.

Durante la temprana Edad Media, la Iglesia asumi¢ la tarea de convertir
a los barbaros; asi, desde el siglo IV al VII, los campesinos de Europa fue-
ron cristianizados por los monjes, muchos de ellos itinerantes. En las Islas
Britanicas, especialmente en Irlanda, el cristianismo se arraigd de manera
solida y produjo destacados monjes que luego llevarian el cristianismo a re-
giones barbaras como Alemania.

Para mediados del siglo IV en Egipto habia eremitas que vivian solos o en
comunidades laxas practicando el monaquismo eremitico. Este monaquismo
oriental del desierto paso a Francia en el siglo IV y, a través del contacto con
Francia, a mediados del siglo V, el monaquismo aparecio en Irlanda'. El cris-
tianismo celta y su version del monacato son diferentes de la norma continen-
tal durante la Edad Media. Segun Lawyer, “el cristianismo celta desde el siglo
VI al X se caracterizo por su extremo ascetismo, su amor por el aprendizaje y
su distintivo monaquismo” (Lawyer, 2009: 320, mi traduccion).

En el ambito irlandés son los monjes y no los obispos las figuras centrales
de la esfera religiosa. El tipo de monacato que desarrollaron estd intimamente
ligado al eremitismo, a la fuga autoimpuesta del mundo en busca de la vas-
tedad del espacio natural y la soledad de parajes inhdspitos. Esta practica,
seguin Ridoux (2010), a veces empuja a los peregrinos a buscar un exilio mas
distante cuando ya no estan satisfechos con ese en el que estan.

Vocacional, el viaje es una oportunidad para inaugurar una relacion di-
recta entre los fieles y Dios. El campo Iéxico del deseo (optare, deside-
rare, cupere, amor peregrinationis, ardor...) se moviliza abundantemente
en los pasajes dedicados a la partida de los santos. Esto se combina a me-
nudo con alusiones a la juventud de los peregrinos. El ardor que siente el
candidato a peregrino debe permitirle superar los obstaculos a su partida

11 Los padres del desierto y los autores patristicos, siguiendo ejemplos biblicos y creyendo que el
desierto era un lugar mas adecuado para la interaccion divina, buscaban desertar para prepararse
para el juicio venidero. Su motivacion, arraigada en una mentalidad enfocada en lo escatologico,
los impulsaba a pensar constantemente en el final de sus vidas y el fin del mundo. Estos primeros
ascetas cristianos prueban ser muy influyentes para sus homologos irlandeses (Rodriguez Chaves,
2015).
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y, en particular, obtener el consentimiento de sus parientes y superiores.
(Ridoux, 2010: 149, mi traduccion)

Los monasterios hibérnicos, generalmente, no fueron fundados como
en el continente sino que surgieron a través del asentamiento de varios
eremitas en un mismo paraje: casi siempre un eremita se asentaba en un
lugar y, cuando su fama crecia, otros se unian a ¢l en la misma locacion. El
monacato celta era muy diferente de su contraparte latina ya que el cristia-
nismo celta se vio fuertemente influido por los Padres del desierto y por
Juan Casiano, lo que determind que asumiera un caracter mas bizantino®.
Una expresion particular del monaquismo celta, y en especial del irlandés,
esta representada en el autoexilio y la peregrinatio que son una fuga mundi
(huida del mundo): “El cristiano es un extrafio, un viajero (peregrinus o
viator), porque el mundo es extrafio para €l, es exterior (a/ienus)” (Ridoux,
2010: 153, mi traduccion).

Asimismo, en el ambito de las Islas Britanicas, para los reclusos religio-
sos el Océano Atlantico se convirtié en un sustituto del desierto de la tradi-
cidn cristiana primitiva. En su intento de imitar la experiencia del monaquis-
mo cristiano, los monjes irlandeses buscaron lo que llamaron “el desierto en
el océano™. Algunas de las narraciones compartieron ancestros comunes con
relatos precristianos acerca de haber sido puestos a la deriva en el Atlantico,
con el resultado de descubrir nuevas islas.

A menudo se ha afirmado que en la Alta Edad Media el cristianismo se
convirtid por primera vez en una religion verdaderamente del otro mundo y
que en la espiritualidad monastica esta perspectiva de otro mundo gan6 un
papel especialmente destacado. Ritari (2016) explora el papel de esta expecta-
tiva escatologica' en diversas fuentes, incluida la hagiografia producida por

12 Se conoce como Padres del desierto, Padres del yermo o Padres de la Tebaida a los monjes, ere-
mitas y anacoretas que, en el siglo IV, luego de la paz constantiniana, abandonaron las ciudades
del Imperio romano (y otras regiones vecinas) para ir a vivir en soledad en los desiertos de Siria y
Egipto.

13 El monasterio celta, de modo similar a los orientales, estaba compuesto por un grupo de cabafias
ubicadas dentro de un terreno grande; a su vez, cada cabaia estaba dotada de un lecho, un taburete
y una cruz de madera. El monacato celta se inspira en el monacato egipcio conocido por su gran
rigorismo. Ambas corrientes practicaban la abstinencia perpetua de carnes rojas y también de las
bebidas fermentadas. Los ayunos eran muy frecuentes y las horas de suefo escasas, porque al
igual que en el monacato bizantino, el oficio divino ocupaba gran parte de la noche. La oracion
monastica celta se caracterizaba por una gran cantidad de reverencias y postraciones, lo que tam-
bién recuerda a los oficios orientales.

14 Para el viajero medieval el mar representaba el mayor peligro de todos: la ausencia total de cami-
no, la imposibilidad de poner los pies sobre la huella. Ese terror universal no impidio, sin embargo,
el crecimiento considerable durante la Edad Media del volumen de la navegacion (Zumthor, 1994).

15 Escatologia es el estudio de las ultimas cosas, comprende tanto el destino post-mortem de los
individuos como los eventos del fin del mundo, incluido el Dia del Juicio, la resurreccion de los
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la familia monastica de San Columba, los sermones de San Columbano y la
Navigatio Sancti Brendani retratando los viajes por mar de San Brandan y la
vision del cielo y el infierno atribuida a San Adomnan. Registra, justamente,
que una imagen recurrente utilizada por los autores irlandeses para retratar el
camino cristiano al cielo es la de la peregrinatio'®, una peregrinacion de toda
la vida. Ver la vida humana en esta perspectiva inevitablemente influyo6 en la
relacion humana con el mundo, convirtiendo al monastico en un peregrino
que no debe apegarse a nada que se encuentre en el camino, sino que tenga
siempre presente el final del viaje.

5. Brandan de Conflert

El Brandan historico, sefialado por varios nombres a lo largo de los
tiempos (entre ellos Borondon, Brandan, Brendain McFinlugh y Brendan
el Navegante!”), nacidé durante la Edad Media en el ano 484, en Ciarraight
Luachra, cerca de Tralee, en el condado de Kerry (Irlanda): el acontecimiento
supuestamente fue marcado por angeles que se cernieron en una luz brillante
sobre la casa donde fue dado a luz. Su padre es nombrado en las biografias
como Findlugh, descendiente de una linea antigua y noble. Brandan fue bau-
tizado en Tubrid, cerca de Ardfert, por el obispo Erc. De acuerdo con la cos-
tumbre, cuando tenia un afo fue enviado a Killeedy y puesto al cuidado de
Santa Ita, la mistica, quien se ocup6 de su subsistencia e instruccion durante
un lustro. Cuando cumpli6 seis afos fue enviado a la escuela del monasterio
de San Jarlath en Tuam, donde recibié una educacion teologica que lo con-
dujo, a la edad de 28 afios, a su ordenacion en 512, por parte del obispo Erc.

San Brandan pertenecia a lo que se llam¢ la Segunda Orden de los san-
tos irlandeses, también conocidos como los Doce Apostoles de Irlanda. Estos

muertos, la condena al infierno o la aceptacion al cielo (Desmond, Rosner, Carson y Golsworthy,
2000).

16 La comprension irlandesa de peregrinatio, una disciplina ascética de por vida para la santifica-
cion, resulta distinta de la de los exiliados punitivos y penitenciales que son de caracter temporal y
propiciatorio, un hecho que a menudo se pasa por alto al considerar la peregrinatio irlandesa. Sin
embargo, tanto el exilio temporal como la peregrinatio permanente encuentran su origen en una
perspectiva escatologica orientada a prepararse para el fin inminente.

17 “Elnombre irlandés primitivo del santo que dio origen a la leyenda puede ser Brénainn o Brénaind.
Las antiguas fuentes irlandesas nos transmiten ya las formas latinizadas Brendanus y Brendinus,
que suponen un antiguo irlandés Brendéne y Brendine. Segin C. Selmer, se escribié Brendanus
hasta el ailo 950, y Brandanus seria mas tardio. Légicamente estos nombres latinos evolucionados
correctamente tendrian que dar en espaifiol ‘Brendano’ o ‘Brandano’, pero nos encontramos con
muchisimas variantes, entre las que, sin animos de agotarlas todas, destacan Brenddn, Branddn,
Brandon, Brandaon, Balandron, Borondon. Incluso dentro del propio latin comenzaron ya las
alteraciones, apareciendo la forma Brindanus, Blandanus, Gradanus, Braccdanus, por lo que no
deben extranarnos variantes espafiolas como Blandon, Blondon, Blandano, Blandin, Blandino,
Brandenes, Brandamis, e incluso las simbiosis Samborondon o Zamborondon, Samborombon,
etcétera” (Hernandez Gonzalez, 2006: 7).
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apostoles dieron al cristianismo irlandés su caracter monastico distintivo du-
rante los seis siglos posteriores al VI, de tal modo que por si solo conservo las
artes y el clima intelectual de Europa, de tan dificil recuperacion después del
colapso del Imperio romano.

El santo fue un evangelista persuasivo y misionero, que fundé una serie
de monasterios a lo largo de su vida. Ademas del monasterio de Clonfert,
donde fue enterrado, fundo otros en la misma Irlanda, en Escocia, en el pais
de Gales y en otras islas occidentales. Segtn la leyenda, también redacté una
regla monastica, actualmente perdida, que dur6 hasta la invasion anglonor-
manda. Su fama se difundi6 por todas las Islas Britanicas, especialmente por
la costa sudoeste de Irlanda, donde diversos toponimos son evidencia actual
de la devocion que generd'®.

Sin embargo, su reputacion se debe a su imagen como viajero, represen-
tada en la Navigatio Sancti Brendani Abbatis (El viaje de San Branddn el
Abad), un relato posiblemente compilado por un monje irlandés en el siglo IX
a partir de las diversas tradiciones orales que estaban en circulacion. Aun hoy
existen mas de 100 manuscritos latinos medievales de la Navigatio, y también
se conservan versiones en inglés medio, francés, aleman, italiano, flamenco
y otros idiomas.

La Irlanda antigua habia cultivado el género poético del imram, relato de
navegacion mitica hacia las islas de los dioses y de los muertos. Varios
de estos textos, cristianizados desde la Alta Edad Media y traducidos al
latin, como la Visio Tundali y la Navigatio sancti Brendani se adaptaron
a diferentes lenguas vulgares. El texto anglonormando del San Brandan
compuesto hacia 1120 por un tal Beneeit para la reina Aelis de Inglaterra,
es uno de los monumentos escritos en lengua francesa mas antiguos. Este
relato, que se ha creido basado en los recuerdos de algtn viaje real (jse
ha convertido a Brandan en precursor de Cristobal Colén!), pero tachado
desde el siglo XIII por Vincent de Beauvais de monton de mentiras, fue en
el siglo XV conocido en toda Europa, si juzgamos por la difusion de sus
manuscritos. (Zumthor, 1994: 276)

6. La leyenda de Brandan y su viaje maritimo

La Navigatio de San Brandén esta respaldada por una tradicion de literatura
monastica que abarca unos trescientos afios. Es muy posible que en la creacion

18 Por ejemplo, Brandon Hill es el nombre con que se conoce, desde el siglo XVII, a una montaiia
donde se supone que Brandan fund6 un monasterio y que todavia hoy es uno de los lugares sa-
grados de Irlanda, al que se peregrina todos los 16 de mayo, dia en el que la Iglesia catdlica con-
memora la muerte del santo. Bahia Brandon, Punta Brandon, Cabo Brandon, Arroyo Brandan y
Pozo Brandon son otros de los toponimos que persisten en la zona de Tralee (Hernandez Gonzalez,
2006).
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de esta leyenda haya elementos orales, pero no propiamente folkloricos, sino
mas bien ideas y anécdotas que circulaban de boca en boca en los monasterios.
No obstante, en algun momento, alguien tuvo que haberlos puesto por escrito en
los manuscritos aunque, de momento, es imposible conocer el nombre del autor
de la obra. De los numerosos manuscritos en que la leyenda ha llegado hasta
nuestros dias muy pocos podrian aportar alguna luz en ese sentido.

La primera redaccion de la leyenda se sittia en un amplisimo periodo que
se extiende desde mediados del siglo VII hasta mediados del XI. Para datarla
se han empleado distintos criterios, tales como el estudio comparativo de las
posibles fuentes literarias, el cotejo de los diversos manuscritos y las vincu-
laciones con obras de la literatura vernacula de Irlanda. Entre las posibles
fechas de composicion —o traduccion, segun algunos estudiosos— se ha sos-
tenido el afio 1050; aunque luego de encontrado el manuscrito Addit 36.736
del Museo Britanico de Londres se ha retrotraido la escritura del texto hasta
el siglo IX. Para Selmer (1959), se compuso, o mejor dicho se compilo, en la
primera mitad del siglo X, aunque hay autores que lo sitian hacia el afio 800
o en torno a medio siglo mas tarde (Hernandez Gonzalez, 2006).

Como la tradicion manuscrita mas antigua de la Navigatio con que se
cuenta es continental, se ha tendido a creer que la obra fue compuesta fuera de
Irlanda. Sin embargo, hoy se acepta que la leyenda habria sido importada al
continente por la ruta de Gran Bretafa y Bretafa, posibilidad que tiene mucho
asidero dado que son conocidos los contactos medievales entre Irlanda y el
continente y su relevante impacto en la formacion de la literatura y, mas aun,
del pensamiento del mundo occidental. La hipoétesis del origen irlandés de la
Navigatio se sostiene por muchos indicios, como los datos de un ambiente
irlandés —en el que el mar desempefia un rol fundamental—, el tema y los per-
sonajes y una serie de referencias que solo podrian haber sido conocidas por
los irlandeses nacidos en Irlanda.

Para los cristianos celtas, el mar a menudo era una oportunidad para mos-
trar su completa confianza en Dios y, al mismo tiempo, para manifestar su
compromiso total con Dios. Uno de los ejemplos medievales mas conocidos
de personas que viajan con un proposito espiritual es justamente San Brandan.
En efecto, varios monjes bajo la guia directa de San Brandan iniciaron un via-
je de siete afios con el proposito declarado de encontrar la Isla de los Santos,
que es relatado en la famosa Navigatio'. San Brandan y sus hombres vagaron
obedeciendo la voluntad de Dios, porque, aunque tenian un destino definido
para su viaje, la Terra Repromissionis Sanctorum (la Isla de los Santos), no
sabian como alcanzarla y, por eso, con serenidad, dejaron que Dios los guiara.

19 Ha habido comparaciones entre la Navigatio y la antigua tradicion irlandesa de historias de na-
vegacion, immrana (sg. Immran), desarrollada alrededor del siglo séptimo, que registré varias
aventuras en su mayoria en el mar, pero se trata de géneros diferentes.
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Este viaje, como movimiento fisico, es una metafora para senalar el avance
espiritual de San Brandan y sus compafieros, ya que se hace evidente que
cuanto mas viajan, mas espiritualmente elevados se sienten.

San Brandan y sus monjes, durante su viaje legendario, llegaron a di-
ferentes islas que son concebidas como lugares milagrosos, con un intenso
resplandor mistico. En su caso, el mar proporciona el medio para su progreso
y las personas con las que se encuentran en cada nuevo lugar ofrecen una vi-
sion mas detallada del significado de su periplo y fortalecen su determinacion
de seguir su busqueda de la Isla de los Santos, que finalmente encuentran. En
este sentido, Duché-Gavet (2008) afirma que:

El paraiso terrestre, que las leyendas celtas ubican en los océanos occiden-
tales, se convierte en el “objeto de una busqueda realizada como parte de
un viaje y articulada a través de la forma literaria llamada immram por los
irlandeses”, proximo a la odisea griega. El testimonio de varios Immrama
se ha conservado, pero ninguna leyenda ha conocido el éxito del Viaje de
San Brendan. (Duché-Gavet, 2008: 22)

Grabado de la misa de Resurreccion sobre la ballena en aguas de las Islas Canarias.

Imagen extraida de https:/www.fabulantes.com/2016/05/el-viaje-de-san-brandan-bene-
deit/. Rescatado el 22/10/18.
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7. El Viaje de San Brandan de Benedeit (siglo XII)

El Viaje de San Branddn, texto escrito por el monje anglonorman-
do Benedeit aproximadamente en el siglo XII, es una de las versiones del
mitico viaje del santo irlandés mas conocidas y difundidas que retoma esta
leyenda de la busqueda del mas alla. El tema tratado resulta un claro ejemplo
de la pervivencia en la Edad Media, en clave cristiana, de un pensamiento
mitico, cuyo esquema general subyace en la obra a través de la metafora del
viaje: el iniciado, a través de su odisea, llega a conocer el paraiso, no sin antes
haber superado una serie de obstaculos que confirman su fe:

Las representaciones simbélicas del mas alla, que encontramos en las cos-
mogonias de las antiguas culturas y de los pueblos primitivos, se repro-
ducen, con sus rasgos distintivos, en este texto. En la obra se unen mitos
clasicos y celtas con tradiciones cristianas, fabulas orientales y creencias
medievales. Se repiten ciertos elementos significativos: el agua, la nave, el
viento; el viaje a las islas; el empleo del cristal (comun en las descripciones
del Otro Mundo en todas las culturas); las aves que cantan las horas, etc.
Se vuelven ciclicas ciertas estructuras; la concepcion de los espacios, los
colores, las cifras responden a modelos establecidos y, pasando de lo real
a lo sublime, la narracion se convierte en un laberinto jalonado de pruebas
que los iniciados deben superar. (Corbella, 1991: 133)

Todos estos elementos, incluso el solapamiento del mundo real con el
ambiente sobrenatural, pertenecen a ciertos codigos historico-culturales que
adquieren un importante valor semantico en esta obra, al mismo tiempo que
una proyeccion pragmatica, ya que, ademds de cristianizar toda una expe-
riencia, el autor construye y transmite una “verdadera enciclopedia simbolica
del mas alla” (Corbella, 1991: 134), lo que revela, asimismo, la identificacion
entre la narrativa ficcional y no ficcional, propia del pensamiento medieval®’.

El esquema basico de la obra se organiza en torno al viaje, al que los
demas simbolos, el tiempo y el espacio se subordinan. El héroe, despojado
de sus atributos temporales y después de haber consultado una autoridad,
emprende un viaje en el que sorteara una serie de pruebas, obstaculos cuyo
encuentro ird sefialando el verdadero camino y la evolucion interior del per-
sonaje asi como su renovacion espiritual. De igual forma, los distintos lugares

20 Ciertamente, el viaje de San Brandan y sus compaiieros se corresponde exclusivamente con un
“modulo enciclopédico” (Corbella, 1991: 134), que posee estructura espacial y temporal circular:
tal como en el siglo XIV hara Dante en La Divina Comedia, Benedeit estructura su Viaje en cir-
culos concéntricos, cuyo centro significativo es el encuentro con la divinidad y el volver a nacer.
Para un analisis del tema en la obra dantesta, remitimos a Miranda (2018) y al capitulo 6 de este
mismo volumen. Respecto del sentido enciclopédico del viaje, se puede ver el capitulo 3 del pre-
sente libro.

| 50



HEROES ANTIGUOS EN ESPEJO

visitados?' adoptaran una dimension sagrada y se convertiran en simbolos del
mas alla y signos de un tiempo universal y perenne:

El camino y la marcha son susceptibles de transfigurarse en valores religio-
s0s, pues cualquier camino puede simbolizar el “camino de la vida”, y toda
“marcha” una “peregrinacion” hacia el Centro del Mundo. Si la posesion de
una “casa” implica que se ha aceptado una posicion estable en el Mundo,
los que han renunciado a sus casas, los peregrinos y los ascetas, proclaman
con su “marcha’, con su movimiento continuo, su deseo de salir del Mundo,
su renuncia a toda situacion mundana. (Eliade, 1985: 154)

Podemos concebir a San Brandan, entonces, como un aventurero heroico,
un héroe andante sin miedo a lo desconocido, que sobresale por su origen no-
ble, su sabiduria y su integridad, como corresponde al modelo heroico medie-
val. Es el héroe de una “epopeya naval mistico-caballeresca”, de “una odisea
céltico-cristiana”, en palabras de Ruano (1951: 37).

En términos alegoricos, el itinerario del monje actia como marco refe-
rencial del viaje trascendental y ejemplar que realiza el ser humano, basado
en la cultura textual del Medioevo. El objetivo inicial de narrar una historia de
vida santa se cambia en la obra de Benedeit por una alegoria geografico-miti-
ca de un peregrinaje ficcional, con un elemento muy original aportado por la
tradicion irlandesa: el peregrinaje no se realiza hacia un lugar localizado pun-
tualmente, como podria ser Jerusalén, Roma o Santiago de Compostela, sino
que se efectiia en el mar, simbolo de la dindmica de la vida. Corbella (1991)
considera que el mar es un elemento primordial, especialmente en la cultura
hibérnica, y es lugar privilegiado de la muerte y también del renacimiento,
lo que hace de ¢l un simbolo en apariencia ambiguo. Pero, segin Mateos y
Camacho (1999), el mar también hace alusion a la salida de una tierra o situa-
cion de esclavitud o de opresion. Con este sentido, podemos concebir el viaje
maritimo de Brandan como el escape de la sujecion a los bienes terrenales y
la busqueda de la vida de gracia espiritual.

Asimismo, el agua, como elemento indispensable para la vida, constituye
un don de Dios y fue tenido como medio de purificacion por todo el mundo
antiguo: es asi como lo utiliza Benedeit en el Viaje de San Brandan, como
purificacion que limpia y elimina el mal.

Otro simbolo relevante que se asocia con el viaje maritimo es la idea del
camino o travesia que, tanto en un sentido espacial como temporal, es el que
permite el desarrollo de la narracion. Para las culturas célticas, el camino re-
presenta el estado transitorio de la vida, el lugar que marca el acceso hacia los

21 La enumeracion y explicacion del sentido simbolico de los lugares recorridos por los navegantes
de la historia han sido expuestos en Rodriguez Chaves (2015), por lo cual esa informacién no se
ofrece aqui.
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dioses, la via que conduce al otro mundo. Junto con el sentido acuatico antes
mencionado, el texto invita a sus receptores a un rito purificatorio.

En semejante viaje es, sin duda, fundamental el simbolo de la nave que
conduce a los peregrinos navegantes, signo de gran significacion cultural para
Occidente. Muchos son los textos en los que aparece la barca, ya sean clasi-
cos, judeocristianos o medievales. No se nos escapa la idea de medio de trans-
porte que lleva las almas de los muertos y, tampoco, la de receptaculo cerrado
que ofrece seguridad en una travesia dificil como es la maritima*’. Ademas, la
nave en la tradicion cristiana es signo de la Iglesia y de un espacio alimenticio
y, por lo tanto, remite a la vida espiritual.

En nuestro caso, la nave de San Brandan esta construida de madera, sim-
bolo de la materia prima, la materia por excelencia y, en la liturgia catolica,
el material con el que esta hecho el simbolo de la cruz. Y, ademas, esta
elaborada con tiras de cuero de buey, el animal prototipo de la bondad,
pero también de la fuerza, la calma, pero también el poder para el trabajo
y el sacrificio. Curiosamente, no estd amarrada con clavos de hierro, que
afadirian un elemento profano, impuro que nada tiene que ver con la es-
piritualidad. (...) La nave no es, por lo tanto, signo de sacrificio, sino un
signo positivo, cualidad de la que participan la mayoria de los simbolos de
la obra. (Corbella, 1991: 138)

En pocas palabras, el Viaje de San Brandan sintetiza una corriente sobre
el viaje al mas alla, cuyas raices se hunden en la mitologia oriental y en la cla-
sica. Aunque en un principio la travesia del monje pudo haber sido auténtica,
los topicos y las descripciones indican la utilizacion de modelos ya fijados por
textos anteriores. Benedeit no crea un texto nuevo sino que vuelve a poner
en valor los materiales de la cultura textual de la Edad Media referidos a la
alegoria del viaje al mas alla.

8. Punto de llegada

Interpretada y reinterpretada, la ampliamente adaptada leyenda de San
Brandan y sus monjes navegando desde la costa familiar de Irlanda hacia
lo desconocido proporcioné significado a generaciones de lectores desde la
Edad Media hasta principios del siglo XV y XVI. Los textos sobre la naviga-
tio participan en una constelacion de palabras, ideas y adaptaciones que son
en si mismas un mar, conectadas a través del tiempo a pesar de que existen
como una coleccion de nodos distintos. El relato de la Navigatio se tradujo al
anglonormando por Benedeit, probablemente poco después de la conquista

22 Este tema es el nucleo de la historia de No¢ y el arca en el Génesis. Para las implicancias de la
representacion del arca en la cultura cristiana, puede leerse Miranda (2017).

| 52



HEROES ANTIGUOS EN ESPEJO

normanda, por lo que se convirtié en parte de la tradicion literaria y cultural
celta, anglonormanda y francesa. Todo el imaginario de esta navegacion se
construyd a partir de fuentes clasicas y cristianas, reconfiguradas con una
perspectiva pastoral cristiana que convierte el lugar mitico de la literatu-
ra griega y latina antigua en la Terra Repromissionis Sanctorum, un lugar
destinado a aquellos que siguen las ensefianzas cristianas y el estilo de vida
promovido por ellas. Dentro de una dsmosis de simbolos, motivos literarios
y temas filosoficos crea una marea cultural repleta de maravillas familiares
pero extrafas.
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10. Propuestas de trabajo

10.1.

10.2.

10.3.

Busque posibles intertextos biblicos y clasicos del episodio de la
ballena de la Navigatio Santi Brendani. Explique sus significados
alegoricos.

Analice el valor semantico de la insularidad en la historia de la
Navigatio de San Brandan. ;Cémo se relaciona eso con el saber
geografico y cartografico de la Edad Media?

(Conoce otros textos de la literatura medieval que refieran via-
jes maritimos alegoricos? ;Cuales? Comente sus caracteristicas y
sentidos.
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Alejandro Magno, la soberbia de un grande
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1. Justificacion

Pocos personajes historicos han dejado tantas y tan profundas huellas
en la literatura y en el arte de todos los tiempos y culturas como Alejandro
Magno, paradigma del conquistador por excelencia ya que domino, partiendo
desde su Macedonia natal, las principales ciudades-estado griegas y gran par-
te del mundo antiguo conocido (el imperio persa, Egipto y la India). Fallecio
tempranamente a los treinta y tres afios en Babilonia, en extrafias circuns-
tancias, cuando se encontraba en la cima de la fortuna. No es de extranar,
entonces, que la historia de sus hazafas y su precoz muerte hayan motivado
el imaginario colectivo y que su leyenda se haya difundido con gran popula-
ridad durante la Edad Media, tanto en el mundo occidental como en el orien-
tal, a través de innumerables redacciones, traducciones y adaptaciones de la
Novela de Alejandro, obra en prosa adjudicada infundadamente a Calistenes,
uno de los generales de su ejército' (Lacarra y Blecua, 2012).

Cuando los escritores cristianos se pusieron a describir al hombre nuevo y a
ilustrar los valores del mundo cristiano contrapuesto al pagano, se arreme-
ti6 particularmente contra Alejandro por ser el simbolo de una era domina-
da por el maligno. Orosio, en su Historiae Adversus paganos, hace de él un
retrato escalofriante y totalmente negativo de un ser violento y sanguina-
rio, insaciable de guerra y de poder, subversor del orden establecido, des-
tructor implacable. Y, sin embargo, esto no sirvié para desvirtuar la figura.
La posteridad ha continuado viendo en ¢l al héroe, al antiguo guerrero que
todos llevamos inconscientemente en la memoria, pero también al que supo
inaugurar mundos nuevos y saberes desconocidos. (Manfredi, 2015: 10-11)

1 La Novela de Alejandro circulo en distintas versiones latinas a partir del siglo IV, pero nacio en el
siglo I1I de fuentes griegas que se remontan al Pseudo-Calistenes.
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La literatura hispanica registra varios textos sobre el emperador macedo-
nio, algunos de origen oriental, desde manuscritos arabes hasta el aljamiado?
Rekontamiento del rey Alisandre, y otros de procedencia occidental, entre los
que se destaca el Libro de Alexandre, obra del siglo XIII de la que nos ocupa-
remos en el presente capitulo’.

2. Alejandro Magno (356-323 a. C.)

Pretender narrar la historia de Alejandro Magno en pocas lineas es, sin
duda, una empresa imposible, mas en un libro como este, cuyo objetivo radica
en estudiar la representacion que del héroe antiguo ha hecho la literatura me-
dieval. Pero, obviamente, un breve panorama de su vida y sus hazafias resulta
necesario para poder comprender, justamente, los alcances que tienen en las
producciones medievales.

Alejandro, hijo de Filipo I de Macedonia y de Olimpia de Epiro, nacié en
Pela en el afio 356. Su padre lo prepard para reinar mediante una experiencia
militar y una gran formacion intelectual que estuvo a cargo, nada menos, que
del filosofo Aristoteles.

Aristoteles (384 a. C.-322 a.C)),
filosofo griego cuyas ideas han
ejercido una influencia fundamen-
tal en la cultura occidental de todos
los tiempos.

Estatua que se encuentra en la
Avenida de las Humanidades,
Ciudad Universitaria de Cordoba
(Argentina).

Foto: L. R. Miranda, 2018

2 Se conoce como aljamiada a la lengua de los moros de Castilla y Aragon, que hablaban en roman-
ce, pero lo escribian en caracteres arabes.
3 Paraun estudio de la tradicion sobre Alejandro en Espaifia puede consultarse Zuwiyya (2011).
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El sucesor de Filipo no fue un gobernante comun sino, por el contrario,
uno de los hombres mas asombrosos que la historia haya conocido:

Era un joven de 20 afios y ya se movia con la rapidez del relampago. En
quince meses sofoco una insurreccion en Tesalia, marchd a Grecia y asustd
a las ciudades que habian enviado sus placemes a los asesinos de Filipo y
pensaban rebelarse; realizo una rapida campafia hasta el Danubio para ase-
gurarse la retaguardia y, como el oro persa persuadi6 a Tebas de levantarse
contra su guarnicion macedonia, fue por segunda vez a Grecia; se apodero de
Tebas y la destruy6 (...). Tanto los griegos como los vecinos septentrionales
de Macedonia habian aprendido su leccion. Durante la primavera siguiente
(334 a. C.) Alejandro paso a Asia. Once afios después murio, a la edad de 33
afios; pero todo el Imperio persa era ahora macedonio. (Kitto, 1997: 215-216)

Alejandro no se dejo simplemente llevar por el impetu de la guerra: un
repaso de sus acciones demuestra que sus conquistas fueron el resultado de
meditados planes politico-militares y que logré consolidarlas gracias a la fun-
dacion deliberada de ciudades griegas, algunas de las cuales, especialmente
Alejandria, en Egipto, conservan hasta la actualidad el nombre que ¢l les dio.

A sumuerte, en el afio 323 a. C., el imperio que Alejandro habia construi-
do se extendia desde el mar Adriatico hasta el rio Indo y desde el mar Caspio
hasta el alto Egipto. En escasos trece afios el macedonio habia cambiado la faz
de la tierra: la Grecia clasica habia llegado a su fin y la vida tenia ahora una
forma y un significado totalmente diferentes.
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Manfredi (2015) considera que la extraordinaria fama que alcanzo
Alejandro se debe, principalmente, a esa muerte precoz. Pero también senala
como causas de su notoriedad postuma la calidad de sus proezas, que llego
hasta los poemas medievales; su deslumbrante retrato que, a través de mosai-
cos, marmoles y frescos, invadio el orbe entero; la bravura y la valentia que
le permitieron vencer en los campos de batalla a imponentes adversarios; y
la resistencia heroica que lo hizo sobrevivir a terribles heridas que habrian
acabado con la vida de cualquier otro. A esos datos, el escritor afiade la pro-
mocion que del emperador hizo la hagiografia, al describir el perfume natural
de su piel que, al parecer, era perceptible aun cuando su cuerpo llevaba dias
sin vida en su féretro; la armonia de su voz; y la existencia de un ojo negro y
otro azul en su rostro:

Por estas razones y también por la imagen que Alejandro supo forjar y
difundir de si mismo en vida, la preocupacion meticulosa que sinti6 por
su propia apariencia fisica, confiada a genios como el pintor Apeles y al
escultor Lisipo, su persona tomo6 al poco de su muerte el cardcter de una
reliquia melancolica, simbolo de la afioranza por un mundo nunca construi-
do y solo sofiado, de un imperio desmembrado y destruido antes de nacer.
(Manfredi, 2015: 16-17)

3. La cristianizacion de los temas y personajes paganos

En los albores del siglo XIII, una nueva tendencia literaria, distinta de la
actividad juglaresca, se anunciaba en el Libro de Alexandre: el autor anonimo
describia en la segunda y tercera coplas de su composicion la novedad de su
obra y la técnica que emplearia, breve y “temprano manifiesto poético en el
que (...) ensalza su tarea, define con brevedad y exactitud lo que se propone
hacer y las dificultades que entrafia, unida a la ambivalencia de sus multiples
e ironicos significados” (Lacarra y Blecua, 2012: 341):

Mester traigo fermoso, non es de joglaria;

mester es sen pecado, ca es de clerecia:

fablar curso rimado por la cuaderna via

a sillavas cuntadas, ca es grant maestria. (2 a-d)*

Como leemos en el texto, el autor se mostraba orgulloso de la regu-
laridad del verso y la estrofa del innovador mester, que serd considerado
“nueva maestria” incluso por autores posteriores, como el del Libro de

4 Lascitas del Libro de Alexandre corresponden a la edicion citada en las Referencias bibliograficas.
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Apolonio®. El significado de la estrofa ha sido harto debatido y los resulta-
dos no siempre han sido los mismos:

Frente a la tesis tradicional, es inadecuado considerar este fragmento como
un “manifiesto del mester de clerecia”. El autor, que probablemente es el
primero en aplicar estas técnicas y convenciones a nuestra poesia vernacu-
la, define, en todo caso, su mester, un modo de afrontar la creacion literaria.
Pese a su posible caracter de pionero en nuestras letras, es dudoso que el
poeta se considere un radical innovador; antes bien, su mester es el propio
de la literatura culta representada por sus modelos formales —los antece-
dentes del verso y la estrofa del Alexandre—y sus fuentes, desde la Ilias
Latina hasta la Alexandreis, pasando por las Etimologias, la Historia de
preliis o el Roman d’Alexandre, cadena tradicional en la que nuestro autor
es un eslabon mas, que, si, se distingue por el uso del romance ibérico.
Incluso la propia segunda estrofa del Alexandre, como declaracion prolo-
gal, muestra evidentes paralelismos con otros textos mediolatinos, france-
ses e italianos anteriores, coetaneos y posteriores. (Casas Rigall, 2014: 591)

Conocido como mester de clerecia, este arte esta formado por un aco-
tado numero de obras compuestas en coplas de cuatro versos alejandrinos
de rima consonante con cesura®, dialefa’ e hiato® y, a pesar de las reservas
con que queramos definirlo, el panorama poético que ofrece es muestra de
la aparicion de nuevos modelos educativos en el contexto intelectual caste-
llano del siglo XIII, en el que destacan el auge de las escuelas catedralicias
y las primeras universidades, como la de Palencia a la que se ha vinculado
a Gonzalo de Berceo y a los ignotos autores de otras obras. En efecto, en
tales instituciones se formaban los profesionales que se incorporaban en
las cortes de los reyes y los grandes sefores, en calidad de asesores, ins-
tructores y secretarios, y en los centros mondsticos, cuya creciente comple-
jidad requeria de juristas y administradores.

Los cambios sociales, politicos y econémicos dan cuenta de la aparicion
de estos clérigos letrados que hacen necesaria la explicacion del valor semén-
tico que los términos ‘clérigo’ y ‘clerecia’ tenian en la época: en un sentido
amplio, refieren al erudito y su cultura y, en uno restringido, al hombre de

5 Vale la pena aclarar, empero, que el presente de ‘traer’ (traigo) no siempre tiene en la lengua me-
dieval el sentido de ‘aportar, contribuir, afladir’ sino que con frecuencia significa ‘tener’: “el poeta
no se presenta necesariamente como innovador, sino como participe de un modo de concebir la
literatura” (Casas Rigall, 2014: 589).

6  Es decir, la pausa que se establece en el verso para separar los acentos que regulan su armonia y
lo dividen en dos hemistiquios.

7  Eslasecuencia de dos vocales que se pronuncian en silabas distintas; vale decir, la separacion del
diptongo para obtener dos silabas métricas.

8  Se trata de la disolucion de una sinalefa, por licencia poética, para alargar un verso.

63 |



CAPITULO 3 - Lidia Raquel Miranda

Iglesia y su formacion eclesiastica. “No siempre es facil distinguir cuando
tiene una acepcion u otra, pero el calificativo aplicado a personajes como
Alejandro, Aristdteles o Apolonio no resulta un anacronismo de los poetas
sino un sintoma de la nueva laicidad del saber” (Lacarra y Blecua, 2012: 344)’.

Los géneros literarios que se desarrollan en el marco intelectual del siglo
XIII son varios, pero tienen en comun, ademas de la rigurosidad compositiva,
la misma intencion didactica, ya sea religiosa o moral. Los modelos ejempla-
res que protagonizan los episodios de los textos provienen de dos mundos di-
ferentes: el eclesial, donde abreva Berceo, y el cortesano-académico, en el que
se ubican el Libro de Alexandre y el Libro de Apolonio. Sin embargo, tanto las
historias de santos como las de héroes se proyectan como paradigmas, cuyas
acciones deben ser imitadas o rechazadas por los destinatarios. En atencion a
ese objetivo, los autores se valen constantemente de la cristianizacion de los
temas y personajes paganos.

La copla del mester de clerecia es un tetrasforo monorrimo surgido de la
manipulacion métrica de las coplas neolatinas usadas en la ultima parte del
siglo XII. Como documenta Garcia Lopez (2008), existen evidencias de que
en ese siglo dicha estrofa ya era cultivada por escritores que empleaban la
lengua romance, como es el caso del Roman de Rou (ca. 1160), del poeta nor-
mando Robert Wace, y los Proverbia super natura feminarum (ca. 1160-1170),
textos que manifiestan en sus cuartetas una finalidad didactica y moralizante
con profusion de ejemplos biblicos. Sin embargo, el texto que fijo el modelo
del género es el Poéme moral, obra escrita en valon'® hacia el ano 1200, a par-
tir de varios ciclos de tema biblico y hagiografico acompafiados por debates
eclesiasticos, que constituye una clara reprobacion del roman de tema clasico
y de los cantares de gesta.

Entre varios poetas y obras, el autor menciona también Lo novel confort
y L’Evangeli de le quatre semenz, este ultimo compuesto en torno de la meta-
fora biblica de la siembra (Mt 13, 1-9), como hace Berceo en los Milagros de
Nuestra Seriora (coplas 1-44). Se trata, en sintesis, de “una forma poética de
origen escolar, identificada con un uso didactico y parenético muy arrimado a
la cita de la Escritura y de los Padres [de la Iglesia] y donde ejemplos y para-
bolas extraidas de la Biblia dictan la estructura de las obras” (Garcia Lopez,
2008: 35).

En el caso del siglo XIII castellano, el mester de clerecia esta represen-
tado por obras de dos géneros distintos o de origen diverso. Por un lado, se
reconoce el roman escolar pleno de autores bajolatinos y otrora clasicos, como

9  El tema puntual de la clerecia como modelo comunicativo e intelectual y su influencia en la pro-
duccion literaria de la Edad Media ha sido tratado en Miranda (2015), capitulo al que remitimos
para conocer sus caracteristicas y sus alcances.

10 Dialecto del francés antiguo, hablado en el territorio belga.
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el Libro de Alexandre o el Libro de Apolonio;y, por otro, el género parenético
exhortativo, didactico y homilético —en suma, teologico—, que Berceo hara
descollar en esas latitudes. El poema mas antiguo y que sirve de modelo a
los demas es el Libro de Alexandre (ca. 1220-1225), seguido por la obra de
Berceo (que escribe entre 1230-1260); de la segunda mitad del siglo son el
Libro de Apolonio y el Poema de Fernan Gonzalez y de los primeros afios del
siglo XIV (ca. 1304) la Vida de san Ildefonso del Beneficiado de Ubeda. Los
autores evidencian muchas afinidades y se situan en los grandes monasterios
del norte y este de Castilla (como San Millan de la Cogolla y San Pedro de
Arlanza) o en centros educativos como el Estudio General de Palencia. El arte
de la cuaderna via es el que permite desarrollar los intereses e inquietudes
de estos clerici tan cercanos a los ambientes intelectuales, lo que se aprecia
muy netamente en el tratamiento que hacen de los materiales biblicos (Garcia
Lopez, 2008).

Como sabemos, el Libro de Alexandre narra el itinerario de Alejandro
Magno, cuyo avance hacia el Este representa un encuentro con las maravi-
llas de Oriente" y los limites del conocimiento humano'?. La construccion
de la obra, tanto en su expresion literaria como en su contenido ejemplar, se
realiza a partir de conceptos biblicos y de la tradicion y doctrina cristianas.
El uso proverbial, moralizante y agonistico de la Biblia se conjuga con otro
que Garcia Lopez (2008: 39) denomina “eclesiastico y teoldgico” y ambos,
en conjunto, permiten mostrar las costumbres del antiguo Israel, el problema
de los no bautizados, las lecturas patristicas y el empleo de la prefiguracion
biblica'®. Ademas de esos usos, aparecen también en el poema secciones con
extensas referencias a historias biblicas.

11 Segtn Eco (2013), Oriente siempre fascind al mundo griego. Ya en tiempos de Herodoto (ca. 475 a.
C.), Persia estaba unida por rutas comerciales con la India y Asia central, y con las conquistas de
Alejandro se abrieron nuevos caminos hasta el valle del rio Indo, mas alla del actual Afganistan.
Nearco, almirante de Alejandro, inaugurd una via desde el delta del Indo hasta el golfo Pérsico,
que permitio que la influencia helenistica se extendiera todavia mas alla de ese lugar. Pero las ex-
ploraciones de todas esas tierras estuvieron precedidas por numerosas leyendas que sobrevivieron
durante centurias y los relatos sobre las maravillas (mirabilia) de Oriente se transformaron, desde
la Antigiiedad hasta la Edad Media, en un género literario que se mantuvo incélume pese a los
descubrimientos geograficos. “Sea lo que fuere que vio Alejandro Magno, los relatos fantasticos
de sus viajes siguieron fascinando a los medievalistas, y en la Novela de Alejandro (...) el conquis-
tador macedonio visitaba tierras asombrosas y tenia que enfrentarse a gentes espantosas” (Eco,
2013: 99).

12 Como sostiene Fernandez Izaguirre (2015), las coplas dedicadas a los recorridos de Alejandro
permiten a los destinatarios del texto integrarse al mundo de lo maravilloso medieval, pero tam-
bién constituyen una acabada muestra de la sapiencia enciclopédica en el campo de la geografia
en aquel periodo. Recomendamos la lectura del articulo de la autora para comprender los alcances
que tienen en el Alexandre la descripcioén general del mundo, el elogio de Asia, la division de la
tierra, los continentes y su forma y el mapamundi de la tienda de campana del macedonio.

13 La prefiguracion o tipologia biblica consiste, concretamente, en la asociacion figurativa entre
unidades (personajes o situaciones) del Antiguo y del Nuevo Testamento. En rigor, esta técnica
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No nos deberia extrafiar que un clericus de principios del siglo XIII
hablara Biblia. Constituye probablemente el libro mas citado en el
Alexandre e informa las maneras de un autor que cristianiza ese mundo
de Chatillon y del roman francés del siglo XII, tan prendado de la anti-
gliedad y del despliegue mitoldgico. El uso de la Biblia, sin embargo, se
diversifica a lo largo del libro. En primer lugar, vale destacar que tiene
mas relieve la letra veterotestamentaria que la nueva ley. Job y Qohelet
parecen mas usados que el Salmista y otros libros sapienciales, y en esa
linea, aunque sin destacar, estarian los profetas. (Garcia Lopez, 2008:
43)

Todo ello, incluso los anacronismos y errores, revelan el considerable
esfuerzo didactico y poético del autor para volcar en versos romances las cro-
nicas de las Antigiiedad, las maximas biblicas y algunos materiales neotesta-
mentarios. Con idéntico objetivo, posiblemente, interpreto la apreciacion ne-
gativa de Alejandro que aparece en Mac 1, 1-5' para sostener la condena final
del héroe, un rey que no logra conciliar el saber con la fe y peca por soberbia.

4. Alejandro en el Libro de Alexandre

La datacion del Libro de Alexandre es dificil, pero actualmente no hay
dudas de que se trata del primer texto del mester de clerecia, con 2.675 coplas
y conservado en dos manuscritos, uno leonés y otro aragonés. El descono-
cido autor no siguid un tnico modelo latino, sino que armoniz6 libremente
varias tradiciones; sin embargo, el poema titulado Alexandreis de Gautier de
Chatillon, redactado entre 1178 y 1182, es la fuente principal sobre la que
se compuso el texto castellano, con algunas omisiones y cambios que res-
ponden a la Historia de preliis, adaptacion medieval en prosa de la Novela
de Alejandro, obra del siglo 111 que mencionamos al inicio del capitulo, o el
Roman d’Alexandre, poema épico francés del siglo XII, sin considerar otros
muchos modelos evidentes en las digresiones, como la [lias latina y otras

conecta anacronicamente elementos de distintos tiempos para promover una interpretacion alego-
rica. Un ejemplo, curioso por cierto, del empleo de la prefiguracion biblica en el Alexandre es el
miedo que tiene el Demonio de que Alejandro sea el Mesias anunciado por Is 4, 14 en la c. 2441
a-b (“cantan las Escripturas un desabrido canto, / que parra una virgen un Fijo muy santo”), que
supone un uso narrativo de la tipologia biblica y la necesidad de un lector culto capaz de detectar
la ironia del texto (Garcia Lopez, 2008).

14 “Alejandro de Macedonia, hijo de Filipo, partio del pais de Kittim [Chipre], derroté a Dario, rey de
los persas y los medos, y reind en su lugar, empezando por la Hélada. Suscité muchas guerras, se
apoder6 de plazas fuertes y dio muerte a reyes de la tierra. Avanzo hasta los confines del mundo
y se hizo con el botin de multitud de pueblos. La tierra enmudecio en su presencia y su corazon se
ensoberbeciod y se llend de orgullo. Junto un ejército potentisimo y ejercié el mando sobre tierras,
pueblos y principes, que le pagaban tributo. Después, cayd enfermo y conocio que se moria”. Las
citas de la Biblia corresponden a la edicion citada en las Referencias bibliograficas.
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obras de menor importancia (Lacarra y Blecua, 2012)". Sus principales fuen-
tes y su estilo literario descubren un poema en cuaderna via que amalgama de
manera original el tema clasico y el contexto urbano-cortesano del roman con
el modelo del Poeme moral.

El argumento del Alexandre —la vida del magno rey macedonio—, tal
como sucede también con el del Libro de Apolonio, responde a la practica
nacida en Francia a mediados del siglo XII de narrar en lengua vernacula
historias ambientadas en la Antigliedad, recreando los grandes textos épicos
de Virgilio o de Homero.

La biografia de Alejandro, auténtico relato de aventuras, saciaria el afan de
un lector medieval por conocer las gestas de un conquistador invencible,
cuyo itinerario le lleva a recorrer unos territorios lejanos, inalcanzables y
de gran atractivo, Grecia, Egipto, Persia o la India, donde protagoniza sor-
prendentes episodios y tiene encuentros con extraflos seres, tanto naturales
como sobrenaturales'®, mas parcos en el texto hispano. Esta variedad de
materiales y temas se unifica gracias a la figura de Alejandro, cuya vida se
narra siguiendo la pauta de los héroes tradicionales, desde su concepcion
hasta su muerte. Como anuncio de su futura grandeza los cuatro elementos
de la naturaleza se alteran en su nacimiento (8-11), lo que se amplia con
otros fenémenos prodigiosos. (Lacarra y Blecua, 2012: 353)

Antes de enfocarse en el reconocimiento de Alejandro como legitimo
monarca macedonio, luego de la muerte de su padre Filipo (cc. 188-195), y
en sus memorables aventuras, el texto se explaya en dos episodios esenciales
que definen la trayectoria posterior del héroe: su formacion intelectual y su
iniciacion caballeresca.

La educacion del protagonista abarca desde los siete a los doce afios y
esta a cargo de Aristoteles, pedagogo excepcional, gracias a quien aprende
las artes liberales'’ (cc. 16-47) y las artes de gobierno (cc. 48-85). Tal como

15 El texto tiene, en efecto, muchas digresiones; sin embargo, no son inttiles ni desconectadas, sino
que sirven para que el poema tenga un sentido moral y cristiano y, al mismo tiempo, una dimen-
sion didactica muy relevante, pues la mayor parte de esas digresiones aportan diversos saberes
que interesaban a la sociedad medieval. “Con esas informaciones se busca ensanchar la cultura y
los conocimientos de su publico, formado, principalmente, por escolares, clérigos y laicos. En ese
sentido, el Libro tiene un valor enciclopédico, de compendio del saber de su tiempo” (Uria, 2000:
209).

16 Mediante las distintas historias de Alejandro se desarrollé un subgénero de mirabilia orientales,
que consistia en la enumeracion o descripcion de los monstruos que podian encontrarse en Oriente
(Eco, 2013).

17 Lanocion de ‘artes liberales’ supone la oposicion con las ‘artes serviles’, distincion que ya aparece
en la Politica de Aristoteles. En la Edad Media, la idea de un sistema de las artes fue propuesta
por Galeno y revisada por varios autores luego de ¢€l. Las artes liberarles son superiores y ordenan
el material racional sin sujecion al cuerpo; se engloban en el concepto de ‘elocuencia’ e incluyen
la poética, la gramatica y la retdrica. “La division entre artes liberales y serviles es tipica de una
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explican Lacarra y Blecua (2012), los saberes sobre las artes se reflejan en
las aventuras de Alejandro: un ejemplo es el uso de la retorica en su primer
discurso ante la corte, una vez coronado rey (c. 206), o las muchas alocucio-
nes que profiere, entre las que destaca su recitacion de memoria de la guerra
de Troya (cc. 335-772) y su descripcion de la naturaleza de las serpientes (cc.
2161-2162) y de las avispas (c. 2173).

Desde su mismo comienzo, tiene los aires de un regimiento de principes
tachonado de numerosas muestras de la cultura de la época. Nos detalla,
por ejemplo, un cuadro de los conocimientos que adquiere el joven rey
resaltando la importancia de la ldgica y citando obras de Aristételes (co-
plas 41 ss.) y nos habla de la medicina como una parte de la fisica (v. 43a)
citando manuales de practica médica (v. 43b), mientras que el eclipse de
luna denota que debe mucho a la astronomia de Beda el Venerable o al De
imagine mundi de Honorio de Autun. El quadrivium constituye, pues, una
filosofia natural que engloba a la medicina, lo que apunta a la abadia de
Chartes y tiene su expresion literaria en la metafora del microcosmos (e/
pequernio mundo del hombre; coplas 1508-1514). (Lopez Garcia, 2008: 37)

Por su parte, las instrucciones acerca de como debe comportarse un rey
incluyen comportamientos individuales y sociales —como abstenerse del trato
con las mujeres y con los hombres viles y la moderacion en la comida y en
la bebida—, principios fundamentales de la conducta regia —como la lealtad,
la justicia y el rechazo de la ira— y, principalmente, los preceptos utiles para
un principe guerrero —la generosidad, la valentia, la estrategia, la capacidad
de conviccion y la conduccion de las tropas— La preparacion caballeresca del
macedonio abarca un extenso episodio (cc. 89-123) centrado en la descripcion
de sus vestidos, la espada, el escudo y el caballo. “Pese a que en el ceremo-
nial propiamente dicho no falta el componente religioso (210 y ss.), Alejandro
practica una costumbre novedosa de los reyes hispanos: la autoinvestidura sin
intervencion de terceros” (Lacarra y Blecua, 2012: 355).

En sintesis, es posible afirmar que la sabiduria que adquiere Alejandro
implica no solo un elemento primordial de su personalidad sino también un
factor estructural del relato, ya que unifica la historia en torno de la figura del
héroe y contribuye a anticipar su futuro. Las distintas aventuras del héroe,
que abarcan el grueso del poema, sirven para confirmar su dominio sobre el
mundo conocido y, también, el desconocido, ya que el relato le atribuye un
descenso al fondo del mar y un vuelo en un extrafo artefacto. En efecto, luego
de derrotar a Dario y a Poro, el proposito de Alejandro es adentrarse en los

mentalidad intelectualista que pone en el conocer y en el contemplar el maximo bien, y expresa la
ideologia de una sociedad feudal (como para los griegos expresaba una ideologia oligarquica) para
la cual el trabajo manual resultaba inevitablemente inferior” (Eco, 1997: 134).
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lugares ignotos, el mar y el cielo. La contemplacion del mundo desde lo alto
denota su curiosidad geografica y su sentido de la estrategia para traspasar
nuevos limites. Por otra parte, desde las alturas el héroe ve la tierra con la
forma del cuerpo humano “Solémoslo leer, dizlo la escriptura, / que es lla-
mado mundo del omne por figura” (vv. 2508 a-b), lo cual pone en evidencia
la concepcion medieval del orbe por analogia con el ser humano, central en
la escala de los seres vivos, es decir la correspondencia entre macrocosmos y
microcosmos (Fernandez Izaguirre, 2015).

Estos episodios “anuncian su final y pueden conectarse con la empresa
definitiva de todo héroe: el viaje al mas alld, siempre negado a los mortales
de condicion efimera, pero que todo héroe debe arrostrar” (Lacarra y Blecua,
2012: 356). Tras la glorificacion del héroe, solo resta su muerte, precedida por
la de su caballo (cc. 2093-2094) y otras distintas sefiales.

“Alejandro sumergido en el mar dentro de un barril de vidrio” (ilustracion medieval).
Imagen tomada de https://www.bbc.com/mundo/noticias-45800754, fecha de captura:
18/10/18.
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R

“Alejandro Magno sobre su maquina voladora”, del Roman d Alexandre, 1486, ms. 651,
Chantilly, Musée Condé, reproducida en Eco (2013: 99). Digitalizada por L. R. Miranda, 2018.

Uria (2000) explica que la estructura del Libro de Alexandre se compone
de una breve introduccion (cc. 1-6), un cuerpo central (vida, proezas y muerte
de Alejandro, cc.7-2669) y una conclusion o cierre (cc. 2670-2675). A su vez,
la parte central se segmenta también en tres partes, subdivididas en tres nu-
cleos narrativos que se vuelven a subdividir en otros tres elementos. Cada una
de estas divisiones y subdivisiones tiene su propia unidad, determinada por
su funcion en el sentido global del poema. Como se ve, el nimero tres rige la
estructura de la obra que, en consecuencia, sigue un ritmo ternario'®.

Sin contemplar la introduccion y la conclusion, el Libro de Alexandre
se divide en tres grandes partes, cada una concentrada en un aspecto fun-
damental de la vida de Alejandro. De este modo, la primera parte (cc. 7-198)
se aplica a la juventud y educacion del héroe. La formacion del principe ma-
cedonio es completa, como vimos antes, ya que comprende los aspectos de
clérigo, guerrero y gobernante de su identidad. Siendo todavia muy joven es
armado caballero y, posteriormente, a la muerte de su padre, es coronado rey.
“La division de esta parte en tres nucleos viene, pues, propiciada por la triple
faceta de la personalidad de Alejandro, y su unidad reside en que toda ella
estd dedicada a la educacion del principe y a darnos a conocer su caracter
ambicioso” (Uria, 2000: 202).

La segunda parte (cc. 199-2265) narra los éxitos marciales de Alejandro,
su conquista y dominio del mundo: en esta seccion se ponen de manifiesto sus

18  El simbolico niimero tres ha sido factor estructurante en muchas obras literarias, “ya que la ‘trilogia’
es una forma narrativa que propicia la unidad” (Uria, 2000: 200). En realidad, como explica la autora,
el empleo de numeros simbolicos o filosoficos en la composicion de relatos, tanto en prosa como en
verso, era habitual en el Medioevo para suplir la falta de técnicas compositivas, ya que las Retoricas
apenas sefialaban que las obras debian tener una introduccion, prologo o proemio, una narratio (par-
te principal) y una conclusion.
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sobresalientes cualidades bélicas y también sus virtudes humanas. Al igual que
en la primera parte, se subdivide en tres nucleos: la afirmacion hegemonica de
Alejandro sobre Grecia, la conquista de Persia y la conquista de la India. En la
ultima parte (cc. 2266-2669) se relata lo ocurrido luego de la conquista del mun-
do y se ponen de relieve la curiosidad cientifica del héroe y su afan de conocer
todo, incluso los secretos de la naturaleza. “Esa desmesurada ambicion cientifi-
ca condiciona el desarrollo de la tercera parte, y es la que lleva al protagonista a
caer en el pecado de soberbia y a la derrota final” (Uria, 2000: 202).

5. Sentido moral del Libro de Alexandre

El Libro de Alexandre, como podemos notar, tiene una estructura cerrada
y ciclica, pues la historia comienza antes del nacimiento de Alejandro y cul-
mina después de su muerte, con lo cual todo vuelve a estar como al principio.
Tal unidad de sentido y coherencia interna hacen suponer que el autor debid
delinear un plan de composicion a partir de las fuentes con que trabajo y de la
cronologia de las acciones narrativas'.

Pero, llegados a este punto de nuestro capitulo, es licito preguntarnos cual
es ese sentido y cuadl es la intencion del autor del Alexandre. Para Lida (1983),
el propdsito de la obra es la exaltacion de la fama; sin embargo, la mayoria de
los autores que se han ocupado del tema piensa que la intencion es advertir a
los hombres, alertarlos acerca del peligro que entrafia la vanagloria puesto que
puede llevar a la soberbia y esta, a la caida final, como le ocurri6 al emperador
macedonio. Este objetivo, segin Uria (2000), explica la actitud ambivalente
del poeta, quien manifiesta gran admiracion por las cualidades humanas del
héroe y por los triunfos militares que lo vuelven famoso, pero juzga negativa-
mente su conducta moral.

La celebracion de la fama de Alejandro no es original del texto hispanico,
sino que proviene de la fuente latina. Ademas, los elogios aparecen en boca de
los personajes, lo cual significa que no estan dirigidos directamente a los lecto-
res. Contrariamente, las coplas moralizantes referidas a la soberbia, a la vanidad
de las cosas y a la muerte corresponden al poeta, muchas de las cuales no proce-
den del Alexandreis sino que fueron incorporadas por el autor castellano (Uria,
2000). La advertencia del poeta es bien clara en la copla 2671:

La gloria desti mundo quien bien quiere asmar,
mas que la flor del campo non la debe preciar,
ca cuando omne cuida mas seguro estar,
¢chalo de cabeca en el peor lugar. (a-d)

19 Puede consultarse Casas Rigall (2014) para comprender los pasos y elecciones tematico-estructu-
rales que debio realizar el autor en las instancias de composicion del Libro de Alexandre.
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En efecto, laleccion moral se puede sintetizar en pocas palabras: Alejandro
habia conquistado la fama y la gloria, tenia el mundo a sus pies, pero cayd en
el pecado de soberbia y perecié envenenado por sus propios hombres. En este
sentido, las secuencias biograficas, ya sean las estrictamente historicas como
las legendarias, se disponen de manera tal que los hechos narrados vayan en-
grandeciendo paulatinamente la figura del héroe griego para que, finalmente,
el contraste con su declive final resulte mas evidente y mas convincente desde
el punto de vista moral.

6. Alejandro y Apolonio

Resulta util considerar la figura literaria de Alejandro que ofrece el Libro
de Alexandre en relacion con la del protagonista del Libro de Apolonio. No
pocos estudiosos estiman que, dado que ambos poemas pertenecen al mester
de clerecia y son cercanos en el tiempo, es posible que, en su planteamiento
de la vida del rey de Tiro, el anénimo autor del Libro de Apolonio haya teni-
do presente el ejemplo negativo de la vida de Alejandro para tratar sobre la
oposicion entre el saber cientifico y el espiritual. La afinidad y, a la vez, la
oposicion entre las vidas de ambos personajes antiguos resultan sugestivas:
“una, todo éxitos y triunfos, pero con un final desastroso, debido a la sober-
bia; la otra, llena de infortunios y desventuras, pero que, al final, es colmada
de bienes y felicidad, en premio a la paciencia, humildad y resignacion” (Uria,
2000: 262).

El Libro de Apolonio recrea un texto latino en prosa, la Historia Apollonii
Regis Tyri, redactado hacia el siglo III por algun imitador latino de las novelas
griegas a las que agregd motivos de la tradicion oral. La leyenda de Apolonio
transito por diferentes culturas y se fue adaptando a los gustos de los distintos
publicos. Su éxito durante la Edad Media se debe a que incluye inteligente-
mente el amor y las aventuras, la cristianizacion del argumento y los nombres
de Tiro y Antioquia, lugares famosos gracias a las cruzadas, que conferian
historicidad al relato®.

Nada tiene de extrafio que esta leyenda pagana, cristianizada, fuera in-
cluida en algunas escuelas, junto con los relatos de la guerra de Troya o
los de Alejandro, en las listas de auctores para las clases de gramatica, y
llamara la atencion de un “clérigo entendido”, dispuesto a mediados del
siglo XIII (;,1240-12607?) a contarla con la “nueva maestria” inaugurada por
el Alexandre. Pese a los guifios del autor hacia su ilustre predecesor, que

20 Ademas, como la peripecia se desarrolla por lugares que remiten al origen del cristianismo
(Antioquia) y a la mision del apéstol Pablo (Tarso, por ejemplo), el sentido histérico y cristiano de
la trama resultaria evidente para los lectores.
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van mas alla del préologo (Ic) y se prolongan en el “mester sin pecado” de
Tarsiana (422c), ambas obras transmiten ideales muy distintos: Apolonio
no es un guerrero ni un conquistador, sino un rey que busca la vida familiar
tranquila, aunque para alcanzarla deba sortear innumerables aventuras y
peligros impuestos por la fortuna. (Lacarra y Blecua, 2012: 364-365)

El Libro de Apolonio trata de las aventuras maritimas, llenas de naufra-
gios y reencuentros, que pueden ser interpretadas como un camino de pere-
grinacion?' y perfeccion cristiana que recorre el rey Apolonio hasta el reen-
cuentro con su mujer y su hija, la joven Tarsiana. La estructura del texto se
desarrolla siguiendo la cronologia de esas acciones y aventuras, que abarcan
catorce secuencias y le confieren a la trama un desarrollo rectilineo que, no
obstante, se quiebra tres veces para dar lugar a la narracion de tres episodios
secundarios pero relacionados con la accion principal y su protagonista (Uria,
2000).

La accion principal se puede definir como el acoso de Apolonio por la
adversidad y el triunfo final del héroe, por haber soportado con humildad
y paciencia sus infortunios y desgracias familiares. Por ello, es premiado
con la recuperacion de todo. Sin embargo, esta definicion resulta excesi-
vamente simple, pues solo tiene en cuenta la peripecia, lo mas externo y
superficial del relato. De hecho, la estructura interna del Apolonio es (...)
muy rica en significados. (Uria, 2000: 233-234)

Todos los rasgos del protagonista son cortesanos y caballerescos. Sin em-
bargo, la cortesia medieval no se refiere solamente a los buenos modales en
el ambito social, sino que también implica la nobleza interior, la posesion
de grandes virtudes como la justicia, la bondad, la mesura y la humildad.
Precisamente, en la humildad se asienta el autor para dar al Libro de Apolonio
un sentido ejemplar y cristiano (Uria, 2000) y en la mesura para presentar el
comportamiento modélico de un héroe que reune en su figura las vertientes de
la literatura caballeresca y la amatoria (Lacarra y Blecua, 2012).

También ocupan espacio en la representacion de Apolonio los conoci-
mientos de las letras, la musica, la historia, la filosofia, el derecho y la aritmé-
tica. Es, sin dudas, un personaje cultivado que va adquiriendo a lo largo de la
narracion una clara impronta cristiano-medieval junto a la cristianizacion del
ambiente y las costumbres paganas. Apolonio es, en sintesis, “una criatura

21 Laidea de la peregrinacion, gracias a su dimension altamente alegorica, estructura la materia an-
tigua del Libro de Apolonio'y del Libro de Alexandre, asi como también el espacio simbolico de la
obra de Berceo, como veremos en los siguientes capitulos a propoésito de los Milagros de Nuestra
Seriora. Asimismo, segin Biaggini (2007), el analisis del motivo de la peregrinacion permite
profundizar el estudio del arte de la poética del mester de clerecia, ya que el “curso rimado” puede
entenderse también como un viaje hacia un premio espiritual.
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odiseica adaptada a una nueva realidad, convertida intimamente en un ser
religioso, al cumplirse en ella la evolucion del héroe clasico hacia el bien-
aventurado cristiano, y al enmarcar todos estos procesos en un mundo real,
inmediato, espafiol” (Alvar, 1976: 145).

En el marco de la finalidad didactica y moral propia de las obras de clere-
cia, el autor del Libro de Apolonio contrasta, tacitamente, la experiencia vital,
concebida como sabiduria de naturaleza exclusivamente espiritual, al conoci-
miento cientifico, que puede arrastrar al hombre a la soberbia.

Apolonio (...) es un sabio, pero, a la vez, es victima de toda clase de des-
venturas y desgracias, que sufre con paciencia, humildad y resignacion,
adquiriendo, asi, la otra sabiduria, la de naturaleza espiritual y cristiana,
por lo que, al final, es premiado con la recuperacion de todo cuanto habia
perdido. El rey de Tiro ejemplifica, pues el contraste de las dos clases de
sabiduria, de las que, obviamente, el poeta espaiiol exalta la segunda como
muy superior a la primera. (Uria, 2000: 262)

7. Conclusion

Llegamos, finalmente, al cierre de este repaso de la figura de Alejandro
en el Libro de Alexandre, obra compleja por la fusion de elementos historicos,
novelescos y didacticos que, ademas de acercarla, con matices, a la epopeya
y a la literatura caballeresca, la vincula con la épica culta de la Edad Media,
género que se cultivo profusamente en los siglos IX, X y XI 'y que tuvo como
modelos sistematicos a la /liada, la Odisea y la Eneida (Uria, 2000). Sin em-
bargo, el sentido ejemplar y moralizante del poema hispanico es la marca
distintiva que, a la vez que lo distingue como obra de clerecia, lo distancia
y diferencia de la épica latino-medieval que, como sabemos, carece de dicha
dimension pedagogica y moral.

Sin duda, la aproximacion a los héroes presentados en el capitulo,
Alejandro y Apolonio, resulta muy somera habida cuenta de la riqueza seman-
tica y prototipica que tales personajes tienen en el marco de una produccion
literaria medieval tan singular como el mester de clerecia. No obstante, las
lineas desarrolladas en nuestras paginas aportan algunas definiciones sobre
el Alexandre y el Libro de Apolonio, textos pocas veces examinados en nues-
tras aulas. En primer lugar, se destaca el juego constante entre los motivos de
inspiracion clasica y la originalidad propia, en formas y contenidos, de las
composiciones hispanicas. Por otra parte, sobresale el retrato de los héroes,
tema central de nuestro libro, como intelectuales y portadores de las virtudes
estimadas en el contexto clerical del siglo XIII: en tal sentido, la cortesia,
ese atributo que define al arte literario de la clerecia, se ve reflejada en la
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representacion de los personajes cuyas vidas dan cuenta de la “suma de todas
las bondades™? a las que debe aspirar todo cristiano.
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9. Propuestas de trabajo

9.1.

9.2.

9.3.

Luego de leer el Libro de Alexandre registre los anacronismos refe-
ridos al héroe y su entorno.

(Cuales pueden ser los antecedentes clasicos de la catabasis (descen-
so a los infiernos) que realiza Alejandro, en su caso como bajada al
fondo del mar? Explique y comparelos.

Identifique los elementos que acercan y los que distinguen al Libro
de Alexandre y al Libro de Apolonio de los géneros épico y caballe-
resco medievales.



Capitulo

La Virgen Maria, gloriosa madre y mediadora

Lidia Raquel Miranda
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1. Anunciacion

La obra de Gonzalo de Berceo ha sido un objeto de estudio insoslayable
en la historia y en la critica de la literatura espafiola y, por lo tanto, también
ocupa un espacio relevante en los programas de nuestras asignaturas. Ya he-
mos reflexionado acerca de sus textos hagiograficos, especialmente el Poema
de Santa Oria, en Miranda (2018)", por lo que en las paginas siguientes nos
centraremos en Berceo como poeta mariano y, en atencion a los objetivos
de nuestro libro de texto, en la figura de la Virgen Maria en los Milagros de
Nuestra Seriora.

La obra de Berceo sobre Maria, que ademas de la mencionada incluye
Duelo de la Virgen y Loores de Nuestra Sefiora, se enmarca en el culto a
la Virgen de los siglos XII y XIII, que encontré gran promocion gracias a
Bernardo de Claraval (m. 1153)* y se asocio con las tematicas del amor cortés,
pero en clave religiosa, en coincidencia con la exaltacion de la mujer propia
del mundo trovadoresco feudal.

Gracias a esta devocion, ampliada en el siglo X111, se dedican muchas igle-
sias a Maria, se le consagran capillas, se estimulan las peregrinaciones
hacia sus santuarios, se le corona como reina desde finales del siglo XII
(“Tenié rica corona, como rica Reina”, Milagros, 320), etc., sin olvidar que
es el modelo de la vida espiritual cisterciense, comunidad a la que se vin-
cularia Berceo. (Lacarra y Blecua, 2012: 358)

La produccion literaria completa del notario riojano puede ser definida
como un gran esfuerzo hermenéutico sobre la tradicion catolica y eclesiasti-
ca, lo cual se constata en el abundante uso de los materiales biblicos. En los
Milagros de Nuestra Seriora, su texto mas leido y difundido, la utilizacion de la

1 Enese mismo texto presentamos en forma didactica la vida y obra del poeta, por ello omitimos esa
informacion aqui. También puede consultarse Miranda (2004) para profundizar en dichos temas.
2 Bernardo fue un monje francés de la orden cisterciense y superior de la abadia de Claraval.
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Biblia es distinta en cada seccion: en la parte narrativa, las referencias biblicas
aparecen, con intensidad diversa, en las escenas y oraciones de los personajes
de los milagros; mientras que en la Introduccion se hace uso de la tipologia bi-
blica® para situar a Maria en la historia de la salvacion (Miranda, 2011).

Ya sea que consideremos a la Virgen Maria como la mds sublime y bella
imagen de la lucha de la humanidad por el bien y lo puro, o el mas lasti-
moso producto de la ignorancia y la supersticion, ella representa una de las
pocas figuras femeninas que ha llegado a adquirir un estatus de mito, un
mito que por cerca de dos mil afios ha atravesado nuestra cultura, como
una corriente espiritual de fondo frecuentemente imperceptible. (Warner,
1991: 20)

Pero, antes de llegar al mito, empecemos por conocer la historia de Maria
y el culto mariano.

2. De los Evangelios a los altares

La mencion a la madre de Cristo mas antigua que se conoce esta en la
Epistola a los Galatas, carta en la que el apdstol Pablo explica la condicion
humana y, a la vez, divina de Jests*. Para enfatizar su punto de vista sobre
la humanidad de Jesus, indica a sus receptores que fue “nacido de mujer”:
yevopevov ek yovakods (Gal 4,4)°, escueta alusion que no genera dudas acerca
de su validez historica. Los Evangelios tampoco son generosos a la hora de
referirse a Maria: en Marcos es mencionada una vez y en Juan, en dos opor-
tunidades, en la fiesta de las bodas de Cana y a los pies de la cruz de Jesus. En
los Hechos de los Apostoles, aparece en oracion con los discipulos de Jesus
en Jerusalén luego de la Ascension a los cielos. Como sintetiza Warner (1991),
el conocimiento sobre Maria en los primeros escritos cristianos se concentra
en los relatos de la infancia de Cristo que ofrecen Mateo y Lucas, sendas
narraciones que posiblemente constituyan anadidos tardios a los Evangelios,
escritos mas de ochenta afios después de ocurridos los acontecimientos que
describen®.

3 El tipoldgico o alegorico es uno de los cuatro sentidos posibles de las Sagradas Escrituras, me-
diante el cual el Antiguo Testamento anuncia en sus tipos y figuras las realidades del Nuevo. Los
otros sentidos son el literal, el tropologico y el anagodgico (De Lubac, 1959-1964).

4 Eneste capitulo hablaremos indistintamente de Jesus, Cristo y Jesucristo, como si fueran nombres
equivalentes, pero conviene aclarar que ‘Jesus’ remite al hombre historico que nacid y vivid en
Palestina en el siglo I, mientras que ‘Cristo’ (Xptot6g) tiene un sentido teoldgico pues significa,
en griego, lo mismo que en hebreo ‘Mesias’, es decir ‘ungido’. ‘Jesucristo’, por su parte, significa
‘Jesus el Mesias’.

5 Lacita en griego corresponde a la version de Vidal (1996).

6  Ambos evangelistas concuerdan en que, cuando nacio6 Jesus, el cielo se manifest6 en la tierra con
signos y prodigios. Asimismo, coinciden en que Jesus pertenecia la casa de David, el lugar de
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Vasija o tinaja (hidria) que, segun la
tradicion, Jesis mando llenar con agua
para convertirla en vino en las Bodas
de Cana. La reliquia se conserva en la
Catedral de Oviedo (Espaiia).

Foto: L. R. Miranda, 2014

El Evangelio de Lucas es la fuente escrituristica de los grandes misterios
de la Virgen, ya que este evangelista narra las historias de la Anunciacion, la
Visitacion, el Nacimiento de Jesus y la Purificacion o, como es més conocida,
la Presentacion de Cristo en el Templo. También describe el episodio en el
que Cristo se pierde y es encontrado entre los doctores en el templo, tnica
ocasion, exceptuando las bodas de Cana, en la que Jesus y su madre se hablan
mutuamente. “En el Evangelio de Lucas Maria habla cuatro veces; en Mateo,
calla” (Warner, 1991: 28).

En el Evangelio de Juan, Maria participa del primer acto de la mision de
Jesus y lo sigue a Cafarnaun (Jn 2,12), pero luego desaparece de su vida publi-
ca hasta la Crucifixion, momento cuya descripcion constituye un germen de
la mariologia. En efecto, cuando Jesus crucificado ve a su madre y al discipulo
amado (Juan)’ le dice a ella: “Mujer, ahi tienes a tu hijo”; después se vuelve al
discipulo y le sefiala: “Ahi tienes a tu madre”; finalmente informa el evange-
lista: <Y desde aquella hora el discipulo la acogio en su casa” (Jn 19, 26-27)8.
Si bien en el nivel historico la interpretacion mas comun de estos versiculos
identifica al discipulo Juan de este episodio con el evangelista Juan que lo
narra’, en el plano teoldgico

proporciona el més rico filon para la eclesiologia catdlica contemporanea,
que afirma que la Virgen es el modelo y el tipo perfecto de la Iglesia, y de
toda alma fiel dentro de la Iglesia, pues en su silencio vigilante junto a la

su nacimiento fue Belén, su padre se llamaba Jos¢ y su madre, Maria. En los demas detalles sus
relatos difieren.

7  Existen diversas hipotesis sobre la identidad de este discipulo, aunque la tradicion lo ha identifica-
do con el apostol Juan, hermano de Santiago, ambos hijos de Zebedeo.

8  Las citas de la Biblia corresponden a la edicion citada en las Referencias bibliograficas.

9  Laconfusion entre estas dos figuras de ‘Juan’ es tema de controversia en el ambito académico. Pero,
para el santoral cristiano, Juan evangelista es también el apostol Juan y el discipulo amado de Jesus.
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Cruz, Maria consiente con la Expiacion como lo hizo con la Encarnacion,
adaptando perfectamente su voluntad para armonizarla con el plan divino.
(Warner, 1991: 41)

En cuanto a la condicion inmaculada de Maria, el Libro de Santiago (si-

glo 1), un relato oriental del grupo de los escritos apdcrifos'®, realiza muchas
afirmaciones acerca de la virginidad de Maria por lo que resulta una fuente
“crucial para la auténtica idea de la Virgen Maria” (Warner, 1991: 60)".

Cuando, ya en el siglo IV, San Ambrosio, San Jerénimo y San Agustin

respaldaron la virginidad de la mujer por su especial santidad, eran los here-
deros y representantes de concepciones muy extendidas en el Imperio romano
de sus dias. La idea fundamental de que la Encarnacion de Jests habia altera-
do el vinculo entre pecado y muerte hall6 una de sus principales imagenes en
el concepto de la Virgen que da a luz al redentor. Maria se convirtio asi en la
segunda Eva, la madre de todos los vivientes en un sentido espiritual'?.

La economia y proporcion de esta idea paulina le dio un gran poder y sim-
patia. Hasta hoy esta analogia es especialmente graciosa, arquitectonica
en su armonia, una gran béveda lanzada sobre la historia de las actitu-
des occidentales hacia la mujer, un conjunto de poderosa envergadura que
descansa en Eva, la tentadora, en un extremo, y Maria, el dechado, en el
otro. (...) La idea de una segunda Eva, a través de la cual el pecado de la
primera es redimido, fue importante en Occidente, donde inspira la inge-
niosa imaginacion de los cristianos medievales a hacer juegos de palabras
y adivinanzas con un caracteristico sentido de gusto y amor por la simetria.
El saludo del angel —Ave— da la vuelta nitidamente a la maldicion de Eva.
(Warner, 1991: 95)

10

11

12

Los textos apdcrifos son obras excluidas de los escritos candnicos del Nuevo Testamento, que
fueron considerados ‘secretos’ u ‘ocultos’.

Como vemos, se habla poco de la Virgen en los Evangelios. En realidad, su culto se desarrolld
después de la extension del cristianismo. “Es seguro que quienes se convirtieron se hayan dado
cuenta muy pronto de que la cima divina de esta religion sufria de una total ausencia de personajes
femeninos” (Le Goff, 2013: 391). Por su parte, Malina (1996: 132) afirma que “casi nada de los
que ha atribuido a Maria durante los Gltimos dos mil afios se encuentra en el Nuevo Testamento.
Aparte de guardar un ensordecedor silencio (...) [sobre] su inmaculada concepcion, su virginidad
perpetua o su asuncion, el Nuevo Testamento tampoco dice nada acerca de sus padres, nacimien-
to, infancia o matrimonio, ni de cémo era la vida en la sagrada familia, ni de cual fue el papel que
desempeiid —si acaso tuvo alguno— en la cristiandad primitiva, ni de su muerte”. Por ello, el autor
se dedica a examinar las muy escasas referencias biblicas a Maria y a elucidar las bases en que se
apoya la informacion tradicional acerca de ella en un capitulo de lectura muy recomendable.

Ya en el siglo II, Ireneo y Justino Martir, en medios diferentes y en forma aparentemente indepen-
diente, habian tomado la idea paulina, defendida en las epistolas a los Corintios y a los Romanos,
de que Jests es el segundo Adan y la habian extendido al incluir a la Virgen Maria como la segun-
da Eva.
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Durante el siglo I'V, por antagonismo a las ideas del arrianismo', la virgi-
nidad de Maria se enfatizo. El ambiente de la polémica se extendié hasta co-
mienzos del siglo V, en una dura lucha de poder entre los planteos opuestos de
Constantinopla y Antioquia, cuando efectivamente se inauguré la veneracion
oficial de la Virgen Maria, sustentada en dos planos: por un lado, los Padres
de la Iglesia sostenian que la vida virginal reduce la culpabilidad femenina en
el pecado original y, por ello, es sagrada; por otra parte, la imagen del cuerpo
virginal es el simbolo maximo de la integridad, y la integridad fue igualada
con la santidad".

El culto mariano se desarrollo primeramente en el mundo bizantino, des-
de el Concilio de Efeso (afio 431). En Occidente comenzo a consolidarse en
la época carolingia (finales del siglo VIII e inicios del siglo IX), pero funda-
mentalmente durante el gran desarrollo de la cristiandad, del siglo XI al siglo
XIII. La liturgia favoreciéo mucho la promocion de la Virgen Maria, especial-
mente en el ambito musical y artistico (Le Goff, 2013).

La tradicion de la Asuncién de la Virgen, que la convierte en reina triun-
fante de los cielos, procede de varias leyendas orientales antiguas, de las
cuales la primera es posiblemente una vision de la vida ultraterrena titula-
da Exequias de la Santa Virgen, compuesta en siriaco a principios del siglo
III. Asimismo, desde el siglo VI en adelante, los papas de Roma se valie-
ron de la imagen de la Virgen victoriosa, simbolo de la Iglesia triunfante,
como argumento para luchar contra la influencia del emperador bizantino en
Constantinopla y su representacion en Italia y contra los reyes lombardos del
norte de Italia (Warner, 1991).

El acontecimiento de la Asuncion se convirtié en el objeto de un culto
particular porque, al insistir en la presencia de Maria en el cielo, destaco el
gran poder que ejerce y que puede aplicar sobre la tierra. El concepto que lo
sustenta es que Maria, como reina, triunfa, mediante su virginidad y asuncion
a los cielos, sobre la debilidad humana y sobre el mal. La teologia de Maria
Reina se fundamenta en un poder de intercesion ante Cristo altamente eficien-
te y en la asociacion con la figura de la Iglesia, ya que la autoridad regia de
Maria implica una afirmacion del poder de la institucion catdlica.

Otra imagen mistica cristiana de la Virgen es la que la asocio alegori-
camente con la Sulamita del Cantar de los cantares. Metodio de Olimpo,
Origenes y Gregorio de Nisa en Oriente y Ambrosio en Occidente explicaron

13 El arrianismo proclamaba que Jests era una criatura humana ordinaria, a la que Dios habia sola-
mente adoptado en el bautismo en el rio Jordan.

14 Douglas (1966) sugiere que cuando los primeros cristianos prescindieron de las antiguas prohibi-
ciones y proclamaron una sociedad igualitaria, con libertad e igualdad para sus miembros femeni-
nos, la virginidad representaba un mundo nuevo y puro. La autora fundamenta sus argumentos en
que la imagen del cuerpo reflejaba la imagen de la sociedad; asi, un cuerpo inmaculado significaba
la totalidad del cuerpo invulnerable de la Iglesia en el contexto hostil de sus inicios.
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el cantico de Salomoén como el amor de Cristo por su Iglesia. Ambrosio de
Milan fue, en su obra sobre la virginidad y las virgenes y en su analisis de los
salmos, el primero que fusiond la Virgen, la Iglesia y cada alma cristiana con
la imagen de la palpitante amada del Cantar.

En todo caso, aunque Maria, como modelo supremo de virginidad a los ojos
de los Padres del siglo IV y posteriormente, y como figura de la Iglesia, fue
asociada con la novia del Cantar de los Cantares, la flor del misticismo
mariologico permanecié en capullo hasta el siglo XII, cuando se abri6 en
plenitud gloriosa en el amor y el lenguaje apasionado de San Bernardo.
(Warner, 1991: 180)

En la misma época en que San Bernardo de Claraval predicaba sobre el
Cantar de los Cantares y el culto a la Virgen Maria marchaba hacia su pina-
culo, el amor cortés aparecia con el peso de una revolucion en el ambito de la
literatura secular. Se suele presentar la idealizacion de la mujer en el mundo
laico como causa y/o efecto de la devocion a Maria durante el siglo XII; sin
embargo, conviene recordar que son dos manifestaciones distintas del pen-
samiento medieval de esa centuria y que recién tendran su conciliacion en el
siglo siguiente gracias a una “de las maniobras intelectuales de mayor éxito de
la Iglesia, por la cual la alegria pagana de los trovadores y sus herederos fue
transformada en la busqueda tipicamente cristiana del otro mundo a través de
la negacion de los placeres de éste” (Warner, 1991: 187)".

Como puntualiza Le Goff (2013), a partir del siglo XII se difundi6 el Ave
Maria con idéntica fuerza que el Pater Nostery el Credo; los lugares de pere-
grinacion especialmente dedicados a Maria proliferaron; y las recopilaciones
de exempla, breves narraciones de naturaleza ejemplar que se incluian en los
sermones y en las hagiografias, se vieron colmadas por la figura de Maria.

Y fue también en el siglo XII cuando se nombrd por primera vez a la
Virgen con su titulo feudal de Nuestra Sefiora'é, aunque fue en los siglos XIII
y XIV cuando esta concisa denominacion se popularizo con el sentido cristia-
no de veneracion a Maria.

La adoraciéon de Maria como una madre misericordiosa y amable dio
sus primeros pasos en el siglo X. Pero ya en la Alta Edad Media, la Virgen
era fundamentalmente la madre de Dios. Solo alcanzé una personalidad
mas cabal cuando la figura del Jesus resucitado y victorioso de la muerte se

15 Las caracteristicas del amor cortés y sus vinculos con la tradicion antigua y el culto mariano han
sido tratados en Miranda (2015).

16 “El nombre no era totalmente nuevo. Jerénimo habia glosado el nombre semejante a sefiora en si-
riaco; el himno del siglo V1, Akathistos, se habia dirigido a ella también como “Sefiora”, y el Papa
Gregorio 11 (715-731) habia hablado de su omnium domina, un titulo oficial adoptado en el segundo
Concilio de Nicea en el 787” (Warner, 1991: 210).
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humanizo en el Cristo sufriente: de esta suerte, la transformacion de la ima-
gen de Cristo le concedioé a Maria una existencia humana mas rica y completa,
pues de la imagen nutricia, es decir la madre que amamanta, se pasa a la de la
madre dolorosa que llora ante la pasion de su hijo, como describe Berceo en
el Duelo de la Virgen.

El impulso del culto mariano fue incesante y creciente desde el siglo XI
hasta el siglo XIII: la profusion de sermones, alabanzas, salutaciones, cantos
religiosos, oraciones y oficios dedicados a la Virgen son acabada muestra de
ello. También la imagen de Maria conquisto los frescos de las iglesias, los
oratorios y los altares y la composicion que la mostraba sentada, generalmen-
te con el Niflo Jesus en su regazo, se convirtio en un tema destacado de la
escultura.

Hasta las catedrales la glorificaron, y su nombre remplaz6 en muchas de
ellas al del santo a quien habian estado consagradas antes: es el caso de la
famosa catedral de Paris, que desde finales del siglo XII ya no es la catedral
de San Esteban, primer martir, sino Nuestra Sefiora de Paris.

Fachada de la
Catedral de Notre
Dame en Paris
(Francia).

Foto: M. E. Garcia
Miranda, 2012
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Desde principios del siglo X1, se compusieron el Alma Redemptoris Mater,
la antifona final del oficio que le era consagrado, y sobre todo el Salve
Regina, que se convertiria en un canto del cristianismo casi tan importante
como el Pater Noster. Los monasterios dedicaron mucho tiempo a copiar
y a difundir recopilaciones de oraciones dedicadas a Maria, en particular
las Orationes sive meditationes de San Anselmo de Canterbury (muerto en
1109), que se difundieron ampliamente en los monasterios, incluso en aque-
llos que, como los cistercienses, practicaban nuevas reglas. La fiesta de la
Concepcidn, que surgio en Inglaterra hacia 1060, se difundié en el conti-
nente desde principios del siglo XII. Un nuevo titulo le fue otorgado a la
Virgen Maria, que le confiri6 un papel Gnico y capital en el cristianismo: el
de mediadora. Entre Dios y los hombres se acerca a la funcion salvadora de
Jesus encarnado. El muy popular san Bernardo fue un gran propagador del
culto mariano y destaco esta funcion de mediadora. (Le Goft, 2013: 392)

En efecto, la funcion de Maria como mediadora entre Jesus y los hombres
sera una de las mas relevantes durante el Medioevo y una de las mas destaca-
das de su retrato literario en los Milagros de Nuestra Seriora.

Por ultimo, Maria fue provista de una vida terrenal después de la muerte
de Jesus y, pese a que para el judaismo y el islamismo eso la rebaja al ran-
go de simple mortal, el cristianismo le permite vivir y morir rodeada de los
Apostoles, los antiguos compaiieros de Jesus. Mas que una muerte, su paso a
la inmortalidad es una Dormicion —como se la denomina— natural y tranquila,
que se convirtid en un tema pictdrico frecuente para expresar su caracter al
mismo tiempo humano y sobrenatural (Le Goff, 2013).

3. Maria en los Milagros de Nuestra Senhora

Segun Garcia Lopez (2008), los poetas del siglo XIII se valieron de las
composiciones en cuaderna via para acercar, en lengua vernacula, los temas
de la cultura alta latina a los receptores legos. La cita de las fuentes biblicas,
recurso muy habitual en sus obras, contribuia a darles mayor autoridad y ve-
rosimilitud. De ese modo escribié Gonzalo de Berceo, como puede notarse
en los Milagros de Nuestra Sefiora, texto realizado bajo la advocacion de San
Pedro (c. 17cd) y San Pablo (c. 905).

Los Milagros estan constituidos por una Introduccion de naturaleza doc-
trinal (cc. 1-46), en la que la alegoria unifica y permite comprender el reper-
torio de milagros de la Virgen que continua (cc. 46-911), segunda parte esta
de caracter narrativo en la que las alusiones a la Escritura aparecen en las
historias y las plegarias de los personajes.

Desde la copla 35 a la 41 de la Introduccion se despliega una especie de
sumario de prefiguraciones biblicas referidas a Maria:
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Copla o verso Simbolo Pasaje biblico aludido
de los Milagros
de Nuestra
Sefora
35a fuente Is 58, 11; Eclo 24,30
36a puerta del cielo Ez 44, 1-2; Cant 4, 12
37a Sion Is 62,11; Jr 4,31; Sof 3,14-17; Zac 2,14
37c trono Cant 3,8; 2 Cr 9,17-19 y Nm 17,23 (Aaroén)
39 uva, almendra, etc. Cant 1,6; 2,5, etc.; Eclo 24,17-21
37d vara (piértega) Ex 4,2-5; Nm 21,8-9; Jn 3,14
40 vara (fust de Moisés) Ex 14,16
41ab baston de Aaron Nm 16,41 y 17,5-10

Cuadro tomado y adaptado de Garcia Lopez (2008: 51)

De esta manera, la Introduccion, “cierre estructural de la coleccion en-
tera”, une y refuerza el sentido trascendente de los relatos de los milagros
gracias a la figura de Maria, su funcion en la historia de la salvacion y las re-
laciones con las Sagradas Escrituras, lo que confiere a los Milagros el sentido
de “evangelio mariano” (Garcia Lopez, 2008: 51-52)".

La Introduccion de los Milagros de Nuestra Seriora presenta un locus
amoenus®™®, donde descansa el peregrino, que se identifica con el paraiso (c.
14 ab). La fuente de ese prado (c. 3) se divide en cuatro brazos (c. 21), que re-
miten a los cuatro rios del Edén, y los arboles que producen frutos saludables
y vistosos (c. 4) representan la abundancia y la felicidad anterior al pecado
original. En ese contexto, la imagen de la Virgen Maria es la matriz de reden-
cion del pecado de Adéan y Eva mediante su intermediacion entre Cristo y los
hombres (Miranda, 2011 y 2016).

17  De hecho, para Ruiz Dominguez (1990) los numerosos intertextos biblicos y patristicos y la rele-
vancia de las consideraciones teoldgicas y morales en las obras de Berceo permite considerar al
conjunto de su produccion como una verdadera “historia de la salvacion”. En coincidencia, Garcia
de la Concha (1992) entiende que Berceo busca en su obra mariana tratar la historia de la salvacion
resumida en la figura de Maria, entendida ella como la primera en quien el proceso entero de la
redencion se habia cumplido. Por su parte, Gonzalez (2013) analiza e interpreta la alegoria y la ala-
banza en los Milagros de Nuestra Sefiora y concluye que el discurso poético de Berceo se revela
practicamente como una cosmogonia, en la que las acciones eficaces de Dios, mediante los actos
de la Virgen Maria, recrean el mundo de los origenes y anticipan gradualmente la gloria venidera.

18  El locus amoenus es un tema retdrico-poético central de las descripciones de la naturaleza desde
la época del Imperio romano hasta el siglo XVI. Se trata de un lugar hermoso y fresco, cuyos
elementos principales son uno o varios arboles, un prado, una fuente de agua o arroyo, el canto de
las aves, las flores y la brisa. La Antigliedad tardia y el Medioevo heredaron la descripcion antigua
del paisaje ideal en dos esquemas: la selva mixta y el locus amoenus (con prado de flores). Ambos
procesos dieron al motivo un caracter técnico e intelectual que prosperd en una serie de topicos de
la naturaleza bien delimitados. A partir del siglo X1, la épica filosofica adopté el locus amoenus
para describir el paraiso terrenal (Curtius, 1995).
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Casi todas las alegorias de este prologo aluden a Maria: el prado, a la
Virgen; el verdor, a su virginidad; la sombra de los arboles, a las oraciones de
la Virgen; los arboles mismos, a sus milagros; y las flores, a los nombres de
Maria. Con estas relaciones, Berceo propone que la Virgen resulta indispen-
sable en el camino de la salvacion para llegar al paraiso: ella es la interme-
diaria materna para que los fieles devotos logren la gracia y puedan librarse
de los diversos y delicados conflictos y problemas que sufren en los milagros
narrados (Lacarra y Blecua, 2012).

Un examen cuidadoso de la Introduccion a los Milagros a la luz de la
tipologia biblica, como propone Gerli (1985), permite descubrir un complica-
do pero coherente sistema de asociaciones que consolida, estructura y presta
sentido a toda la obra. En efecto, Berceo organiza el texto segtin el modelo
de la caida y la redencion del hombre, mediante las figuras (Adan y Eva; el
romero y la Virgen) y las correspondencias que se crean entre la Introduccion
y los milagros subsiguientes.

En tal disefio, los milagros constituyen una sucesion de cuadros relacio-
nados entre si, con tres elementos esenciales: la tentacion (el diablo), la caida
(el pecador) y el milagro (la mediacion de Maria). En pocas palabras, cada uno
recrea el esquema de pecado y redencion, que ha sido expuesto de forma alego-
rica en la Introduccion. A partir de la premisa de que Maria puede transformar
la condenacion en salvacion, el mensaje de la obra sostiene que lo que importa
para ser salvado no es el pecado cometido sino el hecho de estar ‘en’ Maria.

Esa relevancia que Berceo da al perdon de los pecados es, por una parte, un
rasgo que manifiesta el gran optimismo vital de su época, en la que se bus-
cay destaca el valor de la salvacion del hombre, mucho mas que el peligro
de la condena. Por otra parte, tiene su fundamento en las disposiciones del
IV Concilio de Letran (1215), en el que, como se sabe, la penitencia ocupo
un lugar especial. (Uria, 2000: 302)

El amor a la Virgen se vuelve la imagen inversa a todos los pecados y, por
lo tanto, prefigura a la Iglesia —espacio espiritual de todos los bautizados—, sin
la cual no es posible la salvacion®.

Asimismo, el paraiso cumple la funcion en el texto de representar un
mundo de contraste respecto del mundo real, porque en ¢l la esperanza de
redencion es posible dado que el prado o jardin®’, alegoria de la Virgen,

19 Esta es la idea, presentada aqui muy escuetamente, que surge del profundo anélisis de la imagen
mariana en la Introduccion de los Milagros que hace Diz (1995), para quien los vinculos analo-
gicos vuelven a la Virgen el simbolo ideal de la Iglesia propagadora de fe, fiel y activa contra los
movimientos heréticos de la primera mitad del siglo XIII.

20 La Edad Media fue prodiga en la elaboracion, en el arte y la literatura, de jardines alegoricos
como analogia del destino humano, reminiscencias del paraiso anterior al primer pecado, al que se
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funciona como una bisagra entre el tiempo de los origenes y la historia de
la humanidad. En ese contexto teologico, el narrador —funcion explicita que
asume Gonzalo de Berceo desde la c. 2—, se presenta como romero (c. 2b), se
dirige al resto de los hombres como compaifieros de peregrinaje e introduce la
significacion alegorica del viaje, como exponen las cc. 17 y 18:

Todos quantos vevimos que en piedes andamos,
Si quiere en preson, o en lecho iagamos.

Todos somos romeos que camino andamos:

San Peidro lo diz esto, por €l vos lo provamos.

Quanto aqui vivimos, en ageno moramos;
La ficanga durable suso la esperamos,

La nuestra romeria estonz la acabamos
Quanto a paraiso las almas enviamos?'.

La alegoria y las iméagenes de la Introduccion de los Milagros ha recibi-
do profusa atencion por parte de la critica?, por ello aqui nos detendremos
solamente en la representacion de Maria en relacion con los arboles frutales,
simbolo de los milagros por ella realizados®.

La c. 4 enumera los arboles frutales que crecen en el jardin con sus dulces
frutos —granados, higueras, perales y manzanos— y descarta la existencia en
¢l de frutos podridos y frutos verdes. El granado fue consagrado por Alberto
Magno, en Alabanzas a Maria, como una figura de Cristo y también de la
Virgen (Delumeau, 2005); de esta manera se cristianizo el valor pagano del
granado que remitia a la primavera, a la fecundidad y a la inmortalidad. La
presencia del arbol de granadas en el prado de Berceo puede representar tam-
bién a la Iglesia, ya que cada granada esconde innumerables granos, como
sostenia San Jer6nimo.

La higuera es reconocido como el mas fértil de todos los arboles; por ello
refiere a la Virgen, que es mas fecunda en virtudes y buenas obras que el resto
de los santos, y porque, aunque alumbré a un tinico hijo, en El se convirtio en
la madre de todo el linaje humano®.

desea volver para recuperar la gracia perdida. Sobre este tema puede consultarse Zumthor (1994),
Curtius (1995) y Ferrari y Miranda (2012), entre otros trabajos.

21 Las citas de los Milagros de Nuestra Seiiora estan extraidas de la edicion que figura en las
Referencias bibliograficas.

22 Pueden leerse, entre otros, del Campo (1944), Foresti Serrano (1957), Orduna (1967), Rozas
(1976), Ackerman (1983) y Gerli (1985).

23 Un estudio mas profundo de los simbolismos de los arboles frutales en relacion con la Virgen
Maria, asi como con otros elementos del prado berceano y el topico del paraiso, se encuentra en
Miranda (2011 y 2016).

24 Lahiguera también puede simbolizar a Cristo, dado que, al final de su vida terrenal, fue colocado
negro y sin los colores de la vida —como los frutos de la higuera al madurar— en el sepulcro.
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“La Virgen y el Niflo rodeados de an-
geles”, cuadro de Cimabue, 1280, que
se exhibe en el Museo del Louvre, en
Paris (Francia).

Foto: L. R. Miranda, 2012

Por su parte, el peral lleno de frutos encarna la abundancia material® y
la madurez espiritual. Su flor blanca y de corta duracion es emblema de la
belleza, pero también de la condicion mortal de la existencia humana, con
lo cual su mencion fortalece el sentido de transito que tiene la peregrinacion
descripta por Berceo en la Introduccion de los Milagros.

El manzano y la manzana son manifestacion del amor mistico en el
Cantar de los Cantares, ya que el esposo ofrece sombra y alimento a la esposa
y de sus flores forma los sabrosos frutos. La imagen de Maria como esposa y
a la vez madre de Jesucristo “subyace en la figura de este arbol que, ademas,
representa la humildad de un Dios humanado porque la esposa lo prefiere a
pesar de que hay muchos otros frutos que son mas exquisitos que la manzana,
que es simplemente bella y pura” (Miranda, 2011: 33).

Los arboles mencionados en la c. 4 se caracterizan por dar frutos dulces
y comestibles y por suministrar sombra, es decir, proteccion. El vinculo de
este lugar arbolado con Maria construye un intenso emblema femenino, pues
la Virgen ha dado el mejor fruto (“El fructo de los arbores era dulz e sabrido,”
15a) y da seguridad a todo aquel que se coloca bajo su cuidado (“Si don Adam
oviesse de tal fructo comido, / de tan mala manera no serie decibido, / nin
tomarien tal danno Eva ni so marido.” 15b-d).

De la estrofa 7 ala 15 se revela el placer y la felicidad que genera el hortus
deliciarum (jardin de las delicias), analogia del paraiso que alberga la alegria

25 La forma de la pera, que va ensanchandose hacia abajo, es analoga a la figura de una mujer de
ancha pelvis y, por ende, fecunda.
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cristiana y la belleza de la naturaleza. Esta perfeccion del prado de Berceo es
un claro ejemplo de la evolucion del simbolismo mariano y la evocacion de la
virginidad de Maria a través de las imagenes del jardin cerrado, que exaltan
a la mujer, el amor y la maternidad (Zumthor, 1994). De hecho, el paraiso ale-
gorico de Berceo significa un ambito universal de salvacion, amparo para los
que, con arrepentimiento y devocion, identifican en la Virgen Maria a la glo-
riosa Sefiora que puede lograr para el cristiano el auxilio y la gracia de Jesus.

Y justamente de eso se tratan los milagros que se narran luego de la
Introduccion: del poder intercesor de la Virgen en los veinticinco casos concretos
en que los pecadores acuden a su ayuda para lograr la salvacion de sus almas.

La Madonna medieval es la intima de pintores y escritores, apasionada
en sus afectos y orgullosa en sus lealtades. Un gran corpus de milagros,
a menudo dramatizados como piezas teatrales, la proclaman el campeoén
infalible de los pecadores ante el juicio de Dios y su lenguaje cuando ella
vence el mal era tan directo y coloquial como una charla entre vecinos.
El particular genio dramatico de la Edad Media, que podia transformar
arida teologia en animadas pinturas y teatro viviente, cred a la Virgen una
imagen humana de mujer accesible, supremamente adorable que esta de
parte de la humanidad como una madre pero que la ama como una querida.
(Warner, 1991: 212)

Muchas son las clasificaciones que se han hecho de los milagros de la
Virgen que narra Berceo, pero baste aqui con decir que, pese a la cantidad de
historias y circunstancias de cada relato, la parte narrativa de los Milagros se
despliega como un todo unitario en torno de la figura del personaje Maria,
protagonista mas del hecho milagroso que de la peripecia narrativa, aunque,
obviamente, esta se veria interrumpida sin su intervencion. Se trata de mila-
gros romanicos, es decir historias en las que el beneficiario del milagro es un
simple pecador, pero pasivo respecto de la accion fundamental, dado que la
verdadera protagonista es la Virgen?®.

Un analisis estructural de cada relato mariano nos indica la intencionalidad
del autor: superar la aparente fragmentacion de cada narracion a sentidos
tematicos y formales mayores; las introducciones, partes presentativas, ago-
nisticas, de consecuencia y glorificacion —partes internas de cada milagro—
tienen tantas coincidencias entre si en todos los Milagros que se puede ha-
blar, en rigor, aun prescindiendo de la teologia mariana, de un solo milagro,
o un milagro total o metatexto o de un paradigma que sustenta y supera la
aparente diversidad de cada narracién. (Garcia Alvarez, 2016: 108)

26 Las perspectivas de clasificacion de los milagros pueden verse en Gonzalez (2011), articulo en el
que también se discute acerca del género mas apropiado para definir el relato del milagro.
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Este autor, que analiza la organizacion retorica de los Milagros de Nuestra
Seriora, sostiene que el patron compositivo de cada milagro y de la obra entera
responde a las cinco divisiones del discurso clasico —exordio (introduccion),
presentacion, elaboracion (situacion agonistica), recapitulacion (consecuen-
cia) y peroracion (glorificacion de la Virgen)— También se ocupa del género
al que corresponden los milagros, que para ¢l es la homilia demostrativa, en la
que la doctrina de la salvacion y la intercesion de Maria es central y vincula el
tiempo humano con la salvacion y la alabanza eterna expresada en el epilogo.

4, Asuncion

El uso de materiales biblicos que revela una cuidadosa lectura de la obra
de Gonzalo de Berceo desmiente la idea ingenua de que haya sido un escritor
inculto y pone de relieve no solo una formacion juridica y un exquisito interés
literario sino también una maestria en teologia:

No queremos denominar teélogo a Gonzalo porque no escribia en latin y
no abordo la composicion de una “suma teologica”, aunque el conjunto de
su obra desvela la voluntad de recopilacion, que en su caso nos parece mas
ajustado denominar “poema moral”. (...) En ella los elementos de la tradi-
cidn cristiana no aparecen desligados unos de otros, sino conformados en
la Iglesia como institucion e historia y remozados con el cemento de la ale-
goria y la tipologia. La Biblia sostiene un mundo moldeado por los Padres
y (...) alimentado por la emocién personal y la vivencia mariana —ahi el
protagonismo del yo y del giro riojano—, que transmutan las escenas evan-
gélicas en una historia cuajada de sabor. Maria infunde calor a un curso
rimado que repasa la arquitectura de la tradicion. (Garcia Lopez, 2008: 60)

Las secciones de los Milagros de Nuestra Seiiora que hemos repasado
focalizan su interés en la historia teologica de la humanidad de los ultimos
dias entendida a partir de la comprension de los tiempos originarios. En ese
sentido, la descripcion del prado connota el paraiso y el estado paradisiaco
perdido pero cuya recuperacion es una posibilidad cierta para los hombres
que creen y aman a la Virgen Maria.

Los milagros desempefian un rol fundamental en la vida espiritual del
siglo XIII porque sostienen la idea de que Dios sigue reveldndose ante los
hombres a través de los prodigios de la Virgen Maria, cuya santidad resulta
verificada por la eficacia de su poder extraordinario. La narracion de esos mi-
lagros, en una obra como la de Berceo, contribuye a demostrar que quien es
beneficiario de la intercesion de la Gloriosa pertenece a la Iglesia y, por tanto,
sera salvado.
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6. Propuestas de trabajo

6.1.

6.2.

6.3.

Compare el prado de la Introduccion de los Milagros de Nuestra
Seriora con la representacion del paraiso en algun otro texto medie-
val y en alguna obra pictdrica del periodo, como el “Paraiso” de /a
Divina Comedia de Dante o El Jardin de las delicias del Bosco.

Elija algtin milagro de la obra de Berceo y analice la representacion
de la Virgen y su intervencion milagrosa.

Investigue y comente los milagros de la Virgen Maria en alguna de
sus advocaciones americanas, por ejemplo, la Virgen de Lujan, pa-
trona de la Argentina, o la Virgen de Guadalupe, patrona de México.
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Los caminos de Santiago, el santo de Espaia
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1. Interrogantes

Segun lo narrado en Hch 2, luego de la muerte y resurreccion de Cristo,
los apdstoles asumieron la conciencia y la conviccion de la mision cristiana
y con ellos comenzo, el 6 de junio del afio 30 d. C., “el auténtico camino
de la iglesia” (Segalla, 1994: 114): el grupo de los doce apostoles, corazéon y
alma del movimiento evangelizador, fue el portador del mensaje de Jesus en
Jerusalén, en Antioquia, en Corinto y también en Roma. Entre todos ellos,
pronto destacaron Pedro, Santiago y Juan y, poco después de ese primer pen-
tecostés cristiano, también Pablo, apdstol y misionero singular. Pedro fue la
figura mas notable en el circulo apostolico, caracterizado por una postura
mediadora entre las costumbres rigidas de los cristianos judaizantes, lidera-
dos por Santiago, y las mas moderadas y abiertas de los pagano-cristianos,
encabezados por Pablo.

Santiago era un apelativo muy comin en la zona del Mediterraneo en
el siglo I. En el Nuevo Testamento cinco personajes responden a ese nom-
bre': 1) Santiago el Mayor, hijo del Zebedeo® (Mt 4,21; Mc 1,19; 3,17; Hch
12,2); 2) Santiago, hijo de Alfeo (Mc 3,18); 3) Santiago, ¢l hermano del Sefor®
(Mc 6,3; 1 Cor 15,7; Gal 1,19; Hch 12,17; 15,13); 4) Santiago, el Menor (Mc
15,40, hijo de otra Maria, mujer de Cleofas, distinta de la madre de Jesus); y
5) Santiago, padre del apdstol Judas (Lc 6,16; Hch 1,13). De ellos, solo dos

1 Hebreo: Jacob; griego: Jakobos; latin: Jacobus; espafiol, varios derivados: Jacobo; Yago; y (san)
Yago suministra Santiago y Diego.

2 Los hijos de Zebedeo eran dos, Santiago y Juan, pareja de hermanos que, segiin algunas interpre-
taciones, tiene cierta asociacion con los gemelos Castor y Polux, hijos de Zeus, debido a su apodo
Boanergés, término arameo que significa ‘hijos del trueno’ (Araya, 1978).

3 También se lo conoce como Santiago el Justo, aunque en algunas fuentes se lo identifica con
Santiago el Menor. En cualquier caso, resulta interesante traer a colacion la frecuente confusion
iconografica entre Santiago el Mayor y Santiago el Menor, surgida por la equivocacion en las
fechas de sus respectivas muertes en los martirologios anteriores al aflo 1000. La representacion
de Santiago apostol con el mismo rostro que Cristo es consecuencia, entonces, de identificarlo a
partir de la hermandad y semejanza fisica de Santiago el Justo (confundido con el Menor) con
Jesus.
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resultan importantes para nuestro tema, el primero —porque se supone que,
hacia el afio 33, emprendi6 la predicacion a Hispania, luego de haber cruzado
el mar Mediterraneo— y el tercero —porque supuestamente es el autor de una
epistola adjudicada a “Santiago” sin especificar mas datos— (Pifieiro, 2010).

(Como y con qué caracteristicas simbolicas lleg6 el apostol Santiago a
convertirse en el santo de Espafia? La respuesta no es sencilla, pero tratare-
mos de encontrarla a través de un rastreo de las imagenes de Santiago y sus
connotaciones en algunas obras medievales hispanicas, persuadidos de que,
mas alla de la trayectoria que haya podido tener en épocas posteriores, el
proceso de construccion del simbolo religioso se codifico en la Edad Media
como respuesta a la necesidad de resistencia cultural frente a la invasion mu-
sulmana y otras manifestaciones de la alteridad:

El estudio del simbolo de Santiago nos ayuda a entender la fusion en-
tre etnia, religion y lengua dentro de una tradicion protonacionalista
que se profiere en la imposicion hegemonica de lo castellano frente a la
alteridad de lo no castellano, y en donde los sentimientos de pertenen-
cia a una comunidad religiosa fueron una realidad palpable durante el
Medioevo. (Dominguez Garcia, 2008: 34)

En atencion al papel primordial de los textos como agentes activos de la
historia (Montrose, 1992) para la construccion y consolidacion de simbolos
llamados a ser hegemonicos, es posible estudiar en las obras del Medioevo
espafiol el caracter evolutivo de Santiago como emblema motor de la cons-
truccion de la idea de Hispania.

2. Santiago, apoéstol en las fuentes antiguas

Santiago pertenecia al grupo de los apostoles intimos de Jests. Eso se
deprende de varios pasajes evangélicos, como el de Mc 5,37 donde se narra
que Jesus no permitid que nadie lo siguiera salvo “Pedro, Santiago y Juan,
el hermano de Santiago™, en la escena de la resurreccion de la hija de Jairo.
Asimismo, durante el suceso de la transfiguracion, Jesus tomé a Pedro, a
Santiago y a Juan y los llevo aparte, a ellos solos, a un monte alto y se trans-
figur6 delante de ellos, como narra Mc 9,2. Del mismo modo, en el episodio
de la oracion en Getsemani, Santiago es de los pocos que acompaifian a Jesus,
quien comenzo a sentir temor y angustia (Mc 14,33). Y, también en compaiiia
de Pedro, Juan y Andrés, Santiago escuchd los vaticinios sobre el fin del mun-
do que Jests explico en el Monte de los Olivos (Mc 13,3ss).

4 Todas las citas del Nuevo Testamento corresponden a la edicion de la Biblia de Jerusalén que se
indica en las Referencias bibliograficas.
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Otro texto canonico fundamental para considerar el apostolado de
Santiago son los Hechos de los Apostoles, que narra su martirio bajo la es-
pada de Herodes Agripa en el afio 44 (Hch 12,2)°. El relato forma parte de
los detalles de la persecucion que sufrian los miembros de la Iglesia. Eusebio
de Cesarea, en su Historia de la Iglesia, y los textos apdcrifos coinciden en
que murid decapitado. Es, precisamente, la muerte temprana de Santiago la
principal causa de que existan tan escasas referencias documentales a su vida
y su ministerio.

La tradicion sobre la evangelizacion de Hispania por parte de Santiago
el Mayor tiene su fuente en Historia y hechos del apostol Santiago el Mayor
o libro cuarto de las historias apostolicas del pseudo Abdias, texto apocrifo
del siglo VI. Para Pifiero (2010), la leyenda carece de toda probabilidad y ve-
rosimilitud historica.

3. Santiago, patrono de Hispania

Segtin Dominguez Garcia (2008), la tradicion de la translatio de Santiago
a Hispania durante el siglo I indica que, luego de su muerte en el afio 44, sus
seguidores colocaron su cuerpo en una embarcacion en Palestina que llego,
con la ayuda de unos angeles, hasta el puerto de Iria Flavia, en la Galicia ro-
mana. Una vez alli, una matrona pagana, conocida como reina Lupa, indico
a los discipulos el monte Ilicino como lugar para enterrar el cadaver. Luego
de vencer grandes obstaculos, ellos trasladaron los restos de Santiago en un
carro guiado por dos toros milagrosamente amansados por la presencia del
cuerpo santo. Ante el asombro causado por aquella escena, Lupa se convirtid
al cristianismo mientras los toros, por intervencion divina, condujeron a los
discipulos al limite de la region llamada Amaia, en el monte Liberum Donum,
donde construyeron el cofre sepulcral y erigieron un sencillo altar.

Ya en siglo VIII, una vez consolidada la invasion de los arabes y bere-
beres en la peninsula Ibérica, Beato de Liébana redactd los Comentarios del
Apocalipsis (776-786), texto que asegura que Santiago predico alli el evange-
lio, retomando una leyenda latina apdcrifa que, en el siglo VII, aludia a dicha
mision en la provincia romana de Hispania.

El himno de Beato de Liébana se aleja de una simple representacion lo-
cal del culto a Santiago y, por primera vez, se liga al liderazgo apostolico
de Santiago con una idea mesianica, de caracter politico, unificadora de

5 Lamayor parte de los estudiosos ubica la muerte de Santiago entre los afios 42 y 46 d. C. La da-
tacion del afio 44 surge de la correlacion entre la historia narrada en los Hechos de los Apostoles
(capitulo XII) y la del libro XIX de las Antigiiedades de los Judios de Flavio Josefo (Dominguez
Garcia, 2008).
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Hispania. La incipiente hierofania jacobea sirve para ayudar a los cristia-
nos a sobrellevar a (sic) la crisis de relatividad cultural en la que se encuen-
tran después del arrollador avance de los musulmanes por toda la peninsula
en tan solo una década. (Dominguez Garcia, 2008: 51)

Dicha obra ejerci6 una influencia notable en todos los textos que confor-
man el vasto corpus jacobeo por muchas razones, pero principalmente porque
proclama a Santiago “cabeza refulgente y aurea de Espafa”, “protector” y
“patrono” de los cristianos.

En el siglo IX, la tradicion se ampli6 al agregarse la leyenda de como el
obispo Teodomiro, por solicitud de un ermitafio llamado Pelayo, examind, en
el lugar hoy venerado como Santiago de Compostela®, un sepulcro que, por
varios vestigios, identificé como el del apostol Santiago el Mayor. En el afio
997, Almanzor irrumpid en el noroeste peninsular pero, aunque la ciudad de

Compostela fue destruida, el santuario del apéstol nunca fue profanado.

Se cuenta que cuando el caudillo arabe Almanzor invadi6 la ciudad (...) y
la condend a ser destruida, entrd en la catedral. Alli encontré a un monje
solitario —el Uinico habitante que quedaba—, que simplemente levanto la ca-
beza para decir: “Esta es la tumba del Apostol”. Acto seguido, Almanzor
dio la orden de que nadie se acercara a la iglesia. La posesion de esta tumba
confirid a la ciudad una importancia en ese remoto rincoén del mundo com-
parable a la que disfrut6 Roma durante la Edad Media gracias a la tumba
de san Pedro y san Pablo. Y cuando con el paso del tiempo fue cobrando
relevancia la creencia de que el Apdstol, montado en un caballo blanco y
provisto de una reluciente armadura, habia manifestado su interés por el
bando cristiano en no menos de treinta y ocho campos de batalla, su tumba
en Santiago se convirti6 en el paladion nacional y su nombre en la consigna
de la raza espanola. (Walsh, 2007: 110)

El descubrimiento del sepulcro de Santiago’ dio lugar a la creacion de
un simbolo que terminoé con el desconcierto que habia producido la inva-
sion mora a partir del afio 711. “La trasformacion apocaliptica de Santiago
Apostol en Santiago Matamoros estaba anunciada” (Dominguez Garcia,
2008: 57).

6  Segln comenta Walsh (2007), el hallazgo legendario, a principios del siglo IX, de la tumba de
Santiago se debid a que una estrella indico el lugar exacto de su ubicacion, en las laderas del Monte
Pedroso. Un completo detalle bibliografico y arqueologico sobre los trabajos realizados en la crip-
ta de la catedral compostelana se encuentra en Guerra Campos (1982), texto al que remitimos
para contrastar los aspectos tradicionales con los historico-arqueologicos referidos al sepulcro del
apostol.

7  En algunas fuentes de los siglos IX y X aparece el toponimo Arcis Marmoricis que identifica el
nombre del lugar en el que estaba la sepultura misma y no se relaciona con la palabra arcis (arca o
sepulcro), expresion literaria con la que se lo ha interpretado comiinmente.
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Imagenes de la Catedral de Santiago de Compostela: fachada del Obradoiro (izq.) y
Torre del Reloj (der.), en la ciudad homoénima (Espafia).

Fotos: C. S. Cantera, 2013

4, Santiago, santo guerrero

La invocacion y peticion a Santiago de que fuera la “salvacion que viene
del cielo” del himno de Beato de Liébano no tardaria en unirse con la re-
presentacion marcial de Santiago Matamoros quien, a caballo por el espacio
hispano-cristiano, se puso a la cabeza de la lucha contra el infiel.

Con la creacion del Voto de Santiago® durante el siglo IX se instituciona-
liz6 por primera vez la intervencion bélica de Santiago en la batalla de Clavijo,
a lo que contribuy6 también el desarrollo de la produccion iconografica y la
reutilizacion de simbolos fundacionales que llegarian a formar parte esencial
de la iconografia religiosa de Hispania. La idea de Santiago como ‘santo gue-
rrero’ implica la construccion de su imagen como ‘santo de frontera’ puesto
que la cruzada contra los musulmanes fue militar, espacial, religiosa e ideo-
logica, es decir que se sustent6 en el limite entre dos cosmovisiones opuestas.

Dominguez Garcia (2008) considera que, en la base de la construccion de
esta imagen jacobea, la invencion y descubrimiento del sarcofago de Santiago

8  El Voto de Santiago es el compromiso adquirido por los cristianos de Asturias, Galicia, Leon y
Castilla de pagar un impuesto al arzobispado de Santiago por la participacion fisica del apdstol en
la batalla de Clavijo (La Rioja), lo que les significo el triunfo sobre los musulmanes. A partir de
ese momento, Santiago se convirtio en el patron espiritual de Espana.
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fue una manipulacién politica con el objetivo de “reprogramar” un culto que
era anterior a la fecha del hallazgo de Teodomiro.

Las previsiones, evidentemente histdricas, sefialan a (sic) la existencia a
priori de un programa independiente de las manifestaciones religiosas rela-
cionadas con el culto jacobeo. Presuponiendo la causalidad y no casualidad
del descubrimiento por parte del obispo Teodomiro, nos acercaremos al
fenémeno jacobeo desde una nueva perspectiva critica en la que las pre-
misas hegemonicas que emanan de la creacién del Camino de Santiago no
responden a una apasionada mentalidad religiosa ni a la aceptacion del mi-
lagro de la translatio a Iria Flavia, sino a unas metas y objetivos politicos
muy concretos de subreconquista interior. (Dominguez Garcia, 2008: 24)

Urna con los restos de Santiago Apostol que se halla en la cripta de la catedral de
Santiago de Compostela (Espaia). Se trata de un cofre de plata cincelado de estilo
romanico.

Foto: C. S. Cantera, 2013

El primer texto medieval en el que aparece la figura castrense de Santiago
Matamoros es la Historia Silense, aparentemente escrita en el monasterio de
Santo Domingo de Silos entre 1109 y 1118 por el obispo don Pedro de Leon’.

9 Laimagen militar de Santiago es un simbolo politico de la expansion castellana que sera impor-
tado al Nuevo Mundo, a partir del siglo XVI, para construir una proyeccion espacial y sagrada
de Espafia en América: Santiago Matamoros se convertira en Santiago Mataindios. Asimismo, la
simbologia politica de Santiago reaparecera en el marco de la Guerra Civil Espafiola (1936-1939)
a través de la figura de Santiago Matarrojos.
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5. Santiago, el peregrino que une Europa

En lo que respecta a la creacion del camino de Santiago, fue determinante
la participacion de la orden de Cluny, que aport6 el proyecto de europeizar
Espafia, al vincular la presencia del sepulcro de Santiago con la figura épica
de Carlomagno. El emperador franco es el protagonista de uno de los libros
del Liber Sacti Jacobi (compuesto hacia 1150) y del Codex Calixtinus (1160-
1180), atribuido al papa Calixto II. Ambos textos buscan legitimar y preservar
las tradiciones compostelanas iniciadas por Diego Galmirez en 1110 en su
Historia Compostelana (Dominguez Garcia, 2008). La historia cuenta que
Carlomagno vio en suefios un camino de estrellas'® que se extendia por las
tierras de Galicia y se le aparecié un gentil caballero que le dijo:

Soy Santiago apostol, discipulo de Cristo, hijo de Zebedeo, hermano de
Juan el Evangelista, a quien con su inefable gracia se dign6 elegir el Sefor,
junto al mar de Galilea, para predicar a los pueblos; al que mato con la
espada el rey Herodes, y cuyo cuerpo descansa ignorado en Galicia, toda-
via vergonzosamente oprimida por los sarracenos. Por esto me asombro
enormemente de que no hayas liberado de los sarracenos mi tierra, ti que
tantas ciudades y tierras has conquistado. Por lo cual te hago saber que asi
como el Sefior te hizo el mas poderoso de los reyes de la Tierra, igualmente
te ha elegido entre todos para preparar mi camino y liberar mi tierra de ma-
nos de los musulmanes y conseguirte por ello una corona de inmarcesible
gloria. El camino de estrellas que viste en el cielo significa que desde estas
tierras hasta Galicia has de ir con un gran ejército a combatir a las pérfidas
gentes paganas, y a liberar mi camino y mi tierra, y a visitar mi basilica y
sarcofago. Y después de ti iran alli peregrinando todos los pueblos, de mar
a mar, pidiendo el perdén de sus pecados y pregonando las alabanzas del
Sefior, sus virtudes y las maravillas que obro. Y en verdad que iran desde
tus tiempos hasta el fin de la presente edad. Ahora, pues, marcha cuanto
antes puedas, que yo seré tu auxiliador en todo; y por tus trabajos te con-
seguiré del Sefior en los cielos una corona y hasta el fin de los siglos sera
tu nombre alabado. (Version gallega de la Cronica de Turpin'', citada por
Walsh, 2007: 108)

10 Los estudios filologicos mas recientes debaten y cuestionan la asociacion léxica entre Compostela
y campus stellae (campo de estrellas): aparentemente se trata de una etimologia popular. Algunas
investigaciones hacen derivar el toponimo Compost(ela) de compositum tellus (pequeia urbe o
ciudad hermosa), nombre usado hasta la mitad del siglo XI, época en que la ciudad de Santiago fue
reconstruida y fortificada luego de su destruccion por parte de Almanzor. Vale la pena aclarar que
Compostela no se refiere a la ciudad de Santiago, sino a un lugar ubicado en los suburbios fuera
del casco urbano (Dominguez Garcia, 2008).

11 Ellibro IV del Codex Calixtinus contiene la Cronica Pseudo Turpin, que narra la Historia Karoli
Magni et Rotholandi, una historia ficticia de las guerras que mantuvo Carlomagno en Espafia
contra los sarracenos.
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La historia de la cronica Pseudo Turpin concede el crédito del hallazgo
del sepulcro de Santiago a Carlomagno, lo que favorece una union simbo-
lica entre ambos para justificar la creacion y el patronazgo del Camino de
Santiago por parte de los monjes cluniacenses. “La aparicion de Santiago a
Carlomagno se presenta a través de una escenografia profética, en la cual el
icono operante de Santiago legitima la presencia militar del imperio carolin-
gio y, por ende, la posterior colonizacion monastica de Cluny” (Dominguez
Garcia, 2008: 80).

La vasta concurrencia de peregrinos se inici6 en el siglo X y fue aumen-
tando en niumero e importancia a lo largo de los siglos siguientes. Durante
la Baja Edad Media, y en particular durante el siglo XIII, el culto a Santiago
se consolido. La ciudad de Compostela se transformé en un lugar central de
peregrinacion cristiana, lo que representd para Hispania la inclusion dentro de
un marco mas amplio de europeizacion pero, al mismo tiempo, la definicion
de sus diferencias con el resto de Europa. Llegaban a Santiago peregrinos de
toda la cristiandad y también de Oriente. Segun la costumbre, la hora de par-
tida de los peregrinos era al caer la noche —Circa noctis crepuscula, peregri-
nantium more—, luego de haberse confesado y obtenido el permiso para viajar,
haber hecho testamento y recibido del monasterio mas cercano un baston y
un morral bendecidos. A veces se les donaba un caballo o un burro. Al llegar
a Santiago se confesaban, comulgaban y recibian un certificado que confir-
maba su visita. Normalmente, los peregrinos emprendian el camino durante
la primavera.

La manifestacion que ocupa el primer puesto en la piedad de los fieles [en
el siglo XII] es sin ninguna duda la peregrinacion. Tomar el baston de pere-
grino significa, ante todo, ocupar un espacio sagrado donde la potencia di-
vina ha escogido manifestarse mediante los milagros. (Vauchez, 1985: 122)

Pero con el tiempo el proyecto cluniacense empezo a disolverse y, desde
principios del siglo XII y hasta mediados del XIII, se fue articulando una
nueva idea de Hispania que se apropid del simbolo jacobeo y lo resemantizo
para afirmar una identidad opuesta a la franca: Santiago habia decidido ser
espafiol y no francés'.

12 La orden monastica de Cluny se habia fundado en el sur de Francia con la intencion de romanizar
las instituciones y poblaciones hispanicas. Sin embargo, la defensa de la liturgia mozarabe se
convirti6 en expresion de la identidad hispanica frente a las influencias de los franceses. “Esta
afirmacion del espiritu de unidad frente a los francos fue acompanada de una profunda xenofobia
dirigida contra los cristianos de otros reinos europeos que llegaban a la peninsula impulsados por
el ideal de cruzada que lideraba Santiago frente al islam” (Dominguez Garcia, 2008: 25).
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Detalle del logo del Camino de Santiago, que alude sin
duda a la supuesta travesia por mar, desde Palestina a
Hispania, del cuerpo del apdstol.

Imagen extraida de https://www.ellahoy.es/ocio/fotos/ca-
mino-de-santiago-fotos-de-la-ruta-francesa_16955.html

La concha que ostenta el peregrino evoca sin duda el mar, pero mas pro-
fundamente habla de un origen, de un renacimiento, de una mutacion vy,
paradodjicamente, de retorno y refugio. Santiago habia vencido al Dragon.
En la imaginacion espafiola, es el azote de los arabes. Cuando en el siglo
XIII queda asegurado el éxito de la Reconquista'®, se convierte en patron
de los peregrinos: bajo esta trivializacion subsiste un recuerdo de los anti-
guos valores. (Zumthor, 1994: 185-186)

6. Caminante, todavia hay camino

La convergencia hacia Compostela de tantas multitudes durante tantos
siglos hizo que esta peregrinacion contribuyera mas que ninguna otra a dar
forma al espacio europeo. A lo largo de los numerosos itinerarios ‘““se alzaron
monasterios y hospicios, se desarrollaron ciudades, se extendieron formas de
arte, e incluso se crearon asociaciones de malhechores o timadores que ex-
plotaban la credulidad o la mala suerte de los peregrinos” (Zumthor, 1994:
186). Como explica este autor, la espacialidad propia de la peregrinacion so-
breimprimid en los espacios sociales, politicos y geograficos de los pueblos
de Europa una serie de valores esenciales de la cristiandad que transformo la
peregrinacion en un paradigma de la espiritualidad en Occidente y un factor
clave de unificacion en torno de comportamientos y creencias comunes.

Como se manifiesta en el sitio oficial del Camino de Santiago (http:/
www.caminosantiago.org), desde la década de 1980 se asiste en Espafia a una
suerte de renacimiento jacobeo que ha tendido al aumento de la cantidad de

13 Aunque no profundicemos en el tema, si es necesario seflalar que el término ‘reconquista’ es un
concepto creado en el siglo XIX que ha dado lugar a grandes controversias tanto en el campo de
la historiografia como en el de la literatura. En pocas palabras, podemos decir que la reconquista
es un marco conceptual historiografico cuyo origen toma en cuenta la ideologia hispano-cristiana
dominante a partir del afio 711, fecha de la invasion arabe: se trata mas bien de una tradicion his-
toriografica, que se ha transformado en un lugar retérico bastante comun pero que, en realidad, no
explica convenientemente el proceso historico que vivieron los reinos cristianos de la peninsula
Ibérica en relacion con el poder musulman (Lomax, 1978, citado por Dominguez Garcia, 2008).
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peregrinos a Santiago, comparable a las mejores épocas del siglo XII. Esto ha
motivado el proyecto de recuperar viejos caminos para que los caminantes
actuales puedan iniciar el viaje casi desde la puerta misma de sus casas, como
ocurria en la Edad Media.

Las rutas que emprendian los romeros, gran parte de ellas restauradas
hoy para el uso peregrino, eran caminos ya existentes, no creados ad hoc
para esa travesia: se los denomina ‘caminos de Santiago’, y se reserva el
nombre ‘Camino de Santiago’ (en singular) solo para la ruta de Somport y
Roncesvalles hacia Santiago que describe el Codex Calixtinus en su Libro V.

Si bien los caminos de Santiago fueron muchos, con el tiempo se fueron
concretando en las rutas favorecidas por los reyes y las 6rdenes monasticas,
por lo que las vias se fueron jalonando de monasterios y hospitales que auxi-
liaban y protegian al peregrino'.

El Codex Calixtinus, en el siglo XII, describe las cuatro vias principales en
Francia: la Via Turonense (salia de Paris), la Via Lemovicense (partia de Vezelay)
y la Via Podense (se iniciaba en Le Puy) confluian poco antes de entrar en Espafia
por Roncesvalles. Finalmente, estaba la Via Tolosana que cruzaba el Pirineo por
Somport, continuaba por Jaca y se juntaba en Puente la Reina con la que bajaba de
Roncesvalles. El Camino desde ahi a Santiago se conoce como Camino Francés:
se trata de la gran ruta de 750 Km que vincula Europa con el norte de Espaiia —
Aragodn, Navarra, La Rioja, Castilla y Galicia—y llega hasta el finis Terrae (fin de
la Tierra) de los hombres medievales. Esta ruta es la que surgi6 poco después de
la aparicion del cuerpo de Santiago y se consolid6é como eje comercial en el que
se fundaron y crecieron importantes ciudades como Jaca, Pamplona, Logrofio,
Burgos, Carrion de los Condes, Ledn y Astorga, entre otras.
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14 Antes del siglo XI las rutas no estaban bien fijadas, por lo cual no es evidente qué caminos seguian
los primeros peregrinos. Alfonso VI, en Castilla y Leén, y Sancho Ramirez, en Navarra y Aragon,
fueron los reyes que mayores esfuerzos hicieron en favor de los romeros para favorecer el recorrido.
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Del afio 1139 data la primera guia del peregrino, incluida en el Libro V
del Codex Calixtinus. Se trata de un texto que enumera las rutas que seguian
los caminantes en Francia y Espafia, divide el trayecto en etapas y describe
las tierras y pobladores por donde pasaban. En la actualidad, la Federacion
Espafiola de Asociaciones de Amigos del Camino de Santiago pone a dis-
posicion de los peregrinos y los investigadores una completa coleccion car-
tografica de caminos de Santiago, que incluye todas las vias que han sido
recuperadas —y las que se espera recuperar— por parte de las distintas entida-
des jacobeas espafiolas, conjunto que conforma una extensa red vial, ya que,
ademads del famoso Camino Francés, existen otras muchas rutas de peregri-
nacion, desde Madrid, desde Portugal, desde Andalucia, desde Inglaterra y
desde muchos otros lugares de Europal.

El Camino de El Salvador o San Salvador es la
ruta que va de Ledn a Oviedo. Debe su origen
a los muchos peregrinos medievales que, des-
de el Camino Francés, se desviaban a Oviedo

para visitar la Catedral de San Salvador y

sus reliquias. “Quien va a Santiago y no al
Salvador, visita al criado, pero no a su Sefior”,
reza un antiguo refran.

Imagen del arca y del Santo Sudario de Cristo,
conocido como “pafolon de Oviedo”, que se
conservan en la Catedral de Oviedo (Espaiia).

Foto: L. R. Miranda, 2014

7. Santiago en la literatura espanola medieval

En esta seccion de nuestro capitulo, ya enfocandonos en el objetivo mas
especifico de nuestro libro, repasaremos la imagen o imagenes de Santiago
que aparecen en algunas obras de la literatura espafiola medieval, a sabiendas

15 El mapa interactivo, detalles de los caminos terrestres y maritimos y datos de albergues y senali-
zaciones se pueden consultar en http://www.caminosantiago.org/cpperegrino /caminos/nuestros-
caminos.asp
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de que el panorama resultara inevitablemente incompleto, dada la vastedad
de menciones e intervenciones de la figura jacobea en el corpus hispanico de
la Edad Media.

A partir del siglo XIII se asiste a una intensa politica de castellanizacion
en la peninsula Ibérica, determinada por la expansion militar, la repoblacion
de algunas zonas, las reformas juridicas y la activa vida intelectual de Toledo,
emblema de la época alfonsi.

El reinado de Alfonso X, conocido como Alfonso ¢l Sabio, se extendio
entre 1252 y 1284 y se caracterizd por su afan de unir el poder politico con
las letras: en su propia persona logr6 encarnar el ideal del monarca ilustrado.
En su scriptorium, la famosa Escuela de Traductores de Toledo, vieron la
luz numerosas obras, tanto traducciones de manuscritos arabes como otras
concebidas directamente por €I, tal el caso de las juridicas, las poéticas y sus
dos grandes trabajos historicos: la Estoria de Esparia, de alcance nacional, y
la General estoria, de caracter universal. Estos textos representan una gran
novedad frente a la historiografia precedente, ya que aventajan a las obras
latinas escritas poco tiempo antes por el cambio lingiiistico —Alfonso emplea
la lengua vernacula— y por su enfoque mas integrador. El interés de estos dos
textos no radica tanto en la galeria de reyes o principes que presentan sino
en la configuracion de una “poética del relato historico” (Lacarra y Blecua,
2012: 393) que tendra vigencia, con algunos cambios, durante toda la Edad
Media y contribuira, asimismo, a la produccion de otras narraciones en prosa
no historiograficas.

La Estoria de Espaiia —o Primera cronica general de Espana, segun la
edicion de Menéndez Pidal de 1906— aporta muchos elementos para cimentar
la hegemonia de Castilla “como sostén legitimo y mesianico de la cruzada
hispanica” (Dominguez Garcia, 2008: 90), en el marco de una concepcion
historiografica que contempla a los pueblos que dominaron la tierra y a sus
seflores, en un orden cronoldgico o en funcion de su importancia. La historia
narrada comienza con Moisés y llega hasta los barbaros y, en la optica de
Alfonso, la monarquia goda, legitima heredera de los derechos al sefiorio im-
perial, confluye en el linaje castellano-leonés, razén por la cual tinicamente
se refiere a las dinastias navarra, aragonesa y portuguesa si se relacionan con
aquel.

La aparicion del apdstol Santiago a Ramiro I en la Primera cronica ge-
neral sirve para sostener la idea de que la historia de Espafia solo puede ser
veridica si se encuadra dentro de una narrativa biblica:

Adurmiose el rey don Ramiro, et appareciol entonces en suennos el apostol

sant Yague et dixol: sepas que Nuestro Sennor Jhesu Cristo partio a todos
los otros apostoles mios hermanos et a mi todas las otras prouincias de la
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tierra, et a mi solo dio a Espanna que la guardase et la amparase de manos
de los enemigos de la fe (...) allegose mas a ell, et tomol a la mano et apreto-
gela yaquanto et dixol de cabo: “rey Ramiro, esfuerca en tu coragon, et sey
bien firme et fuerte en tus fechos, ca yo so Yague, el apostol de Jhesu Cristo
et vengo a ti por ayudarte contra estos tus enemigos. Et pues que esto ouie-
redes fecho, non dubdedes nada de yr ferir en la hueste de los barbaros,
llamando Dios, ayuda, et sant Yague!, ca ciertamientre sepas que todos los
metredes a espada et los mataredes (...)”. Et desde aquel dia adelante ouie-
ron et tomaron los cristianos en uso de decir en las entradas de las fazien-
das et en los alcangos de los moros sus enemigos mortales: Dios, ayuda, et
sant Yague. (Primera cronica general de Espaiia, cap. 629: 360-1)!¢

Asimismo, como se desprende del fragmento anterior, la cronica atina en
el espacio literario la reconstruccion historica con la representacion del poder
politico-militar, dos instancias en las que la figura de Santiago resulta clave:
por un lado, Santiago Matamoros es el eslabon fundamental que une la histo-
ria castellana con la historia universal; y por el otro, el favor de Santiago a los
espafioles significa el triunfo de los cristianos sobre los infieles. Gracias a esa
articulacion, la figura del rey Ramiro, por su inclusion en un relato universal y
sagrado y por representar la identidad castellana, concentra el efecto operante
del icono de Santiago Matamoros.

Aunque no hemos podido encontrar evidencias de que Alfonso X visitase
personalmente la ciudad de Compostela, el dogma religioso que se instaurd
a través de su adhesion programatica al simbolo de Santiago fue adqui-
riendo un valor mas politico que religioso durante su reinado. Este hecho
empezo6 a reflejarse en las relaciones sociales que giraban en torno a la he-
gemonia alfonsina, muy dada ésta al patrocinio de Santiago. (Dominguez
Garcia, 2008: 92)

Pero el camino hacia la hegemonia castellana habia empezado antes: en
el siglo anterior tenemos el Poema de Mio Cid como texto clave de esta pro-
blematica. Como sabemos, la concepcion de Castilla como cabeza de Espana
se cristaliza en la imagen del rey Alfonso VI que, de altivo monarca leonés e
influido por malos consejeros, pasa, en el desarrollo narrativo del cantar, a ser
el rey justo y maduro que necesita el pueblo hispano: el “buen sefior” que se
construye gracias a los cambios que sufre la relacion con su vasallo Rodrigo
Diaz de Vivar, el Cid".

16 Las citas de la obra corresponden a la edicion que se cita en las Referencias bibliograficas.

17 Hemos analizado las figuras historicas y literarias de Rodrigo y el rey Alfonso VI a partir del des-
plazamiento de la relacion vasallo-sefior en el Poema de Mio Cid 'y sus consecuencias en el plano
individual y politico-social en Miranda (2018a), capitulo al que remitimos. En dicho texto también
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En lo que se refiere a nuestro tema, la mesnada del Cid busca en Santiago
el apoyo espiritual y el impetu bélico esenciales para combatir contra los mo-
ros. En el texto, el apostol es representado como el principio moral que alienta
y sostiene a los castellanos en los momentos decisivos de la lucha contra los
infieles.

Es por lo antedicho que también podemos advertir en el Poema de Mio
Cid, como antes vimos en la Estoria de Esparia, la articulacion de los ambitos
local y universal, por un lado, y politico-social y sagrado, por el otro. Segtin
nuestra perspectiva, la figura del rey Alfonso opera como centro del espacio
nacional y estatal'® mientras que Santiago encarna lo ecuménico y sagrado y,
por lo tanto, constituye el vinculo de Castilla con el ambito divino. La leyenda
previa del santo como agente especifico de la historia de la salvacion en tie-
rras hispanas garantiza la conexion de todas las representaciones nombradas.

Asi, la mencion de Santiago por parte del narrador, en el marco de las
grandes batallas contra los sarracenos, puede entenderse como una suerte de
aclamacion deictica' —ya que es el santo de Espafia y se opone, por lo tanto,
al profeta Mahoma que invocan los infieles—, y como el protector legendario
de las tropas peninsulares:

36 Veriedes tantas langas premer e algar,

tanta adagara foradar e pasar,

tanta loriga falsa[r] [e] desmanchar,

tantos pendones blancos salir vermeios en sangre,

tantos buenos caballos sin sos duefios andar. 730

Los moros llaman Mafémat e los christianos Sancti Yagule];
Cayén en un poco de logar moros muertos mil e [trezientos ya]™.

Las relaciones entre los cristianos y los musulmanes en el cantar no se
explican necesariamente por antagonismos religiosos, como se evidencia en
la falta de hostilidad del Cid hacia los vencidos y en sus politicas de conviven-
cia en los espacios conquistados. Pero, en ese contexto, “los ideales religiosos
se acrecientan y se entremezclan con las motivaciones materiales, propias de

nos hemos ocupado de presentar el contexto de produccion y circulacion del poema, asi como sus
caracteristicas literarias, lo cual nos exime de abundar en detalles sobre la obra en estas lineas.

18 Empleamos aqui los términos ‘nacional’ y ‘estatal’ conscientes de que las nociones de ‘nacién’ y
‘estado’ resultan anacronicas respecto del periodo histdrico que estamos considerando. Sin em-
bargo, resultan lo suficientemente claras como para abarcar los ambitos institucionales a los que
nos referimos.

19 Entendemos aqui lo deictico como una afirmacion de lo local a través de la figura del santo. Este
tema ha sido tratado en Miranda (2018b).

20 Las citas del Poema de Mio Cid corresponden a la edicion de Michael (1981) citada en las
Referencias bibliograficas.
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las sociedades de frontera: la divinidad, los santos y la salvacion eterna tam-
bién ayudan a defender el pan” (Lacarra y Blecua, 2012: 92).

El Poema de Fernan Gonzalez (;1250-1271?), perteneciente a la tradicion
clerical, narra las hazanas del héroe homénimo, adalid de la cruzada contra el
infiel y victorioso en diversos conflictos internos. Segtin Uria (2000), aunque
en el poema subyace un sustrato ideologico propio de la épica, el texto consti-
tuye un relato historico-novelesco de Castilla, en el que se ensalza su origen,
su insigne ascenso politico, su supremacia sobre Navarra, su independencia
de Ledn y, principalmente, el rol que desempeid en la reconquista de Espaiia,
luego de la invasion de los drabes.

En este poema el simbolo de Santiago participa de un sentimiento de
identidad colectiva que concibe a Castilla como una nacién beneficiada por
Dios, quien ha absuelto a los reyes hispanicos por los pecados de lujuria que
hicieron que sus antepasados visigodos perdieran la peninsula Ibérica a ma-
nos de los moros en el afio 7112, La predileccion de Dios por Espafia se com-
prueba en que le envid a Santiago, hijo de Zebedeo, para honrarla mas que a
otras naciones y legitimar de esa manera su soberania, tanto terrenal como
divina:

Pero non oluidemos al apostol honrrado
fyjo de Zebedeo, Santyago llamado,

fuerte miente quiso Dios a Espanna honrrar,
quand al santo apostol quiso y enbyar,
d’Inglaterra e Francia quiso la mejorar,
sabet non yaz apostol en tod aquel logar.?

Asimismo, el elogio de Espafia acentua el sentido patridtico al declarar
que los habitantes del suelo hispanico poseen un pasado heroico, consagrado
por la gloria que difunde la tumba del apdstol desde el norte peninsular:

Un analisis cuidadoso del elogio del Poema de Fernan Gonzalez debe des-
tacar una doble labor del poeta, quien intenta incluir la retdrica de una tra-
dicion literaria clasica iniciada por san Isidoro en las Laudes Hispaniae'y,
a la misma vez, un nuevo programa ideologico, que senala a Castilla como
el axioma central y paradisiaco sobre el cual se construy¢d la idea de una
nacion espaifiola. (Dominguez Garcia, 2008: 93)

21 Segun diversos relatos historicos y literarios, la invasion arabe en Al-Andalus se produjo porque
el tltimo rey visigodo, don Rodrigo, viol6 a la hija del conde don Julian, quien, resentido contra el
monarca, facilit6 el ingreso a los musulmanes en la peninsula.

22 Las citas del Poema de Ferndan Gonzdlez estan extraidas de la edicion que se indica en las
Referencias bibliograficas.
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El argumento politico del poema es bastante sencillo pero muy eficaz
para resaltar la centralidad de Castilla, ya que la proteccion de Santiago a sus
vasallos acentua la identidad castellana del icono en el contexto europeo, su
potencia para unificar el cuerpo social y la autoridad simbdlica de su mortife-
ra espada* (Dominguez Garcia, 2008).

Para culminar este recorrido por las imagenes de Santiago en textos lite-
rarios medievales nos referiremos ahora al milagro VIII de los Milagros de
Nuestra Seriora de Gonzalo de Berceo?, texto en el que el apdstol asume los
valores simbolicos de la peregrinacion.

La romeria por el Camino de Santiago que presenta el relato implica, al
igual que la guerra santa que hemos observado en las obras antes comenta-
das, un sentido de padecimiento y sacralizacion del espacio geopolitico. Sin
embargo, la construccion de dicho ambito politico ya no se realiza mediante
un suceso bélico sino a través de uno social: Santiago Matamoros cede paso
al santo peregrino. Pero la funcion textual del apéstol sigue siendo la misma:
proteger al cristiano, preservando al peregrino del mal y definiendo un domi-
nio sagrado frente a uno profano. Como la peregrinacion es un hecho espiri-
tual y no mundano, la manifestacion jacobea sirve para afianzar la identidad
religiosa (Dominguez Garcia, 2008).

En el milagro “El romero de Santiago”, un peregrino decide ir en peni-
tencia a Santiago de Compostela®. Se trata de un fraile llamado Guiralt que,
como era muy propenso a los pecados carnales y a los desenfrenos terrenales,
no respeto la santidad ritual de la peregrinacion y la noche anterior a la par-
tida, en lugar de ir a misa, se dedico a fornicar sin tener en cuenta que debia
confesar sus pecados antes de comenzar el peregrinaje. A poco de andar, se
le presento el diablo, haciéndose pasar por Santiago, y lo acuso6 de ser un mal
cristiano. El peregrino reconoci6 su pecado y, muy arrepentido, suplico al fal-
so Santiago una penitencia para redimir su alma. El supuesto apostol le pidid
entonces que se cortara los testiculos y el peregrino no hesité un segundo en
hacerlo, luego de lo cual muri6 excomulgado. El verdadero apostol Santiago,
perpetuo vigilante del Camino, encontrd al peregrino muerto en la ruta y

23 Un fragmento muy elocuente de los sentidos antes aludidos es el que narra la aparicion de Santiago
en la batalla de Arlanza, ya que el santo abandona el nivel estrictamente simboélico de su represen-
tacion para intervenir en favor de las huestes castellanas con el auxilio de su letal espada.

24  Hemos dedicado el capitulo anterior a la gran obra mariana del autor y nos hemos ocupado de su
produccion hagiografica en Miranda (2018b), por lo tanto no nos detendremos aqui en una presen-
tacion del autor y su literatura.

25 Como hemos visto en el capitulo anterior, el sentido alegoérico de la peregrinacion en la Introduccion
de los Milagros representa el viaje espiritual del cristiano en busca de la salvacion. En los casos
concretos de los milagros, dicho sentido trascendente sigue siendo la aspiracion central del mensa-
je del poeta ya que los personajes, devotos de Maria pero pecadores al fin, reflejan las ansiedades
sociales y el caos espiritual que padecen los hombres de su época y, por lo tanto, el simbolismo
sacro que ofrecen los relatos los interpela.
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sintié misericordia por €l. Discuti6 acaloradamente con el diablo por haber
engafiado al romero y apel6 a la Virgen Maria para que zanjara la disputa. La
Virgen intercedio y Dios acepto resucitar al peregrino quien, una vez retor-
nada su alma al cuerpo, “Rendio gracias a Dios e a Sancta Maria, / E al santo
apostolo do va la romeria:” (214a-b)* y, finalmente, se convirtié en monje
para colaborar en la atencion del Camino de Santiago.

En este milagro narrado por Berceo, la ideologia religiosa esta repre-
sentada por los tres personajes simbdlicos —el diablo, Santiago y la Virgen
Maria— y el espacio sagrado, por el Camino, que resulta profanado mas por
la accion del maligno que por los pecados del peregrino. El altercado entre
el santo y el diablo no es una interaccion bélica pero en ella subyace el anta-
gonismo axiologico asentado en la alteridad que hemos visto antes: el ‘otro’,
opuesto al cristiano, ya no es el musulman —ni el judio que aparece en otros
milagros— pero igualmente representa el mal, acecha al creyente y hace peli-
grar su vida, tanto espiritual como corporal. En ese contexto, la intervencion
de Santiago es la respuesta estratégica, habilmente presentada por el poeta,
que recicla la iconografia guerrera del apdstol y la transforma, en el marco
de una practica institucional diferente a la guerra santa como es la peregri-
nacion, en un nuevo simbolo que, empero, conserva la memoria historica de
sus valores culturales y politicos previos. “El apostol Santiago se convirtid
asi en un santo politico, eterno guardian de los valores cristianos, idoneo para
conceder atributos alegoricos al Camino y presentarlo como una extension de
la cruzada santa” (Dominguez Garcia, 2008: 107).

8. Comentario final

Hemos llegado al final de este itinerario a través de las imagenes del
apostol Santiago. Los caminos que hemos recorrido significan una lectura
diacrénica de la iconografia del santo desde sus origenes hebreos hasta su re-
presentacion literaria en el siglo XIII castellano. Hemos dado indicios de que
la evolucion del imaginario jacobeo no termino en esa centuria pero, en aten-
cion a las obras estudiadas en los programas de nuestras asignaturas, el siglo
XIII es un buen momento para culminar el imperfecto viaje de estas paginas.

Luego del analisis, resulta claro que las significaciones de Santiago han
sido varias (apostol, patrono, guerrero y peregrino), pero también que to-
das ellas han tenido una connotacion politica que rebasa las necesidades re-
ligiosas con el objetivo de consolidar la identidad hispanica en oposicion a
diferentes modelos de alteridad (los paganos, los musulmanes, los judios y
las otras naciones europeas). Solo nos resta ahora considerar los alcances de

26 Las citas del texto estan tomadas de la edicion que figura en las Referencias bibliograficas.
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esas tradiciones en algunas actividades como las que ofrecemos al final del
capitulo.
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10. Propuestas de trabajo

10.1.

10.2.

10.3.

Busque algtn otro texto hispanico donde aparezca la figura de
Santiago, fuera de los que han sido comentados en el capitulo,
y analice su representacion a partir de las lineas conceptuales
presentadas.

En la ciudad espafiola de Oviedo se ofrece a los turistas un “paseo
medieval”, guiado por un guia caracterizado como un peregrino. El
recorrido incluye los sitios historicos de mayor interés de la ciudad
y una explicacion de la ruta jacobea primitiva de esa zona, inaugu-
rada en el siglo VIII por Alfonso II, el Casto. Investigue y comente
la historia de dicho camino. También identifique en el peregrino de
este tour los elementos tradicionales de su atavio.

Peregrinos en
Oviedo (Espaifia).

Foto: L. R.
Miranda, 2014

El simbolo de Santiago Apdstol siguié un proceso de resemanti-
zacion en épocas posteriores a la Edad Media. En América, por
ejemplo, el santo adquirio6 su sentido como Mataindios, que es una
proyeccion del Matamoros que hemos analizado en el capitulo.
Investigue las caracteristicas de esta representacion y coméntelas



a partir de imagenes concretas. Puede considerar, si asi lo desea, la
imagen del santo que se encuentra en la iglesia colonial de Santiago
Tlatelolco, erigida después de la conquista, en el lugar donde los
mexicas habian resistido los ataques militares, que aqui se incluye.

Santiago Apostol
en la iglesia de
Santiago Tlatelolco,
plaza de las tres
culturas, México D.
F. (México). Foto:
L. R. Miranda, 2017
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1. Introduccion

La tradicion heroica de la Antigliedad grecolatina ocupa un lugar fun-
damental en el “Infierno” de La Divina Comedia'. Los nombres de distintos
héroes clasicos® surgen una y otra vez en el circulo infernal de Dante, quien
acompaiia cada figura con algiin comentario acerca de su historia mitica y
muestra no solo la pervivencia del conocimiento sobre los héroes clasicos en
el pensamiento medieval de la época del florentino, sino también el motivo
que determina su perpetua estancia en el “Infierno”. Sin embargo, no todos
los héroes adquieren el mismo nivel de importancia.

De un repertorio mitoldogico comtin, Dante selecciona aquellos persona-
jes miticos mejor recordados por los poetas latinos y sus obras, lo que otorga
a las figuras heroicas de la guerra de Troya y sus memorables hazafias un
espacio mayor que el destinado a otros héroes antiguos. Segun Crosas Lopez,
esto se debe a que las grandes obras del género épico de la Grecia arcaica,
como la lliada y la Odisea atribuidas a Homero, que dieron a conocer “tanto
el conjunto de leyendas en torno a la guerra de Troya y su destruccion por
los griegos como su derivado, el ciclo de Eneas” (Crosas Lopez, 2010: 53),
sobrevivieron en la literatura latina de renombrados escritores, como Virgilio,
Ovidio y Estacio, cuyas producciones fueron de lectura permanente entre los
intelectuales medievales. “Homero forma parte del canon de autores y, en-
vuelto en una aureola mitica, su figura esta documentada a lo largo de toda la
Edad Media” (Crosas Lopez, 2010: 55). De hecho, la Eneida de Virgilio, las
Metamorfosis de Ovidio y la Aquileida de Estacio fueron las fuentes clasicas

1 Miranda (2018) explica de manera clara y especifica los datos biograficos sobre Dante y aporta
conceptos analiticos fundamentales para entender el “Infierno” y La Divina Comedia en general,
texto al que remitimos para una presentacion de la obra. Asimismo, la autora se ocupa de los per-
sonajes adulteros conocidos como Francesca y Paolo, condenados al circulo infernal (canto V) por
haber cedido a la pasion amorosa.

2 Sobre las caracteristicas del héroe grecorromano, pueden consultarse Burket (2007), Portulas
(2009), Kerényi (2009), entre otros autores.
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en las cuales habria bebido el genio de Dante para recrear las historias de los
héroes mas representativos de la “materia troyana” (Crosas Lopez, 2010: 53).
Entre estas, Dante recuerda los relatos sobre Aquiles y Eneas, cuyas historias
cobran una entidad que supera a la de otras figuras clasicas. Sin embargo,
materias miticas como el ciclo cretense reproducido por distintos autores de
la Antigiiedad grecolatina tuvieron igual fama. Este ciclo, que contiene los
mitos de la cultura minoica y, en especial, el relato del Minotauro muerto en
manos del héroe Teseo como emblema literario de su vigencia, consigue un
lugar trascendente en el imaginario latino retomado mas tarde por Dante.

No obstante, pese a que los héroes mencionados fueron objeto de una
fascinacion muy profunda por parte del florentino, ninguno alcanza la fuerza
representativa que Dante concede a Ulises (Odiseo entre los griegos). El poeta
dedica practicamente todo el canto XXVI del “Infierno” a relatar la ultima
aventura de este héroe clasico que tanto renombre habia ganado a través de los
poemas homéricos /liada y Odisea. Pero no solo esto: Dante inventa un final
tragico para Ulises. Su inclusion en La Divina Comedia como figura sefiera
de la literatura no cristiana y la invencion de su dramatica muerte determi-
naron que el héroe homérico consiguiera una posicion especial en el pantedn
heroico de Dante.

Vista parcial de “La puerta
del Infierno”, grupo escul-
tdrico creado por el artista
Auguste Rodin, con la cola-
boracion de Camille Claudel,
entre 1880y 1917. La obra

en bronce, de mas de 6 m de
altura, esta inspirada por las
figuras de La Divina Comedia
de Dante, Las flores del mal
de Baudelaire y Metamorfosis
de Ovidio.

Existen varias versiones de

la Puerta; la de la imagen
corresponde a la emplazada
en el Museo Rodin de Paris
(Francia).

Foto: M. E. Garcia Miranda,
2012
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En los apartados siguientes, examinaremos las figuras de Aquiles, Teseo,
Eneas y, principalmente, Ulises en La Divina Comedia de Dante. Con este
proposito, rastrearemos los nombres de los héroes clasicos y sus mitos recor-
dados por el poeta en su obra, y luego nos centraremos en la figura de Ulises
y su caracterizacion por parte de Dante. En este ultimo caso, partiremos de
indagar la representacion mitica que los autores antiguos transmitieron sobre
el héroe, para finalizar en la caracterizacion que logra su figura en La Divina
Comedia junto con los mitos clasicos referidos por el florentino y el andlisis
de la invencion de la muerte tragica del héroe dantesco.

2. Los héroes clasicos en el “Infierno” de La Divina Comedia

En el “Infierno” de La Divina Comedia Dante recuerda a los héroes cla-
sicos mas reconocidos del ciclo troyano. Entre ellos, surgen con gran fuerza
y dinamismo los nombres de Aquiles, Teseo y Eneas, cuyas historias miticas
son recuperadas a través de breves relatos que aluden a uno o mas episodios
de sus vidas incorporados en distintas instancias de la obra dantesca.

Aquiles® es el hijo del mortal Peleo y de la diosa Tetis (Pseudo-Apolodoro,
Biblioteca mitologica 111, 13, 6), quien intentd sacar la naturaleza mortal de su
hijo sumergiendo su cuerpo en el rio Estige (Estacio, Aquileida 1, 269), cuya agua
tenia el poder de tornar inmunes los miembros de quienes se bafiaban en ella. Pero
esta invulnerabilidad no fue completa: el talon de Aquiles, desde donde su madre
lo sostenia para evitar que fuera arrastrado por la corriente, no fue tocado por el
liquido y qued6 mortal. Segin cuenta Higino en Fabula 107, esa parte humana de
Aquiles determina su final pues el héroe muere después de haber sido herido en el
talon por Paris. En efecto, atraido al Templo de Apolo con la promesa de reunirse
con Polixena, la hija de Priamo, el rey de Troya, Paris atravesd con una flecha
la parte vulnerable del héroe y, aprovechando su debilidad, lo derrib6 y ejecutd
sin compasion. Debido a que muere por el amor de Polixena (Treasure, 2010: 3),
Agquiles es colocado en el segundo circulo del canto V del “Infierno”, donde Dante
incluye a los lujuriosos. En ese contexto, el poeta dice:

Y a Helena* vi, causa y fatal trofeo
de larga lucha; y victima, de amores,
al grande Aquiles, hijo de Peleo. (V, 64-66)°

3 Paraun analisis de la figura de Aquiles en la mitologia antigua, cf. Homero, /liada, passim; 11, 681-
694; X1, 625; 771-790; Odisea X1, 477 ss.; XX1V, 39 ss.; Pindaro, Olimpicas 11, 147; Virgilio, Eneida
VI, 56 ss.; Ovidio, Metamorfosis X11, 40-140; 597-609; Estacio, Aquileida, passim; entre otros.

4  Este nombre corresponde a Helena de Esparta, esposa de Menelao, culpada por Homero y Virgilio
de provocar la guerra de Troya. Cf. lliada, passim; Eneida 11, 567-588.

5 “Elena vedi, per cui tanto reo | tempo si volse, e vedi 'l grande Achille, / che con Amore al
fine combatteo”. Para las citas en italiano de La Divina Comedia, seguimos la edicion Durling
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Como sostienen Martinez y Durling (1996: 96), Dante conserva el epiteto
dado por los clasicos al héroe® —“‘I grande Achille” (“Aquiles el grande”)—
para referir a la figura seducida por la belleza de la hija de Priamo, que fue
asesinada victima de una emboscada troyana. Afirman igualmente que este
mito era bien conocido en la Edad Media gracias a las versiones de las histo-
rias latinas (Dictys Cretensis 3, 2; 4, 11; Dares Phrygius 27 y 34) y vernaculas
(Le Roman de Troie), como también otros relatos antiguos que tienen al héroe
como protagonista.

Aquiles es recordado por Virgilio en el circulo séptimo del canto XII
del “Infierno” de La Divina Comedia, cuando el poeta alude a la educacion
de Aquiles y dice: “Ese del medio, que su pecho mira, / es el grande Quiron,
ayo de Aquiles”” (XII, 70-71). Esta historia del centauro como pedagogo de
Aquiles aparece por primera vez en Illiada X1I, 832 de Homero; los autores
posteriores reprodujeron el mismo relato y le agregaron distintas variantes
al mito original. Asi procede Pseudo-Apolodoro, quien en Biblioteca mito-
logica 111, 13, 6 narra que, preocupado Peleo por el cuidado del héroe luego
de ser abandonado por su madre Tetis, llevo el nifio al centauro Quir6én para
que este lo criara. Por su parte, el mito que cuenta el abandono por parte de
Aquiles de Deidamia y su tnico hijo Neoptdlemo para participar en la guerra
contra Troya es referido por Dante en el circulo octavo del canto XX VI del
“Infierno”, segun queda explicito en estas palabras: “Lloran el fraude, que
Deidamia muerta, / aun deplora de Aquiles, su alma triste” (XX VI, 61-62)%.

En efecto, segun el relato transmitido por Pseudo-Apolodoro en Biblioteca
mitologica 111, 13, 8, cuando Aquiles tuvo nueve afios, el adivino Calcante de-
claré que Troya no podria ser vencida sin la participacion del héroe. Su madre
Tetis, conociendo la profecia que anunciaba que Aquiles moriria en Troya si
intervenia en la guerra, lo vistié de mujer y se lo entregd a Licomedes, rey
de Escira. Criado alli, Aquiles se acostdé con Deidamia, hija de Licomedes, y
engendrd un hijo, llamado Neoptolemo. Odiseo conocia la ubicacion exacta
de Aquiles. Fue a buscarlo, pero como no podia distinguir quién era de entre
ellos, coloco en el atrio del palacio unos regalos propios de mujeres, entre
los que introdujo un escudo y una lanza, y orden6 que sonara una trompe-
ta (Higino, Fabulas 96). Aquiles creyd que un enemigo estaba presente, se
rasgo el vestido femenino y empufi6 el escudo y la lanza. Fue reconocido
por este detalle, y prometi6 a los argivos su colaboracion (Pseudo-Apolodoro,

(1996-2003) que se indica en las Referencias bibliograficas. En cuanto a las traducciones al espa-
fol, hemos consultado las de Mitre (1922), de Battistessa (1972) y de Crespo (1982), pero citamos
segtn la del primero.

6  Cf. Estacio, Aquileida 1, 1, donde aparece el epiteto “magnanimum” (magnanimo) atribuido a
Aquiles.

7 “E quel di mezzo, ch'al petto si mira, / e il gran Chiron, il qual nodri Achilla”.

8  “(...) piangevisi entro [’arte per che, morta, | Deidamia ancor si duol d’Achille”.
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Biblioteca mitologica 111, 13, 8). El mismo relato de la historia del hijo de
Peleo es referido por Ovidio en Metamorfosis X111, 162-170, y por Estacio
en Aquileida 1 et passim, donde también cuenta el sufrimiento de Deidamia
por la partida de su amante, y agrega que, luego de su reclutamiento, Aquiles
navego junto a Odiseo y Diomedes y que nunca volvio a ver a Deidamia’.

Finalmente, el florentino menciona al héroe troyano dos veces mas. La
primera aparece en la puerta de la ante-purificacion de las almas del canto IX
del “Purgatorio”, donde el poeta rememora el relato del traslado de Aquiles,
todavia adolescente, a la isla Escira por su madre Tetis, quien lo oculta en la
corte de Licomedes, luego de notificarse sobre la intencion de los griegos de
reclutar a Aquiles antes de marchar hacia Troya para combatir contra el rey
Priamo. Esto se deduce de las siguientes palabras:

No de otro modo, Aquiles despertado,
volvid sus 0jos con inquieto giro

al verse a extrafio sitio trasportado,
cuando (...) a Esciro

su madre lo llevo (...) (IX, 34-39)!°

La segunda referencia al héroe se ubica en el aro quinto del canto XXI
del “Purgatorio”, donde Dante se encuentra con el autor de la Aquileida, quien
le informa: “Estacio fue mi nombre, y al Tebano / mis cantos di; después, del
grande Aquiles / con la segunda carga, pisé en vano” (XXI, 91-93)"". En este
lugar, el florentino pone en boca del poeta latino el resumen de su carrera lite-
raria. Estacio afirma asi que escribi6 dos obras, Tebaida y Aquileida, a la vez
que confirma que la segunda de estas quedo inconclusa. Al parecer, Dante no
conoce ninguna razén que justifique este hecho, solo considera que escribir
sobre un héroe como Aquiles debi6 significar para Estacio una pesada “carga”
dificil de sobrellevar.

Teseo'?, por su parte, es el rey de Atenas. Algunas versiones lo presentan
como hijo de Egeo, rey de la misma ciudad atica, y Etra (Higino, Fabulas 14,
5)8, y el resto como hijo de Poseidon y Etra (Pseudo-Apolodoro, Biblioteca
mitologica 111, 15, 7, Higino, Fabulas, 37, 1). Pero, més alla de las particula-
ridades de su gestacion, lo cierto es que Teseo es el héroe atico que mayor

Cf. Purgatorio 22, 114, donde Dante coloca a la madre de Neoptolemo.

10 “Non altrimenti Achille si riscosse, / li occhi svegliati rivolgendo in giro / e non sappiendo la dove
si fosse, / quando la madre (...) a Schiro”.

11 “Stazio la gente ancor di la mi noma; / cantai di Tebe e poi del grande Achille, / ma caddi in via
con la seconda soma”.

12 Para un analisis de la figura de Teseo en la mitologia antigua, cf. Homero, Odisea X1, 322 ss.; 631;
Euripides, Suplicantes 1 ss.; Pausanias, Descripcion de Grecia 1, 27, 7; 44, 8; 11, 33, 1; Ovidio,
Metamorfosis V11, 404 ss.; Ibis 407 ss.; entre otros.

13 Cf. Plutarco, Vidas paralelas 1, Teseo 3.
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renombre alcanza en la mitologia clasica por su descenso al inframundo y
por haber asesinado a uno de los personajes mas temidos por los griegos, el
Minotauro. De hecho, el nombre del héroe aparece al menos tres veces en
La Divina Comedia, siempre en confrontacion con poderes monstruosos o
demoniacos (Wetherbee, 2010). Asi se observa en el circulo sexto del canto
IX del “Infierno”, donde Teseo es recordado como héroe valiente y capaz de
enfrentar a los monstruos que atemorizaban a los griegos de antafio:

“iVenga Medusa!”, gritanos, mirando:
“;Sera de dura piedra frio bulto, /
de Teseo el asalto vindicando!” (IX, 52-54)*

Las Erinias se reprochan aqui por no haber matado a Teseo. Segtn el
mito narrado por Pseudo-Apolodoro en Epitome, Teseo acompafid a su amigo
Piritoo al Hades para raptar a Perséfone, que era esposa de Hades e hija de
Zeus y Deméter. Los dos amigos consiguieron penetrar en el inframundo,
pero no pudieron salir. Quedaron prisioneros hasta la llegada de Heracles,
quien logro rescatar a Teseo'” pero no a Piritoo.

Sin embargo, Virgilio recuerda una version diferente de esta historia. En
Eneida V1, 395-396 alude al descenso de Teseo y Piritoo, y en los vv. 617-618
afirma que Teseo permanecio eternamente encarcelado en el inframundo. El mis-
mo poeta es quien refiere el famoso relato mitico de Teseo y el Minotauro en el
circulo séptimo del canto XII del “Infierno” de Dante. En efecto, Virgilio grita:

“Engendro inmundo,

(piensas mirar al principe de Atenas,

que con su mano te matd en el mundo?

iAnda bestial, el que cruza tus arenas,

no ha tomado lecciones de tu hermana:

viene tan solo a ver las justas penas.” (XII, 16-20)'

14 “’Vegna Medusa: si ‘I farem di smalto’, / dicevan tutte riguardando in giuso, / ‘mal non vengiam-
mo in Teseo Fassalto™.

15 En “Infierno” XII, 98, Dante refiere al encadenamiento de Cerbero por Hércules (vv. 52-54). De
acuerdo con Martinez y Durling (1996: 152), “debido a su preeminencia entre los héroes como be-
nefactor de la humanidad, su descenso a Hades para rescatar a Teseo, y su apoteosis en la muerte,
Hércules fue considerado en la Edad Media como el principal mitico paralelo de Cristo; asi, en tér-
minos del sincretismo de Dante, siempre buscando establecer continuidades entre los mundos clasi-
co y cristiano, esta referencia pagana parece mucho menos extravagante que para los modernos” (mi
traduccion). Para un estudio de las referencias cristologicas vinculadas a Hércules en el “Infierno”
puede leerse Miller (1984).

16  “Lo savio mio duca inver' lui grido: ‘Forse /tu credi che qui sia 'l duca d'Atene, / che su nel mondo
la morte ti porse? / Partiti, bestia, che questi non vene / ammaestrato da la tua sorella, / ma vassi
per veder le vostre pene’”.
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De acuerdo con estas palabras, el Minotauro esta tendido al otro lado del
camino referido por Virgilio.

El recuerdo de esta figura en la literatura clasica y medieval responde a la
fama que consigui6 el mito que reconoce a Teseo como el héroe mas estimado
por los atenienses. En efecto, el Minotauro, que tiene cuerpo de hombre y ca-
beza de toro (Higino, Fabulas 40, 2), es hijo de Pasifae, esposa del rey Minos
de Creta, quien, enamorada de un toro enviado por Poseidon a su esposo,
copuld con el animal y dio a luz al Minotauro (Pseudo-Apolodoro, Biblioteca
mitologica 111, 1, 3). Avergonzado por el nacimiento, Minos ordend que el ar-
quitecto Dédalo construyera un inmenso palacio, conocido como el Laberinto
de Creta (Pseudo-Apolodoro, Biblioteca mitologica 111, 1, 3; Diodoro Siculo,
Biblioteca historica 1V, 77, 4), donde encarcel6 al hijo contranatura de su
esposa Pasifae, y a Dédalo, que era el unico que conocia el camino de sali-
da del Laberinto. Mientras tanto, Minos no dejaba de atender la voracidad
del bastardo. Cada uno, tres o nueve afos —la ambivalencia en el nimero
de afios se debe a las distintas versiones transmitidas sobre el mito—, el rey
de Creta saciaba el apetito del Minotauro con siete jovenes y siete doncellas
(Pseudo-Apolodoro, Biblioteca mitologica 111, 15, 8; Higino, Fabulas 41, 1),
“que, como tributo, pagaba la ciudad de Atenas” (Grimal, 2010: 361), luego
de haber sido derrotada en la guerra contra los cretenses. Teseo, deseoso de
terminar con estos sacrificios que diezmaban su ciudad y condenaba injusta-
mente a sus habitantes, decidi6 mezclarse entre los jévenes varones (Pseudo-
Apolodoro, Epitome 1, 1, 7-9). Con la ayuda del ovillo de hilo entregado al
héroe por Ariadna, hermana del Minotauro, Teseo dio muerte a la bestia'” y
logré salir del Laberinto gracias al hilo que habia desovillado en su trayecto
hasta el Minotauro (Higino, Fabulas 42)". Al parecer, Dante conocia este
mito ampliamente comentado sobre todo por Ovidio (Metamorfosis VIII, 152-
82)" y Virgilio (Eneida V1, 14-33), quienes agregaron minimas variantes sin
alterar los elementos miticos esenciales.

La tltima referencia a Teseo en La Divina Comedia surge en el aro sexto
del canto XXIV del “Purgatorio”, donde Dante hace mencion de la glotoneria
ejemplificada por los Centauros, cuya violencia ebria en la boda de Piritoo, el
amigo de Teseo, fue resistida por el héroe clésico:

17  Para otros mitos sobre Creta, cf. “Infierno” XIV, 94-120.

18 Sobre Dédalo, cf. Pseudo-Apolodoro, Biblioteca mitolégica 111, 15, 8 ss; Epitome 1, 12 ss.; tam-
bién Platon, Menon 97, 2; Higino, Fabulas 39; 244; 274; Virgilio, Eneida 6, 14 ss; Pausanias,
Descripcion de Grecia 1,21, 4; 26, 4; 9, 4, 5; Diodoro Siculo 4, 76, 1 ss.; Ovidio, Metamorfosis 8,
244 ss.

19 Cf. Ovidio, El arte de amar 11, 1-32.
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“Recordad a los malditos
nacidos de las nubes, que, borrachos,
con dos pechos lucharon con Teseo.” (vv. 121-124)%

Piritoo era hijo de Ixi6n, quien también habia engendrado a los Centauros
copulando con una nube a la que Zeus habia dado la forma de la diosa Juno.
En la boda de Piritoo, los Centauros se emborracharon e intentaron llevarse
a las mujeres; Teseo, al mando de los lapitas, pueblo de Piritoo, derrot6 a los
Centauros cuando estos intentaron violar a la novia de su amigo (Homero,
Odisea XXI, 295-304; Pseudo-Apolodoro, Epitome 1, 1, 21-22; Ovidio,
Metamorfosis X11,210-535). El mito, que recibi6 el nombre de Centauromaquia,
fue un gran ejemplo para los griegos de la victoria de la razén sobre la furia
bruta y la violencia desmedida (Martinez y Durling, 2003)?!.

Eneas?®, por tltimo, es hijo del troyano Anquises y de la diosa Afrodita
(Homero, lliada 11, 819 ss.; Higino, Fabulas 94; Pseudo-Apolodoro, Biblioteca
mitologica 111, 12, 2). En La Divina Comedia es un residente del Limbo en el
“Infierno” y uno de los modelos de Dante para su viaje al otro mundo. La pri-
mera alusion al héroe surge en el proemio general del canto I del “Infierno”,
donde Virgilio se presenta como el cantor de Eneas en el poema Eneida, se-
gun se aprecia en estos versos:

“Poeta fui; canté aquel héroe justo,
hijo de Anquises, que de Troya vino,
cuando el soberbio Ilion qued6 combusto.” (vv. 73-75)*

Segun Martinez y Durling (1996), la justicia, que es la mas noble de las
virtudes morales, se atribuye a Eneas, venerado como el fundador de Roma
después de la destruccion de Troya por los griegos*. Es en este sentido de
veneracion hacia el poeta Virgilio y su creacion, que en el proemio del canto
IT del “Infierno” Dante vuelve a evocar a Eneas de esta manera:

Si el gran padre de Silvio, en existencia

20 “‘Ricordivi’, dicea, ‘d'i maladetti / nei nuvoli formati, che, satolli, / Teseo combatter co' doppi
petti”.

21 Este mito esta representado en el fronton del templo de Zeus en Olimpia y en otros lugares que
recuerdan su historia.

22 Para un analisis de la figura de Eneas en la mitologia antigua, cf. Hesiodo, Teogonia 1008 ss.;
Homero, /liada 11, 819 ss.; V, 166-275; 297-317; 431-470; 512-518; X1I, 98; X111, 458-505; XV, 332-
338; X VI, 608-631; XX, 307 ss.; etc.; Virgilio, Eneida, passim.

23 “‘Poeta fui, e cantai di quel giusto / figliuol d'Anchise che venne di Troia / poi che 'l superbo Ili'on
fu combusto™.

24 Cf. Virgilio, Eneida 1, 544-545. El mito de Eneas recreado por Virgilio en su Eneida es uno de los
mas significativos de la Edad Media. Genealdgicamente, representa que los romanos son descen-
dientes de Eneas y su progenie. Cf. Eneida VI.
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de hombre carnal, bajo feliz auspicio,
de este siglo inmortal palp6 la esencia. (vv. 13-15)%

El florentino recuerda la figura de Eneas a través de Silvio, que fue el hijo
postumo que parid su esposa Lavinia (Virgilio, Eneida V1, 760-766). Sin em-
bargo, no es la imagen paternal del héroe aquella que motiva su presencia en
€s0s versos, sino la referencia a su viaje al inframundo como “hombre carnal”
(v. 14) en lugar de onirico o espiritual. Esta referencia es tomada por Dante
del mismo poema que canta las hazafias del héroe, la Eneida, donde Virgilio
enfatiza repetidamente esta particularidad exclusiva de Eneas (VI, 290-294 y
413-414) cuando arriba a Cumas, visita a la Sibila y desciende al infierno. Este
viaje es uno de los modelos principales que inspira el recorrido de Dante por
el “Infierno” de La Divina Comedia (Martinez y Durling, 1996). El modelo
virgiliano de la catdbasis de Eneas se hace patente en vv. 31-33 del canto II del
“Infierno”, cuando Dante reconoce:

No soy (...) Eneas. {Qué es lo que he hecho
para que pueda merecer tal gracia?
Menos que nadie tengo ese derecho.?

Después de las perifrasis de los vv. 13-15, el uso del nombre propio es cul-
minante. Ademads de desarrollar el tema del miedo del peregrino, el plantea-
miento de la pregunta de Dante sirve para destacar la importancia iconoclas-
ta, y hasta histdrica, de un viaje al otro mundo reivindicado por un profano y
héroe del ciclo troyano (Martinez y Durling, 1996). Pero no solo esto: Dante
descubre su propia relacion con semejante figura mitica. Eneas ha descendido
al inframundo y ha sido recompensado con conocimiento. Este héroe, por lo
tanto, es un modelo importante para el viaje heroico del Dante peregrino a
través del infierno.

El Eneas de Virgilio, por otro lado, es mencionado a lo largo de toda La
Divina Comedia. Aparece entre los paganos en el Limbo del circulo primero
del canto I'V del “Infierno”, cuando Dante menciona al héroe junto a otros per-
sonajes de la mitologia clasica: “A Electra vi en un grupo soberano: / a Héctor
reconoci, y al justo Eneas (...)” (vv. 121-122)?". La figura de Electra referida
por Dante no es la hija de Agamenon, cuyo nombre adquiri6 alta fama entre
los tragicos del siglo V a.C., sino de Atlas. Era la madre de Dardano, fun-
dador de la dinastia real de Troya (Virgilio, Eneida VIII, 134-135); por esta

25 “Tu dici che di Silvio il parente, / corruttibile ancora, ad immortale / secolo ando, e fu
sensibilmente”.

26 “Ma io, perehe venirvi? o chi 'l concede? /lo non Enea, io non Paulo sono; / me degno a cio ne io
ne altri 'l crede”.

27  “I'vidi Eletra con molti compagni, / tra ' quai conobbi Ettor ed Enea (...)".
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razon, Dante agrupa apropiadamente su nombre con el troyano Héctor, hijo
de Priamo, y con el mismisimo Eneas, que en el canto XX VI del “Infierno”
es calificado como “la semilla noble” (“i/ gentil seme”, v. 60) de los roma-
nos, pues se le atribuye la paternidad de Romulo, el reconocido fundador de
Roma?®. En una linea etiologica similar, en el segundo cielo del canto VI del
“Paraiso”, el héroe es mencionado perifrasticamente (“el antiguo que tomd
a Lavinia®”, “l'antico che Lavina tolse”, v. 3) al comienzo de la historia del
Imperio de Justiniano (Martinez y Durling, 2011), donde el lector que co-
noce el poema de Virgilio puede descubrirlo detras del texto, como sugiere
acertadamente Kallendorf (2010). Segun este autor, la relacion entre Dante
peregrino y Eneas esta presente desde el inicio de La Divina Comedia porque
el florentino sigue el camino trazado por Eneas en la busqueda y obtencion
de ayuda divina para mover sus andanzas terrenas hacia su objetivo celestial.

PS'QM?

“Las tres sombras”, inspiradas en
La Divina Comedia, permanecen en
la entrada del Infierno y su postura
inequivoca remite a la frase que
describe el inframundo de Dante:
“Vosotros que entrais, abandonad
toda esperanza”. Grupo escultorico
de A. Rodin, ampliado del que co-
rona “La puerta del Infierno”, que
se encuentra en el Museo Rodin de
Paris (Francia).

Foto: M. E. Garcia Miranda, 2012

De acuerdo con lo analizado hasta aqui, cada uno de los tres héroes
mencionados tiene un significado predominante en la historia mitica de la
Antigiiedad griega y latina, de ahi que Dante les conceda un espacio poé-
tico significativo. Otros personajes como Hércules (“Infierno” XXV, 29-
33; XXVI, 108-109), Jason (“Infierno” XVIII, 83-99; “Paraiso” II, 16-18),
Meleager (“Purgatorio” XXV, 22), Diomedes (“Infierno” XXVI, 52-63), Paris
(“Infierno” V, 67), Héctor (“Infierno”, IV, 121-128), son todos héroes clasicos

28 En el mismo canto, Eneas es nombrado como el fundador de Gaeta (v. 93).

29 Lavinia era hija del rey Latino y de Amata. Su padre la entregd en matrimonio a Eneas, quien lla-
mo Lavinio a la ciudad fundada por ¢l (Grimal, 2010). Sobre Lavinia, cf. Tito Livio I, 1, 3; Virgilio,
Eneida V1, 764; 7, 52 ss.; 12, 194; Ovidio, Metamorfosis X1V, 449; 570; entre otros.
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que reciben una mencién pasajera en La Divina Comedia. Sus apariciones
estan en conexion con el resto de las figuras mitologicas que favorecen el
entendimiento de su importancia en la obra de Dante.

Sin embargo, ninguno de esos héroes logra un tratamiento similar al re-
cibido por los personajes comentados en este apartado y por una cuarta figura
mitica que, de la misma manera que Eneas, adquiere gran predominio a lo
largo de toda La Divina Comedia: Ulises. Dada su relevancia en la obra del
florentino, en los siguientes apartados examinaremos, primero, los relatos cla-
sicos que conforman la historia de este héroe griego y, luego, el tratamiento
poético que hace Dante de Ulises y la innovacion tradgica que incorpora en el
relato antiguo.

3. Ulises en La Divina Comedia de Dante
3.1. Ulises clasico

El nombre latino Ulises*® es “un préstamo dialectal” (Grimal, 2010: 525)
que designa el nombre griego Odysseus (Odiseo), uno de los personajes miti-
cos mas populares de la Antigiiedad. Dos poemas de Grecia arcaica atribui-
dos a Homero cuentan sus hazafias: la /liada y la Odisea. Si bien su pasado
como héroe en la guerra de Troya es referido por la /liada, y el regreso a su
tierra ftaca luego de dicha guerra y otros datos relacionados con su vida son el
tema de la Odisea, su historia ha sido objeto de modificaciones y alteraciones
durante toda la época antigua.

El héroe es hijo de Laertes® y Anticlea® (Odisea X1, 85; XV, 363 ss.;
XVI, 119 ss.; XIX, 395 y 416; XXIV, 270 y 517). Como descendiente de
Laertes, Odiseo es nieto del rey de ftaca llamado Arcesio (Odisea X V1, 119;
XXV, 270), quien, segun los Escolios en Odisea XV1, 118 y Metamorfosis
XIII, 144 de Ovidio, habria descendido del dios Zeus y Euriodea®. De la
unién de Arsecio y Calcomedusa nace Laertes; como sucesor directo de
Arsecio, Laertes hereda el reino de ftaca que, ya avanzado en edad, deja en
manos de Odiseo. Por su parte, como descendiente de Anticlea, el héroe es

30 Paraun analisis completo de las referencias literarias grecorromanas relacionadas a Ulises, remi-
timos a Grimal (2010).

31 Segiin algunas tradiciones, Odiseo es fruto de la unién de Sisifo y Anticlea. Cf. Sofocles, Ayax
190; Filoctetes 417; 625; Euripides, Ciclope 104; Higino, Fabulas 201.

32 La misma pareja también habria engendrado una hija mujer de nombre Ctimena, entregada en
matrimonio a un hombre de Same. Cf. Odisea, XV, 362-367.

33 Una segunda tradicién dice que Arcesio es hijo de Céfalo (cf. Etymologicum Magnum 144, 22-
32, pp. 130-131), y una tercera que es hijo de Céfalo y Procris (cf. Higino, Fabulas 189). También
existe una cuarta tradicion que hace de Arcesio hijo de Cilo o Celeo (cf. Eustacio, Commentarii ad
Homeri lliadem 1, 475, 22).
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nieto de Autdlico (Odisea X1, 85; XIX, 395)*, hijo del dios Hermes (Pseudo-
Apolodoro, Biblioteca mitolégica 1, 9, 16)* y de Quione*. De la union de
Autdlico y Anfitea nace Anticlea (Odisea XIX, 417; Eustacio, Commentarii
ad Homeri Odysseam 2, 208, 10). Este recorrido genealdgico muestra que,
tanto del lado paterno como del materno, Odiseo tiene una ascendencia di-
vina®’ que coincide con la atestiguada en la historia familiar de los héroes
clasicos analizada mas arriba.

En cuanto a los relatos sobre su infancia, adolescencia y juventud hasta su
reclutamiento como consejero de Agamenon en la Guerra de Troya, existen
distintas tradiciones miticas. Segun la Odisea XIX, 399-466, el héroe nacid
en [taca, una isla griega ubicada en el mar Jonico, frente a la costa nores-
te de Cefalonia y al oeste de Grecia continental. El poema épico relata que
cuando Autdlico fue a la opulenta poblacion de ftaca, se encontré a un nifio
recién nacido de Anticlea que estaba bajo el cuidado de su nodriza Euriclea.
Luego de observarlo, dijo: “Yerno e hija mia, pongale el nombre que voy a
decir. Ya que he llegado hasta aqui enfadado con muchos hombres y mujeres
a través de la fértil tierra, que su nombre eponimo sea Odiseo (...)” (vv. 408-
410)*. Y agrego que una vez alcanzada la adolescencia viajara hacia su casa,
el Parnaso, para que le fueran entregados los regalos correspondientes (vv.
410-412). Asi procedio Odiseo. Una vez cumplida la edad suficiente, marcho
hacia la casa de su abuelo materno para que le diera los regalos prometidos al
nacer. Autolico, Anfitea y sus hijos lo recibieron amablemente y ordenaron un
banquete para celebrar su llegada (vv. 413-427). Tan pronto como amanecio,
salieron de caceria los hijos de Autdlico y Odiseo, y ascendieron al monte
Parnaso. Pero cuando llegaron a un valle, un enorme jabali se detuvo ante
ellos. Odiseo lo enfrentd, aunque no pudo detener la embestida. El animal se
adelant6 y con su blanco colmillo hiri6 al héroe por encima de la rodilla (vv.
448-450), quien aprovecho este ataque y dio muerte al jabali (vv. 451-454).
Llevado a la casa de Autolico, curaron su lesion y enviaron al héroe de vuelta
a su hogar, colmado de majestuosos regalos (vv. 454-460). Otra tradicion de
época tardia recuperada por Pausanias, Descripcion de Grecia X, 8, 8, ase-
gura que Odiseo fue herido en el gimnasio de Delfos, donde en un tiempo

34 Cf. Platon, Republica 334a.

35 Sobre la relacion entre Autolico y Hermes, cf. Odisea X1X, 397.

36 Cf. Higino, Fabulas 200; 201; 247. Segtin Higino, Autdlico nace de la union de Quione y Mercurio
(Higino, Fabulas 200; 201).

37 Kerényi (2009) resalta que Odiseo también contaba con la permanente proteccion de Atenea. Esto
se aprecia especialmente en la Odisea, donde el héroe consigue salvar repetidamente su vida gra-
cias a la intervencion de la diosa. Cf. I, 46 ss. y V, 427 ss. entre otros.

38 “(...) yapuPpog Enog Bvyatép Te, Ti0ec0’ Gvop, GTTL KEV ET® / TOAAOTGY YO £YD Y€ OGVGOANUEVOG
108" iIKav®, / avopdoty 18€ yovar&ily ava x0ova Potidveipav: / td 6’ Odveedg dvop' E6T ETOVLILOV
(...)”. De aqui surge la referencia que explica el origen mitico del nombre Odyseiis (Odvcedc) a
partir de la derivacion del verbo ‘estar enfadado’ que traduce la forma odyssomai (660ccopar).
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pasado habria existido un bosque silvestre en el que el héroe y los hijos de
Autolico cazaban el jabali que lastimé a Odiseo. Si bien la Odisea y Pausanias
difieren en cuanto al lugar geografico donde el héroe fue lastimado, la historia
sobre la caceria del jabali y la herida por este ocasionada permanece intacta y
adquiere gran resonancia entre los griegos antiguos porque, como se explicara
mas adelante, la cicatriz que deja ese momento es un indicio fundamental que
determinara el reconocimiento de la identidad del héroe, luego de su llegada a
ftaca tras los diez afios de naufragio posteriores a la guerra de Troya.

Durante la etapa de juventud, por su parte, Odiseo recibio el trono de
ftaca cedido por Laertes; esta sucesion lo habilito para salir en busca de una
esposa digna de compartir su lecho real. Con este proposito, partié a Esparta
para obtener la mano de la hija de Tindareo, la famosa y hermosa Helena
(Hesiodo, Fragmento 198, 2). Una vez en el lugar, se encontré con un cuan-
tioso nimero de reyes de la Hélade que tenian la intencion de casarse con
Helena, entre los que figuraba Menelao®. Al ver esta multitud, segtin relata un
pasaje de la Biblioteca mitologica 111, 10, 9 de Pseudo-Apolodoro, Tindareo
temio las discordias que la eleccion de un solo candidato provocara en los de-
mas. Pero Odiseo encontro la solucion, que comunico a Tindareo a cambio de
la mano ya no de Helena, sino de Penélope, la hija de Icario. El rey espartano
acepto y el héroe le dijo que hiciera jurar a todos los pretendientes que defen-
derian al novio elegido si recibia de alguien ultraje a su matrimonio (Kerényi,
2009). Oido esto, Tindareo tom6 juramento a los pretendientes y ¢l mismo
eligio a Menelao para contraer nupcias con su hija, y de inmediato solicit6 a
su hermano Icario la mano de Penélope para Odiseo*’. Una segunda version
del mito transmitida por Pausanias en Descripcion de Grecia 111, 12, 1, dice
que Icario propuso un concurso de carreras a los pretendientes de Penélope y
que Odiseo fue el vencedor. Sin embargo, mas alla de la manera por la que el
héroe se une a Penélope, la mayoria de los relatos hacen de la hija de Icario y
de la nayade Peribea la esposa de Odiseo.

Instalados en Itaca, Penélope concibe un hijo de Odiseo llamado
Telémaco*. Segtn el poema épico Odisea, Telémaco era un lactante cuando
“se difundio la noticia de que Paris habia raptado a Helena, y Menelao pedia
ayuda contra el raptor” (Grimal, 2010: 528). El propio hijo del héroe lo explica
con estas palabras: “Mi madre me dice que soy hijo de él; pero yo no lo sé,

39 Sobre la lista de pretendientes de Helena, cf. Hesiodo, Fragmentos 196, 197, 198, 199, 200, 202,
204; Higino, Fabulas 81.

40 Elnombre de Clitio, desconocido en otros catalogos, aparece por tres veces entre los pretendientes
de Penélope. Cf. Apolodoro, Epitome V11 27, 28 y 29.

41 Sobre otros hijos de Odiseo dados a conocer por la tradicion arcaica, cf. Hesiodo, Teogonia
1111-1015.
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pues nunca conoci6 alguien por si mismo su progenie” (Odisea 1, 215-216)*.
A partir de este argumento podemos deducir que Telémaco apenas tenia unos
meses de vida en el momento en que Odiseo decidio integrar la tropa del ejér-
cito griego capitaneada por Agamendn y Menelao, hijos de Atreo, que tenia
como objetivo recuperar a Helena (Odisea, 11, 26 y 170).

Aunque distinta de la de otros héroes griegos que entablaron batalla con-
tra los troyanos, su partida estuvo cargada de presagios que anunciaban su
largo naufragio. De acuerdo al relato del adivino Haliterses Mastorida de la
corte de Odiseo, el héroe decidio partir a Troya pese a su advertencia. Antes
de embarcar, el adivino le habia revelado que sufriria muchas calamidades,
que perderia a todos sus compaieros y que volveria a casa después de trans-
curridos veinte afios sufriendo el desconocimiento de los que antes habian
sido sus allegados mas queridos (Odisea, vv. 173-176; Higino, Fabulas 95).
En Metamorfosis X111, 36, cuenta Ovidio que, ante semejante advertencia, y
luego de recibir la noticia que le notificaba que unos legados regenteados por
Palamedes vendrian a buscarlo, Odiseo simul6 locura, se cubrié con un pileo
y unci6 al arado un caballo con un buey. Cuando Palamedes lo vio, percibid
que estaba fingiendo, sac6 a Telémaco de la cuna, lo puso delante de su arado
y obligd a Odiseo a unirse al ejército atrida a cambio de la vida de su hijo (cf.
Pseudo-Apolodoro, Epitome 3, 7). Odiseo aceptod, no sin guardar un fuerte
rencor contra quien lo habia instado a dejar su patria (cf. Pseudo-Apolodoro,
Epitome 3, 8; Higino, Fabulas 105; escolio a Euripides, Orestes 432).

Sin embargo, su resentimiento no le impidio6 participar activamente de la
empresa antes y después de embarcarse hacia Troya. Asi lo demuestra cuando
encabeza la mision destinada a buscar a Aquiles y enlistarlo en las tropas argi-
vas, dando asi cumplimiento al oraculo que vaticinaba la victoria sobre Troya
con la participacion del hijo de Peleo en la batalla, conforme a lo comentado
mas arriba (Pseudo-Apolodoro en Biblioteca mitologica 111, 13, 8; Higino,
Fabulas 96; Ovidio en Metamorfosis X111, 162-170; Estacio, Aquileida 1).

Como parte de la expedicion con direccion a Troya, protagoniza nume-
rosas historias. El nombre del héroe surge mas de veinte veces en el poema
homeérico que canta el ultimo afio de asedio a la ciudad amurallada, la //iada.
En la mayoria de sus apariciones, Odiseo es caracterizado a partir de sus
habilidades como consejero y, especialmente, por su gran astucia o artima-
fa, por lo que repetidamente su nombre es acompafiado con el epiteto “de
muchos consejos” (moAvunric, I, 311; 440; 111, 200; X, 148; 382; entre otros),
que surge con mayor asiduidad en la Odisea (V, 214; VII, 207; 240; VIII, 152;
IX, 1; XII, 354; XIX, 70; entre otros). A lo largo del ataque a Troya, Odiseo

42 “(.) pgTnp pév Té pé enot od Eupeval, adTap £Y® ye / 0DK 018" 0 Yap T TIg £OV YOVOV adTdg
avéyvo (...)".
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“aparece como combatiente de gran valor, a la vez que como consejero pru-
dente y eficaz. Es empleado en todas las misiones que exigen un habil ora-
dor” (Grimal, 2010: 529). En su funcion de mediador directo de Agamenon,
Odiseo es quien interviene ante el jefe atrida para que devuelva a su padre a
Criseida. Agamendn habia tomado a la joven hija de Crises, el sacerdote de
Apolo, como concubina luego de destruir la ciudad conocida como Crise. El
sacerdote busca recuperar a su hija por todos los medios, y decide invocar a
Apolo para que mande una peste mortal sobre el campamento aqueo. Este he-
cho es referido en /liada 1 (esp. vv. 9-12), donde Odiseo y Aquiles convencen
a Agamenon para que Criseida sea entregada a su padre y termine de esta
manera la enfermedad que diezma las tropas aqueas®.

Gran parte de las historias restantes hacen de Odiseo un artifice de en-
gafios. Uno de los mitos que mejor refleja este ingenio es aquel que cuenta el
reclutamiento de Odiseo por parte de Palamedes y el alistamiento de Aquiles;
otros mitos convierten al héroe en un ladron. Este caracter doloso de Odiseo
aparece en el canto X de la /liada, que narra la muerte de Reso y el robo de sus
caballos (vv. 471-514), pero toma mayor fuerza a partir del mito post-homérico
que narra el robo del Paladio, relatado en Epitome V por Pseudo-Apolodoro,
junto con la historia de la estatua de Palas Atenea presente en Biblioteca mi-
tologica 111, 12, 3. En efecto, cuenta que Ilo, el hijo del rey de Dardania, fue
a Frigia, donde se celebraban unos juegos organizados por el rey, y vencié en
la lucha; recibid6 como premio cincuenta jovenes e igual nimero de mucha-
chas, y una vaca moteada. El rey de Frigia, obedeciendo un oraculo, le dijo a
Ilo que fundara una ciudad en el lugar donde aquella se tendiese. Cuando la
vaca llego a la colina llamada de Ate, ubicada también en la region de Frigia,
se acosto e Ilo fund6 alli una ciudad que llamo I1idn, conocida mejor con el
nombre de Troya. Mas tarde, Ilo suplicé a Zeus que le mostrara algun signo
de su proteccion de la ciudad, y vio delante de su tienda, caido del cielo, una
estatua semejante a la imagen de Palas Atenea**. Tenia tres codos de alto y los
pies unidos; en la mano derecha la lanza enhiesta y en la izquierda la rueca 'y
el huso. Ilo construy6 un templo y le dio culto, y vener6 la imagen de la diosa
como protectora de Ilion o Troya. Segun otra tradicion también transmitida
por Pseudo-Apolodoro, mientras el Paladio o estatua de Atenea estuviera en
Troya, la ciudad no podria ser conquistada. Asi lo narra en Epitome V, 10
y 13, donde refiere a su vez el hurto de la estatua. Sostiene, en efecto, que
Héleno, hijo de Priamo y Hécuba, habia vaticinado que Troya caeria cuando el

43  El atrida acepta, pero pide como reemplazo de su concubina a la protegida de Aquiles, Briseida
(Iliada, 1, 180 ss.). El hijo de Peleo comprende esta accion despotica de Agamendn como un ultraje
y decide no combatir en la guerra hasta que su compaiiera sea devuelta. Odiseo es quien interviene
en la reconciliacion entre el jefe atrida y Aquiles (//iada X1X, passim); Briseida es restituida a su
protector y Aquiles retoma su lugar en el campo de batalla.

44 Sobre el mito de la estatua de Atenea, cf. Biblioteca mitologica 111, 12, 3.
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Paladio fuera robado (V, 10) (cf. Pausanias, Descripcion de Grecia 1, 28, 9; 11,
23, 5). Para cumplir con este oraculo, el héroe itacense y Diomedes fueron de
noche hasta la ciudad amurallada y, dejando al hijo de Tideo para que vigilara
la zona, Odiseo entré inadvertidamente en la ciudad disfrazado de mendigo;
alli fue reconocido por Helena, y con su ayuda, tras dar muerte a los guardias
del Paladio, Odiseo rob¢ la estatua y, junto con Diomedes, la llevo a una nave
argiva (V, 13)®. Esta historia del robo del Paladio también es transmitida por
Virgilio en Eneida 11, 162 ss., y por Ovidio en Metamorfosis X111, 337-349.
Ambos autores no escatiman palabras ofensivas contra el héroe homérico.
Refieren la historia del hurto como una profanacion de la imagen sagrada
(Eneida 11, 165-170; Metamorfosis X111, 337-338).

Pseudo-Apolodoro, por su parte, atribuye al mismo Odiseo la planifica-
cion de la construccion del caballo de madera que escondera a la tropa griega
encargada de aniquilar la ciudadela troyana (Epitome V, 14-15). Segun el au-
tor, el héroe persuadio6 a los mejores hombres aqueos para que entraran en la
estructura de madera* hasta que, devenida la noche, estuvieran en condicio-
nes de salir y quemar las tiendas de toda Troya. Asi lo hicieron y el caballo fue
ingresado a la ciudad amurallada como ofrenda para aplacar la ira de la diosa
Atenea, enojada por el robo del Paladio. Los troyanos aceptaron el fraudulen-
to regalo y, terminado el festejo por la victoria sobre los aqueos, regresaron
extenuados a sus hogares. Aprovechando el suefio de los soldados troyanos,
dice Virgilio en Eneida 11, 13-267, Sinon, el primo de Odiseo, abri6 el vientre
del caballo para liberar a los aqueos escondidos en la engafiosa construccion,
incluidos el propio Odiseo (v. 62) y Diomedes, de acuerdo con una tradicion
medieval dificil de identificar (Martinez y Durling, 1996). Estos saltaron, ani-
quilaron a gran parte de la poblacién, quemaron toda Troya y emprendieron
el camino de regreso a Grecia. Pero la version de Virgilio no atribuye al héroe
itacense la idea del caballo de madera, sino a los jefes argivos (v. 15), al mis-
mo tiempo que describe el caballo hueco como una barriga embarazada de
griegos (vv. 38, 51, 238 y 243), con un exterior justo, representado como una
ofrenda religiosa prefiada de destruccion.

Fuera de las alteraciones miticas, lo cierto es que el caballo de madera
es el hito que marca la destruccion de Troya, la victoria de los argivos y el
retorno de Odiseo a {taca. Este viaje, y las distintas peripecias que atraviesa el
héroe hasta la llegada definitiva a su reino, es el tema principal de la Odisea.
A partir del canto V el poema enumera los relatos de su héroe contados por

45 Cf. el resumen de Proclo de la Pequeiia Iliada; Homero, Odisea 1V, 250-256. Segun Euripides,
Hécuba 239-250, cuando Odiseo entr6 en Troya, Helena lo reconocio y lo llevo ante Hécuba y esta
lo envio fuera del pais salvandole asi la vida.

46 Cf. Homero, Odisea 1V, 271-289; VIII, 492-515; X1 523-532; Higino, Fdbulas 108; Quinto de
Esmirna XI1, 23-83; 218-443; 539-585; XIII, 21-59.
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el propio protagonista. Odiseo refiere su estancia en la isla remota de la ninfa
Calipso (V); su llegada a la tierra de los feacios (VI-VII); su experiencia en la
region de los Cicones y de los Lotdfagos (VIII); su aventura en la cueva del
Ciclope (IX); su paso por la isla de Eolo, las circunstancias ocurridas con los
lestrigones y su permanencia en el palacio de Circe (X); su descenso al infra-
mundo (XI); su resistencia a las Sirenas, Escila y Caribdis y su acercamiento
a las vacas del Sol (XII). Todos estos relatos tuvieron amplia repercusion en
época antigua, pero solo uno consiguié mayor fama en la tradicion posterior:
la catabasis de Odiseo, que tiene en el poema homérico sus elementos miticos
fundamentales.

En efecto, los preparativos y el posterior descenso del héroe al inframun-
do ocupan los cantos X-XI de la Odisea. Aqui el poeta cuenta que, durante su
despedida de Circe, la diosa aconseja a Odiseo que visite la mansion de Hades
y Perséfone (X, 490-512) para pedir oraculo al alma del ciego adivino Tiresias
sobre su regreso a Itaca (vv. 490-497). Para esto, Circe le da una serie de ins-
trucciones (vv. 500-540). Primero, lo persuade de embarcar y llegar al lugar
donde se encuentra el bosque de Perséfone y la morada de Hades; segundo, le
indica que haga un hoyo y una libacion en honor de todos los muertos; tercero,
lo exhorta a realizar stplicas a las almas de los difuntos; por ultimo, lo induce
a que sacrifique animales y derrame su sangre en el hoyo previamente abierto
para que el alma de Tiresias beba del denso liquido y pueda hablar (XI, 90-
151). Cumplidas estas tareas, se acerca el alma del ciego adivino, consume la
sangre y, tal como lo habia anunciado Circe, vaticina los detalles del retorno
del héroe, incluido el oraculo enunciado por el adivino itacense Haliterses
Mastorida, referido mas arriba. Mientras Odiseo permanece, aparece el alma
de su madre Anticlea, que habia muerto tiempo atras a causa de la tristeza
provocada por la ausencia de su hijo (v. 152). Odiseo también dialoga con
otras figuras miticas, entre ellas Aquiles (vv. 466-536) y Heracles (vv. 600-
638). Finalmente, retorna a su barco y se aleja del lugar con sus compatfieros
sobrevivientes. Este descenso exitoso del héroe itacense se convierte en la
estructura discursiva de la catabasis de Eneas cantada por Virgilio en Eneida
V1. De una manera magistral, Virgilio equipara a Eneas con el héroe homé-
rico, a tal punto que la visita de Odiseo a los muertos funciona como inspira-
cion para que el poeta latino incorpore en las aventuras del hijo del troyano
Anquises una experiencia que replica, en gran medida, la vivida por Odiseo.
De hecho, “no hay constancia en fuentes anteriores de que Eneas hubiera
bajado al infierno y hubiera recibido alli revelaciones proféticas” (Echave-
Sustaeta, 1992: 48), por lo que la inclusion virgiliana del relato de la catabasis
puede ser considerada como una innovacion del poeta latino.

Por su parte, una vez que conoce la manera de volver a su tierra, Odiseo
navega en busca de Itaca. Pasado un tiempo en Esqueria y habiendo ganado
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la confianza del rey Alcinoo, el héroe es trasladado dormido por los feacios
hasta {taca (XIII). Depositado en la isla, el héroe vive una serie de eventos de-
cisivos que determinan la recuperacion exitosa de su identidad (XIV-XXIV),
siendo los encuentros con su hijo Telémaco y su nodriza Euriclea fundamen-
tales en este sentido. En el canto XVI, Telémaco conoce a Odiseo (vv. 186-
323), y juntos maquinan la venganza contra los pretendientes de Penélope que
derrochaban la hacienda familiar a la espera de la mano de la hija de Icario
(vv. 233-320). Mas adelante, la nodriza Euriclea reconoce a Odiseo a través de
la cicatriz que tiempo atras le habia dejado la mordida del jabali en el Parnaso
de su abuelo Autolico (XIX, 391 ss.). Ni Telémaco ni la esclava anuncian el
regreso del héroe, pues temen que Odiseo muera en manos de los pretendien-
tes. Solo cuando el plan maquinado para matar a los pretendientes se cumple
(XXII), Euriclea comunica a Penélope la vuelta de su esposo (XXIII, 7). De
esta manera, Odiseo ocupa su lugar en el reino dejado veinte afios atras, al
lado de su mujer Penélope y su hijo Telémaco (XXIV).

Sin embargo, pese a que la Odisea relata con admirable detalle la vuelta
con vida del héroe itacense a tu patria, lo cierto es que los autores posterio-
res narran versiones diferentes vinculadas con su regreso y deceso. Pseudo-
Apolodoro (Epitome 7,34-36) cuenta que, después de hacer sacrificios a Hades,
a Perséfone y a Tiresias, Odiseo camind por Epiro y llegd a la region de los
tesprotos. Tras ofrecer nuevos sacrificios conforme al mandato de Tiresias”,
aplacé a Poseidon, se uni6 a la reina de los tesprotos, llamada Calidice, y tuvo
un hijo, Polipetes. Odiseo goberné en aquella region hasta que muri6 su reina;
en ese momento dejo el reino a su hijo y regresé a ftaca. Higino, por su parte,
en Fabulas 127 dice que un hijo que Odiseo habia concebido con Circe, de
nombre Telégono, enviado por su madre a buscar a su padre, fue arrastrado
por una tempestad hasta ftaca. Odiseo y Telémaco, que no sabian quién era,
lo enfrentaron, y Odiseo fue asesinado por Telégono (Licofron, Alejandra
790-795), dando cumplimiento asi al oraculo que predecia que el héroe pe-
receria en manos de uno de sus hijos. Cuando Telégono supo que el guerre-
ro asesinado era su padre, por mandato de Atenea, regres6 con Telémaco y
Penélope a su patria, a la isla de Eea, donde vivia Circe. Llevaron el cadaver
de Odiseo ante la diosa y le dieron sepultura. La misma version es transmitida
por Pseudo-Apolodoro (Epitome VII, 36-37), quien agrega otras adaptaciones
de la muerte del héroe. Entre ellas, sobresale aquella que refiere que Odiseo
fue acusado de la matanza por los parientes de los pretendientes y juzgado
por Neoptdlemo, el hijo de Aquiles convertido en rey de las islas proximas
al Epiro, y que este lo condeno al exilio. Errante, Odiseo llegé ante Toante,

47 Tiresias habia advertido a Odiseo que tras matar a los pretendientes debia ir, con un remo al
hombro, al pais de los hombres que nunca habian visto el mar. Alli Odiseo debia clavar su remo y
sacrificar a Poseidon un carnero, un toro y un cerdo. Cf. Homero, Odisea XI, 119-131.

| 142



HEROES ANTIGUOS EN ESPEJO

descendiente de Andremon, en Etolia. Se cas6 con su hija y tuvo un hijo lla-
mado Leont6fono. Finalmente, muri6é de avanzada edad.

Los relatos que completan la mitologia de Odiseo también tienen al héroe
como viajero incansable. Asi, Licofrobn enumera en su obra Alejandra una se-
rie de lugares vaticinados por la protagonista de su poema. En efecto, la hija de
Priamo predice que Odiseo sera considerado adivino en el pueblo etdlico de los
Euritanes, y también le dedicaran honras permanentes los habitantes de la ciudad
de Trampia, donde esta el pueblo de los Etices. Refiere, ademas, que las cenizas
del cuerpo de Odiseo seran quemadas en Gortinea o Cortona y enterradas en el
monte Perge (vv. 800-806); pero asegura que antes marchara hacia Tirsenia y se
unird a Eneas, el héroe de la Eneida, y a dos hijos de Télefo, Tirseno y Tarcon
(vv. 1240-1245). Las incursiones de Odiseo en Italia son igualmente narradas en
Historia Antigua de Roma 1, 72, 2 de Dionisio de Halicarnaso, quien dice que
Eneas vino a Italia en compafiia de Odiseo, donde fundo6 una ciudad que llamo
Roma, y en Germania 111, 10 de Tacito, quien comenta que Odiseo, en su larga
navegacion, entro en Germania y fundo alli la ciudad de Asciburgio, sitio asen-
tado a la ribera del Rhin. Sostiene al mismo tiempo que en ese lugar erigieron un
altar consagrado a Odiseo, y que fue venerado en toda Germania y Retia, con
monumentos y sepulcros que llevaban inscripto su nombre.

Segtin se puede observar en el resumen mitologico de la historia de
Odiseo, la fama del héroe y sus distintas aventuras consiguieron alta reper-
cusion entre los autores antiguos, que transmitieron su mito e influyeron a
poetas tan afectos a la cultura grecolatina como Dante. La reelaboracion del
mito de Odiseo que el florentino presenta en La Divina Comedia esta espe-
cialmente enriquecida por el influjo que los autores latinos ejercieron sobre su
obra. Esto le permitié continuar con el legado de la Antigiiedad grecolatina
a la vez que crear una novedosa historia del ultimo viaje del héroe a partir de
elementos miticos tradicionales.

3.2. Ulises de Dante

La figura de Ulixes (Ulises), el nombre latino de Odiseo, aparece con
gran dinamismo en La Divina Comedia de Dante. Ulises sobresale en el canto
XXVI del “Infierno”, donde es colocado junto con Diomedes entre los con-
sejeros dolosos que cometieron fraude, y representado dentro de una llama
que envuelve su alma en el octavo aro del octavo circulo infernal. Dante y
Virgilio, desde la altura de un puente de rocas, miran a los condenados y do-
minan la escena. Se escucha el suplicio de los consejeros de ardides, mientras
las llamas animadas, que giran en torno del valle o foso, encierran uno o mas
pecadores. La llama que confina a Ulises y Diomedes, formando en su cresta
dos lenguas de fuego que hablan, altera la atencion de Dante, quien pregunta:
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“i(...) quién es aquel que en llama bipartida, / surge (...)?” (vv. 52-53)%. Y
Virgilio contesta:

Del fuego en los afanes,
Ulises y Diomedes, como hermanos,
pagan a la ira eterna sus desmanes. (vv. 55-57)%

Esta interrogacion y respuesta que intercambian los poetas sefiala el ini-
cio del relato dantesco que reconstruye la figura del héroe clasico.

En efecto, una vez que Virgilio identifica a Ulises en la llama que rodea su
alma, pasa a detallar los pecados que decidieron la estancia del héroe y Diomedes
en el “Infierno”. En primer lugar, el caballo de Troya. Dice el poeta latino:

Lloran, porque en su muro, a los troyanos,
con doloso caballo, abrieron puerta,
por donde sali la estirpe de romanos (vv. 56-60)*°

En segundo lugar, el reclutamiento engafioso de Aquiles en el ejército
aqueo: “Lloran el fraude, que Deidamia muerta, / aun deplora de Aquiles, su
alma triste (...)” (vv. 61-62)’'. Y, en tercer lugar, el robo del Paladio: “(...) y el
paladion que hurté su mano experta” (v. 63)>. Como se deduce de esta enu-
meracion, Dante hace que Virgilio atribuya tres actos pecaminosos a Ulises y
Diomedes, que coinciden con los tres mitos antiguos ya comentados mas arriba
y transmitidos por los autores latinos que mayor influencia ejercieron sobre la
obra de Dante: 1) el mito del caballo de madera que provocé la caida de Troya,
referido por Virgilio en Eneida 11, 13-267; 2) el mito del alistamiento de Aquiles
y el lamento de Deidamia por la partida de su amante, narrado por Estacio en
Aquileida 1, 550 ss., 663 ss., et passim; y 3) el mito del robo del Paladio, recu-
perado por Virgilio en Eneida 11, 162 ss., y por Ovidio en Metamorfosis XIII,
337-349%. A partir de todos estos relatos, el Ulises reconstruido por Dante es
el estereotipo convencional de un guerrero traicionero y sacrilego, castigado en

48 “(...) chi é 'n quel foco che vien si diviso / di sopra, che par surger (...)".

49  “La dentro si martira / Ulisse e Diomede, e cosi insieme / a la vendetta vanno come a l’ira”.

50 “Edentro da la lor fiamma si geme / I'agguato del caval che fé la porta / onde usci de’ Romani il
gentil seme”.

S1 “(...) piangevisi entro ['arte per che, morta, / Deidamia ancor si duol d’Achille (...)".

52 “(...) edel Palladio pena vi si porta”.

53 Segtn Barolini (2010: 842), el Ulises de Dante esta formado por un “pastiche” de fuentes latinas.
Asegura que “la historia de Ulises no era conocida por Dante a través de Homero, cuyos poemas
aun no estaban disponibles para el Occidente cristiano en los tiempos de Dante; si Dante conocia
las diversas versiones medievales de la historia, tanto en latin como en lengua vernacula, que
relatan el regreso de Ulises a ftaca y (en una desviacion total de Homero) su muerte a manos de
Telégono, no muestra signos de ello” (mi traduccion). Para una apreciacion no coincidente con la
anterior, puede verse Lopez Cortezo (2000).
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una sola llama con su compafiero de armas Diomedes. Sin embargo, la repre-
sentacion que hace el florentino de la figura clasica no se limita a enumerar los
pecados miticos que lo condenan al encierro flamigero pues el Ulises de Dante
es un personaje complejo que va mucho mas alla del estereotipo negativo. De
hecho, es la tinica gran figura homérica que habla en la Comedia.

En efecto, cuando Virgilio termina de precisar los pecados de Ulises y
Diomedes, Dante insiste en interrogar a los dos héroes. Pero el poeta latino le
niega esta accion, y explica la causa exacta de su decision: “(...) porque [los pe-
nitentes] fueron griegos, / y tu idioma les es desconocido” (vv. 74-75)**. Para evi-
tar el desentendimiento de Dante, Virgilio habla en su lugar. Segun Martinez y
Durling (1996: 411), esta mediacion del conocimiento del florentino a través del
poeta latino se puede deber a “‘un enfoque nitido en la relacion especial de Virgilio
con Ulises y Diomedes como el poeta de la Eneida’ (mi traduccion). Virgilio, por
lo tanto, es quien interpela a los héroes, aunque sus preguntas no tienen como
proposito saber sobre las variadas aventuras experimentadas por las dos figuras
clasicas, cuyas mas célebres hazanas fueron mencionadas entre los pecados que
incluyen los mitos que decidieron su estancia en el circulo infernal. Virgilio, en
cambio, quiere recibir noticias acerca del destino final de sus vidas, como se lee en
estas palabras: “vuestra muerte, / decidme donde fue habida” (v. 84)*. Ante seme-
jante pregunta, la llama que contiene a los héroes se agita con activo movimiento
(vv. 85-90), y solo Ulises le responde. Desde este momento hasta el final del canto
XXVI, solo el héroe homérico esta habilitado para referir en pocos versos los
distintos mitos que tienen su figura como protagonista e incluyen elementos que
alejan la caracterizacion homérica del Ulises de Dante.

Asi se observa a partir de los vv. 91-93, cuando el hijo de Laertes alude
al mito que cuenta su estadia en el palacio de Circe (Ovidio en Metamorfosis
X1V, 233-440). A diferencia de la version clasica, Ulises no ansia volver a su
hogar. Por el contrario, lejos de manifestar un sentimiento de afioranza por su
familia itacense, el héroe de Dante reniega de la reclusion de Circe y expresa
su aficion por la aventura. Asi se lee en estas palabras:

(...) ni el carifio por mi hijo me contuvo,

ni de mi viejo padre la ternura,

ni el amor de Penélope me abstuvo

de recorrer por doquier a la ventura,

por conocer el mundo como experto,

y al hombre con sus vicios y cultura.” (vv. 94-99)¢

54 “(...) ch’ei sarebbero schivi, / perch’ e’ fuor greci, forse del tuo detto”.

55  “(...) dove per lui perduto a morir gissi’.

56  “(...)nédolcezza di figlio, né la pieta / del vecchio padre, né ’l debito amore / lo qual dovea Penelopée
far lieta / vincer potero dentro a me 1'ardore / ch’i’ ebbi a divenir del mondo esperto / e de li vizi
umani e del valore”.
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Para Martinez y Durling (1996) y Barolini (2010), Dante parece adaptar
en estos ultimos versos la parafrasis de Horacio del comienzo de la Odisea
que incluye en Ars poetica 142: “‘Dime, Musa, el hombre que después de
la caida de Troya / vio las costumbres y ciudades de muchos hombres’’.
A través de la valoracion del genio poético de Homero, la interpretacion de
Horacio contrasta con el pensamiento de Virgilio y Ovidio. Recrea una ima-
gen positiva de Ulises que reproduce en distintas instancias de su produccion.
En Epistola 1, 2, 18-20 vuelve sobre la ponderacion del poeta griego que pro-
puso como ejemplo de sabiduria y valor al prudente Ulises. Y seguidamente
enaltece otra vez la figura del héroe cuando aprecia su buen discernimiento y,
especialmente, su capacidad para resistir el encanto de Circe y el canto de las
sirenas (I, 2, 23)*. Una retorica similar se aprecia en Cicerén. En Del supremo
bien y del supremo mal V, 18, 49 celebra el amor innato por el aprendizaje y el
conocimiento que sienten algunos hombres, tomando a Ulises como ejemplo
de esta aficion.

Sin embargo, este aspecto positivo no es encumbrado por Dante; condena
con dramatismo el deseo cognoscitivo de Ulises® que lo impulsa a navegar
por mar abierto y visitar distintas costas de Espafia, de Marruecos y de la
isla de los Sardos (“Infierno” XXVI, 103-104), hasta llegar “(...) al Estrecho
/ donde Hércules plant6 firmes resguardos” (vv. 107-108)%°. El florentino re-
prueba aqui la naturaleza imprudente de Ulises en el momento en que el héroe
decide cruzar las columnas de Hércules, bien conocidas en la Antigiiedad cla-
sica. Seguin cuenta Estrabon en Geografia 111, 5, 5, las columnas de Hércules
son el nombre mitico que reciben dos promontorios llamados Monte Abila
en Africa y Monte Calpe en Espaiia, ubicados a ambos lados del Estrecho
de Gibraltar. Tales pilares fueron considerados como los limites del mundo
conocido (Bassanese, 2010); habrian sido erigidos por Hércules en conmemo-
racion del décimo de los doce trabajos cumplidos por el héroe®!, que consistio
en atravesar el temible océano, batallar contra seres bestiales y matar al mons-
truoso Geriones (o Gerion), dotado de tres cabezas y tres cuerpos (Hesiodo,

57 “(...) dic mihi, Musa, virum, captae post tempora Troiae / qui mores hominum multorum vidit et
urbes”.

58 En “Purgatorio” XIX, 22-24, una sirena dice: “j(...) Detuve a Ulises en su viaje errante, / y mi voz
es por todos tan amada / que quien me oye, me sigue siempre amante!” (“i(...) o volsi Ulisse del
suo cammin, vago / al canto mio, e qual meco s’ausa / rado sen parte, si tutto 'appago!”).

59  Como sostiene Barth (1981), existen varios puntos de comparacion y contraste entre el caminante
del “Infierno” I'y Il y el Ulises en “Infierno” XX VI, especialmente aquellos que permiten percibir
que Ulises y su viaje representan una travesia alternativa al propuesto por Dante en su Comedia.
En esta lectura en espejo propuesta por Barth, el viaje que conduce a Dante desde el infierno hasta
el cielo deberia ser examinado como la contraparte del viaje de Ulises. Dante debe evitar dejarse
llevar por el conocimiento irracional de lo desconocido si quiere alcanzar su meta celestial.

60 “(...) stretta / dov’ Ercule segno li suoi riguardi , accio che ['uom piu oltre non si metta”.

61 Sobre los doce trabajos de Heracles, cf. Pausanias, Descripcion de Grecia 111, 17, 3; 18, 13; V, 10,
9; 25, 7, Higino, Fabulas 30 y 31; Pseudo-Apolodoro, Biblioteca mitologica 111, 5.
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Teogonia 287), para apoderarse de las innumerables vacadas que poseia en los
confines occidentales del mundo (Hesiodo, Teogonia 979-983; ctf. Herodoto,
Historia 1V, 9). Cuando Hércules logra llegar a los extremos de los continen-
tes, el de Libia y el de Europa, levanta aquellas columnas en memoria de su
expedicion (Diodoro Siculo, Biblioteca historica 1V, 18, 5). Y dado que queria
construir en este sitio una obra eternamente inolvidable, acumuld material
de aluvion en ambos extremos hasta convertirlo en un estrecho, para impe-
dir que los grandes monstruos acuaticos se escaparan del océano y pasaran
al mar interior, y conseguir a su vez que la fama de lo construido resultara
perdurable. De esta manera, los pilares de Hércules marcan los margenes del
espacio liberado de los monstruos y, por lo tanto, transitable para el hombre.
Asi lo reconoce Pindaro, quien en Nemeas 111, 20-22 se lamenta por la dificul-
tad de continuar cualquier travesia por el mar infranqueable mas alla de las
Columnas de Heracles, puestas por el héroe como confines de su navegacion.

Sin embargo, el Ulises de Dante no respeta estas barreras y busca avanzar
hacia los mares del sur que conducen al mundo de lo desconocido®. Segun
Bassanese (2010), esta historia de transgresion puede ser interpretada como
una alegoria de los limites del pensamiento pagano, desprovista de los bene-
ficios de la revelacion cristiana, asi como un acto de arrogancia similar a la
indiscrecion de Adéan contra la prohibicion de Dios que consistia en no comer
del Arbol del Conocimiento. En tal sentido, Nardi (1949) argumenta que el
Ulises de Dante es un nuevo Adan, y que su pecado es precisamente el del
primer hombre creado por Dios: il trapassar del segno (“el ir mas alla de la
marca”, “Paraiso” XXVI, 117). Ulises se convierte asi en un transgresor, cuyo
orgullo lo incita a buscar un conocimiento que excede el mandato establecido
por Dios para el hombre (Barolini, 2010), de la misma manera que el orgullo
de Adan lo conduce a una infraccion similar, también en busca de un conoci-
miento que lo haria semejante a Dios. Sin bien esta interpretacion que compa-
ra la accion de Ulises con la de Adan resulta forzada, pues ninguna referencia
del canto XXVI del “Infierno” alude a semejante relacion, lo cierto es que
Ulises se rebela contra los limites marcados por las Columnas de Hércules,
y su rebelion es castigada. Pero esto ocurre por dos motivos: 1) la navega-
cion fuera de los confines de lo conocido, y 2) la incitacion a la transgresion.
Como se observard enseguida, Dante une la idea del consejo fraudulento con
el comportamiento transgresor del héroe en las palabras que Ulises utiliza
para persuadir a sus compafieros de emprender su ultimo viaje (vv. 112-120):

62 Rizzo (1984:7-21) demuestra que la figura de Ulises es central para la lectura de La Divina Comedia
porque representa el “anti-tipo” de Dante, sea en su representacion como “Dante-peregrino”, o sea
en su funcién como “Dante-poeta” (mi traduccion).
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“iHermanos que entre riesgos sin medida,
tocdis”, dije, “el extremo de occidente,
En la corta vigilia de la vida,

aprovechad la fuerza remanente!

no os privéis de la maxima experiencia,
de hallar en pos el sol mundo sin gente.
De noble estirpe es vuestro ser esencia:
para alcanzar virtud habéis nacido,

y no a vivir cual brutos sin conciencia.”®

El discurso que el héroe dirige a sus compafieros es claramente crucial
para la concepcion del Ulises de Dante, que se resume en los vv. 119-120.
Estos versos explican el viaje de Ulises mas alla de las Columnas de Hércules
como un deseo desmedido por el conocimiento, que unos versos después
Dante califica como folle volo (“vuelo loco”, v. 125)*, una frase que Martinez
y Durling (1996) consideran como una adaptacion de los vv. 14-19 del libro VI
de la Eneida de Virgilio®. En efecto, el poeta latino describe el vuelo “ausus”
(“osado”, “aventurero” o “arriesgado”, v. 15) del arquitecto Dédalo, luego de
fabricar y ensamblar con cera unas alas a su cuerpo (Higino, Fabulas 40, 2;
Diodoro Siculo, Biblioteca historica 1V, 77, 8), huir volando del Laberinto de
Creta (Pseudo-Apolodoro, Epitome 1, 12; Diodoro Siculo, Biblioteca historica
IV, 77, 8) hasta llegar a Sicilia, donde construy6 un altar a Apolo y le “sacravit
/ remigium alarum” (“‘consagro los remos de sus alas”, Eneida V1, 18-19). El
mismo relato es transmitido por Ovidio en Metamorfosis VIII, 244ss, quien
agrega una variante mitica, pues refiere que Dédalo fue convertido en ave
para escapar rapidamente del Laberinto.

Si bien es dificil determinar la fuente literaria que inspiro6 el folle volo de
Ulises en La Divina Comedia de Dante, resulta probable que ese vuelo sea un
indicio clave del destino fatal del héroe. Y asi queda explicito en los versos
finales del canto XX VI del “Infierno”, donde Ulises narra su viaje fuera de las

63 “O frati”, dissi, “che per cento milia / perigli siete giunti a l’'occidente, / a questa tanto picciola
vigilia / d’i nostri sensi ch’é del rimanente / non vogliate negar l'esperienza, / di retro al sol, del
mondo sanza gente. / Considerate la vostra semenza: / fatti non foste a viver come bruti, / ma per
seguir virtute e canoscenza’.

64 Para Martinez y Durling (1996), las empresas europeas hacia el oeste en el Atlantico ya estaban
comenzando en los dias de Dante. La mas notable fue la expedicion de los hermanos Vivaldi
perdidos en 1291 (Nardi, 1949). Sin embargo, desde una perspectiva contemporanea al poeta, los
autores reconocen: “(...) nos parece sorprendente que la poderosa imaginacion de Dante (incluso
usando proféticamente el término nueva tierra —lo nova terra, linea 137— para un descubrimiento)
atribuya la caracteristica sed de exploracion europeo/occidental a una figura ya establecida, en la
tradicion latina, como una destructividad militar despiadada e infiel” (Martinez y Durling, 1996:
572; mi traduccion).

65 Esta idea es rechazada por Lopez Cortezo (2000: 96), quien demuestra que “la influencia vir-
giliana podria admitirse si no fuera porque el propio Homero la utiliza tal cual en Odisea (XI,
121-125)".
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Columnas de Hércules hasta divisar la nueva tierra que provoca su naufragio.
Ansioso por explorar misteriosas regiones, el héroe navega en las aguas inex-
ploradas del Hemisferio Sur deshabitado, avista una montafa en la distancia,
la mas alta de todas las que habia visto en sus innumerables recorridos. Con
sincera emocion, Ulises se afana por alcanzar la costa de su descubrimiento,
pero la alegria del hallazgo contrasta con la tragedia que sanciona su error,
como bien lo expresa Ulises en sus ultimas palabras:

“;Oh, alegria, que en llantos fue trocada!

que de la nueva tierra, un torbellino

bate a proa la nave tormentada.

Tres vueltas la hace dar en remolino;

sube la popa al enfrentar la tierra,

baja la proa, y el querer divino,

al fin el mar sobre nosotros cierra.” (“Infierno” XXVI, 136-142)%

De esta nova terra (nueva tierra) surge un torbellino que destruye su nave
y la hunde, llevando su inquietud por explorar el mundo desconocido visto en
el horizonte a un final repentino y tragico®’.

Con la historia de su ultimo viaje, Ulises responde de manera comple-
ta a la pregunta de Virgilio que inicia su relato: “vuestra muerte, / decidme
donde fue habida” (v. 84). De una manera integral, Dante recupera los mitos
que, conforme a su entender, son emblematicos de la historia del héroe, al
mismo tiempo que refiere su muerte. Martinez y Durling (1996) consideran
que Dante pudo basar los vv. 136-142, que cuentan el naufragio de Ulises,
en la Metamorfosis X1V, 436-440 de Ovidio. En ese lugar, el poeta dice que
Macareo, compafiero de Ulises, relatd a Eneas su desercion de la tripulacion
del héroe después de la estancia con Circe; también le refiere la prediccion
dada por la Titania antes de embarcar, cuando les vaticina que el camino que
les aguarda es largo y esté repleto de los derroteros y peligros del océano in-
domable (v. 439). A partir de este pasaje, Dante habria podido introducir en la
narracion del regreso de Ulises la idea del inicio de un prolongado viaje desde
la isla de Circe, asi como la idea de un naufragio que les espera. Sin embargo,
no hay razon para suponer que Dante fuera ignorante de la tradicion del re-
greso de Ulises a casa® y su posterior muerte en manos de su hijo Telégono,
como aparece en los mitos comentados en el apartado anterior. “Mas bien”,

66  “Noi ci allegrammo, e tosto torno in pianto, / ché de la nova terra un turbo nacque / e percosse del
legno il primo canto. | Tre volte il fé girar con tutte l'acque, / a la quarta levar la poppa in suso /
e la prora ire in gin, com’ altrui piacque, / infin che 'l mar fu sovra noi richiuso.”

67 En La Divina Comedia, la orilla que Ulises no puede alcanzar es la orilla del Monte Purgatorio,
una orilla que no cede sus secretos a la osadia humana (“Purgatorio” I, 130-132).

68 Sobre la “ignorancia homérica de Dante y el retorno a ftaca”, cf. el estudio completo de Lopez
Cortezo (2000).
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razonan Martinez y Durling, “Dante deseaba proporcionar un final mas acor-
de con su concepcion del héroe” (1996: 572, mi traduccion). Los mismos au-
tores consideran que es imposible disociar el Ulises del ultimo viaje de Dante
del Ulises de Troya; de hecho, aseguran que la estructura metaforica de los
pecados enumerados por Virgilio a través de los tres mitos que inician la ca-
racterizacion del héroe homérico en La Divina Comedia —la maquinacion del
caballo de Troya, el engaio de Aquiles y el robo del Paladio— son el patrén
que disefia su tragico final®. Su muerte incluso coincide con el destino fatal
sucedido a otros héroes clasicos. Como sostiene Bauza (2007: 30), la “muerte
involuntaria (...) es una circunstancia que normalmente le acaece a los héroes
tragicos —Heracles [Hércules], Edipo, Ayax, Aristeo, son los ejemplos conoci-
dos”. Tales héroes sucumben luego de cometer inconscientemente un “error”
(Bauza, 2007: 30). La accion de Ulises de traspasar las columnas de Hércules
en su afan por conocer nuevas tierras (vv. 107-108) es una transgresion que
comete no de manera consciente, sino preso de una locura que Dante observa
en la empresa aventurera del héroe que califica como folle volo (v. 125). Pese
a su inconsciencia, semejante transgresion es susceptible de ser castigada, de
la misma manera que los poetas tragicos de la antigua Grecia condenaban el
error de sus héroes. En este sentido, es posible considerar la muerte de Ulises
como “un elemento tradicional que el poeta recibe con el mito; elemento que
utiliza para desarrollar el tema de la limitacion del hombre frente a la divi-
nidad” (Rodriguez Adrados, 1962: 15), de la misma manera que utiliza otros
aspectos miticos para recrear la historia del héroe. Su muerte, entonces, indica
que “la accion del hombre no puede ir mas alla de ciertos limites, descritos
ya como de condicion moral, ya como simple voluntad divina” (Rodriguez
Adrados, 1962: 15). Preso de su locura, y empefiado en saber sobre espacios
inhospitos, Ulises comete el error de cruzar las Columnas de Hércules que
Dante castiga dramaticamente.

Este error, que tiene como momento decisivo de la culpabilidad de Ulises
el consejo fraudulento dado por el héroe a sus compaiieros a través del dis-
curso que los incentiva a navegar fuera de los limites conocidos (“Infierno”
XXVI, 112-120), se une a los pecados miticos enumerados por Virgilio (vv.
56-63) antes de que el héroe refiera la historia de su muerte. De esta mane-
ra, mediante una combinacion de relatos procedentes de la mitologia clasica,
Dante consigue construir una nueva version del mito de Ulises que concluye
de una manera tragica.

69 Rizzo (1984: 9) considera que el viaje a través del texto de Dante muestra como la caracterizacion
de Ulises como “anti-tipo” de Dante conduce directamente a la caracterizacion del poema de
Homero como tragedia, o como “el anti-tipo de la Comedia de Dante” (mi traduccion).

70 Una correspondencia con este planteo hemos advertido en la figura de Alejandro y su muerte en el
Libro de Alexandre, en el capitulo 3. En la derrota final de los héroes antiguos subyace el sentido
moral tan caro a la literatura medieval.
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“El pensador” personifica a Dante.
Originalmente, la obra se denominaba
“El poeta” y fue creada para representar
al autor, inclinado, que mira los circulos
del “Infierno”. Se encuentra en el Museo
Rodin de Paris (Francia). Existe una ré-
plica en la Plaza de los dos Congresos, en
Buenos Aires (Argentina).

Foto: M. E. Garcia Miranda, 2012

4, Conclusion

Los héroes de la mitologia clasica adquieren gran protagonismo en el
“Infierno” de La Divina Comedia de Dante. Las figuras de Aquiles, Teseo,
Eneas y, especialmente, Ulises, aparecen en la obra del florentino dentro de
un entramado de tradiciones miticas entrecruzadas para elaborar las historias
de los personajes mejor recordados por los autores antiguos. Desde Homero
y Hesiodo, hasta llegar a la literatura grecolatina de escritores tan afectos
a los ciclos troyano y cretense como Virgilio, Ovidio y Estacio, los mitos
de los héroes antes analizados obtienen una relevancia capital que explica
la reminiscencia dantesca y las diversas versiones gestadas alrededor de las
representaciones heroicas. Asi lo demuestra la figura de Ulises. La caracte-
rizacion que hace Dante del héroe homérico une las historias mas conocidas
de la mitologia en torno al hijo de Laertes para formar un solo relato de esta
emblematica figura. El florentino parte de los mitos que tienen a Ulises y su
compaiero Diomedes como compafieros de las tretas destinadas a cumplir
con la empresa bélica que conducird a la victoria definitiva de los griegos
sobre los troyanos, para continuar con las historias que hacen del héroe un
aventurero incansable. Con la intencién de demostrar el caracter fraudulento
de los consejos del héroe, Dante introduce los mitos del caballo de Troya, del
engafio de Aquiles y del robo del Paladio, como pecados que prueban la con-
dena perpetua de Ulises en el circulo infernal. Pero no solo esto. El florentino
narra una historia original que tiene en la idea del consejo engafioso el motivo
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de su tragico final. Un procedimiento cercano se observa en el tratamiento del
resto de las figuras clasicas comentadas mas arriba. Pese a que la caracteri-
zacion de Aquiles, Teseo y Eneas no alcanza el desarrollo poético que tiene
la figura e historia de la muerte de Ulises, Dante rescata en cada caso los ele-
mentos miticos de mayor caracter simbolico y escribe las caracteristicas mas
singulares de uno y otro personaje.

Solo resta agregar que el espacio primordial que el “Infierno” de La
Divina Comedia otorga a los héroes de la mitologia grecolatina indica tanto la
continuidad de la tradicion clasica en el pensamiento medieval, como la lec-
tura particular que hace Dante de los autores emblematicos de la Antigiiedad.
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6. Propuestas de trabajo

6.1.

6.2.

6.3.

(Menciona Dante otros personajes de la mitologia grecolatina en su
“Infierno”? ;Cuales? ;Qué caracteristicas de su representacion cla-
sica retoma el poeta y qué elementos nuevos les aporta?

Busque imagenes medievales y de otras épocas que representen
el infierno. ;jAparecen en ellas personajes mitologicos? ;Cuales y
como? ;Qué otras figuras se reconocen? Elabore una muestra para
proyectar en el aula multimedial a sus compafieros.

Otro personaje clasico fundamental que aparece en La Divina
Comedia, aunque no es mitologico sino referencial, es Virgilio. ;Qué
sentidos y funciones le atribuye el poeta florentino en su representa-
cion al poeta latino?
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