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Al voltant d’Imago & mirabilia

Segons reporta Joan Coromines en el seu Diccionari etimologic i complementari de la llengua ca-
talana, del llati MIRABILIA, el plural neutre mirabilia ja apareix incomparablement més usat que la
seva forma singular en textos del llati vulgar, amb tendéncia a quedar estereotipat com a tinic i amb
el sentit de «prodigi, cosa estupenda». Aquesta substantivacié de 1’adjectiu apareix consumada en
totes les llengiies romaniques d’Occident: com ara en castella maravilloso, en francés merveille, en
italia meraviglia o en portugues maravilhoso. El nostre MIRAR provée del llati MIRARI, que tenia el
sentit d’«estranyar, estar astorat» o també d’«admirar.» En els primers testimonis catalans medievals
conservats, s’hi observa la mateixa significacio que en llati; després, evoluciona semanticament en
«contemplar» i, finalment, en «guaitar, esguardar, mirary». I malgrat que mirar sigui el sentit usual, va
persistir en la nostra llengua medieval el matis d’esguardar, mirar atentament.

A I’edat mitjana no va existir mai un unic meravellds, sind aquest mirabilia plural. 1 és des
d’aquesta pluralitat de mirades atentes que aquest volum que teniu entre les mans vol tractar el fe-
nomen del meravellos. Sobre un substrat antic, reelaborat per la tradici6 cristiana, una diversitat de
llocs, relats i creences van anar configurant els perfils del prodigi a I’edat mitjana. Cada moment de la
historia, cada societat, ha segregat un meravellos, el qual s’ha nodrit sovint del que 1’ha precedit. Els
medievalistes han insistit que hi ha poc d’original en el meravellos d’aquest extens i difus periode. En
aquest sentit, el cristianisme va fer-hi una aportacid escassa perque desconfiava o, clarament, comba-
tia un conjunt d’imatges o de nocions que considerava d’origen paga. En canvi, si que va impulsar i
condicionar el sobrenatural i el miraculds, de bon principi, ambits de naturalesa i de funcié distintes
a les de la meravella.

Tal com va assenyalar Jacques Le Goff en un citadissim article, si bé el meravellés, per a ’home
contemporani, és una categoria circumscrita a 1’esperit, a la creacio artistica o a la literatura, per al
medieval era una categoria de I’univers conformada per un conjunt de coses prodigioses. L histori-
ador franceés apuntava que a 1’edat mitjana hi havia com a minim tres adjectius que concorrien per
qualificar el meravellos 1 que corresponien a ambits diferenciats: mirabilis, magicus, miraculosus.
Mirabilis correspondria al meravellos tradicional, que, segons Le Goff, arrelava en un substrat pre-
cristia. Magicus era un concepte ambivalent: no solament existia una magia negra associada al mal,
al diable, sin6 que també n’hi havia una de blanca, licita i beneficiosa. Per Gltim, el miraculosus seria
propiament el sobrenatural cristia. EI miracle, doncs, en bona mesura competeix amb el meravellos
tradicional, el qual sembla definir-se per la seva oposicidé o incomoditat respecte al cristianisme.
Malgrat els esfor¢os de Le Goff per establir una taxonomia clara que endrecés aquesta categoria, la
realitat pervinguda en objectes, imatges o relats és tossudament complexa. El prodigi a I’edat mitjana
es va anar bastint de vestigis de procedéncies variades i es va haver d’adaptar a temps i1 espais en
funcid de les necessitats de cada moment. Aquesta categoria de coses prodigioses es resisteix encara
ara a la seva definicio precisa i al seu ordenament definitiu.

Caldria un enfocament més complex de les representacions, les quals no es poden reduir a un
simple reflex de les categories culturals i estaments socials. El tall binari, emprat pel mateix Le Goff
i acceptat en bona mesura per la Nouvelle Histoire, entre una cultura erudita (savante) i una cultura
popular (populaire), no afavoreix la comprensié del meravelldos medieval. Aquest discurs historiogra-
fic va crear una mena de fossar infranquejable entre aquestes dues cultures malgrat la seva proximitat
1 convivencia en el temps i en I’espai. I, el que ara ens interessa ressaltar, també en les seves subse-
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giients aproximacions d’analisi: la que mirava la cultura savante com a font incessant de progrés i
desvetllament; i la que mirava la cultura populaire des de la malenconia. A través d’aquest tall, se
solia oposar el temps i la cultura del poble, sempre immutable, incapag d’alliberar-se del consuetu-
dinari, del temps repetitiu, etnografic; en contrast a la cultura de les elits, creadora, dinamica, que
es considerava la font de la innovaci6 en la historia. La capacitat de canvi, segons aquest convingut
binarisme, no es trobava tant en allo social, sin6 en allo cultural. De manera que semblava que era el
cultural el que creava el social i, aixi, el moviment sempre estava del costat de 1’elit i, la inércia, del
costat popular.

Seguint les consideracions d’Aron Gurévitx, entenem la cultura medieval com una cultura mul-
tipolar (i no doble), interaccional (i no sotmesa a fluxos univocs) i atenta a les mediacions i als me-
diadors. Aquest plantejament ens obre nous recorreguts de recerca i ens exigeix una relectura dels
repertoris del meravellos medieval. Ens trobem sovint que la identificada com a «cultura popular
era la proposada o imposada per estaments dominants en unes formes degradades, molt especifiques,
destinades freqiientment a la seva censura, i que no han de tenir sempre les seves arrels entre les
categories populars. Per molt que 1’etnografia posterior reiteri, sempre immutable, la persisténcia
de determinats costums, formes o objectes i els situi en 1’heterodoxia, hem de saber re-articular les
practiques culturals en cada cas, i analitzar-les des de la premissa que son sovint exercicis del poder
dins del seus dispositius retorics i dins les seves estrategies persuasives. En definitiva, cal llegir el
mon del text i de la imatge en la seva especificitat.

Tal vegada perque, bo i tenint en compte que és una realitat historica i que s’ha d’explicar en cada
circumstancia concreta, el meravellds entra també en 1’esfera del psicologic. No tot el meravellos
ha tingut el mateix efecte entre els mateixos estaments socials o territoris; també cal tenir present el
seu efecte particular, individualitzat. Hem escollit, com a imatge de portada d’aquest volum, la figura
d’un home que sent estupefaccio davant del prodigi: un home circumspecte, de barba copiosa, aixeca
els bragos i amb una ma, situada precisament davant del front, la font de 1’enteniment, sembla no
trobar explicacions a allo que veu. Hem triat, doncs, 1’efecte per sobre I’objecte; una preferéncia que
vol evidenciar com la reaccié davant del prodigi ocupava un espai de privilegi tamb¢ en la seva con-
figuracio i representacio. Com en les conegudes paraules de Gervasi de Tilbury als Otia imperialia:
«Mirabilia vero dicimus quae vostrae cognitioni non subjacent etiam cum sint naturalia.» Allo que
als medievals se’ls escapava de la seva cognici0, per «natural» que fos, causava aquest efecte. Sense
trobar les paraules escaients, 1I’explicacio que li pertocaria, el meravellos quedava fixat per I’estupor
respecte a allo que tot just pressentien o, ras i curt, desconeixien.

Hem organitzat el present volum a partir de tres ambits que, sense cap pretensio totalitzadora ni
teorica, mostrin la vivacitat del prodigi medieval i la riquesa de la seva exploracio. El primer ambit és
el titulat Geografies. El sagrat i el profa tracen una topografia del meravellds que omple la geografia
d’indrets singulars, escenaris de tota mena de prodigis, alguns de remots o d’altres encara avinents.
La tradicional historia sagrada i I’heterogeni santoral, la literatura i els tractats pseudo-cientifics de
I’antiguitat, les croniques de viatgers i pelegrins o la mateixa cartografia, tot contribueix a fixar els
indrets de la meravella com a lieux de mémoire. En efecte, el meravellds també respon a una topo-
grafia, a uns espais concrets on es troba, es reconeix i es difon; una memdoria precisa on tothora son
recordades les mirabilia.

El segon ambit del volum és Objectes. A 1’edat mitjana, reliquies, objectes valuosos, rars o exotics
van ser buscats amb afany i els van creure portadors de virtuts prodigioses o reminiscéncies de cria-
tures tan llunyanes com fabuloses. Presents a les corts, als tresors d’església o a les llars benestants,
van esdevenir formes tangibles del sobrenatural. Alguns de procedents de I’Orient cristia van assolir
una remarcable dimensi6 llegendaria. I molts d’ells van desvetllar una arkhaiologia, una «historia
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de les coses antigues», amb la qual es va anar acompanyant 1’objecte prodigios d’una llegenda que
reverberava la seva condici6é meravellosa i remota.

Per tltim, el tercer ambit és Relats. Les narracions escrites 1 també els relats visuals van ser vehi-
cles fonamentals per a la formacid i la difusio del prodigi a I’edat mitjana. Les diverses formes de la
meravella troben en la literatura profana o en 1’hagiografica uns potents mitjans d’expressio i de la
seva concrecid. Croniques, novel-les i relats hagiografics son portaveus de successos extraordinaris,
i la seva enunciacio o visualitzacid és causa d’estupor. Miracle, llegenda i aventura esdevenen pre-
séncies constants en la literatura i en les arts figuratives medievals.

Aquest volum és el comengament d’una aventura que ha comptat amb la complicitat dels autors
—que s’hi han involucrat amb les seves mirades plurals sobre el meravellés—i que els editors, conven-
cuts de les possibilitats que brinda, voldriem prosseguir en creixent companyia. La nostra voluntat és
que els treballs que s’hi reuneixen puguin contribuir a examinar I’esbiaixada (o inconseqiient) consi-
deracié que el meravellos és un element accessori o ornamental de la cosmovisié medieval i revelin
el seu ascendent en les nombrosissimes esferes de les cultures dels temps mitjos.

Anna Orriols, Jordi Cerda i Joan Duran-Porta
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DomINIQUE DE COURCELLES

Paris Sciences & Lettres Université de la Recherche CNRS/ENS, Paris
Institut d’Estudis Catalans — Reial Académia de Bones Lletres de Barcelona
dominique.decourcelles@club-internet.fr

Las maravillas en sus geografias sagradas: efectos
de realidad y efectos de presencia, entre saber
y vision, en pinturas catalanas del fin del medioevo”

Resumen: Los santos, por su experiencia mistica de la luz y vida divina, definen lugares de luz, geografias
sagradas, luminosas. Disponen de un principio inmanente de movimiento, asi como también disponen los
elementos. En la visibilidad de estos lugares de luz, de estas geografias sagradas de montanas, bosques,
llanos, rios, mares, piedras y arena, arboles y flores, etc., la mujer tiene un papel especifico, maravilloso,
ya sea virgen y madre, virgen o madre, alegoria o simbolo.

A partir de obras pictéricas circunscritas en el espacio y tiempo medieval de Cataluna, todas conservadas
en el Museu Episcopal de Vic, se presenta una geografia sagrada, la de los lugares de las maravillas divi-
nas, esencial por sus efectos de realidad y presencia, en la perspectiva de la salvacion eterna.

Palabras clave: elementos del mundo, geografia, luz, maravilla, medioevo, mistica, Museu Episcopal de Vic,
pintura, santidad.

Abstract: The saints, by their mystical experience of light and divine life, define places of light: sacred, lumi-
nous geographies. They have an immanent principle of movement, as the elements also have. In the visi-
bility of these places of light, of these sacred geographies of mountains, forests, plains, rivers, sea, stones
and sand, trees and flowers, etc. the woman has a specific, wonderful role, whether virgin and mother, virgin
or mother, allegory or symbol.

Based on pictorial works circumscribed within the medieval space and time of Catalonia, all conserved in
the Episcopal Museum of Vic, a sacred geography is presented, that of the places of divine wonders, es-
sential for their effects of reality and presence, in the perspective of eternal salvation.

Keywords: world elements, geography; light, wonder, Middle Ages, mysticism, Episcopal Museum of Vic,
painting, sanctity.

* Una version de ese texto, mucho mas amplia y desarrollada, aparecera en el libro Habitar maravillosamente el mundo, Madrid,
Ediciones Siruela, 2020.
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DomiNIQUE DE COURCELLES

En el principio, la luz

«En el principio, cred Dios los cielos y la tierra. Y la tierra estaba vacia [tohu bohu, ausencia de vida]
y desordenada [tehom, informe], y las tinieblas estaban sobre la faz del abismo, y el Espiritu de Dios
se movia sobre la faz de las aguas. Y dijo Dios: “Sea la luz”, y fue la luz» (Gn 1, 1-3).! Segtn la tra-
dicion biblica, en el principio del mundo, la palabra divina domina la ausencia de vida, las tinieblas,
el abismo, que es la masa informe de las aguas primordiales, con el fin de crear la luz. Dios no es luz
propiamente, segun el salmo 104, 2, sino el que cubre la luz como una vestidura.

El primer acto de Dios es un acto de luz: «Y dijo Dios: “Sea la luz”. Y fue la luz. Y vio Dios que la
luz era buena; y separ6 Dios la luz de las tinieblas. Y llamo Dios a la luz Dia, y a las tinieblas llamé
Noche. Y fue la tarde y la manana un dia» (Gn 1, 3-5).

A la luz del dia creado, Dios distingue y separa el cielo, la tierra y el mar, para, luego, crear «todos
sus elementos» (Gn 2, 1).

Después dijo Dios: «Produzca la tierra hierba verde, hierba que dé semilla, arbol de fruta [...] Dijo
luego Dios: Haya lumbreras en la expansion de los cielos para separar el dia de la noche [...] y sean
por lumbreras en la expansion de los cielos para alumbrar sobre la tierra. [...] Dijo Dios: Produzcan
las aguas seres vivientes, y aves que vuelen sobre la tierra. [...] Luego dijo Dios: Produzca la tierra
seres vivientes segun su género. [...] Entonces dijo Dios: Hagamos al hombre a nuestra imagen, con-
forme a nuestra semejanza [...] Y cred Dios al hombre a su imagen, a imagen de Dios lo creo; varon
y hembra los cred».?

Esta transicion desde el caos a la armonia de los cuatro elementos, tierra, agua, aire y fuego, es
una creencia que se encuentra en las cosmologias antiguas, por ejemplo en la obra de Ovidio. Los
artistas se inspiraron en estos relatos cosmograficos para crear una muestra luminosa de pintura; la
claridad de lo visible se enfrenta a la oscuridad del discurso filoséfico o teologico de la escolastica.
Establecieron asi, con su arte, geografias sagradas a las que invitaron a los espectadores a entrar. La
luz produce efectos de realidad y efectos de presencia.

En la Edad Media, se apreciaban los aspectos sensibles de la realidad, las formas y los colores
de la tierra. Para Juan Escoto Erigena, tan admirado por Ramon Llull, el universo manifiesta a Dios.
Este se inscribe en las geografias del mundo —cerros y montes, llanos, peninsulas e insulas, rios—y
de los elementos —tierra, agua, aire y fuego—, en cada hermosura sensible. La luz dorada, flamigera,
ordena el mundo. San Agustin y el Pseudo-Dionisio celebran a Dios como fuego, fuente de claridad,
también lo dicen autores arabes como Ibn Badjda (Avempace) o Ibn Tufayl.?

En el credo niceno, establecido en el Concilio de Nicea en el afio 325, se confirma a Cristo como
lumen de lumine, luz nacida de la luz divina. Ramon Llull otorga una interpretacion mistica al lumen
de lumine en su De Lumine de 1303 y en su Ars mystica theologiae et philosophiae. Los efectos de
realidad y presencia proporcionados por la luz a las geografias del mundo, a los elementos naturales,
son considerados efectos de realidad y presencia divina.*

La luz —lux—, forma sustancial y energia creativa, da existencia a la materia. La luz, esplendor de
los cuerpos aptos para recibir la luz divina —lux— y difundirla, es una disposiciéon maravillosa, lumi-
nosa —lumen—. Eso lo explica Ramon Llull en su Félix o Llibre de les meravelles, escrito en Paris
hacia 1288. Un pastor se dirige asi a Dios delante de Felix:

1 Utilizamos la version espafiola de la Biblia de Reina Valera. Hemos puesto entre comillas las palabras hebraicas. En la traduc-
cion latina del siglo 1v atribuida a san Jeronimo, la llamada Vulgata, se dice: «terra invisibilis et incomposita».

2 Gnl,11;1,14; 1,205 1, 24; 1, 26-27.

3 MENENDEZ PELAYO 1883, 1, 3.

4 LLuLL 1967, 339.
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LAS MARAVILLAS EN SUS GEOGRAFIAS SAGRADAS: EFECTOS DE REALIDAD Y EFECTOS DE PRESENCIA,
ENTRE SABER Y VISION, EN PINTURAS CATALANAS DEL FIN DEL MEDIOEVO

Senyer Déus, vos sots llum e font de vida, e per aco he opini6 que aquell lloc on vos vos repre-
sentats als sants sia il-luminat de lutz...>

Los santos, por su experiencia mistica de la luz y vida divina, definen lugares de luz, geogra-
fias sagradas, luminosas. Los santos, que tienen una relacion privilegiada con lo divino, tienen en
ellos mismos un principio inmanente de movimiento como los elementos. Asi, por ejemplo, el fuego
quiere alcanzar su lugar natural, que es la parte superior, y la piedra, su lugar natural, que es la parte
inferior. La experiencia mistica se inscribe en los cuatro elementos del mundo y se sostiene por los
cuatro elementos del mundo. En la visibilidad de estos lugares de luz, de estas geografias sagradas
de montaiias, bosques, llanos, rios, mares, piedras y arena, arboles y flores, etc., la mujer tiene un
papel especifico, maravilloso, que sea virgen y madre, virgen o madre, alegoria o simbolo. El mundo
necesita la representacion sensible y visible de la mujer para ayudar a su vida natural y espiritual. Eso
es lo que expresaron los artistas pintando a la Madre de Dios, luego a la Magdalena, la primera en dar
testimonio de la resurreccion de Cristo, y después a otras santas a su imagen y semejanza, quienes se
dan a ver bajo la luz. Una nueva concepcion de la relacion entre Dios, el mundo y el ser humano apa-
rece; lo femenino se hace mediador dindmico —ars humana— entre Dios y el mundo, contribuyendo a
establecer geografias sagradas en donde se puede preparar la salvacion del mundo.

Ramon Llull, en Blanquerna, novela iniciatica y mistica escrita en catalan a partir de 1275, pre-
senta a un personaje femenino, Sor Natana, en el principio de la historia, antes del viaje y la busqueda
del héroe, Blanquerna. Las primeras palabras de sor Natana, quien acaba de ser elegida abadesa, son
las siguientes:

Esguardem en lo cel, veent con és gran, remirant lo sol, la lluna, les estelles. Cogitem en la
mar e en la terra, e en los aucells, bésties, plantes, gents. Lloem Déu, qui és tan gran; cor si
Déus ha creades tantes e tan diverses e tan belles creatures, quant més és gran, qui és creador!
[...] L’abadessa pregava les dones que veessen corporalment e esperitualment, per tal que llur
coratge s’exal¢as a amar Déu.®

Inscribiendo a las monjas en la luz natural, en la naturaleza tan bella, la santa abadesa Natana
las destina a su elevacion hacia otra luz, invisible y sobrenatural. Las pone asi en el centro de la
coincidencia, como en el retablo de un pintor, entre la luz natural de las cosas, luz actual, y la luz
sobrenatural, divina, luz virtual, entre realidad del mundo y presencia divina. Como una extension
de la oracion de la abadesa Natana en Catalufia, se ha conservado en el Museu Episcopal de Vic un
conjunto magnifico, medieval, de representaciones de este femenino luminoso, de estas maravillas
geograficas en efectos de realidad y efectos de presencia, entre naturaleza y divinidad.

El Museu Episcopal de Vic es internacionalmente reconocido por su extraordinaria coleccion de
pinturas romanicas y goticas, que permite seguir la evolucion estilistica e iconografica de la pintura
catalana. Hemos elegido de este conjunto muy representativo algunos ejemplos que nos han pare-
cido de gran interés para entender mejor las maravillas en sus lugares, como los pintores dieron a
ver geografias y geologias sagradas en escenas religiosas y qué papel —ars humana— las mujeres han
desempefiado en estas representaciones.

5 LruLL 1984, 111, 17.
6 LLuLL 1982, 84.
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Virgen Madre de Dios y santas de los primeros tiempos

La historia de la creacion es la del triunfo de la perfecta figura geométrica, caracteristica del pensa-
miento platonico y neoplatonico, el circulo u orbe que sustituye a lo informe. Significa la victoria
de lo distinto sobre lo indistinto aterrador, cuando la separacion de los elementos y su asignacion
suceden a su confusion antes de la intervencion divina. La mandorla que envuelve la aureola de los
santos se compone de dos semicirculos inacabados, que son el simbolo de la Majestas Domini: Jesus
eterna e infinitamente glorificado o la Madre de Dios, Reina del Cielo. La mandorla tiene la forma
de una almendra, que es el antiguo simbolo de la incapacidad de acceder a un tesoro encerrado en
una bolsa practicamente impenetrable. En el Libro de Jeremias (I, 11-12), el almendro también es un
simbolo de vigilancia. La mandorla cerrada y radiante representa la concentracion de una luz que se
escapa desde el interior, es decir, desde la naturaleza divina de Cristo. En la Edad Media, la almendra
también simboliza el embrion encerrado en el ttero y la forma de la almendra recuerda a la vulva
estilizada.

Asi, en Catalufa, a finales del siglo x11, la Virgen y el Nifio, incluidos en la mandorla del frontal
del altar del convento de las monjas de Santa Margarida de Vilaseca, cerca de Vic, estan protegidos
como en una almendra. La blancura de sus caras y el velo de la Virgen extendido sobre sus hombros
pertenecen a un sistema dual, con el rojo del interior de la mandorla, del halo y el manto del divino
Niflo, lo que marca la etapa final de la transmutacion de la materia original dentro de la economia de
la salvacion. La materia, después de su estado inicial de oscuridad, pasa por el blanco antes de la sa-
lida del sol, correspondiente a la elevacion del fuego hasta su mas alta intensidad. Los colores de los
cuatro angeles que sostienen el nicleo de la mandorla son los de los cuatro elementos, tierra, agua,
aire y fuego. /Podria ser aqui la almendra un huevo, el huevo filosofico, el huevo que salvaguarda la
vida y el ser y anuncia la llegada de la estrella?

Al principio de la historia de la salvacion, al principio de la encarnacién y la redencion del mundo,
el anuncio del angel a la Virgen siempre concuerda con la evocacion de los elementos naturales. Asi,
por ejemplo, a finales del siglo x1v y principios del Xv, en el panel de la Anunciacion pintado por el
Maestro de Cubells, de la llamada escuela de Lleida, la cabeza de la Virgen se inclina sobre su escri-
torio inscribiéndose sobre el cielo dorado, como el angel volando hacia ella. El largo y delgado cuello
de la mujer se dibuja en contrapunto a la forma angélica. El aire se llena con el fuego divino, presen-
cia real que arde sin quemar, mientras que la Virgen graba con una pluma y un cuchillo las palabras
en el libro, figura del Verbo que se imprime en ella en el momento del «Fiat». La tierra y el agua son
de gran importancia, ya que la escena se desarrolla en un paisaje de colinas, plantado con flores y
arboles frutales, frente a un gran rio azul que fluye en ondas paralelas, claras y bien marcadas. Esta
agua viva tiene una funcion simboélica: podemos leer en el Apocalipsis que el rio de la vida surgio del
cordero, el Verbo hecho carne en el momento de la Anunciacioén (Ap 22, 1). Los artistas no ignoran
las metaforas de los tedlogos que celebran la Virgen como «el rio dispensador de gracia», «la fuente
de los huertos» o el «pozo de agua vivay, mientras que Cristo es «el rio de la vida y claro cristal».

Concuerda también con los elementos, con la naturaleza, la Magdalena, «el apostol de los aposto-
les», segun el autor dominicano Santiago de la Voragine, autor de la famosa Leyenda dorada, escrita
entre 1260-1270. Maria Magdalena es, probablemente, la mujer mas importante de la historia de los
origenes del cristianismo después de la Virgen Madre de Dios. Su experiencia mistica se desarrolla
en el desierto:

Santa Maria Magdalena, deseosa de entregarse plenamente a la contemplacion de las cosas

divinas, se retird a un desierto austerisimo, se alojo en una celda previamente preparada para
ella por los angeles y en dicha celda vivié durante treinta afios totalmente apartada del mundo
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y aislada del resto de la gente. Como en toda aquella zona no habia ni fuentes, ni arboles, ni si-
quiera hierba, facil es suponer que durante esos treinta afios la santa no se nutrié con alimentos
terrenos de ninguna clase, sino que Dios la sustentd milagrosamente con sustancias celestiales.
Y suponemos bien, porque todos los dias en los siete tiempos correspondientes a las Horas
canoénicas, los angeles la transportaban al cielo para que asistiera a los oficios divinos que alli
celebraban los bienaventurados; con sus propios oidos corporales oia ella los canticos que los
gloriosos ejércitos celestiales entonaban...”

El pintor humanista Bernat Martorell compuso, entre 1437 y 1452, el pequefio retablo de Santa
Maria Magdalena de Perella. En el centro coloco a la santa sentada con una botella de perfume, bajo la
representacion de la crucifixion, en donde su figura roja acentuada acompaiia y sostiene a la Madre de
Dios. Mientras que la santa en su catedra se inscribe en un arco polilobulado sobre un fondo de oro, la
crucifixion, delante de un cielo de oro, esta en una colina rocosa que domina un llano con dos arboles.
El recinto inferior, a la izquierda, y el recinto superior, a la derecha del retablo, muestran escenas de
interiores oscuros iluminados por los halos de los personajes, ya sean los santos servidos por la santa
en la cena del Sefior o los angeles que participan en la ascension de su alma por Cristo al cielo. Los
recintos, superior en la derecha e inferior en la izquierda, acogen las dos escenas misticas esenciales de
su vida en paisajes amplios. Abajo, a la izquierda, es la escena del Noli me tangere. Bajo una franja de
cielo dorado e inflamado, sobre un fondo largo de paisaje, este, a su vez, oscuro e inflamado, en donde
un castillo entre los arboles indica un retorno posible para la proclamacion de la resurreccion, Maria
Magdalena, de rojo, y Cristo, de blanco, se miran a los ojos. Aqui la Magdalena y el Cristo resucitado
llevan a cabo la boda quimica, que constituye el crisol donde debe nacer el oro puro.®

Precisamente, la parte superior derecha del altar, en contrapunto a la escena del Noli me tangere,
estd ocupada por el oro puro de la presencia real de Dios, misticamente experimentada por la santa
llevada por los siete angeles. Es eso lo que ve el sacerdote escondido en una cueva de roca sin color
ni vegetacion, cuyo despojo austero expresa la verdad del alma cristiana en su proceso de salvacion.
Una perspectiva sutil proporciona al espectador del retablo transiciones y pasajes hacia el oro puro,
sin mediacion ni contacto con la cueva en donde se encuentra el sacerdote. La fuente con perspectiva,
de donde fluye el rio claro, los arboles y las arquitecturas, cada vez mas pequefios, dan a los angeles,
que llevan a la santa cubierta solamente por su pelo ondulante, un efecto de movimiento y elevacion
dentro del oro divino bastante dramatico, como nubes meteoroldgicas y vuelo de las aves. El espec-
tador observador de esta perspectiva se queda a la espera de su propia transformacion y de su propio
vuelo. Se sabe que la fuente tiene una funcion simbolica esencial en este pasaje al oro puro. Es la
fuente colocada por Dios en el paraiso y permite, como agua de la salvacion en el sacramento del
bautismo, cualquier transformacion, cualquier transmutacion, cualquier transubstanciacion. Mujer
escrita y pintada en el paisaje, apostol de los apostoles, Maria Magdalena parece una transmutacion
salvadora de Eva, por la que el hombre arrepentido podra volver al paraiso. La trascendencia de una
luz metafisica queda evocada aqui, sin necesidad de la luz fisica del sol, por los efectos de realidad
y de presencia de la pintura.

En la primera mitad del siglo xv, la Magdalena en asuncién del Maestro de Fonollosa, pintada
para la iglesia de Santa Maria de Conangle, cerca de Roda de Ter, surge de una arida grieta en el
acantilado, separada de la cueva donde se queda el cura. Esa grieta del acantilado evoca muy bien la

7 SANTIAGO DE VORAGINE 2014, 388.

8 Esto es lo que Nicolas Flamel logro, se dice, el 25 de abril de 1382 en la Torre Saint-Jacques de Paris, al combinar el azufre
rojo y el mercurio blanco, los dos metales de la Gran Obra. Este simbolismo se asocia con la sangre roja de la menstruacion y
el semen blanco, la combinacion de estos dos colores simboliza la creacion.
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geografia accidentada y brutal del lugar de su emplazamiento. Cuatro angeles llevan a la santa, quien
parece aspirada por el cielo dorado, dispuesto en un triangulo entre las rocas negras, y en donde la
cabeza de la santa seria el apice de ese tridngulo. Surgiendo de la oscuridad, asi como de la materia
primordial, de la masa confusa del caos, la santa no es sino la llama ondulante de su pelo, el fuego
que quiere llegar a su lugar natural de arriba, un amanecer. De este modo, la grieta arida esta cubierta
en llama por un proceso turbulento de transformacion en oro puro, ya sea elixir de vida eterna o un
ser totalmente mistico que llega a su creador. Las piedras van al lado de plantas que parecen quema-
das. Todo aqui es consuncion y ardor antes de la resurreccion. El ser humano se hace divino. El amor
es una busqueda de una verdad maravillosa, tal vez, ya vislumbrada.

Asi, desde los cuatro elementos hasta el cielo de oro puro, la transicion se desarrolla por la pérdi-
da de la materia en una geografia sagrada. Efectos de realidad y efectos de presencia, entre saber y
visidn, permiten acabar en la elevacion hacia Dios bajo la luz divina.

Concordancia armoniosa

Las mujeres pintadas en los retablos, la Virgen Madre de Dios o las santas de los primeros tiempos,
no nos deben hacer olvidar que muchas mujeres acceden, a finales de la Edad Media, a la santidad
y al honor del culto publico. La predicacion de las érdenes nuevas, franciscanos o dominicos en
particular, ejerce una profunda influencia sobre las mujeres, lo que también permite a estas érdenes
extender su control sobre la sociedad secular. Las santas cuya experiencia religiosa se desarrolla
dentro de la vida del convento son una minoria en comparacion con las que intentan realizar el ideal
de los fundadores, san Francisco y santo Domingo, en el mundo, en el estado laico. La santidad de
las mujeres va a distinguirse de la de los hombres por su propio deseo de humildad radical y pobreza
dentro del mundo. La creacion divina les parece una produccion infinita de formas y ritmos de la na-
turaleza, formas y ritmos geograficos que envuelven su experiencia mistica. Las sensaciones visuales
y los valores espirituales van unidos.

Lluis Borrassa es el autor del retablo del convento de Santa Clara Vella de Vic, fechado en 1415.
Este retablo, de grandes proporciones, se considera como una obra capital de la pintura europea del
primer gotico internacional. Los registros mas altos del retablo, es decir, los tres paneles que rematan
el conjunto y, a continuacion, los dos que estan dispuestos a cada lado de la representacion de san
Francisco sentado en una catedra alta, estan dedicados a grandes trastornos de realidades naturales,
cosmicas, astrondmicas o meteorologicas. Se trata de la crucifixion situada en suelo que tiembla y se
abre, la curacion maravillosa del rey leproso Abgar, la matanza nocturna de los santos inocentes, el
salvamento de los naufragos en la mar picada por santo Domingo y el martirio oscuro de los santos
Simo6n y Judas. Asi, también, se desarrollan los terrores escatoldgicos. El contraste entre las multi-
ples y palpables realidades del mundo, entre las sombras y los efectos reales de luz, concuerda con la
fuerza y la violencia de las escenas, con el tumulto de los elementos, al mismo tiempo que refleja la
oposicion entre el bien y el mal que determina la pasion y muerte redentora de Cristo, siempre bajo
la luz divina, eternalmente redentora.

En el centro del altar, bajo la parte superior que muestra la crucifixion, esta san Francisco, con la
herida abierta de su estigma, aqui revelada a todos, que da la regla franciscana a santa Clara y a sus
hermanos, y asi establece las tres ordenes franciscanas. El santo es de mayor proporcion que los per-
sonajes que lo rodean, y no tiene contacto con ellos, a excepcion de los libros de su regla. Es notable
que la catedra con dosel en la que se sienta no llegue al borde del marco, a diferencia de los vestidos
de los dos personajes que reciben las reglas. La catedra parece asi sin peso o llevada en la levitacion
del santo, y el cordon de su vestido de sayal, asi como el cordon del vestido del fraile que recibe la
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regla, parecen a punto de rodar en la parte inferior de la catedra. La cabeza aureolada del santo se
destaca sobre el fondo de la catedra, por encima de las hermanas y hermanos, en un espacio de oro
puro que muestra a los santos y sabios de ayer, de hoy y del futuro. ;Seria san Francisco el hombre
maravilloso por excelencia, el mediador maravilloso entre la humanidad y la divinidad? La ranura
oblonga de su vestido, en forma de almendra, revelando el estigma divino, es el signo de la divinidad
y marca su elevacion hacia el oro de la divinidad.

A continuacion, en la parte inferior del retablo, esta el panel dedicado a la triple invocacion: el
arcangel san Miguel, Nuestra Sefiora de la Esperanza, junto con santa Cristina y san Cipriano, tal
vez patrocinadores de algunos benefactores, y santa Clara. San Miguel, Nuestra Sefiora de la Espe-
ranza y santa Clara tienen la misma dimension que san Francisco. Los otros santos del mismo nivel
del retablo son mas pequenos, incluido santo Domingo. El vientre de la Virgen embarazada tiene la
forma oblonga de una almendra, como la ranura del vestido de san Francisco, que revela el estigma.
Dos mujeres figuran en el centro de cada panel, al lado del panel central: santa Marta, vencedora del
dragon, y santa Perpetua, madre y martir del siglo 111, que lleva flores de oro en forma del vientre de
la Virgen embarazada.

El retablo estd organizado en torno a un eje vertical, como un axis mundi, sobre el que se colo-
can las figuras de Cristo en la cruz, san Francisco estigmatizado en su trono y Nuestra Sefiora de la
Esperanza. En la base del retablo, el eje constituye la separacion entre los dos paneles de la predela.
Cristo, san Francisco y la Virgen adquieren asi una dimension verdaderamente cosmica.

La predela muestra a diez santos que destacan sobre un fondo de oro, con aureolas perladas,
incluidos los conyuges san Elzéar de Sabran, conde de Ariano (+1323), y Delfina de Puimichel
(+1360). Elzéar y Delfina vivieron en la primera mitad del siglo X1v, estuvieron casados durante mas
de veintitrés afos y no consumaron nunca el matrimonio, hecho por el que despertaron en toda la
Provenza una admiracion asombrosa, como asi relatan los cronistas. Elzéar fue canonizado en 1369
y definido en su proceso de canonizacion como «un nuevo san José o un nuevo san Juan Evangelista
a quien JesUs arrancé la boda». Sin embargo, y a diferencia de su esposo, Delfina no fue canonizada.

El conde y la condesa tienen los mismos ojos claros, las mismas caras finas. Los colores rojo y
negro del vestido del conde, y la blancura luminosa del velo de Delfina, evocan la fecundacion de la
tierra por el fuego divino para la renovacion de la vida. Hay muchos comentarios escolasticos sobre
el tema a partir de la historia biblica de los tres jovenes en el horno ardiente (Dn 3).°

La luminosa Delfina de Sabran es muy representativa de la evolucion de la espiritualidad feme-
nina en los paises mediterraneos, en un sentido cada vez mas mistico, desde finales del siglo X1 y
durante el siglo X1v, y en relacion con las 6rdenes mendicantes. La Iglesia romana comenzo entonces
a tomar en consideracion la santidad de las mujeres, a la vez que seguia, paradojicamente, descon-
fiando de ellas. Casi todas las mujeres tocadas por la santidad son laicas. Sabemos por los testimonios
de su proceso de canonizacioén que Delfina, como Catarina de Siena o Brigida de Suecia, esta rodeada
de muchos seguidores, especialmente clérigos. Sus «consolaciones espirituales» «convierten a mu-
chas personasy.!” Lleg6 a entrevistarse con el papa Clemente VI en Avifion. Es por ello que el hecho
de que esté pintada por Lluis Borrassa en 1415 en el retablo de Vic debemos considerarlo de suma
importancia.

El retablo de Lluis Borrassa sefiala que, gracias a san Francisco de Asis entronizado en el centro
del retablo, se despierta el nuevo ideal de superar la separacion dogmatica entre la naturaleza y el
espiritu, ya que el santo recibid en su carne los estigmas de Cristo. Confirma también que cada mujer,

9 Asi, en la Pasion de San Fructuoso de Tarragona, san Fructuoso y sus dos compaiieros, condenados al tormento del fuego en el
afio 258, y convencidos en la resurreccion, son comparados por su hagidgrafo con los tres jovenes hebreos en el horno ardiente.
10 Cf. proceso de canonizacion, 1363, Apt, ms. 355 de la Bibliothéque Méjanes de Aix en Provence (204 ).
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por su presencia de luz y vida, tiene la virtus operandi, y que las mujeres ayudan al Creador. Son
matrices para la produccion de realidades ligadas a las energias cosmograficas. A imagen y seme-
janza de la Virgen de la Esperanza y de santa Clara, ya sean virgenes, madres, martires o madres de
martires, su virtus, en el fondo de oro puro, contribuye a convertir la creacion divina en un organismo
vivo, infinitamente renovado a pesar de la muerte. El concepto de concordancia, desarrollado por
Ramon Llull, quien tiene la vision del cosmos como organismo, se ajusta extraordinariamente a este
contexto. Es la llamada, segin Ramon Llull, «cadena dorada del mundo».!!

El retablo de Lluis Borrassa, con su fondo de oro, constituye la ilustracion artistica de este con-
cepto, por imitacion de lo femenino luminoso. Cada componente o elemento del cosmos, cada figura
del retablo, se relaciona con el esplendor maravilloso de su principio por correspondencia, armonia,
capacidad de revelacion, es decir, por su efecto de realidad y por su efecto de presencia. La analogia
no puede cesar entre la ars humana, femenina, y la creatividad divina.

Asi, desde el estigma glorioso de la muerte y resurreccion de Cristo, hombre y Dios, hasta la al-
mendra del nacimiento divino, hasta el dragén y el gran manojo de flores, y hasta los santos nuevos
Elzéar y Delfina, la accion creadora y ordenadora de Dios prosigue infinitamente en sus geografias.
Lo femenino luminoso manifiesta asi, maravillosamente, como se desarrolla eternamente la sabiduria
divina.

Geologias y cosmografias, geografias teologicas

Por consiguiente, es significativo que, en el retablo dedicado a san Antonio y santa Margarita, de la
iglesia de Santa Maria de Rubio, pintado por el mismo pintor, Lluis Borrassa, entre 1415 y 1418, la
hermosa mujer que intenta hacer que san Antonio viole la ley religiosa y moral representada por las
tablas de la Ley puestas en el altar de la grieta de la roca, ermita del santo, sea el demonio en persona.
Sus pies bifurcados la delatan. Belleza fisica y belleza moral divinas se enfrentan asi bajo la luz. Pero
el pequefio fuego que arde entre el santo y la mujer diabolica no puede competir con el brasero del
cielo que rodea la fortaleza en la roca angosta con arboles altos. El arbol, la roca y la fortaleza son
simbolos del Dios protector y salvador. Aqui, la geologia y la geografia, al tiempo que responden a
una nueva estética naturalista, se afirman teoldgicas.

Jaume Ferrer II, activo entre 1430 y 1461, de la escuela conocida como de Lleida, probablemente
conocia el retablo del convento de Santa Clara de Vic. La Madre de Dios que pint6 alrededor de 1432
a 1434, en la escena de Pentecostés para el retablo de la iglesia de Santa Maria de Verdu, tiene los
mismos colores de la capa y el vestido, el mismo pelo rubio que la Virgen de la Esperanza pintada por
Lluis Borrassa, y tiene la misma forma de almendra. El cuerpo de la Virgen Madre de Dios constituye
en si mismo una mandorla o una almendra de 6valo alargado, si bien delimitado por un manto negro.
Se parece, sin contacto con los apdstoles que tiene a su alrededor, asustados y agitados, con gestos
desordenados, a la venida del Espiritu Santo, a excepcion del joven apostol Juan, cuyo cabello es
rubio como el de la Virgen y que junta las manos con el mismo gesto de oracion. La Virgen, inmévil,
en oracion, flota o levita en la roca gris o tierra firme, un poco cubierta de arena y algunos guijarros,
delante de un rio de oro y luz, largo y triangular, como un camino rodeado de olas espesas de nubes
grises, cuyo punto de fuga hacia el infinito, apice de este triangulo de oro, estd en el centro de la
composicion. El rio radiante evoca, por su esplendor fulgurante, la afirmacion de Pseudo-Dionisio en
sus Nombres divinos: «Dios infinito es como un rayo de luz inconcebiblex.'

11 Ramon Llull, citado por Eco 1987, 165.
12 PSeupo-DENYS 2016, 593 c.
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Este suelo desnudo, mineral y estéril, simboliza la condiciéon humana después del pecado original,
que ha dejado de lado el hermoso jardin del edén, pero también es el lugar donde los monjes ermi-
tafios acceden a la salvacion. Es significativo que se distingan doce piedras, cuatro veces tres, como
los doce apostoles que rodean a la Virgen. Delante del rio dorado, radiante, se destaca la cabeza rubia
impasible de la Virgen de Pentecostés, afectada en su parte superior por el pico rojo de fuego de la
paloma del Espiritu Santo, formando asi la punta de otro triangulo en donde se inscriben todos los
personajes. Maria, también, nacié del Espiritu y fue concebida por el Espiritu. Es la matriz divina, el
gran misterio del que nacen todos los seres, el espejo de la Trinidad, como afirman los alquimistas. El
triangulo femenino duplica aqui el tridngulo divino. Entre las nubes espesas, el rio o camino dorado
parece asi insuflado por el mismo viento, soplo espiritual cuya luz sobrenatural eclipsa la luz mate-
rial. Es la gloria que rodea a Maria, sin necesidad de dngeles. La pintura se hace ciencia de la luz, que
va desde la naturaleza de una luz solar hasta la trascendencia de una luz sobrenatural.

Esta mujer, Virgen y Madre de Dios, seria asi, en su abrigo negro, la luna nueva que parece negra
0 ceniza, o como la Tierra inmovil del Almagesto de Ptolomeo. Las estrellas, o estrellas fijas de las
Meteorologicas de Aristoteles, se dividen en circulos alrededor de ella, debajo de una ultima region
de un verde azul muy oscuro. La ultima region bien podria ser la de Saturno o el cielo ultimo del
primer motor con su funcion reguladora, de acuerdo con la Spheera Mundi de Johannes Sacrobosco,
de principios del siglo xii1, conforme a la vision ptolemaica. Si Dios esta representado a menudo
tocando las estrellas fijas con el dedo para crear el mundo, aqui la paloma del Espiritu toca la cabeza
de la Virgen Madre de Dios, estrella fija en la agitacion del mundo, tierra que acoge la encarnacion
al principio de la nueva creacion y de la salvacion. Es quizas en la Gltima region, mas allé de la apre-
hension visual, donde se encuentra la morada infinita e indefinible de Dios.

La pintura de Jaume Ferrer II se puede comparar con la esfera de Cristo bendiciendo, como se
representa en la pintura del espafol Fernando Gallego, hacia el 1485, conservada en el Museo del
Prado, en Madrid. La esfera de cristal en la mano de Jests esta subrayada por los reflejos blancos
que evocan el circuito de las estrellas y planetas y, en particular, el Sol. La Tierra redonda, del mismo
color oscuro que el abrigo de la Virgen en la pintura de Jaume Ferrer 11, asi como la Virgen oblonga
de la pintura, flota en el centro de esta esfera. Claro y oscuro se unen en la luz cristalina, cristalina
coincidencia de los opuestos. Hermes Trismegisto habia recomendado: «Para conocer a Dios, consi-
deremos entonces el universo —el cielo con la ordenanza muy bella de los astros y constelacionesy. '

Asi, la dimension césmica conferida por el pintor a la figura de la Madre de Dios en Pentecostés,
con la sensacion de profundidad que da la luz dorada, subraya el poder especial y perfecto de su me-
diacion a lo divino, resume y cumple para siempre todas las mediaciones sagradas desde el inicio del
mundo. En esta geografia sagrada, la luz proporciona una conexion césmica entre los seres.

Sin duda, esta perspectiva cosmica se puede observar en la sorprendente lapidacion de santa Eme-
renciana, pintada por Joan de Rua a finales del siglo xv. La fuerza de la impasibilidad que sostiene la
vida interior de la santa apedreada es verdaderamente cosmica, ya que los fuegos del cielo caen sobre
quienes la estan apedreando. La escena esta situada en un hermoso y tranquilo paisaje de colinas
boscosas, bajo un cielo dorado en donde se destacan algunas torres de una ciudad cercana. La virtus
de santa Emerenciana es aqui la fuerza de su santa voluntad capaz de forzar, a través del fuego, el
destino de aquellos que la matan. Hay un nuevo equilibrio energético debido a que la fe, como dijo
Cristo, puede mover montafias. Al contemplar a la santa en oracion, nos viene a la mente las palabras
de Pico della Mirandola:

13 TRISMEGISTE 1920, V, § 2y 3.
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No hay nada grande en la tierra sino el ser humano, nada grande en el ser humano sino su
mente y su alma. Al elevarte hasta ellas, te elevas sobre el cielo.'

El halo de la santa y su hermoso vestido de brocado ya participan dentro del mundo terrenal de los
seres humanos en el oro puro de la divinidad, a imagen y semejanza de la Virgen cosmica mediadora
perfecta. La santa luminosa esta lista para volver a su medio natural divino, a su luz natural divina. La
santa es la evidencia —evidentia de los latinos, enargeia de los griegos— que ayuda a ver, que revela.
Dios anula aqui la ley segun la cual se exige que todo cuerpo pesado no se eleve nunca y se quede en
la tierra. Dios esta dispuesto para querer bastante a la que le ama y desea elevarse a si mismo como
una neblina dorada o una hoja de oro. El arrobamiento de santa Emerenciana es la experiencia de su
pasividad voluntaria bajo la luz.

En conclusion

Después del acto de luz por Dios, en el origen de la creacion del mundo, la luminosidad maravillosa
de la naturaleza y de los seres esta en el principio de la tension de cada ser hacia la luz eterna de Dios.
Hay aqui un ordenamiento nuevo del pensamiento y del saber, en el que los efectos de realidad y pre-
sencia de lo femenino luminoso, esta ars humana como arte de habitar maravillosamente el mundo
bajo la luz, a partir de la Virgen Madre de Dios, dibujan geografias primordiales de las maravillas.

En los lugares sagrados, los pintores —y hemos seleccionado ejemplos circunscritos en el espa-
cio y tiempo medieval de Cataluha— elaboraron geografias sagradas con elementos significativos, y
dejaron celebraciones destacables de sus efectos enérgicos, de esta ars humana, como evidencia de
realidad y de presencia. El gesto pictorico, que entrelaza luz, naturaleza y santidad, entre el saber
filosofico y teologico y la vision mistica, deviene acontecimiento luminoso, aclaracion, a imagen y
semejanza del gesto inicial del creador y, luego, a imagen y semejanza del parto por la Virgen Madre
de un Dios lumen de lumine.

Desde la mandorla roja y solar de la Virgen y Nifio de Santa Margarida de Vilaseca hasta los oros
de pura luz de la Virgen que se inclina sobre su escritorio o de la Magdalena maravillosa de Conan-
gle, o de las santas que rodean a san Francisco estigmatizado o de la Virgen de Pentecostés de Santa
Maria de Verdd, o de la santa pedregada, para no citarlas todas, cada mujer se mueve en un medio
natural que es un medio luminoso, maravilloso. Asi se presenta una geografia sagrada, la de los lu-
gares de las maravillas divinas, esencial por sus efectos de realidad y presencia, en la perspectiva de
la salvacion eterna.

14 Pic DE LA MIRANDOLE 1946, lib. III, cap. XX VII, f* 519.
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«Meinte merveilles avum vele, ki en Bretaighe
est avenuer: la geografia del desig i la poética
de la remambrance als Lais de Maria de Franca

Resum: La ficcio literaria va penetrar en la cultura occidental a través d’un recull de contes, els Lais de
Maria de Franca, la primera escriptora coneguda de la literatura francesa. Un tret distintiu del recull és el
tallant dualisme que caracteritza la geografia dels contes, on el mén quotidia i doméstic, espai viscut pels
personatges com una presod, es contraposa a I'escenari de I'aventura, dissenyat a partir dels referents
mitics de les llegendes bretones que van inspirar I'autora. Volem il-lustrar la consciéncia ficcional que sin-
gularitza I'obra de Maria de Franga posant en relleu la dimensié metaliteraria dels Lais aixi com la dimensio
simbodlica de I'espai de I'aventura que dibuixa la geografia del desig.

Paraules clau: matéria bretona, contes de fades, estudis de dones, literatura medieval.

Abstract: Literary fiction entered Western culture in the 12th century through a collection of tales, the Lais by
Marie de France, who is the first female writer known in French literature. A distinctive feature of the collec-
tion is the stark spatial dualism that characterises the geography of the tales, in which the world of everyday
domestic life, seen as a prison by the characters, is set against a scenario of adventure that draws on the
mythical figures of the Breton legends that inspired the writer. The aim here is to illustrate the fictional aware-
ness that singularises Marie de France’s work by drawing attention to the meta-literary dimension of the Lais,
and to the symbolic dimension of the space for adventure outlined by the geography of desire.
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En una época en que la creaci6 literaria es justificava essencialment per una necessitat didactica,
la gratuitat de la ficcio, aparellada a la seva funcié compensatoria i evasiva, es manifesta de forma
diafana i innovadora en una col-leccié de dotze contes de tematica fadesca escrits durant la segona
meitat del segle x11 en la variant medieval de la llengua francesa que coneixem com a dialecte anglo-
normand: els Lais de Maria de Franca. Poc sabem amb certesa d’aquesta autora, que ha estat identifi-
cada amb personatges molt diversos, tret que hom li atribueix quatre obres, que procedia de la regid
de I’'Illa de Franga i que va treballar en I’entorn de la cort d’Enric II d’ Anglaterra (Enric Plantagenet),
un dels centres culturals més rics de I’Europa del segle xi1.!

La mateixa autora ens diu al proleg de la seva obra que es va inspirar en unes llegendes bretones
que havia escoltat, més exactament en unes peces musicals anomenades lais, que els bretons van
compondre en record de velles llegendes:

Des lais pensai, k’o0iz aveie.

Ne dutai pas, bien le saveie,

Que pur remambrance les firent

Des aventures k’il oirent

Cil ki primes les comencierent

E ki avant les enveierent.

Plusurs en ai oi conter,

Nes vol laissier ne oblier

Rimé en ai e fait ditié,

Soventes fiez en ai veilli¢! (vv. 33-42)?

Vaig pensar en els lais que havia escoltat i no ho vaig dubtar més. Els primers que els van com-
pondre hi van voler recordar les aventures que havien escoltat. N he sentit contar molts, no els
vull deixar caure en I’oblit. Els he rimat i posat per escrit. He passat moltes nits en vetlla.

El rerefons mitic d’aquestes llegendes de substrat celta que circulaven en 1’espai bretd va per-
metre la irrupcid en la literatura en llengua francesa d’una categoria nova: el meravellds; concepte
vinculat a un sobrenatural ali¢ al sistema de creences del cristianisme, i que, per tant, des de 1I’0ptica
dels escriptors francesos que escoltaven aquestes llegendes, només es podia inscriure en I’ambit de
la fable, la mentida. Aprofito per recordar que, al marge de les déries taxonomiques dels filolegs mo-
derns, el sistema literari medieval no coneixia en rigor més classificacio geneérica que la que oposava
la gesta (els fets historics), a la fabula (la ficcid), i que era bastant poc tolerant amb aquesta ultima
categoria, associada al mendax, la mentida, si no fos que aquestes delitoses fabulacions es justifica-
ven en virtut del noble proposit d’instruir (docere).

La creatio ex nihilo estava reservada a Déu 1, en el marc de 1I’esmentada dimensié ética 1 didactica
de I’escriptura, la creacio literaria era concebuda essencialment com a recreacio al si d’una tradicio
a la qual remetia tot acte de composicid poetica. Com van mostrar, entre d’altres, els classics treballs
de P. Zumhtor, a I’edat mitjana:

La tradition apparait comme une finalité préexistant au texte, et determinant le fonctionnement
de celui-ci. Le texte posséde, ainsi une fonctionnalité double: interne, du fait qu’il est poésie;
et externe, du fait qu’il est traditionnel. En ce sens il est hautement previsible, sans que jamais
pourtant sa prévibilité soit totale [...]

1 A proposit de les hipotesis més rellevants sobre la identitat historica de 1’autora, vegeu: Rosst, 2009.
2 Fem la citaci6 a partir de 1’edicié de RYCHNER 1966. Les traduccions al catala soén de 1’autora.
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L’inventivité, la puissance créatrice des hommes de ces si¢cles-1a n’est pas en cause; elle se
déploya au sein de leur tradition, en un art de variation et de modulation.’

En qualsevol cas,

L’oeuvre narrative médiévale en langue vulgaire n’est pas construite sur le principe du neuf
mais sur celui du connu; on ne pousse pas le public a connaitre ce qu’il ignore, mais a re-
connaitre ce dont il sait déja qualque chose.*

Com afirma Daniel Poirion, cada text reenvia a 1’autoritat d’escriptors anteriors «Et quand on
arrive au bout, dans la remontée, il y a Dieu dont la main tend un texte du haut du ciel».’

A les corts senyorials del nord de Franca, la literatura en llengua vulgar va néixer, carregada
d’aquesta gravetat moral, com a traduccio d’obres llatines considerades portadores de valuosos en-
senyaments morals 1 depositaries del fets historics que havien de configurar la memoria col-lectiva.
Cert és que aquests primers novel-listes que tradueixen la Tebaida o I’ Eneida per a un public cortesa
manegen fonts heteroclites, amplifiquen episodis, n’abreugen d’altres, els embelleixen amb tots els
colors de la retorica, i els actualitzen, transformant anacronicament els geéneres de vida dels antics
per adaptar-los als gustos, costums i valors de la societat cavalleresca i cortesana per a la qual escri-
uen; tanmateix, lluny de reivindicar aquesta intervencié sobre la font, els autors la camuflen. Sota
la mascara del traductor, I’escriptor s’oculta a la penombra per il-luminar la matiere (matéria), és a
dir, la font, el text llati de que emanen ’autoritat i la veritat objectiva de I’obra que escriu/tradueix.

En aquest context, la irrupcid de la meravella bretona, dit d’una altra manera, la ficcionalitzacio del
mite celta per part dels escriptors francesos de la segona meitat del segle X1t va permetre 1’emergéncia
de la figura de I’escriptor com a creador i la construccié d’una teoria literaria en llengua vulgar edifica-
da per primera vegada sobre 1’elogi de la mentida. En son emblematics els tan estudiats prolegs de les
obres del novel-lista Chrétien de Troyes, en qué I’objectivitat de la gesta és reemplacada per 1’exposicio
d’un sistema literari articulat al voltant de conceptes técnics, com matiere (matéria), sens (sentit), con-
Jjointure (estructura).® La figura de I’autor abans eclipsada ara passa a primer pla; i el principi d’autoritat
es desplaca de la fidelitat a la font, ara irrellevant, per fonamentar-se en la transformacioé d’aquesta ma-
téria, fabulosa i dispersa en el mon caotic de I’oralitat, en una meditada arquitectura capag d’articular un
sentit. L autor es reivindica com a Unic responsable de la construccid narrativa que Chrétien anomena
conjointure, terme derivat de conjoindre (‘cosir’) i emparentat amb el llati junctura, vinculat a la reto-
rica de la dipositio segons 1’Ars Poetica d’Horaci (vv. 242-243). D’aquest ordre artificial que imposa
’autor a la materia lligant elements dispersos en la natura, se’n deriva un nou sentit que roman amagat
sota I’escorga de la lletra; de manera que el nou protagonisme que assumeix la tasca de la composicio
poctica va paral-lel a la invenci6 del concepte de lector com a intérpret del que llegeix.’

La tasca de la composici6 poética també assumeix un protagonisme sense precedents en el marc
del projecte narratiu que Maria de Franga defineix al proleg dels Lais com a remambrance del lai
bret6. Conciliant 1’agosarada reivindicacio d’aquest espai de la creacio literaria individual amb la

3 ZUMTHOR 1972, 81-82.

4 VARVARO 2001, 62

5 PoirioN 1981, 117.

6 Al proleg d’Erec i Enide, escrit cap a 1160, Chrétien de Troyes es vanta que ha tret d’un conte d’aventures une mout bele
conjointure (una bella estructura narrativa), i al d’El Cavaller de la Carreta (c. 1170) discrimina clarament entre la matiere (els
contes i les llegendes en qué s’inspira) i el san (el sentit) que atorga a aquesta materia llegendaria la seva tasca d’escriptura.

7 Per a un desenvolupament més exhaustiu d’aquestes qiiestions i de la tradicio en qué s’inscriu la poética de Maria de Franga,
vegeu SIMO 2017, especialment, 18-20.
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tradicional legitimacid de 1’escriptura que apel-la a la prestigiosa auctoritas del mon classic, Maria
de Franga atribueix ja als antics el conreu d’una foscor literaria orientada a estimular la creativitat de
les generacions futures:

Custume fu as anciens

Ceo testimoine Preciens,

Es livres ke jadis feseient,
Assez oscurement diseient
Pur ceux ki a venir esteient

E ki aprendre les deveient,
K’i peiissent gloser la lettre

E de lur sen le surplus mettre.
Li philesophe le saveient,

Par eux meismes entendeient,
Cum plus trespassereit li tens,
Plus serreient sutil de sens

E plus se savreient garder

De ceo k’i ert a trespasser. (vv. 9-22)

Era costum dels antics, Priscia n’és testimoni, expressar-se de forma fosca en els Illibres que
componien, per tal que les generacions futures, que els haurien d’estudiar, poguessin glo-
sar-los i amb el seu talent enriquir el seu significat. Els filosofs ho sabien, i prou que entenien
que com més temps passés mées dens seria el sentit dels llibres i millor podrien salvar-se de
caure en [’oblit.

Segons ’autora els antics haurien escrit deliberadament de forma fosca per tal que els seus textos
fossin sempre recordats i que les generacions futures, responent al suggeridor reclam d’aquesta fos-
cor, poguessin glossar-los i utilitzar-los com a matéria de noves creacions poctiques.

En el cas dels Lais la foscor que estimula la imaginaci6 de 1’autora es condensa en una paraula, el
titol de les peces musicals (els lais bretons) que ha escoltat, un titol sovint coincident amb un exotic
nom celta, Eliduc, Milon, Yonec, o amb un misterios objecte, com El Lligabosc, o El Rossinyol...
Aquest mot fosc conserva el record d’una vella llegenda, que al seu torn guarda memoria d’una aven-
tura que tingué lloc en un temps remot. Fos quina fos la forma dels lais que va escoltar, és clar que
Maria de Franga no va reproduir fidelment les seves fonts, fosques perqué procedien d’un context
cultural ali¢ al seu. A partir de la musica, a partir del titol dels lais, a partir de vagues referéncies lle-
gendaries disperses en el magma fluctuant de I’oralitat, 1’autora va articular una construccié poética
nova en aquests dotze contes que també va anomenar lais. Maria diu que escriu per remembrer els
lais que ha escoltat, aquest recordar, pero, se’ns revela indeslligable de re-membrer, de re-compondre
a través de I’exercici de I’escriptura allo que ha trobat dispers, desmembrat.

L’adopcié del mon de la meravella celta com a inspiracié literaria no s’ha de confondre, doncs,
amb la reproduccio6 fidel d’aquests relats meravellosos. Com Chrétien de Troyes, com els autors de
les primeres versions franceses de la llegenda de 7ristany, Maria de Franga reconverteix aquest mon
llegendari en un espai ficcional sobre el qual projectar una cosmovisioé que no té ja res a veure amb
el mon celta sind amb la seva societat romanica, cortesana, cristiana, feudal, que és també la del seu
public. Tanmateix, si una cosa la singularitza és la manera com connota 1’espai meravellés en la seva
obra i la funcio6 que hi atorga, dos trets que diferencien marcadament la seva escriptura de la dels seus
col-legues masculins, que havien begut de les mateixes fonts llegendaries.
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Per esmentar un exemple il-lustre, recordem que el seu contemporani, el gran novel-lista Chré-
tien de Troyes, tamb¢ s’havia inspirat en el mite celta per construir un espai meravellos, el del bosc
plegat de prodigis sobrenaturals que travessa el cavaller errant que protagonitza les seves novel-les.
A la cort arttrica, espai on viu el cavaller, descrit en termes realistes, contraposa Chrétien, el bosc,
I’espai de I’aventura, una mena d’altre moén on I’heroi ha de fer front sense que li tremoli el pols a
perilloses merveilles (meravelles), amb una finalitat molt clara: posar a prova el seu coratge i afirmar
els valors cavallerescos del col-lectiu en el qual s’integra i al qual representa: la cort. El meravellos
esdevé aixi la materialitzacio d’un espai altre que el cavaller ha de civilitzar, transformar i abandonar
per reintegrar-se a la cort.

Per contra, als Lais, I’espai de I’aventura meravellosa ofereix als protagonistes, de manera exclu-
siva, una felicitat individual que fins i tot els allibera del seu propi mon, la cort, viscut com un espai
opressiu. Si a les novel-les de Chrétien al moén civilitzat de la cort correspon un estatut ontologic
clarament superior a I’espai meravellos del bosc, materialitzacioé de les forces obscures que I’amena-
cen i que cal combatre, als Lais, el mon meravellos, on els personatges viuen, sovint de forma tragi-
cament efimera, la realitzacio dels seus somnis, es perfila com un univers qualitativament superior
en relaciéo amb el mén contingent, immanent de la quotidianitat.

Una constant en la geografia dels Lais és el dualisme espacial tallant que oposa el mon quotidia,
descrit en termes realistes i connotat com a espai preso i factor d’infelicitat, a ’espai de I’aventura,
que, coincidint sovint amb la irrupcié d’un esdeveniment sobrenatural, la meravella, s’ubica en un
ailleurs en un espai altre o connotat com a obertura. Emblematica és en aquest sentit la imatge de
la finestra al mur, a través de la qual les protagonistes de lais com Laostic, Yonec o Guigemar, que
viuen tancades en una torre preso pels seus marits gelosos, escapen per viure, de manera més o menys
duradora en funci6 dels casos, una aventura amorosa amb un cavaller meravellos.

No hi ha dubte que aquesta dualitat espacial procedeix del rerefons mitic de les llegendes breto-
nes en que s’ha inspirat ’autora, en que el més enlla celta es configura com un espai geograficament
contigu i accessible per als mortals. Tanmateix, la novetat rau en qué Maria de Franca reinterpreta
aquesta dualitat per plasmar la tensi6 realitat-ficcio, en construir el mon de la meravella celta com un
univers explicitament ficcional. L’autora no reprodueix en estat pur I’esdeveniment meravellos tal
com el troba a les llegendes bretones, sind que, fonent els elements mitics celtes amb les dades que li
forneixen la literatura cortesa contemporania, el llegat d’Ovidi, la lirica dels trobadors o les primeres
mostres de la narrativa cavalleresca, configura I’espai de I’aventura com un moén oniric, que, com
deia, és connotat explicitament com a ficcional.

Un bon exemple ens ’ofereix el lai Guigemar, ja que els estudiosos han pogut identificar amb
precisio les fonts bretones de la narracid, que ens remeten a una classica estructura mitica celta: la
de la penetraci6é d’un mortal al més enlla per esdevenir I’amant d’un ésser meravellds.® Sovint és el
mateix ésser sobrenatural, qui metamorfosat sota I’aparen¢a d’un animal, guia les passes del mor-
tal fins a conduir-lo al seu espai. Aixi, el cavaller Guigemar, trist i melancolic, s’endinsa un dia al
bosc, on trobara I’aventura en forma d’esdeveniment sobrenatural, quan havent disparat una sageta
a una cérvola, no només la fletxa rebota i el fereix a ell també, sin6 que I’animal, que presenta trets
hermafrodites, li parla i li revela el seu desti: trobar I’amor lluny de la terra natal. A continuacio,
una nau magica transporta el cavaller adormit fins a un misterios indret, on li sortira a I’encontre
una dona, que de beuté resemble fee (bella com una fada). La diafana estructura del conte de fades,
que narra la penetracié d’un mortal en un més enlla fadenc a través d’uns rituals de pas, com la
cacera o la navegacié magica, ben coneguts pels celtistes, es capgira carregant-se d’un contingut

8 DoNA 1996
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simbolic si contemplem les coses des de la perspectiva de la dama que trobara Guigemar. Aquesta
no ens ¢és descrita com una fada que espera la visita d’un mortal, al qual ha atret adoptant I’aparenga
d’una cérvola, sind com una pobra malcasada tancada per un marit geloés. La dama transcorre els
seus tristos dies «llegint» les pintures de la seva cambra que evoquen vells relats d’amor fins que
un dia un cavaller cortés que sembla sorgit d’aquell mon llegendari arriba d’un més enlla misterios
a bord d’una nau magica. Els dos amants viuen una realitat opressiva i anhelen fugir a «un altre
moény, pero si intentem localitzar les polaritats de 1’espai constatem que allo que és somni per a
un ¢és la realitat de 1’altre. Aquesta reversibilitat de 1’espai indica la natura simbolica de 1’espai de
I’aventura: I’espai del desig. No vol dir aix0 que el desig alimenti la imaginacio, ans al contrari, €s
la imaginacid, i en el cas dels lais, més especificament, un imaginari literari, alld que condiciona el
naixement del desig.

Paga la pena fer notar en aquest sentit que no només 1’espai de I’aventura en queé els amants viuen
la realitzacio dels seus desitjos es configura a partir d’elements procedents dels mites literaris (Ovidi,
els trobadors, el roman courtois...) que inspiren I’escriptura de Maria de Franca, sin6 que allo que fa
néixer el desig dels personatges és també una imatge literaria. En el cas de la dama de Guigemar és
la contemplaci6 dels frescos que decoren les parets amb passatges de 1’obra amorosa d’Ovidi el de-
notant primer d’un anhel que satisfara I’arribada del seu chevalier-fée. 1 potser no €s casual, en aquest
sentit, la reescriptura a que sotmet Maria de Franga el motiu celta de I’animal guia, convertint-lo en
origen d’una doble ferida de fletxa, que es revela ferida d’amor, de reminiscéncies no celtes sind
clarament ovidianes. La cérvola mascle i femella, que ferida fereix al seu torn Guigemar i li revela el
seu desti, esdevé aixi «figuray, en el sentit medieval del terme, d’una aventura en que la realitzacio
del desig és presentada com la immersio en un univers literari que afaicona el mon llegendari celta
d’acord amb els ideals de la literatura amorosa de les corts del xi1.

La matriu literaria del desig es plasma de forma encara més explicita en altres lais, com Yonec,
la protagonista del qual, tamb¢ una malcasada tancada a pany i forrellat per un vell marit descortes,
verbalitza un dia el desig que la realitat fos com els contes de fades amb que es consola de la seva
prosaica quotidianitat:

Mut ai sovent oi cunter

Que I’em suleit jadis trover
Aventures en cest pais,

Ki rechatouent les pensis:
Chevaliers trovoént puceles

A lur talent gentes e beles,

E dames truvoént amanz

Beaus et curteis, pruz e vaillantz,
Si que blamees n’en esteient,

Ne nul fors eles nes veeient.

Si ceo peot estré e ceo fu,

Si unc a nul est avenu,

Deu, ki de tut ad poésté,

Il en face ma volenté! (vv. 91-104)

Sovint he escoltat contes sobre antigues aventures que reconfortaven els tristos: els cavallers
trobaven donzelles al seu gust, gentils i belles, i les dames trobaven amants, bells, cortesos,
nobles i valentes. Per tal que ningu no pogués blasmar-les, només eren visibles als ulls d’elles.
Si aixo mai ha estat possible, Déu totpoderos faci que tot s’ esdevingui segons els meus desitjos.
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L’aparicié d’un ocell a la finestra que tot seguit es converteix en un gentil cavaller satisfa a
I’instant 1’anhel de la dama, que volia ser com les heroines dels lais, alhora que evidencia la seva
natura purament textual, la seva condicio de personatge de conte de fades. L’escriptura de Maria de
Franga identifica la meravella celta amb la literatura i aquesta amb 1’espai del desig. Com Chrétien
de Troyes, I’autora planteja el conflicte entre individu i societat, perd mentre que els cavallers han de
travessar dolorosament I’espai del meravellds i deixar-lo enrere per conquerir els valors cavalleres-
cos i feudals que els permeten integrar-se en la col-lectivitat, els de Maria de Franga, com el cavaller
del lai titulat Lanval que al final del conte escapa sobre gropa d’un cavall menat per una fada, optari-
en, si poguessin, per deixar enrere la cort i endinsar-se cada cop més en un viatge sense retorn per la
geografia desconeguda i boirosa de I’aventura.

Si la funcié que atorga Maria de Franca al meravellos com a espai d’una aventura que aporta la
felicitat individual al marge de qualsevol reflexio ¢tica o ideoldgica resulta profundament innovado-
ra i singular en el context en que apareix, igualment singular és la funcié que atorga a 1’escriptura,
orientada a monumentalitzar i condensar I’esséncia d’aquest moment, sovint fugisser, de felicitat
individual. Ajuda a copsar el sentit d’aquesta concepcio de 1’escriptura la dimensié metaliteraria dels
Lais en que sovint abans del relat de Maria de Franga, i abans dels bretons que compongueren els lais
en que s’inspira I’autora, els personatges mateixos escriuen composicions poetiques per recordar el
sentit de la historia.

Un dels exemples més bells i célebres el trobem al lai d’E/ rossinyol. Una malcasada empresonada
pel marit viu a través d’una finestra que dona a un jardi una historia d’amor amb un cavaller amb el
pretext que es lleva per escoltar el cant d’un rossinyol. En saber-ho, el marit mata 1’ocell, la finestra
es tanca per sempre més i amb ella la historia d’amor. La dama escriu llavors I’efimera historia en
una tela amb la qual embolica el cos de 1’ocell mort i li fa arribar al seu amant, que tanca el text i
I’ocell en un estoig reliquiari, tomba pero també imatge de la conservacié de I’amor, que simbolitza
el cos de I’ocell mort, en I’espai protegit de la memoria.

Enllacant, per acabar, la «meravellay i la «imatge», que donen titol al simposi, voldria fer notar
que en el marc de la poética de la remambrance que practica Maria de Franga, el record de 1’aventu-
ra meravellosa va sempre lligat al valor simbolic que I’escriptura confereix a una imatge, que molt
sovint coincideix amb el titol del lai. En el cas que acabem de recordar la imatge del rossinyol com a
simbol de I’amor evoca una coneguda metafora de matriu trobadoresca; en d’altres, Maria de Franca
¢és revela més original, com en el cas del lligabosc, imatge de 1’amor tristanyia en el lai del mateix
titol, el cigne del lai titulat Milon, la muntanya tomba del lai d’Els dos amants, o I’esmentada cérvola
hermafrodita del lai de Guigemar. Aixo dota els lais d’una estética profundament medieval si tenim
en compte que [’home medieval pensa, recorda, llegeix a través d’imatges en un univers on, com ens
recordava Paul Zumthor, la funci6 de 1’escriptura no és tant transcriure sons com fonamentar una
visualitat emblematica.

A proposit del valor simbdlic de les imatges podriem recordar la célebre escena del Tristany de
Tomas d’Anglaterra, en queé es narra la nit de noces de I’heroi, que acaba de contraure matrimoni
amb una dona que es diu Iseut com la reina a la qual estima, en un intent, conscient o inconscient,
perd en qualsevol cas inatil 1 desesperat, de viure I’amor impossible que el lliga a la reina estimant
una altra dona, que se li assembla, que es diu igual que ella, i que, aquesta si, pot tenir. Tanmateix,
la nit de noces aquesta pretensio és revelara dolorosament il-lusoria, ja que Tristany no aconseguira
consumar el matrimoni.

No és el record espontani i abstracte del pacte de fidelitat que I’uneix a la reina Iseut el que pa-
ralitzara Tristany i li impedira unir-se a la nova esposa, sind la visi6 accidental de 1’anell que li va
donar la reina i que en un moment donat li cau del dit. L’objecte simbol, que significa aquest pacte,
¢s el que possibilita el record.
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Per evitar tornar a trobar-se al fil d’oblit, el que fara Tristany a continuacio sera construir la sala de
les imatges, materialitzacié de la memoria: una cambra secreta on col-locara, al voltant d’una estatua
de la reina Iseut, totes les imatges que li recorden la seva historia d’amor, 1 on s’amagara per passar
tot el temps possible contemplant la imatge de la reina, i fins i tot parlant-hi i abracant-la com un foll
Pigmali6. Tristany s’hi amaga, en aquesta cambra, amb la intencié de fugir del moén per instal-lar-se
per sempre més en aquest espai imaginari i viure en el record.

Un dia, pero, sortira, per trobar-se fugagment amb la reina, que passa pel bosc. El relat d’aquest
encontre fugisser ens el narra un dels lais de Maria de Franca: el lai d’ E/ Lligabosc. El lai, pero, no
¢s més que la historia de la construccio per part dels personatges d’un objecte simbol que condensa i
perpetua, en una imatge poética, el record de la natura tragica del seu amor.

Tristany s’amaga al bosc per on sap que ha de passar la reina Iseut amb la seva comitiva. Trenca
per la meitat una branca d’avellaner (coudre) al voltant de la qual s’enrosca el lligabosc, una planta
enfiladissa, i hi escriu el seu nom amb una lleugera variacio: Trist-ram (branca trista). Maria de Fran-
ca glossa el significat d’aquesta enigmatica identificacio que suggereix el protagonista entre el seu
nom (Tristany) i el de la trista branca d’avellaner (7rist-ram):

Le bastun quant el le verra.
Ceo fu la summe de I’escrit
Qu’il li aveit mandé e dit:
Que lunges ot ilec esté

E atendu e sujurné

De sun ami bien conustra

Pur espier e pur saver
Comment il la peiist veer,
Kar ne pot nent vivre sanz li;
D’euls deus fu il [tut] autresi
Cume del chevrefoil esteit

Ki a la codre se perneit:
Quant il s’1 est mis,
Ensemble poént bien durer;
Mes ki pluis les volt desevrer,
Li codres muert hastivement
E li chevrefoil ensemement.
«Bele amie, si est de nus:

Ne vus sanz mei, € mei sanz vus»

La reina va entendre el sentit del missatge que li enviava: que durant molt de temps havia
romas alla a I’aguait per trobar la manera de veure-la, perqué no podia viure sense ella. La
seva sort era com la del lligabosc que viu abragat a la branca d’avellaner: quan s’ha enfilat al
voltant del seu tronc, junts poden viure, pero si algu vol separar-los I’avellaner mor a l'instant
i el mateix passa amb el lligabosc. Dol¢ca amiga, aixi passa amb nosaltres, ni vos sense mi ni
jo sense vOs.

Quan passi la reina Iseut i vegi la branca, sera ella I’inica de tota la comitiva capag¢ d’interpre-
tar el simbol, de llegir en la trista sort del lligabosc (¢rist-ram) i la branca d’avellaner que només
poden viure abragats, el trist fat que pateixen ella i Tristany, que no poden viure separats. Llavors
s’apartara del grup per trobar-se uns instants amb Tristany al marge del cami, al bell mig de la forest
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espessa. La lectura de la reina €s una perfecta mise en abyme de la tasca de Maria de Franca, capac
de llegir allo que roman latent, amagat rere el titol d’un lai musical, i probablement aquest nom fosc
i poliseémic, el lligabosc, és I’tnic lligam amb el remot passat llegendari bret6. Reprenent la dimen-
sid simbolica que hem atribuit a la dialectica espacial dels lais, podriem afirmar que E/ lligabosc
il-lustra millor que cap altre lai el desig huma de retrobar un lloc primordial que permeti reconsti-
tuir la perduda plenitud originaria.” La imatge del lligabosc i la branca d’avellaner comparats amb
Tristany i Iseut no només ens ofereixen una imatge analoga a la de la cérvola hermafrodita del lai de
Guigemar, sin6 la imatge mateixa de I’home que intenta restablir I’harmonia primigenia i superar la
seva dualitat, la insatisfacci6 inherent a la condicié humana. Els objectes simbol com el rossinyol o
el lligabosc, els unics que amb la seva tragica preséncia poden aportar sentit a I’abséncia, expressen,
en virtut d’aquesta ambivaléncia, de manera fosca i imperfecta, aproximativa, el caracter fugisser,
incomplet i efimer de la felicitat humana. Tanmateix, si be €s cert que aquesta foscor tradueix la
incapacitat d’encabir 1’esséncia d’aquest breu moment de plenitud en els motlles del llenguatge;
també I’és que, en la mesura que reclama ser glossada, interpretada, la foscor del simbol convida a
construir una narracio, un relat que transforma la experiéncia viscuda en poesia, en una reelaboracio
poctica oberta a la recerca infinita d’un sentit que mai no s’esgota. Com diu I’escriptor turc Orhan
Pamuk a El Museu de la innocencia, obra que desplega un fetitxisme equiparable en molts aspec-
tes al culte als objectes que hem trobat als Lais, els objectes que sobreviuen als moments feligos
conserven els records, els colors, I’olor i la impressio d’aquells moments amb més fidelitat que les
persones que ens han procurat aquella felicitat.

9 Potser escau, en aquest context, recordar que, com és sabut, la paraula simbol (cOpfolov) ens remet etimologicament a una
moneda o objecte partit en dues meitats a la qual hom atribuia una funcié de reconeixement, ja que I’encaix perfecte de les dues
meitats permetia el reconeixement dels dos possessors.
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El Carmel o I'extraordinaria memoria
d’una geografia perduda. Felip Ribot i la seva
De institutione primorum monachorum®

Resum: Aquest treball esta centrat en De Institutione primorum monachorum, del carmelita Felip Ribot.
A partir d’'una mudiltiple autoria apocrifa, pretesament compiladora, aquesta obra de final del segle xiv té
I’objectiu primordial de vincular historicament i espiritual I'orde carmelita a una geografia perduda, el mont
Carmel. Aquest espai, lligat al profeta Elies i també a la Verge Maria, a la Vella i a la Nova Alianca, sera tam-
bé expressid d’unes expectatives messianiques. Ribot, doncs, s’ha d’incorporar per mor d’aquesta obra
a una literatura apocaliptica molt present en la cultura medieval tardana, especialment viva en la Corona
d’Aragé i que trobara resso en els programes iconografics de I'época.

Paraules clau: mont Carmel, carmelitans, Felip Ribot, De institutione primorum monachorum, Oraculum
angelicum cyrilli, obumbratio.

Abstract: This paper focuses on De Institutione primorum monachorum by the Carmelite Felip Ribot. With a
multiple apocryphal authorship, and supposedly compilatory, this late-fourteenth-century work has the pri-
mary objective of historically and spiritually linking the Carmelite order to a lost geography: Mount Carmel.
This space, linked to the prophet Elijah and also to the Virgin Mary and the Old and the New Covenant,
is also meant to be an expression of messianic expectations. Ribot, therefore, should be incorporated
through this work into an apocalyptic literature that had a strong presence in late medieval culture, espe-
cially in the Crown of Aragon, and which finds an echo in the iconographic programmes of the time.

Keywords: Mount Carmel, Carmelites, Felip Ribot, De institutione primorum monachorum, Oraculum angeli-
cum cyrilli, obumbratio.
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A diferencia dels dos grans ordes mendicants, que disposen d’una figura fundadora amb el caris-
ma —per dir-ho en termes d’espiritualitat catolica— de Francesc d’Assis i de Doménec de Guzman,
els carmelitans, sota I’advocaci6é de la Verge Maria, fan recular els seus origens als profetes Elies i
Eliseu. Son els anomenats Carmes de I’ Antiga Alianca. S’arroguen una tradicid eremitica, existent,
pero del tot aliena i discontinua, 1 que havia estat referenciada des de 1’antiguitat. Aquesta audacia no
irromp de cop, sind que es va originant en un complex procés de legitimacio de I’orde entre els segles
X1 1 X1v. A les acaballes d’aquest procés hi ha una fita que ha estat assenyalada com a fonamental:
la redaccid de De institutione primorum monachorum (= De institutione) pel gironi Felip Ribot poc
després de 1379.! Crec que no és exagerat atribuir als carmelitans en la Catalunya de la baixa edat
mitjana un pes politic i cultural cabdal, equiparable amb el que s’ha atribuit tradicionalment a fran-
ciscans i dominicans. En aquest sentit, voldria cridar ’atencié sobre 1’obra de Ribot, la qual, com
intentaré demostrar, és significativa per les derives iconografiques que tot just apuntaré i, més espe-
cificament, per la llegendistica al voltant d’un espai, el mont Carmel, que esdevindra clau en la seva
formulaci6 espiritual, politica i teologica.

La muntanya del Carmel (Har Hakarmel, jardi de Déu) té un emplagament estratégic que ha fet
que moltes cultures de I’Orient Mitja i, també, les grans civilitzacions de I’antiguitat hi deixessin
empremta. El Carmel és un indret relativament citat a I’ Antic Testament, en el qual podem trobar-ne
fins a trenta-dues coincidéncies i, per contra, no és esmentat en cap moment al Nou Testament. Certa-
ment, el seu prestigi com a espai sagrat gravita al voltant del profeta Elies, personatge que ha tingut i
té un culte persistent en les tres grans religions monoteistes. Les caracteristiques de 1’espai també han
ajudat a popularitzar-lo, ja que és una fita elevada a la costa Palestina i t¢ una morfologia particular,
amb multitud de coves. I també la seva posicié com a etapa intermedia per als qui desembarcaven a
Sant Joan d’Acre i es dirigien cap a Jerusalem.

El fet que alguns croats i pelegrins s’instal-lessin al mont Carmel al final del segle x11 o comen-
cament del X111 seguint una traga d’espiritualitat eremitica queda palés pels testimonis de 1’época que
assenyalen la seva presencia.? Una de les autoritats més destacades entre els itineraris a Terra Santa
¢és Jacques de Vitry, bisbe de Sant Joan d’Acre de 1216 a 1228 i autor d’una Historia orientalis. Va
ser ell qui més va fixar en la memoria geografica dels occidentals el mont Carmel com un indret on
vivia una comunitat eremitica cristiana, instal-lada en un espai sagrat per mor del profeta Elies. Una
autoritat, Jacques de Vitry, de la qual Felip Ribot no pot prescindir en la seva De institutione (11. 111,
cap. 5, 4). La imatge segons la qual els ermitans hi eren com abelles en els seus ruscos, produint mel
espiritual, sera reiteradament recollida per la literatura carmelitana. Jacques de Vitry afegeix que
prop d’aquest lloc sant de I’ Antic Testament hi havia el monestir de Santa Margarida. Abans, doncs,
que aquest punt de la geografia sagrada adquiris una singularitat com a santuari maria, era santa Mar-
garida, una de les grans santes auxiliadores, la que s’hi identificava; com succeia semblantment al
mont Sinai, també un indret de culte vinculat a I’ Antic Testament, on una altra santa auxiliadora, san-

1 El testimoni més antic d’aquest tractat és el manuscrit 779 conservat a la Biblioteca de 1’ Arsenal (Paris). L’edici6 més antiga i
segurament la que va marcar més la seva difusio en el periode modern és dins de 1’obra de B. de CATHANEIS, Speculum Ordinis
Fratum Carmelitarum (Venécia, 1507) i ocupa els f. 37-28r. En catala disposem d’obres, com la del carmelita setcentista Joan
Angel Serra, que estrafan I’obra de Ribot sense citar-lo. Paul Chandler és I’autor d’una edicio critica de De institutione (Toron-
to, 1991), encara que parcial, sobre la qual s’han publicat les traduccions que he pogut consultar. He tingut present per a aquest
treball I’edicio anglesa i I’espanyola: RiBoT 2007 i RiBOT 2012. Pel que fa a les citacions de De institutione, utilitzo la divisio
per llibres (11.), capitols (cap.) i també la numeracio per paragrafs que empra 1’edici6 espanyola per facilitar-ne la localitzacio.

2 Sobre I’assentament de comunitats cristianes al Carmel i la fundacié carmelitana, és fonamental JoTISCHKY, 2002; més recent-
ment, ROHRKASTEN ET ALIL, 2017. Esmento, per exemple, el testimoni del jueu Benjami de Tudela, que I’any 1163 ens va llegar
un itinerari summament interessant en el qual descriu, en 1’anotacié de Haifa, el mont Carmel. Ens parla de la cova d’Elies i,
també, de com en aquesta muntanya santa els cristians han construit una església dedicada al profeta; cfi. REGNIER-BOHLER,
1997: 1313.
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ta Caterina, disposava d’un reputat santuari. En aquest cas, Ribot recull com una simple coordenada
geografica el monestir de Santa Margarida, al costat de la font d’Elies, pero significativament sense
cap altre més esment, fet que pot evidenciar que el culte maria havia desplacat el culte primigeni a
aquesta santa.

Voldria fer una referéncia especial als itineraris catalans a Terra Santa, els més propers a la redac-
ci6 de I’obra de Ribot, que tampoc deixen de fer esment al mont Carmel, etapa recurrent quan s’enfila
el cami cap a Jerusalem. L’itinerari de 1328, conservat a 1’Arxiu de Corona d’Aragd (ACA) i pro-
vinent de Ripoll, de fet, esmenta dues etapes que concerneixen el Carmel. S’hi esmenta Santa Maria
del Carme, un indret vinculat ja a un culte maria i que certifica que, abans de Ribot, ja hi havia un
llegendari reconegut pels lectors catalans que vinculava un Carmel —no propiament el mont Carmel—
a la Verge Maria, a la infancia de Jesus i a la seva predicacio, €s a dir, a la generaci6 evangglica. |
que era ben diferenciat del mont Carmel, etapa exigida per anar a Jerusalem, on 1’autor esmenta el
profeta Elies i també el monestir de Santa Margarida. El mont Carmel era, doncs, al segle X1v, un
espai conegut i representat a Occident al marge de la mediaci6 carmelitana.’

De institutione €s una obra que no es presenta com a original del seu autor, Felip Ribot, sind que
el mateix text atorga 1’autoria primordial a un tal Joan Nepot Silva, cinquanta-quatre bisbe de Jeru-
salem, al qual segueixen dos suposats eremites del mont Carmel, Ciril de Constantinoble i Guillem
de Sandwich, i, per acabar, el teoleg carmelita Sibert de Beka. Fins a dates molt recents —comenca-
ment del segle xx—, la tradicié carmelitana donava per bona aquesta autoria apocrifa i aquest origen
antiquissim. No ¢és fins a 1956 que un carmelita, Rudolf Hendriks, atribueix amb rotunditat De ins-
titutione a Felip Ribot i en situa la redaccio cap a 1370. L’interés d’enquadrar la historia de 1’orde
i els seus costums —no ben bé la seva regla— en una etapa remota, indeterminada, formava part de
I’estratégia que calia en el moment de la legitimacio com a comunitat. Ribot és prou destre per desen-
volupar una obra que costa d’encasellar en un génere o en unes intencions determinades: no és una
regla, tampoc una historia o un tractat espiritual, malgrat que disposa de tots aquests components.
Redactada naturalment en llati, De institutione consta de deu llibres, que, al seu torn, son dividits
en deu capitols. Sense els constrenyiments associats a un génere, Ribot sap treure partit del caracter
espars, compilador, de I’obra, fet que, més que un demeérit o una manca de pericia, €s una manera de
situar-se en uns intersticis en qué podra desenvolupar la seva particular i prodigiosa apologética de
I’orde. Dels quatre autors carmelitans sobre els quals diu que basteix la seva obra, Joan Nepot Silva,
Ciril de Constantinoble, Guillem de Sandwich i Sibert de Beka, només del darrer disposem d’una
obra i d’una vida verificades que de ben segur degueren influir en Ribot.*

Nascut a Girona, coneixem de Felip Ribot algunes dades biografiques significatives que ens ajuden
a construir el seu perfil.’ El 1374, per exemple, assoleix el reconeixement de magister in sacra pagina.
L’any segtient, Pere el Cerimonios va proposar el seu nom al papa Gregori XI com a candidat a inqui-
sidor per aixi desbancar I’incomode Nicolau Eimeric. El 1377 era prior i procurador del convent del

3 Vegeu I’itinerari catala a Terra Santa de 1323 a PuoaAN 1927. Aquesta duplicitat de Carmels —i la confusio subsegiient— és as-
senyalada també pel mateix Ribot, seguint Jacques de Vitry; 1l. 11, cap. 11, 11-13. Una bona mostra de la popularitat del mont
Carmel ¢és el seu esment per John de Mandeville, qui no va poder estalviar-se’l en el seu fantasios viatge.

4 De Sibert de Beka (1260/1270-1333/1332) sabem que va ser un escolastic que va intervenir activament en la polémica sobre
la visio beatifica de Joan XXII. Pero m’interessa fer ressaltar el seu paper com a liturgista, ja que va introduir festivitats com
les de Santa Anna, la Concepci6 de la Verge o les de sants palestins que no eren en el calendari liturgic roma. Sibert, en el seu
Ordinale, deia que recuperava una liturgia del Sant Sepulcre, la que s’arrogava ’orde dels carmelitans per la confluéncia, en
els seus origens, de croats i ermitans al mont Carmel.

5 L’aportacié més significativa al perfil biografic de Ribot es pot trobar a PuiG 1982, 127-131, PuiG 1997, 301-302, i WEBSTER
1999, 80-88; hi ha una relaci6 actualitzada de les seves obres, totes en llati, centrades tant en la historiografia com en ’espi-
ritualitat carmelitanes. Convé tenir present la configuracié biografica des de la perspectiva carmelitana espanyola: VELASCO
1993, 47-50, també Balbino Velasco dins RiBOT 2012, x11-xvI, i GARRIDO 2007, 123-127; per acabar, des d’una perspectiva
més internacional, vegeu la introduccid del carmelita Richard Copsey a ’edicid i traduccié de RiBoT 2007, ViI-XIX.
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Carmel de Peralada i el 1379 va ser nomenat provincial de 1’orde a Catalunya. El 1387, encara com
a provincial, assisteix al capitol general de 1’orde amb els representants de 1’obediéncia d’Avinyo. Va
morir a Peralada el 1391. En una anotacié manllevada d’una cronica moderna es descriu el sepulcre on
va ser enterrat i s’hi afegeix que «hizo una cruz grande de plata dorada que llevan los religiosos a las
procesiones y también hizo la Vera Cruz, también de plata, donde ay un pedaco de lignum crucis, todo
lo cual esta hoy en dicho convento de Peralada y todo esto hizo de lo que adquiri6 de su propia labory.°

Son dades que dibuixen una personalitat cultivada, amb autoritat, ben situada en el context religi-
0s 1 politic del seu temps —tan marcat, d’altra banda, pel cisma—. I també, si atorguem versemblanca a
aquest apunt refet de cronica, Felip Ribot va ser igualment promotor d’objectes sumptuaris i litargics
al seu convent de Peralada, fins al punt d’assolir un lignum crucis per a la seva comunitat.

Tanmateix, més que per les disquisicions escolastiques o per la seva proximitat al poder religids
i civil, els carmelitans a Catalunya —com en bona manera a la resta d’Europa— es van significar per
una activitat pastoral, dirigida especialment a la creaci6 i el manteniment de confraries. Aquest orde
és en 1’origen d’una muni6 de practiques lucratives que van configurar la religiositat popular a final
de I’edat de 1’edat mitjana. Com Anselm Turmeda, en el seu difos Elogi dels diners, recordava ma-
liciosament: «Diners alegren los infants / e fan cantar los capellans / e los frares carmelitans / a les
grans festes». A mitjan segle XIv arrenca, per exemple, el Misteri de la Llum a Manresa, vinculat a la
devocio a la Santissima Trinitat i inspirada al seu torn pel convent carmelita bagenc. Pero, i sobretot,
com s’ha estudiat a bastament, els carmelitans destaquen per una pastoral molt intensa en I’economia
de la salvacio. En un temps de crisi, de cisma i de mortaldats periodiques, aquests frares mendicants
aconsegueixen situar-se en el negoci de la mort, en la comptabilitat del més enlla. I son part activa
en la transformacié d’una escatologia cristiana cada cop més particularitzada, més individualitza-
da. Evidentment, en aquesta pastoral no estan sols, sind en competéncia amb altres ordes i agents
eclesials. Pero basta apuntar que la seva determinaci6 en aquest aspecte obtindra segles més tard un
segell d’exclusivitat. El paper essencial que tindra la seva verge, la del Carme, o el seu escapulari en
I’economia de la salvaciod és ja del final de I’edat mitjana i perseverara més enlla, de manera que al
comencament del segle xvii la mare del Déu del Carme sera proclamada reina del Purgatori. Pero cal
dir de passada que és precisament al segle Xv quan ’avemaria incorpora la imprecacid «et in hora
mortis nostraey, fet que revela el pes que tenia el culte a la mare de Déu en 1’economia de la salut.

De institutione de Felip Ribot t&€ com a objectiu principal explicar la continuitat vertiginosa al
mont Carmel de ’orde que, fundat pel profeta Elies, perpetuat per essenis, per terapeutes o, fins i
tot, per recabites, es va mantenir durant la generaci6 evangelica, va passar al primer cristianisme, va
suportar els primers embats de 1’islam i, més modernament, va ser exemple de croats i pelegrins, fins
que ja el 1235, fruit d’un clima incert a Terra Santa, alguns membres d’aquesta comunitat I’abando-
naren per instal-lar-se a Occident. Concretament a la primera meitat del segle x11 s’ inicia una primera
expansio de comunitats carmelitanes a Xipre, Sicilia, Occitania i Anglaterra.

Posteriorment, les escomeses del solda d’Egipte fan forat en la costa palestina i aterren els darrers
reductes croats que hi quedaven. Acre cau en mans dels musulmans el 1291. Felip Ribot, pel que fa
al relat d’aquests esdeveniments, diu que segueix la cronica de Guillem de Sandwich, que estrafa al
capitol viil de la seva De institutione. Guillem de Sandwich havia estat esmentat com un dels eremi-
tes provinents de Terra Santa en el capitol de I’orde celebrat a Montpeller el 1287; en cap altre docu-
ment se I’esmenta com a autor d’una cronica i no se’n sap res més. El fet que De institutione de Felip
Ribot sigui I’tnic testimoni d’aquesta cronica desperta dubtes fonamentats sobre la seva autenticitat
i fa pensar que tot plegat no sigui una invencio del gironi. El relat que suposadament introdueix de

6 Cfr. RiBOT 2012, Xv. Aquesta informacio és extreta de I’ACA, Monacals Universitat, llegat 23, i només és referida per Balbino
Velasco.
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Guillem de Sandwich és el dels darrers dies de la comunitat carmelitana als llocs sants, el de la devas-
tacio del monestir i I’estossinada dels monjos que hi quedaven, punt determinant perqué justificaria
I’obligada i dramatica propagacio de la comunitat eremitica a Occident. L’arqueologia demostra que
potser I’acabament d’aquesta comunitat no va ser tan violenta com es relata en la tradici6é perque en
les ruines conservades no hi ha senyals de foc ni rastres d’una ensulsiada violenta.

Si ens atenim a la cronologia de les fundacions, aquesta migracio va ser molt esgraonada i anterior
a la caiguda d’Acre. Aquest canvi d’ubicaci6 rep dins de I’orde carmelita el nom de transmigracio,
el que ara podriem entendre per desterrament. No es vol presentar aquest fet com una expansio, ni
com un trasllat, sind que vol significar sobretot una perdua. I en aquest contorn, sota aquesta pulsio
melancolica, els carmelitans construiran un relat en que prendra molt de valor la transferéncia a Oc-
cident d’un toponim biblic i la seva relacié amb la historia sagrada.’

Com succeeix en molts relats hagiografics en que allo que marca la historicitat del que s’explica
no és tant la vida del sant concret o els seus prodigis, sin6, sobretot, el culte a través del temps, Felip
Ribot també tindra una cura especial a construir un relat prodigios sobre 1’origen del seu orde basat
en aquest culte perseverant i concretat en espais precisos i recognoscibles, com la cova i la font
d’Elies o el torrent de Carit. Sobretot, Ribot vol apuntalar que des de sempre hi ha hagut un reconei-
xement col-lectiu i tothora el va recordant i desplegant. Les escriptures, la patristica i la cronistica
testimonien —o volen fer testimoniar— un culte que els confereix historicitat i, per tant, els legitima.
De fet, és una estratégia que es troba en el relat del prodigi i de la meravella a 1’edat mitjana: allo que
més se’n destaca ¢és el seu reconeixement col-lectiu, tenag en el temps, més que no pas la descripcio
del prodigi o de la meravella en si.

Un dels topics que ha alimentat la mateixa tradicié carmelitana i que, penso, ha estat sovint ac-
ceptat acriticament per la historiografia, és que 1’origen cenobitic, I’auténtic, va haver de ser adaptat,
negociat, en la seva implementaci6 a Occident com a orde predicador i, per tant, urba. Tot nou pro-
jecte de reforma monastica o, en aquest cas, d’orde mendicant duu implicit un caracter de protesta
contra les institucions precedents. Aquesta contestacio, tot i que es vulgui presentar com a pacifica
o fins i tot submisa, se sol acompanyar d’una filiacié a un ideal monastic primitiu: un revival que és
vist pels oponents com una novation. Aquesta tessitura €és clau per poder valorar I’agitacié que va
provocar aquest nou orde, motivada, entre altres coses, per I’antiguitat que es volien atribuir i, també,
per I’espai sagrat d’on procedien. El desert, el parentiu amb els profetes retirats del moén, in eremo,
amb Joan Baptista al capdavant, havien estat reclamats per tota una tradicié medieval d’eremitisme
salvatge. Felip Ribot ho t¢ molt present en la seva De institutione i de manera ben manifesta per
I’esment reiterat de 1’origen del cenobitisme occidental, Joan Cassia. Ara bé, cal tenir present que
cap cenobitisme no ¢és del tot rural o desértic, ja que el desert sempre és a les portes de les ciutats.®
En definitiva, més que parlar de dues animes entre els carmelitans (una d’eremitica, I’original, i una
altra de predicadora, imposada pel segle, adaptada a la conjuntura dels temps), caldria parlar d’una
forta univocitat. El mont Carmel s’instal-la en el segle i al voltant d’aquest indret es desenvolupara
tota una literatura mistica que, com en el seu moment ja va assenyalar Michel de Certeau, sol sempre

7 En efecte, el Carmel sera un espai més de 1’ampli repertori sagrat oriental que en bona manera sera adoptat i adaptat a Occident.
Els deserts del Carmel van tenir a la peninsula Iberica, en plena contrareforma, un protagonisme singular; cfi~. JOHNSON 2005.
En aquest sentit, I’obra de Ribot hauria de ser un fonament d’aquesta espiritualitat que inspirava la necessitat d’unes «sym-
bolical copies», uns espais que compensessin la peérdua de I’espai original. Tinc present I’analisi de Lily Arad a partir d’«an
absent present» de Jerusalem al massis de Montserrat en eépoca moderna: «[...] in Christian tradition and practice the blessings
are carried from the original sacred places and monuments in the Holy Land to their translations beyond the Land of the Bible
also through «symbolical copies», achieved by the adoption and adaption of myths, by the drawing of allegorical parallelsy;
ARAD 2005, 350.

8 Sobre I’aspiracio ascética dels ordes mendicants, tinc molt en compte les reflexions de SEGuy 1971.
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vincular-se, en un primer moment, a una topografia.’ Ribot, a les acaballes del segle X1v, n’és una
bona mostra en la mesura que desenvolupa la memoria d’un passat perdut a partir d’un indret. Trobo
molt significatiu que ja parli de la pujada espiritual al mont Carmel, lligada a una visi6 i a ’emprem-
ta que I’home hi va deixar (cfr. 1. VI, cap. III, 1-6). Tota ascensi6é duu implicita una depuracio, una
ascesi, ¢s a dir, disposa de 1’escenari d’una mistica. La topografia que anira inscrivint-se no ho fara
pas en un paisatge concret i, per tant, en un paisatge perdut irreversiblement i exterior, sindé en un
de desterrat a I’interior, en la intimitat de I’anima, a fi de tragar una escatologia que es projecta en
una anima individual; com, d’altra banda, just dos segles més tard, dos lectors de Felip Ribot, Teresa
d’Avila i Joan de la Creu, van saber recorrer el seu particular Carmel.

Un dels elements que millor il-lustren aquest desig de revival que alhora és renovation és el relat i
la iconografia al voltant del seu singular abillament. La delicada integracié d’uns suposats ermitans a
Orient dins de les estructures occidentals de I’Església i de la cultura urbana es feia a través de dues
donacions simboliques, una de les quals és el mantell blanc per part del papa Honorat IV i I’altra és
la nova butlla aprovada per Joan XXII. El mantell blanc substituia el mantell a ratlles original que
havien dut els ermitans del mont Carmel i que formava part de la historia, de la memoria col-lectiva.
Segons la tradicid, els carmelitans van desembarcar a Europa amb un escandalds habit ratllat. La
ratlla era el recordatori del seu origen oriental, del passat eremitic a Terra Santa, i un desafiament a
les autoritats, que van haver de regular respecte a aquesta qiiestio.'® Pero també era una provocacié
als seus oponents, ja que un (nou) orde irrompia a Occident amb un habit que els interpel-lava per la
radicalitat dels seus origens."

L’habit carmelita ocupa un llibre sencer, el vii, de I’obra de Felip Ribot. No he trobat constancia
que la capa barrada tingués alguna incidéncia en terres catalanes: tot em fa pensar que no s’hi va veu-
re mai. Segons explica Ribot a De institutione (11. V11, cap. V 1 VI), el mantell blanc que caracteritza
I’abillament carmelita és una concessié del mateix profeta Elies. Quan justament pujava al paradis,
va llangar a Eliseu el seu mantell blanc, el qual va esdevenir distintiu de la comunitat eremitica fun-
dada. En aquest apartat Ribot diu que segueix Ciril (de Constantinoble), anomenat segons la tradicio
«presbiter del mont Carmel», el tercer general llati de I’orde i1 a qui s’atribuia 1’autoria de I’ Oraculum
angelicum cyrilli, que és compilat a De institutione."> Seguint el tal Ciril, Ribot explica que amb

9 CERTEAU 2006, 30-35.

10 Respecte a 1’habit ratllat (o barrat), «le scandale du Carmely, Pastoreau hi dedica tot un apartat en el seu assaig sobre la se-
miotica de la ratlla a Occident; cfr. Michel PASTOREAU 1991, 17-24. Com explica la tradicio, la ratlla fosca és un recordatori
del senyal de socarrim del carro de foc amb que Elies va pujar al cel. Aixi mateix, la negociacio de la capa barrada, segons
Pastoreau, va lligada a la figura del rei sant Lluis i el seu retorn a Paris el 1254 després de la dissortada experiéncia a la Croada,
¢és a dir, a un relat vinculat a un procés legitimador.
Una de les primeres imatges del Carmel i dels carmelitans és la Pala del Carmine, datada de 1329. Es troba a Siena i el seu
autor va ser Pietro Lorenzetti. Representa el patriarca de Jerusalem quan, el 1210, lliura la primera regla a la comunitat. Entre
les diverses escenes trobem Elies a la seva font i aquest estil de vida cenobitic, en qué els monjos viuen entaforats a les coves
respectives; dit d’una altra manera, és un contrast evident respecte a un orde mendicant del segle xii1. L’efecte de 1’escola sie-
nesa es va fer present a la peninsula Ibérica. Els germans Delli son els autors del retaule de la capella major de la catedral vella
de Salamanca, el 1440. En la Transfiguracio representen un Elies amb la capa barrada i gaiato.

12 Segons reconta el mateix Ciril, mentre celebrava missa acompanyat del germa Eusebi, un angel li va baixar del cel una carta
en dues taules d’argent escrites en llengua grega. Ciril va transcriure la carta esmentada i la va enviar a Joaquim de Fiore. El
destinatari d’aquesta suposada transcripcié ha guiat I’estudi modern del text. Segons els seus editors, la seva redaccio6 llatina
ha de ser originaria del sud d’Italia i relacionada amb algun cercle joaquimita. Cap Ciril apareix entre els pocs eremites docu-
mentats provinents del mont Carmel. La factura joaquimita d’aquest text apocrif sembla incontestable, malgrat que de seguida
va entrar en 1’ambit carmelita quan Pierre Maymet, estudiant de 1’orde, al voltant del 1340 va transcriure la carta. L’espai del
mont Carmel, doncs, era cobejat per altres corrents no carmelitans i associat a una revelacié de caracter apocaliptic. Sobre la
recepci6 medieval catalana d’aquest text, vegeu MENSA 2009, tot i que no s’esmenta I’obra de Ribot ni la de cap altre carmelita.
Francesco Santi, que t¢ present el treball de Mensa, introdueix 1’orde carmelita en la literatura apocaliptica del final de 1’edat
mitjana; cfi. SANTI 1994. A Catalunya aquesta carta apocrifa era prou coneguda i va ser citada, per exemple, per Arnau de
Vilanova, que I’esmenta en 1’ Eulogium de notitia verorum et pseudoapostolorum i en la Confessio de Barcelona.

1
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I’aveng de I’islamisme, al segle vii, Omar, rei d’Arabia, els va prohibir utilitzar el mantell blanc i el
van haver de substituir per un de barrat. Ribot també afegeix que en el moment de la transmigracio
aquell mantell barrat semblava poc religios als cristians i que molts se’n reien per la varietat de co-
lors, fet pel qual molts dels que processaven en aquest orde volien treure-se’l i prendre un habit més
honest.

El mantell blanc era, doncs, el testimoni d’un prodigi de ressons escatologics que per forca ha-
via de commoure la fe. Elies és un personatge biblic que no ha conegut la mort, que ha aconseguit
suspendre-la i que, després de pujar al carro de foc, es troba al cel. Ribot explica que Elies va ser
traslladat viu des d’aquest mon fins al paradis i que alli viu feli¢ fins que arribi el temps de I’ Anticrist
(cfr. De institutione, 1. 1V, cap. I-11). Aquest paradis, aclareix Ribot, és en un lloc desconegut, separat
per terra i per mar, lluny dels homes i a prop del cel. Elies comparteix espai amb Enoc, que ja hi havia
arribat abans, i amb la promesa que ha de tornar en els temps de I’anticrist, com havien anunciat les
escriptures.

Per a uns carmelitans que ja havien desembarcat a les universitats de Bolonya o de Paris, on
hi havia un debat encés sobre els novissims, Elies prenia un relleu singular. En un segle en qué la
pastoral esta tan dirigida a la salvacio particular, la difusié del purgatori i la comptabilitat del més
enlla, molts feligresos van voler ser enterrats sota la proteccid de I’orde del Carmel. La historiadora
canadenca Jill R. Webster ha afegit moltes dades i molt interessants a les que el mateix orde havia
compilat sobre les clausules testamentaries de ciutadans catalans que demanaven ser enterrats amb
aquest mantell blanc prodigioés. I, com no podia ser d’altra manera, aquestes practiques devotes i
recaptatories van generar un seguit de controversies amb altres ordes o parroquies que competien pel
mercat dels sufragis.

Els carmelitans converteixen Maria en la seva patrona i la seva mariologia sera una aportacio
central a I’espiritualitat cristiana del segle x1v. Respecte a aquesta qiiestio, esmento el paper que va
tenir un altre carmelita, coetani de Ribot, Francesc Marti. Tampoc Ribot no va ser ['inic catala que va
especular sobre els origens llegendaris de 1’orde en la fonamentacié mariana i eliana: cal considerar
el manresa Bernat Oller, autor d’una Informatio circa originem, intitulationem et confirmationem or-
dinis fratum B. V. Mariae de Monte Carmeli, escrita el 1376 1 que té en compte Ribot."* Com he dit, ja
en el mont Carmel la devocié a Maria havia assolit un gran reconeixent, testimoniat pels itineraris de
pelegrins, no exclusivament difosos pels carmelitans. La relativa proximitat amb Natzaret o el fet que
es reconegués com a etapa on la Sagrada Familia havia fet estada abans del seu retorn d’Egipte, van
propiciar alldo que era impensable per a un lector de les Escriptures: que el mont Carmel s’introduis
en la topografia sagrada del Nou Testament.

L’expansi6 dels carmelitans per Europa va anar acompanyada en gran manera per una devocio
mariana. En una primera fase, Maria del Carmel es va caracteritzar per la seva inequivoca procedén-
cia oriental. Com s’ha estudiat, aquest pot ser el cas del model bizanti de Santa Maria della Bruna,

13 La creaci6 de confraries en honor de la Verge del Carme, la seva patrona, i en particular de la Immaculada Concepcid va ser
un dels trets més destacats de la seva reeixida pastoral. Cal destacar el carmelita Francesc Marti, autor de 1’al-legat Compen-
dium veritatis Immaculatae Conceptionis Virginis Mariae Dei Genitricis, el qual arremetia amb 127 arguments contra els qui
qiiestionaven la concepcid sense culpa de la mare de Déu, en especial contra dos predicadors del prestigi de Joan de Montso i,
sobretot, de I’inquisidor Nicolau Eimeric. Dins d’aquest context polémic d’amplies conseqiiéncies politiques —sobretot pel que
fa al debat cismatic— hem de situar ’apologética carmelitana i, és clar, I’obra de Ribot. Fou Francesc Marti qui precisament
va donar a la comunitat carmelitana de la plaga Maubert de Paris, el manuscrit més antic que es t¢ de De institutione de Ribot,
conservat ara a la Biblioteca de 1’Arsenal 779, segons consta al f. 85v; ¢fr. PuiG 1982, 130, i RIBOT 1X, n. 12. Tamb¢ hi ha un
altre manuscrit anonim, editat modernament per Jaume de Puig, que clarament participa d’aquesta polémica mariana, Brevis
compilatio utrum beata et intemerata virgo maria in peccato originali fuerit concepta. La localitzacio gironina, la referéncia a
Felip Ribot o la santificacié de Maria en el si d’ Anna apunten un entorn perfectament coneixedor de les propostes carmelitanes;
¢fr. PUIG 1983, esp. 310.
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al Carmine Maggiore de Napols, una icona que els frares ja posseien des de 1268 i que, segons la
tradicio, va ser rescatada del perill de I’ensulsiada a Terra Santa. L’¢éxit d’aquesta imatge oriental
que segueix el patro d’Eleousa (Verge de la tendresa) es va estendre a altres imatges carmelitanes.
Aixi mateix, en un dels grans convents carmelitans proper al nostre entorn, esdevingut santuari ma-
ria de primer ordre, el de Tolosa de Llenguadoc, la tradici6 deia que la talla havia estat duta d’Orient
precisament pels fundadors del convent.!* Deixaré de banda, en aquest cas, aquesta llegendistica
de trasllats d’imatges d’Orient a Occident perqué¢ Ribot no esta gens interessat a incorporar-la en
el seu tractat. Qui sap si devia ser conscient de com els localismes marians podien devaluar la seva
autoritat.

Fos com fos, la dificultat major per a un compilador, com ¢és el cas de Felip Ribot, home de
prestigi i lector de la sagrada escriptura, és poder conjuminar en un mateix relat el profeta Elies i la
mare de Déu. De la mateixa manera que fonamenta 1’orde en aquesta persisténcia d’una genealogia
eremitica i prodigiosa a la muntanya del Carmel, també té la necessitat d’establir una continuitat
evident entre una suposada teofania mariana en temps d’Elies i una altra genealogia fabulosa, la de
Maria. Les enfances de Maria havien pres un relleu singular, propiciat majorment per la circulacio
de textos apocrifs, els quals també havien desenrotllat una literatura complementaria del profeta de
I’ Antic Testament.'® Ribot estableix una genealogia dels antics membres de la religio, els eremites
del mont Carmel, que acaba desembocant en la branca familiar de Maria. Els avis de Maria hi son
esmentats (1l. VI, cap. II, 1-8), uns origens filials que comencen a disposar no només d’una literatura
important al final de 1’edat mitjana, sin6 també d’una incipient iconografia. Les santes generacions i
el culte a Anna, mare de Maria, competeixen seriosament amb la genealogia patriarcal, la canonica
de I’Evangeli de Mateu, sobretot a partir del segle x1.'¢

Els carmelitans son en part responsables de la divulgacié d’aquesta llegendistica. El célebre beat
Baptista de Mantua en la seva Apolologia pro Ordine Carmelitarum ja fa esment del tracte entre els
ermitans del mont Carmel i la familia de Maria. Pero Ribot entra en un territori més especulatiu que
convé ara apuntar. Es aqui on torna a ser important I’espai del mont Carmel perqué és el que els ator-
ga identitat i on es troba (o es vol trobar) 1’espai de connexid entre la Verge Maria i el profeta Elies.
Aquesta connexio, malgrat que no sigui del tot original, acaba fixant-se en la memoria carmelitana.
Es tracta de reinterpretar simbolicament el passatge biblic de I’anomenada visio d 'Elies (1Re 18, 42-
46), segons la qual el ntivol lleuger que fa fitar el profeta no és altre que Maria, una verge pura i santa
que naixera immaculada. Un petit nlivol que congriara un gran aiguat, és a dir, el naixement de Jesus,
I’adveniment del Messies. De seguida Ribot sosté que per commemorar aquesta visio del profeta, els
ermitans del Carmel hi van construir una capella per venerar la primera entre les verges (després una
altra a la seva Assumpcio), precisament al costat de la font d’Elies, al lloc on es va veure el nivol
lleuger ascendint la muntanya amb la petjada, com diu I’escriptura, de I’home (1. VI, cap. V, 9). Van
erigir, doncs, una mena de prototradicié mariana abans del naixement de la Verge.

De la interpretacid de la visi6 eliana com a anunci maria, se n’havien fet tota mena d’hipotesis.
Ja havia estat apuntada, entre altres, per Guiu Terrena (11342), segurament el carmelita més destacat

14 Pel que fa als inicis de I’orde carmelita a Napols, cfr. Turt 2015. La fundaci6 del convent dels Grands Carmes a Tolosa de
Llenguadoc és explicada a la cronica llatina de Trenqua, on es diu que el 1237 van arribar del mont Carmel sis frares que duien
una imatge de la Verge. Aquesta cronica apocrifa sembla estar fonamentada precisament en Ribot i la seva, també apocrifa,
cronica de Guillem de Sandwich; cfr. LESUR 1973, 102-103. Aix0 constata I’impacte que va tenir I’obra del catala en un dels
convents carmelitans més importants del sud d’Europa.

15 Pel que fa als aspectes marians en De institutione de Ribot, cfi. DI GIRoLAMO 2005. Elies disposa d’una extensa literatura
apocrifa, sobretot oriental, que ha estat recollida a HAELEwycK 1998, 120-124. Sobre Elies i els evangelis apocrifs, vegeu
FERRARIS 2015.

16 Iconograficament, aquest llegendari genealogic maria es plasmara en les curioses santes generacions, unes Maternitas amb una
santa Anna triple, representada gairebé trinitariament; ¢fi. NOGUERA 2007.
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del pensament i la politica catalana de la baixa edat mitjana. En la seva De Concordia Evangeliorum
tracta de I’obumbratio, entesa, com la majoria de teofanies, com la preséncia de Déu;'” allo que en la
teologia rabinica ¢€s la sekina, I’habitacié de Déu entre els homes, sovint representada a través d’un
navol lleuger.'® Un altre element que fa gravitar 1’espiritualitat de Ribot a prop del judaisme és la in-
terpretacié dels carmelitans com a «ciéncia de la circumcisiox» (1l. VI, cap. VI, 5); certament, es troba
en la patristica, en Jeronim, pero la seva recuperacié com a valor lligat a la castedat desenvolupara
una significada tradicio."

Pero una altra connexid encara més important s’havia de produir entre Maria i el profeta Elies:
la que els aproxima a partir del misteri del seu final. Elies no mor i I’ambigiiitat de la fi propicia tot
tipus d’especulacions messianiques. També la dormitio de 1a mare de Déu era un tema candent i amb
una deriva iconografica important. Es precisament a la primera meitat del segle XI1v quan el papa
Benet XII promulga el Benedictus Deus (23 de gener de 1336), document basic per a la consolidacio
del purgatori com a espai del més enlla i on hi ha una contestacio a les creences que s’ havien popula-
ritzat precisament a proposit de la dormitio. En el Benedictus Deus es determina que la mare de Déu
in caelum assumpta est. El concepte assumpta no indica un moviment cap amunt, sin6 que assenyala
el fet que Maria va ser presa per Déu. Es la recuperacié d’un terme biblic, /gh, que també s’havia
utilitzat per descriure la fi d’Elies (i d’Enoc): Déu els va prendre i, aixi, va estalviar-los la mort.?

Encara no ha estat prou incorporada en la nostra historiografia cultural la participaci6 significativa
de ’orde carmelita en el moviment apocaliptic del final de I’edat mitjana. No és una dada menor i
afecta i molt la tradicio profetica que s’arroga. Ribot parla dels carmelitans com la «religid, profetica
1 monastica», que desenvolupa propiament en tot el llibre 111. Pel fet de no considerar-se un orde nou,
sin6 particip d’una tradicid que arrenca de 1’Antic Testament, €s imatge 1 testimoni del particular
transit de I’Orient a I’Occident, del pas de la Vella a la Nova Alianca. Elies, profeta que va fer I’anun-
ci del Messies, subratlla I’expectativa del retorn. La citacié més recurrent en tota la De institutione,
fins a set vegades, és uns versets de la Carta als Hebreus (He 11,37-38), un text que precisament
imbrica els antics profetes amb Crist. Son aquests versets, que Ribot —vulgues o no vulgues— aconse-
gueix assimilar a 1’orde carmelita per aquest llegat i aquesta actualitzacid profétics.?! La historia de

17 Guiu Terrena, distingit escolastic i flagell dels fraticelli, especialment dels seguidors de Joaquim de Fiore, és I’autor del tractat
De concordia evangeliorum, també conegut com De quatuor unum. Es tracta d’un relat de la vida de Crist a partir del comen-
tari lliure dels quatre evangelis. El rigid escolastic també es movia en registres espirituals i amb finalitat pastoral. Certament,
aquesta flexibilitat de registres, anys més tard, un magister in sacra pagina com Felip Ribot ens la recordara amb la seva De
institutione.

18 L’al-lusio, arriscada, a la sekina, la dec a ESTEVE 1950, 54. Reforco aquesta idea amb la citacio, per part de Ribot, de Jn 1,14,
fonament neotestamentari de la doctrina de la sekina en I’argumentacio de la revelacio de la mare de Déu en el nuvol lleuger
des del mont Carmel; ¢fr. 1l. VI, cap. IV, 9. Pero més enlla d’aquesta possible inspiracio en la mistica jueva, cal també admetre
que el culte a Elies ha de comportar indefectiblement una aproximaci6 al judaisme. D’altra banda, no oblidem que Felip Ribot
¢és autor de I’obra Tractatus Haeresi et de Infidelium..., que segons el seu editor és «dedicada a defensar els jueus de les urpa-
des de la inquisicio [...]. A la Peralada del segle x1v hi havia molts de jueus, i potser el contacte llur i una certa experiencia de
la facilitat amb qué hom els perseguia amb pretextos religiosos van fer madurar en Felip Ribot algunes conviccions de caire
obertament tolerant, les quals, malauradament, no van tenir cap influéncia»; Puig 1982, 129-130.

19 Respecte a aquesta qiiestio, entenc que la introduccié que fa Ribot a la circumcisio no es pot deslligar del fet que el profeta
Elies t¢ un paper central en aquest ritus jueu. Réau ja va fer notar que van ser els carmelitans els qui va difondre la festa de la
circumcisio, perque el mont Carmel era el Mons Circumcisionis, sense concretar-ne cap autoritat ni data; cfr. REAU 1957, 258.

20 En aquests termes s’expressa un dels evangelis apocrifs més difosos a I’edat mitjana, I’Evangeli del Pseudo-Mateu: «Denique
et Helias cum esset in carne assumptus est, quia carnem suam virginem custodivity; VII, 2; c¢fr. SANTOs 1988, 190. Val la pena
fer notar que la castedat és la virtut per la qual és arrabassat Elies. La virtut del profeta va ser prou recordada pels pares de
I’Església i que Ribot havia de tenir present en el lligam amb la Verge Maria.

21 Els textos canonics ja assenyalen amb claredat que Elies ¢és el testimoni d’excepci6 abans del Judici; ho diu Ml 3,23-24 i ho
recorden els evangelis Lc, 1,17 i Mt 17,11. En aquest transit, en la voluntat porfidiosa d’ajustar el profeta de I’ Antic Testament
amb la cristologia, és quan els evangelis presenten Joan Baptista com un nou Elies. Alguns textos apocrifs, com el Llibre de
Joan, afirmen fins i tot que Joan Baptista és la reencarnacio d’Elies. La vinculacio entre tots dos personatges biblics es fa pre-
sent en un text tan difos com la Legenda Aurea del dominica Jaume de Varazze; cfr. FERRARIS 2015, 200-201.
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la salvacio, la de I’ Antic i el Nou Testament, abraga tamb¢ la historia de I’Església fins a la mateixa
época de Ribot. En aquest relat salvific, tots els esdeveniments importants que s’hi consignen tenen
el seu paper i la seva successio. Es produeix d’aquesta manera una mena de sistema de simultaneitat,
perque a determinats personatges i esdeveniments s’atorga un mateix paper i tenen la mateixa posicid
historica dins d’un temps de salvaci6.?? Pel fet d’estintolar-se en I’ Oraculum angelicum cyrilli, Ribot
reforga el mont Carmel com un espai de revelacié. Es alli on va ser anunciada a Ciril la vinguda de
I’anticrist 1 és Elies qui I’espera. Dit d’una altra manera: el caracter apocaliptic formava part indes-
triable de I’orde carmelita i en devia ser un tret distintiu del qual Ribot no podia ni volia prescindir.

Pero és segurament en les imatges on tot aix0 que he intentat esbossar ha quedat millor sinte-
titzat. El caracter apocaliptic construit amb els personatges que acabem d’esmentar forma part del
programa de la pintura catalana de finals del segle x1v i del segle xv. Uns programes que evidencien
el coneixement dels Carmes de I’ Antiga Alianca i la pruija per engalzar els personatges de I’ Antic i
del Nou Testament.

La interpretacio que s’ha fet, per exemple, del retaule de I’Esperit Sant de Manresa, de Pere Serra,
en gran manera participa de 1’horitzé d’expectatives de 1’obra de Ribot. El paper intercessor de Ma-
ria, santa Anna com a dona savia, I’economia de la salvacié —recordem que forma part de la predel-la
una escena de la missa de sant Marti—, son relacionats amb 1’exaltacié de I’Esperit Sant i tot el que
significa la seva dimensio profética, subratllada per la preséncia de Joan Baptista. Es precisament en
aquesta pega, estrictament contemporania a Felip Ribot i a la seva De institutione, on apareix el pro-
feta Elies en la Transfiguraci6, vestit amb habit de carmelita i tonsurat. Es tracta del primer testimoni
iconografic en territori catala dels Carmes de 1’ Alianga. No en el mont Carmel, sin6 en el Tabor, espai
privilegiat de I’espiritualitat oriental.*

L’altra aparici6é d’un habit carmelita no triga gaire a arribar: comengat ja el segle xv, al retaule
de la parroquia de Cardona dedicat a santa Anna, a la mare de Déu i a sant Amador. Un programa
iconografic majoritariament maria —genealogicament maria—, acompanyat per la pintoresca llegenda
de sant Amador, que, com la missa de sant Marti, es duu cap a I’economia de la salvacid i a la pro-
paganda de misses que alliberen animes del purgatori. En la taula superior, a I’esquerra, on hi ha les
animes que han assolit la gloria celestial, hi ha un frare amb mantell blanc carmelita, senyal de I’éxit
del seu paper intercessor.

Tornem a veure un habit carmelita al retaule de Sant Miquel procedent de 1’església parroquial de
Sant Pere de Terrassa, que el pintor Jaume Cirera va deixar inacabat arran de la seva mort. Datat cap
a la meitat del segle Xv, va ser completat per Guillem Talarn. Es un retaule on hi ha escenes del mi-
racle del mont Gargano i també d’una missa en sufragi de les animes. En la taula superior central hi
ha un judici, on Crist, jutge suprem, acompanyat de Maria, escolta un frare carmelita que, d’esquena,
sembla que intercedeixi a favor de les animes.

Per acabar, em vull fixar en un altre retaule atribuit al cercle de Jaume Huguet, amb un tema cen-
tral que acabem d’esmentar, el de la Transfiguracio, i que esta emplacat a la catedral de Tortosa i datat
al tercer ter¢ del segle xv. Sabem que qui el va encarregar, Pere Ferrer, el volia destinar a presidir

22 Aquesta simultaneitat és la que va assenyalar Jacob Taubes en parlar de Joaquim de Fiore. La seva teologia reverteix una
xarxa de punts de relaci6é de I’Antic i el Nou Testament, dins la qual regna un determinat ordre i una determinada gradacio;
cfr. TAUBES 2010, 122. Apunto, doncs, que aquest enfocament joaquimita és essencial per entendre 1’obra de Ribot i, en bona
manera, el pensament carmelita coetani al gironi.

23 En va fer la interpretacio iconografica Joaquin Yarza: especialment pel que fa al profeta Elies, cfi. YArRzA 1993, 33-34. El focus
carmelita manresa va ser molt destacat, sobretot per la figura de Bernat Oller, que, al seu torn, va estrafer I’obra de Felip Ribot.
Sobre I’església i el convent del Carme de Manresa, encara ¢s Util SARRET 1924, 117-144. Tinc present que I’esment concret
del mont Tabor no apareix al Nou Testament, sin6 que prové d’una antiga i persistent tradici6 posterior. Els evangelistes situen
la Transfiguracid en un inespecific «monten excelsum» (Mt 17,1).
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una capella per a la celebracio de misses d’aniversaris perpetus. Sembla clar, doncs, que el programa
iconografic s’havia d’adequar coherentment a aquesta finalitat.

A la taula central veiem I’escena de la Transfiguracié amb Moises i Elies, vestits de blanc. Ribot
va descriure amb precisidé com anava vestit Elies i quina mena d’exemple se’n derivava: el fet d’anar
amb la cintura ajustada i de dur una corretja de pell al voltant significa que el monjo ha d’envoltar-se
amb la mortificaci6 en aquelles parts que son font de la luxuria. Més endavant, explicita que els antics
monjos usaven ja en 1’ Antic Testament superhumerals o escapularis (1. VII, cap. 11, 2-3; cap. III, 1-3;
i cap. IV, 1-4). Exactament com els que revesteixen la figura d’Elies en la Transfiguracié de Tortosa.

Hi ha també en aquest retaule dues taules dedicades a Elies: una ¢és la derrota dels missatges
d’Ozozies i I’altra, tal vegada més rellevant perque estableix una analogia amb la taula de 1’ Ascen-
si0, representa Elies pujant al carro de foc i, al fons, la font del profeta, que testimonia la teofania
mariana. Al seu darrere trobem Eliseu, el continuador de la saga carmelitana. Ribot explica que quan
Elies es va separar d’Eliseu per pujar al paradis de les delicies, li va llancar la capa blanca. De mane-
ra que aquells que vulguin abracar aquesta religié han de dur aquest roba com a signe profétic dels
futurs seguidors, és a dir, dels carmelitans (1. VII, cap. V, 1-6). L’autor o els autors d’aquest programa
iconografic es van ajustar extraordinariament al que Ribot havia redactat en la seva De institutione.
L’exit de la seva apologetica és evident.

Pero tal vegada encara considero més important la interpretacié escatologica del conjunt del re-
taule, fet que encara evidenciaria més la influéncia carmelitana. El Tabor, la muntanya alta, aquesta
sintesi de la Vella i la Nova Alianga, també anuncia la parusia, la vinguda definitiva i exultant de
Crist i el dia de la resurreccio dels morts. Com ’escena que es representa al carrer esquerre inferior.

kk

El mont Carmel ja s’havia convertit en un espai altre. Més aviat era [’espai capag de fer sortir dels
espais d’aquest mon per desembocar en el pur espai, en un espai espiritual que no té lloc en aquest
mon. Els carmelitans transmigrats van fer Us (i abus) de la genealogia per prescindir de qualsevol
servitud temporal i fugir de condicionaments per la successio del temps. Una comprensio simultania
de la Salvaci6 que només era a I’abast de profetes. Potser es farien seu allo que Henry Corbin va dir:
el temps €s una invencid de I’home, pero ’espai pertany a Déu. Si més no, van aconseguir convertir
el mont Carmel en un patrimoni de 1’espiritualitat occidental.
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Tresors amagats e encantats.
La meravella sota terra®

Resum: Les llegendes sobre la formacio, I'existéncia i la descoberta de tresors son presents en la majoria
de les cultures i les epoques, i sovint comparteixen trets distintius del génere. El component prodigiés que
les sol caracteritzar ha acompanyat també la cerca real de tresors, subterrania especialment, activitat co-
muna des d’antic a tot arreu. Tot i la seva naturalesa material i I'estricta legislaci6 a la qual era sotmesa, la
cerca de tresors rarament es desvincula del mén meravellés. Llegendes, buscadors de tresors, astrolegs,
reis i practiques magiques transiten tant per la realitat com per la literatura al voltant d’'un fenomen que,
al seu torn, té forca en comu amb les histories de descobertes de reliquies. Es per aixd que inventiones
de cossos sants i histories de tresors comparteixen no només topics literaris sin6é també iconografics.
Aquest estudi (que té principalment en compte territoris de la Corona d’Aragd durant la baixa edat mitja-
na) vol destacar, d’'una banda, el caracter dual d’una activitat que degué ser freqlient i en la qual realitat i
fabulacié interactuen constantment. D’altra banda, aborda el seu reflex iconografic en les arts figuratives
coetanies.

Paraules clau: cerca de tresors, llegenda, prodigi, astrologia, magia, inventio, reliquia.

Abstract: Legends about the formation, existence, and finding of treasures are present in most cultures and
times, and often share distinctive genre traits. The element of prodigy that usually characterizes them has
also accompanied the real search for treasures, especially underground, a common activity since ancient
times everywhere. Despite its material nature and the strict legislation to which it was subject, treasure
hunting is rarely disassociated from the wondrous. Legends, treasure hunters, astrologers, kings and mag-
ical practices pass through both reality and literature dealing with a phenomenon that, in turn, has much in
common with the accounts of relic findings. That is why inventiones of holy bodies and stories of treasures
share not only literary but also iconographic themes.

This study (which mainly focuses on territories of the Crown of Aragon in the late Middle Ages) seeks first-
ly to highlight the dual nature of an activity that must have been frequent and in which reality and fable
interact constantly. Secondly, it deals with the iconographic reflection of the activity in the contemporary
figurative arts.

Keywords: treasure hunting, legend, prodigy, astrology, magic, inventio, relic.

* Aquest estudi s’ha dut a terme en el marc del projecte Movilidad y transferencia artistica en el Mediterraneo medieval, 1187-
1388: artistas, objetos y modelos - Magistri Mediterranei (MICINN-HAR2015-63883-P).

ORRIOLS, A. & CERDA, J. & DURAN-PORTA, J. (eds.), Imago & mirabilia. Les formes del prodigi a la Mediterrania medieval / The ways of wonder
in the Medieval Mediterranean / Las formas del prodigio en el Mediterraneo medieval, Publicacions de la UAB, Bellaterra, 2020, 51-71.
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A les Gesta regum anglorum (c. 1125) Guillem de Malmesbury dedicava unes pagines a la figura de
Gerbert d’Orlhac, el papa Silvestre 11, que contribuirien a fonamentar la seva consideracidé com a ni-
gromant.! Entre els episodis prodigiosos que li atribueix, hi ha el que explica que al Camp de Mart de
Roma hi havia una estatua metal-lica que feia el gest d’assenyalar i portava escrites al front les paraules
Hic percute (pica aqui). Molts li colpejaven el cap pensant que d’aquesta manera accedirien a un tresor.
Segons I’historiador anglés, Gerbert s’adona que on cal buscar aquest tresor és just on el dit de I’estatua
projecta ’ombra quan el sol es troba en el zenit. Marca aquest punt i, quan es fa de nit, acompanyat pel
seu ajudant, retorna a I’indret. Amb les seves arts fa que la terra s’obri i aixi poden accedir a un palau
subterrani, on tot és d’or, inclosos els seus habitants, entre els quals hi ha soldats. Troben una estanga,
il-luminada per un carboncle, on un rei i una reina seuen a taula, atesos pels seus servents. També hi
ha un arquer que apunta la pedra preciosa amb una fletxa, a punt per disparar. Si alga allargués la ma
per tocar res, totes les figures se li llencarien al damunt. El criat de Gerbert, pensant que enmig de tanta
riquesa ningu no trobara a faltar un ganivet de taula, I’agafa. Aleshores, amb gran brogit, les figures es
posen en moviment, 1’arquer dispara la fletxa i tot queda en la més absoluta foscor. Gerbert fa deixar el
ganivet al seu criat i, guiats per la llanterna que aquest portava, aconsegueixen fugir. Una miscel-lania
cronistica francesa (Amiens?) de principis del segle x1v, titulada Abregé des histoires divines, inclou
una versio d’aquest episodi en un text sobre la vida i el papat de Gerbert.2 Com el carboncle de I’estanca
magica, il-lumina el relat amb una deliciosa il-lustracio6 (fig. 1).

Fig. 1. Abrégé des
histoires divines, Franca
(Amiens?), 1300-1310.

Nova York, Pierpont
Morgan Library,
MS M.751, f. 100v

(© The M Lib &
Musoum, New Yor. onfi & mhhmnmin 61 B’y 4.1

1 Les llegendes relatives a Gerbert han estat minuciosament analitzades en diversos estudis de Massimo Oldoni, reescrits i actu-
alitzats a OLDONI 2008. Per a les Gesta regum anglorum utilitzo 1’edicié de HARDY 1840, 277-278, i la traducci6 a ’angles de
GILES 1847, 176-177.

2 Nova York, Pierpont Morgan Library, MS M.751 (f. 100v). STONES 2013-2014, I-1, 26, 49 n. 66. Sobre aquest passatge (i
imatge) en el context dels automats com a mirabilia, CAMILLE 1989, 244-258, esp. 253-255 i TruitT 2015, 79-82.
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Totalment o parcialment, sempre amb variants, aquest relat compta amb versions posteriors. La
més semblant —tot i que evidencia valdre’s d’alguna altra font— és un dels exempla recollits a les
Gesta romanorum (segle X1v), protagonitzat per un clergue anonim i amb un desenllag menys felig.’
Diversos ingredients que configuren la peripécia subterrania de Gerbert es fonamenten en tradicions
anteriors i es reconeixen també en altres llegendes medievals. Entre les primeres hi ha la que ja entre
alguns autors llatins alimentava la idea que el subsol de Roma amagava tresors fabulosos* o la que
atribuia a les estatues antigues, entre altres coses, la facultat de contenir, custodiar o fer descobrir
tresors.’ D’altra banda, hi ha histories que s’articulen al voltant d’una estatua que indica de forma
criptica el lloc on s’amaga un tresor i de ’habilitat d’algt per resoldre I’enigma. Es el cas d’una fi-
gura de marbre, a Apulia, que porta una inscripcio al cap («kalendis maii oriente sole habebo caput
aureumy), que permetra a un captiu sarrai, capac de desxifrar-ne el significat, trobar un tresor enterrat
alla on es projecta I’ombra de 1’estatua en tal dia.® L’episodi es retroba al Flos mundi, cronica univer-
sal catalana de principis del xv, en que es resol d’'una manera molt més expeditiva:

En Apulia fou trobada I ymage de lautd molt gran la qual en lo seu cap tenia un cercle on avia
scrit k(a)l(endi)s maii oriente sole auré lo cap d’aur. La qual com un sariai veehes legida la
scriptura trenca lo cap a la ymage e trobay infinit tresor del qual reemé si mateix e molts daltres.’

En aquesta linia i amb relacio al relat de Gerbert al Camp de Mart també s’ha invocat I’estatua de
bronze daurat que hauria fabricat Virgili a Napols i que portava gravada la inscripci6 «on assenyalo,
hi ha un tresor», mentre amb un dit apuntava a una muntanya i amb 1 altre al seu propi estomac. Tot-
hom buscava, infructuosament, vora la muntanya fins que un home begut, enrabiat amb 1’estatua, la
va trencar i va aparéixer I’or que guardava a I’interior.?

Al seu torn, la figura de I’arquer metal-lic que deixa a les fosques Gerbert i el seu ajudant reapa-
reixera en dues llegendes que coincideixen a adjudicar-ne 1’autoria, novament, a Virgili. En una,
I’objectiu és el crater del Vesuvi;? en I’altra, la flama que il-lumina Roma, com s’explica al Virgilius,
una vida anglesa de principis del xv1.!

A part d’aix0, i en termes generals, diversos elements de la historia de Gerbert participen de I’am-
bient en qué s’agrupen altres relats relacionats amb tresors. Estances subterranies fabuloses, pedres
precioses que les omplen de claror, formules magiques per obrir forats i portes, o personatges con-
vertits en estatues son presents, per exemple, en les Mil i una nits."" El conte de la setzena nit descriu
un palau on tot és fet de materials preciosos, hi ha habitants petrificats i una de les cambres és il-lu-
minada per un gran brillant. En el famods conte d’Aladi el protagonista €s enganyat i utilitzat per un
mag i astroleg que ambiciona una lampada meravellosa. Per mitja d’encanteris, el mag fa que la terra

3 Gesta romanorum, 221-222.

4 GRAF 1923, p. 119-142.

5 DAWKINS 1924. Aquesta idea ha perviscut llargament en I’ambit popular en territoris musulmans, on les inscripcions que acom-
panyaven algunes estatues eren considerades indicacions de I’emplagament d’un tresor; ¢f. GREENHALGH 2016, 338-340.

6 OLDONI 2008, 152. La historia es recull a I’ ductarium Ursicampinum, una de les ampliacions (1155-1200) de la Chronogra-
phia de Sigibert de Gembloux (c. 1030-1112): BETHMANN 1844, 470. La mateixa inscripcid es retroba en una historia posterior
(s. x1v) ben similar, en la qual ’estatua és de coure i es troba a Roma (GRAF 1923, 130).

7 Flos mundi (Paris, Bibliothéque Nationale de France, ms. Espagnol 11, f. 292v). Arribo al text per la menci6 que en fa CORTA-
DELLAS 2002, 123.

8 A la cronica universal (Weltcrhonik) que escriu a finals del segle xni1 Jans der Enikel; ¢f. GRAF 1923, 133; ZioLKOWSKI & PUT-
NAM 2008, 931-932. Aquesta historia també es retrobara al Libro de los Exemplos por ABC de Sanchez de Vercial (s. X1v), que
situa I’estatua dalt d’una columna en un desert inconcret: GRAF 1923, 131; GUTIERREZ 2011, 340.

9 COMPARETTI 1872, 24.

10 ZioLkowskIl & Putnam 2008, 1015.
11 Ja havien assenyalat les concomitancies amb 1’episodi del Camp de Mart COMPARETTI 1872, 84 i GRAF 1923, 128.
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s’obri enmig de tenebres, tremolors i sacsejades, i fa baixar Aladi a unes estances subterranies plenes
de riqueses que no podra tocar si no vol quedar convertit en pedra.'? Tancat alla pel mag, aconseguira
sortir-ne gracies a I’anell que aquell li havia donat abans de baixar i del qual surt un esclau, semblant,
diu el conte, a un dels genis de Salomo.

Explicada 1’anecdota del Camp de Mart, Guillem de Malmesbury també menciona Salomo per
tal de justificar els mitjans poc ortodoxos emprats per Gerbert."* I és que la consideracio de Gerbert
com a mag fa que la seva figura s’entremescli, en el llegendari medieval, amb la d’altres personatges
amb la mateixa reputaci6, com Salomo o Virgili.'* Aquest darrer adquireix 1’anomenada al segle xi1.'3
Sembla que Gerbert també.'® Tots tres veuen transformada la seva imatge amb el temps.'” I és I’atri-
bucio de poders magics el que els reuneix al voltant del tema dels tresors. La que acaba implicant-hi
també, de manera indirecta i com veurem, Cebria, I’antic mag convertit en sant.

L’aventura gerbertiana, doncs, €s tota fabulacid i els fils amb qué ha estat teixida s’entremesclen
amb els d’histories i personatges similars. Tanmateix, independentment de quins en siguin la loca-
litzacio i els protagonistes, aplega elements que també son presents, com veurem, en la majoria dels
casos de recerques reals de tresors: el caracter meravellos o llegendari de la seva naturalesa, formacio
o contingut; la capacitat, només a 1’abast d’uns quants, d’interpretar indicis, i la utilitzacié d’habili-
tats o mitjans especials 1 prodigiosos per a accedir-hi. Les figures reials —automats d’or en segon pla
a la historia de Gerbert— seran tamb¢ habituals en bona part dels afers de tresors.

Histories de tresors

Les histories i llegendes sobre cerques de tresors son universals i intemporals. Des de I’antiguitat fins
als nostres dies la literatura (Poe, Stevenson, Tolkien...) i el cinema (Houston, Spielberg...) no han desa-
profitat —i, de fet, han seguit alimentant— el mon de fantasia i aventura que els acompanya. Seria dificil
trobar algun territori que no compti amb un repertori d’antigues llegendes relatives a llocs on s’amaguen
magnifics tresors, recordats molts cops encara en el folklore i la toponimia locals. En ocasions son cus-
todiats per éssers fabulosos i per trobar-los es requereixen habilitats extraordinaries, ja sigui I’enginy per
desxifrar indicacions criptiques, coneixements d’astronomia o el domini de practiques magiques.

La combinaci6é de circumstancies reals —com son les troballes més o menys fortuites d’objectes
valuosos— i de les llegendes que s’hi fonamenten i n’amplifiquen la magnitud ha anat senyalant al
mapa els territoris on més intensament s’han buscat tresors. Els que tenien un passat arqueologica-
ment ric convidaven amb arguments solids —i encara ho fan— a cercar riqueses i objectes al subsol. La
fantasia feia la resta i alimentava tota mena d’histories farcides de prodigis.

Els sumptuosos enterraments reials de 1’antic Egipte, amenagats des d’un bon comengament pels
saquejadors de tombes, van fer que ’activitat de cerca de tresors s’hi mantingués de forma especial-

12 Las mil y una noches 1990, 1, 108-109, per al conte de la setzena nit; i II, 107-196 esp. 116-124 per al famos conte d’Aladi,
de controvertit origen i afegit a principis del xviir al compendi (SADAN 2001, 173-176 en fa un estat de la qiiestid). No son els
unics contes relacionats amb tresors que es recullen a Les mil i una nits (IRWIN 2004, 185).

13 Gesta Regum Anglorum, HARDY 1840, 278; GILES 1847, 177. OLDONI 2008, 146-148, considera la menci6 a I’anell (sigillum)
de Salom¢ un indici del coneixement de fonts arabs orientals.

14 ¢f. CoMPARETTI 1872, 79-80.

15 Es quan se’l comenga a relacionar amb estatues magiques, restes arqueoldgiques i indrets particulars, se li atribueixen poders
i coneixements sobrenaturals i se’l té per mag i astroleg (ZIOLKOWSKI & PUTNAM 2008, 825).

16 Potser resulti oportt apuntar que la consideracié de Gerbert com a nigromant es recull al ja esmentat (n. 7) Flos Mundi catala (f.
284v-285v) (cf. CORTADELLAS 2002, 71). Transcric el que es diu al f. 285: «kEmpero en aquesta dita Ciutat [Sevilla] aquest Gilibert
apres totes les arts de nigromancia e per lo saber de aquestes ell obrava» i «...car per alguns fo notat de art de nigromancia».

17 BUTLER 1997.
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ment destacable.'® En general, als paisos de cultura arab ha estat enormement popular. Existia fins i
tot la figura professional del mutalib (cagador de tresors), la naturalesa del qual és descrita per algu
que en va ser, Al-Jawbari, i que en la seva obra Kashf al-Asrar, escrita el segle Xii1, adverteix tant dels
perills que comporta per als que s’hi dediquen com dels enganys perpetrats pels falsos buscadors."”
La picaresca acompanyara, sovint i arreu, els afers de tresors.

En determinats territoris de la peninsula Ibérica com Galicia i Asturies, on han abundat els jaci-
ments de metalls preciosos i les restes arqueologiques antigues (com dolmens, castros, timuls),” el
tema dels tresors s’ha ha mantingut viu en la tradicié popular i en la literatura culta, i ha interessat
autors com Cunqueiro.?! A Sardenya, els tresors amagats (els anomenats siddadu, del lati sigilla-
tum, «segellaty) son una preséncia habitual en la cultura tradicional i motiu d’estudi de folkloristes
i filolegs sards i catalans d’enca del segle xix. En aquell moment, 1’interés per aquestes llegendes
desencadena també una campanya de recerques no exempta d’elements pintorescos i va donar peu a
una abundant produccio literaria que va des dels sonets fins a una comedieta teatral.?

Una constant en la formacié de la topografia llegendaria dels tresors té a veure amb la considera-
ci6 que quan els habitants d’un territori en fugen arran d’una conquesta o d’una expulsio6 és possible
que hagin enterrat els seus béns, tot preveient la possibilitat de tornar-hi i recuperar-los algun dia.”
La idea és present en les tradicions del moén arab nord-africa, on en ocasions es diu que els francs i,
sobretot, els romans, havien amagat Ilurs riqueses i les havien encantat just abans de la conquesta
musulmana d’Egipte i del Magrib.** Lled 1’Africa, ell mateix membre d’una familia refugiada al
Marroc després de la caiguda de la seva Granada natal en mans cristianes, ho certifica tardanament
en el Libro de la cosmographia et geographia de Affrica (1526).> A I’altra banda de 1a Mediterrania
es produia la situacié inversa, i el que es buscava eren els tresors que haurien ocultat els musulmans
a mesura que avangava la conquesta cristiana. El Liber Sancti Jacobi constitueix un testimoni pri-
merenc d’aquesta idea, en afirmar que la terra dels gallecs «es rica en tesoros sarracenos» i quan,
parlant de I’idol de Cadis fabricat per Mahoma, vaticina que davant el senyal de la futura conquesta
cristiana els sarrains «huiran todos, tras esconder en tierra sus tesoros».?® A la peninsula Ibérica van
anar-se formant tota mena de llegendes al respecte, que logicament anirien in crescendo a mesura
que els cristians avancessin cap al sud i rebrien una nova embranzida, ja en época moderna, arran de
I’expulsié dels moriscos (1609).%

A T’illa de Mallorca, un rica tradicié rondallistica ha conservat el record d’una colla d’indrets,
especialment coves, convertides en suposat amagatall de tresors magics d’époques pretérites que
I’ideari popular illenc agrupava sense distincions sota un generic «temps dels moros». Aquestes
coves foren molt probablement refugi dels resistents musulmans arran de la conquesta cristiana de

18 Aquest context és descrit al proleg de KaMAL a ’edicio de 1907 del Livre des perles enfouies... , 11, p. I-VIIL.

19 IRWIN 2004, 184-90: «In the Arab lands (...) treasure-hunting was both a sophisticated occult science and a popular obsession»
(185).

20 Les nombroses troballes de tresors en monuments prehistorics a la Galicia dels segles Xv 1 XvI van portar a la creacio de la
figura d’un comissari per a tresors de Galicia, la dentincia de saquejos i I’obtencio de llicéncia per excavar les tombes de
«gentiles galigrecos». Tot plegat derivaria en una veritable febre de cerca de tresors i saquejos de necropolis durant el segle
xviI (CASTRO 2007, 82-83; SUAREZ 2001, 23-29). Aquesta situacio es pot fer extensiva a Asturies, a partir de motius semblants
i de I’abundancia de jaciments aurifers, fet que ha arribat a convertir la cerca de tresors en un veritable fenomen de masses els
darrers segles (SUAREZ 2001).

21 Textos diversos de 1’autor sobre els tresors s’apleguen a CUNQUEIRO 1984.

22 ARMANGUE 1999; i estudis de diversos autors recollits a ARMANGUE 2001, 105-157.

23 Si bé centrat en I’alta edat mitjana, fa algunes consideracions respecte als diversos origens i naturalesa dels tresors TomMASI 2009.

24 Livre des perles enfouies, 111-1V.

25 LLEO L’AFRICA, De I’Afrique, t. 1, vol. 1, 420-421, 462-463, 560-573.

26 Liber Sancti Jacobi 2004, 556 1 427-428, respectivament.

27 BARRIOS 1996. Semblantment hauria succeit arran dels diversos episodis de persecucions antisemites al llarg del segle x1v i
sobretot amb 1’expulsio dels jueus en temps dels Reis Catolics.
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I’illa per Jaume I el 1229.% Un cop més, el fet de trobar de manera fortuita béns abandonats pels qui
havien fugit es convertia en esquer per a la cerca de «tresorsy, activitat que a Mallorca s’arribaria «a
convertir en poc manco que una professiox».?

En el proleg del Regiment de la cosa publica (1383), que Francesc Eiximenis va escriure per als
Jjurats de la ciutat de Valéncia amb tot de consells per al bon govern, el francisca afirma que en diver-
ses parts del regne hi ha notables tresors amagats d’enca que els moros en foren expulsats. Adverteix
que aquests podrien haver transformat 1’aspecte de les coses amagades per mitja de «maleficis». Fins
i tot es refereix a llocs on n’hi pot haver i recomana pressionar els moros «antics» de 1’indret, i fins i
tot turmentar-los, per fer-los revelar on son tals amagatalls.*

Un segle i mig més tard, I’historiador i tedleg valencia Pere Anton Beuter (1490-1554) ofereix un
detallat retrat d’una practica forca comuna en terres valencianes a la seva €poca. Beuter la desapro-
va, pero amb la seva critica ens n’ofereix un interessant testimoni. En la segona part de la Coronica
tracta, entre altres coses, de «Como se tomo Denia, y de los thesoros que los Moros ascondieron
debaxo de tierra, y de lo que se ha de creer de los encantamientos». Explica com, després de la
conquesta cristiana de la ciutat, els musulmans, abans de marxar-ne, «enterraron todo el thesoro que
tenian debaxo de tierra». Aixo li dona peu a fer una digressiéo amb la finalitat de «desengafiar mucha
gente que se pierde en esto, creyendo muchas vanidades de encantamientos». Hi explica llavors que
els «moros» que eren expulsats de les seves cases, si no es podien endur les riqueses, les enterraven
pensant en una futura oportunitat de recuperar-les. Els qualifica de «hechiceros supersticiosos» i de
saber «cosas del arte magiay» i explica que quan enterraven tresors «aguardavan cierta hora a su pro-
posito de la supersticion y como nigromanticos encomendavan aquel dinero a un espiritu, que con
su arte mala llamavan, y conjuravan con sus ¢ahumerios, y otras vellaquerias, y assi aquel diablo
tomava a cargo de guardar aquel thesoro, y no dexalle descubrir, sino de la suerte que estava entre
ellos convenido, y se le respondia a la regla con que se lo encomendava, y porque este negocio se
hazia cantando, llamavase aquello encantamiento». Els que desconeixien aquestes «artes malasy, en
canvi, usaven dues menes de «cautelas». Una consistia a desanimar possibles descobridors cristians
tot enterrant, al voltant del «vaso» que guardava el tresor, d’altres que contenien cendres o bé ossos
humans o animals per tal de fer creure que es tractava d’enterraments «de gentiles, o de morosy. L’al-
tra «cautela» consistia a fer «vanos escondrijos», falsos tresors «poniendo debaxo de tierra algunas
tinajas, y encima poniendo sefiales», com si «dentro oviesse algun gran thesoro». Afegeix que «asi lo
asentavan en libros de memoria», de manera que si «los Moros que con el Rey andavan topavan con
aquellos escritos, si los provavan, hallando que era burla, lo dixessen a los Christianos, y por ello se
descuydassen de buscar estos thesoros escondidos».

Beuter relata, finalment, un d’aquests enganys del qual ell mateix diu haver estat testimoni a
Gandia I’any 1539. Seguint les indicacions per trobar un tresor d’un «morisco que traya el libro»
(més endavant I’anomena «el moro que hazia el ministerio»), s’havien desenterrat tot de gerres de
fang petites plenes de cendra, carbd, «huessos de articulos, quadrillos de saetas, y hierros de dardos y
langas, con algunos anillos de plata, y cercillos, y otras bugerias de poco valor». Un total de vint-i-set
gerretes posades en filera portaven fins un gran clot on semblava que hi hagués hagut enterrada una
tina o alguna cosa semblant. Es llavors quan passen uns vells i un els explica que cap a 1495 havia
vist uns moriscos fent el mateix que ara feien ells i que, quan va tornar a 1’indret, va trobar-hi una
gran tina trencada i vuit o deu monedes morisques d’or, que encara conservava parcialment.’!

28 BERNAT & SERRA 2001, 29-48. Sobre la cerca de tresors a Mallorca, sobretot al segle xvi: OLIVER 2011.
29 BERNAT & SERRA 2001, 44.

30 EIXIMENIS, Regiment, 27.

31 BEUTER 1551, lib. 1L II, cap. XLVIIIL, f. 136v-137v.
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En qualsevol cas, i encara que en moltes ocasions fos de manera fortuita, de tresors se’n trobaven,
com se’n troben —i busquen— encara. A I’edat mitjana —com en altres époques— els tresors monetaris o
de peces d’orfebreria, si bé podien ser relacionats amb fets o personatges extraordinaris, interessaven
sobretot pel seu valor material. Perd alguns objectes antics trobats sota terra eren freqiientment con-
siderats fabulosos en si mateixos i portadors de propietats magiques. Lamentablement, tenim poques
proves que documentin el que sens dubte era un fet. Al Principat es coneixen escassissims testimonis
medievals de troballes arqueologiques. El rei Marti, el 1408, s’interessa per «algunes gerres de pedra
marbre les quals foren trobades dejus terra» a I’església de Sant Basili de Roses, i ordena que li si-
guin enviades totes si son de pedra i, en cas contrari, tan sols la més petita.*> No podem inferir de la
noticia, pero, quin valor especific se’ls donava, ni de quan es considerava que eren, com tampoc no
es fa referéncia en cap moment a circumstancies sobrenaturals amb relacid a la troballa o a la seva
naturalesa.

Molt més interessant, en canvi, €s el rastre d’una probable troballa real que s’infereix d’un relat
miraculds que, com tan sovint passa amb les llegendes, és ben possible que s’hagi elaborat a partir
d’un fonament real. Es coneix per una versio castellana del segle xv1, pero tot indica que ha de ser an-
terior.>* Explica com I’any 1021, al lloc de Muntayola, prop de Lleida, fou trobada una ma de marbre
sota terra. Els cavadors que I’havien descobert la varen portar a la propietaria del terreny, que se la va
quedar. La dona adorava la ma i la utilitzava per fer encanteris, motiu pel qual fou empresonada «por
nigromantica y hechizera». Un cop a la presd, va resar a la mare de Déu de Montserrat tot prometent-li
que, si I’alliberava, li portaria la ma com a ofrena. Deslliurada del captiveri, el cami cap al santuari
montserrati incloura diverses peripecies acompanyades de fets prodigiosos, ocasionats tant pel carac-
ter de la ma desenterrada com per la intervencié divina. Aquesta llegenda reflecteix la comuna mala
interpretacid d’objectes del passat trobats sota terra —en aquest cas probablement el fragment d’una
estatua romana— i la seva consideraci6 des d’una perspectiva sobrenatural.** Semblantment s havia fet
amb escultures antigues i objectes diversos i, especialment, amb gemmes, pedres tallades i camafeus.*

Cercadors de tresors

De tresors se n’han buscat arreu i sempre, i la seva cerca s’ha regulat legalment, pero la realitat pro-
saica de lleis i documents, del presumible cansament fisic dels cavadors i del repartiment del boti
amb el propietari legal del terreny han conviscut la majoria de vegades amb singulars practiques
magiques i amb les més insolites fabulacions.*

Pel que es veu tant en la realitat com en la ficcid, rarament era una activitat solitaria. Ben sovint,
calien intermediaris, persones que, suposadament, tenien informaci6 sobre 1’amagatall d’un tresor
determinat o posseien coneixements que els permetien esbrinar on n’hi havia i —tan important com el
primer— accedir-hi. No cal dir que aixo suposava un perill. L’avidesa de riqueses, les troballes reals,
les suposicions i les llegendes eren un terreny adobat per a I’oportunisme i I’engany, sobre la qual

32 RuBIO 1 LLucH 1908-1921, I, doc. DX, 443-444; CARRERAS et al. 1999, 92, afirmen que es tractaria d’urnes funeraries de cera-
mica.

33 Es un dels setanta miracles recollits a La Hystoria de fray Juan Garin y de como fue fallada la ymagen de nuestra seiiora de
Monserrate. Con algunos milagros a invocacion de nuestra seriora de Monserrate (Barcelona, Biblioteca de Catalunya, 1527,
f. 61-68v). El dona a con¢ixer GIVANEL (1920, § 15, 293-294), que el considera impres a la primera meitat del segle xv1 i versio
castellana d’un manuscrit catala «primitiu» no conservat (274).

34 Riu-BARRERA 1994, 117-118.

35 WRIGHT 1844; Evans 1922 (esp. 118-120).

36 Un estudi recent i general és el de DILLINGER 2012b.
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cosa ja advertia al-Jawari el segle xiil. A Londres, el 1418, es condemna 1’endevi Thomas Forde, acu-
sat de fer creure a una dona que li proporcionaria un tresor enterrat pel seu marit i 200 lliures si ella
li pagava els instruments del seu ofici, el menjar i beure i s’hi casava.’” Res gaire allunyat d’algunes
noticies a les actuals pagines de societat dels diaris, o de les estafes a les xarxes socials.®®

Era freqiient, també, recorrer a mitjans diversos, com manuscrits, mapes, anells, cristalls*® o vares
amb propietats especials, com les d’avellaner.*® Algunes devien ser molt preuades, com es desprén
de la reclamaci6 adrecada al governador d’Eivissa I’any 1368 de «i111 vergues de avellaner aptes [...]
a cercar tresor amagat o encantat».*'. La data del document el converteix en un valuds testimoni,
que precedeix en potser un segle el més antic que es coneixia al respecte, un encanteri alemany de la
segona meitat del segle xv 1 que implica, també, quatre branques:

Jo us conjuro, quatre vares d’avellaner, en nom dels quatre evangelistes... per tal que ens mos-
treu el tresor real que esperem trobar... Jo us conjuro en nom dels tres sants mags... Que [les
vares] ens mostrin el veritable tresor tal i com ’estrella que els anava davant els va mostrar el
veritable infant Jesuscrist.*

La consideracio que tot allo que es trobés sota terra pertanyia al rei comportava la corresponent
legislacio i la sol-licitud de permisos per cercar tresors, la qual cosa ha fet que 1’activitat deixés
rastre documental, en forma de llicencies reials concedides per dur-la a terme. I és precisament
aquesta circumstancia la que ens proporciona, també, algunes de les excepcionals imatges contem-
poranies de cavadors de tresors. Els anome-
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una col-leccié alemanya de lleis consuetudi-
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literal i prosaica, al costat (ﬁg. 21 3). Fig. 2. Sachsenspiegel d’Oldenburg, acabat el 1336.
Oldenburg, Landesbibliothek CIM | 410, f. 22v (CC BY-SA 4.0).

37 SAUNDERS 2010, 72.

38 A la Mallorca de mitjan segle xix diversos incauts es van deixar enganyar per cartes que, procedents de Ceuta, els demanaven
diners a canvi d’un planol que identificava els llocs de I’illa on hi havia riqueses enterrades (OLIVER 2011, 334).

39 El cristall era valorat, entre altres coses, per les seves propietats endevinatories (HALLEUX 2007, esp. 47). En un lapidari en
catala de la primera meitat del segle xv llegim que el cristall «fa somiar e revelar sacrets amaguats» (GILI 1977, 6).

40 Dym 2011, 51-76; DILLINGER 2012a; DILLINGER 2017. L’0s de vares perguarir i cercar coses amagades, ampliament estes arreu
d’Europa, ¢és el precedent de la radioestesia, métode paracientific que ha arribat fins a I’actualitat i que encara utilitzen els
saurins per detectar corrents subterranis d’aigua.

41 FAJARNES 1900.

42 La versio és meva a partir de la de DILLINGER 2017, 129.

43 MANUWALD 2007.

58



TRESORS AMAGATS E ENCANTATS. LA MERAVELLA SOTA TERRA

Fig. 3. Sachsenspiegel de Dresden, c. 1350-1365. Dresden, Séchsische Landesbibliothek - Staats-
und Universitatsbibliothek, Mscr. Dr. M 32, f. 12 (Public Domain Mark 1.0).

Als estats de la Corona d’Arag6 es detecta ben aviat la regulacio de I’activitat de cerca de tresors,
testimoniada documentalment d’enca del segle X111, durant el regnat de Jaume I, i que compta amb
testimonis progressivament més freqlients a mesura que avancem pels segles X1v 1 xv. De fet, son
molt abundants, com demostren els estudis que recullen, sobretot, concessions de llicéncies per cer-
car i cavar tresors, pero també la persecucio dels que en cercaven sense permis. Tan sols per al regne
de Valéncia entre els anys 1404 i 1471, Terol en reuneix més de 30;* a I’ Arxiu del Regne de Mallor-
ca, Oliver n’ha recollit 40.* Se sumen als que ja s’havien anat publicant anteriorment, en nombre
meés reduit* i a les noticies que n’aporten un o dos casos*’ i, encara, als exemples esparsos inclosos
en reculls documentals de tipus més general.*® Encara se n’hi ha afegit algun molt recentment,* i la
impressio és que en poden apareixer d’altres. Caldria sumar-hi I’aplec notable i pioner de M. Roberti
d’una setantena llarga de noticies documentals relatives a tresors a Sardenya durant el domini de la
Corona d’Arago.*

La legislacio sobre tresors tenia a veure amb la regalia que atorgava al rei el dret sobre les ri-
queses del subsol. La corona, habitualment necessitada de recursos, tenia amb aixo una possibilitat

44 TeroL 1997.

45 OLIVER 2011.

46 ARAGO 1968; PALAcCIOS 1977.

47 SANXO 1903-1904; ARASA & RIPOLLES 1999.

48 Roca 1928, 194-195 (i mencions puntuals a altres documents a Roca 1921, 131 i1 148 —¢f. infra n. 52 i 54). MARTINEZ FER-
RANDO 1948, 11, 23-24 (que publica tres documents); TOLOSA et. al 2011, 111, doc. 1244, 689-690 (que publiquen un document,
només esmentat per Terol [n. 44], sobre el qual em va cridar I’atencié Rafael Cornudella, i que fa referéncia a una heterogénia
societat formada per onze ciutadans d’oficis diversos de Valéncia per cercar tresors, entre els quals hi ha un picapedrer i un
pintor de nom Jaume Mir6); RoDRIGO & RIERA 2013, 911, doc. 842.

49 GIRALT 2018b.

50 RoBERTI 1910. Tristament per als proposits d’aquest estudi, pero, cap dels documents reunits (de mitjan segle xv fins a mitjan
segle XviI) no menciona que el tresor sigui encantat o custodiat per criatures fabuloses, cosa si més no soprenent en un territori
amb un ric folklore relatiu als tresors, al qual he fet referéncia més amunt. Tampoc no s’hi esmenta cap recurs a practiques o
intermediaris especials. En canvi, son forga prolixos a detallar i descriure el contingut d’alguns d’aquests tresors, eminentment
monetaris.
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d’obtenir-ne.’! Els documents determinen que el rei es quedara una part del que es trobi, i sovint s’es-
pecifica que hi haura un delegat reial que supervisara la tasca. El monarca també vetllava, d’aquesta
manera, perqué només poguessin cercar tresors persones a les quals s’havia concedit llicéncia i per-
seguia les que ho feien al marge del permis reial. Malgrat que es tracta, doncs, de documents legals
que regulen de manera pragmatica una activitat destinada a obtenir beneficis economics, en ocasions
permeten rastrejar el component llegendari que envolta els tresors o bé testimonien el recurs a 1’as-
trologia i a la magia per a localitzar-los o desencantar-los.

Un exemple il-lustratiu que reuneix tots aquests ingredients €s la llicéncia atorgada el 1364 pel rei
Pere el Cerimonios a dues dones perqué puguin cercar i extreure qualsevol tipus de tresor. Es I*(inic
que conec, d’altra banda, en qué es fa referéncia a la seva custodia sobrenatural:

Nos en Pere etc. per tenor de les presents atorgam a vos, na Miquela, muller d’en Pere Arnau de
Riusech de la ciutat de Valéncia, e a na Maria Sanchez, filla d’en Johan de lo Trillo, al loch de
Muntalba, e a cascun de vosaltres que pugats traure, cercar e traure o ffer traure per qualsevol
persones per vos d’ago deputadores tots e sengles tresors, axi d’aur con d’argent e qualsevulla
altres menes de qualsevulla metalls de qualsevol condicid o natura, que sien ab caves o sens
caves, axi encantats com no encantats, los quals tresors e altres béns encantats se diu que stan
en guarda de alcunes donzeles o persones encantades axi en lo dit loch de Muntalba com en
qualsevol ciutats, viles, lochs e castells et altres lochs deserts o poblats e térmens d’aquells en
tota la nostra senyoria deca mar e della mar en la ciutat e isla e Regne de Mallorques. Volem,
empero, que vos et cascuna de vos e alcunes persones que hajen part ab vos de les dites coses
siats tenguts de donar a nds dels dits tresors e metals e altres béns per vos atrobats la meytat e
que del romanent puyats ffer a totes vostres volentats...*

També es mencionen «tresors encantats o amagats» a la llicencia atorgada pel mateix monarca
I’any 1373 per cercar-los i cavar-los dins la ciutat i al Camp de Tarragona.*® Se’n fa esment, també,
a la concedida per I’infant Joan un any més tard a «Abdal-la Almonestet e Abdulezi¢ Almonestet,
moros vehins del loch de Matet de la Vall d’ Almonezir, qui sots en moltes coses esperts, en especial
tu, dit Abdal-1a, qui és astrolegia e metge» per buscar «tot tresor encantat o antigament amagaty, del
qual se’n podrien quedar, especifica, una tercera part.>*

Entre els cercadors de tresors es documenten persones de tota mena.> Si bé en alguna ocasio s’ha
assenyalat la relativa freqiiéncia amb qué la documentacié menciona jueus i musulmans, també s’ha
relativitzat.® Pero més enlla del que indiqui la documentacio legal, a la peninsula Ibérica medieval,
on la preséncia musulmana era encara un fet en certs indrets o bé un record prou present en altres,
sovintejaven les tradicions que vinculaven els sarrains a I’existéncia de tresors —arrelades encara
en el folklore i la toponimia popular. Se’n feien resso, ja s’ha dit, autors com Eiximenis o Beuter. |
I’existéncia d’una tradicio literaria arab sobre cerca de tresors sembla ser determinant, com veurem,
en escrits cultes sobre la matéria. Amb tot, la vinculacid de sarrains amb tresors es detecta més enlla
dels territoris que havien estat sota domini musulma. El relat de 1’estatua d’ Apualia mencionat més

51 PaLAcios 1977, 281-286; TEROL 1997, 156-158.

52 El document havia estat mencionat molt breument a proposit dels guardians sobrenaturals que custodiaven tresors encantats
(Roca 1921, 131); s’ha publicat recentment de forma integra (GIRALT 2018a, 770-771, n. 21). La cursiva és meva.

53 Roca 1928, 194-195.

54 Igualment mencionat per Roca 1921, 148, i transcrit ara integrament a GIRALT 2018a, 770.

55 TEeROL 1997, 151-155, I’Gnic estudi on s’ha analitzat el perfil dels cercadors.

56 ARAGO 1968, 9; OLIVER 2011, 321. Ho ha relativitzat TEROL 1997, 151, a partir de la documentaci6 que examina, del segle xv
a Valéncia.
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amunt tenia com a protagonista un captiu sarrai. En la Historia Anglicana del benedicti Thomas Wal-
singham (T ¢. 1422) s’explica el «casu mirabile» ocorregut al Pais de Gal-les I’any 1344, quan un
metge sarrai demana permis al comte de Warren per capturar una serp que guarda un gran tresor en
una caverna.’’ Prop de dos segles i mig després, aquesta noticia portara John Dee, entre altres coses
astroleg 1 assessor de la reina Elisabet I d’Anglaterra, a sol-licitar autoritzacid per buscar aquest i
altres tresors.*®

Si en la cronica de Walsingham apareixia un metge sarrai, en el document del Cerimonios de
I’any 1373 tot just esmentat en trobavem un altre, que, a més, era astroleg. I aixo ens situa en un altre
escenari...

Reis, astrolegs, magia

En el context general de I’interés per I’astronomia i I’astrologia a 1’Occident europeu de la baixa edat
mitjana i de la preséncia notable d’astrolegs a les corts, la Corona d’Aragd va viure un capitol relle-
vant en temps del llarg regnat de Pere el Cerimonids (1338-1387) i del seu fill Joan I (1387-1396).
Ambdos apreciaren els astrolegs, varen fomentar la traduccid i la redaccié de tractats sobre la matéria
i varen formar una nodrida biblioteca de tematica astrologica.*

Bartomeu de Tresbens va ser un metge i astroleg de probable origen occita, possiblement format
a Montpeller, que va servir Pere el Cerimonids, el seu fill i futur successor Joan i la muller d’aquest,
Mata d’ Armanyac.® Tresbens va compondre per al Cerimonios diverses obres d’astrologia en catala,
la més coneguda de les quals és el Llibre de les nativitats.®' A mitjan 1369 o poc abans enllestia un
opuscle dedicat exclusivament a la cerca de tresors, el Libel d’investigacio de tesors (o Libel d’in-
vestigacio de tresors o algunes coses amagades encercar). Escrit per ordre del rei, com el mateix
Tresbens especifica en el proleg, es coneix per una copia del segle xv.®* Es conserven sis dels vuit
breus capitols que el componien, els quals, sempre sobre la base de calculs astrologics, tracten de
com verificar si el que es cerca és al lloc suposat, el valor, antiguitat i grandaria que té; si es podra
trobar i en quin lloc precis. Els dos capitols perduts eren dedicats a calcular si el tresor es trobava so-
bre o sota terra i a quina profunditat o altura.®® El mateix Tresbens menciona les seves fonts, entre les
quals hi ha Ptolemeu, pero sobretot importants referents de la tradicié astrologica arab, que utilitza
en la seva versio llatina.*

Es tenen noticies d’un altre text, perdut, relacionat igualment amb la cerca de tresors i proba-
blement amb el Cerimonios. Es coneix per la mencié que se’n fa en un manuscrit de la Biblioteca
Vaticana de c. 1430 (Barb. lat. 3689), que inclou un breu fragment en occita (f. 59rv) que comenca

57 SAUNDERS 2010, 97. El text es troba a: THOMASWALSINGHAM, I, 264.

58 En una carta del 1574 al tresorer reial: STRYPE 1824, 2-11, ap. XLV, 558-563, esp. 560

59 CHABAS 2004; CIFUENTES 2006, 189-222.

60 Sobre els origens de Bartomeu de Tresbens, la seva trajectoria i la seva vinculacid a la cort: GIRALT 2017, GIRALT 2018a 1
GIRALT 2018b.

61 cf. I’edicio BARTOMEU DE TRESBENS 1957-1958.

62 El manuscrit (Ripoll, Biblioteca Lambert Mata, Fons Mata, Manuscrits, XXI) inclou, a més del Libel d’investigacio de tresors
(f. 166-173v), totes les obres conservades de Tresbens, a part d’altre material de caracter astrologic. L’estudi i ’edici6 recents
del Libel es deuen a Sebastia Giralt (GIRALT 2018a), a qui agraeixo que em permetés llegir el seu treball quan encara no era
publicat. Per a la data de ’opuscle, vegeu p. 763.

63 Sobre el contingut del Libel, GIRALT 2018a, 763-765 i GIRALT 2018b, 16-18.

64 Sempre segons GIRALT (2018a, 766-769 i 2018b, 18-19), que analitza les fonts del Libel, Tresbens es basa sobretot en el Liber
Completus d’ Abenragel (primera meitat del segle x1), traduit al castella a I’entorn d’Alfons X com a Libro conplido de los judizios
de las estrellas. També recorre al De interrogationibus d’Omar Tiberiades (darrer terg del s. vin-principis del s. 1X) i, en menor
mesura, a Messahala, Albumasar i Alcabici.
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«Ara vos vuelh mostrar los lox que son en Espanhia hon a alcus tezaurs» i que afirma estar basat en
un Libre del rey Peyre de Aragon, que el rei hauria traduit per tal de mostrar on hi ha tresors encantats
pels sarrains i gentils.® Pero tal com s’ha assenyalat, aquest llibre del rei Pere no s’ha d’identificar
amb ’obra de Tresbens, amb la qual no té res a veure i d’altra banda, esta basat en la magia ritual i no
pas en I’astrologia.® El manuscrit vatica aplega, a més del fragment esmentat, una serie d’experimen-
ta en llati (53-58v), senzilles formules magiques de naturalesa diversa per guardar o trobar tresors i
coses robades, o bé per eliminar els dimonis que els puguin custodiar. S’hi esmenta tamb¢ un anell
amb un diamant per trobar tresors.

Amb questa combinaci6 de guia d’indrets on hi ha tresors i de formules magiques per desencan-
tar-los, el manuscrit vatica sembla ser testimoni d’un exemplar perdut adscrivible a un génere de
textos que degué tenir forga difusio. Fou abundant en el mén arab, on en seria un exemple el Llibre
de les perles amagades.’’ Hi pertany, també, el Libro de San Cipriano, conegut popularment com
Ciprianillo, un grimori, llibre de magia, que, entre altres coses, s’utilitzava per desencantar tresors
i inclofa un routeiro de tesoros que indicava els nombrosos llocs de Galicia on se’n podien trobar.
Latribuci6 a sant Cebria deriva de la llegenda segons la qual Cebria d’ Antioquia havia estat mag i,
abans d’abandonar la magia per convertir-se al cristianisme, hauria recollit els seus coneixements
en un llibre. Exemple de la llarga pervivencia popular dels manuals magics per buscar tresors, el
denominat Ciprianillo té uns origens molt imprecisos que s’han situat tant al segle xvi com a finals
del xviil. La seva naturalesa de compendi de receptes fa que n’hi hagi versions diverses, de contingut
variable.%® La seva popularitat fou extraordinaria, es va arribar a estendre al Brasil i fins i tot se’n va
publicar una parodia a la Corunya a mitjan segle X1x.® La part relativa al desencantament de tresors
¢és una combinaci6 entre un grimori i les llistes de tresors que circulaven per la peninsula des del segle
xvI, conegudes amb multiples designacions (gacetas, gacepas, recetas, liendas, tumbos) 1 que foren
especialment populars en indrets amb un pes important de tradicions i llegendes relacionades amb
I’existéncia de tresors.”

Les practiques magiques, sovint perseguides, han deixat, en general, poc rastre escrit.”' El seu us
per a cercar tresors, tal com s’intueix a través de la seva reiterada presencia en la literatura i es des-
pren d’algunes al-lusions documentals, devia ser molt comu, si no habitual. No sera fins al segle xvi,
pero, que es documentaran de manera abundant, a partir dels processos inquisitorials, alguns dels
quals investiguen persones que havien cercat tresors per mitja de la magia.”

Inventiones. Els tresors sants

Matthew Paris explica, en la Chronica majora (1240-53), com sant Alba havia revelat I’indret de
la tomba de sant Amphibalus a un laic de nom Robert I’any 1177. El sant hauria visitat intempes-
tivament Robert en somnis, 1’hauria fet llevar i vestir depressa i 1’hauria portat fins a un turonet
on reposava el cos sant. Guiant-li el polze, li hauria fet tragar una creu al terra, que s’hauria obert

65 GIRALT 2012, 211; 2014, 241; 2018a, 772.

66 GIRALT 2012, 211-212; GIRALT 2014, 241.

67 Livre des perles enfouies et du mystere précieux au sujet des indications des cachettes, des trouvailles et des trésors, en I’edicio
bilingiie de KamaL 1908, feta sobretot a partir d’un manuscrit del segle xv.

68 MISSLER 2006a; CASTRO 2007.

69 MISSLER 2006b.

70 CARO BAROJA 1992, 119-120; CASTRO 2007, 82.

71 Per al context catala, CIFUENTES 2006, 223-229.

72 Per als territoris germanics, DILLINGER 2015. També ho indica OLIVER 2011, si bé no hi comparteixo la consideracié que la
cerca de tresors fos inicialment de caracter técnic i esdevingués magica en el decurs de 1’edat moderna (p. 322).
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prodigiosament i hauria permés que Alba n’extragués una capseta extraordinariament brillant. En
tornar-la a deixar on era, el forat s’hauria tancat sense deixar rastre. Per tal de recordar-se del lloc,
com li havia ordenat el protomartir anglés, I’home I’hauria marcat amb pedres.” Tant 1’obertura de
la terra per mitjans sobrenaturals com el senyalament de 1’indret on es trobava la reliquia son detalls
que recorden el relat de Gerbert evocat al comencament d’aquest article.

El fet de senyalar el lloc on s’amaga un tresor per tornar-lo a buscar de nit o la seva revelaci6 en
somnis eren formules prou difoses perqué reapareguessin de manera parodica en un dels exempla
intercalats al Dotze del Crestia d’Eiximenis. Un mercader que havia ofert una candela a una imatge
del diable somnia que aquest el visita per agrair-li el gest i oferir-li el que vulgui. El mercader demana
molts diners i el dimoni ’acompanya fins a un camp, on, cavant a terra, I’home troba una olla plena
d’or. El diable li aconsella que la torni a amagar i marqui 1’indret per tal de poder-la recuperar quan
es faci de nit.” No cal dir que les intencions dels relats de Paris i d’Eiximenis son tan antagoniques
com els seus protagonistes i els respectius desenllagos (moralitzant i escatologicament burlesc el del
mercader). En qualsevol cas, ambdues histories son filles d’una mateixa tradicié narrativa.

De fet, en tot el que fa referéncia a la descoberta de tresors hi ha elements comuns amb els relats
d’inventiones de cossos sants i reliquies. Perqué aquests son, també, tresors.” D’una altra naturalesa,
certament, pero que igualment se solen amagar sota terra i es manifesten a través de fenomens pro-
digiosos, com ara senyals lluminosos.” Com també es diu d’alguns tresors, de vegades es té conei-
xement del lloc on reposa la reliquia per mitja de somnis, visions i aparicions que el revelen a una
persona escollida.” Finalment, la troballa és confirmada i premiada per un fet miraculds, que pot anar
acompanyat d’algun fenomen natural. Aquesta estructura argumental, que es convertiria en habitual
d’aquest tipus de relats en I’Europa medieval, havia quedat codificada en una de les primeres i sens
dubte la més coneguda de les descobertes, la del cos de sant Esteve (415), considerada el model del
geénere.” La historia d’aquesta revelatio, que compta amb un ampli corpus literari,” explica que el
rabi Gamaliel havia recollit el cos del protomartir i ’havia enterrat en una tomba de la seva propi-
etat, a Cafargamala, on acabarien també sepultats ell mateix, un seu fill i un nebot. Temps després,
Gamaliel s’apareix insistentment en somnis al clergue Llucia per revelar-1i I’indret on es troben els
cossos i com els podra recongeixer, identificats per recipients d’or que contenen roses vermelles (Es-
teve), roses blanques (Gamaliel i el nebot Nicodem) i safra blanc (el fill Abias). Com passa en tants
relats hagiografics, Llucia avisa el bisbe preceptiu, que sera testimoni de la descoberta. En comengar
a cavar al lloc determinat, la terra tremola i n’emana una olor bonissima, que en aquest cas cura mi-
raculosament setanta homes de diverses malalties.

Si la revelacié en somnis i els signes que permeten recongixer la troballa son intercanviables amb
un context relatiu als tresors, altres ingredients de 1’episodi son també parangonables amb els de lle-
gendes i cerques reals de tresors. Si el rei és el propietari de les riqueses materials del subsol, el bisbe

73 MATTHEUS PARISIENSIS, 301-305; Bozoky 2013, 87-89.

74 EIXIMENIS, Dotzé del Crestia, cap. CL, ed. WITTLIN 2005, I, 1. Eiximenis ho escrivia pocs anys després que Bartomeu de Tres-
bens enllestis el seu tractat sobre cerca de tresors i també sota I’impuls inicial del Cerimonios.

75 DILLINGER 2012b, 36-42. Sobre les mariofanies com a tresors a la Mallorca d’época moderna, OLIVER 2011, 329-331, que ana-
litza com després de I’edat mitjana i, sobretot, arran de la Contrareforma, diverses facetes de la religiositat entren en 1’esfera
de la cerca de tresors.

76 Bozoky 200212013, 101-108.

77 SAINTYVES 1930, p. 35-50; Bozoky 2006, 211-217.

78 SAINTYVES 1930, 42; Bozoky 2006, 88 1 211; FREEMAN 2011, 33. Sobre les inventiones, tant en termes generals com per a
I’analisi d’alguns casos i aspectes concrets: HELVETIUS 1999 i OTTER 1996.

79 Bovon 2003. El text de la revelatio hi té una vida propia, fins al punt que, com s’assenyala habitualment, en reculls com la
Llegenda daurada i les seves versions apareix distanciat del que corresponen a la biografia del sant; ¢f. la versio catalana del
xir: «De Sent Estever, Vides de sants rosselloneses, 11, 79-87 i, forca més enlla (111, 146-151),«Del trobament del cors de Sent
Esteve».
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té autoritat sobre les riqueses sacres, encara que també és destacable la participacid de personatges
regis en descobertes de reliquies.® La fortuna obtinguda amb els tresors equival al miracle guaridor.
Altrament, la troballa implica, necessariament, 1’oblit previ del lloc de sepultura, per la ra6¢ que sigui.
Perque una altra circumstancia —encara— que agermana descobertes de tresors i de cossos sants €s el
fet que sovint havien estat amagats o traslladats arran d’atacs i invasions i, com passava amb tombes
d’époques remotes, s’oblidaven i es desconeixia el lloc on es trobaven fins que eren descobertes.®!

Contemporaniament al relat de la inventio del cos de sant Esteve es va teixint la llegenda de la
descoberta de la Vera Creu a Jerusalem temps després d’haver quedat oculta, merit que, a finals del
segle 1v, s’atribuiria a I’emperadriu Helena.®? Diversos detalls d’aquesta historia, progressivament
enriquida per nous episodis 1 personatges, resulten familiars a I’assumpte de qué es tracta aqui. Enca-
ra que el seu paper i significat son diferents dels que s’observen en els relats relacionats amb tresors,
algunes de les primeres versions patristiques de la historia es refereixen a estatues paganes erigides
al Golgota. Rufi d’Aquileia (403) parla d’una estatua de Venus, que Pauli de Nola (406) converteix
al cap de poc en Jupiter.®® La llegenda del jueu Judes, ampliament difosa a partir del segle v en una
versio de la Inventio Crucis, inclou alguns elements que no seran estranys en la literatura relativa
als tresors: Judes es nega a revelar el lloc de la Crucifixid i argumenta que no el pot trobar perque ha
passat massa temps d’enca dels fets. El torturen per fer-lo parlar (Eiximenis recomanava turmentar
els moros «antics» de Valéncia al Regiment) 1 finalment accedeix a buscar-ne el lloc. Demana a Déu
algun senyal i, acompanyada d’un estremiment de la terra, una olor bonissima indica el punt on Judes
excavara fins a trobar les creus. La de Crist sera identificada perqué fa ressuscitar un difunt. I, encara,
a peticié d’un nou senyal divi, un llampec terrible guia la descoberta dels claus.™

Tots aquests topics narratius tenen el seu equivalent en les versions figuratives d’aquestes inventi-
ones, que en termes generals formulen semblantment tota descoberta d’un cos sant i que incorporen
els ingredients distintius necessaris en cada ocasio. Tres elements es repeteixen inevitablement: els
personatges (solen ser dos o tres) que caven a terra amb pics i aixades, els cossos o les creus tot just
descoberts en apartar-se la terra que els colgava, i el grup de testimonis del fet, entre els quals no sol
faltar la corresponent autoritat eclesiastica. Sovint, alguns dels assistents gesticulen meravellats, com
és prescriptiu davant la contemplacié d’un prodigi.

En la historia de sant Esteve la comitiva és presidida pel bisbe de Jerusalem, a qui Gamaliel hauria
comunicat la revelacio. Es aixi en dos retaules catalans dedicats al protomartir conservats al Museu
Nacional d’Art de Catalunya i pintats amb un segle de diferéncia. Un és el de Santa Maria de Gualter,
obra de Jaume Serra de cap a 1385 (fig. 4), i I’altre és producte del taller barceloni dels Vergos, quan
s’acabava el segle xv i destinat a I’església de Sant Esteve de Granollers (fig. 5).%° I passa també, amb
les corresponents variants formals, en la pintura gotica d’altres territoris.®

Si es tracta de la /nventio Crucis, s’incorpora I’emperadriu Helena al grup que presencia com les
creus son desenterrades, com seria el cas, entre altres, a les Hores de Mila-Tori (fig. 6).% 1 els ingredi-

80 Bozoky 2006, 233-236.

81 HELVETIUS 1999, 295.

82 BAERT 2004. El mite compta amb versions diverses, que s’enriqueixen progressivament i coneixen una amplia difusio.

83 BAERT 2004, 30-34. Altres autors coetanis (Eusebi de Cesarea, Jeroni, Sulpici Sever) també mencionen estatues de divinitats
paganes o de dimonis al Golgota (WiLsON 1900, 63-65, 176).

84 BAERT 2004, 42-45.

85 Ruiz 1997 i YEGUAS 2019, respectivament.

86 A tall d’exemple i sense cap anim d’exhaustivitat ni més detalls, es poden mencionar la predel-la de procedencia desconeguda
amb la historia de sant Esteve atribuida a Bernardo Daddi (c. 1345) (Pinacoteca Vaticana), el cicle de pintures murals de 1’ora-
tori dedicat al sant a Lentate sul Seveso (Llombardia), el compartiment del retaule tardogotic (1490-1495) de San Esteban de
los Balbases (Burgos) o, encara més tarda, un dels tapissos de la serie dedicada a sant Esteve del Musée de Cluny (Paris).

87 La freqiient —tot i que no consensuada— atribucié a Jan van Eyck i una data a I’entorn de 1424 no se sostindrien si s’accepten
els arguments en favor d’avancar la cronologia fins a 1450, ¢f. Krinsky 20141 2015.
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Fig. 4. Troballa del cos de sant Esteve.
Retaule de Santa Maria de Gualter. Jaume
Serra, ¢. 1385. Barcelona, Museu Nacional
d’Art de Catalunya (© Museu Nacional d’Art
de Catalunya, Barcelona, 2020).

Fig. 5. Troballa del cos de sant Esteve. Retaule de Sant
Esteve de Granollers. Taller dels Vergés, ca. 1495-1500.
Barcelona, Museu Nacional d’Art de Catalunya
(© Museu Nacional d’Art de Catalunya, Barcelona, 2020)
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Fig. 6. La Invenci6 de la Creu. Hores de Mila-Tori, ca.
1450. Tori, Museo Civico d’Arte Antica, inv. nim. 47,
f. 118 (Public Domain).
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ents tornen a ser els mateixos —i és significatiu— quan es recrea el descobriment de la tomba d’Hermes
Trismegist a Santa Sofia de Constantinoble. A mig cami entre la troballa hagiografica i la d’un tresor,
la del cos del mag s’il-lustra seguint les pautes establertes per a les primeres en una de les exquisides
il-lustracions bohémies de principis del segle xv dels Viatges de John Mandeville (fig. 7).

Fig. 7. Descobriment de la tomba d’Hermes Trismegist a Santa Sofia de Constantinoble. /l-lustracions pels
Viatges de Mandeville, Bohémia, ca. 1410-1420. Londres, British Library, Add. MS 24189, f. 7
(© The British Library Board, Add. 24189).

El rerefons comu que associa troballes prodigioses sacres i profanes fa que les traduccions plasti-
ques de les primeres proporcionin, indirectament, el complement visual per a les relatives a tresors,
per a les quals, com hem vist, el corpus és migrat fins al punt de ser practicament inexistent. L’ad-
mirable Matthew Paris va escriure repetidament, a Saint Albans, sobre el patr6 de la seva abadia i el

88 C. 1410-1420 (Londres, British Library, Add. MS 24189), f. 7. KRAsA 1983, s.p., lam. 21. Es tracta d’una série de 28 il-lustra-
cions en grisalla acolorida sobre pergami verd, sense acompanyament de text, basades en la versio txeca de 1420.
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seu mentor Amphibalus, als quals s’ha fet referéncia al comengcament d’aquest apartat. En una de les
ocasions, Paris ofereix la versié normanda versificada del relat de la descoberta del cos de sant Alba
i ’acompanya amb una detallada il-lustraci6 (fig. 8). Una i altra podrien ser ben bé la cronica de la
descoberta d’un tresor:

Fig. 8. Inventio del cos de sant Alba. Matthew Paris, Vie de Seint Auban, ca. 1240. Dublin, Trinity College,
MS 199, f. 59 (© The Board of Trinity College Dublin).

Crosent de besches e picois;
Asaartent boisuns e bois
Enportent zuches e racines;
Ostent blestes, ostent espines;
En hotes portent cailloz e tere.
Ne finent de chercher e quere.
Querent aval, querent amund.
Li reis 1 est ki les sumunt,
Tant k’est truvez li tresors

E les reliques du seint cors...%

89 «Excaven amb pales i pics / arrenquen arbustos i arbres / s’emporten soques i arrels / treuen esbarzers, treuen espines / en cis-
tells porten rocs i terra. / No paren de cercar i buscar / cerquen avall, cerquen amunt. El rei els vigila. / Fins que troben el tresor
i les reliquies del sant cos...», La versio catalana i la cursiva son meves. El manuscrit és la Vie de Seint Auban (Dublin, Trinity
College, ms. 177 —olim E.i. 40—, f. 59); ¢f. McCuLLoCH 1981. Analitza la inventio en el seu context, aixi com els paral-lelismes
entre les inventiones angleses del segle Xi1 i les del cos de sant Esteve i de la Vera Creu, OTTER 1996, 23-58.
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A monstrous appendage: British Library MS Harley
2799, f. 243 and the illustrated De portentis

Abstract: This paper seeks to explore and contextualise the gallery of monstrous peoples occurring in f.
243 of London, British Library MS Harley 2799 (the second volume of the so-called Arnstein Bible, pro-
duced in the Rhineland around 1170 and comprising several addenda of geographical, cosmological and
computistical interest). A comparison between these drawings and the pictorial programmes accompanying
section VII.7 of Hrabanus Maurus’ De universo (the tract independently known as De portentis) reveals that
the material isolated in the Harley manuscript is not an ad hoc creation, but part of a far-reaching and deep-
ly-rooted genealogy of texts and images. Careful analysis of this material in light of the pictorial evidence
afforded by the two extant examples of Hrabanus’ De universo -Montecassino Abbey Library Cod. Casin-
iensis 132 and Rome, Biblioteca Vaticana Cod. Pal. lat. 291- can thus shed new light on both the Harley
composition and the illustration of the corresponding Isidorian-Hrabanian tract. Concomitantly, it will be
argued, its re-contextualisation on the ‘outer edges’ of a Bible manuscript is in itself a significant testimony
to the versatility of this legendary, and to its enduring grasp on the medieval imagination.

Keywords: monstrous races; De portentis; Hrabanus Maurus; Isidore of Seville.

Resumo: O presente artigo pretende analisar e contextualizar a galeria de espécimes monstruosos que
preenche o folio 243 do segundo volume do cdédice vulgarmente denominado Biblia de Arnstein. Este
manuscrito (Londres, Biblioteca Britanica, MS Harley 2799) foi produzido na Renania durante a década
de 1170 e enquadra o material que nos concerne no ambito de uma série de apéndices ‘marginais’ de
tematica geografica, cosmoldgica e computistica congregados no inicio e no fim do volume. Através de uma
comparacao entre este reportério e os programas iconograficos que acompanham o tratado De portentis
na tradicao Isidoro-Rabaniana —nomeadamente nos cdédices Casiniensis 132 da Biblioteca Abacial de
Montecassino e Pal. lat. 291 da Biblioteca Apostdlica Vaticana— procurar-se-a demonstrar que o material
isolado no ultimo félio da Biblia de Arnstein nao configura uma criacao ad hoc, e muito menos uma curiosi-
dade ociosa, mas enquadra-se numa velha e veneravel genealogia textual e pictérica com firmes raizes no
imaginario medieval. Concomitantemente, procurar-se-a explorar as condicdes e motivacoes que explicam
o reenquadramento deste corpus na periferia de um texto alégeno, e esbocar algumas das razoes que
podem ter atendido a sua ‘reinvengao’neste contexto especifico.
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Introduction

The Arnstein Bible fills two large volumes (545 x 375 mm) corresponding to British Library MSS
Harley 2798 and 2799. Produced during the 1170s at the Premonstratensian Abbey of SS. Mary and
Nicholas in Arnstein, Rhineland,' it contains a gallery of large historiated and foliated initials in a
rich late-Romanesque style, on account of which it has been included in several surveys of Roman-
esque illumination. Its significance within the history of German art in the twelfth century has often
been highlighted, as have its stylistic affinities with a small number of well-known Rhenish Bible
manuscripts of the period, such as the famed Worms and Floreffe Bibles.?

A no less remarkable —but less frequently discussed— feature of this manuscript is the presence
of a number of ‘extraneous’ contents of cosmological, computistic and geographic interest at the
beginning and end of its second volume (which runs from the Book of Job to Revelation). Thus,
on f. 1 we find a mnemonic calendar; f. 241v contains a tree of philosophy, displaying its subsidi-
ary disciplines according to the plan
by Martianus Capella, and a sche-
matic but heavily captioned T-O
world map; f. 242rv displays a large
model of the planetary orbits (also
centred on a small world-map), an
Annus Mundus Homo diagram, and
several smaller schemata represent-
ing the mechanics of lunar and so-
lar eclipses; to this is added a zonal
map in the tradition of Macrobius.
More visually striking, and perhaps
more unexpected, is the textual and
pictorial composition taking up the
whole of f. 243, dealing with the
monstrous races of far-away lands
(fig. 1). All addenda have captions
in an informal protogothic script
that could conceivably correspond
to the less solemn hand of Lunan-
dus, the scribe known to have cop-
ied the main text® or alternatively to
some close contemporary from the
same community.

Fig 1. Monstrous races. London, British
Library MS Harley 2799, f. 243
(© The British Library).

1 KOLLNER 1972, 34.
2 DoDpWELL 1993, 283.
3 KOLLNER 1972, 35-36.
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That the unusual composition on f. 243 (henceforth abbreviated HAR. for convenience) has re-
ceived such little sustained attention is striking, considering the frequency with which it is repro-
duced and the major academic interest currently elicited by the themes of monstrousness and alterity
in medieval culture. The main purpose of the pages ahead is to sketch out a context for its contents,
showing that —far from a spurious or ad hoc creation— they are best understood as part of a well-es-
tablished, and fairly widespread, tradition.

Context of the Harley monsters

HaAR. depicts seventeen creatures, each captioned with a quotation or close paraphrase from Isidore’s
survey of monstrous peoples in Book XI of his Etymologice, where the topic is treated under the
rubric De portentis. While this repertoire does not seem to have been illustrated within this tradi-
tion (judging from the vast number of extant specimens of the Etymologice, none of which carry
more than simple diagrams), a pictorial cycle was developed for it in the course of the transmission
of Hrabanus Maurus’ De universo —essentially
a Carolingian appropriation of Isidore’s ency-
clopadia, rearranged and glossed. G. C. Druce,
in his brief but insightful discussion of this leaf,
was able to identify the descriptions in its leg-
ends as obtained specifically from Hrabanus’
variant of the Isidorian text, on account of a mi-
nor scribal corruption belonging to this tradition
—namely the height attributed to the Macrobii.*
But because Druce limited his manuscript com-
paranda to English libraries, and particularly to
a small number of bestiaries of insular produc-
tion, the illustrations developed for Hrabanus’
encyclopaedia on the continent were not con-
templated by his analysis.

Such illustrations survive in two manu-
scripts, where they are assembled onto large
‘frontispieces’ heading the De portentis tract
—in a layout that is similar to the arrangement
in Harley. The extraordinary De universo in
Montecassino Abbey Library Cod. Casinien-
sis 132 (henceforth CAs.) contains a wealth of
pictorial material —a total of 360 coloured pen-
and-ink drawings illustrating chapter openings
and paragraph entries throughout the work’s
22 books— among which the representation of
monstrous races is found on f. 84v /p. 168 (fig.
2). It was produced in the house where it still re-

sides c. 1020, by commission of its then-abbot Fig 2. Monstrous races. Montecassino Abbey Library Cod.
Casiniensis 132, f. 84" / p. 168 (detail)
(© Montecassino, Archivio dell’Abbazia).

4 DRruCE 1915, 139.
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Theobald.> A much later version is Rome, Biblioteca
Vaticana Cod. Pal. lat. 291 (henceforth PAL.), created
in Southern Germany c. 1425 for Ludwig III, Elector
Palatine. Also preserving the full 22 books, it displays
what appears to be a stylistic reinterpretation of a
closely-related pictorial tradition, including a broadly
similar layout and iconography at the head of De por-
tentis (f. 75v) (fig. 3). The Cassinese illustrator uses
a thick framework to stress the material structure of
the display, which is like a bookcase or cabinet, while
the Vatican manuscript prefers to align its monsters
against a plain dark-blue backdrop. In both cases, the
sequence shown is reflective of their order of appear-
ance in the text of the following chapter, although the
sample is highly select.

The Isidore-Hrabanus tradition is idiosyncratic
among other early sources dealing with ‘monstrous’
material in the arrangement to which it subjects its rep-
ertoire, following a lengthier expositio on “man and
his parts” (De homine et partibus eius). Overarching-
ly, it observes the distinction between spurious, ethnic
and fictive monsters, while the second of these catego-
ries is internally structured by formal taxonomy —pro-
gressing from creatures described as great predators
to creatures characterised by facial deformities, those
with monstrous feet or unusual means of locomotion
and those differentiated by their unusual size. Clearly,
HAR. preserves an echo of this latter system, owing
to its general observance of the Isidorian sequence.
However, without the textual framework afforded by
the preceding sections of Book XI (VII in Hrabanus’
version), stress is perceptibly removed from monsters’
potential as taxonomical comparanda —iconising the
various deviations from the divinely-imparted image
of God in man— which appears to have been one of the
purposes of their appearance in the Etymologice.

The monstruosas gentes of f. 243

Fig 3. Monstrous races. Rome, Biblioteca Vaticana
Cod. Pal. lat. 291, f. 75v (detail)
(© Biblioteca Vaticana).

The HAR. composition is divided into three horizontal registers. The first row shows a cyclops, a
cynocephalus, the two variants of the blemmie or headless man (one with his eyes on his chest and
the other with eyes on his shoulders), and a nominally noseless man —oddly not entirely lacking the
attribute by the absence of which he should be characterised. The second shows an amyctirus or long-

5 Listed as Rabanum Ethimologiarum in a catalogue compiled two years after his election as Abbot in 1022; vid. the Chronicon

Casinense (PL 173:646).
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lipped man, a panotus, a straw-drinker and a mute, a centaur, a satyr and an antipode. In the third are
a sciopod, a hippopode, a macrobius and two battling pygmies.

These line drawings’ stylistic contrast with the laboured and richly coloured illumination em-
ployed throughout the Bible is striking —albeit perhaps not surprising— and one may well assume that
they are, much like their companion diagrams, intended to be chiefly informative. That said, they
can accommodate light-hearted flourishes unwarranted by the text: the antipode, for instance, wields
an axe, while the hippopode is shown playing a stringed instrument. Most creatures gesture expres-
sively, and a few interact physically, despite the fact that the textual legends assign them to different
geographic regions. Similarly, some have been given hoofed feet that are not presupposed by the
description, suggesting that observance of textual authority was not an absolute value. The provision
of a monstrously-elongated nose for the satyr (which is shown with an outstretched hand) responds
to the text’s laconic allusion to an “aduncis naribus”, and indicates that the terms of the textual de-
scriptio could be met with a degree of playfulness —or simply that the illustrator’s imagination was
ready to seize any pretext to further the strangeness of his monstrous specimens.

To appreciate the modus operandi of the HAR. compiler, and best appreciate his imprint on the
material, his product should be measured against the sources from which he derived it. Significantly,
his repertoire corresponds to a definable thematic unit within the Isidorian-Hrabanian De portentis:
the section on geographically-ascribed races of monstrous peoples, which as we have seen appears
between a short consideration of individual anomalous births and a list of mythological beings from
classical tales. The two illustrated copies of Hrabanus’ De universo tend to favour this same segment
on Eastern races over natural portents and outright fabulce. This broad thematic agreement is con-
sistent with the notion that the HAR. compiler was working (however loosely) within the terms of a
defined pictorial tradition, rather than responding spontaneously to an unillustrated source.

It is worth noting that, in the Isidore-Hrabanus corpus, this body of material is not only differen-
tiated thematically from the subsequent account of mythological beings, but is the object of a degree
of epistemological distinction —since the sequence on Greek myth is separated from the account of
Eastern races by the observation that there are also “...fabulose portenta, guae non sunt, sed ficta in
causis rerum interpretantur” (italics mine). It is possible that, within the context of the cosmological
and geographical addenda in the Arnstein volume, this perceived categorical difference gained a
special salience. Captions in HAR. are zealously observant of the geographical ascriptions of mon-
strous peoples (describing them as being found in India, in Scythia, in Ethiopia, or more generally in
Oriente), specifications that acquire a special practical and conceptual value on account of the three
world-maps given in the preceding folios —and particularly in light of the heavily captioned T-O map
on f. 241v, where most of these regions are indicated.

The expansions that the HAR. compiler provides in relation to the pictorial selections known to
us from extant Hrabanus frontispieces, surely invited by the unusual dimensions of the folio avail-
able to him,® suggest that he values exhaustiveness in the treatment of his chosen repertoire over
the shock-value of monstrousness per se. The specimens unique to this composition —the noseless
and speechless men in the first and second rows and the twelve-foot Macrobius in the third— are
characterised by their relative lack of visual interest as monstrous beings, none allowing for great
departures from the normal model of the human body (this unpalatable ordinariness has been mildly
abated by the unwarranted provision of hoofed feet to the Macrobius, and by an emphasis on his
large stature, which disrupts the display). HAR. thus succeeds in illustrating the almost entire scope

6 While Cas. is also a large volume, at 480 x 350 mm, its illustrations of De portentis are grouped into a field of only 280 x
140 mm; VAT. is considerably smaller, at 320 x 285 mm, and its pictorial frontispiece occupies a narrow band that fits the
dimensions of the textual column, at 275 x 60 mm.
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of Isidore’s Eastern races, foregoing only the Giants (Gigantes) —possibly because the account given
of them is chiefly etymological, rather than ethnographic, and their characteristics overlap those of
the Macrobii, their Indian counterparts.

Unlike HAR., both CAs. and PAL.’s pictorial frontispieces are willing on occasion to move beyond
the repertoire of geographically-ascribed races, the former opening its sequence with the illustration
of a hermaphrodite and closing it with a three-fold depiction of the centaur subspecies, and the latter
ending with a large, dramatic picture of the hydra, before yielding pictures of a centauress and chi-
mera in a separate vignette (already on f. 76).

The origins of the illustrated De portentis

Before we proceed to compare the pictorial repertoires in HAR. and the Montecassino and Vatican
codices in detail, a few words on our current knowledge of the illustration of these latter manuscripts
are necessary. The origins of the Hrabanus picture-cycle have, as is well known, been the matter of
some debate. Around the mid-twentieth century, both Fritz Saxl and Erwin Panofsky raised tempting
hypotheses as to a possible link between the illustrated Hrabanus tradition and a putative illustrated
édition de luxe of Isidore’s Etymologice dating back to Late Antiquity.” The theory collided with the
earlier notion, advanced by both Adolph Goldschmidt and Paul Lehmann, that the pictorial material
in the CAs. codex was probably the result of a selection of models from disparate sources, most likely
effected in the Carolingian period.®

More recently, in the most serious work to revisit the codex’s pictorial cycle since the mid-centu-
ry, Marianne Reuter has produced a persuasive argument to the effect that an illustrated Carolingian
prototype, corresponding to a second redaction of Hrabanus’ text, must have been at the origin of the
codex’s illustrations — and that these can on occasion be shown to reflect Hrabanus’ spiritual glosses,
thereby undermining the theory of a systematic borrowing of pictorial material from an archetypal
Isidore.’ It was on a similar hypothesis that Diane O. le Berrurier based her study of the scientific
illustrations devised for the work and their origins.!'

In all these approaches, the illustrations to the CAS. De portentis have received more attention than
the corresponding composition in PAL., which has generally been assumed to configure a late-goth-
ic reinterpretation of a tradition better preserved by the Montecassino manuscript. In starting with
the hermaphrodite, in observance of the textual sequence, CAS. differs from the later PAL. version,
which skips this being and has the cynocephalus as its opening specimen. The emergence of the
hermaphrodite in CAs. may well be at its own initiative, since this portent is thematically affiliated
with the textual sequence on monstrous births (PL 198d-199b) and nothing justifies its interpretation
as a representative of a geographically-ascribed race, such as the ones that follow. This is borne out
by the observation that “[s]icut autem in singulis gentibus quaedam monstra sunt hominum, ita et in
universe genere humano quadam monstra sunt gentium [...]”, (PL 196d) which cuts it off from the
subsequent repertoire.

There are several other discrepancies, namely in relation to the ordering of specimens in the sec-
ond and third rows; from its third row PAL. omits the Antipode and Hippopode (which the text gives
in sequence) and yields in its place an odd and rather ambiguous depiction of what must be a pygmy.

7 SAXL 1956, 228-241; PANOFSKY 1967, 28.

8 GOLDSCHMIDT 1926, 215-226; LEHMANN 1930, 45-47.
9 REUTER 1993.

10 L BERRURIER 1978.
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The later manuscript proceeds to add an elaborate depiction of the hydra, which Cas. does not show;
it also lacks the earlier manuscripts’ fourth row, comprising the three types of centaur, but makes up
for this at the head of the following column, where it portrays a centauress and the mythic Chimera.

That PAL. is not descended from CAs. was already argued by Lehmann, and is a premise accepted
by most subsequent students of the Hrabanus corpus —so there is no need to substantiate it here. These
discrepancies must, then, have materialised over a long period, corresponding to the transmission of
two groups separated at some indeterminate point before the eleventh century. The perceived status
of PAL. as a late incarnation of the cycle —evidently quite a laboured one, and therefore likely to have
implemented a number of “modernizing” changes of its own accord''— can be nuanced, however, by
drawing the evidence of HAR. into the equation.

Harley and the Vatican De portentis

HAR. is invariably absent from the discussions of the De universo picture-cycle listed above, with
the exception of a note by Reuter characterising it en passant, and mistakenly, as a Solinus-related
composition with no bearing on the Hrabanus corpus.'? As a result, the close compositional and
iconographic affinity that exists between it and the two De portentis frontispieces has gone unno-
ticed. Close comparison reveals that the clearest parallel with HAR. is found in the PAL. composition
—which is like it Southern German, albeit three centuries later. With the exception of the additions
proper to HAR., the suppression of the antipode (discussed below) and a few minor re-arrangements
prompted by the proportions of the page, both the selection of specimens and their order are in per-
fect agreement between the two displays. Iconographies are more often than not concordant, some-
times even down to creatures’ poses, gestures and interactions.

Because their convergences are for the most part evident, it will suffice to summarise them brief-
ly here, emphasising only those few instances that require commentary. We begin with a point of
agreement that is at first sight bewildering: the illustration of the eating habits of the first few races
in the sequence. Close reading of the Isidorian-Hrabanian text shows that these are the “ferarum
carnes” described as forming the diet of the cyclopes, who are also qualified as “agriophagite” in
this account. Imaginatively, but clearly prompted by this specification, PAL. equips the representa-
tives of this and the following race with great torn limbs. It is possible that in earlier stages of the
tradition their appearance as human limbs was clearer —we notice that such attributes are a common
iconographic trope in the illustration of races said to be ferocious in the English Wonders of the East
tradition, as well as in the iconography of the great thirteenth-century mappce-mundi, and are often
given to creatures not properly described as anthropofagi. The HAR. compiler —whose illustrative
work is closely accompanied by the transcription of lines of text with which to caption the figures—
reproduces the expression in his legend above the picture of the cyclops, and appears to have reinter-
preted it, quite correctly, as meaning that these races prey on wild animals. He has also unwarrantedly
expanded the habit to the pair of acephali that follow.

A case of partial divergence occurs in the third row (fifth figure in HAR., fourth PAL.). The
twelfth-century illustration shows a satyr-like being, having the lower body of a horse and a man’s
torso. His hands are joined as if in prayer, and his head crowned (seemingly yet another frivolous
embellishment). The caption gives this as one of the Artabatitce, who “...ut pecora ambulare dicun-
tur”, and his place accords with the textual sequence. The two Hrabanus manuscripts depict the

11 REUTER 1993, 33.
12 REUTER 1993, 112, n. 3.
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creature as a large crouching man, his naked body bent into an arch —an iconography that we know
also from later sources, such as the bestiary in London, Westminster Abbey Library MS 22, f. 3, of
the mid-thirteenth century, and some related third-family bestiaries (fig. 4). His hybrid appearance in
HAR. can clearly be explained by a reinterpretation of the expression ut pecora as meaning that these
creatures have the lower body of a hoofed quadruped —and not simply that they walk on all fours.
This particular departure from the conventional iconography for this race, then, denotes a return to
the phrasing in the descriptive text, whether by the HAR. compiler or by his direct antecedents. The
other major disagreement has a more straightforward explanation: PAL.’s lack of the antipode —which
both HAR. and Cas. depict in the right sequence among the strangely-legged monsters— is surely due
to the fact that its text, as in some other German versions, was missing the corresponding paragraph.'

Another case where the evidence of HAR. sheds light on the relationship between the two Hra-

Fig 4. Dedication page. London, British Library MS Cotton Vitellius ClII, f. 19 (detail)
(photo: Miguel Ayres de Campos-Tovar).

banus compositions concerns the Satyr. Cas. diverges from the two German versions, most notice-
ably in that it colours its specimen in dark brown to show that his body is covered in hair (this is
also the colour employed for the lower bodies of its centaurs). The detail is unwarranted by the De
portentis text, but other influential traditions (namely Pliny’s Natural History and the Collectanea
of his epitomiser Solinus) do describe such creatures as being covered in thick hair, informing the
motif of the satyrus pilosus.'* The long-standing predisposition in favour of CAs. as a more faithful
representative of the illustrated archetype leads Le Beurrier to consider the figuration in PAL. a re-

13 That the model used by the HAR. compiler still included this paragraph is shown by the fact that he quotes it in his legend.
14 LECOUTEUX 1982, 156-157.
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interpretation by the late-gothic artist,'® but the HAR. repertoire reveals that this variety had already
appeared at least three hundred years before.

Even though not all of its relationships with PAL. are straightforward, the evidence afforded by
HAR. seems to point us in an important direction. This composition, like the PAL. codex, was pro-
duced in Southwest Germany, and clearly obtained the bulk of its illustrations from a manuscript that
was closely related to the fifteenth-century Hrabanus, but made before the last quarter of the twelfth
century. Whether or not this German chain of transmission was ultimately rooted in nearby Fulda and
in the images of a presumed Carolingian archetype, it is clear that the PAL. artist must have been more
faithful to its antecedents than one might at first suppose for such a late and laboured manuscript.

Illustrations unique to the Cassinese and Vatican codices

The fact that PAL.’s De portentis frontispiece has a considerably old German pedigree suggests that
the older Cassinese codex should not automatically be assumed to represent a more archetypical
version of the picture cycle, at least insofar as the monstrous races are concerned. While the date of
De universo’s crossing of the Alps cannot be known, it is worth remembering, for the sake of his-
torical contextualisation, that the illustrated Hrabanus’ emergence in Italy in the early 1020s occurs
at a moment of marked Germanophilia in the history of Montecassino’s religious community. It is
no doubt telling that its production should coincide with the assertion of Henry II’s imperial power
over the abbey, consummated precisely with the promotion of Theobald’s election in 1022 —which
sparked a particularly close relationship between the custodians of St. Benedict’s tomb and the Ger-
man Empire. More palpably for our purposes, Henry is known to have consolidated his new-found
preponderance over the monastic house through a series of gifts, among which were illuminated
manuscripts.'®

Among the innovations inherent to the Cassinese De portentis frontispiece seems to have been
the illustration of the three centaurs in its fourth row. These three pictures —which we can interpret
as representing the Mino(cen)taur, the Onocentaur and the Hippocentaur (PL 111:198 c-d)— sit awk-
wardly with the remainder of the composition, causing both the vertical and the horizontal borders
of its frame to dissolve. The lower parts of their bodies spread carelessly onto the lower margin, one
touching the edge of the folio —suggesting that their inclusion, whether prompted by the illustrator’s
model or conceived as an innovation, was not properly anticipated.

The decision to illustrate these items in CAS. is in itself curious. Considerations as to the visual
potential of monstrous races were clearly a decisive part of the selection process overseeing the
composition of the illustration, since, as we have seen, both Cas. and PAL. tend to skip races without
obvious, or interesting, physical deformities. The choice to take up an entire row with what is essen-
tially a three-fold repetition of the same iconographic type is therefore difficult to reconcile with the
spirit that has presided over the rest of the composition. More strikingly, there is no evidence in the
illustrations as they stand that they seek to take into account those few elements which, according
to the text, differentiate the three varieties of the centaur race —namely, the different nature of their
lower bodies.

The iconography as we have it here is peculiar in that, whilst ignoring such obvious taxonom-
ical elements (invariably observed with great zeal in the rest of the sequence) it yields a detail not
warranted by the text. Indeed, all are shown carrying plants. As has been observed, this type is well

15 LE BERRURIER 1978, 68.
16 BLocH 1946, 173-187.
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attested in certain herbals — it is used to represent Chiron, the foremost sage of the Centaur race,
exhibiting the species that he has discovered: the centaury.'” The Vienna and New York copies of
Dioscurides, which describe the two kinds of centaury, do not have explanatory figures. However,
these do occur in Western traditions of Dioscurides, and in pseudo-Apuleius’ herbal whose set of
illustrations were basically those of Dioscurides. In one of the best known copies of this fifth century
work, a Centaur holds a stylised centaurea in a fashion similar to that in the CAs. miniature (Cassel,
Landesbibl., cod. phys. Fol. 10, f. 38", ninth or tenth century). To this observation we are able to add
a few important facts. Firstly, and in consonance with the hypothesis of an Italic accretion, circu-
lation of these manuscripts is well attested in the Italian Peninsula but not in Germany; secondly, a
ninth-century illustrated example is extant in Montecassino (Cod. Casinensis 97). Sadly, the Mon-
tecassino manuscript is now missing its opening pages, but the eleventh-century OE translation in
British Library MS Cotton Vitellius CIII, long thought to be derived from a Southern Italian copy'®
—and in all probability a close relation of the Montecassino Pseudo-Apuleius itself'’— still has the
exuberant title page showing Chiron and Zsculapius handing the work to Plato (f. 19)* (fig 5). The
centaur here is very much identical to our CAs. type —particularly to the middle specimen, which is
shown bearded and precisely in the same pose, still holding a branch of centaury close to his chest.
His right arm preserves in CAS. a position that is seemingly vestigial of its original role, supporting
the book offered to Plato —as witnessed by the Vitellius herbal. A relatively precise idea as to the
provenance of the Centaur illustrations in CAs. can therefore be formed.

Fig 5. Artabatita. London, Westminster Abbey Library MS 22, f. 3 (detail) (© Westminster Abbey Library).

17 LE BERRURIER 1978, 65.

18 VRIEND 1984, xvi.

19 SINGER 1927, 28.

20 Voigts rightly observes that this opening page observes a continental rather than an Anglo-Saxon model, but establishes no
connections with Montecassino (VoIGTs 1977, 8).
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PAL. as has been noted, yields a few unique specimens of its own, also connected with the myth-
ological section of the De portentis text. While I am unable to provide a detailed account of their
characteristics here, there is some evidence to suggest that their inclusion was prompted by the
manuscript, or that of some close precedent, cultural context, and maybe (as was the case in CAS.
with respect to the Centaur illustrations) by the availability of some convenient illustrated source
unrelated to our text. Thus, the inclusion of the female centaur finds no basis in the text, and —as Le
Berrurier has noted— her unwarranted gesturing may indicate adaption of an iconographic model that
once bore some attribute.?!' Likewise, the portrayal of the hydra, whose larger size breaks the regular-
ity of the display, does not accord clearly with the textual description of a “...serpentem cum novem
capitibus”, turning the purported snake into a legged dragon. It is not unlikely that this solution is
obtained from the illustration of the same being as it occurs further in the codex, in Hrabanus’ Book
VIII (De serpentibus) —where it is described as draco multorum capitum and aptly portrayed as such.

The portrayal of the chimera seems to be the object of its own range of obfuscations —although
their meaning is more difficult to correlate with the chronology of the pictorial cycle. The creature,
described as “triformem bestiam”, is here reduced to a lion-dragon hybrid, and given the pair of
wings that is traditionally associated with the latter. The root of the misunderstanding seems to be
the same confusion between draco-as-snake and draco-as-dragon —an interpretative problem present
in several of PAL.’s pictures throughout the ensuing De serpentis. Lost in the picture is the notion
that the monster has the body of a goat, and a serpent as a tail —an idea consonant with its classical
depictions.

We end this section with a brief note on a race that all three compositions show, but, intriguingly,
each portrays uniquely: the pygmies. HAR., as will be remembered, shows a pair engaged in sword-
play; this may configure either a playful enlivenment of the scene or an allusion to their bellicose
nature, which dates back to their proverbial war with the cranes, rooted in Homeric legend (///iad,
II1.5). The iconography in PAL., whatever its sources, appears to have become condensed so as to
accommodate the neighbouring and much larger hydra: a single pygmy is shown, and identified as
such solely by his size. He emerges from a floating, concave object that strangely resembles the
shield held by one of the fighters in HAR. CAs., meanwhile, yields an entirely different iconography,
albeit also showing two representatives of the race: they sit peacefully under a tree. This solution is
interesting insofar as it appears to denote engagement with one of the rare expansions inherent to
Hrabanus’ treatment of the De portentis text: the epithet “septemcaulinos” that he adds onto Isidore’s
description. This expression (he explains) is used to stress the smallness of their stature, as it indi-
cates that seven can sit under a single cabbage-leaf.

Conclusion

The preceding observations have hopefully shown beyond doubt that the gallery of monstrous races
in HAR. is not, to use a recent formulation, “one individual’s meditation on the order of things”?? —or
indeed a mere assortment of images in the spirit of artists’ model books?— but occupies a place within
a pre-existing and enveloping tradition.

Concerted analysis of this folio and extant illustrations produced for the Hrabanian De portentis
shows that Eastern monsters, rather than other categories of prodigy, tended to form the bulk of the

21 LE BERRURIER 1978, 44.
22 WRIGHT 2013, 9.
23 KLINE 2001, 137-138.
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illustration accompanying the tract —but that this selection was open to transformation and perceived
improvement at the hands of different artists or editors. Such additions could diversify the pictorial
repertoire with beings present in other passages in the text —as with the provision of the Hermaph-
rodite and Centaurs in CAS., or of the Hydra, Centauress and Chimera in PAL.— or reinforce its al-
legiance to the geographical survey, by rendering it exhaustive, as was seemingly the intent of the
Arnstein compiler.

Evidently, this material’s emergence among computistic and natural-historical fragments assem-
bled in the physical ‘peripheries’ of a Bible manuscript raises more questions than this article could
hope to address regarding the versatility of De portentis and its pictorial contents —namely, their
ability to migrate into different patterns of thinking, reading and imagining, and to find a place within
different clusters of encyclopaedic and natural-historical knowledge in the monastic library. Further
research into this and other aspects of the Isidorian and Hrabanian ‘monstrous’ corpus would no
doubt leave us better equipped to appreciate its remarkable vitality, and the continued fascination that
it and similar material exerted throughout the Middle Ages.
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Suspeita, terror e atracao: seres noturnos e mirabilia
em tumulos régios portugueses do século xiv

Resumo: As especificidades da imago e da mirabilia da escultura funeraria régia portuguesa do século xiv é
que me proponho analisar neste breve estudo. Entre os sepulcros régios da 1.2 dinastia portuguesa (dos sé-
culos xil ao xv), os exemplos em que importa deter a atencao neste estudo séo os dos reis Dinis e Fernando
[, pois € neles que encontramos representagoes de seres pertencente ao mundo do fantastico, da imagina-
¢ao ou, simplesmente, ao universo dos medos. Ambos representam, também, importantes momentos de
inovacao na arte portuguesa, constituindo exemplos de rutura/avango, tanto ao nivel das formas (modelos
estilisticos) como nas iconografias. Ambos foram verdadeiras novidades para a escultura portuguesa.
Nesta analise, iconografica e estilistica, procurarei integrar os exemplos dos dois sepulcros portugueses
no ambito da producao internacional dos séculos xii e xiv, em particular o recurso de ambos a presenca
de animais e figuras hibridas, através de necessarias e muito relevantes comparagoes com semelhantes
ou diferentes técnicas artisticas (escultura, pintura e iluminuras). Esta metodologia permitiu perceber, uma
vez mais, como a «iagem das formas» se fez entre as fronteiras do territério da Cristandade, e de como,
a viagem dos proprios artistas também €, nestes dois casos, uma situagao a equacionar.

Palavras-chave: rei Dinis, rei Fernando |, morcegos, monstros hibridos, escultura gética.

Abstract: The specifics of the imago and mirabilia of the 14th century Portuguese royal burial sculpture |
propose to analyze in this brief study. Among the royal tombs of the 1st Portuguese dynasty (between the
12th and 14th centuries), the examples that should be noted in this study are those of the kings Dinis and
Fernando |, since there we find representations of beings belonging to the fantastic world, from imagination
or simply to the universe of fears. Both also represent important moments of innovation in Portuguese art,
constituting examples of rupture / advance, both in terms of forms (stylistic models) and iconographies.
Both were true innovations for Portuguese sculpture.

In this iconographic and stylistic analysis, | will try to integrate the examples of the two Portuguese tombs
in the scope of international production of the thirteenth and fourteenth centuries, in particular the use
of both the presence of animals and hybrid figures, through necessary and very relevant comparisons
with similar or different artistic techniques (sculpture, painting and manuscript book illuminations). This
methodology allowed us to understand once again how the «journey of forms» took place between the
borders of the territory of Christendom, and how the journey of the artists themselves is also, in these
two cases, a situation to be equated.

Keywords: king Dinis, king Fernando the 1th, bats, hybrid monsters, gothic sculpture.
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A cenografia dos sepulcros monumentais que foram desenhados para os monarcas portugueses da
primeira dinastia (séculos x11 a x1v —entre Afonso Henriques e Fernando I) mostra um conjunto de
aspetos comuns com a escultura funeraria que nesses tempos também se fazia noutros reinos da Cris-
tandade. Com estas iconografias dava-se corpo a ideia central dos sepulcros reais como privilegiados
lieux de mémoire.

Nos exemplos que ainda hoje podemos observar, representaram-se temas «classicos» da icono-
grafia cristd, como os apdstolos, os santos da preferéncia de cada defunto, historias da vida dessas
importantes personalidades, cenas da lamentacdo da morte, entre outros.!

Em apenas dois sepulcros régios entre os séculos xi1 e finais do século x1v, foi contemplada a
decoragdo com figuras estranhas ao mundo natural ou, figuras da natureza, mas simbolicamente co-
notadas com o universo obscuro ¢ temivel da morte e das trevas. Por isso, elegi apenas estes dois: os
sepulcros dos reis Dinis e Fernando 1.

Os pequenos seres temiveis do timulo do rei Dinis

Com a encomenda do sepulcro do rei Dinis (ca. 1324-25), e do meu ponto e vista, ¢ muito mais
notdria a aproximagdo aos modelos iconograficos difundidos por territorios da atual Franga (em
particular da Normandia e da Ile-de-France), questdes que, no seu conjunto, serdo tratadas mais
aprofundadamente num estudo atualmente em desenvolvimento. Mas um dos «francesismos» que
identifico neste sepulcro, ou uma forma de «contaminagao» artistica francesa, tem aqui uma presen-
ca assidua, ainda que discreta: refiro-me as minusculas figuras pertencentes ao mundo da obscuri-
dade, ao mundo dos medos, dos terrores que rodeiam os sepulcros, por um lado, ¢ a viagem para o
Além, por outro (fig. 1).

Fig.1. Sepulcro do rei
Dinis, Abadia de S. Dinis e
S. Bernardo de Odivelas,
ca.1325

(© Sergiy Scheblykin para
Camara Municipal de
Odivelas e DGPC).

1 FERNANDES 2005; DavID 1990.
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Este aspeto passou quase desapercebido, ou apenas alvo de breves referéncias nos estudos s sobre
o monumento funerario deste rei.? Talvez a sua pouca relevancia nos estudos dedicados a timulo des-
te rei se deva a pequenez das figuras e ao facto de, na sua maioria, se encontrarem incompletas e com
dificil leitura formal (e identificacdo), para o que também sempre contribuiu muito o lugar apertado
e escuro onde este timulo se encontra desde a ultima vez que foi removido e recolocado no interior
da igreja cisterciense de S. Dinis e S. Bernardo, em Odivelas.

O timulo do rei Dinis é hoje uma obra eclética resultante da sua quase total reconstru¢do, como
consequéncia da também quase completa destruicdo de que foi alvo sob os efeitos do terramoto
de Lisboa de 1755. No século xix foi realizada uma desastrosa reconstituicdo e restauro. Por isso,
muitas partes do timulo sdo recentes e realizadas em gesso, mas houve o cuidado, por parte dos
restauradores, de integrarem o maior niamero possivel de pegas ou fragmentos originais do sepulcro.

Recentemente, entre 2016 e 2017, devido ao estudo e primeiras fases do restauro desenvolvido por
uma equipa multidisciplinar, em especial pela empresa 4K e promovido pela Diregdo Geral do Patrimo-
nio Cultural e pela Camara Municipal de Odivelas, as analises & matéria pétrea revelam a presenca de
muitos mais componentes originais do que antes se pensava existirem. No ambito deste projeto, as
fotografias da autoria de Sergey Scheblykin, com vista a realizacdo de um trabalho ortofotografico,
foram realizadas em ambiente controlado de luz, o que permitiu a visualizagdo de muitos detalhes mais
dificeis de observar ¢ alguns mesmo semiocultos. Desta forma, foi possivel termos uma visdo mais
aproximada do aspeto real do sepulcro régio, incluindo boa parte da sua policromia original.

No texto que aqui dedico especificamente as figuras marginais da arca timulo, por razdo de coe-
réncia do discursos ndo irei desenvolver muitos outros temas, de grande interesse sobre esta obra
de escultura funeraria, tanto de ordem histérica como estilistica e iconografica, em grande parte ja
publicadas,® pelo que apenas me vou centrar no tema especifico —imago e mirabilia— presente neste
sarcofago, e constituindo este o primeiro exemplar funerario régio portugués onde podemos identi-
ficar a sua presenca.

No trabalho desenvolvido no mosteiro cisterciense de S. Dinis de Odivelas, as milhares de foto-
grafias realizadas com o objetivo de reconstituicdo fotogramétrica do sepulcro, permitiram detetar
nao apenas uma pequena figura do universo da morte e das trevas (o morcego), como ja tinha notado
Dionisio David, mas sim varios morcegos, sempre dispostos nas extremidades e, normalmente, fora
dos nichos, dentro dos quais se representam personagens religiosas.

Sobre presenca destes seres das margens da decorag@o do tuimulo do rei ja outros autores dedica-
ram algumas linhas integradas em estudos sobre outros detalhes iconografico ou sobre a leitura do
timulo em geral. Foi o caso de Francisco Teixeira e de Giulia Rossi Vairo,* que interpretaram alguns
desses morcegos (com as suas extremidades recortadas) como representacdes de possiveis trova-
dores, devido a presenca de uma hipotética capa que, em minha opinido, sdo apenas as asas abertas
dos ditos morcegos: no timulo verifica-se ainda presenga do que pode ser um minusculo dragdo,
assim como uma figura parcialmente antropomorfica, ambas unanimemente identificadas por todos
os autores. Em resumo, s@o pequenas criaturas, muito deterioradas e com perda de matéria pétrea
(quase todos ficaram acéfalos), mas varios possiveis de identificar como morcegos, € o exemplo de
um hibrido (com pernas humanas em estranha posi¢do € o que parecem ser asas inspiradas em asas
de morcegos), de impossivel identificagdo devido ao seu estado avancado de deterioracdo, e ainda
um possivel dragdo do qual resta cabe¢a e mintsculas partes do corpo (fig. 2).

2 Rossi VAIRO 2017, 224; sendo a primeira referéncia a Davip, 1990.

3 FERNANDES 2005 e 2011; e também abordados ou retomados nos estudos de outros autores: TEIXEIRA 1999, 1171; e Ross1
VaIro 2011, 2017 ¢ 2018.

4 TEIXEIRA 1999, 1171-1172; e de Ross1 VAIRO 2012, 214.
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Fig. 2 Figura hibrida e muito deteriorada do sepulcro de D. Dinis
(© Sergiy Scheblykin para Camara Municipal de Odivelas e DGPC).

Os pequeninos morcegos dispdem-se, na sua quase totalidade, com as asas abertas. Sdo diferen-
tes, por isso, dos modelos de morcegos de asas fechadas (quase invisiveis ou até ja quebradas) e de
cabeca para baixo que encontramos em alguns sepulcros estrangeiros (franceses). No timulo do rei
Dinis, a auséncia de cabega em quase todas estas figuras mo sarc6fago do rei portugués (por quebra
ou deterioracao) torna mais dificil a sua identificagdo, tal como acontece em muitos casos dos timu-
los franceses, restando-nos, por vezes, no caso do sepulcro portugués, apenas o tipo de recorte das
asas que nao deixa margem de divida quanto a tratar-se de morcegos, ¢ para os casos dos sepulcros
franceses o tipico focinho que tdo bem caracteriza esta espécie (figs. 3, 4 ¢ 5).
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Figs. 3, 4, 5. Morcegos (partes dos corpos) do sepulcro
de D. Dinis (© Sergiy Scheblykin para Camara Municipal
de Odivelas e DGPC).

Os morcegos adaptam-se bem a iconografias funebres, entendidos como criaturas noturnas, ala-
das, velozes e silenciosas, que habitam lugares escuros e lugubres e sobre as quais sempre recaiu uma
mitografia de valores mais associado ao mundo das trevas, as criaturas malignas, do que ao mundo
da Iuz e do Bem. Nao necessitam, por isso, de se metamorfosearem em criaturas hibridas, com asas
de morcego e corpos de outros animais, pois eles proprios sdo suficientes para conferir ao ambiente
a sensac¢do de medo face as criaturas do submundo, da escuriddo, e funcionam como simbolos da
propria morte. Segundo Dionisio David: «A possivel interpretacdo para o aparecimento deste pe-
queno atavio no sarcofago régio, podera relacionar-se com aquilo que Guy de Tervarent alvitra: uma
simples, mas expressiva, mengao a noite ¢ a anulagdo ou letargia da vida organica».’

O outro ser de pequenas dimensdes deveria ser, originalmente, € com grande probabilidade, um
hibrido, do qual hoje s6 restam as pernas, humanas, e pouco mais, mas em posi¢do de contorcio-
nismo, na agita¢do propria das personagens conectadas com o universo maligno e que se opde ao
estaticismo/imobilismo das personagens sagradas.®

Mas, e sublinho este aspeto, os artistas colocaram estas pequenas figuras em espagos exteriores,
como que a limitar-lhes o acesso as personagens religiosas, enquadradas e delimitadas por arcarias
que definem um espaco ordenado e sagrado. Eles sdo, como todas as criaturas que servem para alertar
para a presenca de um submundo de perigos e de medos, figuras das margens. E estdo presentes tanto
nos codices iluminados como na arte funeraria gotica.

A presencga destes minusculos animais ndo teria nada de particularmente especial num contexto
funerario, ndo fosse o facto de ter sido, provavelmente, a primeira ja que na escultura tumular por-
tuguesa se recorreu a sua representacdo (e sistematica, uma vez que nao se resumem a um ou a dois
exemplares) e ainda, ao facto de ndo voltarem a surgir noutros sarcéfagos do século x1v, pelo menos
nao como animais morfologicamente «integros (mas sim como hibridos) e como tema isolado. No
tumulo do rei Fernando I também ha representa¢des de morcegos, mas sdo algo recriados na sua
anatomia, isto €, s3o parcialmente morcegos e parcialmente outros animais, integrando, dessa forma,
o conjunto dos hibridos, ou seja, da mirabilia que povoa as faces desse timulo régio.

5 DaviD 1990, n 2.
6 GARNIER 1982, 42-43; ¢ BARASCH 1999, 48-64.
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Foi interessante constatar que em alguns sepulcros franceses dos séculos XIiI € X1V, em especial na
regidao da Normandia (embora ndo sejam casos unicos), os artistas recorreram a este mesmo elemento
iconografico. Ndo s6 o tema ¢ 0 mesmo —os morcegos— como também sdo figuras muito pequenas
(muitos deles também ja muito deteriorados e sem as cabegas) e que também foram colocadas nas
extremidades das arcarias que dividem as cenas religiosas dos sarcofagos ou das microarquitecturas
de baldaquinos sobre as tampas sepulcrais. Encontram-se todos dispostos em espacos que, apesar da
proximidade das cenas religiosas representadas, ou dos jacentes, nos diversos timulos, os deixam a
margem das cenas ou das figuras humanas (personagens religiosas ou representacdes do defunto no
seu jacente). Sdo sempre figuras das margens, ou das extremidades do mundo protegido.

Na busca por estes elementos acabamos por encontrar exemplos muito expressivos € com 0s quais
o tumulo do rei portugués deve ser comparado, no que a este detalhe diz respeito, na abadia da Trin-
dade de Fécamp (Normandia). Sdo eles os sepulcros dos abades Guillaume de Putot (1285-1297),
Robert de Putot (1307-1326), e o de Thomas de Saint-Benoit (1297-1307) (fig. 6).

Fig. 6. Detalhe dos morcegos no sepulcro de Robert de Putot, FEcamp, Abadia da Trindade, ca.1307-1326 (© CVF).

Em qualquer destes exemplos, a presenga de pequenos morcegos € uma constante, ndo variando
muito as posi¢des (normalmente encolhidos, com as asas recolhidas, e virados com a cabeca para
baixo (posigao tipica dos morcegos e privilegiada pelos artista na hora de os representarem), situados
nos cantos das partes superiores dos gabletes, isto €, localizando-se num mundo exterior as cenas
religiosas que se desenvolvem no interior, mas ameagadoramente muito perto de entrarem.

Também na {le-de-France, mais concretamente no principal pantedo dos reis franceses —a abadia
de Saint Denis— no baldaquino que enobrece a cabega da rainha Isabel de Aragdo (71271), mulher
do rei francés Filipe 111 e mae de Filipe IV, o Belo, voltamos a encontrar esta figura de quirdptero
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em idéntica posi¢do, assim como de outros mintisculos monstros que nao tém uma identificagdo
precisa.

Nao sabemos, ¢ certo, quem foi o autor do sepulcro do rei Dinis (um portugués com conhecimen-
tos da arte francesa? Um francés ao servico do rei para esta campanha artistica especifica, uma vez
que nao parece ter deixado em Portugal mais obras saidas do seu cinzel e dos seus colaboradores?),
mas sabemos bem que, por heranga paterna, a sua ligacdo a Franca sempre foi forte (até o proprio
nome, Dinis, tera sido escolhido em homenagem ao santo mais venerado da monarquia francesa e,
quando o rei Dinis decidiu fundar um mosteiro cisterciense dedicou-o a S. Dinis, sendo o tinico em
Portugal com esse orago). Sao muitas as ligagdes do monarca portugués a Franca, nomeadamente
através do pai, Afonso I1I, que viveu alguns anos na corte francesa da sua tia materna, Branca de
Castela, cuja produgdo cultural certamente marcou os seus gostos e preferéncia culturais, e que
devera ter transmitido aos filhos, incluido a Dinis que, acabaria por ser o seu sucessor por morte do
seu irmao.’

Por isso, ndo posso deixar de chamar a atengao para este pequeno detalhe das figuras da um mundo
da noite, das trevas, e do «adormecimento» da morte através da presenca dos pequeninos morcegos
que se podem ver no seu sepulcro, e a forma como estas criaturas foram distribuidas pelos espagos
das faces do sarco6fago, de uma maneira tdo analoga a que vemos em exemplos sepulcrais franceses.

A diversidade de imagens nas margens do sepulcro do rei Fernando I

Algumas décadas mais tarde, o projeto ico-
nografico do timulo de seu bisneto, o rei
Fernando I (ca. 1383), foi uma completa
novidade.® Privilegiou-se uma iconografia
nova, onde o mundo terrestre, organizado
e «estratificado», «convive» com o mundo
dos prodigios e das maravilhas que preen-
chem todos os espacos livres e marginais
a esse territorio humano e controlado pelo
rei e por Deus (fig. 7).

Note-se que, apenas o sepulcro do rei
Dinis (de uma forma discreta) e mais tarde
(finais do século x1v), o sepulcro de Fer-
nando I, valorizam a presenc¢a de criaturas
do universo dos medos, ou do mundo ima-
ginario. Neste ultimo representam-se mui-
tos seres hibridos do mundo inferior, que
incitam a suspeita ou que devem provocar
o terror. Sdo criaturas com origem no subs-
trato cultural da Antiguidade ocidental e
oriental e que atravessaram os tempos ¢ as

muitas variantes artisticas que foram ocor- Fig. 7. Sepulcro do rei Fernando I, ca. 1380-1383. Lisboa,
rendo, modificando-se e adaptando-se. Museu Arqueoldgico do Carmo, AAP (©ADF/DGPC/ José Pessoa).

7 VENTURA 2003.
8 FERNANDES 2009.
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Tém forte presenca e variedade nas formas de representacdo as mascaras de folhagem (green
men), entre as que expelem vegetacao pelas orelhas, as que regurgitam, hastes e folhas, e que, no seu
sentido mais comum evocam o ciclo natural da vida-morte-renascimento. Por isso, podemos enten-
der que seja um tema tao apropriado a uma constru¢ao com fins funerarios, motivo pelo qual ja o en-
contramos no sepulcro de um filho ilegitimo do rei Sancho I, o cavaleiro Rodrigo Sanches, de aprox.
1245.° Estes também foram distribuidos pelos espacos situados por baixo dos escudos heraldicos dos
Manuel (linhagem materna —castelhana— do rei) e por todos os espagos livres (entre os medalhdes
que inserem escudos e bustos de figuras humanas) (fig. 8).

Fig. 8. Mascaras de folhagens (Green Man) no timulo de Fernando | (© ADF/DGPC/ José Pessoa.)

Noutros espagos deparamo-nos com um verdadeiro catalogo de seres hibridos, numa multiplicida-
de surpreendente para um monumento funerario. Sdo figuras que combinam partes antropomorficas
com partes de outros animais, (quadriupedes, insetos, répteis...), sem que se possa ter uma definigdo
precisa para cada um deles. Outros, ndo tao estanhos aos olhos dos observadores de qualquer tempo,
representam, claramente, a ideia que a Humanidade ha muitos séculos tem do que deve ser um dragdo.

A profusdo de hibridos, agressivos, violentos, que atacam com espadas ou pedras ¢ outros que
expelem fogo pelas respetivas bocas, ¢ impressionante e encontra muitas similitudes com monstros

9 FERNANDES 2014.
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que encontramos, por exemplo, na decoragdo escultorica da fachada igreja de Santa Maria de Olite,
ou num dos casos mais conhecidos —o claustro da abadia cisterciense de Santes Creus— (ambos os
exemplos dos inicios do século x1v), umas décadas anteriores a este timulo régio portugués, para
além do que podemos observar em muitos manuscritos iluminados dos séculos XIII € XIV, nos quais
a predominancia de criaturas prodigiosas ou caricatas foi sempre motivo de grande atracdo e que ja
foram alvo de estudos muito aprofundados de diversos autores.!® Mas, em especial, estes monstros
prodigiosos do sepulcro de Fernando I relacionam-se com outro «catalogo de mirabilia» trecentista,
presente no famoso Portal dos Livreiros da Catedral de Rouen, também devedor do repertorio forne-
cido por muitos livros iluminados. Na realidade ndo se pode falar de copia de modelos exatos a partir
dos exemplos que aqui refiro (e de outros poderiam ser citados), mas da presenca, em todos eles,
de um fundo cultural- de um substrato imagético muito similar que era usado com maior ou menor
criatividade pelos artistas (Figs. 9, 10,11)."!

Figs. 9, 10, 11. Figuras hibridas do sepulcro de Fernando |
(©ADF/DGPC/ José Pessoa).

No sepulcro do rei Fernando 1, eles sdo a visdo do mundo tentador e do pecado, do mundo ima-
ginario terrivel que, apesar ndo ser visivel para os humanos, esta sempre a espreita, nas margens do
espaco habitado pelos homens e contra os quais so6 as boas virtudes os poderdo deixar a salvo. Reina
sobre eles (os hibridos) a suspei¢do, mas, na sua imensa monstruosidade, sdo alvo de fascinio por

10 CAMILLE 1992.
11 FERNANDES 2009, 57-72.
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parte dos artistas e, porque nao, dos proprios promotores das obras, a quem estas figuras do maravi-
lhoso serviam tdo bem para alertar contra os perigos, as tentacdes, os males que espreitavam em cada
lugar do mundo e em cada lugar do interior do ser humano.

Resultam, ¢ verdade, num efeito decorativo espléndido, o que também nao deixaria imunes as
sensibilidades estéticas de artistas e dos promotores, pelo que o caracter decorativo também nao deve
ser totalmente desvalorizado.

No tumulo do rei Fernando I, como no de D. Dinis, estas magnificas e terriveis criaturas dominam
as margens: umas lancam fogo, outras erguem espadas e atiram ou defendem-se de pedras, ou se
mantém em pose para que as contemplemos na sua hibridez monstruosa, ou ainda, limitam-se a estar
presentes, pois sao criaturas da noite (associada a morte), estranhas nos seus comportamentos €, por
isso, assustadoras, como sdo os morcegos do timulo do rei Dinis e de figuras ilustres da sociedade
francesa dos séculos XIII e XIV, que também os representaram nos seus sarcofagos, como ja vimos.

Nao mais encontramos, na escultura funeraria régia portuguesa medieval, o recurso a representa-
¢do da mirabilia, pelo menos nao de forma tdo franca e expansiva como no sepulcro do tltimo rei da
primeira dinastia portuguesa. E um monumento funerério especial, um unicum, por muitos motivos,
tal como tive oportunidade de demonstrar em estudo ja publicado, e este, que hoje nos ocupa (a pre-
senca da mirabilia), é apenas um deles.

Concluo, referindo que sou consciente de que esta contaminacao de gosto francés durante parte
do século x111 e no século x1v, e, em particular, no que se refere a linguagem simbdlica ¢ decorativa
da mirabilia em monumentos funerarios, no caso portugués, apenas se restringe a estes dois exem-
plos, sendo esse um elo de unido entre os dois, ou seja, um denominador comum do ponto de vista
iconografico/simbdlico. Para terminar importa afirmar que € impossivel fazer uma verdadeira con-
clusdo. A verdade é que necessario avangar para o conhecimento mais abrangente e respetiva analise
de exemplos destes temas em contexto funerario noutros reinos peninsulares, averiguar se ha mais
semelhancgas ou mais diferencas entre eles, e quais os gostos dominantes, questdes a que gostaria de
dar continuidade em estudos futuros.
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Abstract: The Book of the Infante Pedro of Portugal by Gomez of Santisteban constitutes a paradigm of the
establishment of a Mediterranean geography of Christian wonders in the universe of Iberian medieval travel
accounts, and more specifically of imaginary travels. We speak of a geography of desires and of the oneiric,
that is of Hope, that which, inherited from classical antiquity, largely fulfilled the longings of the medieval (and
especially late medieval) Christian. Indeed, there is no doubt about its contribution to fixing, in the late medi-
eval collective mentality (and imaginary), a set of places of Christian mirabilia located in the area of influence
of the Mediterranean Sea as spaces of memory to be retained by the culture of Western Christianity. It is our
intention to reflect specifically on the Mediterranean component of this geography, that is to examine the rele-
vance and the historical and cultural value of the first part of the narrative, corresponding to the pilgrimage of
the Infante D. Pedro and his entourage to the Holy Land. Answers are sought to questions such as: what is the
central logic of the marvelous element relating to the area of influence of the Mediterranean? To what anxie-
ties and anguish does it respond? And what is the prodigy’s role in structuring this first component of the text?

Keywords: marvelous, Holy Land, christian imaginary, pilgrimage, Infante D. Pedro of Portugal, Late Middle Ages.

Resumo: O Livro do Infante D. Pedro de Portugal, de Gomez de Santisteban, constitui um paradigma do
estabelecimento de uma geografia de maravilhas Cristds no universo dos relatos de viagens medievais
ibéricas, e, mais especificamente, de viagens imaginarias. Falamos de uma geografia de desejos e do
onirico, ou seja, da Esperanca, aquela que, herdada da Antiguidade classica, em grande parte preenchia
os anseios do Cristdo medieval (e especialmente num periodo medieval tardio). De facto, é inequivoca
a sua contribuicao para fixar na mentalidade (e no imaginario) colectiva(/os) do periodo medieval tardio
um conjunto de lugares de mirabilia Crista localizados na area de influéncia do Mar Mediterraneo como
espacos de memoéria a serem retidos pela cultura da Cristandade Ocidental. E nossa intencao refletir
especificamente sobre a componente Mediterranica desta geografia, ou seja, examinar a pertinéncia e o
valor histérico-cultural da primeira parte da narrativa, correspondente a peregrinagao do infante D. Pedro
e respetivo séquito a Terra Santa. Procuram-se respostas para questoes como, qual a légica central do
elemento maravilhoso relativo a area de influéncia do Mediterraneo? A que anseios e anglstias responde?
E qual é o papel do prodigio na estruturagcao desta primeira componente do texto?
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In the middle of the 14" century, after more than a century of opening and circulation, Asia once
again became closed to Europeans. As a result, the memory of the voyages that have taken place
begins to fade in the memory of Westerners, while the ancestral legends regain ground in the coeval
mentality, and less true accounts begin to impose themselves as veridical.

Faced with a lack of first-hand information, imaginary journeys (or of “cabinet”) contributed to
quenching readers’ thirst for news, assimilating these accounts into the already known, and truthful,
accounts of missionaries and merchants, thus operating a complex connection between real and im-
aginary data, between actuality and tradition.! For us, today, such narratives are different from each
other, but at the time they were not. The use of the so-called Book of Knowledge as a source for actual
travels is proof of this fact.?

It is in this context that the Book of the Infante Don Pedro of Portugal,® by the still unknown
Go6mez de Santisteban, is inserted.

The historical and cultural value of the Book of the Infante Don Pedro of Portugal

Dating back to the second half of the 15" century (c.1470), although it is likely to have circulated
earlier, the Libro has been widely reproduced, and has therefore been widely disseminated.* Howev-
er, at the beginning of the 20" century, it became the target of reducers and simplistic evaluations by
scholars such as Menéndez y Pelayo® and the philologist Carolina Michaélis of Vasconcelos.®

Critics of the text did not take into account that, as a case study of imaginary and late-medieval
collective mentality, the Libro is particularly important because the image it transmits of the entou-
rage of pilgrims (and in this case we are only referring to the first part of the text, the one on which
our reflection is based) allows an analysis that goes way beyond the actual circumscribed context
of the case, enabling more general questions to be addressed. A good example is the prevailing con-
ception, among the inhabitants of the Western extremity of Europe at the end of the 15th century, of
pilgrimage and of the Other inhabitant of the places that the same has as a final destination.

This is also the case because it includes in the list of places to visit the entire gallery of geograph-
ical, mythical and literary references that were shared by the scholars of his time, most notably the
Holy Land, the mountains of Armenia, Mount Sinai, the kingdom of Prester John, the Terreal Para-
dise, the Amazons, and a whole host of wonders like the monstrous races and the fantastic animals.
Indeed, through its content we can learn more about important aspects of medieval life and in par-
ticular of its imaginary.’

Finally, critics have fallen into the error of looking at a text dated from 500 years ago with the eyes
of their own time, that is ignoring that the principle of credibility did not work for authors and readers of
these books in the same way as for current ones. In fact, the readers of that time read the work according
to a plurality of perspectives, being, like the authors, indifferent to the criterion of credibility.® These
perspectives determined the conception of the works themselves, as Hans Robert Jauss points out.’

1 JESUS LACARRA 1989, 501.

2 RUSSELL 1981, 259-267; id. 1997, 401-416.

3 Henceforth the work is referred to in the abbreviated form: Libro.

4 About dating and authorship issues see FRANCA 2015, 92-108; Lima 2011, 4-20; ROGERS 1962, I-1I; SHARRER 1976-1977, 85-98.
5 MENENDEZ y PELAYO 1905, CDVII-CDXI.

6 VASCONCELOS 1922, 39-46.

7 FrANCA 2015.

8 JESUS LACARRA 1999, 78; ZUMTHOR 1994, 290.

9 Jauss 1985, 3-45.
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When applied to the Middle Ages, the distinction between “real” and “fictitious” thus becomes
a non-operative exercise.!” The travel accounts —whether real or imaginary— alternate observations
taken from reality with mythological description. The knowledge of space does not dissipate the leg-
endary element, largely derived from antiquity and biblical tradition.They juxtapose themselves and
complement each other in a discursive whole, regardless of the resulting contradictions."

Early in the Proem, Gomez of Santisteban declares its purpose: to satisfy the natural curiosity that
all men have to know all the things of the world. Although people cannot be in the places described
and have the experience of the adventures evoked, the author gives them the possibility of contacting
and “feeling” through reading.'? In addition to the informational purpose, the text has, unequivocally,
a formative and enriching profile for those who read it. In this context, the credibility of the geog-
raphy of the sacred provided by the Mediterranean —the space in which the permanently renewed
presence of God is revealed— moreover serves as a guarantee for the final mission, to take place in
the distant East, the one of Prester John.

The didactic feature of the work is, therefore, presented from the first moment. While informing,
it is also intended to be formative. The protagonist is not the narrator; it is rather the Infante D. Pedro,
who is accompanied by twelve companions —one of whom is the author of the text— and a translator
who joins them in Castile."

The Libro is divided into two main sections: the displacement to (and through) the Holy Land and,
continuing the journey, the arrival at the court of the mythical Prester John, who so strongly marked
the collective imaginary of medieval Christianity. The first part concerns the Infante as a pilgrim,
while the second deals with the Infante as ambassador.'* Three spatial sequences correspond to these
two parts, the second sequence functioning as a transitional territory between the two sections. Our
reflection focuses exclusively on the first part of the text and on the figure of D. Pedro as a pilgrim
traveler.

In essence, the Libro presents itself as an initiation to the enigmas that the world contains within
its borders and especially to the sacred Christian enigmas. Travel, namely pilgrimage, then appears
as the mechanism par excellence to reflect on Creation, time, space, diversity and unity. It then goes
even further because, in another way, it is also assumed as a privileged vehicle for access to knowl-
edge, as, indeed, we can verify in the words of the protagonist himself, a member of the highest
Portuguese nobility: “[D. Pedro] was very desirous of seeing the world, having already determined
to go to see the departures of the world”."> After all, going through the world is also going through
its mysteries, its interrogations, its past and its future.

In this respect, at the level of the imaginary, we can affirm that we are faced with a text that takes
up the spirit of antiquity, where traveling was to see the wonders of the world, and at the same time,
for the same reason, it has a close connection with the Muslim Rhila.'®

Medieval man is tired of the triviality and the monotony of daily life and the nature that surrounds
him. He tries, therefore, to escape from this world and find another that fills the emptiness that he
feels. The imaginary thus constitutes his existence, as well as the immediate experience of the real.
The Libro responds to this yearning for liberation. In addition to the information function, it plays
a pragmatic role: to transport the reader to spaces far from the orderly center he knows so well, al-

10 JEsUS LACARRA 1989, 501.

11 ZUMTHOR 1994, 291.

12 SANCHEZ LASMARIAS 2008, 11.

13 SANCHEZ LASMARIAS 2008, 12.

14 Liva 2011, 4-20.

15 SANCHEZ LASMARIAS 2008, 12.

16 BATTUTA 1997, 23-92; GIBB 1929; JANSSENS 1948.
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lowing him to find the engines of escape from the insipidity of reality. In other words, projected in
the space and time of the text, the reader does not just read it. He interiorizes it, taking on board the
references provided by the author.

The Infante D. Pedro actually traveled widely through Europe between 1425 and 1428. Although
it is possible to establish some correspondences between the real tour and the fictional text that we
discuss here,!? the truth is that they correspond to different dimensions. However, such divergence
in no way removes historical and cultural value from the Libro. Quite the contrary. The dimension
of pilgrimage, which interests us here, is proof of this. On the other hand, both phenomena, the real
journey and Gomez of Santisteban’s narrative text, aim at the same process of legitimation: in the
first case of a dynasty born in a way that is not in accordance with “international law”'® and in the
second case in the sense of the recovery of the image of D. Pedro after the battle of Alfarrobeira,"
most particularly in the Iberian Peninsula.

In terms of medieval cultural contextualization, the Libro integrates the textual universe of travel
narratives associated, on the one hand, with the pilgrimage to the Holy Land and, on the other, with
the legend of Prester John.”

D. Pedro pilgrim-traveler or the founding desire to think the mysteries of the world

In its entirety, this writing exercise presents as a guiding principle the spaces that really interest the
medieval Christian, that is the landscapes where he recovers his spiritual identity in an eternal return:
Mount Sinai, the Holy Land (the celestial Jerusalem) and the Indies of Prester John and the Apostle
St. Thomas. It is the primacy of the geography of desires, hence the totalizing and ecumenical nature
of the text.

The reader is, therefore, faced with a book of walk, stop and see. As previously mentioned, the
aim of our analysis is the first section of the Libro, corresponding to the first space sequence of the
journey, that is an itinerary of devotion to the Holy Land that has the city of Jerusalem as its center.

Before Jerusalem

Having followed the land route, after visiting Norway —another special place for the manifestation of
the marvelous in the Middle Ages— and Babylon, D. Pedro and his companions arrive in the city of
Vrrian, where they encounter its prodigious inhabitants, the centaurs, who live without any law.?' The
particularity here lies in the proximity of such a hybrid being, originating from Greek mythology,?
to the Mediterranean world, where in medieval times the mirabilia of biblical tradition prevailed.

Then, even before entering the Holy Land, the pilgrims pass through the land of the Arabs, where
the author records an important ethnographic detail, which also represents a remarkable exercise of
alterity in the Libro:

17 ROGERS 1961.

18 MARQUES 1994, 137-172; MONTEIRO 1988, 89-103; NASCIMENTO 2012, 249-267; RAaU 1964, 143-150; Rosa 2012; SOMME
1998; VENTURA 1997.

19 Armed confrontation between the young king D. Afonso V (1432-1481) and the Infante D. Pedro his uncle, on May 20, 1449.
MoReNo 1973.

20 CORREIA 2000.

21 SANCHEZ LASMARIiAS 2008, 14.

22 That is, inherited from the pagan tradition.
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Then we passed through the land of Arabs who have no city or dwelling known to them, and
at some point they move to mountains to eat herbs and raw, naked flesh, and they go naked.
And from there we went away from these people who are so unreasonable and left and went to
Anania, where St. Paul was baptized, to see the source of the Jordan River.

The problem of the evaluation of the Other arises directly here, for the knowledge of this Other
(and of the Self) is always obtained through analogical reasoning: “I know the other by analogy with
me.” However, this analogical reasoning has two levels. One is superficial and the other deeper and
complex. Gomez of Santisteban’s text is mainly based on the former, that is the knowledge of the
Arab (nomadic, we must point out) as the Other relies more, while the Other relies more on sensory/
spontaneous perception, on the sympathy/antipathy duality and on intuition rather than on reflective
knowledge, that is on the deep analysis of behaviors.

The cultural references of the anonymous author stand out here as a code that includes various
classifications and values, namely those related to the Order and civitas. It is moreover on the basis
of this referential code that the author values or devalues the Other that he faces.

From there they passed to Nazareth where, according to the author, the lineage of Santa Maria
originated, continuing to fulfill their itinerary of visiting the sacred places (like Bethlehem, where
Jesus Christ was born, and the place where the miraculous assumption of the Virgin Mary to Heaven
happened) to reach Jerusalem, the apotheosis of the Christian path in the Holy Land, the place of the
world sacralized by Christ Himself.

Urbs beata Hierusalem, dicta pacis Visio

On arrival in the Holy Land, pilgrim travelers do everything to reach the earthly (profane, physical,
man-made) Jerusalem which, however, loses relevance to the centrality of the heavenly Jerusalem.?
Pilgrimage is always a ritualistic journey of initiation. However, in this process, Jerusalem embodies
the crossroads to which all the paths of the initiatory feat of the Christian lead, that is to say it is the
axis mundi, whose central point is the Holy Sepulcher, the large temple where the absolute of medi-
eval devotion congregated.?

It is, therefore, the space par excellence of Christian nostalgia, ending up overlapping the other
cities that are also mythical models for the Christian —-Rome and Constantinople?*— or even the other
great sanctuary: Santiago de Compostela. Jerusalem concentrates within itself a centrality and status
as spiritual capital, thus proving the decisive influence of the biblical geography on medieval travel
narratives.

As we can see in the text by Gomez of Santisteban, it represents the horizon of the Christian’s
desires. After all, as Urbs et civitas, it was created by the architect God himself. Therefore it is
totalizing for the believer in Christ: it is the great city of the Old Testament and it is the Church
of the Messiah. Christians know that it was there that Jesus faced the powers of men, that he was
condemned to death and crucified, and that the first disciples had the overwhelming experience that
death did not have the last word, for Jesus is alive forever in God.

23 SANCHEZ LASMARiAS 2008, 14.

24 SANCHEZ LASMARIAS 2008, 15-16.
25 CoORREIA 2000.

26 ZUMTHOR 1994, 108-137, 178-193.

103



PAuLO ESMERALDO CATARINO LOPES

It is Jerusalem that attributes sacred virtue to Christian temples throughout the world, as Honorius
Augustodinensis points out in De gemma animae, book I, written in the first half of the 12 century:
“The temple that the people build in peace in their earthly homeland symbolizes, in royal stones, the
temple of glory built in the Celestial Jerusalem, in which the church exults in constant peace”.?’

A rich and unique space for its mystery and beatitude, Jerusalem allows the Christian to (re)dis-
cover the truth of his faith and, therefore, to rediscover himself in an initiatory movement. It enables
him, from another angle and according to the winds of observance that have been traversing Europe
(devotio moderna) since the last third of the 14" century, to question himself about his devotion and
about what it really means to be a Christian, in a process of deep interiorization. This is a particularly
pertinent scenario given that D. Pedro and his remaining family were assumed to be defenders of
religious reform in Portugal.?®

The burden of mystery and consequently of quest (in the sense of demand, quest) of Jerusalem
always remains for the true Christian, for within it lies the answer to all the aspirations of the devotee
of Christ. Finally, it is a question of the space that the presence of the Messiah himself had sacralized.

The mountains of Armenia and Mount Sinai

The profoundly sacred nature of two of its places means that the initial part of the second spatial
sequence of the text is also incorporated into any pilgrim itinerary to the Near East and consequently
into our reflection. These are the mountains of Armenia and Mount Sinai in Egypt. Although more
distant than Jerusalem, both are fundamental sacred spaces in the scope of a geography of the mar-
velous Christian founded in the Mediterranean basin.

Milk and honey (elements of a paradisiacal character) emanate from the lands of the mountains
of Armenia. This is the location of Noah’s ark, one of the great Biblical references. There are also
abundant powerful animals, like the elephant and the buffalo, as well as fantastic animales, such as,
for example, the unicorn with its curative properties, the dragons and the flying vipers.?’ The pilgrim
traveler thus encounters a land as sacred as it is prodigious, where the boundaries between the mira-
bile and the miraculum become fluid, as manifestations par excellence of transcendence. The biblical
topoi of the land emanating milk and honey are a paradigmatic example of this ambiguity.*°

In turn, the Monastery of Saint Catherine in honor of the Christian martyr is located on Mount Si-
nai. A place of great sanctity and devotion, it constituted an example of very high Christian mirabilia
at the time of the Infante D. Pedro. Built by order of the Byzantine emperor Justinian I (527-565),
in the 15™ century its location in a desert region greatly contributed to it becoming a major symbol
of the ancient tradition of asceticism and, accordingly, an attraction for pilgrims. The author’s de-
scription is accompanied by intense religious fervor which indicates his didactic purpose and the
deep spirituality that he intends to inculcate in this section of his text, which corresponds to a purely
religious action: the peregrinatio per amorem Christi.

A sacred space of choice, the friars of the monastery of Jeronimos also inhabit Mount Sinai, where
they practice the domestication of mirabilia animals, as is the case of unicorns, or possessors of qual-
ities related to the marvelous (in the sense of espantum), the case of dromedaries with astonishing

27 Apud MIRANDA & SILVA 1995, 55.

28 Most particularly his father, D. Jodo I (1385-1433), founder of the Avis dynasty, the Infante D. Duarte (1391-1438), his brother,
who was king of Portugal (1433-1438), and Isabel of Portugal, Duchess of Burgundy (1397-1471).

29 SANCHEZ LASMARIiAS 2008, 16-17.

30 Correla 2000, 67-77.
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force and speed.’’ Finally, the real coexists with exotic fantasy on this genuine Christian “island”,
as occurs on the mountains of Armenia at the level of zoology, where dragons and griffins live with
serpents and scorpions.>?

Both these spaces are relatively homogeneous and well-known, both thanks to bookish tradition
and to the oral testimony of the pilgrims who passed through them (we cannot forget that medieval
society is a society more of “hearing” than of “seeing’*). However, they are not safe spaces, as they
are under the domain of the infidel. To go there means to pass through successive Muslim territo-
ries, namely belonging to the Turk. It implies, in other words, contact with the religious Other, the
Muslim, that is the one which prevents the faithful of Christ from realizing their destiny on Earth.
The situation is all the more serious the more distant the entourage is from the safety reference, the
Mediterranean.

The importance of peregrinatio

As an account of the (imagined) pilgrimage of the Infante D. Pedro and his companions to the Holy
Places of Palestine, the Libro translates in a modeling way the importance that the peregrinatio as-
sumed in medieval spirituality and, at the same time, the deep devotion —in the sense of religious
motivation— which led Christians to undertake such a long and dangerous journey.

In the specific case of the Libro, as motivations for the pilgrimage and because we speak of D.
Pedro de Avis, we cannot dissociate from the spiritual dimension of acceding to universal truths,
either the individual/private desire to know, or the ideals of cavalry, which are deeply imbued with
Christian spirituality (the miles christianus).>*

By this we mean that the Libro is fictional, but the pilgrimage narrated in it is a mirror of the
mentality of the time and, above all, of a figure like D. Pedro, of his yearnings and of his religiosity
and worldliness. It therefore contributes to helping to draw, on the one hand, the collective profile of
the late medieval Iberian Christian, and on the other the profile (individual) of a member of the royal
family, that is the private and intimate side of man, the one more linked to emotional intelligence and,
therefore, more difficult to access.

However, the didactic message of the first part of the Libro is also in the example to follow that
it gives to the men of that time, namely the model of Homo Peregrinus, the man who walks in the
name of God, from the day he is born until the day he abandons the earthly existence. In other words,
it is the epic of those who seek something of God in the Land of men.** In this respect, Gomez of
Santisteban’s text provides a suggestive, even seductive image that it is possible to reach the phys-
ical destination (the Holy Land and, above all, Jerusalem and the Holy Sepulcher) and thus attain
spiritual destiny, that is salvation. The only condition is to have to travel, in this way experiencing
the initiatory adventure of discovery and conquest of Truth, built according to the mythical model of
a ritual itinerary, whose culmination lies in approaching the “Passion of Christ.” Hence, the strong
connection that we consider to exist between the Libro and the medieval journey in the conceptual
sense. After all, traveling in the Middle Ages means surpassing yourself at every moment, overcom-
ing consecutive fears and obstacles, both supernatural and physical.

31 SANCHEZ LAasmARias 2008, 21-22.
32 CoRrrelA 2000, 67-77.

33 LE GOFF 1994, 25-53.

34 FLORI 1998.

35 MARTINS 1957, 7-40.
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Final Notes

By fixing a set of places of mirabilia in the area of influence of the Mediterranean and further East
as spaces of memory to be retained by the culture of Western Christianity, Gomez of Santisteban’s
narrative represents a paradigm of establishing a geography of the marvelous in the universe of me-
dieval Iberian travel books.

It should not be forgotten that this geography is based on frontier mythology, in turn subordinated
to a powerful logic of center-periphery, that is, as we move away from Western Christendom, cases
of mirabilia increase in number and power. This is the case, although closer, of the eastern basin of
the Mediterranean, where the essentials of Christian and Biblical mirabilia are concentrated. In other
words, the further we move away from the limits of the known and order, the closer we are to the
insecure, the chaos, and therefore the prodigious.

In its many facets and various constraints, the Libro shows how medieval man is essentially a
Homo Viator: a man whose imaginary is over the centuries increasingly filled by the symbolic dimen-
sion of travel and the far-away spaces associated with it; a man who always walks and always sees,
whether on the physical paths of the space he goes through, or along the initiatory paths that lead to
the salvation of his soul.

On the other hand, while debating the possible worlds and glossing the knowledge compiled by
the medieval encyclopedia, this book somehow emancipates itself from the spiritual constraints and
the traditional limitation of knowledge and experience that marked typically medieval texts, which
comparatively avenged a much more traditional and closed conception of the world.*

This movement of transgression of the limits imposed by the autorictas is unmistakable in the Li-
bro. Right from the start, such an achievement guarantees a well-demarcated place in the framework
of the culture into which it is inserted.

This breaking of the “limits” also occurs at the level of the reading public, as evidenced by the
considerable quantity of reproductions in circulation and the avid form in which they were received.
Indeed, the expectation to which this travel narrative gave rise clearly demonstrates the growing
cultural need to discover the geographical reality of the world, particularly of its limits, which was
experienced in the Iberian Peninsula of the 15" and 16™ centuries.’’

The singular criterion of verisimilitude that prevailed in the cultural system of the medieval reader
guaranteed the reception of this narrative and its multiple mirabilia originating in the East, in particu-
lar by the peninsular nobility who found here an effective and seductive alternative to the immobility
of the world proposed by ecclesiastical thought.

In turn, at the level of repercussions, we can affirm that the text influenced the civilization
which witnessed its creation, in that it contributed to the expansion and enrichment of the im-
aginary of the time (and also, somewhat, to the extension of the horizon of knowledge itself). A
practical example is that, in the first decade of the 16" century, the text already formed part of the
readings of expedition members like Francisco Alvares (1465-1541), the author of theTrue Infor-
mation of the Lands of Prester John of the Indies, published in Lisbon in 1540. When reporting
on the lordship of Prester John a Portuguese Catholic cleric, Francisco Alvares, relates that it was
very strange to find, in Ethiopia, a kingdom of female Amazons different from what the book of
the Infante D. Pedro said.*®

36 CORREIA 2000, 11-20.
37 PRIEGO 1984, 234-238.
38 ALvARES 1889, 158.
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This gives rise to an unequivocal fact: the Libro, like travel books in general —whether real or im-
aginary— offers a very clear vision of the conception of the world and of reality in the Middle Ages,
while at the same time being an inescapable source to understand very different aspects of culture
and mentality from the late medieval Iberian peninsula.
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Corpi iconizzati e immagini «corporizzate»

Abstract: The present paper offers some thoughts as to the dynamics by which, in the perception of Late
Antiquity and the Middle Ages, some specific bodies, especially the unattractive remnants of old men wor-
shipped as saints on account of their ascetic virtues, came to be described as mirabilia, that is as wonder-
fully beautiful relics, meant to be looked at and contemplated in the same way as holy portraits. The issue
of bodily iconicity is investigated in its association with late Antique notions of sight as a practice invested
with religious meanings and a way to appropriate sanctity, and in comparison with the developments in the
Buddhist context, which gradually led from the mummification of holy bodies to the latter’s use as and trans-
formation into cult-statues. The evidence from Christian antiquity points to a complex give-and-take process
between bodies and holy portraits, where the latter came gradually to be perceived as visual surrogates of
the former, even if, at least in some instances, mummified corpses occasionally happened on their turn to
be used as icons. Emphasis is laid on similar developments in Egypt that led to the condemnation of Saint
Anthony the Great.

Keywords: body, icon, Late Antiquity, beauty notion, mummies, portraits.

Abstract: In questo saggio si presentano alcune osservazioni generali circa le ragioni e le modalita per cui,
nella tarda Antichita e nel Medioevo, alcuni corpi eccezionali, in particolare quelli assai poco attraenti di
uomini anziani venerati come santi in ragione delle loro virtl ascetiche, finirono per essere descritti come
mirabilia, ossia come reliquie straordinariamente belle, destinate ad essere osservate e contemplate. Il
tema dell’iconicita del corpo viene analizzato tenendo conto della concezione tardoantica della vista come
pratica investita di significati religiosi e tecnica di appropriazione della santita e, in senso comparativo,
degli sviluppi nel contesto buddhista, che gradualmente portarono dalla mummificazione dei corpi santi al
loro uso e trasformazione in immagini di culto. Le testimonianze della tarda antichita cristiana permettono
di ricostruire un complesso processo di interazione reciproca tra corpi e ritratti sacri, all’'interno del quale
questi ultimi finirono a poco a poco per essere considerati come surrogati dei primi, ancorché, sia pure
soltanto in alcuni casi specifici, i corpi mummificati potessero occasionalmente essere usati, a loro volta,
come icone. Un’enfasi particolare € posta su analoghi sviluppi in Egitto che stimolarono la condanna di
Antonio il Grande.

Parole-chiave: corpo, icona, tarda Antichita, concetto di bellezza, mummie, ritratti.
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I resoconti dei pellegrini tardomedievali sono tutt’altro che prodighi di riferimenti all’attrattivita
estetica di luoghi e oggetti. L’aggettivo «bello» e il suo superlativo «bellissimo», ad esempio, sono
utilizzati con estrema parsimonia: «bellissimi» sono alcuni edifici che si distinguono per il loro buo-
no stato di conservazione, come la basilica di Betlemme o la moschea dei Patriarchi ad Hebron;
«bellissime» sono ancora alcune fontane di acqua pura che si incontrano lungo il tragitto; belle sono
all’occorrenza le citta, le chiese, le case e le donne, ma in modo particolare a meritarsi tale appella-
tivo sono soprattutto dei resti umani che il clero locale, a Venezia cosi come nei porti dell’ Adriatico,
si premurava di mostrare ai visitatori stranieri. Senz’altro il soggiorno che si faceva nella laguna in
attesa dell’imbarco sulle navi per la Terrasanta rappresentava un’ottima opportunita per chiedere —e
a quanto pare ottenere senza troppo sforzo— I’esibizione di tali santi cimeli. Su quest’esperienza ci
informa, con abbondanza di particolari, il pellegrino fiorentino Simone Sigoli nel 1384:

Appresso faremo menzione di tutte le sante reliquie che noi vedemmo nella citta di Vinegia.
Vedemmovi il corpo di santa Lucia, ed ¢ bellissima reliquia... Ancora vedemmo nella citta
di Vinegia al monistero delle donne di santo Zaccheria in un altare il corpo del detto santo
Zaccheria, padre di santo Giovanni Battista, e anche il corpo di santo Ghirigoro di Nazarette
confessore, e anche il corpo di san Deodoro martire, e anche vi vedemmo alla chiesa di San
Cristofano il ginocchio e il dito del detto santo. Poi vicitammo la chiesa di Sant’ Antonio fuori
di Vinegia in su un’isola, ¢ quivi vedemmo un dente mascellare di sant’ Antonio e altre reli-
quie. Poi andammo a vicitare la chiesa di San Giorgio, fuori di Vinegia in su una isola, e quivi
vedemmo il braccio di san Giorgio; e nella detta chiesa ¢ il corpo di san Paolo martire e anche
la testa di san Felice. Poi andammo a vicitare la chiesa di Santa Elena, madre di Costantino
imperadore; la detta chiesa ¢ fuori di Vinegia in su una isoletta, e quivi vedemmo il corpo della
detta santa Elena ed ¢ bellissima reliquia e divota. E nel detto luogo vedemmo bene un som-
messo del legno della santa croce di Cristo; e anche v’era uno dito della mano di Costantino e
uno dito della mano di santo lacopo apostolo. E poi andammo fuori di Vinegia al luogo detto
a Murano nella chiesa di santo Donato, ¢ quivi vedemmo in uno altare centonovantotto fan-
ciulli innocenti tutti piccolini e in fasce: e sono tutti interi e vedesi a tutti o alla magior parte la
loro natura piccolina e sono tutti fediti di coltello, chi nella gola e chi nel petto, e quale in uno
luogo e quale in un altro, e quale ha segata la gola. E veramente questa ¢ una divotissima cosa
a vedere, perocché le loro ferite sono sanguinose e fresche, quasi come se di picciolo tempo
fossero stati morti'.

Dal testo appare che il concetto di bellezza era associato alla contemplazione di resti umani dei
quali un occhio contemporaneo assai difficilmente riuscirebbe a compiacersi. Che cosa ¢’¢ infatti di
piu raccapricciante della vista di bambini morti, di cui era visibile non solo lo scheletro, ma anche
la carne? D’altra parte, si stenta a capire come si faccia a dire, come fa il fiorentino Alessandro Ri-
nuccini nel 1474, che il braccio di santa Caterina venerato a Rodi «¢ bellissima reliquia», giacché
«si vede anchora in sullo osso i nerbi et la carne d’esso braccio»?. O ancora pud sembrare strano che
si possa ritenere che, dopo aver posato lo sguardo sul cadavere di un vecchio sdentato, come quello
di san Simeone a Zara, e averlo toccato con la mano o con il proprio paternoster o circulum praeca-
torium, ci si possa ritenere appagati di una visione salutare per corpo ed anima. Il pellegrino Piero
Casola, nel 1494, osservava tuttavia di non aver mai visto una reliquia piu bella e capace di suscitare
la devozione: «reliquia dignissima e la piu bella che mai vedesse, né in Roma né altroe», scriveva,

1 Viaggio al monte Sinai, 1384 (LANZA & TRONCARELLI 1990, 253-254).
2 Alessandro di Filippo Rinuccini, Sanctissimo peregrinaggio del Sancto Sepolcro 1474. Vid. CALAMAI 1993, 132.
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perché «se fe vede tuto integro non li manca cosa del mondo, non in el volto, non in le mane, non in
li pedi; tene la boca aperta e di sopra non li sono denti; de questo non me ne maraviglio, perché era
vegissimo, quando moriti»®.

L’uso di contemplare i corpi santi, in modo particolare quelli conservati integralmente, sembra es-
sersi affermato particolarmente tra XI1v e Xv secolo: se in passato le esibizioni erano state occasionali
e comunque circoscritte nel tempo, € da questo periodo in poi che, segnatamente nelle citta dislocate
lungo la rotta marittima frequentata dai pellegrini di Terrasanta, si percepisce la venerazione come
una pratica devozionale che deve necessariamente culminare con un atto visivo (e generalmente
sensoriale) nei confronti della reliquia. Cio che i pellegrini trovano bello, o bellissimo, sono carat-
teristiche quali integrita del cadavere, buono stato di conservazione, un’efficace mise-en-scéne ¢ la
presenza di segni che rinviano alle atrocita subite durante il martirio o ad altre lodevoli gesta. Il corpo
viene letto e interpretato come se fosse un’immagine, alla ricerca di indizi in grado di confermare le
certezze del visitatore devoto: in quanto materia sacralizzata ¢ esso stesso, nella sua totalita, testimo-
ne dell’azione divina che ha miracolosamente impedito la sua putrefazione e riduzione in cenere. Se,
come dimostrano questi esempi tre-quattrocenteschi, il cadavere dei santi puo essere investito di un
valore iconico, viene da chiedersi perché, sin dalla tarda Antichita, le immagini, in particolare quelle
dipinte, si siano affermate non solo nelle pratiche devozionali private, ma anche, gradualmente, come
punti focali di un fenomeno di culto, come controparti nella preghiera e come sostituti figurativi dei
corpi sacri.

Per provare a riflettere su questo problema, vorrei proporre un salto all’indietro di molti secoli.
Oggi sappiamo che, sia da un punto di vista morfologico che da quello funzionale, le piu antiche
immagini cristiane in due dimensioni hanno ripreso modelli ampiamente diffusi nel mondo greco-
romano. Per le loro caratteristiche dimensionali, compositive ¢ iconografiche, le pitture su tavola di
soggetto pagano che sono giunte sino a noi indicano una destinazione all’ambito specifico della pieta
privata: disposti all’interno del larario o di un tabernacolo domestico, erano funzionali a manifestare
la devozione individuale e familiare nei confronti, al contempo, degli dei e degli antenati. Una pic-
cola parte di essi era di forma circolare e si riallacciava strettamente al modello greco-romano delle
imagines clipeatae, ossia degli scudi scolpiti o dipinti che recavano il ritratto del congiunto a cui
erano appartenuti e che solevano essere esposti sia all’interno delle dimore patrizie che negli atri dei
templi*. La maggior parte aveva invece una forma rettangolare, era realizzata nella tecnica pittorica
dell’encausto e faceva ricorso alla posa frontale, a piena o a mezza figura: al pari degli scudi, anche
la loro destinazione poteva variare, giacché potevano essere all’occorrenza utilizzate come offerte
votive o sepolcrali. Degli esempi superstiti che contengono ritratti di defunti si pudé immaginare che
fossero coinvolti nei riti funebri (alla maniera delle maschere di cera che, nell’antica Roma, venivano
indossate durante le esequie da attori che impersonavano il morto) e che costituissero il punto d’ap-
poggio visivo per la loro commemorazione®.

Le informazioni in nostro possesso sono abbastanza eloquenti da porre in evidenza il rapido svi-
luppo di pratiche simili anche nell’ambito della pieta privata delle comunita cristiane: tra il 1v e il viI
secolo i ritratti dei personaggi sacri cominciarono ad essere annoverati fra gli arredi delle abitazioni
e in grande misura varcarono la soglia degli edifici di culto nella forma di offerte votive, funzionali
cio¢ all’espressione della pieta individuale o familiare®. Si tratto di un processo sicuramente non li-

3 Pietro Casola, Itinerario. Vid. PAOLETTI 2001, 120.

4 Secondo la testimonianza di Plinio (Storia naturale, V, 35, 2-4). Vid. CONTE 1988, 294-306. Indubbiamente a una destinazione
funeraria si associava una funzione politica e di rappresentanza, come sottolineato da FLOWER 1996. Cfi. anche LAHUSEN
1985.

5 Su questi temi vedi soprattutto SORRIES 2003 ¢ MATHEWS-MULLER 2016.

6 KITZINGER 1992, 1-115; Baccr 1998, 33-52; MATHEWS-MULLER 2016, 131-136.
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neare e per lo piu spontaneo, intorno al quale gli intellettuali ecclesiastici non vollero, o non seppero,
pronunciarsi in modo coerente: cosi Eusebio, nel 1v secolo, dichiaro di essersi molto meravigliato
quando una vecchietta gli portd a vedere, prendendole chissa dove, due tavole in cui Cristo e san
Paolo erano raffigurati alla maniera di due filosofi’. In fondo lo sconcerto del vescovo di Cesarea era
soltanto un sintomo di quella contraddizione insopprimibile fra livelli diversi di esperienza religiosa
che gia un testo che sembra datarsi al 11 secolo, I’apocrifo noto come Atti di san Giovanni, aveva
descritto con molta efficacia. La storia narrava di come 1’apostolo, giunto ad Efeso, avesse ottenuto
da Dio la resurrezione del governatore Licomede e la guarigione della sua bella moglie Cleopatra e
avesse poi faticato molto a convincerli che non era lui a meritare di essere venerato, bensi 1’Onni-
potente che aveva risposto alla sua preghiera. Non soddisfatto, il resuscitato aveva insistito affinché
Giovanni fosse almeno ospite in casa sua durante il soggiorno in citta e, sfruttando I’abilita di un
amico pittore, aveva fatto eseguire di nascosto un ritratto che, con indescrivibile gioia, aveva poi ap-
peso entro un tabernacolo nella camera da letto, illuminandolo con delle lampade e coronandolo con
una ghirlanda di fiori. Se non poteva prostrarsi ai piedi del suo benefattore, I’immagine gli forniva
evidentemente un valido sostituto.

Giovanni, a quanto pare, non la prese bene e la sua reazione si rivelo garbata, ma risoluta. Sulle
prime redargui Licomede perché, non avendo mai visto il proprio volto, non si riconobbe nella tavola
dipinta e la scambio per ’effigie di una divinita pagana, come quelle che si ponevano abitualmente
nei larari. Il suo interlocutore protestd che non si trattava di un dio, bensi della sua immagine, che
aveva voluto far raffigurare in quel modo perché riteneva naturale onorare in quel modo, ossia alla
maniera di divinita, i propri benefattori: «se ¢ lecito», disse, «chiamare déi quegli uomini che ci han-
no beneficato, sei tu, padre, ch’io ho fatto dipingere in quel quadro inghirlandato: io I’amo e venero
come colui che ¢ diventato la mia buona guiday.

Quindi, per confermare le proprie parole, fece portare all’apostolo uno specchio ed egli dové rico-
noscere che una certa somiglianza c’era; ciononostante, la giudico un’opera imperfetta, «I’immagine
morta di un morto» che si limitava a riprodurre la sua figura corporea. Se il pittore voleva davvero
realizzare un suo ritratto autentico, doveva impegnarsi assai di pill: «avra bisogno di molti piu colori
di quanti sono ora disponibili, di tavole, di intonaci e di colla, di pose della mia figura vecchia e
giovane, e di tutte le altre cose che vede il tuo occhio». Molto meglio poteva fare Licomede stesso,
se imparava a usare come colori le virtu dell’anima e le trasformava in un’immagine di Dio, appro-
fittando dello stato di grazia in cui si trovava grazie alla trasfigurazione assieme fisica e spirituale che
aveva subito al momento della propria resurrezione:

ora egli ha fatto risorgere le tue membra che erano cadute...., ha messo in ordine la tua capi-
gliatura che era scompigliata, ha lavato il tuo volto, ha purificato i tuoi occhi, ha purgato le tue
viscere e vuotato il tuo ventre, e ti ha reciso la parte inferiore del ventre®.

Le preoccupazioni dell’apostolo erano percorse da quella stessa inquietudine che alimento a piu
riprese, nel pensiero cristiano dei secoli successivi, le discussioni dei teologi circa la legittimita del
culto delle immagini. Giovanni era giunto ad Efeso, secondo i testi, per compiere cio che, al tempo
della visita di Paolo, era stato temuto dai locali fabbricanti di souvenirs, ossia distruggere il potente e
veneratissimo idolo della dea Artemide, che la popolazione esaltava per la sua natura sovrannaturale
in quanto statua «caduta dal cielo» e che invece [’apostolo delle genti aveva dichiarato vano e inerte
col definirlo «fatto da mano d’uomo» (A4¢ 19, 23-41): in effetti, all’evangelista basto 1’invocazione

7 HENNEPHOF 1969, 42 (Lettera a Costanza).
8 Acta lohannis, 26-28 (JuNoD-KAESTLI 1983, 176-181). Cito qui dalla traduzione italiana di MoraLDI 1994, 230-232.
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della potenza divina per far si che ’idolo si frantumasse e con lui le offerte votive che, nel corso del
tempo, vi erano state deposte nonché altre sette statue di divinita varie. Certamente a questo estirpa-
tore dell’idolatria era balzato il cuore in gola quando aveva visto la tavola inghirlandata nella stanza
da letto del suo piu illustre neo-convertito, ma in questo caso era evidente che non si trattava di un
idolo vero e proprio, dimora di potenze diaboliche, bensi dell’effigie commemorativa di una persona
reale, il cui significato poteva rivelarsi drammaticamente ambivalente e contraddittorio. Nelle parole
attribuite all’evangelista, 1’anonimo autore dell’apocrifo manifestava il proprio scetticismo circa la
possibilita che un ritratto pittorico, per quanto conforme fosse al suo modello, potesse esser percepito
come un sostituto credibile di un essere umano, dato che non riusciva né a raffigurarlo nella sua sem-
pre mutevole realta terrena né nell’aspetto completo e definitivo che, grazie all’esercizio delle virtu,
avrebbe ottenuto una volta entrato nel Regno dei cieli.

Ciononostante, ritratti su tavola di semplici defunti continuarono ad essere realizzati anche in
ambito cristiano accanto alle immagini dei personaggi venerati; il fatto che queste tavole, al pari dei
loro equivalenti pagani, siano state ritrovate in Egitto, dove si sono senz’altro conservate grazie alle
particolari condizioni climatiche, non ha impedito, in genere, di pensare che potessero essere rappre-
sentative di un uso ben piu generalizzato; in particolare, la raffigurazione sia di «icone» che di scudi
dipinti nella scena con un pittore al lavoro che decora I’interno di un sarcofago del 111 secolo d.C.
ritrovato a Ker¢, in Crimea, da testimonianza dell’ampia diffusione di tali oggetti®. Tuttavia, le asso-
nanze compositive e iconografiche delle opere superstiti con i cosiddetti «ritratti del Fayyumy, ossia
le immagini pittoriche utilizzate grossomodo tra la meta del 1 secolo d.C. e la meta del 111 per abbellire
le mummie in sostituzione o in alternativa alle tradizionali maschere in stucco, hanno portato spesso
gli studiosi ad interrogarsi sulla loro plausibile associazione con le pratiche funerarie egiziane'®. Ma-
lauguratamente non possediamo informazioni precise circa le circostanze di esecuzione delle effigi
commemorative e del genere di rapporto che intrattenevano con le immagini poste a decorazione dei
sarcofagi: I’elemento tuttavia che le accomunava era la rappresentazione del trapassato come se fosse
vivo e florido, entro uno schema compositivo che focalizzava lo sguardo dell’osservatore sul volto e
in particolare sugli occhi, tendenzialmente raffigurati piu grandi del reale.

Certamente in Egitto I’integrazione di un ritratto su un sarcofago che di per sé, con la sua forma
antropoide, evocava il suo contenuto prendeva un significato piu pregnante che altrove. Rispetto
all’ambito greco o romano, dove era sempre prevalsa la pratica dell’incinerazione o dell’inuma-
zione la cui finalita primaria era la distruzione o la dissimulazione del cadavere!!, lungo le sponde
del Nilo era radicata da millenni la tendenza a bloccare il processo di decomposizione attraverso
una raffinata e complessa tecnica di imbalsamazione che mirava a conferire ai morti un’illusoria
apparenza di esseri viventi e obbediva al principio secondo cui il corpo continuava anche dopo la
morte a svolgere il ruolo di residenza delle componenti spirituali individuali, il ba e il ka'?. 1l fatto
che un simile ruolo potesse essere svolto, nelle concezioni egiziane antiche, anche dalla statua che
serviva da punto di riferimento per lo svolgimento dei riti funerari e costituiva quindi una sorta di
doppio figurativo della mummia all’interno della camera mortuaria, ha probabilmente contribuito
ad accelerare, in un continuo gioco di rimandi reciproci, il processo di «iconizzazione» del cadavere
e del suo contenitore'.

9 ASIMAKOPOULOU-ATZAKA 1997, 35.
10 BELTING 1990, 92-116.
11 Sul valore antropologico delle reazioni delle diverse societa umane rispetto alla sorte del cadavere cfi. FAVOLE 2003.
12 TayLOR 2001.
13 BoLsHAKOV 1997; MORKOT 2010; MORGAN 2011. L’idea secondo cui lo spirito di un defunto risiedeva concretamente nell’im-
magine funeraria, intesa come sostituto o «doppio» del corpo, era diffusa, nella tarda Antichita, anche presso gli zoroastristi
persiani: ¢fi. Boyce 1979, 91; Boyce 1975-1991, 111, 261.
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In epoca romana, I’introduzione di elementi figurativi, quali maschere colorate, volti simulati in
stucco dipinto, sudari figurati e tavole ad encausto, era in tale contesto finalizzata ad amplificare e
rafforzare la simulazione della vita che si desiderava far assumere alle spoglie dei defunti attraverso
gli interventi di «tanatoprassi»; il ricorso in eta romana a ritratti fisionomicamente caratterizzati,
dallo sguardo intenso e dall’aspetto florido, permetteva di esprimere in termini realistici I’antica idea
egiziana della perdurante vitalita dell’individuo dopo la morte e forse al contempo di rendere i volti
delle mummie piu simili a quelli delle effigi usate in Grecia e a Roma nei rituali familiari di comme-
morazione degli antenati'®. D’altra parte, la scelta di forme «realistiche» per le immagini a destina-
zione funeraria, in alternativa alle rappresentazioni di tono piu astratto usate per spiriti e divinita, si
incontra anche in contesti sicuramente estranei a ogni contatto col mondo classico, come dimostrano
le impressionanti teste bronzee prodotte tra X e XV secolo presso le comunita Yoruba dell’attuale
Nigeria, le quali servivano come parti sommitali di immagini utilizzate come sostituti figurativi dei
corpi dei re nella cerimonia del secondo funerale'.

Laffinita formale dei ritratti autonomi di defunti e dei loro equivalenti destinati a decorare le
mummie tradisce probabilmente una stretta associazione funzionale, che poteva essere favorita dal
fatto che i cadaveri potevano sostare anche a lungo all’interno delle case private prima di essere de-
posti definitivamente nelle loro tombe. Cicerone e Diodoro Siculo testimoniano della tendenza degli
Egiziani a conservare le salme all’interno di armadi e di raccogliersi dinanzi a loro per ricomporre
controversie ¢ garantire transazioni commerciali. Le indagini archeologiche condotte nel sito di Abu-
sir el-Melek hanno riportato alla luce strutture lignee fornite di ante che erano destinate all’esibizio-
ne dei corpi nello spazio domestico e si ¢ suggerito che alcuni sarcofagi antropomorfi, databili al 1
secolo d.C. e dotati di piedistallo per la collocazione in verticale, fossero specificamente destinati a
tali usi'®. Se in tali circostanze dei cadaveri erano di fatto utilizzati alla stessa maniera dei busti degli
antenati nei larari romani, questo si doveva al fatto che la mummificazione e I’aggiunta di elementi
figurativi faceva di loro, in sostanza, dei corpi «iconizzati», che continuavano a vivere proprio perché
trasformati in immagini che rendevano presente una realta resa distante dalla morte. Nel momento
in cui il defunto veniva deposto definitivamente nella tomba, la riproduzione del suo solo volto sulla
tavola dipinta sarebbe stato un valido sostituto come punto di riferimento visivo per le varie forme
della pieta domestica.

Sebbene le pratiche di imbalsamazione tradizionali (e in particolare 1’estrazione delle viscere e
del cervello) cadessero progressivamente in disuso a partire dal 1-1v secolo, non per questo sembra
esser venuta meno la preoccupazione, anche presso i Cristiani d’Egitto, di mantenere 1’integrita del
corpo e di opporsi ai processi disgregativi. La tendenza era adesso a utilizzare sostanze come sale,
bacche di ginepro, resina e grassi vegetali per favorire 1’essiccazione e ad avvolgere il defunto entro
un gran numero di stoffe sovrapposte, tra cui bende, sudari e tuniche, su cui, come nell’antichita,
erano riportate frasi benauguranti'’. Di pari passo furono accolte anche altre consuetudini funerarie
e, segnatamente, 1’uso di trattenere nelle abitazioni i cadaveri mummificati, in particolare quelli degli
uomini che si erano distinti per la loro santita: la comunita di eretici passata alla storia sotto il nome
di Meliziani sembra aver sviluppato tali pratiche in modo particolarmente intenso'®.

14 RiGGs 2005.

15 LawaL 2001.

16 GrRiMM 1974; WALKER 1991, 48-49; DUNAND & Z1VIE-COCHE 2003, 356-357.
17 BENAZETH 2000, 105-107 ¢ 108-143.

18 WORTLEY 2006.
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Fu proprio a guardarsi bene dai Meliziani, forse ancor piu che dagli Ariani, che Antonio il Grande
volle istruire gli eremiti suoi seguaci prima di dipartirsi da questo mondo, in un luogo nascosto dove
era sicuro che nessuno 1’avrebbe mai trovato. Come racconta la sua Vita attribuita ad Atanasio, lo
preoccupava molto la possibilita che il suo corpo venisse preso da qualcuno e rischiasse di non essere
mai inumato:

I confratelli lo volevano trattenere per forza, perché attendesse in quel luogo la consumazione
della propria vita; ma egli non acconsenti, per altri motivi che fece capire pur tacendo, e soprat-
tutto a causa di un’usanza degli Egiziani. Costoro infatti hanno la consuetudine di avvolgere
con ogni cura in tele di lino i corpi dei defunti e dei santi martiri, carissimi al Signore: non li
affidano alla terra, ma li dispongono su dei lettucci (in grabatis), e li tengono in casa presso di
sé. Cosi credevano di onorare coloro che dormono il sonno eterno e testimoniano la fede. Ma
Antonio aveva spesso pregato 1 vescovi di ordinare ai fedeli che questo non accadesse. Cercava
di dissuadere da tale consuetudine anche i laici, e rimproverava le donne affinché non lo faces-
sero, dicendo che questo non ¢ giusto né legittimo. «Ancora oggi sopravvivono i sepolcri dei
patriarchi e dei profeti. E anche il corpo del Signore fu posto in un sepolcro, e una grande pietra
fu posta sopra di esso, per nasconderlo, finché nel terzo giorno lo risuscito». Dicendo questo,
dimostrava che sono dei trasgressori della legge e dei peccatori coloro che non affidano alla ter-
ra i corpi dei defunti, quand’anche fossero santi. Che cosa esiste, infatti, di pit grande del corpo
santo del Signore? Molti, dopo averlo ascoltato, da quel momento affidavano alla terra i corpi
dei defunti, e ringraziavano il Signore per avere ricevuto un giusto insegnamento'”.

La preoccupazione vivissima di Antonio era verosimilmente motivata da considerazioni che non
erano soltanto di ordine pratico. Se da una parte sia lui che i suoi contemporanei comprendevano la
necessita di adeguarsi all’uso biblico, adottato anche per il corpo assieme umano e divino di Cristo,
di nascondere i morti all’interno delle tombe, dall’altra erano consapevoli che la fede nell’ Incarna-
zione del Figlio di Dio e la speranza nella resurrezione della carne comportavano un forte mutamento
semantico del concetto stesso di corpo. «Come risuscitano i morti? Con quale corpo verranno?», ave-
vano chiesto a san Paolo i Cristiani di Corinto (/Cor 15, 35), e 1’apostolo aveva risposto evocando
una trasformazione che avrebbe avuto luogo alla fine dei tempi, quando le spoglie mortali e caduche
si sarebbero rivestite di incorruttibilita e immortalita, assimilandosi al corpo glorioso di Cristo ¢
riguadagnando lo stato che fu di Adamo, il primo uomo creato a immagine e somiglianza di Dio.
Sulla scorta dell’indicazione paolina molti pensatori cristiani andarono affermando che quest’«uomo
spirituale» non sarebbe stato qualcosa di diverso da sé, non avrebbe perso la propria individualita,
bensi avrebbe acquistato una forma definitiva, completa e splendida nella sua piu assoluta integrita
e bellezza: riscattata dal peccato originale, la sua carne, sepolta nel ventre della terra alla maniera di
un seme che produce frutto, non avrebbe piu subito le mutazioni prodotte dalla condizione di essere
vivente, non avrebbe conosciuto vecchiaia né fanciullezza, sarebbe stato perfettamente proporziona-
to e sarebbe stata cancellata ogni traccia lasciata da malattie, ferite e mutilazioni®.

Ciononostante, le parole di Antonio sembrano indicare che una parte della comunita cristiana
facesse fatica a pensare che al momento della resurrezione fosse possibile che I’anima potesse ricon-
giungersi con un corpo disgregato e dissolto dai processi di decomposizione, e a maggior ragione se
quel corpo aveva saputo raggiungere gia in vita uno stato assimilabile a quello spirituale evocato da
Paolo. Per ottenere questo esistevano, nella percezione comune, due metodi privilegiati: da un lato

19 Vita di Antonio, 90 (BARTELINK 1974, 168-170).
20 Per una sintesi c¢fi. Bynum 1995.
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la cristomimesi ottenuta col martirio e dall’altro attraverso il severo esercizio dell’ascesi, quale era
andato sviluppandosi in modo particolare in Egitto ¢ in Siria e da 1i in molte regioni del mediterra-
neo a partire dal 111 secolo d.C. Per la loro estrema scelta di vita in luoghi aridi e deserti (trasfigurati
dalla loro presenza in anticipazioni terrene del Paradiso), I’enfasi sull’allontanamento dal mondo e
’austera autodisciplina fisica e morale, gli eremiti apparivano ai loro contemporanei come creature
quasi angeliche, spogliate della veste di morte imposta all’'umanita dal peccato originale, in grado di
competere per santitd con i martiri e i giusti celebrati dalle sacre scritture, facendosi «statue animate
e immagini» (otijiai Tveg Epyuyotl Kol gikoveg) della loro divina virtu?!. 11 loro corpo purificato
dalle mortificazioni e dall’annullamento della volonta individuale gia in vita riusciva in gran parte
ad emanciparsi dalle pulsioni e persino dalle piu naturali funzioni fisiologiche: quello di Giovanni di
Licopoli, ad esempio, si era reso a tal punto simile a quello degli esseri incorporei da non permettere
neanche la nascita dei peli sul mento??, mentre quello del vecchissimo Esichio di Asikha, in Siria,
mostrava ancora vivente le membra mummificate®.

Anche se I’aspetto fisico degli anacoreti poteva lasciare a desiderare —san Simeone il Vecchio, ad
esempio, fu descritto come «un uomo sudicio e lercio, con un pezzo di pelle di capra sulle spalle»**—non-
dimeno riusciva a suscitare grande stupore in quei fortunati a cui era concesso di contemplarli, giacché
il loro corpo non sembrava piu obbedire alle leggi della natura, come dimostrava il fatto che spesso si
mostrava circonfuso di una luce sovrannaturale®. Gli oggetti che con quel corpo entravano in contatto
erano immediatamente caricati di una benefica energia spirituale: una fiasca d’olio deposta in prossimita
della cella dell’eremita bastava per scacciare le entita maligne da un indemoniato, mentre vesti e cinture,
percepite come vere e proprie estensioni della pelle, potevano curare qualsiasi malattia®. Persino il letto
di morte di un asceta era in grado di veicolare la potenza taumaturgica che in lui risiedeva®’.

Siffatta santificazione faceva si che, dopo il trapasso, il corpo si rivelasse immune ai processi di-
sgregativi della decomposizione, come sostenevano molte delle storie che circolavano sul loro conto.
Viaggiando tra le grotte che costellavano gli wadi ai piedi del Monte Santo del Sinai non era raro im-
battersi in qualche ignoto monaco morto da chissa quanto tempo, ma preservato miracolosamente da
Dio in atteggiamento orante; riconoscibili per 1’abito eremitico, la tunica senza maniche nota come
kolovion, si mostravano spesso seduti, in posizione rigidamente frontale, e non era per niente facile
capire, sulle prime, se erano vivi o defunti*®, anche se un indizio eloquente era fornito dalla capacita
di emanare un delizioso e incomparabile profumo?®. Se si provava a toccarli, spesso scomparivano
nel nulla, per evitare che venissero ridotti in frammenti o trasformati in oggetti di culto, come invece
seppe fare la gente di Rhosos, in Cilicia: secondo la tradizione raccolta, tra vi e viI secolo, dall’infa-
ticabile Giovanni Mosco, un prodigio luminoso sulla cima di una vicina montagna aveva guidato gli
abitanti verso una spelonca in cui si erano imbattuti nella salma perfettamente conservata di un uomo
morto sette anni prima; immediatamente si erano resi conto che si trattava di un gran santo, giacché
I’avevano visto seduto all’interno, con indosso una tunica di pelliccia e un mantello di lana grezza e
con in mano una croce d’argento, simile a quella utilizzata come attributo dei martiri nelle immagini
contemporanee. Dopo esser stati abbondantemente appagati dalla contemplazione di quelle spoglie

21 Teodoreto di Cirro, Historia religiosa, prologo, 2, e V, 6. Vid. CANIVET & LEROY-MOLINGHEN 1971, I, 128 e 336-338. Sulla
concezione del corpo nel monachesimo primitivo cfr. soprattutto BRown 2010, 195-308.

22 Historia monachorum in Aegypto, 17 (FESTUGIERE 1961, 15).

23 Teodoreto di Cirro, Historia religiosa, XVIII, 1 (CANIVET & LEROY-MOLINGHEN 1971, 11, 54).

24 Teodoreto di Cirro, Historia religiosa, V1, 2 (CANIVET & LEROY-MOLINGHEN 1971, I, 348).

25 Cfr. ad esempio Historia monachorum in Aegypto, 1, 13, e 11, 1 (FESTUGIERE 1961, 13 e 35).

26 Historia monachorum in Aegypto, 111, 9, e IX, 15 (FESTUGIERE 1961, 1, 259-265 ¢ 435).

27 Palladio, Historia lausiaca, 37, 12. Vid. BARTELINK 1974, 190.

28 Cfi. i testi raccolti in: Tsamis 1988, 45, 49-51, 135, 157-159, 169.

29 Su questo tema cfi. HARVEY 2006; CASEAU 2007.
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«spirituali», avevano poi comunque ritenuto opportuno trasportarlo in paese e racchiuderlo all’inter-
no di una sontuosa tomba di marmo*.

La metafora del «corpo incorrotto» dei santi, anticipazione terrena del corpo di resurrezione riser-
vato ai giusti, era destinata ad esercitare un profondo impatto soprattutto sulla spiritualita occidentale
dei secoli successivi: I’assenza di decomposizione fu giudicata come un fondamentale indizio di
santita nelle numerose inventiones dei santi civici moltiplicatesi tra 1’X1 e il X111 secolo®! e si rivelo
piu tardi strumentale all’affermazione della santita del Pontefice romano®?; non fu tuttavia prima
del tardo Medioevo e ancor piu dell’eta della Controriforma che la Chiesa ammise e incoraggio la
pubblica esibizione presso gli altari dei corpi mummificati, sapientemente rivestiti di abiti consoni
al loro status e disposti alla bisogna in pose patetiche che esaltavano, sul modello delle pitture sacre
contemporanee, la loro eroica fisicita®*. Per converso nei primi secoli 1’enfasi sull’indissolubilita fisi-
ca sembra esser rimasta soprattutto un efficace topos letterario, a cui non corrispose alcuna autentica
«iconizzazione» del cadavere, paragonabile a quella che, nel contesto dell’espansione buddhista in
Cina e Giappone, porto alla trasformazione dei corpi stessi dei piu carismatici tra i maestri chan e
zen in vere e proprie immagini di culto: infatti a partire dal vi secolo questi uomini eccezionali, che
per mezzo dell’ascesi si erano resi simili all’Illuminato, iniziarono a essere mummificati, anziché
cremati, e dall’viil secolo in poi i loro corpi furono trattati artisticamente, attraverso la verniciatura
con lacca, e non piu occultati all’interno degli stupa, bensi esposti in appositi padiglioni funerari e
disposti in pose tali da mostrarsi seduti e raccolti in una profonda meditazione. Questo speciale modo
di onorare i santi buddhisti divenne presto imprescindibile e accadde che, laddove non fosse presente
la mummia, si potesse alternativamente ricorrere a effigi composte da terracotta impastata con le ce-
neri del defunto o a statue in cui venivano inseriti frammenti delle sue ossa. Il risultato fondamentale
di tale messinscena fu I’assimilazione profonda, a livello concettuale, tra corpi e oggetti figurativi: se
il corpo stesso poteva essere percepito come un’immagine, qualsiasi statua che, anche in assenza di
residui fisici, raffigurava un personaggio eminente si proponeva di per s¢ come un sostituto non meno
reale e concreto dell’originale; la simulazione realistica dei dettagli fisionomici, in tal senso, serviva
ad agevolare la percezione della sua realta fisica®.

Nel Cristianesimo dei primi secoli la consapevolezza dello scarto tra corpo e immagine rimase
comunque piu radicata, in virtu di una serie di considerazioni. Come dimostra I’esperienza narrata
da Giovanni Mosco, anche i cadaveri eccellenti finivano comunque per essere occultati nell’oscurita
della tomba: se potevano darsi casi come quello della mummia del monaco Stefano, che nel vi secolo
aveva svolto il ruolo di padre guardiano del monastero del Sinai e che ancor oggi svolge la stessa
funzione all’interno dell’ossario (ossia di un ambiente di limitata accessibilita)*®, normalmente, al di
fuori dell’Egitto, non si prendevano misure particolari per la conservazione delle spoglie e si permet-
teva la loro contemplazione solo nell’ambito, altamente ritualizzato e circoscritto, delle esequie. Alla
morte di Daniele Stilita, I’eremita che nella seconda meta del v secolo aveva praticato presso Co-
stantinopoli una delle piu caratteristiche forme di ascesi siriana (il ritiro sulla cima di una colonna),
il suo corpo fu fissato a una tavola e issato in posizione verticale, affinché la folla convenuta potesse
vederlo da ogni lato e invocarlo piu efficacemente come proprio intercessore®. Se i convenuti aves-

30 Giovanni Mosco, Prato spirituale, 87. Vid. MIGNE 1844-1866, LXXXVI, 2944-2945.

31 Cfr. OrseLLI 1985; GOLINELLI 1996. In generale sul concetto di corpo incorrotto e le sue metamorfosi c¢fi. BOUVIER 1983;
ANGENENDT 1991.

32 PARAVICINI BAGLIANI 1994; Rusconi 2010, 79-90.

33 LEGNER 1995, 289-315.

34 FAURE 1991, 148-178; NEDACHI 2009; LEE 2010, 252-255.

35 SKROBUCHA 1959, 45; GALEY & FORSYTH & WEITZMANN 1979, fig. 190.

36 Vita di Daniele Stilita, 99 (DELEHAYE 1923, 29).
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sero voluto proseguire nei giorni seguenti, dopo la tumulazione, con quel tipo di esperienza visiva,
non avrebbero potuto far altro che indirizzare gli sguardi verso un’immagine che apparisse altrettanto
capace di evocarne la presenza fisica. Tale si rivelo, agli occhi di molti, il ritratto pittorico destina-
to tradizionalmente alla commemorazione dei defunti, che, da un lato, sembrava carpire I’essenza
dell’individuo focalizzando 1’attenzione sul volto e, dall’altro, ne denunciava lo status di materia
santificata, eliminando ogni riferimento alla transitorieta della vita umana.
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El regne animal als peus de Crist.
Miracle i preséncia eucaristica en els retaules
del Corpus dels bisbats catalans”

Resum: L'article versa sobre un aspecte concret de la iconografia eucaristica medieval: les representaci-
ons dels miracles protagonitzats pels animals que veneren I’hostia consagrada. | ho fa prenent com a fil
conductor el grup d’imatges, reduit pero significatiu, que ha llegat la plastica gotica del Corpus Christi a les
diocesis medievals catalanes. Als tres exemples coneguts tradicionalment, se suma la identificacié d’un
quart en el frontal de Vallbona de les Monges (Lleida) i es defensa la preséncia d’un cinqué en un dels
relleus conservats d’un retaule escultoric desmembrat de Sant Mateu (Castell6).

Paraules clau: miracle, hostia consagrada, Corpus Christi, animals, art gotic, Catalunya.

Abstract: This article deals with a specific aspect of medieval eucharistic iconography: the representations
of miracles carried out by animals that worship the consecrated host. And it does so by taking as a common
thread the small but significant group of images bequeathed by the Gothic visual artistry of Corpus Christi in
the Catalan medieval dioceses. In addition to the three traditionally known examples, a fourth is identified
on the altar frontal of Vallbona de les Monges (Lleida) and a case is made for the presence of a fifth on one
of the preserved reliefs of a dismantled sculptured altarpiece from Sant Mateu (Castelld).

Keywords: miracle, consecrated host, Corpus Christi, animals, Gothic art, Catalonia.

* Aquest estudi s’ha dut a terme en el marc del projecte Movilidad y transferencia artistica en el Mediterraneo medieval (1187-
1388): artistas, modelos y objetos (MICINN: HAR2015-63883-P). L’article revisita un tema abordat en la meva tesi doctoral,
«Imatges per un culte emergent. Els retaules del Corpus Christi a la Catalunya dels segles X1v i Xv», dirigida per la Dra. Anna
Orriols i llegida a la Universitat Autonoma de Barcelona el 23 de marg de 2018.

ORRIOLS, A. & CERDA, J. & DURAN-PORTA, J. (eds.), Imago & mirabilia. Les formes del prodigi a la Mediterrania medieval / The ways of wonder
in the Medieval Mediterranean / Las formas del prodigio en el Mediterraneo medieval, Publicacions de la UAB, Bellaterra, 2020, 125-144.
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El miracle animalistic en I’art catala del Corpus Christi

Incardinat en la conquesta cristiana de Valéncia, el miracle dels Corporals de Daroca narra un pro-
digi d’hosties sagnants succeit a les tropes de Jaume I al Puig del Codol, a Llutxent (Valéncia). La
versi6 mes antiga coneguda del relat, continguda en 1’anomenada Carta de Xiva (1340), explica
com es produi el fet i com posteriorment, arran de les postures enfrontades a I’hora de resoldre la
propietat de la reliquia resultant, els corporals tacats de sang, es deixa que fos la providéncia qui
n’escollis el lloc més adequat. Per aix0, van posar-la sobre un mul que, després d’un llarg trajecte,
va acabar sucumbint a la ciutat aragonesa que dona nom al succés, a pesar d’haver-se produit en
terres valencianes.'

El de Daroca ¢és, sens dubte, un dels portents eucaristics més célebres entre els documentats a la
corona d’Arago a I’edat mitjana. Ara bé, quan s’amplia el focus, hom constata que es tracta d’un més
dins de I’espessa constel-lacié de miracles de I’hostia consagrada que emergiren al llarg i ample de
I’orbe cristia en els darrers segles medievals.? Durant aquest periode, en efecte, aquesta mena de re-
lats va experimentar una fortuna creixent, essent vivament promocionats per la jerarquia eclesiastica
en tant que una eina eficag per a 1’assumpcio i la divulgacio dels seus postulats.

Els miracles eucaristics van abragar una amplia diversitat argumental, tot i respondre generalment
a unes linies narratives més o menys ben establertes i, per tant, definibles. D’aqui que, a I’hora de
sistematitzar el fenomen, la critica hagi assajat diverses formules de classificacid tematica en grups
1 subgrups.® Ara bé, sigui quin sigui I’assumpte tractat i més enlla d’eventuals significats comple-
mentaris, d’aquest tipus d’histories se n’acostumen a desprendre unes premisses fixes. D’una banda,
en tant que miracles, totes elles tenen la capacitat d’evidenciar la poténcia de Déu, en el cas que ens
ocupa a través de 1’hostia consagrada. A I’época, aquesta €s concebuda com una reliquia cristologica
i, per tant, com un ens poderds i capag d’obrar prodigis. D’altra banda, els miracles de 1’hostia pre-
senten la particularitat de fer explicit un punt central de la teologia cristiana, a saber, la preséncia real
de Crist en les espécies consagrades. La qiiestio no és menor, atés que aquest particular és a la base de
I’efervesceéncia que experimenta el culte eucaristic a finals de I’edat mitjana. D’ell en deriven nota-
bles transformacions en el terreny litirgic i devocional, fins arribar al punt culminant en la institucid
de la solemnitat del Corpus Christi per a tota la cristiandat (1264).*

Pero, retornant al relat de Daroca, hi ha encara una altra qiiestié que interessa no passar per alt.
Em refereixo a la funcié que desenvolupa I’animal, el mul, a I’hora d’escatir el lloc de desti de la
reliquia sagramental. La béstia en qiiestio és I’encarregada de portar a terme el judici de Déu, segons
un topos recurrent i de llarga tradicio a 1’época, que 1’assimila al del brau en I’ereccid del santuari de
Sant Miquel al mont Gargano o a tants altres animals que ostenten un rol determinant en els relats
de certes marededeus trobades, per posar només un parell d’exemples. Amb relacio a aquest darrer
extrem, poques imatges son tan evocadores com la del retaule del santuari maria de la Bovera (Gui-
mera, Urgell), conservat al Museu Episcopal de Vic (MEV 848, 885-887) (fig. 1).

1 Sobre el miracle dels Corporals de Daroca, vegeu CHABAS 1905; CANELLAS 1989; VENTURA 1989; ALADREN 1991 0 CORRAL 1995.
1 les aproximacions més recents de PASTOR 2002; MaRAs 2006; Royo Garcia 2010, 247-252 o CONSTANTE 2018, 169 i s.

2 Per al miracle eucaristic medieval, vegeu CORBLET 1985, vol. I, p. 447-515 (Livre XI); BROWE 1929; BROWE 1938; DUMOUTET
1942, 117-126; RUBIN 1991, 108-129; SNOECK 1995, 309 i s.; ALLEGRI 2004 o TixIER 2014, 40 i s. També LADAME & DuUVIN
1992 o Cruz 1987. Pel que fa a repertoris hispanics, vegeu TRAVAL 1911 o CARMELO 2008. Quant als miracles de la preciosa
sang, vegeu els estudis recents de Bynum 2007 o FREEDMAN 2011, 186-196. Des d’un punt de vista artistic, vegeu també
FRrICKE 2013.

3 Per exemple, vegeu BROWE 1938 o, més recentment, RUBIN 1991, 118 i s.

4 La bibliografia referent al Corpus Christi i a la devocio eucaristica medieval és realment extensa. Entre els tltims treballs de
sintesi, vegeu RUBIN 1991; WALTERS & CORRIGAN & RICKETS 2006; LEVY & MACY & VAN AUSDALL 2012 0 ANDREANI &
PARAVICINI BAGLIANI 2015. Pel que fa als territoris de la corona d’Arago, vegeu FAvA 2017 i CONSTANTE 2018.
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Fig. 1. Invenci6 de la Marededéu de la Bovera. Retaule de la Mare de Déu del santuari de la Bovera. Museu Episcopal de
Vic, inv. 885 (© Museu Episcopal de Vic, fotograf: Joan M. Diaz).

Logicament, el paper dels animals en els miracles eucaristics és divers i concorda amb el caracter
absolutament poliédric que adopten en I’imaginari medieval i que, en determinats casos, fossilitza en
les arts plastiques.® Tanmateix, existeix una linia argumental que a 1’época va gaudir d’una difusié
generalitzada i que pot ser enquadrada en un marc ampli de prodigis determinats pels elements de la
natura, com aquells en els quals I’hostia surt indemne d’un aiguat o d’un incendi.® M’estic referint
a aquells miracles protagonitzats per animals diversos que, malgrat la seva condicio d’éssers irra-
cionals, son capagos de recon¢ixer la preséncia divina en la sagrada forma consagrada i d’actuar en
conseqiiéncia, generalment retent-li culte de multiples maneres. L’ exemplum 352 de I’Scala Coeli de
Jean Gobi Junior, que esta basat en un dels relats eucaristics de Cesari d’Heisterbach, recull un cas
que es pot prendre com a paradigmatic, tant per la trama com perqué posa en solfa diverses especies
animals: la forma consagrada del viatic cau al camp durant el seu trasllat i, en conseqiiéncia, un grup
d’animals diversos (oves et boves, asini et equi, segons el text) es disposen en rotllana al seu voltant
i li regalen una genuflexio.’

El reconeixent i la reveréncia dels animals a la divinitat és un motiu d’arrels fondes, amb fona-
ments en les sagrades escriptures, i a I’edat mitjana gaudeix d’una considerable fortuna literaria, pa-
lesa en els textos hagiografics i les compilacions d’exempla. Tal i com s’ha posat en relleu, 1’animal

5 Entre I’extensa bibliografia de I’animal i la seva imatge a I’edat mitjana vegeu, per exemple, SALISBURY 1994; MARTY-DUFAUT
2005 o, recentment, SABATE & PEDROL 2018. També, a nivell general, DELORT 1984, esp. 58. Pel que fa a la imatge artistica
vegeu, entre altres, KLINGENDER 1971, esp. 262 i s; Monde 1985; BENTON 1992; GATHERCOLE 1995; BARIDON & GUEDRON
2004, 73 i s; TESNIERE 2005; BARRAL 2009; HECK & CORDONNIER 2011; 0 PASTOUREAU 2011. Vegeu també el text breu de Cip
1948, centrat en I’art hispa.

6 RUBIN 1991, 122-125.

7 Per a la narracio, vegeu PoLO DE BEAULIEU 1991, 316-317, niim. 352.
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sovint hi compareix amb comportaments propis dels humans, instrumentalitzat com a arma al servei
d’un discurs didactic i moral.® Pel que fa a la seva significacio, el fet clarament sens dubte advoca en
favor de la veracitat de la preséncia real de Crist en el pa consagrat: aquest postulat ¢s fins i tot reco-
negut pels éssers irracionals que, paradoxalment, li reten culte de manera conscient.” Com es veura,
prodigis com els descrits en ocasions s’acompanyen de significats complementaris. Aixi succeeix,
per exemple, en les narracions que contraposen ’accié de 1’animal, encertada, a I’obcecacié d’un
huma incrédul o sacrileg, sovint un heretge o un jueu. El torcebrag sempre es resol a favor de I’animal
i els contrincants, desarmats, solen optar per convertir-se al cristianisme. En aquests casos, per tant, a
la vegada que és proclama la preséncia real de Crist en 1’eucaristia, se’n combaten explicitament les
posicions contraries que 1’acompanyen des d’un bon comengament.

En un altre ordre de coses i com era de preveure, la divulgacio dels miracles de I’hostia consa-
grada protagonitzats per animals no va quedar limitada al terreny de I’expressio oral o escrita, sind
que, com succeeix en tants altres casos, va experimentar una translacio a les arts figuratives. Durant
la baixa edat mitjana, una plataforma privilegiada per a la difusié d’aquests relats —i, en definitiva,
per al miracle eucaristic en general— van ser els contextos emergents, mobles o immobles, dedicats
al Corpus Christi. Tanmateix, com es veura, hom els detecta en obres diverses i d’advocacions va-
riades. La qliestié queda perfectament evidenciada a partir de les significatives restes del mobiliari
d’altar del Corpus Christi que s’han conservat en el marc dels bisbat catalans de la baixa edat mitjana.
Les figuracions dels miracles eucaristics dels animals reverents, en efecte, perviuen majoritariament
integrades dins dels programes eucaristics plasmats en aquestes obres. I, per bé que no son gaires,
dels casos preservats es pot inferir que la seva inclusio en aquesta mena de conjunts degué ser un fet
normalitzat i més o menys habitual.

Aixi, s’han conservat dues representacions d’aquesta indole en el singular joc de retaule i frontal
de Vallbona de les Monges, el conjunt d’advocacid eucaristica més reculat entre els conservats dels
antics regnes hispanics, compost per més d’una vintena de temes i amb un pes especific del miracle
sagramental. Procedent de la petita capella del Corpus Christi del monestir femeni de Vallbona de
les Monges (Urgell, Lleida), probablement fou comissionat durant el segon quart del segle X1v per
Berenguera d’Anglesola i de Pinos, que hi funda un benefici abans de ser nombrada abadessa (1348-
1377).10

Dues imatges més son incloses en el programa figuratiu de I’imponent retaule maria del monestir
de Sixena (Osca), a I’¢época pertinent a la diocesi de Lleida, que es conserva al Museu Nacional d’ Art
de Catalunya (MNAC 15916-CJT). Concretament, ambdues formen part de la magnifica predel-la
del moble, significativament dedicada a 1’eucaristia i articulada per quatre compartiments entorn
d’un Sant Sopar central. Tot i la diversitat de propostes d’autoria que aplega el conjunt, sembla que
en D’actualitat hi ha consens a assignar-ne 1’execucio al taller barceloni dels germans Serra, liderat
pels germans Jaume i Pere Serra, cap a la década de 1370."

Finalment, en resta probablement una darrera mostra en un relleu de pedra fragmentari servat a la
sagristia de I’església arxiprestal de Sant Mateu (Baix Maestrat, Castell6), en I’actual territori de la
mitra de Tortosa. Es tracta d’un dels compartiments d’un retaule desmembrat de dedicacid eucaris-
tica, del qual es coneixen altres parts disperses. De paternitat ignota, el conjunt ha estat assignat a la

8 LE GOFF 1984, 676. Sobre la qiiestio vegeu, per exemple, SALISBURY 1994, 103 i s.; o BERLIOZ & POLO DE BEAULIEU 1999.
En general, quant a la humanitzacié de I’animal, LOETSCHER 1994. De I’animal en la literatura francesa medieval, vegeu ZINK
1985; en la catalana, MARTIN 1996.

9 Principalment, RUBIN 1991, 122 i s.

10 La bibliografia d’aquest conjunt és amplia. Vegeu-ne els escrits recents continguts a ALcOy 2017, 56-59; 1 FAvA 2017, passim,
esp. 1,433 is..
11 FavA 2017, passim, esp. I, 2, 455-472, que remet a ’extensa bibliografia anterior del conjunt.
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producci6 escultorica del denominat Mestre de Sant Mateu o, en qualsevol cas, a un dels tallers en
actiu a la zona a la segona meitat del segle x1v.!2

La genuflexio de I’equi davant I’hostia consagrada

Entre els nombrosos miracles eucaristics
figurats en les taules de Vallbona de les
Monges, que ¢s I’exemple més ric entre els
quals ha llegat 1’edat mitjana peninsular,
hi ha el de I’equi que fa una genuflexio a
I’eucaristia —a voltes denominat com a ase,
a voltes com a mula—, en el compartiment
extrem esquerre del registre inferior del
retaule (fig. 2)."* En ’episodi només hi in-
tervenen dos personatges, un de sant vestit
amb habit i nimbat, que sosté la sagrada
forma; 1 un de laic, abillat amb una tini-
ca vermellosa amb caputxa, que fueteja la
bestia, la qual malgrat tot es manté postra-
da enfront del Santissim.

El motiu de I’animal que fa una genu-
flexié a I’hostia consagrada en reconei-
xement de la preséncia divina apareix en
multiples relats medievals, sovint amb va-
riacions que no només afecten I’accio en la
qual aquesta té lloc, les seves coordenades
i els seus protagonistes, sind que fins i tot
freqlientment impliquen una fluctuacié de
I’espécie que hi pren part. A vegades pot
ser una porcada la que s’agenolla davant
una hostia abandonada al camp, després
d’haver estat robada; en altres, és una ma-
nada de llops la que es postra al seu pas
durant el trasllat del viatic, etcétera.'* Com
succeeix en la imatge de Vallbona de les
Monges, sovint ’actitud pietosa de 1’ani-

Fig. 2. Miracle de I'’equi reverent. Retaule del Corpus Christi del
monestir de Vallbona de les Monges. Barcelona,
Museu Nacional d’Art de Catalunya, ndm. inv. 9920.
(© Museu Nacional d’Art de Catalunya, Barcelona, 2019).

12 Darrerament, vegeu BESERAN 2012 i FAVA 2017, passim, esp. v. 2, 502 i s.

13 L’escena ja apareix descrita com el miracle de 1’adoracio de I’eucaristia per un ase a FONT & BAGUE & PETIT 1952, 121, nam.
cat. 22. En la mateixa linia: RODRIGUEZ BARRAL 2006, 287 i RODRIGUEZ BARRAL 2009, 180 i s. En canvi, I’episodi és referit
com la prostraciéo d’una mula a TRENS 1952, 218; EspaNoL 1994, 109; MELERO 2002-2003, 27-28; MELERO 2005, 177; FAVA

2009, 61; etcetera.

14 Un manuscrit cistercenc d’inicis del segle x11 conservat a la Bibliothéque nationale de France (Paris, lat. 15912), per exemple,
inclou una historia on un sacerdot, mentre portava la comuni6 a un malalt a la vila veina, va veure set llops que li barraven
el cami. Gracies a 1’hostia consagrada, tanmateix, no només va sortir il-1és de I’amenaga, sin6 que els llops es van prostrar
davant de I’eucaristia. BERLIOZ & PoLO DE BEAULIEU 2012, 512, nim. 718. Sobre el motiu literari, vegeu TuBACH 1981, 207,
nams. 2641 12654; 210, nim. 2668; 211, niim. 2687. Tubach també recull un exemplum on uns ases carregats amb sacs de gra
s’aparten davant d’un sacerdot que transporta el cos de Crist (36, nim. 402). També GOLDBERG 1998, 178, V35.1.1.
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mal contrasta amb la d’un personatge increédul en la preséncia real, en aquest cas un heretge, el qual,
consegiientment, manté una actitud irreverent enfront de I’espécie eucaristica: aqui propina fuetades
a I’animal perqué s’aixequi."

Dins del marc narratiu definit, les histories protagonitzades per un equi que reverencia 1’hostia
consagrada van gaudir d’una divulgacié remarcable a I’¢poca, al marge de quin fos el patrd seguit.
Des d’un punt de vista semantic, el relat ha estat emparentat amb histories com 1’adoracié de I’Infant
Jesus per part de I’ase de la Nativitat o la somera de Balaam, les dues amb una amplia repercussio
tant en les fonts escrites com en I’art medievals.'® Altrament, cal fer notar que, tot i que en determi-
nades versions la identitat de I’huma que sol coprotagonitzar ’episodi juntament amb 1’animal no
acostuma a estar definida, des del s. x111 el miracle va ser assimilat per la literatura hagiografica, que
el va divulgar com un episodi de la vida de sant Antoni de Padua (1195-1231)."

Tenint en compte aquest fet, no estranya que el sant de I’escena del retaule de Vallbona de les
Monges hagués estat identificat amb sant Antoni de Padua en diversos estudis.'® Tanmateix, com
ha puntualitzat Paulino Rodriguez, el responsable d’un dels principals estudis precedents sobre la
matéria, aquest no vesteix 1’habit francisca, de manera que la identificacié amb el sant portugues
no sembla pertinent. El que porta és clarament, en efecte, una tinica blanca i una capa negra (a més
d’una tela que li creua el pit), i per tant ha de pertanyer forgosament a ’orde dels dominicans. Es
més, existeix un testimoni pictoric que, per analogia, porta a identificar el personatge de Vallbona de
les Monges amb sant Doménec de Guzman. Es tracta de la taula tres-centista de Tamarit de Llitera
(Osca), dedicada al fundador de I’orde dels predicadors, que es conserva al Museu Nacional d’Art de
Catalunya (MNAC 15825) (fig. 3). En ella hi figura una versio del relat, molt propera a la de Vallbona
de les Monges, que inequivocament enfronta sant Doménec amb un heretge, tal i com ho expliciten
la dedicacio de I’obra i les inscripcions que acompanyen els elements que componen 1’escena.'’

15 L’Speculum Laicorum explica una trobada a les rodalies de Padua entre un clergue i un noble que viatja a cavall en companyia
d’un palafrener, tot posant émfasi entre ’actitud de la béstia i la del mosso davant del sagrament: el primer hi reconeix Crist
i s’agenolla en senyal de reveréncia mentre que el segon, contrariat, intenta fer aixecar 1’animal perqué no hi adverteix la
presencia divina (WELTER 1914, 52, nim. 264). Pel que fa a I’antagonisme dels jueus i I’eucaristia, un exemplum del Ci nous
dit narra com D’infidel llenga una hostia consagrada a un gos perqué se la mengi i, per contra, aquest s’ajeu en reveréncia. Es
més, quan en un segon intent profanador el jueu intenta llengar I’hostia al foc, I’animal acaba impedint novament la malifeta.
BLANGEZ 1979, v. 1, 147, ntim. 144. L’Scala Coeli, finalment, conté un prodigi que pot servir per il-lustrar el valor proselitista
del miracle eucaristic: a la diocesi d’Angers es produeix una trobada entre un sacerdot que transportava la darrera comuni6 i
un jueu a cavall, en la qual ’actitud impassible d’aquest darrer contrasta amb la de 1’équid que fa una genuflexio. Davant del
fet, el jueu, que inutilment havia intentat fer aixecar ’animal, es penedeix dels seus actes i acaba rebent el baptisme (WELTER
1914, 52, ntim. 264).

16 RODRIGUEZ BARRAL 2006, 287, n. 32. A I’edat mitjana, I’historia de 1’ase de la Nativitat va ser inclosa en obres tan divulgades
com la Llegenda Auria de Tacoppo da Varazze o I’ Alphabetum Narrationum d’Arnald de Lieja, totes dues traduides al catala.
Sobre la primera, vegeu MANEIKIS & NEUGAARD 1977, 11, 73-74: «O con lo bou e ’ase maravelosament lo Seyor coneguessen,
de ginolés quant lo veseren I’adoraren». Quant a la segona,vegeu YSERN 2004, 133, ntim. 486: «lo die que Jesucrist nasqué,
lo bou e I’aze conegueren a Jesucrist e, mes en lo pesebre, agenollarense e adoraren-lo». Sobre la genuflexio del bou i I’ase
en la Nativitat, vegeu REAU 1957, 228-229. En relacio amb aquestes qiiestions i sobre la iconografia de 1’ase i la mula en els
manuscrits medievals, vegeu també HECK & CORDONNIER 2011, 154 is.

17 GASPAROTTO 1968, 80-81; RODRIGUEZ BARRAL 2006, 287 i RODRIGUEZ BARRAL 2009, 180. Sense citar fonts textuals, el miracle
de sant Antoni de Padua i I’heretge tolosa és explicat a TRENS 1952, 208-209. Una variant de la narracio és recollida, per exem-
ple, en el manuscrit miscel-lani BNM 8744 de la Biblioteca Nacional de Espaiia, copiat després del 5 de febrer de 1456 per
I’escriva reial Pero Fernandez de Fuentpudia. Sota el titol «El mulo adora la hostia», forma part dels miracles de sant Antoni de
Padua continguts entre els folis 372v i 388v. El miracle es produeix quan el sant afronta una ordalia contra un grup d’heretges
de la regi6 de Tolosa de Llenguadoc, en la qual ’animal famolenc prefereix reverenciar el sagrament abans que menjar i, per
aixo, els heretges acaben convertint-se al cristianisme. L’estudi i edici6 de la col-leccié de miracles d’aquest manuscrit es du a
terme a LACARRA 2002, 13-15, niim. 20. En general, sobre la relacio dels sants i els animals a I’edat mitjana, vegeu ALEXANDER
2008.

18 Cfr. EspaNoOL 1994, 109 i 153; MELERO 2002-2003, 27-28 o MELERO 2005, 177, fig. 61.

19 RODRIGUEZ BARRAL 2006, 287 i RODRIGUEZ BARRAL 2009, 180. La vinculacio iconografica d’ambdues obres és advertida ja a
EspaNoL 1994, 109, n. 274. Sobre el retaule de Tamarit de Llitera, vegeu: YARZA 2007 i MALE 2008.

130



EL REGNE ANIMAL ALS PEUS DE CRIST. MIRACLE | PRESENCIA EUCARISTICA EN ELS RETAULES DEL CORPUS DELS BISBATS CATALANS

Les taules de Tamarit de Llitera i de Vallbo-
na de les Monges, dos exemplars relativament
propers tant cronologicament com geografica,
constitueixen els dos unics testimonis coneguts
de la narraci6 assimilada per ’hagiografia de
sant Domeénec. Atesa la desconeixenca de cap
altra representacio plastica ni de cap font textual
d’aquesta variant del miracle, la critica raona-
blement les ha vinculat a una tradici6 local des-
coneguda. En tot cas i com s’ha dit, la transpo-
sici6 de la llegenda al sant adquireix tot el sentit
arran de la seva lluita contra I’heretgia albigesa
a Tolosa de Llenguadoc, a inicis del segle x111.%°

Fins fa poc, la imatge del retaule de Vallbona
de les Monges constituia 1’tnica figuraci6 del
miracle de 1’equi reverent reconeguda en I’art
hispa del cos de Crist. Amb tota probabilitat,
perd, n’ha perviscut parcialment una altra en
un relleu escultoric provinent d’un conjunt des-
membrat, també dedicat a I’eucaristia. Es tracta
del fragment de la col-leccié museografica par-
roquial de Sant Mateu (Baix Maestrat) que, tot i
que ja havia estat identificat laconicament amb
el miracle de ’equi, darrerament ha estat inter-

Fig. 3. Miracle de I'equi reverent. Taula de sant Doménec
de Tamarit de Llitera. Barcelona, Museu Nacional d’Art
de Catalunya, ndm. inv. 15825. (© Museu Nacional d’Art
de Catalunya, Barcelona, 2019).

Fig. 4. Miracle de I'equi reverent. Retaule eucaristic de Sant Mateu. Col-leccié Museografica Parroquial de Sant Mateu.
(foto: César Fava).

20 Fonamentalment, vegeu RODRIGUEZ BARRAL 2006, 287-288.
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pretat com a part d’un retaule desmembrat de sant Miquel i ha estat identificat hipotéticament amb la
historia de Balaam i la somera (fig. 4).2!

La iconografia de I’escultura podria correspondre, certament, als dos episodis referits: unicament
s’hi reconeix un quadriipede amb les potes davanteres flexionades, davant de la part inferior del cos
de dos personatges amb tunica talar. Ara bé, si es té en compte que s’han conservat diversos relleus
amb similituds formals evidents i amb una inequivoca tematica sagramental dispersos en diferents
llocs de la localitat, com ara el que presenta la conversio de 1’hostia amb 1’Infant Jesus, sembla ade-
quat recuperar la identificacio de 1’episodi amb el miracle de 1’equi reverent i a desestimar la seva
interpretacio com la somera aclofada del relat del llibre dels Nombres. La historia de Balaam, a més,
sol ser aliena als programes iconografics de I’arcangel Miquel.

Logicament, les manifestacions artistiques de dedicacié eucaristica van constituir una plataforma
preferent i generalitzada per a la difusio del miracle de 1’equi. Aixi es pot constatar, per exemple, a
partir de I’escena continguda en la taula d’escultura aplicada que, procedent del desaparegut convent
del Corpus Domini de Venécia, es conserva al Museo Correr de la ciutat (inv. Cl. XIX n. 0002). La
imatge, ara protagonitzada clarament per sant Antoni de Padua, tradueix visualment una versi6 del
relat que, en sintonia amb el mencionat manuscrit copiat per Pero Ferndndez de Fuentpudia, mostra
clarament com 1’animal prefereix mostrar la seva reverencia al cos de Crist abans que menjar.> Com
en I’escena de Vallbona de les Monges i els que es comentaran en les linies que segueixen, d’altra
banda, el relleu venecia, que guarda simetria amb un miracle eucaristic de sant Pere Martir, posa
novament de manifest la imbricacid entre el culte eucaristic i els ordes mendicants.

La transposici6 del miracle de 1’equi reverent a 1’hagiografia de sant Antoni de Padua va con-
tribuir, per descomptat, a una major divulgacié del motiu iconografic, que és present en obres tan
celebres com el baix relleu de bronze de I’altar major de la basilica del sant a Padua, contractat per
Donatello el 1447.% Pel que fa a les arts del color, hom pot al-ludir a testimonis com el compartiment
de predel-la d’un retaule dispers de santa Anna (Toledo, Ohio, Toledo Museum of Art, inv. 1959.22),
assignat al taller de Gerard David;?* o a manuscrits tan rellevants com el Breviari d’Elionor de Por-
tugal (Nova York, The Morgan Library & Museum, MS M. 52, fol. 411v) o les Grans Hores d’Anna
de Bretanya (Paris, BnF, Lat. 9474, f. 187v), entre altres.”> Una bellissima i oportuna il-lustracio de
les Hores Da Costa (c. 1515) fusiona dos episodis animalistics de la vida de sant Antoni de Padua en
dos planols diferents (Nova York, The Morgan Library & Museum, MS M. 399, f. 308v). A primer
terme s’hi representa la predicacid als peixos, que guarda clara correspondéncia amb la predicacio
als ocells de sant Francesc d’Assis i que mostra els animals dins 1’aigua, aplegats sota un crucifix
sostingut pel sant, alhora rodejat per diversos ocells. A la llunyania, evidenciant el paral-lelisme amb
el fet narrat, hi ha el miracle de la reveréncia de I’equi (fig. 5).%

21 Elrelleu ja és identificat com el miracle de la burra que s’agenolla a FUMANAL & MONTOLIO 2003, 242. La interpretacio hipo-
tética de la historia de Balaam es proposa a ZARAGOZA 2015, 86, fig. p. 87.

22 Quant a I’escena, vegeu ScHULTZ 2011, 238-239, fig. 231. Cfr. KAPLAN 2005, 150 i s.

23 Vegeu, per exemple, GASPAROTTO 1968 i els treballs classics de WHITE 1969a i WHITE 1969b. Quant a la representacio del
miracle de sant Antoni de Padua i la mula, vegeu REaU 1958, 115 i s. I, sobre la seva preséncia en I’art italia, vegeu KAFTAL
1952, 79-80; KAFTAL 1978, 107-108 i KAFTAL 1985, 89-90. També, sobre alguns exemples friulesos d’¢época moderna i con-
temporania, vegeu BERGAMINI & Go1 2005, 64-66.

24 AINswORTH 1998, 167 i fig. 159.

25 Sobre aquestes obres, respectivament, vegeu WIECK 2014, 69, num. 54; i Evans 2010, 137. Altres manuscrits dels volts de 1500
i posteriors que inclouen la imatge son les Hores d’Enric viii (Nova York, The Morgan Library & Museum, H. 8, f. 185v), el
Llibre de pregaries de Claudia de Franga (Nova York, The Morgan Library & Museum, M. 1166, f. 41v), un dels dos fulls solts
del Mestre de Claudia de Franga conservats a 1’Ecole nationale de beaux-arts (Paris, M. 94) o el Breviari Grimani (Venécia,
Biblioteca Nazionale Marciana, ms. Lat. I 99). Vegeu-ne I’entrada corresponent de I’Index of Medieval Art de Princeton.

26 Quant al codex, vegeu KREN 2003.
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Fig. 5. Predicacio de sant Antoni de Padua als peixos i miracle de la mula. Hores Da Costa. Nova York, The Morgan Library
& Museum, MS M. 399, f. 308v. © The Morgan Library & Museum, New York.

En I’actualitat, el miracle de I’equi assignat al sant portugués tamb¢ apareix figurat en un altre
retaule de la corona d’Arago6 que no té una dedicacio eucaristica estricta. Aquest, en efecte, és con-
tingut a la polsera de la dreta de I’espectador del retaule de santa Anna de Fonts (Osca), el qual, datat
vers la darrera década del segle xv i assignat al Mestre de Viella, es conserva en 1’actual església
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Fig. 7. Estat de I'escena de la figura
anterior segons una fotografia de
1917. Retaule de santa Anna de

Fonts. Església parroquial de Fonts

Fig. 6. Miracle de sant Antoni de Padua i la mula. (Osca). (© 2019 Institut Amatller d’Art
Retaule de santa Anna de Fonts. Església parroquial Hispanic - im. 05562040; foto Mas:
de Fonts (Osca). (foto: Alberto Velasco). C-18994/1917).

parroquial de la vila (fig. 6).2” Hom hi percep com un grup de personatges disposats al voltant de
sant Antoni, que té les mans juntes com si pregués, celebren amb els bragos algats la genuflexio de
I’animal davant d’una hostia gegant. A primer terme, hi ha disposada un cistella i una mena de copa
gran. Cal tenir present, aixd no obstant, que aquesta escena ¢s fruit d’una importantissima refeccio
moderna, tal com per exemple posa de manifest una fotografia de I’Arxiu Mas (C-18994), datada
I’any 1917 (fig. 7). De fet, amb les dades que se’n disposa i sense un estudi técnic, ni tan sols es pot
assegurar que la mateixa escena hi hagués estat representada originariament.

27 Quant a aquesta imatge i la seva relacio amb el tema representat a Vallbona de les Monges, vegeu VELAsco 2003, 90, fig. 8.
També VELASCO 2006, 156-161, cat. num. 12.
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Les abelles basteixen un santuari de
cera per al Santissim

En el compartiment de I’extrem esquerre
de la predel-la eucaristica de I’al-ludit re-
taule maria de Sixena es desenvolupa una
altra historia que presenta nexes evidents
amb les imatges tractades fins aqui. El mi-
racle en qiiestio té lloc en un paisatge bu-
colic on, enmig d’unes arnes, apareix un
santuari de cera que allotja un altar i una
sagrada forma miraculosa a sobre. Les
abelles sobrevolen la seva creacié mentre
un camperol mostra el seu astorament tot
duent-se les mans al cap. A primer terme,
un grup de religiosos que han acudit fins
al lloc en processo, tal i com denoten la
creu processional, els bordons o les llu-
minaries, rauen agenollats davant del pro-
digi i un dels sacerdots manté oberta una

pixide quadrangular en vistes a guardar-hi Fig. 8. Miracle de les abelles. Retaule de la Mare de Déu i
la reliquia. Com en tants altres casos, els I’eucaristia del monestir de Sixena. Barcelona, Museu Nacional

5 d’Art de Catalunya, ndm. inv. 15916-CJT. (© Museu Nacional
elements que conformen I’escena, doncs, d'Art de Catalunya, Barcelona, 2019).
conjuguen el fet miraculds propiament dit,
aixi com el seu posterior reconeixement
per part de I’autoritat eclesiastica (fig. 8).

Com I’equi reverent, les abelles compten amb una preséncia destacada en el marc dels prodigis
baixmedievals del sant sagrament i en protagonitzen una gamma amplia de variants. Novament,
perd, el denominador comu de la majoria d’aquests relats rau en el reconeixement de la preseéncia real
de Crist en I’hostia consagrada. Ara son aquests insectes els que, com a conseqiiéncia, la revereixen
de diverses maneres, a voltes construint-li un altar ceri com a la imatge de Sixena. Com ha estat as-
senyalat, a vegades el desencadenant del prodigi és un descuit, tal i com succeeix amb la historia del
sacerdot que perd I’hostia en el prat; un robatori, de resultes del qual uns lladres deixen el cos de Crist
abandonat en un rusc; o un sacrilegi qualsevol, com exemplifica el cas del combregant esceéptic en la
preséncia real que abandona la sagrada forma en el forat del tronc d’un arbre.?® Altres vegades, les
abelles, en lloc de bastir una construccié de cera, actuen com a testimonis privilegiats de la conversio
de I’hostia en I’Infant Crist o d’una aparicié de la Mare de Déu amb el Nen, entre altres.”

28 RODRIGUEZ BARRAL 2006, 303 i RODRIGUEZ BARRAL 2009, 198. La historia del sacerdot que perd I’hostia al camp apareix
recollida, per exemple, en el Ci nous dit: BLANGEZ 1979, 1, 146-147, num. 143. La mateixa font relata una llegenda similar on
I’eucaristia havia estat dipositada en un rusc per uns lladres: BLANGEZ 1979, 1, 142-143, num. 134. El robatori que acaba amb
I’abandonament del preuat boti en un rusc és inclos, per exemple, en el llibre segon del Bonum universale de apibus de Tomas
de Cantimpré. Vegeu POLO DE BEAULIEU 1999, 148-152, esp. 152. Finalment, sobre el miracle que es desencadena quan un
sacrileg diposita la sagrada forma en el tronc d’un arbre, vegeu TUBACH 1981, 209, nim. 2662. En general, sobre el miracle de
les abelles, vegeu també SCHEFER 2007, 171-184.

29 Sobre la conversio de 1’hostia en un nounat, vegeu BERLIOZ & POLO DE BEAULIEU 2012, 563-564, nim. 908. L’adaptacio de
la historia al culte maria a través de 1’aparicio de la Mare de Déu amb el Nen es constata en les Cantigas d’ Alfons X el Savi
(ntim. 128 1 208): MoNTOYA 2007; RODRIGUEZ BARRAL 2006, 303-304 i RODRIGUEZ BARRAL 2009, 198-199, n. 195.
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Els elements compositius de 1’escena de la
predel-la de Sixena son prou explicits per tal
d’associar-la amb un relat que, amb certes va-
riants, apareix contingut en obres com el Dia-
logus Miraculorum de Cesari d’Heisterbach o
I’Alphabetum Narrationum d’Arnau de Lieja.
Una dona moguda pel desig d’incrementar la
producci6 de mel va decidir fer un Us sacrileg
de I’hostia consagrada i col-locar-la entre les
seves abelles. Tanmateix, el seu objectiu es va
frustrar atés que els insectes, en reconcixer la
preseéncia divina en 1’eucaristia, van construir-1i
un altar. En descobrir el portent, la mala cris-
tiana va anar a confessar la seva falta i tant el
sacerdot com tot el poble van acudir al lloc del
miracle.*

Fins fa uns anys, la de la predel-la de Sixe-
na havia estat considerada com I’inica imatge
medieval del miracle eucaristic de les abelles
conservada en I’ambit hispa. Aixo no obstant,
en l’art catala en roman una altra figuracio,
igualment inclosa en un programa iconografic
del cos de Crist pero més antiga, que havia pas-
sat absolutament desapercebuda. Em refereixo
a I’escena emplacada en el tercer compartiment
del registre superior del frontal de Vallbona de
les Monges, adjacent a la Mare de Déu de la
casa central (fig. 9).*! En pro d’aquesta identi-
ficacid no es pot passar per alt el fet que tota
I’escena és sobrevolada per un eixam nombros
d’insectes, dificilment identificables abans de la

Fig. 9. Miracle de les abelles. Frontal del Corpus Christi
del monestir de Vallbona de les Monges. Barcelona,
Museu Nacional d’Art de Catalunya, nim. inv. 9919).

(© Museu Nacional d’Art de Catalunya, Barcelona, 2019).

restauracio de la taula duta a terme entre els anys 2009 i 2010 per Gloria Flinch i Victoria Homedes
al taller del Museu Nacional d’Art de Catalunya. Tampoc, que a la part esquerra de I’altar hi ha un
element quadrangular que, tenint en compte la preséncia de les abelles, pot ser identificat amb la

representacio d’un rusc.

La composici6 del miracle de les abelles albergada en aquest frontal és tan sintética que resulta
impossible relacionar-la amb una versié determinada del relat. A banda dels insectes i del rusc, en
efecte, unicament hi apareix un altar cobert amb un teixit que sustenta un ostensori flanquejat per dos
candelers, el qual deu reflectir la construccid bastida per les abelles concebuda pel pintor. Completa

30 La vinculacio del tema representat a Sixena amb la historia confegida per Cesari d’Heisterbach s’assenyala ja a TRENS 1952,
216, fig. 153. D’altra banda, per les mateixes dates s’indica també la seva relacio amb I’exemplum 614 de la versi6 catalana
de I’Alphabetum Narrationum a GRIERA 1952, 72. En la mateixa linia, i afegint altres fonts textuals que recullen versions
estretament similars del miracle, com ara 1’Alphabetum Narrationum d’Arnau de Lieja, 1’Speculum Laicorum o el Tractatus
de diversis materiius praedicabilibus d’Etienne de Bourbon, vegeu també RODRIGUEZ BARRAL 2006, 303-304 i RODRIGUEZ
BARRAL 2009, 198-199. Atesos els elements compositius de la imatge, no considero oportuna la relacio de la imatge amb la
historia de I’hostia abandonada al camp per un jueu. Cfr. Cip 1948,

31 Vaig apuntar la qiiestio a FAvA 2009, 61. Per a les identificacions anteriors de 1’episodi, vegeu FAvA 2017, 359.
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la imatge una massa de nuvols arrissats amb dos angels ceroferaris de tiniques afuades que sobrevo-
len el cos de Crist. La seva inclusio, alhora que incideix en la dimensié sobrenatural del fet represen-
tat, reforca la veritat de la preséncia real de Crist en I’espécie eucaristica del pa. L’episodi descrit, a
més, destil-la un cert valor documental en tant que evoca un aspecte fonamental del culte eucaristic
medieval, a saber, la comuni6 ocular derivada de 1’ostensio de 1’hostia consagrada (manducatio per
visum). A partir de la imatge venen a la ment, en efecte, les exposicions continuades de 1’eucaristia
que a la baixa edat mitjana es documenten arreu. Fins i tot, I’observacio atenta de la tela que vesteix
’ara d’altar porta a descobrir la inscripcio en vermell PANGE LINGUA GLO[RIOSI], que correspon
als primers mots del famos himne eucaristic atribuit a sant Tomas d’Aquino, usual en les cerimonies
eucaristiques del periode.*

Les dues imatges del miracle de les abelles comentades, la de Vallbona de les Monges i la de Si-
xena, porten a inferir, per si soles, el coneixement del relat en 1’ambit catala, aixi com un cert exit de
I’episodi en 1’univers iconografic del cos de Crist. Aquest fet guarda sintonia, d’altra banda, amb la
fortuna dilatada en el temps que es constata a partir de 1’existéncia d’altres vestigis plastics ultrapire-
nencs. Ho exemplifiquen les dues miniatures que il-lustren sengles versions del miracle incloses en
un dels volums ricament miniats del Ci nous dit del Musée Condé de Chantilly (ms. 26, f. 94 i 97),
editat en frances cap a 1340.3%. També en serveix d’exemple la figuracié tardana, ja d’inicis del segle
XVI, que comparteix protagonisme amb el famos miracle de Billettes, que la tradicio situa a Paris
I’any 1290, en un dels tapissos de la serie del
Corpus Christi de 1’abadia de Ronceray, avui al
Chateau de Langeais (Centre-Val de Loire).**

Finalment, com s’ha vist amb relaci6 al pro-
digi de I’equi reverent, la divulgacié del miracle
eucaristic de les abelles no va quedar constreta
unicament a la imatgeria del cos de Crist. En
donen prova les respectives il-lustracions de les
referides cantigues 128 i 208 del codex de El
Escorial (MS T. I. 1) i de Floréncia (Biblioteca
Nazionale Centrale, B. R. 20), que vinculen el
miracle amb el mén devocional maria.*

Els peixos salven el cos de Crist
de les aigiies

Al costat del miracle de les abelles, el retaule
de Sixena presenta encara una darrera historia
analoga a les comentades, certament atractiva,
que s’estructura en dues seqiiéncies successives

Fig. 10. Miracle dels peixos. Retaule de la Mare de Déu

, i 'eucaristia del monestir de Sixena. Barcelona, Museu
(fig. 10). D’una banda, un pescador des de dalt Nacional d’Art de Catalunya, nim. inv. 15916-CJT.

d’una barca es desfa d’una hostia consagrada, (® Museu Nacional d’Art de Catalunya, Barcelona, 2019).

32 Fava 2009, 61.

33 Alrespecte, vegeu HECK 2011, cap. 134, 117, fig. 147 i cap. 143, 118, fig. 153. Al voltant de la representacio de les abelles en
la miniatura medieval, vegeu HECK & CORDONNIER 2011, 136-139.

34 Crida I’atenci6 sobre el tapis, en relaciéo amb la imatge de Vallbona de les Monges, RODRIGUEZ BARRAL 2006, 304; RODRIGUEZ
BARRAL 2009, 199. Sobre I’escena teixida, vegeu TERVARENT 1933, 88-89, fig. 8 i SCHEFER 2007, 171 i s. i X-XII.

35 RODRIGUEZ BARRAL 2006, 304; RODRIGUEZ BARRAL 2009, 199.
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que un peix recull amb la boca. D’altra banda, a la riba, la sagrada forma ¢és dipositada per un altre
peix —possiblement el mateix que 1’anterior— dins de la custodia que subjecta un sacerdot, que com-
pareix acomboiat per un grup de clergues agenollats.

Es clar, doncs, que ’escena reprodueix un dels diversos miracles articulats al voltant del motiu de
I’hostia salvada per un peix, del qual en perviuen multiples fonts literaries d’¢poca medieval. Malgrat
logiques variacions, aquestes acostumen a convergir en el desenllag feli¢ de la recuperacio del cos de
Crist gracies a la intervencio dels animals. A vegades, com recull el Ci nous dit, I’ultratge és comes
per un personatge que, després de combregar en pecat, dona [’hdstia de menjar a un peix. En altres,
com en I’Scala Coeli de Jean Gobi junior, és un pescador que, aconsellat per un jueu, la llenca al mar
per incrementar la pesca.’® L's sacrileg que es fa de la sagrada forma, en aquest i en casos com el
comentat respecte del miracle de les abelles, és deutor de la creenca en certes propietats magiques
que a I’época s’atribuien al cos de Crist.

Amb aquest telo de fons, la critica ha oscil-lat entre diverses propostes d’identificacié de la imatge
de Sixena. Al meu entendre, pero, es fa dificil anar més enlla d’interpretar-la genéricament com el
prodigi del llangament sacrileg de 1’hostia al mar i el seu salvament per part d’un peix, defensada
ja per autors com Manuel Trens a mitjans del segle passat. Al seu parer, el personatge de la barca
s’hauria desfet de la sagrada forma, pero per mediacié de I’animal aquesta hauria estat duta fins a la
riba, on un sacerdot 1’hauria recollit per traslladar-la a I’església amb tota solemnitat.’” A tot estirar,
I’escena es podria emparentar amb la narraci6 del pescador que utilitza 1’hostia sacrilegament per
obtenir una pesca abundant, tenint en compte que el personatge que llenca I’hostia al mar t€ una
xarxa parada.

No comparteixo la identificacié de la imatge amb el denominat miracle dels peixets d’Alboraia,
que la tradici6 creu que va succeir I’any 1348 entre les localitats valencianes d’ Alboraia i Almassera.
Cal tenir present, en aquest sentit, que els elements pintats a Sixena no s’adiuen amb la linia argu-
mental d’aquest relat, que es desencadena en el context d’una processo de viatic. En ell, el capella
perd el cos de Crist a causa d’una torrentada i, a la fi, aquest €s rescatat gracies a la intervencio dels
peixos. No hi ha rastre, doncs, del personatge que llenga I’hostia al mar, el qual, per contra, consti-
tueix un motiu troncal dins de la imatge del retaule. Al marge d’aquest fet, ja de per si conclusiu, ni
tan sols per ara es pot afirmar, fins on jo sé, que el culte entorn al miracle d’Alboraia tingui un origen
medieval, atés que les fonts conegudes que al-ludeixen al prodigi son modernes.*®

Tampoc em sembla un fet evident que I’antagonista de 1’escena sigui un jueu, com ja va sug-
gerir mossen Gudiol a inicis del segle passat i com recentment s ha justificat a partir de la fesomia
presumiblement diferenciada del pescador, adduint el seu nas i la suposada deformacioé general del
seu rostre.* Ara bé, els trets del personatge de la barca no difereixen significativament dels d’altres
rostres representats en la mateixa predel-la i, en tot cas, el seu nas no és tan explicitament prominent
i aguilenc com el d’altres jueus figurats en el retaule de Sixena, com ara el Judes del Sant Sopar o
els rabins de I’escena de Jesus entre els doctors del cos principal del conjunt. Es més: si bé es podria
objectar que alguns jueus d’aquest bancal no presenten una caracteritzacid excessivament especial,
en aquests casos son la capa llarga i la caputxa les que denoten la condicid del personatge.

36 Sobre la imatge i la seva relacio literaria, vegeu RODRIGUEZ BARRAL 2006, 304-305 i RODRIGUEZ BARRAL 2009, 199-200. Quant
al relat i les seves versions, vegeu TUBACH 1981, 167, nim. 2072 i PaoL1 2015, 62. En concret, sobre les versions del Ci nous
dit i I’Scala Coeli, vegeu respectivament BLANGEZ 1979, I, 144, nim. 138 i PoLo DE BEAULIEU 1991, 317-318, niim. 354.

37 TrENs 1952, 215-216, fig. 154. En la mateixa linia, BLAYA 1995, 527, n. 17; RODRIGUEZ BARRAL 2006, 304-305 i RODRIGUEZ
BARRAL 2009, 199-200.

38 Aquesta identificacio és defensa a PosT 1935, 558, n. 2; SARALEGUI 1942, 138 o ALEJOS 1977, v. 1, 181. En relacié amb aquest
miracle, vegeu principalment RoiG 2001 i RoiG 2002.

39 Vegeu GupIioL 1 CUNILL [1924], 346-347; i, similarment, CID 1948, 9: MANOTE ef al. 1998, 84, cat. num. 11; i Ruiz 2005, 286.
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Fig. 11. Sequéncia del miracle dels peixos. Retaule Fig. 12. Sequéncia del miracle dels peixos. Retaule
major d’Almassera. Parador desconegut. (© 2019 Institut major d’Almassera. Parador desconegut. (© 2019 Institut
Amatller d’Art Hispanic - im. 05562041; foto Mas: Amatller d’Art Hispanic - im. 05562039; foto Mas:
C-74860/1934). C-74859/1934).

La imatge de la predel-la de Sixena no ¢és I’tnic testimoni medieval del miracle de I’hostia resca-
tada pels peixos conservat a la corona d’Aragé identificat per la critica. Post en publica dues taules
quatrecentistes al museu diocesa de Valéncia (nim. inv. 131-132), avui en parador desconegut, iden-
tificades com les uniques parts pervivents del retaule major de I’antiga església d’Almassera (fig.
11-12). Segons s’ha dit, en elles s’hi representarien els peixos retornant 1’hostia de les aigiies i la
col-locacid solemne de la forma miraculosa a I’església. De fet, igual que en el cas de Sixena, alguns
historiadors han identificat el tema representat amb el miracle local dels peixets d’Alboraia, per bé
que, almenys que jo sapiga, la qiiestio no ha estat estudiada amb profunditat.*® Cal tenir en compte,
tanmateix, que en la fotografia antiga de la primera taula (fig. 11) sembla que s’hi distingeixen uns
personatges sobre una barca compatibles amb el llangament sacrileg representat en el mencionat
retaule aragongs.

Altres testimonis informen de les variacions del relat i de la seva fortuna en el context de ’art
eucaristic de la baixa edat mitjana. Aixi, el mencionat manuscrit del Ci nous dit del Musée Condé de

40 PosT 1935, 558-560; Cfr. SARALEGUI 1942, 136 i s. Dec i agraeixo la constatacié de la localitzacio ignota de les taules a Elvira
Mocholi, de la Universitat de Valéncia. Cfi. FAvA 2017, 363.
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Chantilly (ms. 26, fol. 95v) inclou una miniatura del prodigi sense que explicitament hi aparegui el
rescat. Unicament es veu com un pecador combrega sacrilegament davant d’un altar i, a continuacio,
com aquest col-loca I’hostia a la boca d’un peix.*! D’altra banda, una de les figuracions més famo-
ses del tema apareix en el programa iconografic de les pintures murals de la capella dels corporals
d’Orvieto, dirigides per Ugolino di prete Ilario a inicis de la segona meitat del s. X1v. A la paret es-
querra de I’altar, en tres seqiiéncies successives acompanyades per sengles inscripcions, s’hi relata la
historia del pescador que, volent escatir la veracitat de la preséncia real, va donar 1’hostia a un peix.
Tanmateix, després de tres anys, aclaparat pel remordiment, va tornar amb un sacerdot al riu, on el
peix encara viu va retornar I’hostia.*?

Els miracles eucaristics de I’equi, les abelles o els peixos analitzats en les planes precedents con-
tribueixen, sens dubte, a posar de manifest la riquesa que presenta el fet miraculds a I’edat mitjana
i, particularment, dona mostra de I’amplia varietat i la difusié generalitzada dels prodigis de 1’hostia
consagrada en els darrers segles medievals. En els territoris de les mitres catalanes, el resso de por-
tents llunyans va conviure amb la creenga en determinats miracles locals, com per exemple el Santis-
sim Misteri de Sant Joan de les Abadesses o el Sant Dubte d’Ivorra, si bé no tinc constancia que cap
obeeixi la linia argumental tractada.*

Dr’altra banda, a partir dels testimonis pintats i esculpits de la demarcacio es constata una clara
dependéncia respecte de relats forans i amb ressons universals. Els retaules i el frontal analitzats,
que massa sovint passen desapercebuts en els estudis sobre la matéria realitzats fora de les nostres
fronteres, igualment porten a inferir com aquestes histories degueren constituir una part més o menys
habitual dintre dels programes iconografics dedicats al Corpus Christi que desclouen a la baixa edat
mitjana.

41 Heck 2011, cap. 138, 118, fig. 150. Per al motiu dels peixos en la miniatura medieval, vegeu HECK & CORDONNIER 2011, 496-
501.

42 Sobre aquestes seqiiencies, vegeu HARDING 2004, 63 i 65, fig. p. 66; RiGaux 2009, 236-237, fig. 236 i PaoL1 2015, 62. Quant
als murals remeto a FRATINI 2015, que en conté la bibliografia anterior. La connexi6é amb la pintura de la predel-la de Sixena
s’assenyala a RODRIGUEZ BARRAL 2006, 305 i a RODRIGUEZ BARRAL 2009, 188.

43 Quant al miracle eucaristic a Catalunya a I’edat mitjana, vegeu FAvA 2017, 105 i s., que conté les referéncies anteriors en la
materia.
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¢ Biografia o hagiobiografia? El De Vita Gregorii
Thaumaturgi de Gregorio de Nisa®

Resumen: La Vida de Gregorio Taumaturgo, del obispo capadocio Gregorio de Nisa, constituye el prototipo
de un nuevo género literario cristiano, la hagiobiografia. Perfilando a un santo como hagios, el objetivo del
encomiasta es presentar el elogiado a los fieles como modelo de virtud, realzado por el relato de sus thau-
mata (prodigios). La biografia novelada de la vida y los milagros de Gregorio de Neocaesarea (conocido por
la tradicion posterior como Gregorio el Taumaturgo) pone de manifiesto la evidente deuda de la oratoria
cristiana respecto a los recursos retéricos de la Segunda Sofistica. Gregorio se convierte, por lo tanto, en
un modelo de santo taumaturgico, un arquetipo de hagios literario durante las épocas bizantina y medieval.

Palabras clave: Biografia, hagiografia, hagiobiografia, Gregorio Taumaturgo, Gregorio de Nisa, historiografia.

Abstract: The Life of Gregory the Wonder-worker, by the Cappadocian bishop Gregory of Nyssa, represents
the prototype of a new Christian literary genre: the hagiobiography. By depicting a saint as hagios, the goal
of the panegyrist is to present the object of praise to the faithful as a model of virtue, aggrandised by the
story of his thaumata (wonders). The fictionalised biography of the life and miracles of Gregory of Neocae-
sarea (known by later tradition as Gregory Thaumaturgus), highlights the obvious debt of Christian oratory to
the rhetorical resources of the Second Sophistic. Gregory becomes, therefore, a model of a wonder-working
saint, an archetype of literary hagios during the Byzantine and medieval eras.

Keywords: biography, hagiography, hagiobiography, Gregory the Wonder-Worker, Gregory of Nyssa, historiog-
raphy.

* El presente articulo se encuadra dentro del proyecto «Contextos historicos de aplicacion de las penas de reclusion en el Me-
diterraneo Oriental (siglos v-vi): casuistica y legislacion [Ministerio de Economia y Competitividad, HAR2014-52744-P]» y
en el marco del contrato de investigacion «Juan de la Cierva [Ministerio de Ciencia, Innovacion y Universidades, FICI-2016-
30844]» y la estancia de investigacion en la Universidad de Sheffield mediante la accion complementaria «José Castillejo
[Ministerio de Educacion, Cultura y Deporte, CAS18/00255]». Las traducciones griegas y latinas presentes en el texto han sido
llevadas a cabo por el autor.

ORRIOLS, A. & CERDA, J. & DURAN-PORTA, J. (eds.), Imago & mirabilia. Les formes del prodigi a la Mediterrania medieval / The ways of wonder
in the Medieval Mediterranean / Las formas del prodigio en el Mediterraneo medieval, Publicacions de la UAB, Bellaterra, 2020, 145-151.
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Introduccion: las biografias de Gregorio Taumaturgo

De todas las menciones biograficas acerca de Gregorio el Taumaturgo, predicador capadocio del
siglo 111, la de Gregorio de Nisa —cuyo género literario y verosimilitud historica han sido a menudo
puestos en entredicho—, es la mas extensa.! Queda patente, desde un principio, la trazabilidad dentro
de la obra de canones propios de la biografia clasica, cuyos juicios parciales y tendenciosos sobre el
personaje descrito, filtrados con una finalidad moralista, conducian al lector a enclaustrar al persona-
je dentro de una vision subjetiva —construida especificamente por el bidgrafo—, y a moldearlo ideolo-
gicamente a su antojo.? No obstante, a diferencia de su modelo anterior, la biografia cristiana carece
de un factor basilar con respecto a su arquetipo: el descuido de los parametros historicos esenciales,
por una parte, y, por la otra, el predominio del amplio patrimonio oral que, junto con la tradicidén pos-
terior sobre la hagiografia y los milagros del santo todopoderoso, constituye su nicleo expositivo.?

Resulta oportuno a efectos de nuestro estudio, a guisa de premisa, hacer un breve paréntesis
introductorio sobre tradicion oral y hagiografia. Sendos elementos se presentan como claramente
indisolubles para la reconstruccion de la biografia del de Neocesarea, dado que la tradicidon oral
anhelaba constantemente —a través del recuerdo de los prodigios o la exaltacion de la virtud— alabar
la vida del santo. Por otra parte, debido a su marca temporal de instantaneidad y actualidad, la tradi-
cion oral deseaba materializar de inmediato la realidad de los eventos acontecidos en comparacion
con las ficticias anécdotas del pasado. Asimismo, la hagiografia procuraba constantemente recurrir a
milagros y portentos para asi justificar historica y socialmente la santidad de este ultimo. Por tanto,
dados estos presupuestos, el nacimiento de la transmision historica a través de la tradicion oral per-
mitié que la informacion hagiografica se difundiera con facilidad entre los hablantes y que, a su vez,
fuera memorizada mas rapidamente entre los oyentes. Basilio era perfectamente consciente de ello:
«todavia sigue en pie y viva la admiracion hacia Gregorio el Grande entre los lugareos, y su recuer-
do, que sigue fresco y siempre verde, se encuentra arraigado entre nosotros y nunca se desvanecera
en el tiempo».* Gregorio de Nisa lo era también: «si la exposicion de las narraciones sobre su vida
ha sido puramente descriptiva y presentada de una manera sencilla, descuidando mi discurso adrede
las exageraciones de los hechos sugeridas habitualmente por la exquisitez retorica, que ella sea tam-
bién un testimonio no pequefio para los que juzgan correctamente las cosas, de que yo no magnifico
cuando cuento sus milagros, sino que considero que la memoria es suficiente para alcanzar un elogio
perfecto. Lo mismo se puede decir de una belleza natural que destaca en una cara sin el elemento
adicional del arte cosmético».’

Como bien subraya el capadocio y también las investigaciones historicas actuales sobre el pro-
ceso de difusion oral del patrimonio histdrico, la manipulacion retdrica a la que pudo estar sujeto
cualquier tipo de traspaso de informacién a través de este medio era decisiva, por el hecho de que
la finalidad de la obra hagiografica radicaba en crear un modelo de santidad reforzado por las tra-
diciones orales recogidas hasta el momento de la redaccion de la biografia, y presentarlas como si
fueran reales e historicamente fidedignas.® A este proposito, el hagidografo declara en su introduc-

1 GREG. Nvss., De vita Gregorii Thaumat(urgi), ed. G. Heil, GNO 10/1: Gregorii Nysseni sermones, 11, Leiden-New York-
Kebenhavn-Koln, 1990, 1-57.

2 HAGG 2012, 380-390; SONNABEND 2002, 4-12.

3 GIANNARELLI 1988, 171-176; DE NicoLA 1995, 283-287.

4 Bas. CaEes., Ep., 207, 187.

5 GREG. NYsS., Thaumat., 26, 25.

6 VAN Dam 1982, 281. El estudioso subraya que el de Nisa se basa principalmente en el patrimonio oral, puesto que las obras
manuscritas del Taumaturgo no circularon hasta bien entrado el siglo 1v, como demuestran los testimonios de la historiografia
posterior, concretamente Jeronimo, Rufino, Socrates y Sozomeno.
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cion a la Vita: «la finalidad de esta oracion reside en el ensefiar a los oyentes de hoy, a través de
la recopilacién y el recuerdo de sus hazaifias, el mismo tipo de hombre, tal y como fue visto por
sus contemporaneos».” La intencidon de hacer encajar una figura del pasado dentro de la actualidad
manipulandola bajo el perfil ideologico no representaba, por tanto, un problema exclusivo de la
hagiografia cristiana. En sus Vidas Paralelas, por ejemplo, Plutarco intentaba otorgar, a los ojos de
los dominadores romanos, un valor afiadido a los estrategas griegos, buscando entre ambas partes
afinidades conceptuales tras hacerlos encajar en una precisa dimension temporal. Gregorio de Nisa,
siguiendo el modelo clésico, intentaba elevar la imagen del santo de Neocesarea y asi, superadas
las barreras historicas e ideologicas, situar al elogiado en un lugar atemporal, donde la figura del
Taumaturgo se convirtiera estructuralistamente en un vehiculo mitico de construccion de la naciente
ideologia religiosa. El obispo de Nisa era sobremanera consciente, pues, de la completa ahistorici-
dad tanto de la vida como del personaje del Taumaturgo, mas intentaba dar un giro propagandistico
a su papel historico-social, adaptandolo, conceptualmente, a la vision ideoldgica y a la mentalidad
propias del siglo 1v.

Biografia y hagiobiografia: las fuentes de Gregorio de Nisa

En este planteamiento, donde el personaje es trasladado desde una perspectiva real a una dimension
idealizada, podriamos identificar el género literario cristiano de hagiobiografia, aplicado a la narra-
cion de vidas de santos ejemplares. Este nuevo patron podria ser definido, en términos generales,
como un relato insertado dentro de un marco histérico de tipo narrativo, «una narracion presentada
por un narrador personal que integra un lector ficticio y se refiere a un mundo de experiencias perso-
nales y cotidianas».®

El hagiobiografo/panegirista, pues, basdndose en su sustrato retorico clésico, forjado en los canones de
la segunda sofistica, relataba hechos milagrosos hiperbolizados acontecidos a una tercera persona, hechos
recogidos en una o mas tradiciones orales (relatos o narraciones transmitidos oralmente por antepasados) o
escritas y que, mediante las mas sofisticadas técnicas retoricas, confeccionaba en un texto narrativo, ensal-
zado por acontecimientos fantasticos, pero en el que también incluia similitudes y paralelismos con sucesos
reales, toponimos y personajes historicos, todo magnifica y realmente representado, como si de una pelicula
se tratara, mediante el artificio retorico de la ekphrasis.’ Gregorio de Nisa tuvo presentes estos canones, a sa-
biendas de que el elemento fantastico habria prevalecido sobre el historico y que las hipérboles propias de la
hagiobiografia cristiana habrian quedado al descubierto al compararlas con las menciones historicas antiguas
y los estudios filologicos actuales. De hecho, no pueden ser obviadas en la FViza las referencias a autores de
corte mas propiamente histdrico que mencionan al Taumaturgo, entre los que cabria mencionar a Eusebio de
Cesarea —quien, en su Historia Ecclesiastica, dedica al santo unas pocas lineas, menos de un parrafo'’—y a

7 GREG. NYsS., Thaumat., 3, 16 - 4, 2.
8 Goi 1998, 372.
9 Sobre la ekfrasis, véase WEBB 2009, 1-86; GOLDHILL 1994, 197-223; Ip., 2007, 16-19.

10 EvsEeB. CAEs., Hist. eccl., V1, 30. El historiador habla de la llegada a Cesarea de Teodoro, conocido mas adelante como el obis-
po Gregorio (dv énionpog pokiota Eyvopey O@e6dmpov), y de su hermano, Atenodoro. Ambos sentian una terrible atraccion por
los estudios de los clasicos griegos y romanos, mientras que Origenes les inculco, al contrario, el amor hacia la filosofia. Ellos
estuvieron con ¢l cinco afios mas, y progresaron tanto en el estudio de la teologia que llegaron a ser muy dignos de recibir el
cargo de obispos de las didcesis del Ponto. El 1éxico bizantino Suda, siglos mas tarde, retomara la informacion proporcionada
por el Cesarense (Sud., 452: «Gregorio, llamado también Teodoro, el Taumaturgo, obispo de Neocesarea, ciudad el Ponto, jo-
ven se marcho de Capadocia, junto con su hermano Atenodoro, por amor a las letras griegas y latinas, y se fue a Beritum, y de
alli a Cesarea de Palestina. Origenes poco a poco los condujo hacia la religion cristiana y los hizo sus seguidores. Después de
haberlos formado a lo largo de cinco afos, fueron enviados a su patria, y Gregorio escribi6 un discurso panegirico, en el cual
daba las gracias a Origenes, y después de haber convocado a gente de todos los lados, entre la cual también estaba presente el
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Socrates'!, Sozomeno'? y Rufino®.

Asimismo, a la hora de extraer detalles ttiles para la reconstruccion de la biografia del Taumatur-
g0, un problema metodolédgico dificulta la tarea del historiador: el Elogio de Origenes, escrito por el
mismo Gregorio Taumaturgo,'* proporciona mucha informacion acerca de su vida, sobre todo en el
parrafo quinto,'" a pesar de que la critica filologica contemporanea lo considere, junto con la gran ma-
yoria de sus textos, espurio.'® Dada esta condicion, sin embargo, se constata que, a la hora de redactar
su obra, Gregorio de Nisa conocia, al igual que Basilio, la existencia de esta obra autobiogréfica y,
junto con ella, también los escritos de Eusebio y de Jeronimo, quien, en un modesto parrafo, confir-
maba la autenticidad del Elogio a Origenes y de la Paradfrasis del Eclesiastés."”

El resultado de la Vita, pues, es una sintesis brillante entre el recurso a fuentes histdricas o similes
(la obra de Eusebio y la autobiografia del Taumaturgo, siempre y cuando se considere esta ultima
como auténtica) y a la tradicion oral, cuya suma se fue modelando progresivamente para forjar un
personaje icono de dos siglos de antigiiedad, apto para su comunidad cristiana de finales del siglo 1v,
y, sobre todo, un vector propagandistico de la ortodoxia nicena y de la virtud ascética. El estudioso

mismo Origenes, lo recito, tal cual ha llegado hasta nosotros. Escribio también una Metafrasis del Eclesiastés, muy breve pero

admirable, y muchas otras epistolas de todo tipo. Muri6 durante el reinado de Aureliano, famoso por los muchos milagros que

habia realizado cuando era ya obispo»).

SOCRAT., Hist. eccl., 1V, 27, 1-7. El historiador traza una escueta biografia del Taumaturgo, definiéndole «Pontico» (6 ITovtikog

I'pnyodprog) y «discipulo de Origenes» (pofntmg yap ‘Qpryévoug €yéveto): «[...] oriundo de Neocesarea en el Ponto, fue uno de

los primeros en ser alumno de Origenes. La fama sobre Gregorio fue enorme, tanto en Atenas como en Beritum y en toda la

diocesis del Ponto, es decir, en toda la ecimene. Después de haber terminado su formacion juvenil en Atenas, estudié derecho
en Beritum, y después de haberse enterado de que Origenes estaba en Cesarea interpretando las Sagradas Escrituras, acudié
rapidamente alli. Habiéndose imbuido de su renombrada ciencia teoldgica, y afirmando que disfrutaba mucho con ella, se alejo
completamente del estudio de la jurisprudencia romana y, después de haber aprendido, gracias a €l, la verdadera filosofia, vol-

vid con estos conocimientos a la tierra natal, que ya lo reclamaba. Alli, siendo de aquella poblacion, realiz6 muchos prodigios,

curando enfermos, echando demonios a través de sus ordenes, atrayendo a los paganos mediante sus palabras, pero sobre todo

por medio de los hechos».

12 Sozowm., Hist. eccl., 11, 27. La referencia de Sozomeno, al contrario, es mas lapidaria: «Por otro lado, sobre esto me gustaria
contar, ya que me he enterado de que este prodigio ha sido realizado por el portentoso Gregorio, el que estaba a cargo, un
tiempo, de la iglesia de Neocesarea: y no dudo absolutamente de ello». El milagro del que habla Sozémeno es uno de los que
Gregorio de Nisa no incluye en su Vida.

13 Rufino, en la continuacion de la Historia Ecclesiastica, afirma: «efectivamente, el texto menciona las historias del santo Gre-
gorio (verum quoniam beatii Gregorii historiae textus adtulit mentionem), gestas que yo considero muy certeras de un tan gran
hombre (dignissimum puto tanti viri gesta) que todavia se celebran mediante un discurso comun bajo el eje oriental como el
occidental (quae sub orientali et septentrionis axe cunctorum sermone celebrantur); por eso no quiero yo omitirla, para que
quede constancia para la posteridad (ad memoriam posteritatis)». Mas adelante, Rufino habla, como Gregorio hara en su bio-
grafia, de algunos de los hechos milagros operados por el Taumaturgo, entre los que el historiador destaca el milagro del lago,
la lucha contra el maligno y sus exorcismos, y, por Gltimo, la vision de la Trinidad, hecho este tltimo narrado con todo lujo de
detalles por el Niseno.

14 GREGOR. TAVMAT., In Origen., | - IX.

15 GREGOR. TAVMAT., In Origen., V, 48-72. Su nombre originario era Teodoro y naci6 en el Ponto. Sus padres, paganos, encum-
brados, pudieron procurarle una buena formacion en Berito, junto a su hermano Atenodoro. Después de encontrar a Origenes,
en Cesarea de Palestina, frecuento su escuela durante ocho afios, alli se convirti6 al cristianismo, volvié al Ponto y empez6 la
evangelizacion de su region natal.

16 Sobre este argumento las criticas se encuentran divididas: MATEO-SECcO 1984, 197 defiende su autenticidad apoyandose en
CROUZEL 1979, 287-319. Nautin, al contrario, no atribuye el Elogio de Origenes al Taumaturgo (NAUTIN 1977, 183-197). En
nuestra opinion, esta obra puede considerarse auténtica, puesto que las referencias sobre el Taumaturgo, al igual que las pre-
sentes en la biografia del Niseno, son pura ficcion destinada a la edificacion moral (MITCHELL 1999, 99-100).

17 HIERON., De vir. ill., 65: «Teodoro, que después se llamo Gregorio, obispo de Neocesarea del Ponto, todavia adolescente, por
amor a las letras griegas y latinas, se traslado desde Capadocia a Berito y desde alli a Cesarea de Palestina, llevando consigo
a su hermano Atenodoro. Habiendo visto Origenes las extraordinarias dotes de ellos, los exhorto al estudio de la filosofia e,
introduciendo en ella poco a poco la fe del Cristo, los hizo también sus seguidores; y, asi, adoctrinados por ¢l durante cinco
afios, son enviados junto a su madre. Uno de ellos, Teodoro, al partir escribio para Origenes un Panegirico de la Eucaristia y,
convocada una gran concurrencia, lo recit6 estando también presente el mismo Origenes, panegirico que ha llegado hasta hoy.
Escribi6 asimismo una Metaphrasis del Eclesiastés, ciertamente breve pero muy util, y circulan por todas partes otras Cartas
de ¢él, pero sobre todo sus prodigios y milagros, que realizé siendo ya obispo con mucha gloria para la Iglesia».
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Van Dam, de hecho, enfatiza en que el proceso creativo de la hagiobiografia de Gregorio sobre el
Taumaturgo y su €poca se presenta mas bien como un ejercicio sobre la metodologia de escribir la
historia, relacionada con las fuentes orales y hagiograficas.'® De hecho, una clave para interpretar
comprensivamente (de manera inclusiva) la vida del santo todopoderoso es la estructuralista, cen-
trando su teoria en la relacion entre tradicion oral, tradicion popular y actitud del predicador, relacio-
nada con el patrimonio cultural biblico y el modelo profético. Segtn su analisis pluriangular, el es-
tudioso se plantea descubrir como las tradiciones orales —cuya estructura bien trazada esta en la base
narrativo-historica de la Vita del Taumaturgo— pueden llegar a tener un valor histérico efectivo.!® En
estas, ademas, reside el conjunto de milagros y portentos, es decir, la base del recorrido narrativo del
héroe del Ponto, sobre cuyo armazon se desarrolla el contenido de la Vita de Gregorio de Nisa y los
topoi que tejen la trama biografica de la obra, cuyo acervo ha llegado a crear el pdbog de Gregorio.

A la hora de definir su personaje, por consiguiente, cabe reconstruir una figura mitica a través de
las interconexiones logicas presentes dentro de la estructura narrativa de la obra, aquellos enlaces
simbolicos que permiten entender el texto no solo como una narracion historica, sino mas bien como
una pieza literaria, ya que esta hagiobiografia asi habia sido concebida desde el principio. Gregorio
teje, a la postre, una estructura interna paralela de simbolos, la mayoria relacionados con los mila-
gros, que, sin estar ordenados bajo ningln criterio cronologico, se relacionan entre ellos a través de
referencias o de imagenes metaforicas presentes en cada relato. Todos estos simbolos constituyen un
co6digo, un sistema de valores que comprenden el idioma, la mentalidad y la cultura de determinados
personajes situados en un espacio temporal especifico. La conclusion, por tanto, se basa esencialmen-
te en el binomio oralidad-hagiografia. Al autor no le interesa si la fuente que habla del Taumaturgo
es escrita u oral, lo que le importa es que la estructura légico-simbolica sea congruente con la infor-
macion proporcionada. Los episodios miticos —en este caso, las historias de los milagros— desvelan,
por debajo, unas dicotomias estructurales, como las contraposiciones bien-mal, vida-muerte, cultura
y naturaleza. Descifrando estas oposiciones, saldria a la luz el verdadero Gregorio, justo como afirma
el mismo Lévi-Strauss, seglin el cual, el objetivo de un mito es aquello de proveer un modelo logico
capaz de resolver una contradiccion, siendo el mito continuo y su estructura discontinua.?

Destaca, entre esas dualidades, la relacion del hombre con el daipwv, la divinidad en general —que
el Niseno califica desde el principio como pagana y, por consiguiente, demoniaca—, en contraposicion
a 0g0g, el Dios verdadero, el Dios de los cristianos. Todos los milagros del Taumaturgo presentan esta
dicotomia. Entre los ejemplos que encontramos cabe citar el de la prostituta, impulsada al principio
por el diablo para chantajear a Gregorio y después poseida por €l mismo; el caso de los dos hermanos
y de las dos prostitutas, donde la fuerza maligna impulsa a hacer el mal; el de los dos maleantes ju-
dios, que intentan desafiar la clarividencia del todopoderoso; o cuando el mismo diablo posee a un jo-
ven o intenta asustar en los bafios ptblicos al ministro del templo, recién convertido a la fe ortodoxa;
por ultimo, y presentado de manera mas apocaliptica, el connubio entre demonio/divinidad pagana y
Satanas, en el acontecimiento de la peste. En este episodio, la metafora de la lucha entre la taumatur-
gia ortodoxa y la herejia pagana (es decir, arriana) alcanza el punto mas extremo para poder convertir
la victoria del credo cristiano en una derrota mas ecuménica de los paganos. El limite en este caso,
ademas acentuado por el constante uso de la hipérbole, entre hagiografia y acontecimiento historico
es muy tenue. La veracidad de las noticias, disfrazadas de prodigios fuera del alcance humano, lleva,
por deduccion, a considerar los acontecimientos como reales. De igual forma, no cabe la menor duda

18 VaN DamM 1982, 293-297.

19 VaN Dam 1982, 289: la aplicacion del estructuralismo a la hagiografia ya se habia ensayado con la Vida de San Martin de
Sulpicio Severo y la hagiografia bizantina.

20 LEVI-STRAUSS 1992, 252.
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de que el autor enfatiza la magnitud de los milagros para unir pasado y presente y asi, convirtiendo
este hecho sobrenatural en algo verosimil, le proporciona una veracidad cuyos efectos pueden ser
apreciados a los ojos de sus contemporaneos. El hecho de recurrir al expediente de la verosimilitud
historica, recurso comun entre los artificios utilizados por la retdrica encomidstica, le permite enlazar
dos acontecimientos en uno, justificando, de manera historica, la verdad de este suceso.

La clave de lectura estructuralista de esta obra permite, por tanto, interpretarla y, maxime, enten-
der el fendmeno histérico de manera paralelamente opuesta a la sincronica, a la relacion causa-efecto
tipica de la historiografia tradicional. La estructura diacronico-simbolista permite analizar en profun-
didad aquellas estructuras ideologicas o sociales que la mentalidad actual, a distancia de unos veinte
siglos, no consigue concebir. Esta interpretacion consigue, ademas, solucionar conceptualmente las
trabas referentes a la localizacidon geografica o temporal, mientras nos proporciona la clave exacta
con la que leer y analizar esta obra: un complejo sistema de categorias simbdlicas que representan
la manera de pensar de un individuo del siglo 1v acerca de la representacion literaria de un personaje
sagrado contemporaneo.

Conclusion: ;hagiografia o hagiobiografia?

En conclusidn, la estructura simbolica que, por tanto, subyace en el trasfondo de la Vita, puede ha-
ber sido utilizada por el autor para vehicular su mensaje pastoral a una asamblea cristiana del siglo
1v, utilizando una figura mitica de un siglo anterior y un mensaje cargado de un fuerte componente
propagandistico. Esto demostraria la evolucion de los parametros de la biografia clasica hacia otros
propiamente cristianos, donde la figura de un simple taumaturgo localizado en una zona remota del
Ponto se convierte en un modelo religioso a seguir para toda la comunidad religiosa capadocia y ana-
tolia. Este retrato logico-estructuralista, hecho propiamente historico a través de la sabia elaboracion
retorica del Niseno, nos permite adentrarnos en una mejor comprension del siglo 1v, ademas de ha-
cernos entender mejor el concepto de conversion religiosa y de proselitismo en la Antigliedad Tardia.
Pese a ello, sin embargo, el rol activo de Gregorio Taumaturgo en la conversion de los cristianos de
Capadocia durante los comienzos del siglo 11l permanece atin nebuloso, puesto que la Vida cuenta con
un abanico de interpretaciones muy amplio: desde la aplicacion cristiana de un panegirico pagano
a un vehiculo oral para transmitir ensefianzas biblicas; desde un mito creado para contextualizar la
naciente iglesia en la Capadocia del siglo 1v a un texto auténticamente historico basado en tradiciones
orales y que, siglos después, se convertird en un patron literario para las hagiografias tardoantiguas,
bizantinas y medievales.
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Los barcos de Magonia y otros navios voladores
como género de mirabilia durante la Edad Media®

Resumen: Agobardo de Lyon redacté, c. 816, el De grandine et tonitruis, tratado destinado a combatir la
creencia del pueblo en los tempestarii, de los que se decia que eran capaces de producir tormentas con su
sola voluntad. En esta obra, el prelado también nos habla de un pais fabuloso llamado Magonia, de donde
venian barcos sobre las nubes y cuyos tripulantes recogian los frutos caidos a causa de las tempestades
provocadas por los tempestarios. El mito transmitido por Agobardo corresponde a un género de mirabilia
muy extendido durante la Edad Media, el de los navios voladores. En este trabajo, revisamos los princi-
pales testimonios al respecto (conservados en cronicas y otros escritos de diversa naturaleza con una
cronologia que se extiende entre los siglos vii y xii), estudiamos sus semejanzas y diferencias haciendo
hincapié en sus elementos comunes, y examinamos finalmente las razones que pudieron originar la leyen-
da de este fenémeno extraordinario.

Palabras clave: Agobardo de Lyon, Magonia, barcos voladores, anclas, Clonmacnoise, Tailten.

Abstract: Agobard of Lyon wrote c. 816 the De grandine et tonitruis, a treatise intended to combat peo-
ple’s belief in the tempestarii, who were said to be capable of producing storms with their will alone.
In this text, the prelate also tells us about a fabulous country called Magonia from where boats came
on clouds and whose crews gathered up the fruit that had fallen because of the storms caused by the
tempestarii. The myth transmitted by Agobard corresponds to a genre of mirabilia which was widespread
during the Middle Ages: that of flying ships. In this work, we review the main testimonies related to this
topic (preserved in chronicles and other writings of diverse nature dating from between the 8th and 13th
centuries), we study their similarities and differences, emphasizing their common elements and, finally,
we examine the possible origins of this extraordinary legendary phenomenon.

Keywords: Agobard of Lyon, Magonia, flying ships, anchors, Clonmacnoise, Tailten.

* Este estudio se enmarca en los proyectos de investigacion HAR2016-74981-P del Ministerio de Economia y Competitividad,
cuyos investigadores principales son los profesores Josep Vilella y Juan Antonio Jiménez, y del GRAT, Grup de Recerca
2017SGR-211, de la Direcci6é General de Recerca de la Generalitat de Catalunya, dirigido por Josep Vilella.

ORRIOLS, A. & CERDA, J. & DURAN-PORTA, J. (eds.), Imago & mirabilia. Les formes del prodigi a la Mediterrania medieval / The ways of wonder
in the Medieval Mediterranean / Las formas del prodigio en el Mediterraneo medieval, Publicacions de la UAB, Bellaterra, 2020, 153-162.
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Agobardo y los barcos de Magonia

Agobardo de Lyon redacto, c. 816, el De grandine et tonitruis con el objetivo de combatir una su-
persticion extendida entre la sociedad de su tiempo: la creencia en unos individuos conocidos como
tempestarii. En teoria se trataba de unos magos capaces de generar tormentas con su sola voluntad.
Agobardo también narra que la gente pensaba que existia una region denominada Magonia, de la que
venian barcos que navegaban sobre las nubes. Los aeronautas recogian los frutos caidos a causa de
las tempestades desencadenadas por los tempestarios y, a cambio, entregaban ricos presentes a estos
magos.! Todo el mundo parecia creer en este lugar y en sus barcos voladores, hasta el punto de que un
dia se present6 ante Agobardo un grupo de personas llevando consigo a cuatro infelices encadenados
con la intencién de obtener su autorizacion para lapidarlos; los acusaban de haber caido de uno de los
navios de Magonia y de ser, de algin modo, los responsables de la destruccion de sus cosechas. El
obispo hubo de recurrir a toda su oratoria para lograr la liberacion de los cautivos.?

Este mito corresponde a la version mas conocida de un género de mirabilia® muy extendido
durante la Edad Media, el de los navios voladores. No obstante, el prelado de Lyon no fue el pri-
mero ni el Gltimo en narrar historias semejantes. Testimonios de este tipo se conservan en cronicas
y otros escritos de diversa naturaleza, con una cronologia que se sitiia entre los siglos Vil y XIiI,
y que varian en su grado de complejidad, aunque en muchas ocasiones presentan numerosos ele-
mentos comunes.

La Cronica de Irlanda

La alusion mas antigua a barcos voladores de la que tenemos constancia debi6 de hallarse en una
compilacion de anales, hoy desaparecida, y que conocemos bajo el nombre de Cronica de Irlanda.
Podemos reconstruirla gracias a que fue la fuente comtn de otros anales irlandeses para el periodo
comprendido entre el 431 y el 911.* Asi, en la entrada correspondiente al 749 se nos dice que en ese
afio se vieron barcos en el aire con sus hombres.’ Entre las cronicas posteriores derivadas de esta
fuente tenemos, por un lado, los Anales del Ulster (Annala Uladh), donde en la noticia del 748,
ademas, se afiade —con seguridad es un aditamento posterior®— que los navios y sus tripulaciones
se avistaron sobre la abadia de Clonmacnoise, a orillas del rio Shannon.” Por otro lado, la histo-
ria se reprodujo en los anales que forman el denominado grupo de Clonmacnoise: los Anales de
Clonmacnoise;® los Anales de Tigernach,’ y los Anales de los Cuatro Maestros." El material analisti-
co conservado en algunas recensiones del Lebor Gabdla Erenn (o Libro de las invasiones irlandesas)

1 AGOBARDVS, De grand. et ton., 2 (p. 4).

2 AGOBARDVS, De grand. et ton., 2 (p. 4).

3 Los mirabilia, a diferencia de los miracula —que gozaban de una condicion sobrenatural al estar producidos por Dios—, eran
considerados fenomenos naturales, aunque resultaban inexplicables y estaban revestidos, por tanto, de un caracter maravilloso.

4 Acerca de esta fuente, véase: CHARLES-EDWARDS 2006.

5 Chronicle of Ireland, s.a. 749, 13 (p. 221): «ships were seen in the air together with their crews» (solo ofrece la traduccion
inglesa).

6 Segun CHARLES-EDWARDS 2006, 1, 221, n. 1, fue Cathal Mac Maghnusa (historiador irlandés, principal compilador de los
Anales del Ulster durante la segunda mitad del siglo xv) quien afiadi6 la expresion «sobre Clonmacnois» (os cinn Cluana mic
Nois), pues tal precision geografica no aparece en el resto de anales que dependen de la Cronica de Irlanda.

7 Annala Uladh, s.a. 748 (1, p. 212): naues in aere uisae sunt cum suis uiris, os cinn Cluana mic Nois. Véase: CAREY 1992, 16;
Ross 1998, 63; CORRAL 2017, 26; JIMENEZ 2018, 96.

8 Annals of Clonmacnoise, s.a. 744 (p. 118).

9 Annals of Tigernach, s.a. 748, 13 (p. 250).

10 Annals of the Four Masters, s.a. 743, 9 (I, p. 346).
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situa el episodio durante el reinado de Domnall, alto rey de Irlanda que gobern6 desde Tara entre el
743 y el 763. Con todo, la noticia resulta aqui mas escueta, pues no menciona a los miembros de la
tripulacion y solo afirma que se vieron barcos en el aire.!!

El Lebor Laignech

El Libro de Leinster (Lebor Laignech)' incorpora algunos detalles mas. Sita la aparicion durante
una asamblea celebrada en la colina de Tailten (actual Teltown)" y afiade que fueron tres los barcos
vistos en el aire mientras los hombres de Irlanda estaban reunidos en presencia del rey Domnall.!*

El De mirabilibus Hiberniae

Las fuentes irlandesas siguieron ocupandose de esta historia, en particular aquellas interesadas en
mostrar las maravillas de esta tierra, y cada una incluia nuevos detalles que enriquecian el mito. Esto
se observa bien en el De mirabilibus Hiberniae," poema anénimo'® redactado aproximadamente en
el 990/1000, en el que el autor glorifica el poder de Dios mediante la aparicion de algo tan mara-
villoso como es un barco volador. Afirma que en una ocasion un rey irlandés se hallaba reunido en
una asamblea con miles de sus hombres cuando, de repente, vieron un barco que pasaba por el cielo.
Entonces, un tripulante arrojo un arpén tras un supuesto pez y el arpon se clavo en la tierra; segui-
damente, el navegante descendi6 nadando y recuper6 su arma.'® El poeta no indica aqui el lugar del
avistamiento ni el nombre del monarca, que, de nuevo, esta con su pueblo en una reunién festiva;
sin embargo, en contraposicion, anade un nuevo elemento a la historia que luego devendra comun

11 Lebor Gabdla Erenn, secc. IX, 144 (642) (V, p. 392): L. Domnall mac Murchada, .xx. bliadan conerbailt. Naues in aere uisae
sunt («kDomnall mac Murchada, veinte afios, hasta que murid. Se vieron naves en el aire»). Al respecto, véase CAREY 1992, 16.

12 El conocido hoy como Libro de Leinster (Lebor Laignech) —anteriormente como Libro de Nuachongbail (Lebor na Nua-
chongbala)— es un manuscrito compilado ¢. 1160 y conservado en el Trinity College de Dublin (MS H 2.18 [cat. MS 1339]).
Contiene diversos textos fundamentales para el conocimiento de la mitologia y de la historia irlandesa antigua.

13 La feria (denach) de Tailten se celebraba anualmente, durante una semana a inicios de agosto. Aunque de caracter provincial,
era la asamblea mas importante de Irlanda, ya que tenia lugar bajo el patrocinio del rey de Tara, el mas poderoso de la isla. En la
oenach habia competiciones atléticas y carreras de caballos, pero también se trataban en ella asuntos ptblicos de la comunidad.
Al respecto, véase: BINCHY 1958, 115-127; ALBERRO 2006, 170-173.

14 Lebor Laignech, Oenach Talten (La feria de Tailten), 35733-35735 (V, p. 1204 [fol. 274a]): Ingnad aile in so béus do ingantaib
ind Oenaig cétna .i. facsin na tri long ar imram issind deor uasa. & fir Herend im Domnall mac Murchada ic ferthain ind
Oenaig («aqui también hay otra de las maravillas de la misma asamblea: se vieron tres barcos navegando en el aire sobre sus
cabezas, cuando los hombres de Irlanda estaban celebrando la feria con Domnall, hijo de Murchaday). Véase: MEYER 1894,
313; GOUGAUD 1924, 356; CAREY 1992, 16; Ross 1998, 64.

15 Este poema consta de dos partes diferenciadas: 1) De signis et prodigiis (vv. 1-30) (versos introductorios sobre los mirabilia
en general); 2) De rebus Hiberniae admirandis (vv. 31-195) (descripcion de los mirabilia de Irlanda). El pasaje que aqui nos
interesa se halla en la segunda parte, en el item 19, titulado De naui qui uisa est in aere. Véase BOYLE 2014, 233.

16 GWYNN 1955, 8-9 y 11, atribuy0 este texto a Patricio, obispo de Dublin entre 1074 y 1084. Sin embargo, resulta inadmisible
dicha atribucion en funcién de determinadas evidencias internas del poema que permitirian fecharlo, aproximadamente, un
siglo antes del fallecimiento del prelado dublinés. Al respecto, remitimos a la siguiente nota.

17 Como bien ha puesto de manifiesto BOYLE 2014, 255-256, ciertos elementos internos permiten sostener que el autor de este
poema no es Patricio de Dublin. Asi, cuando menciona al cuerpo incorrupto de san Cianan, el poeta afirma que el santo habia
fallecido quinientos afios atras. Cianan muri6 en el 489, lo que nos proporcionaria el afio 990 como fecha aproximada de
composicion del poema. Esta precision cronoldgica no se halla en otras fuentes que narran la misma maravilla, lo que permite
sugerir que no se trata de una convencion de la historia, sino de algo particular en el autor del De mirabilibus Hiberniae, quien,
por tanto, lo habria escrito realmente unos quinientos afios tras la muerte de Cianan.

18 De mirab. Hibern., 122-133 (p. 64): rex fuit in theatro Scottorum tempore quodam / turbis cum uariis, cum milibus ordine pul-
cris. / Ecce repente uident decurrere in aere nauim, / de qua post piscem tunc unus iecerat hastam: / que ruit in terram, quam
natans ille retraxit. / Ista quis auditurus erit sine laude tonantis?
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en muchas de las narraciones que perpetuaran el mito: el arpon arrojado desde el navio, objeto que
vincula fisicamente al barco maravilloso con los testigos mortales."’

El Do Ingantaib Erenn Andso da rer Lebair Glind-da-Lacha

Una version mas desarrollada de esta historia se lee en el opusculo Sobre las maravillas de Eri segun
el Libro de Glendalough (Do Ingantaib Erenn Andso da rer Lebair Glind-da-Lacha). No conserva-
mos el Libro de Glendalough, pero conocemos la parte relativa a las maravillas de Irlanda gracias a
que fue recogida en el Libro de Ballymote (Leabhar Bhaile an Mhota), manuscrito compilado a fina-
les del siglo x1v. En lo que concierne a la fecha de redaccion del Do Ingantaib Erenn, el texto segu-
ramente tomo su forma actual entre 1054 y 1118.2° La historia aqui es como sigue: el rey Congalach
estaba en la feria de Tailten cuando vio un barco en el aire, desde el que un miembro de la tripulacion
arrojo un arp6on a un salmoén; el dardo se clavo en el suelo ante todos los presentes; seguidamente,
el aeronauta descendi6 para recuperarlo, pero entonces fue atrapado por uno de los alli reunidos; el
hombre comenzo a gritar que se estaba ahogando, ante lo cual el rey ordend que lo dejaran marchar;
cuando fue liberado, el marinero retorné al barco «nadando» a través del aire.?!

El lugar del avistamiento, como en el Libro de Leinster, vuelve a ser Tailten. En lo que concierne
al rey protagonista del episodio, este ya no es Domnall, sino Congalach, quien goberné en Irlanda
entre el 944 y el 956. Esto supone que el portento esta fechado aqui unos dos siglos mas tarde que en
las compilaciones analisticas, aunque resulta imposible precisar el porqué de dicho cambio. La data-
cion no es la Ginica innovacion, pues el Do Ingantaib Erenn dio a la historia un final méas novelesco:
el aeronauta capturado esta a punto de morir ahogado, como si se hallara en el fondo del mar, y solo
la oportuna intervencion del rey le libra de un destino tragico.

El MS XXVI de la Advocate’s Library de Edimburgo

La historia siguioé evolucionando en los detalles y matices, como se observa en un breve repertorio
fabuloso (MS XXVI de la Advocate’s Library de Edimburgo [Kilbride Collection N°. 22]), de autoria
anonima y fechado a finales del siglo x11.>* En este caso, se relata que un dia la comunidad de Clon-
macnoise se hallaba reunida cuando los integrantes de la reunion advirtieron sobre ellos un barco na-
vegando como si estuviera en el mar. Los miembros de la tripulacion, al ver el conclave congregado,
arrojaron el ancla, que cayd hasta el suelo y fue sujetada por los monjes. Entonces, uno de los aero-
nautas bajo tras el ancla, nadando a través del aire como si fuera agua; sin embargo, al llegar a tierra,
los monjes lo agarraron y él comenz6 a rogarles que lo dejaran ir, puesto que estaban ahogandole.

19 CAREY 1992, 16-17. Véase también: GOUGAUD 1924, 355; Ross 1998, 63-64; JIMENEZ 2018, 96. Sobre el ancla como un vin-
culo entre dos mundos, el real y el sobrenatural, véase: Ross 1998.

20 BOYLE 2014, 247. Seglin HERBERT & Topb 1848 (XIII), el Do Ingantaib Erenn es «not very unlike the celebrated Otia impe-
rialia of Gervase of Tilbury, and compiled probably about the same period», lo que nos llevaria a una composicion del siglo
xu1, dado que los Otia imperialia fueron redactados ¢. 1211/1215.

21 Do Ingantaib Erenn Andso da rer Lebair Glind-da-Lacha, 23 (p. 210-212). CAREY 1992, 25, senala los paralelismos de esta
anécdota con la recogida en el MS Laud Misc. 610, de la Bodleian Library de Oxford (texto en: DiLLON 1960, 73-74): las
coincidencias entre ambos textos resultan casi literales, y entre las pocas divergencias destaca tan solo ¢l final, donde se afirma
que la gente del navio estuvo todo el tiempo mirando hacia abajo, y todos reian juntos.

22 MEYER 1894, 312-313; GouGAUD 1924, 356; CAREY 1992, 17-18; Ross 1998, 64; CorRrRAL 2017, 27; JIMENEZ 2018, 96-97.

23 CAREY 1992, 18-19, realiza la datacion a partir de criterios filologicos. Previamente: JACKSON 1971, 165 y 314, n. 138, lo habia
fechado entre los siglos X1v y Xv a partir de la datacion del manuscrito donde se conservaba.
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Los religiosos le hicieron caso y ¢l regres6 al barco nadando nuevamente y llevando el ancla con é1.*
Como se puede observar, los principales cambios atafien a la ubicacion geografica, que ha pasado de
Tailten a Clonmacnoise; los protagonistas, ya que en vez del rey y sus stbditos, son un grupo de mon-
jes, y al objeto arrojado desde el barco aéreo, un ancla en vez de un arpon. Ademas, en esta ocasion, el
navegante es liberado por la propia iniciativa de los cenobitas, no por orden de un superior.”

La Chronica de Geoffrey de Vigeois

En alglin momento del siglo xi11, la historia salt6 al continente, donde fue recogida en su crénica por
Geoffrey, abad de Vigeois entre 1170 y 1184. El escenario continud siendo insular; eso si, la historia
se traslado de Irlanda a Inglaterra. Afirma el cronista que en 1122 un navio sobrevold los cielos de
Inglaterra y que, al pasar sobre Londres, quedo alli sujeto por culpa del ancla. Uno de los marineros
descendid para liberarla, pero al ser retenido por numerosas personas, fallecié ahogado. Sus com-
pafieros comenzaron a gritar, cortaron la cuerda del ancla y prosiguieron su viaje.?® Aparte de la
ubicacion geografica (Inglaterra en vez de Irlanda, y Londres en vez de un monasterio), la principal
innovacion atafie al final dramatico de la historia, con el navegante muriendo ahogado al ser agarrado
por la gente.?” No sera la ultima vez que nos hallemos ante este desenlace tragico.

Los Oftia imperialia de Gervasio de Tilbury

Gervasio de Tilbury recurri6 a la version de Clonmacnoise en sus Ocios imperiales (Otia imperialia,
obra escrita c¢. 1211-1215) para probar la existencia de un mar superior.”® Narra que, en Britania la
Mayor, en un dia de fiesta muy nublado, la gente que pasaba por el cementerio de la iglesia, al salir
de misa, vio un ancla en el timulo pétreo de una tumba. La soga ascendia hasta desaparecer entre las
nubes, y su continuo movimiento evidenciaba que los tripulantes del barco aéreo intentaban soltar el
ancla sin éxito. Mientras, los presentes oian mas alla de las nubes las voces de los marineros, como
si discutieran qué debia realizarse a continuacion. Finalmente, uno de los aeronautas salté del navio,
se agarr6 al cable y bajo asiéndose a €l, al igual que cualquier marinero sumergiéndose en el agua.
Ya habia liberado el ancla cuando la gente lo sujeté y el infeliz expird pronto entre las manos de sus
captores, asfixiado por la excesiva densidad de la atmosfera, al igual que un hombre muere ahogado
en el mar. Arriba los marinos esperaron una hora, pero al ver que su compaiero no regresaba e intuir
lo sucedido, cortaron la cuerda y navegaron lejos. Para recordar el acontecimiento, se decidié que el
ancla abandonada fuera convertida en diversos ornamentos de la puerta de la iglesia.?? Como puede

24 Stories from the Edinburgh MS. XXVI, 2 (p. 8-9).

25 CAREY 1992, 18, senala que estos cambios han podido ser «deliberate alterations on the part of a redactor».

26 GAVFREDVS COEN., Chron., 40 (p. 299-300): nauis sursum, in aere, uelut nauta (natans) in aequore uisa est in Anglia, iacta
anchora urbis in medio a ciuibus Londoniarum impeditur. Mittitur a nautis quidam, qui solueret anchoram, sed retentus a
pluribus, qui mersus aquis exspirauit. Clamantes nautae aera denuo sulcant, fune anchorae secto.

27 GOUGAUD 1924, 356-357; CAREY 1992, 24; Ross 1998, 64; CORRAL 2017, 26.

28 GERvAsIvs TILB., Otia imper., 1, 13 (p. 82), narra la ilustrativa anécdota de que un marinero de Bristol, de viaje tras dejar en casa
a su mujer e hijos, navegaba por una parte remota del océano. Una mafiana, limpiaba su cuchillo por encima de la borda del
navio cuando se le resbal6 de las manos y cay6 por accidente al mar. A la misma hora, el cuchillo entré en casa del marinero a
través de una ventana en el techo y se clavo en la mesa, delante de su mujer, quien lo reconocio y lo guard6. Cuando al cabo
de un tiempo regreso su marido, le ensefié el arma y supo por €l que la fecha en la que ella encontré el cuchillo coincidia con
la que su marido lo habia perdido.

29 Gervasivs TILB., Otia imper., 1, 13 (p. 80). Véase: GOUGAUD 1924, 354-355; CAREY 1992, 19-20; Ross 1998, 64; CORRAL
2017, 26; JIMENEZ 2018, 98.
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observarse, aqui la historia vuelve a ambientarse en Inglaterra; ademas, Gervasio también le da un
final tragico, como habia hecho un siglo antes Geoffrey de Vigeois.

El Konungs skuggsja

La version ambientada en Clonmacnoise se repite en el Espejo real (Konungs skuggsja o Speculum
Regale), obra de caracter educativo escrita en antiguo escandinavo c. 1250.%° Uno de sus capitulos
explica que un domingo en el que la gente se hallaba oyendo misa en esta abadia, un ancla descendio
del cielo y qued6 prendida en el arco de la puerta de la iglesia de Ciaran, fundador del monasterio.
La soga que la sujetaba subia hasta llegar a un barco que flotaba en el cielo, y el pueblo, que se habia
congregado ante el templo, lo veia tan bien que incluso podia distinguir a sus tripulantes. En ese
momento, observaron como uno de los aeronautas saltd por encima de la borda y descendié nadando
a través del aire para liberar el ancla. Cuando la alcanzé y pugnaba por soltarla, algunos hombres se
precipitaron hacia €l y lo sujetaron. Por fortuna, el obispo, casualmente presente en la misa de esa
jornada, prohibi6 que lo mantuvieran cautivo, ya que afirmo6 que moriria enseguida como si estuviera
bajo el agua. Tan pronto como fue liberado, el marinero regres6 a su barco, sus compafieros cortaron
la soga y el navio reemprendid su viaje. El ancla permanecio en la iglesia para dar testimonio del
evento.’!

Las diversas interpretaciones del fendmeno

Tras haber repasado las principales versiones conocidas de este prodigio, resta la cuestion de su in-
terpretacion. Si nos remontamos al testimonio mas antiguo, al de la Cronica de Irlanda, acaecido en
el siglo viil, podemos pensar que los testigos contemplaron algo en el cielo que no supieron explicar
y que identificaron con barcos en el aire. D. Woods crey6 que se trataria de un fendbmeno meteoro-
logico inusual, por el que algunas nubes de tormenta asumen una extrafia apariencia, «probably as a
result of the action of reddish sunlight on their water content», y asi sugiere que habria que enmen-
dar el texto de los anales, y sustituir «naues in aere uisae sunt cum suis uiris» por «nubes uisae sunt
conuirescere».’? Sin embargo, se hace dificil aceptar una cantidad tan grande de correcciones.®

En algtn caso, con todo, la explicacion podria hallarse en un tipo de fenémeno dptico basado
en espejismos. La diferencia de temperatura entre la superficie del mar y la del aire puede provocar
que una franja del horizonte desaparezca a la vista y que los objetos lejanos, como por ejemplo los
barcos, parezcan flotar en el cielo.’* Es cierto que ni Tailten ni Clonmacnoise —donde se ambientan
casi siempre estas leyendas— se hallan cerca de la costa, pero debemos recordar que, en las versiones
mas antiguas, las recogidas en la tradicion analistica, no se especificaba el lugar del avistamiento.
Podria haber sucedido que un grupo de personas hubiera visto un espejismo especialmente llamativo
con uno o mas barcos flotando en el aire. La impresion generada por tal avistamiento habria moti-
vado su inclusion en los anales. Posteriormente, la leyenda se habria ido enriqueciendo mediante la
inclusion de diversos elementos fantasticos.

30 Acerca de la datacion de esta obra, véase: LARSON 1917, 60-65.

31 Konungs skuggsja, 11 (p. 27-28). Véase: MEYER 1894, 312; GOUGAUD 1924, 355-356; CAREY 1992, 19; Ross 1998, 64; Co-
RRAL 2017, 26; JIMENEZ 2018, 97-98.

32 Woobs 2000.

33 BoYyLE 2014, 252, n. 63.

34 MINNAERT 1954, 45-51.
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Por lo que respecta a los navios de Magonia, P. E. Dutton ha buscado también su origen en una
causa natural: su forma seria similar a la de los cumulonimbos, nubes de desarrollo vertical que a
menudo desencadenan fuertes vientos, lluvias intensas y tormentas eléctricas. El aire calido que se
eleva en espiral dentro de la nube provoca a veces que esta adopte una particular forma de yunque,
hongo o esquematico barco.*

De todas maneras, como hemos tenido oportunidad de ver, resultan abundantes en estas historias
los elementos anecddticos y casi novelescos, como arpones y anclas arrojados desde el cielo y que
se clavan en la tierra, o marineros que nadan a través del aire y luego son atrapados por la gente al
llegar al suelo. En todos estos casos, debemos pensar en explicaciones simbdlicas de caracter mas
complejo.

Asi, por ejemplo, cuando Gervasio de Tilbury narr6 la historia que acabamos de mencionar, lo
hizo para probar la existencia de un mar superior. Y esto se debia a la creencia de que el mundo estaba
formado por dos planos acuaticos paralelos, ya que al inicio del Génesis se afirma que Dios separo las
aguas del mundo primigenio mediante una boveda, y una parte de ellas quedo debajo de esta y la otra
permaneci6 encima.*® La vision de un barco sobre las nubes, por tanto, podia constituir un fenémeno
extraordinario para un habitante de los siglos medievales, pero no era nada antinatural, puesto que
podia explicarse a partir de lo expuesto en las Sagradas Escrituras.

También debemos tener presente, sobre todo con los navios de Magonia, que en el imaginario po-
pular los barcos siempre aparecen como el medio de transporte por excelencia para llevar a personas
y mercancias y unir tierras, con frecuencia, lejanas. Por tanto, es normal que deviniera en un simbolo
del contacto entre mundos ubicados incluso en planos diferentes, el real y el sobrenatural, que, en
ocasiones, podia llegar a ser el de ultratumba. Este simbolismo no es propio del mundo medieval,
sino que lo constatamos en muchas culturas de la Antigiiedad. Magonia se hallaba en una tierra leja-
na y mitica, por lo que sus habitantes, los magos que recogian los frutos caidos por la accion de los
tempestarios, debian viajar a nuestro mundo en barcos voladores, de acuerdo con el caracter magico
y maravilloso de sus tripulantes.’’

Salvo los barcos de Magonia, cuyo mito se origina en la region de Lyon, todos los demas casos
registrados se situan en las islas de Irlanda y Britania, y aun cuando son autores franceses o nordicos
quienes narran estas historias, la ambientacion es siempre insular. No los documentamos en otras
latitudes y no acertamos a dilucidar la razon de tal ausencia. Esta claro que todos los episodios que
hemos presentado, a excepcion de Magonia, forman parte de una tnica tradicion, la derivada de la
breve noticia recogida en la Cronica de Irlanda y que tal vez en un inicio tan solo daba cuenta de lo
que pudo haber sido la vision de un fenomeno optico del todo natural.*® A partir de aqui, la historia se
fue embelleciendo mediante el afiadido de una serie de elementos que la fueron completando, como
la ubicacion geografica y cronoldgica, los aeronautas que nadaban a través del aire, los arpones y
las anclas, etcétera. Los barcos de Magonia representan una tradicion diferente que tan solo tiene en
comun con las historias aqui expuestas la presencia de barcos sobre las nubes.

A modo de conclusion, finalizamos con una curiosa noticia publicada en el Houston Daily Post el
28 de abril de 1897: en Merkel (Texas), el 26 de abril de ese mismo afio, un grupo de personas que
salia de la iglesia contemplo un pesado objeto arrastrado por una soga. Se trataba de un ancla, que
fue seguida por la gente hasta que al final quedo prendida en las vias del ferrocarril. Al mirar hacia
arriba, los presentes vieron una especie de nave aérea, de la que no pudieron calcular sus dimensiones

35 DuTTON 1995, 125.

36 Gn., 1, 6-7.

37 JimeNEz 2018, 101-102.

38 Para CAREY 1992, 16, se trata de «a contemporary notice of an anomalous occurrencey.
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debido a la distancia que los separaba. Una luz brillaba a través de varias de sus ventanas, al igual
que en su parte frontal. Después de unos diez minutos, un hombre descendié por la soga y bajo lo
suficiente como para que todos pudieran distinguirlo bien. Detuvo su descenso al ver a la gente alli
reunida, antes de llegar al ancla, cortd la maroma y la nave continu6 su viaje en direccion nordeste.
El diario acaba la noticia recordando que el ancla paso a exhibirse en una herreria, donde era el foco
de atraccion de cientos de personas.® Cualquiera que no conociera las historias que acabamos de
ver pensaria que esta noticia es una mas de las que sacudieron a Estados Unidos entre 1896 y 1897
referidas a extrafios objetos voladores.*® Sin embargo, su similitud con algunos de estos episodios
de barcos aéreos resulta mas que evidente. Y aunque no podamos saber cual es el punto de conexion
entre la noticia del Houston Daily Post y la del Espejo real o los Ocios imperiales, esta claro que los
mitos se perpetiian y se alimentan entre ellos.

39 CAREY 1992, 20-21, reproduce el texto de la noticia.
40 VALLEE 1972, 168; BusBy 2004, 215.
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¢ Falsos prodigios o verdaderos milagros?
Reconocer las senales de la llegada del Anticristo
en la literatura altomedieval ibérica

Resumen: En las fuentes altomedievales, los prodigios pueden ser interpretados de dos maneras: o se tra-
ta de un acto divino, como un fendémeno excepcional que manifiesta la intervencion de Dios en la historia,
0, al contrario, son acciones del enemigo del género humano, el Diablo. Los textos cristianos, en particular,
en la hagiografia, narran como el Diablo o sus discipulos tratan de engafar a los creyentes por medio de
milagros o haciéndose pasar por Dios o sus elegidos.

En este contexto, un personaje clave es el Anticristo. En la escatologia cristiana, el falso profeta tendra el
poder de enganar incluso a los santos y, con su llegada, se multiplicaran los fenédmenos sobrenaturales,
senales del fin del mundo inminente. En este trabajo, se propone explorar como se consideraba el prodigio
en la época altomedieval a través de un género particular: los falsos prodigios o los milagros enganosos
que preludian el fin del mundo y el reino del Anticristo. Asi se estudiaran algunos de los relatos acerca de
la figura del Anticristo que se escribieron y/o se leyeron en las comunidades cristianas de la Peninsula
Ibérica del siglo vii al siglo xi. Se abordaran, asimismo, sus representaciones graficas, haciendo especial
hincapié en el programa iconogréafico de los Beatos. Finalmente, se utilizara la leyenda del Anticristo como
hilo conductor en el analisis de las tradiciones cristianas y su propia interaccion con las tradiciones judias
y musulmanas en el contexto mediterraneo.

Palabras clave: Anticristo, maravilloso, Apocalipsis, Beato de Liébana, magia.

Abstract: In early medieval sources, prodigies can be interpreted in two ways: either as divine acts —excep-
tional phenomena that manifest the intervention of God in history— or, on the contrary, as actions of the
enemy of the human race: the Devil. Christian texts, especially in hagiography, narrate how the Devil or his
disciples try to deceive believers through miracles or by pretending to be God or his chosen ones.

In this context, a key figure is the Antichrist. In Christian eschatology, the false prophet will have the power
to deceive even the saints and, with his arrival, supernatural phenomena will multiply, as signs of the im-
minent end of the world. This paper sets out to explore how prodigies were regarded in the early medieval
period through one particular genre: the false prodigies or the deceitful miracles that heralded the end of
the world and the kingdom of the Antichrist. This involves studying some of the stories about the figure of
the Antichrist that were written and/or read in the Christian communities of the Iberian Peninsula from the
8th to the 11th century, together with their iconographic representations, mainly in the Beatus manuscripts.
Finally, the legend of the Antichrist is used as the common thread in the study of Christian traditions and
their interaction with Jewish and Muslim ones in the Mediterranean context.

Keywords: Antichrist, wonder, Apocalypse, Beatus of Liébana, magic.

ORRIOLS, A. & CERDA, J. & DURAN-PORTA, J. (eds.), Imago & mirabilia. Les formes del prodigi a la Mediterrania medieval / The ways of wonder
in Medieval Mediterranean / Las formas del prodigio en el Mediterraneo medieval, Publicacions de la UAB, Bellaterra, 2020, 163-171.
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Introduccion

Cuando se considera el tema de lo maravilloso en la Edad Media, uno se da cuenta de que la época
altomedieval, es decir, la que se extiende hasta finales del siglo X1, no ha sido objeto de tanta aten-
cion en la historiografia como en las épocas posteriores.' De hecho, desde el trabajo de referencia de
Jacques Le Goff, el periodo altomedieval se considera en los estudios como una época de rechazo o,
como minimo, de represion de lo maravilloso.> En su reciente edicion de las cronicas ibéricas alto-
medievales, Juan Gil Fernandez destaca, por ejemplo, la poca cantidad de eventos maravillosos que
estas narran.’

En su primer sentido, lo maravilloso (mirabilia) es lo que sorprende o provoca la admiracion. Des-
de Jacques Le Goft, que lo diferenci6 de la magia y del milagro, se ha intentado aclarar la definicion
de este concepto clave. Si lo maravilloso aparece como tal con poca frecuencia en las fuentes altome-
dievales, tal vez sea porque en ellas los acontecimientos extraordinarios que sorprenden o llaman la
atencion no son calificados como maravillosos o prodigiosos. De hecho, con la cristianizacion, lo ma-
ravilloso se convirtid progresivamente en signo de la potencia de Dios. El prodigio tomo su sentido en
«un contexto de salvacion y de revelacion»* como sefial de Dios a los hombres. Asi pues, un desastre
natural puede, en este sentido, pasar por un evento extraordinario y una sefial de Dios.

Para precisar y estudiar las posturas altomedievales frente a lo maravilloso, el corpus de los textos o
imagenes escatologicos ofrece un punto de vista interesante. Por un lado, las fuentes que tratan del fin
del mundo proporcionan un material sustancioso a analizar con las descripciones de eventos extraordi-
narios que marcaran el final de la historia.’ Pero, ademas, son en si mismas un lugar de discusion sobre
los fendbmenos sobrenaturales para saber si son o no signos del fin del mundo, y, cdmo interpretarlos.

La escatologia cristiana constituye, pues, una reserva de imagenes y de relatos, sobrenaturales y
prodigiosos que pertenecen a un género particular. Con la llegada del Anticristo, se multiplicaran los
fenémenos extraordinarios como sefiales del fin del mundo inminente. Los textos cristianos narran,
por ejemplo, como el diablo o el falso profeta trataran de engafiar a los creyentes por medio de mila-
gros o haciéndose pasar por Dios o sus elegidos.

Asi pues, seglin estos relatos que intentan dar claves para distinguir el verdadero milagro del falso
prodigio, j,como se consideraba lo maravilloso y con qué palabras? ;Coémo son interpretados los
eventos maravillosos o al menos, inexplicables, que tuvieron lugar en la época?

I. ;Fenomenos extraordinarios o signos del fin del mundo?

Las profecias escatologicas biblicas, empezando por el Apocalipsis, contienen diferentes descripcio-
nes de eventos naturales excepcionales o calamidades que precederan al final de los tiempos.

En la Peninsula Ibérica, los manuscritos del Comentario sobre el Apocalipsis del monje Beato de
Liébana, compuesto a finales del siglo viiL,® ofrecen unas representaciones unicas de estos fendme-

1 La bibliografia es muy copiosa; citamos: BALTRUSAITIS 1955, reed. 2008; Miracles, prodiges et merveilles, 1994; D1 FEDO
2015; CONSOLINO et alii 2016 (en particular el estado de la cuestion de Jean-René Valette); DuBosT 2016.

2 LE GoFF 1999, 458. Sobre la historia de las posiciones criticas frente a las mirabilia, THomas 2004, 1-13.

3 GIL FERNANDEZ 2018, 136.

4 LATOURELLE 1959, col. 1274-1286.

5 La fuente que muestra mayor proporcion de material textual a analizar es la Biblia; con todo, en ella tiene una presencia limi-
tada. Lo maravilloso se expresa ante todo en el Apocalipsis, que forma un mundo aparte, LE GOFF 1999, 461.

6 Sobre la historia manuscrita de este comentario, ahora conservado a través de 38 manuscritos, ver la introduccion de Roger
Gryson en su reciente edicion: BEATVS LIEBANENSIS, 2012.
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nos.” Juan describe con las visiones de los siete sellos (Ap 6, 1-17), de las siete trompetas (Ap 8, 2-9,
21-11, 15-19) y de las siete copas (Ap 15, 1-16 - 21) esos eventos extraordinarios que constan, entre
otros, de un terremoto, un eclipse de sol, la caida de las estrellas, el desplazamiento de las montafias
y de las islas, la destruccion de un tercio de la tierra por el granizo y el fuego, etc. Aunque Beato
interpretaba esos eventos segun la tradicion como «plagas espirituales» que recapitulan una misma
vision,? los miniaturistas dedicaron casi siempre una imagen a cada sello, trompeta o copa. De este
modo, ofrecen un ciclo iconografico sin comparacion con los ejemplos contemporaneos contenidos
en otras tradiciones pictoricas apocalipticas como los Apocalipsis de Valenciennes® o Cambrai,'* que
no representan la totalidad de los signos o los asocian a una sola miniatura.

Si consideramos la apertura del sexto sello (Ap 6, 12), que corresponde, en la explicacion de Bea-
to, con la ultima persecucion del Anticristo, la representacion de los signos ilustra de manera expre-
siva el texto biblico.!!' En el grupo de los Beatos leoneses de los siglos X-x1, por ejemplo,'? la imagen
esta dividida en tres niveles. En el inferior, los hombres, asustados, se esconden bajo las montafias
para protegerse de la caida de las estrellas, dos arboles podrian figurar las higueras mencionadas por
Juan. En el centro, el eclipse del sol estd representado con un astro rojo cubierto de un velo negro, la
luna esta completamente roja.'* En el registro superior se afiade un elemento ausente del texto con la
representacion del Cristo-Juez en su trono, rodeado por los angeles Querubin y Serafin, y, a veces,
los Cuatro Ancianos. La estilizacion esquematica de los astros refleja modelos cientificos tardo-
antiguos.'* Para ayudar al entendimiento de la imagen, unas inscripciones identifican a los personajes
o los simbolos usados por los miniaturistas. Estos #itu/i eruditos no reproducen el texto biblico o el
comentario de Beato sino que parecen establecer un paralelo con otras citas biblicas.'

Lo que se puede observar es que estas representaciones visuales de lo maravilloso apocaliptico no
pertenecen a una cultura popular sino erudita y sabia. De hecho, el Comentario fue ante todo un éxito
monastico, y los cddices que conservamos son generalmente libros de lujo. Un ejemplo de finales del
siglo X1 ilustra de manera atin mas figurativa y abstracta la representacion de los signos maravillosos
que tendran lugar. El iluminador del Beato del Burgo de Osma,'® uno de los codices de la rama I, la
mas cercana al arquetipo, se aparta del esquema antes descrito. Con solo dos registros, eligio repre-
sentar a Cristo en majestad y, abajo, en suspension en el aire, el sol, la luna, la caida de las estrellas,
y el desplazamiento de las montafias y de las islas.!” Los «hombres escondidos» seglin la inscripcion,

7 Las imagenes de los Beatos han sido estudiadas y reproducidas en WiLLIAMS 1994; ver también el census de los Beatos ilumi-
nados en: WILLIAMS, 2016; algunos Beatos estan digitalizados y visibles en los sitios de las instituciones que los conservan,
como la Biblioteca Nacional de Espaiia; ver, por ejemplo, el Beato de Fernando Iy Sancha, Madrid, BNE 14-2 (Le6n, 1047):
http://bdh-rd.bne.es/viewer.vm?id=0000051522
Los Beatos han sido objeto de varios debates, particularmente en cuanto a las funciones de sus imagenes (polémica contra el
islam, creencia en el fin del mundo, meditacion monastica, etc.); ver, a modo de introduccién y para mas referencias bibliogra-
ficas: WILLIAMS 1994, . Para ir mas alla, ver entre otros trabajos: HENRIET 2016; KLEIN 2011; KLEIN 2018.

8 BEATVS LIEBANENSIS 2012, 1V, 3, vol. 2, 494-505 ; V, 2, 3-8, 580-582, 588-615; VII, 2-4, 753-762; VIII, 1-6, 770-787.

Valenciennes, Bibliothéque Municipale, 99, f.17; sobre estos ciclos, ver: KLEIN 1979 y EMMERSON 2018. El manuscrito esta

digitalizado en https://bvmm.irht.cnrs.fr

10 Cambrai, Bibliothéque Municipale, 386, f.15; ver digitalizacion en: https://bvmm.irht.cnrs.fr

11 MENTRE 1984, 171-232.

12 Se trata de la rama segunda a la que pertenece el codice BNE 14-2 o el célebre Beato de la Morgan Library de Nueva York,

ms. 644. Sobre la tradicion pictérica de los Beatos: WiLLIAMS 1994, [ y WiLLIAMS 2018, 21-67.
13 Ver, por ejemplo, en linea: Beato de Fernando I y Sancha, Madrid, BNE 14-2, 2162 (http://bdh-rd.bne.es/viewer.
vm?id=0000051522). Reproducciones en: WiLLIAMS 1994, 11, pl. 48, 172, 316.

14 GRABAR 1979, 167-169; MENTRE 1979, 129-132.

15 Por ejemplo, J1 2, 31. Esto significa que el miniaturista establece una concordancia biblica, lo que evidenciaria que se trata de

un trabajo exegético.

16 El Burgo de Osma, Archivo Catedralicio, 1, f. 89; sobre el manuscrito, ver: WILLIAMS 1994, 1V, 17-25, y el volumen de estudios

publicado con el facsimil: KLEIN 2015.
17 Reproduccion: WiLLiams 1994, 1V, pl. 19.
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estan figurados en linea, al pie de la imagen, fijos en una actitud neutral, y no de miedo como en los
ejemplos anteriores. Aqui, el miniaturista combina fidelidad al texto biblico y distancia de una esce-
na demasiado realista. Esta idea se ve también en la representacion de los que «hacen sefiales» (Ap
16,14): el Anticristo, el Dragon y la Bestia, o los tres «espiritus inmundosy» de la vision de las siete
copas (Ap 15, 1-16 — 16, 21). Los miniaturistas se muestran bastante fieles al texto biblico para re-
presentar a los seres fantasticos como los caballos o las langostas. A partir de una imagen real, como
los escorpiones, combinan varios animales.'® Asi pues, el bestiario maravilloso esta representado en
estas miniaturas como una «realidad transfiguraday segun la expresion de Joaquin Yarza Luaces."”

Junto a estas imagenes eruditas, otros textos, posiblemente de mayor difusion, recapitulan los
signos: los apocrifos o las listas de sefiales, como por ejemplo en la Peninsula, la Interrogatio de
nobissimo.”’ Este texto aparece en un manuscrito de finales del siglo 1X, copiado en el norte de la
Peninsula, que fue conservado al menos desde el siglo X1 en San Millan de la Cogolla.?! La Interro-
gatio se presenta como un didlogo de revelacion, es decir, que un personaje desvela a otro lo que
pasara en el fin de los tiempos. Un detalle original de este texto es que uno de los personajes es «el
obispo Alejandro» mientras que el otro es «el rey Aristoteles». Los signos predichos por Alejandro,
aunque no pertenecen a una lista conocida, son bastante comunes en el sentido de que anuncian ca-
lamidades naturales (como crecidas, lluvias, plagas de langostas, sefiales en el cielo) y desordenes
sociales o morales. La sefial mas extraordinaria seria que las mujeres estaran embarazadas durante
doce meses.

Si las listas de signos apocalipticos describen eventos, al parecer, bastante realistas, ;cémo con-
siderar los acontecimientos extraordinarios que a veces se asemejan a unas sefiales apocalipticas?
(Fueron entendidos como tal después de la conquista islamica??* La Crénica de 754 hace mencion,
por ejemplo, a un eclipse de estrellas como nadie lo habia visto antes, o a mediados del siglo viii, a la
aparicion de tres estrellas de forma extrana que brillaron como soles con color de fuego, seguida de
la venida de unos angeles que «causaron estragos entre todos los habitantes de Espafia con un hambre
insoportable».” Otro copista anonimo, de finales del siglo viil o comienzos del 1X, se tomd la moles-
tia de apuntar dos eclipses de sol.?* Los cronistas no hacen comentarios sobre estas manifestaciones
celestes excepcionales, de tal modo que solo se nota que fueron percibidas como dignas de memoria,
pero no se evidencia si crearon expectativas apocalipticas.

Un fenomeno aun mas extraordinario tuvo lugar en Cordoba, hacia el 840. Seglin un poema de
Alvaro de Cérdoba, una cruz apareci6 en el cielo durante la noche del dia de Pésaj, la Pascua judia.”
Este portento fue una verdadera «sefial de Cristo», segun las palabras de Alvaro. Otros prodigios se
multiplicaron en Cordoba en esa época si apelamos al testimonio del hagiografo Eulogio de Cordo-
ba, quien escribid las pasiones de la cincuentena de martires voluntarios que fueron ejecutados por
blasfemia contra el profeta Mahoma o por apostasia, dos crimenes castigados con pena de muerte.?
Asi pues, siguiendo los topoi de la literatura hagiografica, Eulogio nos presenta a los martires como

18 Con la excepcion de la bestia de Ap 11, 19 y 7; ver: Yarza LUACEs 1974, 60.

19 YARzA LUACES 1974, 52.

20 Una nueva edicion y traduccion de este texto ha sido realizada por José Carlos Martin Iglesias, a quien le agradezco aqui ha-
berme comunicado los resultados de su trabajo antes de la salida de la publicacion. Sobre el texto, ver: GUADALAJARA MEDINA
2004, 44-46.

21 Madrid, Biblioteca de la Real Academia de la Historia, 60, f. 64-67. Sobre el manuscrito: Ruiz GArcia 1997, 327-331.

22 Interpretacion de GIL FERNANDEZ 2018, 66-67.

23 Trad. LOPEZ PEREIRA 2009, 124; edicion: GiL FERNANDEZ 2018, §53, 357 y §75, 378.

24 Real Biblioteca del Monasterio del Escorial, R.I1.18, f. 65; Diaz Y Diaz 1975, 159-169. Los eclipses tuvieron lugar, segun la
nota, en 778 y 779.

25 GiL FERNANDEZ (ed.) 1973, Carmina X, 1, 355-356 (trad. GIL FERNANDEZ, 55-56).

26 Sobre los martires, la bibliogratia es demasiado extensa para estar citada aqui por completo, ver: COLBERT 1962; MILLET-
GERARD 1984; WoLF 1988; COOPE 1995.
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verdaderos santos, lo cual fue manifestado, como escribe, por «signos y prodigios» (indiciis uel
prodigiis), sin muchas mas precisiones.?’ Asi, se dice que el martir Isaac habl6 dentro del vientre de
su madre, y que un globo celeste se puso en su boca cuando era nifio, o que varios martires tuvieron
visiones del futuro o de martires antiguos. Y con todo, la cuestion de los prodigios fue central para
Eulogio y Alvaro, porque los mértires no recibieron el apoyo de la comunidad cristiana de Cérdoba.
No fueron considerados como verdaderos martires y, ademas, fueron condenados por la jerarquia
eclesiastica. Un punto clave del debate es que no hicieron milagros. En respuesta, Eulogio trata de
valorar los «signos y prodigios» que marcaron sus destinos especiales, mientras explica que la au-
sencia de milagros es justamente una de las sefiales de la persecucion del Anticristo.® En este caso,
como en el de la aparicién de la cruz en Alvaro, el contexto polémico es determinante para entender
la caracterizacidon de lo extraordinario. Si no es una sefial del proximo fin del mundo, es un signo de
eleccion y de apoyo de Dios.

La Cronica de Alfonso 111, de finales del siglo 1X, apunta algunos ejemplos mas de hechos mara-
villosos. Aunque los musulmanes estan asimilados a una plaga (calamitas), los prodigios no estan
tampoco relacionados con el fin del mundo.” La palabra magnalia, es decir, maravilla, se emplea
para evocar los acontecimientos fabulosos que se desarrollaron durante la batalla de Covadonga, la
primera victoria cristiana en las montafias de Asturias:*® Dios ayuda a los cristianos haciendo que la
cueva donde estan vuelva a enviar las piedras sobre los musulmanes o haciendo tumbar la montana
sobre ellos. El cronista traza un paralelo entre este prodigio y el de Moisés separando las aguas del
mar Rojo. Es interesante destacar que, de esta manera, ¢l intenta insistir sobre su sinceridad negando
que la historia sea «un milagro fabuloso o vano».*! Aqui, fabuloso se convierte en sindnimo de men-
tira. La recuperacion politica del prodigio se reivindica claramente a través del personaje de Pelayo,
el futuro primer rey asturiano, quien apel6 a la ayuda de Dios.

Los ejemplos de prodigios mencionados aqui de manera muy breve presentan lo maravilloso con-
trolado, que obedece a unas normas. Se conforma segiin modelos antiguos (biblicos, hagiograficos) o
se apoya sobre la realidad, pero no esta puesto en relacion con eventos apocalipticos. De este modo,
lo maravilloso puede servir a unos objetivos precisos (polémicos, politicos o ideologicos).

I1. Falsos milagros, magia y prodigios en la leyenda del Anticristo

Lo que diferencia un relato maravilloso de la descripcion de los eventos fantasticos que tendran lugar
al final del mundo es la llegada del Anticristo. En las fuentes anteriores al siglo X1, el Anticristo es
ante todo un ser humano: en los Beatos, esta representado como un jefe militar, un rey, pero no un
ser monstruoso o fabuloso. Su retrato fisico es bastante reducido: en la Interrogatio de nobissimo,
el Anticristo tendra «un ojo blanco como la estrella matutina».* Esta tradicion es bastante antigua y
se deja observar también en algunas miniaturas de los Beatos.*® En el Liber de variis quaestionibus
adversus ludaeos, tratado polémico escrito entre finales del siglo vii y el siglo vii, el anticristo es

27 GIL FERNANDEZ (ed.), 11, §4, 368 y «signis et miraculisy», cap. VII, 408.

28 Memoriale Sanctorum, GIL FERNANDEZ (ed.) 1973, 1. 1, cap. XIII-XIV (t. 2), 379-380. Se apoya sobre los Moralia de Gregorio
Magno (XXXI1V, 3, 7).

29 GIL FERNANDEZ (ed.) 2018, 410. Ver la presentacion de la obra y de su tradicion manuscrita, /bid., 107-180.

30 GIL FERNANDEZ (ed.) 2018, 406; Sobre la transformacion en mito de Covadonga, ver: GARCiA MORENO 1997, 353-380; HEN-
RIET 2007, 41-59.

31 En la version ad Sebastianum por ejemplo: «miraculum inane aut fabulosus», GIL FERNANDEZ 2018, 409.

32 «Album occulum sicut stella matutina», MARTIN IGLESIAS (en preparacion).

33 Beato del Burgo de Osma, AC 1, f. 155v. Ver: YARzA LuAacgs 1979, 308-311 y 314-315.
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descrito como ciego del ojo derecho. Ademas, su brazo derecho sera también descarnado con el fin de
mostrar sus malas intenciones.** Pero tales descripciones con elementos que llaman la atencion son
escasas antes del siglo Xi1. Las representaciones mas fabulosas que se usan a veces para el Anticristo
son las de la bestia o del dragén, como en los Beatos.

Lo que caracteriza al personaje del Anticristo es que hara prodigios y signos, y conocera las artes
magicas.* La mayoria de las fuentes escritas, tanto apdcrifos como el Ordculo de la Sibila Tiburtina,
o candnicas, como la Biblia o la exégesis, no dicen mas que esto. En la Interrogatio de nobissimo,
sin embargo, Alejandro parece anunciar que el Anticristo sera capaz de andar sobre las aguas sin que
el agua llegue a sus rodillas. Podra desplazarse con rapidez, porque ira a Oriente tres veces en un dia.
También sera capaz de atrapar aves con la mano.*® Con estos prodigios, la gente creera en ¢él, y el
Anticristo lograra hacerse pasar por Cristo. Al contrario, en la literatura canoénica y, en particular, en
la exégesis, aunque se repite varias veces que el Anticristo se reconocerd haciendo milagros, los pro-
digios no son realmente descritos. Segun el Comentario sobre el Apocalipsis de Beato, por ejemplo,
el Anticristo «hara signos a la vista de los hombresy», como si estuviera haciendo magia .*” Uno de los
prodigios que hara es «derribar el fuego del cielo»,* fenomeno extraordinario no representado en los
Beatos. Los textos nos dan, por tanto, otra precision que nunca aparece representada. EI Anticristo se
diferenciara de otros falsos profetas porque ¢l hara un milagro particular: fingira que puede resucitar
a los muertos.

En el momento de considerar el vocabulario empleado, nos damos cuenta de que Beato en su co-
mentario nunca usa la palabra mirabilia para referirse a los falsos prodigios del Anticristo. La palabra
mirabilia aparece cinco veces en el comentario, siempre para indicar las obras de Dios. En oposicion
al Anticristo, se dice que al final de los tiempos, muchos veran las maravillas (mirabilia) del Cristo y
creeran en €1.* En cambio, la palabra magnalia aparece en una ocasion dentro de una cita de la vetus
latina en el sentido de falsos prodigios (Mt 7, 22).4° Esta distincion en el 1éxico es interesante porque,
como destaco Lynn Thorndike en su historia de la magia, la cuestion de la distincion entre maravillas
o prodigios, y milagros es un tema por el que se preguntaron los cristianos desde antiguo. Igual que
Simon el Mago, los pseudoprofetas o magos hacen prodigios, se reconocen porque no pueden hacer
milagros o signos divinos: su magia no beneficia a nadie.*! En este contexto, el Anticristo es un per-
sonaje excepcional porque es el Uinico que podra realizar maravillas y milagros provechosos, como
por ejemplo, curaciones. Asi pues, aunque la distincion no esta formalizada como tal en las fuentes,

34 «qui, ob hoc quod intentionem atque actionem pravam exerit, oculum dextrum excaecatum et brachium dextrum aridum ha-
bere perhibetur. Nihil enim in se dextrum in intellectu neque in actione, sed sinistrum tantummodo habebit», Liber de variis
quaestionibus adversus Iudaeos (VEGA & ANSPACH, eds.) 1940, 221.

35 «et faciet et prodigia et signa magna per falsas simulationes; deludet autem per artem magicam multos, ita ut igne de caelo
descendere videatur», Sibyllinische Texte...(SACKUR, ed.) 1898, 185.

36 «Et ambulabit ad mare mortuum et a mare maiore et non illi plicabitur aqua usque ad genua. Et sub uno die tres uices uadit
ad Orientem. Et bolatilia conpreendet manus suas. Et dauit credentibus ad se et faciet in frontem caracterem hanc, id est [cris-
mon]», MARTIN IGLESIAS, en preparacion.

37 «Hic facturus est signa in conspectu hominum, ut et mortui uideantur resurgere»; «et facit signa magna, ut et ignem facit de
celo descendere in oculis hominum [...] ut sicut magi in oculis hominum signa faciunt», BEATVS LIEBANENSIS 2012, VI, 6, 4 (11,
692-693) y 6, 4, §66 (11, 704) (quien cita a Victorino de Petovio).

38 «Tanta signa et prodigia et miranda ostendebit antichristus coram carnalium oculis, ita ut ignem de caelo descendere faciaty,
BEeATVs LIEBANENSIS 2012, VI, 4, §88 (I, 710).

39 «multi erant eo tempore, qui Christum corporaliter videbantur, et, cum mirabilia eum facientem videbant, credebant, et nullam
persecutionem ei faciebant», BEATVS LIEBANENSIS 2012, VIII, 3 §12 (11, 776).

40 «figmentis simulationis fallit, confiteri penitus non audebit. De talibus in evangelio ait: multi dicent mihi in illa die, Domine,
Domine, in tuo nomine manducavimus et bibimus, et in tuo nomine demonia eicimus. magnalia fecimus. tunc respondens dicit
eis: discedite a me operarii iniquitatis, non novi vos in domo patris mei, id est, in ecclesia», BEATVS LIEBANENSIS 2012, IV, 5,
§65-66 (11, 533) (quien cita a Potamio de Lisboa).

41 THORNDIKE 1923, 418.
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se puede ver que en el conjunto de lo maravilloso, se diferencia las mirabilia y los milagros que pro-
ceden de Dios o de Cristo, de la magia, que cubre lo sobrenatural y maléfico.*

Las descripciones de los prodigios u otros eventos extraordinarios no se desarrollaban en la litera-
tura canonica sino en una literatura mas heterogénea y al margen, que se centra en la leyenda del An-
ticristo, como el Ordculo de la Sibila Tiburtina, que circulaba al menos en el siglo x1 en la Peninsula,
o en las senales del fin del mundo, como la /nterrogatio de nobissimo. El estudio de las fuentes de
este didlogo no revela el uso de textos precisos, pero demuestra motivos o elementos pertenecientes
a las tradiciones apdcrifas. Sin embargo, el uso de fuentes orientales se puede también suponer dado
que las dos tnicas menciones geograficas se refieren al Oriente («el Oriente» y el mar Muerto). De
la misma manera, en este texto, los personajes de Alejandro y Aristoteles nos conectan con un tipo
de literatura precisa, la literatura sapiencial, cuyos textos principales podrian haber sido traducidos
del griego o el siriaco en el siglo viI o a partir del arabe después de la conquista.* La presencia de
Alejandro de forma recurrente en los relatos escatologicos ibéricos confirma una tradicion apoyada
en textos orientales.*

Conclusion

En la literatura altomedieval ibérica, los indicios sobre la recepcion de los prodigios son escasos. Las
fuentes consultadas muestran que lo extraordinario era considerado como parte de la realidad presen-
te. Los relatos visuales o textuales que contienen descripciones de eventos fabulosos no desarrollan
su dimension fantastica o extraordinaria con detalles o imagenes fuertes. Al contrario, las menciones
son bastante breves y destacan sobre todo el caracter divino o demoniaco del prodigio. El estudio del
léxico merece ser continuado a través de un mayor numero de fuentes para aclarar de manera mas
precisa el sentido de las palabras empleadas.

Lo maravilloso en la época medieval no estimula la imaginacion, pero juega un papel casi didacti-
co: muestra la intervencion de Dios en la historia humana. Asi lo dice también el copista Magio, uno
de los autores del Beato conservado en la Morgan Library de Nueva York:

...como ornato del libro y conforme al contenido de las descripciones he pintado segun su or-
den las palabras maravillosas (uerba mirifica) de las storiae, para que inspiren a los sabios el
temor del juicio final al advenimiento del fin de los tiempos.*

Aqui, lo maravilloso es, a la vez, lo que es admirable y lo que sorprende. Las storiae, es decir, las
citas del Apocalipsis, son relatos que impresionan, que causan una fuerte impresion sobre las mentes,
para que la gente haga penitencia.

42 Lo que se ajusta con la distincion propuesta por LE GOFF 1999, 459.

43 Un conjunto de textos en torno a la figura de Alejandro podrian haber sido traducidos del griego al latin en los siglos vi-vil, o
del siriaco o el arabe, en los siglos siguientes, RODRIGUEZ ADRADOS 2009, 99-100 y 116.

44 Ver otros trabajos de esta autora: CARLOS VILLAMARIN 2008.

45 «Inter eius decus uerba mirifica storiarumque depinxi per seriem. Ut scientibus terreant iudicii futuri aduentui peracturi se-
culi» (cita parcial del colofon). Ver reedicion y estudio en: Diaz v Diaz 1983, 337; WiLLIAMS 1994, 11, 21-22; PEREZ GONZALEZ
2010 (con reproducciones).
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La imagen de la maravilla:
la identidad femenina en el roman
de La Manekine de Philippe de Rémi

Resumen: La maravilla se convirtié en la protagonista de un gran nimero de relatos de la Europa medie-
val, y muchos romanciers cortesanos se valieron del folklore y del exotismo que les brindaba el acceso a
diversas culturas para recrear historias. Una obra que permite ilustrar este interés por lo maravilloso es
La Manekine de Philippe de Rémi. La maravilla adquiere, en este caso, una funcién identitaria. El autor
aulico utiliza el prodigio para otorgar una identidad a su heroina, convertida finalmente en la imagen de una
santa. La protagonista se caracteriza por un constante anonimato. Su verdadero nombre es sustituido por
otro apelativo (Manekine), que revela su carencia fisica (la manquedad), y que la identifica también con un
maniqui. En la mutilacion se cifra el reconocimiento de la protagonista, que debera errar por el mundo de
la aventura para restituir, finalmente, una identidad completa.

Palabras clave: doncella manca, doncella inocente perseguida, maravilla, identidad, fragmentacion.

Abstract: The wonder became the protagonist of a large number of stories from medieval Europe, and
many courtly romanciers recreated stories based on the folklore and exoticism that their access to diverse
cultures afforded them. A work that illustrates this interest in the wondrous is La Manekine by Philippe de
Rémi. Here, the wonder acquires an identity-giving function: the courtly author uses it to grant an identity to
his heroine, who is finally converted into the image of a saint. The protagonist is characterized by a constant
anonymity: her real name is replaced by a nickname (Manekine) that reveals her physical flaw (a missing
hand) and likens her to a mannequin. In the absence of a name, her mutilation becomes her sign of identity
and she must wander through the world of adventure to finally restore her full identity.

Keywords: handless maiden, wrongly persecuted maiden, wonder, identity, fragmentation.

ORRIOLS, A. & CERDA, J. & DURAN-PORTA, J. (eds.), Imago & mirabilia. Les formes del prodigi a la Mediterrania medieval / The ways of wonder
in Medieval Mediterranean / Las formas del prodigio en el Mediterraneo medieval, Publicacions de la UAB, Bellaterra, 2020, 173-181.
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Philippe de Rémi construye el relato de La Manekine a partir de un motivo folklérico con importan-
tes connotaciones sexuales que constituyen la base sobre la que se erige el argumento principal, que
no es mas que el de una joven inocente perseguida, en este caso, por el deseo incestuoso del padre.
A la base folklérica del relato, el autor afade las etapas caracteristicas de un recorrido de santidad
que, a su vez, adapta a las estructuras narrativas y topicas de la literatura profana. En este contexto,
la maravilla adquiere una funcién identitaria. El autor se sirve de lo maravilloso para otorgar una
identidad a la heroina, convertida, finalmente, en una imagen con halo de santidad, pero que no deja
de ser un personaje dual, cortesano y santo a la vez.

El roman de La Manekine: el testimonio manuscrito y resumen de la obra

El roman de La Manekine, compuesto en la primera mitad del siglo X111 en lengua picarda, tan solo
se ha conservado en un tnico manuscrito (Paris, BNF, fr. 1588), que fue copiado alrededor del afio
1300. Lo componen un total de 8.591 versos octosildbicos copiados en un cddice misceldneo de 29
x 21 cm, de 143 folios de pergamino y dispuestos a doble columna, de 40 lineas cada una. El primer
texto del codice es el de La Manekine (2r-56v), con diecis€is miniaturas; le siguen otras obras de
Philippe de Rémi (Jehan et Blonde, Salus d’amours y otros poemas), y cierra el volumen una obra
incompleta de Sarrasin (el Roman du Hen)"!

La protagonista de La Manekine es una joven princesa hungara (Joie) que, para evitar ser seducida
por su padre, decide cortarse una mano. El rey, como reaccion al gesto despechado de su hija, ordena
que arda en la hoguera, pero el senescal ayuda a escapar a la joven y coloca unos matojos en lugar de
su cuerpo, sin que nadie repare en dicha sustitucion. Se embarca en un largo viaje por mar que la lleva
hasta tierras escocesas, donde se casa con un principe. Este, tras percatarse de la manquedad de la
joven, la bautiza como Manekine y ambos contraen matrimonio. No obstante, no pasa mucho tiempo
hasta que el rey decide marcharse para participar en torneos y evitar asi la recréantise. Mientras tan-
to, Joie da a luz a su hijo, pero su suegra, celosa de la relacion que mantiene con su hijo, cambia las
cartas que iban a ser enviadas al rey para notificarle el nacimiento de su hijo, y en su lugar relata que
la reina ha dado a luz a un pequefio de aspecto monstruoso. Cuando el rey recibe la noticia, decide
escribir otra misiva en la que afirma no importarle el aspecto de su hijo; no obstante, su madre consi-
gue interceptarla de nuevo y modificar el mensaje antes de que llegue a manos de Manekine. Esta vez
escribe que su hijo no solo repudia a la criatura, sino que debera arder junto a su madre en la hoguera.
El senescal de la corte ayuda a Joie a escapar y sustituye su cuerpo en la pira por el de un maniqui.

La heroina, junto a su hijo, vuelve a viajar sin rumbo en una barca hasta llegar a Roma, donde es
acogida por un senador y su familia. Alli continta viviendo bajo el anonimato hasta que, tras siete
afos, se reencuentra con su esposo y su padre —el primero habia estado buscando a la joven durante
afios, y el segundo, arrepentido por su deseo incestuoso, habia peregrinado a Roma para expiar sus
pecados—. Después de las disculpas publicas de la figura paterna, Joie recupera milagrosamente su
mano y da a conocer a todos su verdadera identidad.

1 BASARTE 2017, 167. La primera edicion de la novela de Philippe de Rémi la realizé Francisque Michel y fue publicada en
1840, seguida de la que elabor6 Henri Bordier (1869). Sin embargo, hasta 1884-1885 no se realizd la primera edicion com-
pleta, cuya publicacion corri6 a cargo de Hermann Suchier. Las primeras traducciones llegaron en la década de los ochenta
del siglo xx. Christiane Marchello-Nizia tradujo La Manekine en 1980 al francés moderno; Irene Gnarra publico su edicion
en inglés-francés en 1988, y del mismo modo hizo Barbara Sargent Baur en 1999; posteriormente, en 2012, Marie-Madeleine
Castellani realiz6 la primera edicion bilingiie en francés antiguo y francés moderno (BASARTE 2017, 168). En dambito hispanico
disponemos de la traduccion espafiola de Marie-José Lemarchand (1998).
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Folklore, maravilla e identidad

Philippe de Rémi utiliz6 temas y motivos folkléricos con los que realiz6 una conjointure para construir
una novela que se convirtiese en un exemplum, tarea que no resulta ajena al ejercicio que practicaron el
resto de romanciers a lo largo de la Edad Media. El relato constituye una huida constante de la heroina,
que se inicia para impedir la seduccion del padre; en otras palabras, se evita una uniéon endogamica,
practica difamada y denunciada por la Iglesia, pero aceptada y contextualizada en el relato por la misma
institucion y el poder de la Corte. Este motivo principal es el que se conoce como el de «la doncella
inocente perseguiday,” al que se le anade el tema de «la doncella sin manos» o «doncella mancay, es-
trechamente vinculado con el anterior. El origen de la dimension sexual del relato reside, seguramente,
en el origen ritual del propio motivo de «la doncella inocente perseguida». En un estudio semioldgico
sobre dicho motivo, Veronica Orazi afirma que, en un inicio, constituia un ritual que, progresivamente,
paso6 de ser algo sagrado a algo profano, penetrando asi en la produccion folkloérica y literaria. Estaba
muy relacionado con los rituales de iniciacion sexual que se realizaban al inicio de la pubertad y que
finalizaban con el ingreso del individuo en la comunidad. Se llevaba a cabo en lugares con fuerte signi-
ficado simbolico, como los bosques, y con pruebas fisicas, como son las mutilaciones. La practica sim-
bolizaba la muerte y resurreccion del sujeto. La autora, que estudia las derivaciones de este motivo en
las tradiciones literarias medievales, observa que, en todos estos textos, la protagonista es abandonada
o debe huir, llegando a lugares aislados (desiertos, mares, rios, bosques, etc.) que representan en si mis-
mos espacios donde debera iniciar alguna prueba. Resulta atin més significativo que la mutilacion del
ritual originario, convertido en el origen iniciatico del motivo, sea el punto de union con los textos en
los que la heroina se corta una mano (o las dos), para recuperarla mas tarde de manera milagrosa. Orazi
concluye que las practicas originales del rito de iniciacion sexual se reflejan en los textos medievales
a través de la persecucion de la protagonista, que no deja de tener un trasfondo sexual e incestuoso.?

Como ya hemos mencionado, otro de los pilares sobre los que se erige el roman es el motivo
de «la doncella manca» o de la «doncella sin manos». Segun Beltran, son muchos los romans que,
tomando como punto de partida el motivo basico de «la doncella inocente perseguiday, insertan el
motivo de las manos cortadas, originando asi un nuevo relato que llega a adquirir su propia autono-
mia. Cuando este motivo se convierte en un relato en si mismo, adquiere un esquema muy parecido al
de La Manekine: 1. El rey y su pecado (el incesto); 2. Las manos cortadas; 3. El castigo; 4. La nueva
vida; y 5. La intervencion de la suegra malvada.*

La heroina del relato es, a la vez, una doncella manca y una doncella perseguida, pero los motivos
folkloricos que sirven de base para construir el relato no dejan de ser un pretexto para conseguir el
objetivo final del autor: explicar una historia (concretamente, un exemplum) sobre la obtencion de
una identidad femenina a través de una larga aventura que no dejara de poner a prueba la honestidad
de la heroina, convertida, finalmente, en una santa con rasgos cortesanos.

A la protagonista se le arrebata su identidad, y es por ello que debera ir en su busqueda. En la
materia artirica, la mujer se convierte en la quéte del caballero, y este debera errar por el mundo de la
aventura hasta conseguir su objetivo final, es decir, una esposa que le proporcionara tierras —una for-
ma de identidad—. En la novela bizantina, que es la categoria que tradicionalmente se le ha atribuido
a La Manekine —a pesar de que podriamos discrepar sobre esta categorizacion—, los roles de género

2 Este motivo esta catalogado como cuento-tipo 510 en el catalogo de Aarne-Thompson (AT), formando parte de lo que ellos
denominan «Cinderella and Cap o’ Rushes» (AARNE & THOMPSON 1973, 175). En el ambito catalan, destacan dos versiones
con el motivo principal de «la doncella inocente perseguida», muy parecidas a La Manekine: La filla del rei d’Hongria (mitad
del siglo x1v) y La filla de ’emperador Contasti (Gltimo cuarto del siglo xv): MIQUEL 1 PLANAS 1910.

3 Orazi 2000.

4 BELTRAN 1992, 26.
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del roman artirrico se invierten: el hombre se convierte en un agente pasivo mientras que la mujer
es la que parte hacia la aventura, la que protagoniza la quéte para construirse su propia identidad y
demostrar finalmente su virtud, prueba que, en el fondo, no deja de ser una muestra de fidelidad y
honestidad femeninas ante una comunidad patriarcal.

En La Manekine no existe una separacion entre lo maravilloso sagrado y lo maravilloso profano,
todo queda integrado. La feminidad del folklore es reconvertida en una feminidad cortesana a través
de un repertorio popular, y los elementos folkloricos se convierten en la maravilla en si misma, una
maravilla que, finalmente, adquiere una connotacion milagrosa.

La fragmentacion de la heroina y su biisqueda identitaria

Todo comienza con los deseos incestuosos de la figura paterna. La honestidad femenina es puesta
en evidencia, pues la joven es capaz de seducir a su propio padre. Empieza aqui un largo recorrido
repleto de trabas que la heroina debera superar tanto para demostrar su virtud como para construir su
propia identidad.

La figura paterna crea una nueva imagen femenina y convierte a su propia hija en la copia perfecta
de la esposa fallecida. El monarca irrumpe en la esfera mas intima de la joven y le intenta arrebatar su
virtud. La habitacion de la princesa se convierte en un espacio de interioridad e intimidad femeninas®
donde la masculinidad —el deseo incestuoso— irrumpe con violencia. Cuando ella esta peinandose,
el padre observa detenidamente su reflejo en el espejo y queda prendado de él. La escena tiene una
significacion erotica evidente, y es por ello que la joven se siente perturbada y avergonzada en un
momento tan intimo:*

Li rois od sa fille demeure; Ele se regarde, si voit

Mout le cierist et mout I’ouneure. Son pere qui est dalés li;

Un jor vint li rois en sa cambre De la honte qu’ele a rougi.

Qui estoit pavee de lambre. «Sirey, dist ele, «bien vigniés!»
La damoisiele se pinoit; «Filley, fait il, «boin hour aiiés!»’

El espejo juega un papel importante en cuanto a la identidad de la heroina: por un lado, crea
una union y, por otro, una fragmentacion. El espejo se convierte en un espacio donde se produce
la seduccion incestuosa entre padre e hija, pero también es, a su vez, el objeto que fragmenta y
duplica a la heroina. La mujer queda fragmentada por la visidn incestuosa, que la convierte en la

5 KOHLER 1990. Es en ese mismo espacio de interioridad femenina donde la heroina reza continuamente a una pequefla imagen
de la Virgen. Esta figura se asemeja a la protagonista en belleza. Se trata de la primera duplicacion de la joven quien, a su vez,
es una doble de su madre, de modo que ambas son dobles de la Virgen.

6 La reaccion de la joven al sorprenderse cuando se siente observada por el hombre (en este caso su padre), en un espacio inti-
mo y peinando su cabellera (accion considerada erdtica), nos remite al tema feérico de origen celta que retomo la materia de
Bretaiia. Nos referimos a aquellas escenas en las que un caballero sorprende al hada bafiandose o peinandose al borde de una
fuente o de cualquier elemento acuatico, convirtiéndose automaticamente en el poseedor de la mujer. Del mismo modo, tam-
bién podriamos mencionar el /ai anonimo de Graelent, donde la pasion sexual del hombre adquiere una dimension violenta y,
ante el rechazo del hada, la viola. Este deseo sexual desenfrenado y la necesidad imperiosa de obtener el cuerpo de la mujer a
cualquier precio es muy parecido al que siente el rey de Hungria cuando ve el reflejo de su hija mientras se peina. La obliga a
casarse con ¢él, que no deja de ser una manera mas de poseer el cuerpo femenino en contra de la voluntad de la joven. Para evitar
esta violacion encubierta, bajo la forma de un matrimonio incestuoso aprobado por la Iglesia, la joven toma el poder sobre su
propio cuerpo y decide cortarse la mano.

7 vv. 379-388; ed. SUCHIER 1884-1885, 15.
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imagen de la madre (fragmentacion simbolica), y por la consecuente automutilacion de la mano
(fragmentacion real y corporal). Se produce a su vez un proceso de duplicacion: la heroina adopta
el rol de su madre y se convierte en su doble. Al decidir cortarse la mano, Joie deja de ser un doble y
obtiene la independencia respecto a la figura materna, aunque no su propia identidad. De hecho, este
momento marca el inicio de su errancia bajo el anonimato, pues el propio acto de cortarse la mano
viene acompaiiado, en consecuencia, del exilio y de un nuevo nombre que vendra determinado por
su nueva manquedad.

Llegados a este punto, cabe detenerse brevemente en el acto en si de cortarse un miembro, de una
valentia y rebeldia extraordinarias. La mujer toma la iniciativa sobre su cuerpo, coge el cuchillo y,
sin vacilar, lo deja caer fuertemente sobre su mufieca. Es una accion desesperada ante el horror y el
rechazo que le provoca pensar en un matrimonio de tales caracteristicas. Se trata de un acto simbolico
muy significativo. Las 6rdenes impuestas por la masculinidad, representadas aqui por el monarca y
la Iglesia, maximas autoridades del reino, son puestas en evidencia, rechazadas e incumplidas por
una mujer. Es precisamente este acto de rebeldia femenino contra el poder del patriarcado el que en-
coleriza al rey de Hungria y el que hace que este tome la decision de ordenar ejecutar a su hija en la
hoguera, muerte infamante y cruel. Philippe de Rémi describe asi el momento en el que Joie se corta
la mano, decidida y apurada porque su padre y su Corte estan buscandola:

Son puing senestre tant aloigne S’en fiert si son semestre poing
Qu’ele le met seur la fenestre; Qu’ele I’a fait voler bien loing
Le coutel tint en sa main destre. En la riviere la aval.

Onques mais feme ce ne fist: De la grant dolor et du mal

Car le coutel bien amont mist, Que ele senti s’est pasmee.®

Tras este episodio se produce una primera sustitucion de la joven. Joie es apresada y su padre
ordena quemarla en la hoguera. No obstante, un senescal la ayuda a escapar y sustituye el cuerpo
femenino por unos matojos, que seran los que arderan en la pira. Esta muerte simulada produce un
desdoblamiento simbolico, y, a partir de ese momento, la protagonista errard bajo el anonimato. «Su
voz no es escuchada y debe atravesar el solitario camino del exilio», como ocurre con muchas otras
inocentes perseguidas, como la condesa de Anjou del Roman du Comte d’Anjou, de Jean Maillart
(1313-1316), o la Bella Helena de Constantinopla (del cantar de gesta homénimo de mediados del
siglo x1v).” No obstante, esta aventura solitaria también se daba en los ritos que acabaron dando
nombre al motivo de «la doncella inocente perseguiday, donde muerte y resurreccion se traducia en
un alejamiento solitario de la comunidad para ir superando las sucesivas pruebas, que es lo mismo
que le ocurre a Manekine. '

Joie emprende un viaje por mar y llega a tierras escocesas, a bordo de una barca sin remos ni ti-
mon. Este viaje, que bien podria identificarse con muchos de los que realizan las santas exiliadas de
los relatos hagiogréficos, también nos remite al imram céltico, ese viaje maritimo hasta el mas alla
en una barca (a veces de cristal), que puede ser guiada por un hada o por un dios." De hecho, segiin
Shepherd, los dos viajes maritimos que emprendera Joie forman parte de lo maravilloso y pertene-

8 Vv. 722-731; ed. SUCHIER 1884-1885, 25-26.
9 BASARTE 2017, 175.
10 OraAz1 2000, 103.
11 En la literatura irlandesa abundan los relatos de este tipo: El viaje de Bran, El viaje de Maelduin o La aventura de Conle son
algunos de ellos. Muchas veces, la barca puede navegar sin remos ni timén, como ocurre en el lai de Guigemar de Maria de
Francia o en el viaje que emprende un Tristan moribundo hasta llegar a tierras irlandesas.
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cen a otro mundo, y muestra de ello es la inexactitud temporal: tardara nueve dias para viajar desde
Hungria hasta Escocia, y doce desde Escocia hasta Roma.!? Podriamos aventurarnos a afirmar, por
tanto, que el viaje de la heroina fusiona elementos paganos, folkloricos y hagiograficos. Las tierras
escocesas son el otro mundo céltico racionalizado donde los elementos folkléricos se manifiestan de
manera mas evidente.

Cuando la protagonista llega a Escocia, el principe la denomina Manekine. Su nombre es susti-
tuido por otro que revela una carencia fisica producida a raiz de un acto para salvarse del incesto y
que, por tanto, también recuerda a ese pecado que estuvo a punto de producirse. Su nuevo nombre,
un juego de palabras que podria significar sans mains, hace referencia a la imagen femenina. Por un
lado, 1a manquedad de la heroina; por otro lado, su asimilacion irénica con un maniqui o un mufieco,
elemento que también nos podria remitir a la maravilla si lo asociamos con todos aquellos automatas
de las exdticas camaras de maravillas de inspiracion bizantina de la literatura medieval."

En ausencia de un nombre, la mutilacioén se convierte en el simbolo identitario de Manekine.
Desprovista de la mano, se convierte en un mufieco, en un maniqui que deambula de un lugar a otro
dejando que su destino recaiga en manos de la esfera masculina. Como sefiala Basarte, el cambio de
nombre acompaia su paso de lo cortés (abandona el nombre de Joie, el mismo que le habian otorgado
sus padres) «hacia una identidad provista de significacion espiritual: el nombre Manekine evoca el
sacrificio efectuado para evitar el pecado del incesto».'

En Escocia, la malvada madrastra/suegra, figura agresora caracteristica de los cuentos folklori-
cos, consigue que la joven sea de nuevo acusada para morir en la hoguera. Otro senescal se encarga
de salvarla, y esta vez sustituye el cuerpo por un maniqui. La carga simbdlica del apodo adquiere
ya una representacion real. El muiieco, estrechamente vinculado con la sustitucion y el engafio, crea
una duplicacién del personaje femenino que, gracias a un doble, a una imagen, consigue escapar.
Las copias o representaciones corporeas de la heroina van adquiriendo forma, pasan de lo mas abs-
tracto a lo mas preciso, se van definiendo a lo largo del relato para asemejarse mas a ella. Primero,
unos simples matojos y, finalmente, un maniqui, figura que ya no solo adquiere una definicion casi
perfecta, sino que remite directamente al nombre de la joven y que incluso podriamos definir como
un auténtico doble.

La cispide del viaje de la heroina: la recuperacion de la identidad femenina

Roma es el vértice del viaje femenino, la ciudad santa donde se obraran milagros, se expiaran peca-
dos y donde la heroina recuperara finalmente su identidad tras las arduas pruebas superadas. La com-
pasion de la heroina y su capacidad de perdon concluyen la aventura femenina, y su recompensa final
es la restitucion en su cuerpo y la recuperacion del nombre original. El padre le otorgé un nombre al

12 SHEPHERD 1990, 45. Roma, como centro del mundo cristiano, es la sintesis de todos los paisajes posibles de las novelas. Philip-
pe de Rémi construye una historia donde la heroina viaja continuamente: de Hungria a Escocia, de aqui a Roma y, finalmente,
a Armenia, donde es coronada como reina. El autor atina espacios de la novela bizantina con aquellos tipicos del roman artirico
para, finalmente, culminar con un milagro en Roma, el espacio por excelencia que representa el roman clasico y que constituye,
a su vez, el vértice de la aventura femenina.

13 Son muchos los textos medievales que presentan automatas asociados a camaras de maravillas. En el Roman de Troie, de Be-
noit de Sainte-Maure (1170), aparece una chambre de labastre con cuatro autdmatas que bailan o indican con sefias como debe
comportarse todo aquel que entre seglin el codigo cortés. Tanto en el Roman d’Enéas (1160) como en el Roman d’Alexandre
dodecasilabo (1180) aparecen figuras de pajaros que vuelan y cantan, y en el Pélerinage Charlemagne (1150), el palacio del
emperador Hugo de Constantinopla esta repleto de mirabilia orientales, y entre estas maravillas —mecanicas y fastuosas— hay
dos estatuas de pajes que hacen sonar un cuerno; RONCAGLIA 1971, 44-45.

14 BASARTE 2017, 243.
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nacer, pero también fue ¢l quien se lo arrebato en el intento infructuoso de convertir a su hija en la
esposa muerta. La joven dejo de ser Joie para convertirse en una desdichada e incompleta Manekine
que, en la cumbre que representa Roma, integra y restituye toda su peripecia.

Como ya hemos mencionado en varias ocasiones, Joie debe realizar esta aventura de manera indivi-
dual tanto para demostrar su virtud como para poder adquirir su verdadera identidad, que le habia sido
arrebatada por la amenaza incestuosa en sus multiples representaciones.!® Tgual que todos aquellos
caballeros de los romans artricos que emprenden un largo viaje por el mundo de la aventura (normal-
mente solos, como nuestra heroina) para, finalmente, conseguir una identidad, Joie debe superar una
serie de pruebas con la misma finalidad. No obstante, las trabas con las que va topando no incrementan
su fama —como es el caso de los caballeros arturicos—, sino que la obligan a ir vagando de un lugar
a otro para salvar tanto su vida como la de su hijo. Su largo viaje es una triste historia de exilio, de
huida, aunque son estos obstaculos los que finalmente contribuyen a la construccion de un personaje
que acaba asemejandose a una martir. Como ya habiamos avanzado al inicio, en el caso de los romans
bizantinos, los roles de género se invierten, y son las mujeres, y no los hombres, las que emprenden la
aventura. En el mundo artdirico son ellas, todas esas princesas, reinas y nobles, quienes proporcionan
una identidad al héroe caballeresco bajo la forma de un titulo, tierras y siervos. En nuestro caso, en
cambio, es la esfera masculina la que arrebata la identidad a la heroina para, finalmente, entregarsela
de nuevo a través de la piedad que debera demostrar la joven, lo que constituira su prueba final.

Joie viaja para demostrar sus valores de honestidad, pero también viaja para conseguir el perdon
de los dos hombres de su vida. No es el padre quien debe pasar las pruebas para perdonar su deseo in-
cestuoso y mostrar su rectitud moral, sino que es la hija la que las ha de superar, la mujer con la que se
habria casado, la misma que prefiere cortarse una mano antes que contraer matrimonio con ¢él. El rey
de Hungria se arrepiente de sus actos y se limita a peregrinar a Roma para expiar sus pecados. Algo
parecido ocurre con el rey de Escocia, el marido de Joie. Este la abandona cuando estd embarazada
para participar en torneos y evitar asi la misma recréantise que habia cometido, por ejemplo, Erec
con Enide, y que tantos caballeros le habian recriminado a sus espaldas. No obstante, el rey escocés
no emprende una aventura para mostrar sus valores como caballero, y tampoco acude a la guerra.
Tan solo decide participar en torneos, es decir, en actos ladicos, dejando a la Corte sin gobernante. El
castigo por esta accion, como en el caso del deseo incestuoso del padre, recae en la heroina, quien se
ve obligada a huir para salvarse de morir en la hoguera. De nuevo, es ella quien debe emprender el
camino de la aventura (o del exilio) para conseguir el perdon de otra figura masculina.

Las diferentes imagenes de la maravilla fulminan con un milagro: la mano aparece en el interior
de un pez que emerge de un pozo, animal convertido ahora en un relicario. Después de una larga
aventura en la que debe demostrar su honestidad, Joie es finalmente santificada en Roma. El cuento
folklorico se convierte en un relato edificante en el que el martirio confiere santidad. Tras las dife-
rentes pruebas a las que es sometida (primero la mutilacion y después los diferentes infortunios en
el decurso de su aventura), la heroina consigue su propia redencion y la de su padre y su esposo. El
desenlace, de caracter maravilloso, adquiere pinceladas sacras, aunque sin olvidar el origen de uno
de los motivos folkloricos sobre los que se sustenta el relato: el de «la doncella inocente perseguiday.
En este ritual originario, cuando los individuos superaban las pruebas adquirian ciertas cualidades
consideradas magicas, y es por ello que en muchos de los textos medievales de tradicion mariana o
religiosa que utilizan este motivo, los poderes magicos le son conferidos a la Virgen o a un santo,
que recompensan a la joven.'® En el caso de La Manekine, devolviéndole la mano milagrosamente

15 El peligro del incesto concluye con dos imagenes despiadadas y que, en el texto, se suceden a un ritmo muy rapido: la automu-
tilacion de la heroina y la hoguera en la que el padre ordena quemar a su hija.
16 OraAz1 2000, 104.
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y recomponiendo asi una fragmentacion del cuerpo causada por el deseo incestuoso, considerado
pecado.

Cuando Joie recupera su verdadero nombre, muestra su verdadera identidad ptublicamente ante
los ciudadanos de Roma y ante su esposo, que hasta ese momento habia desconocido su nombre y
sus origenes. Su apodo desaparece, igual que su manquedad, y su busqueda identitaria finaliza tras
el reencuentro con su familia y su perdon. La heroina es, finalmente, provista de una identidad inal-
terable y permanente que integra todas las fragmentaciones anteriores que habia sufrido a lo largo
de su errancia.
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Omnis etiam mundus ante oculos eius adductus est.
Les visions de sant Benet al claustre de Ripoll*

Resum: El recent estudi del claustre del monestir de Ripoll ha permés replantejar aspectes tant estilistics
com cronologics i tematics de la seva negligida escultura gotica. Entre les representacions desapercebudes
fins ara destaquem les vinculades a la vida i les visions de sant Benet. La selecci6 dels episodis triats posa
I’accent tant en la relacié amb la seva germana, santa Escolastica, com en les visions del sant fundador,
que s’han de relacionar amb les suggestions funeraries detectables en la iconografia de I'ala nord-oriental
del claustre. Les visions evocades per les escultures, executades pel taller del mestre Coli de Marville poc
abans del 1390, es recolzen en les narracions encloses als Dialegs de sant Gregori, i evoquen la mort i la
pujada al cel de les animes d’Escolastica i del bisbe Germa de Capua. Especialment singular és la férmula
representativa d’aquesta segona visio, en qué s’aborda de manera original la transcripcié del singular text
gregoria en el qual es parla de com «tot el mén sencer fou presentat als seus ulls com reunit en un unic
raig de sol». Un dels objectius de I'estudi és rastrejar els escassos exemples medievals de representaci-
ons d’aquesta extraordinaria visié cosmica per tal de comparar-los amb el cas ripollés, per bé que aquest
sembla més fruit d’una relectura del text biografic que no el reflex d’'una determinada tradicié iconografica.

Paraules clau: monestir de Ripoll; escultura gotica; art catala medieval; iconografia medieval; sant Benet;
santa Escolastica.

Abstract: The recent study of the cloister of the Monastery of Ripoll has shed new light on stylistic, chrono-
logical and thematic aspects of its neglected Gothic sculpture. Among the representations that have gone
unnoticed until now are those showing the life and visions of Saint Benedict. The episodes selected focus
both on the relationship with his sister, Saint Scholastica, and on his visions, which should be related to
the funerary allusions discernible in the iconography of the north-eastern wing of the cloister. The visions
reflected by the sculptures, made by the workshop of Coli de Marville shortly before 1390, are based on
the narrations included in the «Dialogues» of St. Gregory, evoking the death and ascension to Heaven of
the souls of Scholastica and Bishop Germanus of Capua. The formula used to represent this second vision
is of particular note, taking an original approach to the transcription of the singular Gregorian text, which
tells how «the whole world came under his gaze as though gathered in a single ray of sunlight». One of the
goals of this study is to track down the few medieval examples of representations of this extraordinary
cosmic vision in order to compare them with the Ripoll case, although the latter seems to derive more from
a re-reading of the biographical text than from a particular iconographic tradition.

Keywords: Monastery of Ripoll, Gothic sculpture, medieval Catalan art, medieval iconography, Saint Bene-
dict, Saint Scholastica.

* Aquest treball s’emmarca dins el projecte de recerca HAR2017-85910-P de la Universitat de Barcelona finangat pel Ministeri
d’Economia i Competitivitat.

ORRIOLS, A. & CERDA, J. & DURAN-PORTA, J. (eds.), Imago & mirabilia. Les formes del prodigi a la Mediterrania medieval / The ways of wonder
in Medieval Mediterranean / Las formas del prodigio en el Mediterraneo medieval, Publicacions de la UAB, Bellaterra, 2020, 183-192.
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La significacio historica i artistica del monestir de Ripoll és prou sabuda perque no calgui recordar ni
el paper rellevant que va tenir en el context de la Catalunya medieval ni el que, des de la Renaixenca
fins al segle xxi1, li ha reconegut el catalanisme contemporani. Tampoc no cal insistir en els atractius
del claustre del monestir, la part que, junt amb la famosa portalada, ha resistit millor els embats
del temps, les destruccions i les reconstruccions que tan greument afecten i distorsionen ’aspecte
actual del temple ripoll¢s. El claustre, d’altra banda, renova el seu tradicional interés a partir de res-
tauracions i estudis recents. D’una banda, la intervencid en els quatre murs perimetrals ha permeés
recuperar els paraments originals i fer-ne suggestives lectures cronologiques, mentre que la neteja i
consolidaci6 de la galeria claustral romanica ha fet visible la varietat de materials emprats i la riquesa
cromatica que aporten.

Cal fer notar que aquesta acurada restauracio ha afectat només la galeria romanica, i subratllar
amb aixo la circumstancia, ben coneguda perd no sempre prou explicitada, que només la galeria
baixa de I’ala nord del claustre —nord-oest, si hem de ser precisos— va ser bastida al segle X1, mentre
que les tres galeries baixes restants i les quatre superiors van ser dutes a terme molt més tard, en di-
verses campanyes a cavall dels segles X1v 1 xv, de tal manera que set vuitenes parts del claustre son,
en realitat, gotiques —executades, aixo si, en una factura d’€poca gotica que imita minuciosament les
caracteristiques pautades en la primigénia galeria del segle XI1. Aquest gotic que imita el romanic i
que, en certa manera, i amb cautela, podria ser designat com «neoromanic gotic»,' ha interessat els
estudiosos molt menys que la fase genuinament romanica. La seva singularitat i les seves particu-
laritats €s el que he tingut ocasi6 d’estudiar de forma detallada en una ambiciosa publicacio recent,
que s’ha ocupat també dels paraments esmentats, de 1’ala romanica i de les intervencions patides pel
claustre en els dos darrers segles, entre altres aspectes generals.?

L’amplia, rica i variada série d’imatges distribuides damunt de capitells de volumetria similar a
la dels romanics ofereix en les tres galeries baixes un ampli camp a analisis de caracter divers, gens
freqiients en els claustres gotics, sovint configurats a base de capitells sense altra figuracido que un
parell d’esquematitzacions vegetals.> Aquestes peces de factura seriada i origen gironi son les que
al claustre de Ripoll trobem a les galeries altes, en les quals la figuraci6 passa a ocupar les impostes
ubicades damunt les parelles de capitells, presents també al claustre baix, perd decorades amb reper-
toris ornamentals més modestos. A desgrat de I’intereés d’algunes d’aquestes impostes, per tematica
i singularitat estilistica, s als capitells baixos on trobem un conjunt extens i variat de figuracions,
tot i I’abundant nombre de peces exclusivament vegetals. Només puntualment trobem coincidéncies,
potser fins i tot referéncies, amb els repertoris romanics, com podria ser el cas de les sirenes amb cua
de peix, gens estranyes d’altra banda en la iconografia profana propia del gotic, amb sentit prou clar.
Encara és més clar el de les imatges nitidament i explicitament religioses, com ara la Mare de Déu
amb el Nen, que trobem dues vegades, a més d’angels i sants, com ara els sants Jordi, Pau i Pere i
les santes Caterina, Barbara i Magdalena. Menys freqlient €s la representacio d’escenes religioses,
com la Crucifixio i la Resurreccio, a base de figures menudes i delicades, a més d’una Epifania que
hem pogut identificar dispersada pel claustre per obra d’uns muntadors que van desparionar els tres
capitells on s’emplacen per separat els tres reis, allunyats també de la Mare de Déu amb el Nen que
haurien hagut d’adorar.

1 BESERAN 2016.

2 Em refereixo a ALIMBAU et al. 2018, dins el qual hi ha el meu estudi (BESERAN 2018), a més d’extenses referéncies a la biblio-
grafia ripollesa anterior.

3 No oblido els casos singulars del claustre d’Elna, tan proper al de Ripoll pel que fa a la imitaci6 dels esquemes romanics en els
segles posteriors, o els del monestir de Santes Creus i les catedrals de Vic i Barcelona, tots prou diferents del cas ripollés en
organitzacio, factura i cronologia.
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El contingut d’un bon nombre de capitells figurats resta, pero, incert, a desgrat de les aproximaci-
ons o hipotesis que es poden plantejar i que he elaborat amb més o menys detall i encert en I’estudi
monografic a qué m’he referit. Entre els aclariments i lectures inedites que he pogut proposar resulta
especialment interessant, per la seva originalitat i la seva evideéncia, la identificaci6 en un dels capi-
tells de les visions de sant Benet de Nursia, el sant fundador de 1’orde benedictina a la qual pertanyia
el monestir de Ripoll. Es tracta del capitell convencionalment identificat amb el niimero 43, ubicat
a I’ala nord-est, o ala del capitol, que també podem anomenar 1’ala de mestre Coli basant-nos en el
nom del seu autor. Efectivament, de manera indirecta sabem que fou executada per un mestre sep-
tentrional conegut com Coli de Maraia, Marvilla o Marville, de qui coneixem ben poques coses, a
partir del 1385 i abans del 1390, en que s’encarrega a un altre mestre, Jordi de Déu, la continuacio
de I’empresa prenent com a referéncia el que abans havia fet mestre Coli.* Encara que els dos pisos
d’aquesta galeria es van ensorrar el 1842, els restauradors de la segona meitat del XIxX van tenir en
aquest punt I’encert de reubicar totes les peces recuperades sense manipular-les ni completar-ne els
abundants desperfectes. El que no es pot garantir és que els capitells recobressin I’emplacament i
I’orientacio originals, i és probable que alguns estiguin girats i que d’altres que haurien d’estar junts
estiguin separats, a part dels tres definitivament perduts i substituits per blocs neutres.

En la cara del capitell 47 que mira a ’interior de la galeria claustral, la cara més visible als espec-
tadors que hi deambulen —malgrat el contrallum que en dificulta les fotografies—, hi ha representada
la mort d’un monjo amb la seva anima en forma de colom sortint del seu cos i sent recollida per un
angel (fig. 2). A la cara lateral immediata —en una lectura de dreta a esquerra que ja veurem que cal
invertir— s’hi escenifica un apat amb monjos asseguts rere una taula parada (fig. 1) que, per la proxi-
mitat a I’altre tema, Junyent interpretava com un apat funerari.’ A partir de 1’observacié que el monjo
difunt hauria de ser més aviat una monja, per la toca que envolta el seu rostre encaputxat, i cercant
episodis relatius a la defuncié de monges santes, vaig parar esment en santa Escolastica, ben oportu-

Fig. 1. Claustre del monestir de Ripoll. Miracle de santa Fig. 2. Claustre del monestir de Ripoll. Miracle de santa
Escolatica i la tempesta. Mestre Coli de Marville, Escolatica i la tempesta. Mestre Coli de Marville,
ca. 1385-1390 (foto: Pere Beseran). ca. 1385-1390 (foto: Pere Beseran).

4 Per a les dades relatives a la construccio del claustre ripollés continua essent fonamental JUNYENT 1933. La primera reconstruc-
ci6 del breu periple catala de mestre Coli la devem a BRACONS 1983.
5 JUNYENT 1933, 194.
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na en tant que germana del sant fundador. De fet, és a les narracions hagiografiques de sant Benet on
cal cercar el que sabem de sa germana, i I’origen de totes aquestes histories son els Dialegs escrits per
sant Gregori al segle vI. La identificacio d’aquesta font ha resultat clau per a la interpretacié d’aques-
tes 1 altres escenes representades per mestre Coli, aparentment concebudes a partir de la lectura del
text de referéncia, més que no pas, com €s més corrent, seguint una determinada font visual.

La narracio de sant Gregori deixa clar que la lectura del capitell ha de comengar per ’escena de
I’apat, que al-ludeix a un miracle obtingut pels precs de la santa. T¢ lloc quan, a la fi d’una de les
trobades anuals que els dos germans, ja monjos, feien per tal d’orar i sopar junts, Benet vol tornar al
seu monestir. Escolastica, per tal de retenir tota la nit el germa estimat i continuar la sacra conversa,
«posa les mans juntes sobre la taula, enllagades pels dits, reclina la testa al damunt i prega Déu totpo-
derds».® Immediatament es desferma una tempesta que impedeix que el sant pugui marxar i I’obliga
a restar amb la santa, amb qui passara tota la nit en sant col-loqui espiritual.

Al capitell veiem els dos germans rere la taula parada, Benet amb el rostre romput i Escolastica
executant exactament la mimica descrita al text, amb el rostre recolzat sobre les mans enllagades
(fig. 1). La identificacié de I’episodi es basa tant en la coincidéncia amb el text com en la similitud
amb altres representacions de la historia que hem localitzat exclusivament a Italia, en cicles benedic-
tins dels segles XIv 1 Xv. Sense cap pretensio d’exhaustivitat, podem citar a tall d’exemple les pin-
tures de I’església de San Michele alla Ginestra (a Montevarchi, a la diocesi d’Arezzo), el cicle del
Sacro Speco de Subiaco (prop de Roma) i el de I’ Abbazia di Villanova (al Veneto, prop de Vicenza),
amés d’un parell de predel-les de tematica benedictina pintades per Lorenzo Monaco, una al poliptic
de la coronaci6 de la Verge dels Ufizzi de Floréncia, i I’altra a la National Gallery de Londres.’

Tant o més interessant ¢€s 1’antecedent que ofereixen les il-lustracions del segle x1 del Leccionari
de Desideri de Montecassino (Roma, BAV, Ms. Vat. lat. 1202).,® que al costat de 1’escena del sopar
dels dos germans representa ’episodi que ve a continuaci6 seguint el text de sant Gregori, i que
sera el que també permetra interpretar correctament el capitell ripollés. Si el miracle de la tempesta
s’explica al capitol xxxi dels Didlegs, el xxxiv esta dedicat a la mort de santa Escolastica, que té
lloc només tres dies després i és miraculosament comunicada al germa: «de la seva cel:la estant,
Benet alca els ulls al cel i veié I’anima de la seva germana com sortia del cos i penetrava en forma
de colom en les altures del cel».” Aixo €s exactament el que es representa al Leccionari, en que el
sant observa el colom que penetra en un globus celestial.'” En els murals trescentistes de Subiaco
apareixen un parell d’angels elevant el disc lluminés que conté el colom, i als de Villanova I’au ha
estat substituida per una animeta en una més convencional elevatio animae.'' A Ripoll, aparentment
ali¢ en aix0 a la tradicio italiana, I’émfasi no €s tant en el Benet visionari sin6 en 1’anima que surt del
cos de la difunta, que s’esmenta explicitament al text, i que, com aquest apunta, pren forma de colom
per entrar a les altures, que ’escultor ha evocat mitjangant I’angel envoltat de ntivols celestials que
agafa I’ocell amb les dues mans (fig. 2). La confluéncia en cares contigiies del mateix capitell de les
dues representacions vinculades a capitols successius d’un mateix escrit deixa poc marge de dubte
sobre 1’adequacié de la meva proposta de lligar text 1 imatges. | si encara quedés algun dubte, s’es-

6 GREGORI 1989-1991, I, XXXIII, 112-113. Cito la traduccié moderna de la Bernat Metge per a una lectura més comoda i con-
trastable amb el text original llati, tot i I’interés de poder-la comparar amb la traduccio catalana medieval transcrita a ALEGRE
2006, 89-90.

7 BESERAN 2018, 300-301; Iconografia 1982, 296-297. El recull d’estudis enclosos en aquesta darrera publicaci6 ha resultat,
malgrat el titol, decebedor per al nostre proposit, aixi com també BRENK, 1992, que atura al s. x11 el seu estudi de la iconografia
medieval de sant Benet.

8 Iconografia 1982, 293.

9 GREGORI 1989-1991, I, XXXIV, p. 114.

10 Iconografia 1982, 293.
11 Ibidem, 294-296.
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vaeix quan comprovem que allo que es representa en la resta del capitell s’ha d’interpretar seguint,
precisament, el capitol segiient dels Didlegs gregorians, el XXXV.

Si Benet té una primera visié miraculosa en percebre 1’ascensio de 1’anima d’Escolastica, la que
ara se’ns narra té un caracter encara més singular i prodigios. Mentre el sant pregava davant la fines-
tra oberta a la part alta d’una torre,

De sobte, a I’hora més foscant de la nit vei¢ com una llum que davallava de dalt i feia desa-
pareixer totes les tenebres de la nit (...). Aquesta visio fou seguida d’una gran meravella, per-
que, com ell mateix després ho conta, tot el mon sencer fou presentat als ulls d’ell com reunit
dins un unic raig de sol. El venerable pare, que tenia els ulls fits en la resplendor d’aquesta
Ilum radiant, veié com 1’anima de Germa, bisbe de Capua, era enduta pels angels al cel, dins
un globus de foc."?

Com en la primera visio, Benet té el privilegi de la revelacido miraculosa de la mort d’una figura
propera, i en aquest cas sabra posteriorment que el prodigi ha tingut lloc en I’instant mateix de la
defunci6. Pero ara la percepcid extraordinaria no es limita al convencional colom ascendent sin6
que enclou tota una visi6 meravellosa i ultrasensorial, no només en relacié amb la llum radiant sin6
també amb la capacitat de veure tot el mon sencer reunit dins un Unic raig de sol. Aquesta mena de
premonicio de 1’ Aleph borgia s’expressa en llati amb la frase «omnis etiam mundus, uelut sub uno
solis radio collectus, ante oculos eius adductus est», seguida per la visi6 de I’anima del difunt. El text
llati és gairebé identic a la redaccio de Jacopo da Varazze a la Llegenda auria," encara que traduc-
cions d’aquesta, com la castellana, proposen la lectura com: «se presentd ante sus ojos la esfera del
mundo iluminado por un potente rayo de sol».'* S’ha incorporat la idea del mon esféric, contaminada
segurament per 1’al-lusio6 en la frase segiient al globus de foc dins el qual els angels eleven 1’anima
del bisbe difunt, sense precisar ’aparenga d’aquesta: «in sphera ignea ab angelis in caclum ferri».'
La idea esférica és curiosament absent de la traduccié catalana medieval:

(...) tot lo mont li fo amenat devant sos uyls, ajustat a manera d’un rag de sol (...) viu que angels
se'n portaven la anima de sen German en lo cel, en semblanga de gran flama de foc.'

Tot i aixi, a I’hora de donar aparencga visible a I’escena els artistes han recorregut gairebé sempre
a la forma circular en la representacié del mon. No ho fa encara I’il-lustrador romanic del Leccionari
de Montecassino, que presenta sant Benet dalt de la torre, acompanyat del diaca Servand, que al text
fa el rol secundari de testimoni. Estés davant seu veuen el moén en forma d’ample paisatge amb ciu-
tats emmurallades i altres arquitectures entre roques i rius i, sobrevolant-ho, una esfera ignia situada
damunt un segon cercle o clipeus que sostenen dos angels i que conté el bust del difunt. Curiosament,
el seu aspecte, amb el cap cobert amb mantell blau, és més aviat femeni, i hom podria pensar en una
contaminacié de la visi6é anterior de I’anima ascendent de santa Escolastica, encara que aquesta ja

12 GREGORI 1989-1991, I, XXXV, 115.

13 Vegeu la versio llatina original a VARAZZE, I, 320.

14 VORAGINE 1992, 1, 207.

15 GREGORI 1989-1991, I, XXXIV, p. 115. Remarquem que el text llati publicat per la Bernat Metge és ben diferent, tot i que
amb els mateixos continguts, que el que esmenta CASTELLI 1982 (349, n. 10: «episcopi animam nocte media in globo igneo
ad caelum ferri ab angelis aspexit: qui (...) sub uno solis radio, cunctum in suis oculis mundum collectum vidit»). L’estudi de
Castelli, tot i ser especificament dedicat a la visio mundi, s’ocupa fonamentalment de les fonts textuals i ben poc de les repre-
sentacions artistiques.

16 ALEGRE 2006, 90.
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ha estat representada en un altre foli en forma de colom. Tamb¢ les pintures murals de Subiaco, ja
trescentistes, podrien haver combinat les dues visions en una de sola, ja que I’anima de la santa amb
aspecte de colom es mostra a sant Benet, solitari pero dalt d’una torre, dins un cercle lluminos sos-
tingut per angels, com el que en el text envolta I’anima del bisbe.

El que veiem al capitell de Ripoll s’allunya d’aquestes versions i separa clarament 1’episodi re-
lacionat amb la mort d’Escolastica del de la mort del bisbe de Capua. En el primer s’ha prescindit
de la representacio del Benet visionari, protagonista de la segona escena, on, en canvi, s’ha eludit la
imatge de I’anima ascendent per posar [’accent en la més extraordinaria visié del moén. Efectivament,
a la segona cara lateral del capitell —la quarta, encarada al capitell 44 amb que fa parella, és buida— hi
veiem un bust masculi representat a una escala molt superior a la de les escenificacions del miracle i
la mort d’Escolastica. El personatge té el rostre trencat, pero li veiem llarga barba, tonsura i habit, que
permeten la identificacié amb Benet, encara que resta inexplicable el rengle de fulles d’on sorgeix el
sant. El seu gest, amb les mans juntes i els dits encreuats en oracio, el presenta admirat davant la visi6
meravellosa que té al davant: un globus solcat per rius i sembrat de menudes construccions, distribu-
ides radialment i en algun cas rompudes (fig. 3). Es tracta, és clar, de I’omnis mundus, el mon sencer
reunit dins un Unic raig de sol de la narracié hagiografica. No hi ha vestigi figuratiu del raig de sol, en
tant que el mon ha pres la forma esférica que, com deiem, pot derivar del globus de foc esmentat al
text més endavant, perd que també entronca amb els cercles i esferes que les representacions gotiques
empren com a imatge de la terra, o fins del cosmos, en mans de Déu o sota els seus peus.

L’escena de sant Benet davant la visio prodigiosa del mén és tan singular que, a part de les aproxi-
macions esmentades més amunt, només he sabut identificar una representacié gotica dedicada de
manera nitida i exclusiva a I’episodi. Es tracta d’una taula atribuida a Giovanni del Biondo, pintor
florenti de la segona meitat del segle x1v, avui al Museu d’Ontario, que devia formar d’una predel-la
o un poliptic dedicat a sant Benet, del qual el mateix museu conserva una altra taula amb ’escena
del sant ressuscitant un noi.'” En la pintura, un sant Benet dret davant un portic observa, algant el

Fig. 3. Claustre del monestir de Ripoll. Visio mundi de Fig. 4. Giovanni del Biondo, Visio mundi de sant Benet. c.
sant Benet. Mestre Coli de Marville ca. 1385-1390 1370, Toronto, Art Gallery of Ontario, nim. 52/37 (extret
(foto: Pere Beseran). de: http://www.ago.net/agoid6508).

17 Toronto, Art Gallery of Ontario (AGO), num. 52/37, 35,8 x 39,3 cm, donada el 1953 per A. L. Koppel. L’altra taula del mateix
poliptic desmembrat du el ntim. 52/36. Vegeu ZERI 1962, OFFNER-STEINWEG 1967, PARENTI 1996, PARENTI 2001.
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cap i fent-se visera amb la ma, un elevat globus blanc. D’aquest en sorgeixen radialment rajos gra-
vats damunt el fons daurat, i la seva superficie esta dividida en tres parts amb els noms inscrits dels
continents Asia, Africa i Europa, una altra de les convencions medievals per expressar la globalitat
de mon conegut (fig. 4). Com es veu, el tema és abordat d’una manera ben distinta de com ho ha fet
I’escultor a Ripoll, tot i partir de la mateixa font escrita, i hom té la impressio que escultor i pintor,
relativament contemporanis, han construit les seves imatges directament des del text, atesa la falta
d’una tradicié iconografica en qué basar-se. No deixa de sorprendre que un destacat conjunt italia
dedicat a sant Benet —el que Spinello Aretino, un pintor d’un ambit creatiu similar al de Giovanni
del Biondo, du a terme a la sagristia de San Miniato al Monte de Florencia (1387-88)— no enclogui
ni aquest tema ni els de santa Escolastica en cap de les setze escenes del seu extens cicle mural, es-
trictament contemporani a la tasca ripollesa de mestre Coli (1385-90). No he sabut identificar altres
imatges clares de la visi6 de sant Benet i el globus fins a la pintura barroca de diversos ambits, o bé
ja en obres del segle XX, totes fora dels nostres proposits actuals malgrat el seu interes.'®

Tot i el caracter exotic i extraordinari d’aquesta representacio, el seu context sobrenatural s’ha
d’entendre a Ripoll no tant com a evocaci6 aleatoria de la vida del fundador sind, fonamentalment,
dins d’un programa tematic relatiu a la transcendeéncia i al més-enlla que el creient espera trobar des-
prés de la mort, com un element més de la lectura en clau funeraria que he volgut donar al repertori
figurat d’aquesta ala del claustre.' El context textual és clar en aquest sentit i, atesa la continuitat dels
capitols dels Dialegs que han estat figurats, del XXXIII al XXXV, hauria estat ben idoni que també
trobéssim al claustre la il-lustraci6é de I'immediatament anterior, el XXXII, en qué sant Benet ressus-
cita un infant mort, precisament 1’episodi representat en la segona taula del Museu d’Ontario. Entra
dins del possible imaginar que el tema seria —al costat de les altres narracions equiparables tretes de la
mateixa font— en un dels tres capitells perduts i ara substituits en la galeria nord-est per blocs informes.

No podem, és clar, assegurar-ho, pero si que sembla ben pertinent, en canvi, retornar a I’obra de
sant Gregori per a trobar-hi la inspiracio d’un altre tema, en principi genéric. Pensem ara en el ca-
pitell 45, gairebé tot ocupat per una Boca de I’Infern, un cap monstrués d’immensa boca oberta que
gira a I’entorn de les diferents cares esculpides. Pero més que no I’amenagca de les penes de 1’Infern
per al pecador, el tema representat és el de 1’esperanca de poder-ne sortir, que suggereix que ens tro-
bem davant d’una poc freqiient representacié del Purgatori. Efectivament, mentre que a la cara del
capitell girada vers la galeria ens enfrontem al contundent rostre congestionat del monstre, en la seva
prolongacio en la cara de I’esquerra veiem, dins les descomunals mandibules entreobertes i recober-
tes de dents molars, de primer una ferotge mascara demoniaca i, al seu costat, una anima a punt de
ser redimida. Aixi cal interpretar el bonic i menut rostre envoltat de flames que eleva la mirada i dues
mans en oracio, agafades per un angel davant seu. Tot i que aquest darrer té el cap trencat del tot, la
indumentaria diaconal i la gran ala supervivent no deixen dubtes sobre la identitat angélica del bust
encarregat de deslliurar el benaurat de les penes infernals (fig. 5).

18 Entre les singulars obres del segle xviI es poden esmentar la tela d’Alonso Cano al Museu del Prado (1658-1660), procedent
del Palau Reial de Madrid, les del neerlandés Samuel van Hoogstraaten a la basilica alemanya de Sankt Martin und Sankt
Oswald de Weingarten (1655) i una miniatura enclosa a un gradual de 1684 de la biblioteca del monestir d’Einsiedeln. Del se-
gle xvi cal anotar les versions del tema de 1’alemany Cosmas Damian Asam a les esglésies de Sankt Georgi und Sankt Martin
de Weltenburg (1735) i de Maria Himmelfahrt de Kladruby (1726) (sobre aquestes vegeu OLSON & PASACHOFF 2007), les de
Francesco de Mura per a 1’església napolitana de San Severino e Sessio i al Museo di Capodimonte (1735-46), i les del frances
Jean Restout per a Saint-Gilles-Leu a Bourg-la-Reine (1746) i per a Saint-Pierre-de-Bourgueil, aquesta darrera ara al Musée
de Beaux-Arts de Tours juntament amb la mort de santa Escolastica que hi fa parella. E1 Museu Frederic Marés de Barcelona
conserva una tauleta castellana del segle xv1iL, d’autoria incerta i origen desconegut, amb sant Benet i santa Escolastica on apa-
reix 1’orbe sobrevolant-los a tots dos. Entre les composicions ja del segle xx recordarem les que es poden trobar al reconstruit
monestir de Montecassino, especialment les de Pietro Annigoni a la cupula de I’església.

19 BESERAN 2018, 297 i s. Tot i que no desenvolupo ara aquesta qiiestio, recordem els sepulcres comtals que hi havia en aquesta
ala del claustre; vid. ALIMBAU et al. 2018, 93 i s., amb I’estudi de Concepcio Peig sobre el tema.
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Fig. 5. Claustre del monestir de Ripoll, Purgatori amb sant Benet. Mestre Coli de Marville, ca. 1385-1390
(foto: Pere Beseran).

Si al segle X1v ja era prou consolidada la idea del Purgatori i dels beneficis que els vius po-
den aportar als difunts que hi pateixen pels seus pecats redimibles, cal recordar que 1’organitzacio
d’aquestes idees, que segons un conegut estudi pren forma al segle 11, compta amb notables ante-
cedents. I precisament en sant Gregori se’n troben alguns dels més solids. De fet, tot el quart i darrer
llibre dels seus Dialegs esta dedicat a la tematica escatologica i al desti de les animes dels difunts a
partir de nombrosos exemples. El tema del Purgatori hi és explicitament comentat al capitol XLI («An
post mortem purgatorius ignis sit»), sense desenvolupar una teoria detallada, ans mostrant en altres
capitols diversos casos de penes temporals després de la mort. Aixi, encara que una imatge com la
del capitell 45 no troba fonament literal en el text de Gregori, si que plasma la imatge gotica del Pur-
gatori que, anacronicament, el lector i I’artista del tres-cents empren per visualitzar el que expliquen
els Dialegs, escrits abans que es formés aquesta iconografia. De fet, cal identificar amb el mateix
sant Gregori la molt malmesa figura que clou la representacio, just després de la fi de les mandibules

20 LE Gorr 1985.
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infernals i de la nuvolada ondulant rere les espatlles del bust angelic. A desgrat de les grans perdues,
el bust amb indumentaria clerical i les mans presumiblement unides en oracié conserva en la part
menys prominent del bloc un fragment del que fou el seu capell, que no és altra cosa que la tiara
pontificia de tres corones, propia de la dignitat papal de sant Gregori.

Si efectivament el Purgatori representat aixi al claustre s’ha d’interpretar com una nova referen-
cia als Dialegs gregorians, aixo resulta significatiu a I’hora de descartar com a font exclusiva de les
escultures la tan divulgada Llegenda auria, que recull quasi literalment les narracions hagiografiques
de santa Escolastica i les visions de sant Benet. D’altra banda, no costara confirmar la idoneitat del
text gregoria com a font plausible per a aquest conjunt d’imatges a partir de la constatacio de la seva
preséncia en la cultura catalana medieval. Aixi, esmentem el volum de 1’ Arxiu Diocesa de la Seu
d’Urgell, copiat el 938, 1 especialment la traducci6 al catala del 1340 procedent de Santes Creus,
font potser d’un segon manuscrit catala del segle xv del mateix origen.?! També tenim noticia de la
preseéncia d’exemplars del text en versioé catalana a les biblioteques del rei Marti, de la reina Maria
de Castella i d’altres personatges® i, per si calgués més demostracio, sabem que a la biblioteca del
monestir de Ripoll hi havia una o diverses copies de I’obra de sant Gregori, entre les quals un Liber
Dialogorum Sancti Gregorii papae scriptus in lingua vulgari hoc est en Cathald,” potser la font
directa usada pel programador de les imatges que mestre Coli esculpia en aquesta ala del claustre.

Malauradament no sabem treure més profit d’aquest text en la interpretacié del disseny iconogra-
fic dels capitells ripollesos, perd és clar que va interessar al responsable de la seva concepcié com
a font sobre preocupacions lligades a la transcendeéncia i el desti de les animes després de la mort.
Aquest és I’objectiu tltim de la imatge del sant Benet visionari o de la mort de santa Escolastica, més
enlla de la devocio al fundador per part d’'una comunitat benedictina o d’un hipotétic interés per la
seva germana, malgrat el culte catala i fins ripollés a aquesta santa i a algunes reliquies seves.?* La
victoria sobre la mort terrenal i I’esperanca en la vida del més-enlla, encloent el tramit del Purgatori
temporal, son el rerefons d’un programa en el qual aquestes imatges tenen un paper al costat del
triomf de santa Margarida sobre el drac diabolic, el pelica que ressuscita els seus polls amb la propia
sang o la mateixa Resurreccio de Crist, aparellada a la seva Crucifixié en un mateix capitell.

Totes aquestes representacions, juntament amb d’altres de sentit menys explicit, conformen un dens
programa de significacio clarament funeraria que, com ja hem dit, es justifica sens dubte per la presen-
cia en aquesta mateixa ala claustral de destacats enterraments comtals. La constatacio també permet,
indirectament, descartar algunes hipotesis tendents a considerar tardana 1’arribada al claustre d’aquests
sepulcres, que només després del terratrémol de 1428 haurien estat traslladats a aquest ambit alternatiu.
Que les escultures construides i executades abans del 1390 incideixin nitidament en aquestes tematiques
relatives a la mort i la resurreccié permeten confirmar la preséncia de les tombes ja aleshores i, a més,
intuir que rere un escultor tan notable com Coli de Marville hi havia un desconegut programador de les
seves imatges amb un apreciable bagatge cultural i unes intencions ben especifiques. Malauradament
en la resta del claustre baix de Ripoll no es varen mantenir ni el nivell qualitatiu de les escultures ni uns
objectius tan ben definits en 1’elecci6 dels temes, aparentment més dispersos i inconcrets. O, si més no,
encara no hem sabut descobrir-los una coheréncia equivalent a la de la fase dirigida per mestre Coli.

21 ALEGRE 2006, 16-17.

22 Ibidem, 18.

23 MARTINEZ 1970, 333-423, nim. 142.
24 BESERAN 2018, 303.
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Os vestigios bibliograficos deixados pelos monges de uma das mais importantes abadias cistercien-
ses da peninsula ibérica ¢ mesmo da Europa —Santa Maria de Alcobaca— ndo deixam de registar o
maravilhoso. Com efeito, a partir do acervo do arquivo e dos livros da biblioteca alcobacenses, ¢
possivel perceber que o maravilhoso ou o prodigioso constituiu um importante recurso literario,
mobilizado pelos monges para diversos fins e ao longo dos séculos. Antes de analisar cada um desses
fins, impde-se uma rapida introdugao a historia deste mosteiro, do seu scriptorium e biblioteca.

Filho de Claraval, o mosteiro de Alcobaga foi fundado em abril de 1153 ¢ a edificacdo da igreja e
as instala¢des conventuais tiveram inicio em 1178.! A igreja foi consagrada a 20 de outubro de 1252,
pelos bispos de Lisboa e Coimbra, como ficou registado no Livro das Eras de Santa Cruz de Coim-
bra.? A sua historia, enquanto o mosteiro cisterciense masculino mais importante em Portugal, esta
intimamente ligada com o livro e com a constitui¢do de uma biblioteca, ao longo de varios séculos.

De facto, os cistercienses apreciavam o livro® e faziam-se dele acompanhar em praticamente todas
as atividades diarias, e nos mais variados locais: na igreja, no coro (livros necessarios para o oficio
¢ para a missa); no refeitério, a acompanhar as refei¢des; na reunido na Sala do Capitulo (onde se
lia diariamente a Regra, o Costumeiro e o Martirolégio*); no claustro (leitura das Colag¢des de Cas-
siano antes de Completas®); na noviciaria (os livros necessarios para a aprendizagem dos novicos)
e, individualmente, no estudo e meditagdo.® Para todas estas atividades diarias, litirgicas ou ndo, era
necessario um conjunto diversificado de livros e, na maior parte dos casos, mais do que um exemplar
da mesma obra.

Assim acontecia na abadia de Alcobaga, na qual a biblioteca constituiu um bom exemplo de uma
biblioteca feita pelos monges, para uso dos monges e da comunidade, o que previa a existéncia de um
scriptorium.” Este tltimo iniciou a produgdo de manuscritos iluminados no tltimo quartel do século
XII, € manteve-a até ao século xviiI, apesar da aquisi¢do de impressos.®

Da biblioteca do mosteiro de Alcobaca chegaram até nos cerca de 470 codices manuscritos, a
maior parte preservados na Biblioteca Nacional de Portugal.’ Este acervo reflete, de facto, o lugar do
mosteiro alcobacense como um importante lugar de produgdo e cultivo da memoria multissecular,
quer das memorias espirituais e historicas da comunidade, quer da fixacdo de uma memoria régia,
através do papel da abadia enquanto guardia de documentos régios ou da redacao, no seu seio ao
longo do periodo moderno, de textos cronisticos e historicos nas quais se mencionam a fundagao
(mitica) do reino e a genealogia dos reis de Portugal.'

E nesse corpus de codices manuscritos que é possivel encontrar pelo menos trés tipos/tipologias
de registos do maravilhoso:

1. Registos ligados ao processo fundacional do mosteiro e as suas origens «lendarias» e miticas;

2. Textos/registos do maravilhoso ao nivel da viagem,;

3. Pequenos relatos sobre acontecimentos prodigiosos —fendmenos naturais que causaram
medo e espanto aos monges e a comunidade.

1 GoMEs 1998, 11; GoMEs 2000; GoMEs 2002, 207; GoMEs 2013; GusMAO 1992, 22 e 23.

2 FERREIRA 2009; NASCIMENTO 1992, 161; GoMEs 2000, 39; GomEs 2002, 202 ¢ 208.

3 NASCIMENTO 2018, 194.

4 NASCIMENTO 2018, 37.

5 NASCIMENTO 2018, 158.

6 BONDEELLE 2008, 96.

7 NASCIMENTO 2018, 36 e seguintes.

8 NASCIMENTO 1991, 121-145; NASCIMENTO 1992, 149-62; MIRANDA 1996; GUERRA 2003, 226; NASCIMENTO 2012, 292.
9 Sobre este nimero: NASCIMENTO 2018, 283 e seguintes.
10 GoMEs 2000; SOALHEIRO 2016.
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1. Funda¢ao mitica e lendaria do Mosteiro de Alcobaca

As origens do mosteiro de Alcobaga ndo deixaram de carrear um elemento ligado ao maravilhoso, uma
vez que a fundagdo da abadia decorre de um voto de D. Afonso Henriques e da consequente intervengao
«milagrosa» de Sao Bernardo e da realizacdo de milagres aquando da fundac@o. As memorias relativas
a este contexto fundacional encontravam-se por escrito no periodo medieval, consignadas desde pelo
menos o século X1l numa Lenda de Sdo Bernardo, que foi aproveitada posteriormente pela cronistica
régia e que deveria ter tido um uso litirgico que a falta de fontes ndo permite detalhar.!!

Certo ¢ que o tema passou a ser valorizado ainda mais pela historiografia alcobacense a partir do
século xvi1 e durante as centlrias seguintes. Através da pena de varios dos cronistas da Ordem como
Fr. Bernardo de Brito (1569-1617), cronista-mor do reino e monge professo ou Fr. Hilario das Cha-
gas (século xvI) —autor de umas Memorias da fundagdo de Alcobaga— o passado medieval da abadia
torna-se um tempo aureo, ao passo que os seus inicios sdo proficuamente envolvidos por a¢des «mi-
lagrosas» de Sdo Bernardo.'?

Importa sublinhar que estas memdrias fundacionais, congregadora de uma ligacao a Sao Bernar-
do, mas também a Coroa, viriam a ser cristalizadas na pedra e no vidro. Assim, o visitador Pedro
Serrano determina, em 1484, que um dos vitrais a construir na Sala do Capitulo alcobacense seria a
imagem dos monges enviados por Bernardo para efetivar a fundacdo do mosteiro fundavit pelo rei
D. Afonso Henriques.'® Posteriormente, esta memoria régia viria a ficar cristalizada (ou ainda mais
refor¢ada) na Sala dos Reis, edificada no século XviI, mais concretamente entre 1676 ¢ 1679, sob a
forma de esculturas em barro, datadas da centdria seguinte, que representam alguns reis portugueses,
de D. Afonso Henriques a D. Pedro II e ainda pelo revestimento das paredes por painéis de azulejos
que ilustram lendas ligadas a fundag¢do de Alcobaga.'*

2. Presenca de textos ligados ao maravilhoso

Neste apartado pretende-se analisar brevemente o maravilhoso nos textos de viagem. A biblioteca do
mosteiro de Alcobaga possuia, fruto do seu scriptorium, um importante conjunto de textos relacionados
com a viagem em que pontuava o maravilhoso. Por um lado, os monges alcobacenses copiaram textos
em latim, cuja critica aponta para uma cronologia de elaboragdo entre os séculos XIIl € XV, a saber o0 De
Solistitionis insula magna, da autoria de Pseudo-Trezenzonio (Alc. 37 e 39)," a Navigatio Sancti Bren-
dani'® e Epistola lohannis Presbyteri Regis Indiae no Alc. 380 e o In anglia comes baruic (Guido de
Warwick) contido no Alc. 414. Pelo outro, regista-se a presenga na biblioteca monastica das tradugdes
quatrocentistas de textos conhecidos como a Visdo de Tundalo (Alc. 211 e 465)", existindo neste ultimo
igualmente textos alusivos ao tema como Barlado e Josafa e a Vida de Santo Amaro. Por fim, o Alc. 461
consigna de Isaac de Ninive o Livro do Desprezo do Mundo, porventura uma versao de O Purgatorio de
Sdo Patricio. Assim, do largo conjunto de hagiografias passiveis de serem retiradas dos Flos Sanctorum
(cerca de duzentas vitae), Alcobaga dispunha as poucas que tratavam de relatos sobre a visdo do Paraiso.'s

11 SOALHEIRO 2016.

12 Brito 1597; GOMEs 2006, 427.

13 SOALHEIRO 2016, 36

14 TINTURE et al. 2015, 126-133.

15 NASCIMENTO 2018, 139.

16 NASCIMENTO 2012, 553 e seguintes; NASCIMENTO 1998.
17 PEREIRA 1895; NUNES 1903-1905.

18 Lucas 1986, 28.
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Todos estes textos podem definir-se como relatos de viagem, nos quais se inclui a narrag¢@o de mi-
rabilia, de elementos insolitos, mas reais, ligados ao sobrenatural (presenga de monstros, por exem-
plo), ao natural (montanhas, fendmenos atmosféricos e geograficos que ajudam a acao ou constituem
o pano de fundo da mesma) ou a elementos fisicos construidos pela acdo humana.

Num contexto monastico como o de Alcobaga, estes textos nao valiam somente pela historia que
contavam, mas sobretudo porque neles inseriam-se importantes nogdes para a vivéncia monacal. De
facto, tais textos funcionavam como relatos, alguns de caracter hagiograficos, a partir dos quais era
possivel explorar as ideias de paraiso, de milagres ou do inferno, ou seja, viagens maravilhosas ao
Além que «fornecem modelos de comportamento correto para que os individuos atingissem o Parai-
so» (Zierer)." De igual modo, o espago maritimo que lhes servia de base constituia uma boa alegoria,
um «espago aberto a experiéncia espiritual».?’ A vida monastica passava a ser vista na perspetiva de
uma aventura maritima. Para além disso, a existéncia de lugares utdpicos era valorizada, porquanto
matriz de uma sociedade perfeita, tal como o mosteiro.

De facto, tais textos encontravam-se agregados, geralmente no seio de codices compositos, a
textos de pendor mais tedrico, como se estes relatos fossem a «aplicagdo» ou a formulagdo «pratica»
dos textos mais especulativos. Por exemplo, o De Solistitionis insula magna, da autoria de Pseudo-
Trezenzonio, encontra-se no Alc. 37 com os seguintes: os Orationes speculativae siue meditationes
de Santo Anselmo, o Liber de Anima de Cassiodoro, constituindo-se assim numa exemplificagdo para
os dois anteriores.”!

No caso do Alc. 380, a Navigatio Sancti Brendani e a Epistola lohannis Presbyteri foram co-
piadas depois da segunda parte das Colagoes de Cassiano e do Livro da condi¢cdo humana do papa
Inocéncio III. Em relagdo ao Alc. 414, o texto In anglia comes baruic (Guido de Warwick) copiado
ja no século xv, foi adicionado a um codice liturgico dos inicios do século XiiI (terceiro volume de
um Homilidrio, copiado por Jodo Pecador). Nao seria impossivel que esta agregagao denote uma ten-
tativa de tornar hagiografico o Guido de Warwick, o qual é, na sua base, um romance de cavalaria.”

A mesma «mecanicay» ¢ percetivel nos textos traduzidos, ja que o Alc. 211, contendo O Catecismo
da doutrina cristd, o Virgeu da consolag¢do ¢ um Tratado das meditagoes atribuido a Sao Bernardo,
conclui-se justamente com a Visdo de Tundalo. Em relacao aos outros dois codices, Alc. 461 e 462,
os textos estdo ambos inseridos em cole¢des de vidas de Santos: no primeiro, o cddice tem inicio
com o Livro do desprezo do mundo, de Isaac de Ninive, Do ajuntamento de boos dictos e palavras,
por Pseudo-Isidoro de Sevilha, seguindo-se duas vitae de santas (Maria Egipciaca e Santa Pelagia),
a Vida de um monge, a Vida do Duque Antioco, terminando com pequenos textos ascéticos e morais.
No caso do segundo, o Alc. 462, temos a seguinte ordem: Contemplagdo segundo as sete horas ca-
nonicas, o Quicumque vult salvus esse, Vidas de santos (Santa Eufrosina, Santa Maria Egipciaca,
Santa Pelagia, Santa Tarsis), ao que se seguem os textos Barlado e Josafa, Vida de Santo Aleixo,
Vida de Santo Amaro e o codice termina com a Visdo de Tundalo.

Nao ¢ possivel, por ora, perceber com maior profundidade os critérios subjacentes a esta jungdo
de textos, pelo que permanece em aberto a possibilidade de existéncia de critérios distintos para tais
agregacoes, em funcdo das épocas. No entanto, algumas caracteristicas deste corpus parecem evi-
dentes: os monges de Alcobaca copiam com a preocupacgdo em recolher e preservar na sua biblioteca
—para seu uso catequistico e edificante— um conjunto de textos ilustrativos do maravilhoso, de cariz

19 ZIErRer 2013, 109.

20 NASCIMENTO 2007, 8.

21 NASCIMENTO 1988, 488.
22 NASCIMENTO 1993, 459.
23 CASTRO et al, 1982-1983.
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moralista.”* A comunidade transmite, preserva e integra estes textos em conjunto com outros, tornan-
do significante uma tal agregacgio, a qual so6 pode ser apreendida com o estudo preciso do que se junta
e do quando se junta. Tais textos tornam-se particularmente importantes para os monges, pois sao
objeto de traducao no século Xv, num periodo de reforma da comunidade no sentido de um regresso
a espiritualidade dos primeiros tempos de Cister.”® A questdo da traduc@o para portugués ndo ¢ de
menor importancia, pois implica perceber o que se 1€ para o tornar acessivel noutra lingua, num pro-
cesso dindmico, mas acima de tudo, reflexivo e que responde eficazmente aos interesses dos monges.

3. Os fenomenos naturais como sinais do «maravilhoso»

Este tema refere-se a assentos de fenomenos naturais que causaram medo e espanto e que foram
registados em diversos codices ao longo dos séculos. Estes aparecem sob a forma ora de copia dos
relatos sobre cataclismos medievais, ora como adigdes marginais a textos variadissimos, que vao
desde as Homilias de Sdo Gregorio a cddices de uso litirgico ou de apoio a liturgia, ou ainda a
compilagdes de textos normativos, como € o caso do Alc. 218. Uma tal presenca, maioritariamente
em notas marginais ou em folios agregados a cddices de uso litirgico ndo deixa de ter significado,
porventura um significado mais elaborado e complexo do que a mera preservagao da memoria futura
destes acontecimentos pela comunidade precisamente nos codices que poderiam ser objeto de um
manuseamento quotidiano.

Quase todos estes relatos obedecem a uma mesma estrutura (Data - Fenomeno - Contexto histo-
rico, reinado - Danos sofridos) e registam essencialmente noticias de terramotos (1355, 1356, 1528,
1531), de tempestades e cheias (1437? ou 1475?, 1583), ou de outros fendmenos como pestes ¢
incéndios (1609, 1656, século xvir), como se depreende da sua compilagdo explanada na tabela em
Anexo.

O facto de alguns destes registos terem sido redigidos pelo mestre de novigos Fr. André, nos ini-
cios do século xvI, faz pensar na utilizagdo destes factos insélitos como avisos ou castigos divinos,
destinados a doutrinar aqueles que nao eram ainda monges. De igual modo, ndo ¢ impossivel que
tais relatos pudessem servir de memoria para atos mais mundanos, como por exemplo para justificar
as despesas de alguma reparagdo de danos nas estruturas do mosteiro causados por esses mesmos
fendmenos atmosféricos insolitos.

Certo ¢ que tais relatos tém relevancia historiografica, nomeadamente para o estudo da sismi-
cidade historica, ao passo que carreiam informagdes sobre a arquitetura monastica ao documentar
espacos e obras intervencionados como uma parede meio derrubada ou uma escultura que caiu.

kok

No término deste rapido e necessariamente incompleto esquigo, parece claro que o recurso ao
maravilhoso em trés registos tao distintos quanto textos historiograficos, relatos de viagem e assen-
tos de catéstrofes ndo acontece de forma fortuita no contexto alcobacense. Todos eles encontram-se
ligados —por vicissitudes de varia ordem— a questdo da preservagdo da memoria do mosteiro e da sua
comunidade.

24 SoBRAL 2005, 98.
25 BARREIRA et al. 2019.
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Dessa forma, tais registos encontram um perfeito cabimento numa vivéncia monastica marcada
pela ligagdo erudita entre utopia e religido, em que o maravilhoso assume um caracter de exemplo,
de perfeicdao que se procura atingir. Deste ponto de vista, importa explora-lo, ndo somente enquanto
recurso literario, mas também como elemento doutrinario e catequizador na formagdo monastica,
especialmente operativo em contextos de retorno a perfei¢ao original como aqueles que marcaram as
tendéncias reformistas que varreram os claustros monasticos, e nao s6, entre os finais da Idade Média
e os alvores da Modernidade.

k3k

ANEXO-As referéncias a terramotos, tempestades, cheias e outros elementos «maravilhosos» na
biblioteca de Alcobaca?®

Data Abrangéncia Impactos no Mosteiro Obs.
11.7.1335, Sabado | Terramoto BNP, Alc. 9, fl. 1 (Breviario )
(sic) Santos (ed. 1979): 46 (perifrases de
[11.7.1355] Alc. 9)
24.8.1356, dia de Terramoto Queda de cruz, torre ¢ | Glosa aos Salmos Alc. 240 (assento Fr.
Sdo Bartolomeu, coruchéus André Lopes, inicio XV; bem datado);
a horas de se por Santos (ed. 1979): 46 (perifrases de
o sol Alc. 240); Sao Bonaventura, 1827: 44

(latim, episodio datado de 1321)

16.3.1437? ou Tempestade que Cozinha da enfermaria | Compilag@o de docs. normativos varios
14757 inundou o mosteiro |alagada Alc. 218, fl. 115 (1439-1440); Santos

(ed. 1979): nota 35 a p. 46 (perifrase
sumaria de Alc. 218)

12.3.1528, 5* feira, |Terramoto Parte da aboboda do Ordinario do Oficio Divino, Alc. 63, fl.
das 8 para as 9 da claustro 148v (1483)%
manha Sao Bonaventura, 1827: 44 (em portu-

gués); Santos (ed. 1979): 46

26 Nomenclatura: Alc. = Fundo Alcobacense; BNP = Biblioteca Nacional de Portugal; docs. = documentos.

27 Breviario Diurnal: «Era de mil e trezentos e noventa e trés anos (1355 de Cristo), onze dias do més de julho sabado dia in
translatio sancti benedicti tremeu a terra (...) reinando em Portugal don D Afonso VII?? filho de don denis e avendo discordia
ant e seu filho o infante don herdeiro em no qua dia as gentes ouverdo grande medo.»

28 Costumes, Definigdes, visitagdes: «Era de mil e iiijc e Lxxv de margo xvj dias cregente ho dia foy cousa despamto em a vista
dos homens qua lagos soterranhos. Cavernas. e rios e grutas. paregeo ¢essarem de sseus cursos naturaees per seus meatus acos-
tumados e vierom agoas de sso a terra sobre a terra. nom morosas e temperadas mas impetuosamente e comsobrinha trigosa. e
derribarom pontes e moynhos e casas em alguas villas e correrom montes huuns aos outros e terras e foy fecta perda sem conto
e tal rompimento de agoas non for em memoria de homeens achado. per aia nella da cozinha da emfermaria entrara agoa senom
fora roto huum portal na parede.» Ver BARREIRA et al. 2019.

29 Breviario Matutinal: «1528, quinta-feira, dia de S. Gregorio, 12. 3, entre as 8 ¢ as 9 horas, acabada a tercia estando tangendo
a0 sino para a missa, foi tao grande terramoto e tremor de terra que todos os monges fugiram do coro cuidando todos... caia
0 mosteiro de maneira que senam acordam de tam grande tremor de terra foi este tremor per espago de um pater noster ¢ em
acabando a missa (fl. 149) ao Deo gracia tornou outra vez a tremer més nam tanto como a primeira de maneira que com este
terremoto abrio aboveda da crasta da cozinha e a do convento caindo muitos pedagos da aboveda». Ver BARREIRA 2015; Nas-
CIMENTO 2018, 114, 173 e 343.
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Data Abrangéncia Impactos no Mosteiro Obs.
26.1.1531, pouco | Terramoto Abertura de paredes; | Glosa aos Salmos Alc. 240 (assento Fr.
antes de amanhecer caiu cruz e imagem André Lopes, inicio XV; bem datado)
da Virgem 15 dias ndo |Sao Bonaventura, 1827: 45;
dormiram dentro de Santos (ed. 1979): 46-47 (tradugao
casa, mas em barracas | perifrasica)
21.1.1583, 6" feira | Cheia do Mondego Ordinario do Oficio Divino Alc. 62, fl.

179v (1475)%

(Ordinario do Oficio Divino que foi
feito em Alcobaga, foi para Seica e 14
ficou durante um século, pelo menos e
depois foi devolvido a Alcobaga)

7.10.1609, as 8 da
noite

Viu-se um «arco de
velhay» pera a parte
do norte cousa que
nunca se viu em
Nossos tempos

Ordinario do Oficio Divino Alc. 62, fl.
197 (1475)
(Ordinario do Oficio Divino)

Século xvi

O caderno resistiu
ao fogo

Flores cistercienses Alc. 90, de Fr.
Bernardino Soutomaior

21.10.1656

Epidemia

Homilias Sdo Gregorio, Alc. 369

30 BARREIRA 2015; BARREIRA 2016.
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Nuvols, capes i transfretacions o el viatge com a
forma de prodigi. Tradicions textuals i iconografiques
del viatge de sant Antoni Abat a Barcelona”

Resum: La Legenda mirabilis, traduida de I’arab pel dominica Alfonso Buenhombre el 1341, narra el prodi-
gios viatge de sant Antoni Abat a Barcelona. Juntament amb altres fets admirables del sant, el relat explica
com I'eremita va arribar a la ciutat comtal des del desert de Tebes, travessant el Mediterrani en un nuvol
brillant que miraculosament li envia el Senyor. El prodigi entronca amb una tradicié tant biblica com hagi-
ografica prou solida, i, amb les pertinents variacions, als darrers segles medievals continua atribuint-se a
diversos sants.

L'espectacularitat de nuvols, capes i altres sorprenents mitjans de transport, aixi com de les transfreta-
cions propiament dites, ens convida a aprofundir en la genesi, la tradicié i la traduccié visual del miracle.
L'article proposa un recorregut per diferents relats hagiografics, textuals i visuals, per veure com el viatge
miraculds es perfila no només com un lloc (més o menys) comu en el llegendari dels sants, amb totes les
seves implicacions, siné també com una forma més de prodigi.

Paraules clau: hagiografia, prodigis, culte als sants, sant Antoni Abat.

Abstract: The Legenda mirabilis, translated from the Arabic by the Dominican Alfonso Buenhombre in 1341,
recounts the prodigy of Saint Anthony the Abbot’s journey to Barcelona. Together with other admirable epi-
sodes, the narrative explains how the hermit travelled from the Thebaid desert to Barcelona, crossing the
Mediterranean on a shining cloud sent by the Lord. This prodigy is part of a firmly established Biblical and
hagiographical tradition and, with the corresponding variations, went on to be attributed to several saints
during the Late Middle Ages.

The spectacularity of clouds, cloaks and other surprising means of transport, as well as that of the trans-
fretations themselves, invites us to probe more deeply into the origin, tradition and visual representation
of the miracle. This article takes the reader through different hagiographical narratives, both textual and
visual, to show how the miraculous journey appears not only as a topos (to a greater or lesser degree) in
the legendary of the saints, with all that implies, but also as another form of prodigy.

Keywords: hagiography, prodigy, worship of the saints, Saint Anthony the Abbot.

* Aquest estudi s’ha dut a terme en el marc del projecte «Movilidad y transferencia artistica en el Mediterraneo medieval (1187-
1388): artistas, modelos y objetos» (MICINN: HAR2015-63883-P; IP: Manuel Castifieiras).

ORRIOLS, A. & CERDA, J. & DURAN-PORTA, J. (eds.), Imago & mirabilia. Les formes del prodigi a la Mediterrania medieval / The ways of wonder
in Medieval Mediterranean / Las formas del prodigio en el Mediterraneo medieval, Publicacions de la UAB, Bellaterra, 2020, 203-211.
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El llegendari de sant Antoni Abat, com el de tants altres sants, €s, sens dubte, un terreny ben adobat
per a les formes del prodigi. Els nous relats medievals dedicats al sant (basicament, els que narren
els trasllats del cos del sant, la Llegenda de Patres i la Legenda mirabilis),! que n’engruixiren con-
siderablement el llegendari, van acabar de perfilar la poliedrica «santedat» antoniana: de 1’eremita
exemplar al lider monastic, sense oblidar-se, és clar, de la seva capacitat de protagonitzar miracles.
Proposo aqui fixar-nos en un d’aquests prodigis antonians: el viatge en nuvol des del desert a Barce-
lona,? narrat a la Legenda mirabilis (o Llegenda arab), un relat traduit de I’arab el 1341 pel dominica
Alfonso Buenhombre i ampliament difos a Occident.?

El viatge de sant Antoni: Ad ciuitatem Barchilonie in nube subito mirabiliter
translatus est’

Narra la Legenda mirabilis com, fugits d’Egipte, els dimonis van arribar a regions occidentals. A la
ciutat de Barcelona en turmentaven els habitants, entre els quals els fills i I’esposa del monarca. El
rei, desesperat i aconsellat pel prebost Andreu, va reunir una comitiva per anar a cercar sant Antoni
al desert i demanar-li la intercessio a favor dels barcelonins. Quan el sant es disposava a viatjar a Ca-
talunya, s’esdevingué el prodigi: el Senyor li envia un nuvol lluminés, va pujar-hi i, aquella mateixa
nit, va arribar a Barcelona. Com era d’esperar, a la ciutat se succeiren els miracles de sant Antoni,
entre els quals el famods guariment d’un garri que havia nascut cec i sense les potes del davant i I’alli-
berament dels dimonis de 1’esposa i el fill del monarca.

La transfretacio miraculosa de sant Antoni no es va traduir mai visualment en els cicles hagio-
grafics medievals catalans dedicats al sant, o almenys no en tenim constancia. Si que I’inclou, com
passa amb la gran majoria d’escenes antonianes, el manuscrit de La Valletta (Biblioteca Nacional de
Malta, ms. 1) (fig. 1), una vida del sant, il-lustrada amb més de dues-centes miniatures, que Guigue
Robert de Tullins, gran prior dels antonians, va donar a la casa mare de 1’ordre el 1426. També ho fa,
com ¢és d’esperar, la copia (c. 1429-1431) conservada a la Biblioteca Laurenziana de Floréncia (ms.
Laur. Med. Pal. 143).°

En grisalla, daurat i tonalitats rogenques, blavoses i verdoses, les miniatures relaten com I’ eremi-
ta, acompanyat de dos angels, ja és dalt del nuvol prodigids que Jesucrist —a la part superior esquer-
ra— li envia. L’episodi, tal com narra la Llegenda, transcorre en un indret apartat, lluny de qualsevol
possible mirada (f. 54v del manuscrit de Malta i f. 42v del de Floréncia). Una altra de les miniatures

1 Ala tesi (BARNIOL 2013, 53-129) vaig dedicar un llarg capitol al relat antonia. Es sempre de referéncia la tesi de Laura Fenelli
(FENELLI 2007). Quant als textos mencionats, son diversos els que narren el trasllat del cos del sant, la Invencio del cos de
sant Antoni Abat (que en ambit catala trobem inclosa en el ms. 1421 de la Biblioteca de Catalunya i publicat a OrAZI 1994,
63-99, i en la Llegenda auria de 1a Biblioteca Episcopal de Vic, ms. 7615; VORAGINE 1976) i la Translatio sanctissimi Antonii
a Constantinopoli in Viennam, d’entorn 1200, NOORDELOOS 1942, 68-81. La Llegenda de Patres va ser editada per Frangois
Halkin (HALKIN 1943, 211-250). Sobre la Legenda mirabilis, vid. infra.

2 En definitiva, una transfietacié. Es a dir, «passar a 1’altra vorera de la mar» segons el Diccionari Catala Valencia Balear

(https://devb.iec.cat/results.asp). El terme és habitualment utilitzat per a referir-se al prodigios viatge de sant Ramon de Pe-

nyafort, de Mallorca a Barcelona. Per extensio, ’utilitzo per referir-me a miracles molt similars atribuits a altres sants.

La Llegenda fou editada per primera vegada en llati per Frangois Halkin (HALKIN 1942, 143-212). Hi ha, pero, una edici6 re-

cent de la part del relat corresponent al viatge de sant Antoni a Barcelona a carrec d’ Antoni Biosca (Biosca 2017), que inclou

també una traduccio llatina (de 1’arab) de 1646, la d’Abrahamus Ecchellensis. Aquesta sembla corroborar que, tal com afirma

Buenhombre, en efecte, la Liegenda és una traduccio de ’arab. Quant a I’amplia discussié sobre 1’origen del relat, remeto a

Fenelli; (FENELLI 2014, 521-537) i a la meva tesi doctoral (BARNIOL 2013).

4 Biosca 2017, 112.

Sobre els manuscrits de La Valletta i Floréncia vid. GRAHAM 1933, 169 is.; GRAHAM 1934, 143-188; COCKERELL 1933; FENELLI

2007, 103-123.
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Fig. 1. Arribada miraculosa de sant Antoni a Barcelona. La Valletta, The National Library of Malta, ms. 1, f. 55r.
(© The National Library of Malta).

(f. 55r del manuscrit de La Valletta i f. 43r del de Floréncia) il-lustra ’arribada del sant, dalt del
navol, a Barcelona, una ciutat que es representa emmurallada i prop d’un atrafegat port comercial.®
Si bé aquestes escenes no es troben en la retaulistica catalana, els miracles barcelonins si que van

6 Poden veure’s aquestes miniatures a Biosca 2017, 111, 113. Hi ha una edici6 facsimil del manuscrit florenti (Sant’Antonio
Abate - la vita e le opere, Modena, ArtCodex 2013).
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plasmar-s’hi. Que ens consti, es van pintar en un dels compartiments del desaparegut retaule de Jau-
me Huguet (c. 1453-1457) per a I’església dels antonians de la ciutat;’ i, plausiblement, també en el
malaurat retaule (només se’n conserva la part central de la predel-la) dedicat al sant que la confraria
dels sabaters de Manresa va encarregar (el 1410) a Lluis Borrassa.® Del retaule manresa, perdut el
1714, no en conservem cap imatge pero si que coneixem, parcialment, la magnifica pe¢a huguetiana
gracies a les fotografies realitzades abans de la seva pérdua durant la Setmana Tragica (1909). En
una d’aquestes imatges —corresponent a un dels compartiments del retaule—, s’hi pot observar com,
a I’esquerra, sant Antoni agafa la ma del prebost Andreu, disposat a tragar-hi el senyal de la creu per
atorgar-li, d’aquesta manera, capacitats curatives. L’exit de I’accio queda ben pales en el relat, segons
el qual el sant imposa la ma d’Andreu damunt les parts defectuoses d’un porquet que és guarit ins-
tantaniament. Tot i no incloure’s el prodigi a ’escena, s’hi al-ludeix en el compartiment central del
retaule, on una truja amb la seva cria deforme s’acosta a la majestatica imatge antoniana. Tornant al
miracle barceloni, I’accio se situa al palau reial, on s’esdevé el guariment del fill (segons el relat) o
la filla (a la pintura d’Huguet) del rei.’

Reprenem, pero, el que ara ens ocupa: el viatge miraculos. En el relat, I’aparicié del nivol permet
resoldre de manera eficag el trajecte llarguissim —pero forcosament breu— entre el desert i Barcelona
que, segons la llegenda, durant trenta mesos el sant va recorrer diariament, tornant cada vespre a
I’erm per viatjar de nou a Catalunya I’endema. En efecte, és una mostra més, de les tantes que conté
I’hagiografia antoniana, del potencial del sant per efectuar miracles gracies, és clar, al favor divi.
La preséncia del nivol en el relat no sembla tenir transcendéncia en el culte a sant Antoni. Ara bé,
no dubto que I’estada barcelonina de I’eremita, amb els seus consegiients miracles, va ser un potent
recurs dels antonians per «apropar» —per aculturar, en certa manera— el sant, oriental i llunya, als
fidels.'?

Es cert que el prominent folklorista Joan Amades suggereix la relacio entre la travessa del Me-
diterrani i la devocid a sant Antoni de la gent de mar, els quals deien pescador al sant, i li atribuien
el do de fer apropar els peixos a la barqueta, és a dir, al navol.! T aixi ho cristal-litzaria la literatura
popular: «Sant Antoni va pel mar / tocant una campaneta; / tots els peixos, en sentir-la, / i salten
dins la barqueta».'> Al marge d’aquest apunt etnografic, Geneviéve i Henri Bresc defensen, en el
seu estudi sobre els sants protectors de vaixells, que sant Antoni va gaudir d’un culte continuat de
la gent de mar barcelonina, almenys entre 1200 i 1400." Per tant, la devocio s’iniciaria amb ante-
rioritat a la difusio a Occident del relat del viatge del sant a dalt del nivol, la qual cosa impedeix, és
clar, esgrimir la difusio de la Llegenda arab com a argument per a la suposada veneracidé marinera
a sant Antoni.

Dit aix0 i, per descomptat, sense negar les mostres de culte recollides per Geneviéve i Henri
Bresc, mai m’ha convencut del tot la idea que sant Antoni fos considerat «especialista» en el salva-
ment maritim o almenys no al nivell d’altres com sant Nicolau o sant Elm. Després d’haver estudiat,
en diverses ocasions, les devocions de navegants i mercaders barcelonins a les darreries de I’edat
mitjana i haver-me dedicat a bastament al culte a sant Antoni, segueixo sense trobar raons que avalin

7 BESERAN 1993, 144-151; SUREDA 1994; MARCH 2006, 92-121; BARNIOL 2013, 384 i s.

8 El contracte de 1’obra menciona les «istories hon age aver rey», la qual cosa ha fet suposar que es tracta dels miracles barce-
lonins, vid. MOLINA 1993, 74-85. El contracte va ser transcrit i publicat per J. M. Madurell (MADURELL 1950, 185-188, doc.
166). Sobre el retaule, ORRIOLS 1991, 113-125; OrrIOLS 2001, 105-131; YARZA 1993.

9 La diferéncia entre el relat (en que apareix un princep) i la traduccié plastica huguetiana (en qué trobem una princesa) havia
estat ben indicada per Joan Molina: MoLINA 1997, 5-28.

10 BarNIOL 2013, 1181 s.

11 AMADES 1954, 28-49; AMADES 1989, 190 i s.
12 AMADES 1989, 192.

13 Bresc 1979, 161-178.
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suficientment aquesta idea.'* Em sembla més versemblant pensar que les mostres de culte de la gent
de mar, en un indret com Barcelona —amb intensa activitat maritima—, es justifiquen suficientment per
I’amplia veneraci6 a sant Antoni a tot I’Occident medieval.

Jesucrist dalt d’un nuvol

Deixem, pero, de banda ara la discussio sobre les possibles implicacions de la travessa del mar en el
culte antonia i reprenem el miracle del viatge en ntivol, per veure com aquest element entronca amb
una rica tradicié textual i plastica. Sembla que, des de 1’antiguitat, els ntivols foren associats amb
la preséncia de divinitat. A la Biblia, segons una profecia d’Isaies, el Senyor arriba a Egipte sobre
un nuvol (Isaies, 19, 1; «El Senyor entra a Egipte, cavalcant un ntvol lleuger. Els idols d’Egipte
tremolen davant d’ell, i als egipcis se’ls fon el cor dins les entranyes»). No sera fins segles després
que Gregori Magne defensara, i Beda assumira, que Crist, gracies als seus poders de levitacid, no
necessita cap mena d’ajuda per ascendir.'

No obstant aix0, en la plastica medieval encara es troben representacions de Crist sobre un navol
o fins i tot darrere un nuvol. Es tracta d’una peculiaritat iconografica que Meyer Schapiro, en el seu
estudi sobre les ascensions britaniques entorn de 1’any 1000, explica gracies a la literatura homile-
tica.'® Francesca Espafol en reprén 1’estudi a proposit d’un parell de miniatures del saltiri i llibre
d’hores d’Alfons el Magnanim (British Library, ms. Add. 28962).!7 En la de 1’Ascensio (f. 340v),
Crist, flanquejat de personatges de I’ Antic Testament, s’eleva sobre un navol, mentre la Mare de Déu
i els apostols contemplen 1’escena. La historiografia ha trobat, en sermons de sant Viceng Ferrer, una
font textual per explicar, convincentment, aquesta particularitat. Pero és que, a part d’aquesta esce-
na, el nivol és present també en una altra de les miniatures del manuscrit (f. 312r), en que es figura
el rei orant davant d’un altar, sobre el qual apareix, dalt d’un ntivol, la Mare de Déu acompanyada
d’altres personatges. La inusual reiteraci6 d’aquest element recorda a Espafiol les representacions pa-
ralitirgiques en qué podria també abeurar-se el manuscrit. En aquestes, sovint s’utilitzaven enginys,
precisament designats ntivols, que els actors utilitzaven per pujar i baixar. Aixi es va fer, almenys, en
les coronacions de Marti I’Huma (1399) i Ferran d’ Antequera (1414) a Saragossa, i en I’entrada reial
del primer a Valéncia el 1402."

Capes, pedres, creus. Altres travessies miraculoses

A part de la preséncia de niivols en representacions cristologiques, cal assenyalar que, en la tradicio
hagiografica, no son pas rares les transfretacions miraculoses. Arran de ’episodi en el qual sant Pere
camina sobre 1’aigua, narrat en 1’evangeli de Mateu (14, 24-32), I’apostol s’erigeix com un referent
per a tots aquells sants als quals el relat atribueix travessies miraculoses."

14 BARNIOL 2012; BARNIOL 2019.

15 URIBE 2011, 83-95; SCHAPIRO 1943, 133-152; DESHMAN 1997, 518-546. Biblia catalana. Traduccio interconfessional, edicid
digital.

16 Ibid.

17 EspanoL 2002-2003, 91-114. El manuscrit es troba digitalitzat a: http://www.bl.uk/manuscripts/FullDisplay.aspx?ref=Add
MS 28962.

18 EspaNoOL 2002-2003, 91-114; MAssIP 1997; FERRER 1992.

19 La Biblia ofereix altres episodis que, de vegades, la literatura hagiografica ha evocat com a antecedents: Moisés, que dividi el
mar, i Elies creuant el Jorda. Per exemple, Salvador Pons, en la seva vida de santa Eulalia i sant Ramon de Penyafort (1593),
designa el darrer com a nou Moisés. DiLrLa 2017, 532.
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Ja propiament en la literatura hagiografica, trobem nombrosos exemples de sants que creuen
llacs, rius o el mar de manera prodigiosa, moltes vegades dalt de la seva capa. Aixi Giulio d’Orta
o de Novara (7401) va travessar miraculosament un llac ple de serps i va arribar a la riba sa i estal-
vi. Sant Sinibald o Sebald de Nuremberg, al segle viil, va creuar de la mateixa manera el Danubi
i tamb¢ aixi sant Fintan de Rheinau va viatjar de les illes Britaniques a Franca. El relat del sant i
abat bret6 Gildes de Rhuys (c. 493-7570) recull un viatge semblant: quan aquest es dirigia a I’en-
terrament de sant Filibert, quatre dimonis vestits de monjo li aconsellaren embarcar amb ells; la
nau s’enfonsa pero el sant va poder continuar miraculosament el seu trajecte, de Bretanya a Irlanda,
assegut a la seva capa.?’

Si les capes, doncs, semblen convertir-se en naus idonies per als viatges prodigiosos d’alguns
sants, d’altres utilitzen mitjans diferents pero igualment sorprenents: sant Marti de Vertou (7601),
abat de Vertou (al Loira), transfreta dalt d’una pedra i el bisbe irlandés sant Forannan (7982) aban-
dona I’illa per dirigir-se al continent sense altre mitja que dues peces de fusta disposades en forma
de creu.!

A part d’aquests exemples, convé aturar-nos en la transfretacio miraculosa de sant Ramon de Pe-
nyafort (1180-1275), que, com sant Antoni, va arribar a Barcelona prodigiosament. El miracle va ser
compilat per primera vegada pel dominic Jaume de Sant Joan, que I’inclou al final de la Vita antiqua,
de 1456, segurament amb la intenci6é d’engruixir el dossier per a la canonitzacié del sant, esdevin-
guda finalment el 1601. Segons el relat, Jaume [ demana a Ramon de Penyafort que I’acompanyi a
I’illa de Mallorca, on caldra predicar i convertir els jueus i musulmans que hi habiten. Un cop alla, i
per obra del diable, el monarca comenga a ignorar els consells del dominica, que decideix marxar de
I’illa. Per evitar-ho, el rei demana que ningu el transporti. Ni a Palma ni a Soller cap navegant gosa
desobeir el rei, i llavors es produeix el miracle: sant Ramon transforma la seva capa en una improvi-
sada nau que el dura fins a Barcelona. L’¢xit de I’episodi €s espectacular, també dins la iconografia
raimundiana posterior a la seva canonitzacio el 1601,% i, com en el cas de la transfretacio antoniana,
tingué resso en la literatura popular, com recull Amades:

Des de Montjuic
barco senyalaven
tots els mariners
surten a muralla

Que ¢és aixo que es veu?
n’és galera o barca?
No n’és barca, no

ni galera armada

que n’és sant Ramon
que ha fet un miracle
Santa Caterina

toca les campanes.?

Referir-nos al viatge de Ramon de Penyafort ens obliga a mencionar altres transfretacions sor-

20 CAHIER 1867, 325-326; REAU 1997b, 33 is., REAU 1998, 191-193; DiLLa 2017, 532 i s.

21 CAHIER 1867, 325-326; DiLLA 2017, 534.

22 DiLLa 2017, 529-569; VALLS 1936; VAUCHEZ 1968, 16-24. Per a la iconografia del sant, és interessant també veure KAFTAL
1986, 873-874; KAFTAL 1978, 895-898.

23 AMADES 1952, 43.
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gides també en un context dominica, i proper cronologicament a 1’esmentat. Aixi, podem citar la
de sant Francesc de Paula, nascut el 1416 i canonitzat el 1519, que, rebutjat pels barquers perque el
creien massa pobre per pagar-se el passatge, va creuar amb la seva capa I’estret de Messina; la de sant
Jacint de Polonia (1185-1257, canonitzat el 1594), que durant el setge dels tartars a Kiev va travessar
el Dniéper caminant sobre les aiglies amb un copd en una ma i una imatge de la Mare de Déu en
I’altra; i, més tardanament, la de santa Maria de la Cabeza, canonitzada el 1697, que cada dia creuava
el Manzanares sobre la seva mantellina.?

La historiografia que ha abordat el llegendari raimundia acostuma a remarcar, encertadament,
les plausibles contaminacions entre els relats esmentats sorgits de 1’ambit dominica i, fins i tot, els
precedents, en aquest cas més per il-lustrar que la transfretacio miraculosa compta amb una densa
tradicio hagiografica que no pas per apuntar connexions directes entre les narracions. Incompren-
siblement, pero, obvia el viatge en niivol de sant Antoni Abat i em sembla que aquesta travessa no
hi pot pas faltar. El viatge antonia, recordem-ho, es difon a Occident de la ma del també dominica
Alfonso Buenhombre. Desconeixem si en la gestacié del miracle de sant Ramon de Penyafort hi
ha el resso del de sant Antoni, pero si que €s clar que, en el moment que fou compilat per Jaume
de Sant Joan, el relat de Buenhombre era conegut a Barcelona, on els antonians es deurien ben
encarregar de difondre’l.

A manera de tancament

Al marge d’aquestes consideracions, el cas és que, com s’ha posat de manifest, les travessies mira-
culoses sobre les aigiies son un d’aquells miracles que trobem reiterades vegades en I’hagiografia i,
sembla, independentment de I’especialitzacio dels sants.

Tornant al viatge amb nuvol de sant Antoni, amb el qual hem comencgat, potser val la pena insistir
que els nombrosos exemples vistos em reforcen més encara en la idea de no considerar la travessa de
sant Antoni com un possible estimul per a una suposada devoci6 barcelonina marinera a 1’eremita.
Una devociod que, d’altra banda, quedaria ben justificada per la combinacié de I’amplitud del culte al
sant a la baixa edat mitjana i la intensa activitat comercial i maritima a Barcelona.

En definitiva, considero més aviat el miracle de la transfretacio com un lloc més o menys comu,
que permet resoldre narrativament el(s) viatge(s) impossible(s) de sant Antoni, alhora que en mos-
tra el poder sobrenatural. Tanmateix, i sigui quin sigui 1’origen de la Llegenda arab, 1’episodi del
viatge prodigios i I’estada a la ciutat comtal de I’eremita degué ser habilment instrumentalitzat pels
antonians per «apropar» —i aculturar— el sant, oriental i llunya, als fidels. Per descomptat, la inclusio
dels miracles ocorreguts a Barcelona en el retaule que Jaume Huguet va pintar per a 1’església dels
antonians de la ciutat no és gratuita: les escenes actuarien com un potent memento del vincle entre
I’ordre i el sant i n’estimularien la devocio i les consegiients donacions.

Comptat i debatut, els relats textuals i visuals de trasllats i transfretacions ens han permeés veure
també com el viatge, per si mateix desconegut, enigmatic i temut, pot prendre forma de prodigi en
el mon medieval.

24 REAU 1997a, 564-565; REAU 1997b, 137-138; DiLLA 2017, 532-535.
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Objetos jerosolimitanos medievales:
actantes transmediterraneos

Resumen: En la Edad Media, Jerusalén estuvo presente en la mente de los creyentes de varias maneras:
como una ciudad real en Palestina, como escenario de narraciones biblicas —algunas de ellas milagrosas—
y, finalmente, como lugar de esperanzas y temores escatoldgicos. Este articulo se acerca a la tematica de
la translocacion de Jerusalén en seis pasos. En el primer apartado se analiza como Palestina y Jerusalén
se convirtieron en el escenario de narraciones milagrosas sobre la piedad de cristianos ibéricos, que, por
lo tanto, sirvieron de un punto de referencia transmediterraneo adicional. En un segundo paso, el foco esta
en los artefactos, que, a través de su forma o su material, cumplieron una funcién similar y desarrollaron
un poder real y transcendente muy especifico como «actantes» (B. Latour). Se presta particular atencién
a relicarios palestinos, tema del tercer capitulo. Debido a su origen en Tierra Santa o Bizancio, muchas
estaurotecas formaron parte de la gran circulacion medieval de reliquias y relicarios. El cuarto apartado
describe como estos relicarios sirvieron de vehiculo de comunicacién medieval. Se analiza si existieron
correlaciones entre la migracion de estos objetos a través del Mediterraneo y la movilidad de los cristianos
ibéricos de los siglos xi y xil, especialmente los del noreste de la Peninsula Ibérica. Una manera de acercar-
se a este tema es el estudio de actas de dedicacion de iglesias y capillas (capitulo quinto), pues reflejan
la transferencia de reliquias y el movimiento de personas. Finalmente, se presenta un tipo de fuente poco
utilizada para analizar la transferencia de actantes: testamentos de peregrinos.

Palabras clave: Jerusalén, reliquias, relicarios, peregrinacion, dedicaciones, hagiografia.

Abstract: In the Middle Ages, Jerusalem was present in the minds of believers in several ways: as a physical
city in Palestine, as a setting for biblical narratives —some of them miraculous- and finally as a place of
eschatological hopes and fears. This article approaches the subject of translocating Jerusalem in six steps.
The first section deals with how Palestine and Jerusalem became the setting for miracle stories about the
piety of Iberian Christians, which therefore served as further trans-Mediterranean reference points. In the
second section, the focus lies on artefacts, which, through their form or material, fulfilled a similar function
and developed a real, significant and highly specific power as “actants” (B. Latour). Particular attention is
paid to Palestinian reliquaries, the subject of the third chapter. Due to their origin in the Holy Land or Byzan-
tium, many staurothéques formed part of the medieval circulation of relics and reliquaries. The fourth sec-
tion describes how these reliquaries served as vehicles for medieval communication. We analyse whether
correlations existed between the migration of these objects across the Mediterranean and the mobility of
Iberian Christians of the eleventh and twelfth centuries, especially those of the northeast of the Iberian
Peninsula. One way to approach this question is by studying dedication charters of churches and chapels
(section five), as these reflect the transfer of relics and the movement of people. Finally, a type of source is
presented that is seldom used to study the transfer of actants: pilgrims’ wills.

Keywords: Jerusalem, relics, reliquaries, pilgrimage, dedications, hagiography.

ORRIOLS, A. & CERDA, J. & DURAN-PORTA, J. (eds.), Imago & mirabilia. Les formes del prodigi a la Mediterrania medieval / The ways of wonder
in Medieval Mediterranean / Las formas del prodigio en el Mediterraneo medieval, Publicacions de la UAB, Bellaterra, 2020, 215-236.
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I

jJerusalén! Ciudad de la alianza del Antiguo Testamento de Israel con Dios, escena de la vida y del
sufrimiento de Cristo, ciudad real —fisica— situada en Palestina, lugar del juicio final. Esta fuera de
cualquier duda que la ciudad de David tiene un significado destacado para las imdgenes y mirabilia
del mundo medieval.! Esto también vale para la Peninsula Ibérica, como demuestran innumerables
ejemplos. Basta con recordar la leyenda de la llegada del cuerpo del apostol Santiago: emprende
un milagroso viaje a través del Mediterraneo desde Jerusalén hasta Galicia (fig. 1), supuestamente
realizando varios milagros a su llegada al suelo ibérico.? De esta manera, y desde muy temprano,
tanto Jerusalén como el mar Mediterraneo desempefiaron un papel importante para las leyendas de
la translatio de Santiago.

Fig. 1. Martin Bernat, Traslado del cuerpo de Santiago el Mayor, ca. 1480-1490.
Madrid, Museo del Prado, nim. P002669. (© Madrid, Museo Nacional del Prado).

1 LEVINE 1999; BAUER & HERBERS & JASPERT 2001; Niccacct 2001; BRANDMULLER 2003; HUBEL & SEIDENSTICKER 2004; REU-
DENBACH 2008; RuDY 2011; KUHNEL & NOGA-BANAT & VORHOLT 2015.
2 HERBERS & SANTOS NoIA 1999, 186; VAZQUEZ SANTOS 2011; YZQUIERDO PERRIN 2012; RucqQuoi 2014, 221-224; PAzos 2016.
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La relacion del santo con el Mediterraneo incluso fue reforzada por los miracula hagiograficos,
como ha vuelto a demostrar hace poco Klaus Herbers.? Después del establecimiento del culto jacobeo
en Compostela y en la época del surgimiento de una ruta de peregrinacion a Galicia en el siglo Xi1
—por cierto, una ruta esencialmente terrestre— el famoso Codice Calixtino o Liber Sancti Jacobi* in-
formo sobre los milagros que el santo, supuestamente, habia obrado en el Mediterraneo.

En el segundo libro de Liber Sancti Jacobi se recopilan 22 historias de milagros.’ Los relatos 7,
8, 9 y 10 estan dedicados al tema de Santiago y Jerusalén. Todos ellos se remontan a los afios 1101-
1104, es decir, poco después de la conquista de Jerusalén, en 1099, por los cruzados cristianos. El
primero de los relatos (nim. 7) cuenta la historia de un marinero llamado Frisonus, a quien el apdstol
salva del ataque de un pirata musulman en el Mediterraneo. El supuesto dialogo entre el apostol y
el musulman Avitus es significativo. EI musulman le pregunta al santo: «;Eres el dios del mar para
oponerte a nuestra gente en el mar?» Responde en seguida el apdstol: «No soy el dios del mar, sino
solo un discipulo del dios del mar. Ayudo a los que estan en el mar y en la tierra que estan en peligro
y que me llaman, tal y como Dios quiere». Sigue el relato: «Inmediatamente, por el poder de Dios y
la ayuda de Santiago, el fuerte barco de los sarracenos fue golpeado por una tormenta. El barco de los
cristianos en cambio, dirigido por Santiago con la ayuda de Dios, llegd al lugar deseado».b

La siguiente historia (num. 8) habla de un prelado que estaba de regreso de Jerusalén cantando en
el barco, cuando una fuerte ola Ie tird al mar junto con algunos otros viajeros. Ya se estaban alejando
del barco cuando invoco a Santiago, quien pronto le rescato.’

La tercera historia (nim. 9) habla de un caballero franco, de Tiberiades, que prometié emprender
una peregrinacion a la tumba de Santiago, pero luego olvidé su promesa. Solo después de una enfer-
medad grave y una vision, se puso finalmente en marcha, pero el barco en el que viajaba encontrd mal
tiempo y peligraba naufragar: «Inmediatamente el bendito Apdstol se les aparecio a los asustados
en la nave en forma de hombre y les dijo: ‘No tengan miedo, mis queridos hijos, aqui estoy, a quien
llaman’. Inmediatamente desato las velas, calmoé y tranquilizo la tormenta, y hubo un gran silencio
en el mar».®

El ultimo milagro trata de otro peregrino en el camino de regreso de Jerusalén, que cae por la bor-
da y llama a Santiago. Un compaiiero del barco arroja su escudo al mar, con las siguientes palabras:
«El glorioso apdstol Santiago, cuya ayuda pides, te salvara. Y efectivamente el peregrino coge el
escudo y nada en la estela del barco durante tres dias y tres noches por las aguas del mar —con ayuda
de Santiago. Asi llego6 a salvo con los demas al puerto deseado (...)».°

Cuatro historias de milagros que comparten dos cosas en comun. Por un lado, Santiago ayuda tan-
to en tierra como por mar. Por otro lado, esta ayuda maritima siempre ocurre en el Mediterraneo, no
en el Atlantico. Asi, los autores del Liber Sancti Jacobi pusieron la peregrinacion de Jerusalén y San-
tiago en estrecha relacion. Uno tiene la impresion de que los responsables compostelanos —sobre todo
el famoso arzobispo Diego Gelmirez— quisieron integrar la peregrinacion jerosolimitana, en auge
desde la conquista de 1099, en su propia concepcion politica del culto jacobeo.'” Los compositores
de las historias de milagros parecen haber seleccionado estas historias deliberadamente para vincu-

3 HERBERS 2018.

4 Diaz Y Diaz 1988; HERBERS & SANTOS NoOIA 1999; HERBERS 2010; LOPEZ ALSINA 2013.

5 HERBERS & SANTOS NOIA 1999, 162-168.

6 Ibidem, 166.

7 Ibidem, 166-167.

8 Ibidem, 167-168.

9 Ibidem, 168; cf. HERBERS 2018, 346-349.

10 VONES 1980; FLETCHER 1984; CASTINEIRAS GONZALEZ 2010; LOPEZ ALSINA & VILLARES 2013; especialmente LOPEZ ALSINA
2013.
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lar la piedad de Jerusalén a su patron. Segun estos relatos, el apostol incluso tiene dominio sobre el
espacio mas intimamente vinculado con la peregrinacion a Jerusalén, es decir, el mar Mediterraneo.
Comparativamente hablando, mostraba asi ser el intercesor mas poderoso de todos los santos, dando
una ventaja a Compostela sobre sus competidoras Roma y Jerusalén.'!

A través de estas historias —y, por supuesto, por la presencia fisica del cuerpo del santo procedente
de Palestina—, Jerusalén y el Mediterraneo fueron lugares permanentemente ligados al culto jacobeo.
Esta estrecha relacion fue reforzada precisamente en las primeras décadas del siglo Xi1 por vinculos
institucionalizados entre los cabildos de las sedes catedralicias de Santiago y Jerusalén. En torno al
afio 1119, ambos firmaron una sociedad, una promesa de realizar oraciones periodicas en beneficio
del otro, y reforzaron estos vinculos entre 1128 y 1130.!2 En esta ocasion, candnigos jerosolimitanos
y compostelanos, que fueron enviados como embajadores de sus respectivos sefiores (el patriarca
y el arzobispo), ejercieron de actantes transmediterraneos, por citar el titulo de este articulo. Pero
estos nuncios no corresponden al otro término del titulo, pues, evidentemente, no pueden ser consi-
derados objetos jerosolimitanos. Por tanto, en lo que sigue, abandonaremos los textos hagiograficos
y nos concentraremos sobre todo en artefactos materiales para mostrar enlaces transmediterraneos
entre Jerusalén y la Peninsula Ibérica a través de estos objetos. Estos, sin duda, podrian desarrollar su
propia potencia —agency—y, por lo tanto, los califico de actantes, recogiendo asi un término acufiado
por el socidlogo y filosofo francés Bruno Latour para subsumir tanto a los humanos como las cosas
materiales.'® Latour atribuye a ambos la capacidad de actuar.

II.

Para encontrar ejemplos de actantes transmediterraneos no tenemos que alejarnos demasiado de
Santiago de Compostela. En la Camara Santa de Oviedo se encuentra —probablemente desde finales
del siglo x1— la famosa Arca Santa.!'* Es un ejemplo excepcional de como Jerusalén o, mejor dicho,
el concepto de Jerusalén fue capaz de desarrollar un alto impacto simbolico y politico en la Edad
Media en la Peninsula Ibérica a través de objetos materiales.'® El Arca Santa es un relicario de ma-
dera en forma de un gran baul (fig. 2) fabricado en torno a 1096-1097, cubierto de plata labrada en
bajorrelieves romanicos. Contiene una gran cantidad de reliquias, consideradas oriundas de Tierra
Santa, de las cuales la mas famosa es el Santo Sudario. Algunas de las reliquias supuestamente se
remontan al Antiguo Testamento, la gran mayoria se refiere directamente a Tierra Santa y Jerusalén:
leche de la Virgen Maria; un trozo de la Vera Cruz; un trozo de la corona de espinas; una piedra del
Santo Sepulcro; tierra que pis6 Cristo cuando subio al cielo; el mencionado sudario; la sangre de la
imagen que hirieron los judios durante la subida al Calvario; la mana; el zurron de San Pedro; el de
San Andrés; el pesebre donde estuvo el nifio Jesus; la sandalia de San Pedro, y cabellos de Santa
Maria Magdalena, entre otras.'®

El nimero y la calidad de los objetos recogidos en Oviedo fue de tal magnitud que la ciudad as-
turiana se convirtid en el siglo X11 en un punto de peregrinacién nada desdefiable, en un desvio del

11 CAucct VON SAUCKEN 1999; Caucct & LopPez ALSINA 2010; Popp 2015; CASTINEIRAS GONZALEZ 2015.

12 FALQUE REY 1988, 271, 463 (lib. I1, cap. 28; lib. I1I, cap. 26); JASPERT 1999a; PORTELA SiLvA & PALLARES MENDEZ 2006; JAs-
PERT 2008; FALQUE REY 2013.

13 LATOUR 1996; GERSHON 2011; PASSOTH 2010.

14 La datacion no esta del todo fuera de duda: HARRIS 1995; ALONSO ALVAREZ 2007-2008; ALONSO ALVAREZ 2012; ALONSO AL-
VAREZ 2014, esp. 92-95; ALONSO ALVAREZ 2017a.

15 KOHLER 1897; HENRIET 2006; FERNANDEZ GONZALEZ 2012; ALONSO ALVAREZ 2017b; GARCiA DE CASTRO VALDES 2017.

16 BRUYNE 1927.
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Fig. 2. El Arca Santa, finales s. xi. Oviedo, Catedral de San Salvador. (© Catedral de Oviedo).

Camino de Santiago. Significativamente, los textos ovetenses comenzaron a relacionar el Arca Santa
con Jerusalén en las décadas posteriores a la Primera Cruzada —al mismo tiempo que los cabildos
de Jerusalén y Compostela fortalecian sus relaciones y, precisamente, cuando los autores del Codex
Calixtinus se esforzaban para vincular a Santiago con el Mediterraneo y Palestina a través de la na-
rracion de supuestos milagros jacobeos ocurridos en el mar—.

En un momento indeterminado entre 1109 y 1130, el obispo Pelayo de Oviedo (1101-1153) man-
do escribir el Liber Testamentorum Ecclesiae Ovetensis.'” En este cartulario (fig. 3), se incluye la
historia de la supuesta translacion de las reliquias ovetenses de Jerusalén a Asturias por los discipulos
de los apostoles. Segun este relato, estos objetos primero pasaron a Africa, luego a Toledo, donde se
les veneraron ya en tiempos del metropolitano Ildefonso, y después de la caida del reino visigodo
fueron transferidos a Asturias. Las reliquias permanecieron alli hasta que el rey Alfonso II edific6 una
iglesia dedicada a San Miguel en Oviedo y deposito el Arca en ella. El relato se cierra con la lista de
las reliquias, que incluye una crux opere angelico fabricata spectabili modo."

Por las mismas fechas, el autor leonés de la llamada Historia Silense presentaba una variacion de
este relato. Hace navegar el arca desde Jerusalén hasta Sevilla; desde alli, supuestamente, fue tras-
ladada a Toledo, donde permanecio cien afios. En tiempos de la invasion de los musulmanes, el arca

17 FERNANDEZ CONDE 1971; Liber Testamentorum Ecclesiae Ovetensis 1995 (facs.; VALDES GALLEGO 2000. FERNANDEZ CONDE
1993; JEREZ 2008; ALONSO ALVAREZ 2010a; ALONSO ALVAREZ 2011; no entraremos en la amplia discusion sobre la fecha de
compilacion del Liber Testamentorum (ibidem).

18 FLOREZ & Risco 1789, 352-358; KOHLER 1897; ALONSO ALVAREZ 2010b. Véase la similar version de la translatio incluida en
el corpus pelagianum: PRELOG 1980, 76-79, 92-98.
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Fig. 3. Liber Testamentorum Ecclesiae Ovetensis, 1109-1130. Oviedo, Catedral de San Salvador. (© Catedral de Oviedo).

viajo, similarmente a la leyenda del traslado del cuerpo de Santiago, por barco hasta un puerto en
Asturias, cerca de Gijon. El autor afiade la historia milagrosa de la Cruz de los Angeles, obra de dos
espiritus celestes que disimularon ser artesanos peregrinos. '

Asi, tanto el Liber Testamentorum Ecclesiae Ouetensis como la Historia Silense se pueden inter-
pretar como destacados intentos de relacionar la monarquia asturleonesa, y, mas concretamente, la
sede episcopal de Oviedo, con Jerusalén a través de actantes transmediterraneos muy concretos: las
reliquias del Arca Santa y otros tesoros guardados en la Camara Santa ovetense. La famosa Cruz de
los Angeles de Oviedo (fig. 4) demuestra que tal vinculacién incluso habia surgido antes del siglo 1,
pues no olvidemos que las grandes cruces de Oviedo de los siglos 1X y X, tanto la Cruz de los Angeles
como la Cruz de la Victoria,? hacen clara referencia a Jerusalén —por su forma de crux gemmata (que

19 «Verum, pro magnitude miraculi, angelica crux in medium proferatur. Dum enim quadam die supradictus Adefonsus, castus et
pius rex, casu haberet in manu pondus splendidissimi auri et quosdam lapides preciosos, cepit cogitare ad opus Dominici altaris
quomodo inde crux fieri possent. In eadem itaque santa deuocione existente, post participationem corporis et sanguinis Christi,
more solito ad regiam curiam, manu aurum tenente, prandendi causa iam pergebat, cum ecce duo angeli in figura peregrinorum,
fingentes se artifices esse, ei aparuerunt, qui illico tradidit eis aurum et lapides, designata mansione, in qua sine hominum impe-
dimento operari possent. Ceterum res mira videtur et post apostolos nostri inusitata temporibus. Siquidem, in ipsa eadem morula
prandii, rex ad se reuersus, quibus personis aurum dederit inquirit, ac stati, vaum post alium legatum, ut perciperent quid ignoti
artifices agerent, missitare cepit. lam ministri domui fabrice apropiquabant, cum subito tanta lux totam domum interius circu-
mfulgebat, quod vt ita dicam non domus manufacta sed solis ortus pre nimia claritate videretur. Introspicientibus autem per fe-
nestram qui missi fuerant ablatis angelicis magistris, sola crux, ad effectum ducta, in medio posita, domum illam ut sol irradiabat;
vnde aperte constat intelligi, eam diuino non humano studio factam fuisse. Quod audiens deuotissimus rex, relictis ferculis, cum
perpeti gradu cucurrit, atque pro tanto beneficio, ut decebat, cum laudibus et hympnis Deo gratias agens, eadem venerabilem
crucem super altare santi Saluatoris reuerenter posuit» (PEREZ DE URBEL & GONZALEZ Ruiz ZORILLA 1959, 139-140).

20 SCHLUNK 1985; ALONSO ALVAREZ 2010b, 29.
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Fig. 4. Cruz de los Angeles (808) y Cruz de la Victoria (908). Oviedo, Catedral de San Salvador. (© Catedral de Oviedo).

recuerda a la cruz legendaria que Constantino y su madre Elena supuestamente erigieron en Golgo-
ta?!). Ahora bien, solo fue bajo el pontificado de Pelayo cuando esta vinculacion fue remarcada de
manera muy concreta en un acto de «apropiacion productiva»? a través de las narraciones del Liber
Testamentorum Ecclesiae Ouetensis y otros textos que, en su conjunto, forman parte del asi llamado
corpus pelagianum.

No es de extrafar que las reliquias jerosolimitanas, a su vez, obraran milagros —mirabilia— en
el sentido estricto de la palabra. A finales del siglo x11 0 comienzos del X111, la Narratio de reliquiis
a Hierosolyma Ovetum usque translatis cuenta como las reliquias defendieron enérgicamente a
los cristianos contra atacantes musulmanes, haciendo que las flechas y lanzas que estos enviaban
dieran la vuelta milagrosamente cayendo sobre los atacantes.”* No es dificil ver como las reli-
quias jerosolimitanas reunidas en el arca cumplieron importantes funciones muy reales —incluso
politicas—: elevaron la sede de Oviedo a la par con la joven iglesia metropolitana de Compostela;
destacaron la importancia de la ciudad asturiana como urbe real, y, en tiltima instancia, postularon
una translatio desde Jerusalén, pasando por la antigua ciudad regia de Toledo, a la nueva ciudad
regia de Oviedo.*

21 Sobre las cruces gemmatae: ALONSO ALvAREZ 2010b; MILNER 1996; y, en especial, sobre las cruces jerosolimitanas, véase
FroLow 1961; FrRoLow 1965; DRIJVERS 1992; HEID 2001; KLEIN 2004; BAERT 2004.

22 ALONSO ALVAREZ 2017, 54: «While their status as civic and regional symbols cannot be traced back to the twelfth century, there
is no doubt that Pelayo’s creative appropriation of these objects made their eventual transformation possible».

23 KOHLER 1897, esp. 8-9; Rucquol 2016. Véase la imagen en el corpus pelagianum del rey Pelayo alzando la cruz de la victoria
contra atacantes musulmanes (Biblioteca Nacional de Espafia, ms. 2805, f. 23r) — imagenes en ALONSO ALVAREZ 2010b, 33;
Raquel ALONSO ALVAREZ 2017, 63.

24 FERNANDEZ CONDE 1993; HENRIET 2006; ALONSO ALvAREZ 2007-2008; JEREZ 2008.
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Pero, a pesar de la eficacia como actantes de estos objetos reunidos en la Camara Santa de Ovie-
do, su verdadero origen jerosolimitano no se pudo probar por textos coetaneos, es decir, por textos
escritos en los siglos 1X o X. Pues el Liber Testamentorum y la Historia Silense eran textos posteriores
que explicaron la presencia de los objetos en Oviedo, pero no se les puede considerar como docu-
mentos escritos en Jerusalén en tiempos de la creacion de estos artefactos y enviados a Europa junto
con ellos. Por el contrario, este si fue el caso en otro grupo de objetos al que quiero referirme en la
proxima parte de este articulo.

I11.

Desde hace muchos siglos, la iglesia parroquial
de Anglesola, situada a ochenta kilometros al
este de Lleida, conserva en el interior de un re-
licario altomedieval (fig. 5) ocho fragmentos
de la Vera Cruz. Les santes virtuts, nombre con
el que son conocidas las reliquias por los feli-
greses, han sobrevivido, aunque en un estado
algo deteriorado, a las muchas vicisitudes que
ha experimentado la iglesia, entre ellas varios
intentos de robo. Algunos feligreses de Angle-
sola posiblemente atribuirian su supervivencia
a los poderes milagrosos de la cruz, pues ya en
el siglo x1v, los habitantes del pueblo dieron
por seguro que su reliquia incluso tenia poder
para interceder ante Dios contra los elementos,
ya que en 1362 los prohoms de Anglesola lle-
garon a un acuerdo con el rector de la iglesia
parroquial para que uno de los clérigos subiera
al campanario de la iglesia con el lignum crucis
cada vez que el mal tiempo se acercara.?

Hace algunos afios, demostré que la Cruz
de Anglesola procedia directamente de Jerusa-
1én, donde fue fabricada en la segunda mitad
del siglo x11, y esta posicion ha sido recogida y
comprobada por un reciente analisis cientifico
de la pieza que dio lugar a una exposicion sobre
La Vera Cruz de Anglesola y las peregrinacio-
nes de Cataluiia a Tierra Santa, celebrada en el
verano de 2014.2° Por ello, me limito a resumir Fig 5. Vera Creu d’Anglesola, s. xii. Anglesola,
los puntos mas importantes de lo que expuse ya Iglesia parroquial. (foto: Nikolas Jaspert).
hace tiempo.

Pocas semanas después de la toma de Jerusalén por los cruzados, una parte de la Vera Cruz —es
decir, la cruz donde Cristo habia muerto, que santa Elena, supuestamente, encontr6 en el siglo v y

25 BINEFA I MONJO 1964, 23-27.
26 JASPERT 1999b; JASPERT 2001, 247-251, 265-268; datos recogidos por EspaNoL 2015, esp. 44-45, 79-87.
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que fue escondida en el siglo vil para protegerla contra la invasiéon musulmana— fue redescubierta.
Rapidamente, la Vera Cruz se convirtid en la reliquia mas importante del joven reino de Jerusalén, en
el simbolo de los estados cruzados y en su tesoro mas preciado. En més de treinta ocasiones, durante
las ocho décadas hasta el fin del primer reino cruzado de Jerusalén, esta reliquia fue llevada en la
batalla contra los musulmanes para elevar la moral de los combatientes cristianos. La Vera Cruz de
Jerusalén también tuvo una considerable importancia politica. Fue el punto de cristalizacion de la
casa real y del patriarcado jerosolimitano. La reliquia fue entregada al patriarca y a su cabildo, los
canonigos del Santo Sepulcro, de modo que estos se convirtieron en los custodes Crucis Domini.
Adquiri6 un lugar de preeminencia dentro de la liturgia jerosolimitana, y la fiesta de su elevacion fue
celebrada con especial celo.”

Gracias a estudios escritos hace casi medio siglo por el historiador aleman Heribert Meurer, sa-
bemos que, desde la tercera década del siglo x11, existieron talleres de orfebreria en la Ciudad Santa,
donde se fabricaron relicarios de la Vera Cruz.” Probablemente, los artesanos dependieron de —o por
lo menos colaboraron con— la iglesia del Santo Sepulcro y su superior, el patriarca, en cuya cercania
inmediata tuvieron sus talleres.”” Hoy dia, conocemos algunas obras salidas de estos talleres jeroso-
limitanos: las cruces de Santiago de Compostela (Museo de la Catedral), Paris (Museo del Louvre),
Agrigento (Museo Nacional), Troia (Museo de la Catedral) y Castel Sant’Elia cerca de Nepi (iglesia
Santa Maria ad Rupes).*® Estas piezas no son idénticas, pero si de una semejanza sorprendente. No
cabe la mas minima duda de que fueron fabricadas en el mismo lugar, incluso con las mismas herra-
mientas.

A nivel local, tanto estas reliquias como sus receptaculos fueron puntos de cristalizacion de de-
vocion popular. Estaurotecas tenian una forma caracteristica que los contemporaneos asociaron con
Jerusalén. Crearon asi una relacion directa y facilmente identificable entre receptor y contenido,
hasta tal punto que se las puede calificar de «relicarios parlantes».®! Justamente, la visualizacion de
la reliquia garantizaba una mejor participacion de la fuerza divina atribuida a las reliquias, su virfus
y presentia. Por ello, la devocion religiosa, las memorias y las emociones colectivas de los creyentes
medievales se concentraron tanto en las reliquias como en sus recipientes, por lo que se convirtieron
en un elemento importante de cohesion social. Para el enfoque concreto de este articulo, la funcion
de objetos como actantes transmediterraneos, es sumamente interesante saber como llegaron las es-
taurotecas de Jerusalén pasando por el Mediterraneo hasta la Europa latina. En muchos casos, como
el de la Vera Cruz de Anglesola, inicamente podemos formular unas teorias fundadas. En otros, en
cambio, tenemos evidencia material mas fidedigna.

Iv.

Generalmente, las estaurotecas fueron enviadas con personas y documentos que atestaron su auten-
ticidad. Canonigos jerosolimitanos fueron expedidos desde Palestina a Europa como colectores de
limosnas. Para facilitar esta tarea, les fueron entregadas reliquias de la Vera Cruz. Esto se desprende
de un documento que aun se conserva en el Archivo Estatal de Baviera, en Munich, sellado y firmado

27 GERISH 1996; LIGATO 1996; MURRAY 1998; Li1GATO 2000; JASPERT 2001, 252-254; CAROFF 2004.

28 MEURER 1976; MEURER 1985; MEURER 2006.

29 Ibidem, y FoLDA 1995, 68, 83, 99-100, 290, 391, 509; JASPERT 2001, 254-256; FoLDA 2005, 48-52; HOLBERT 2005, esp. 353-
357.

30 Imagenes y referencias bibliograficas en JASPERT 2015a, 217-219.

31 FroLow 1961; FrRoLOw 1965. Sobre las reliquias de Tierra Santa: MOLTENI 1996; BENVENUTI 2002; MORRIS 2000, esp. 97-99;
JASPERT 2001; DALENA 2006.
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por el patriarca Fulcher (1146-1157), que fue dado a un candnigo del Santo Sepulcro llamado Konrad
para su viaje a Europa:

[...] hanc crucem construximus et super haec de sacra cruce sanguine Christi dedicata partem
addidimus et ad vestram consolationem per Conradum canonicum et filium nostrum, latorem
et custodem huius sanctae crucis, cuius etiam monitu et rogatu ad vos eam dirigimus.*?

El patriarca relata haber hecho fabricar el reliquiario y presenta el portador del mismo. Asi, este
documento sellado del patriarca le dio mayor autenticidad tanto al emisario como al artefacto mismo.
Al caso de Conrado se podrian afiadir otras noticias similares sobre el envio de canénigos y reliquias
jerosolimitanos al occidente cristiano, por ejemplo a Paris, en 1109, o a Compostela, en 1128-1130.33

El sello de esta carta escrita durante los afios 1155-1157, que acompanaba la reliquia de la Vera
Cruz, es un buen ejemplo de otro tipo de artefacto mdvil altamente simbolico. Al igual que las reli-
quias y relicarios, los sellos jerosolimitanos no solo se refieren a los distantes lugares santos, también
funcionaron como actantes que desarrollaron una fuerza propia en sus lugares de llegada donde
fueron integrados en los nuevos contextos —experimentaron lo que se podria llamar una «biografia
de artefacto» o una «carrera de artefacto» (Artefaktbiographie)—** Tales nuevas formas de accion
social por parte de objetos materiales a menudo
tenian lugar en el espacio publico, y tenian una
dimension performativa, pues los documentos
se solian presentar y leer publicamente, y en
esas situaciones, los sellos jugaron un papel au-
tentificador importante.

Las reliquias y los relicarios que sirvieron
para la visualizacion de los fragmentos de la
Vera Cruz también podian marcar el espacio
publico en el exterior de las iglesias, pues fue-
ron mostrados por las ciudades en procesiones.
Pero, sobre todo, sirvieron en la liturgia en las
propias iglesias.*® Tales actos performativos
expusieron las estaurotecas a los creyentes,
presentandolas en el espacio publico. Signifi-
cativamente, las bases de algunas estaurotecas
permitieron sujetarlas a palos procesionales,
por ejemplo, la mencionada cruz de Scheyern,
hecha a instancias del patriarca de Jerusalén. El
relicario de Scheyern ya no existe, pero perdura
el recipiente contemporaneo en el que fue trans- Fig.6. Recipiente del relicario de Scheyern, s. xi
portado y guardado (fig. 6).% (Baviera, Abadia de Scheyern). (© Abadia de Scheyern).

32 REICHHOLD 1981, 15-16, 18-19; STEPHAN 1988, 28, doc. 9.

33 BAUTIER 1971; JASPERT 1999a; JASPERT 2008.

34 SCHLUMBERGER & CHALANDON & BLANCHET 1943, 73-80; MAYER 1978, 9, 12; Lamia 2000; KirsTEIN 2002, 280-281, 491;
LaMia 2005; JASPERT 20157, con imagen del sello patriarcal del Arxiu Capitular de Vic en p. 220.

35 Sobre la liturgia jerosolimitana, en general, y la de los canonigos del Santo Sepulcro, en particular, véase SCHONFELDER 1911;
BUCHTHAL 1957; BALDOVIN 1987; Bux 1990; ELM 1997; DoNDI 2003; TESSERA 2005; SALVADO 2016; SHAGRIR 2017; SALVADO
2018; ZOLLER 2017; SALVADO 2018 y ahora ZOLLER 2018.

36 MEURER 1985, 72-73; SPRINGER 1981; KoTZUR & KLEIN 2004, 407-409, n°® 70-71.
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Una imagen particularmente llamativa que ilustra la compra, el transporte y la llegada de una es-
tauroteca a Occidente se encuentra hoy entre los tesoros de la basilica de Saint-Sernin, en Toulouse.?’
Es un relicario de finales del siglo x11 en forma de caja esmaltada, y sus paredes muestran la transfe-
rencia de una reliquia y su contenedor de Tierra Santa a Europa, literalmente cuentan la historia de
como llegd la Vera Cruz a Toulouse (fig. 7).

Fig. 7. Relicario, ca. 1176-1198. Toulouse, Trésor de la Basilique de Saint-Sernin. (© Basilique Saint-Sernin).

Las inscripciones escritas explican lo que las imagenes muestran. Primero, se muestra el mila-
groso descubrimiento de la cruz por la emperatriz Elena, pero la siguiente escena, en el cuerpo de
la caja, ya nos introduce al siglo xi1. El abad del monasterio de Josafat, en Jerusalén, entrega a un
tal Raimundus Botardelli un pedazo de la Vera Cruz —4bbas de losaphat de cruce dat Raimundo
Botardelli. En la siguiente imagen, vemos una excelente representacion de transporte maritimo (fig.
8). El texto revela que se muestra el embarque a Europa de Raimundus con la reliquia —Hi(c) intrat
mare. Una vez alli, el viajero de Jerusalén entrega su tesoro a un abad, y el texto nos dice que se
trata del abad Pontius —da (?) abbati poncio. Este hecho ayuda a datar el acontecimiento, porque un
tal Pons de Montpezat fue el abad del monasterio de Saint-Sernin, en Toulouse, desde 1176 hasta
1198. Sin embargo, el verdadero beneficiario de la preciosa donacion no es el abad, sino Saturnino,
el santo cuyos restos mortales fueron adorados en Saint-Sernin y al que estaba dedicado el monas-
terio. Por ultimo, vemos a Raimundo arrodillado en el circulo de sus canones, entregando la cruz al
santo —canonici abbate offer(unt) crucem Saturnino. Por lo tanto, al contemplar y leer el relicario,

37 GAUTHIER 1979, 57; WATIN-GRANDCHAMP 2007. Imagenes en: KOTZUR & KLEIN 2004, 220-21 (fig. 122-124), y los articulos
correspondientes: SHALEM 2004 y ibidem, 406-407, n. 69.
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Fig. 8. Hi(c) intrat mare. Relicario, ca. 1176-1198. Toulouse, Trésor de la Basilique de Saint-Sernin. (© Basilique Saint-Sernin).

cualquier persona obtiene una vision directa del viaje de la reliquia desde Jerusalén, a través del mar
Mediterraneo, hasta Toulouse.

El relicario de Toulouse es excepcionalmente explicito. Por regla general, en cambio, no sabemos
como llegaron las reliquias a las respectivas iglesias en las que fueron adoradas. Por eso, los relica-
rios eran tan importantes: servian para dar autenticidad y aumentar la confianza de los creyentes en
las reliquias. Al mismo tiempo, indicaban su contenido. Pero la mayoria de las reliquias no se cus-
todiaban en contenedores parlantes de este tipo, muchos de estos recipientes ya no existen o nunca
fueron muy expresivos. Por eso, en los dos ultimos apartados de este articulo quisiera presentar dos
tipos de textos histdricos que pueden ayudar a desvelar conexiones transmediterraneas, documentos
que rara vez se consideran para descubrir relaciones entre Palestina y la Peninsula Ibérica.

V.

Al consagrar o reconsagrar una iglesia, se solian emitir certificados para dejar constancia escrita de tal
acto. En el nordeste de la Peninsula Ibérica, muchas de estas dotalies se han conservado. Hace pocos
afios, el historiador catalan Ramon Ordeig i Mata compil6 y edit6 unas 450 de ellas.® Entre estas
también se encuentran documentos que nos proporcionan informacion sobre reliquias (se trata de unas
cien consagraciones). Por regla general, estas reliquias fueron solemnemente entregadas a la iglesia
durante la consagracion y guardadas en el altar. ; Vale la pena examinar estas reliquias para averiguar
de qué santos o de qué regiones provienen? Tal vez las consagraciones de iglesias medievales propor-
cionan informacion sobre objetos jerosolimitanos y actantes transmediterraneos desconocidos.

38 ORDEIG I MATA 1996-2004. Véase también: BARAUT 1978.
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Un analisis de todas las reliquias mencionadas en la coleccion de Ordeig i Mata muestra, como era
de esperar, que la inmensa mayoria de los santos provenian de la Peninsula Ibérica, del sur de Fran-
cia o de Italia. Sin embargo, una parte no despreciable era oriunda de Tierra Santa. Estas reliquias
incluyen objetos como la esponja utilizada para limpiar el cuerpo de Jests, el pan de la tltima cena,
partes del pesebre de Natividad, piezas de la Vera Cruz o del Santo Sepulcro. En especial, estos dos
ultimos objetos se mencionan muy frecuentemente, a saber, en ocho y nueve iglesias respectivamen-
te.? A veces, se las menciona juntas, pues parece que algunas iglesias crearon pequefias colecciones
de reliquias jerosolimitanas o palestinas. Especialmente los monasterios benedictinos de San Esteve
de Banyoles y Santa Maria de Ripoll destacan en este sentido. Esto es particularmente instructivo en
el caso de Ripoll, porque esta comunidad también utilizé otros medios, como los manuscritos, pero
también la famosa fachada oeste de la iglesia abacial, para invocar a Jerusalén y Tierra Santa.*’

Volviendo a los santos, es posible enumerar todo un grupo de figuras biblicas vinculadas a Jeru-
salén y cuyas reliquias se guardaron en iglesias catalanas: sobre todo Maria, pero también apostoles
como Andrés, Marcos, Juan, Santiago, Pedro y Pablo. Personajes del Nuevo Testamento y apdcrifas
como san Juan el Bautista; Marta; Gamaliel; Lazaro y Nicodemo; los santos inocentes; martires
como Esteban, y obispos paleocristianos como Babil de Antioquia.*' Otras fuentes proporcionan
informacion adicional, como asi lo demuestran dos ejemplos. En el primero de ellos, segiin un sermo
in dedicatione ecclesiae sanctae Mariae Rivipollensis, en 1032 se colocaron piezas de la Vera Cruz y
del Santo Sepulcro bajo el altar al consagrar la nueva iglesia de Ripoll,* al igual que en Saint Miquel
de Cuixa.® El segundo es cuando Ramon Arnall, hijo de Clementia, jur6 fidelidad al conde Guillem
de Cerdanya por el castillo de So, en alguin momento entre 1068 y 1095, lo hizo en la iglesia de Santa
Maria de Cornella sobre una reliquia de la Vera Cruz.*

Evidentemente, a los historiadores y cientificos no nos suele interesar si estas reliquias eran au-
ténticas o falsas, y, por supuesto, no siempre se puede asumir que estas fueron efectivamente adqui-
ridas en Tierra Santa. Los cuerpos de los apostoles, por ejemplo, supuestamente descansaron fuera
de Palestina. Incluso reliquias jerosolimitanas podian haber sido adquiridas en otros lugares. Solo
como ejemplo ilustrativo, mencionamos una carta escrita en torno al afio 1040 por el obispo y abad
Oliba al magnate catalan Arnau Mir de Tost en la que relata como Oliba habia obtenido reliquias de
la Vera Cruz, del Santo Sepulcro y de la ropa y los zapatos de Maria, pero no en Palestina, sino en
Lodi, en Italia.*® Otras fuentes, sin embargo, mencionan explicitamente la adquisicion de reliquias en
Jerusalén, como un texto de 1043-1046, segun el cual las reliquias que se guardaron en el monasterio
de Sant Miquel de Cuixa fueron adquiridas en 974 por el abad Gari en Roma y Palestina.*

Menos conocidos son los lazos del famoso caudillo catalan Arnau Mir de Tost con Jerusalén. Ya
en 1068, su esposa Arsenda escribi6 su testamento en el que legaba al Santo Sepulcro su diadema

39 ORDEIG I MATA 2004, 163-164.

40 JASPERT 2003; CASTINEIRAS GONZALEZ 2011; CASTINEIRAS GONZALEZ 2013.

41 ORDEIG 1 MATA 2004, 163-202.

42 VILLANUEVA 1807, 211-12: «Sunt et ibi de sepulcro Domini porciones inmissae, fidelium laboriosa et indeficienti fide ad nos
usque delatac. Quod venerabile sepulcrum omni adoratu cultuque dignissimimum, quanta divinitus praefulgeat sanctitate,
non est humanae facultatis effari. De cuius veneranda gloria prophetarum oraculis multo ante praedictum est, quod et ex
nostri Salvatoris triduo in illo quiescentis sacratissimo corpore indicibiliter consecratum est: quod sanctorum angelorum
postmodum frequentibus excubiis illustratum est: quod totius saeculi veneratione et frequentia quoad mundus maneat cele-
brandum est».

43 MARCA 1688, col. 1075, doc. 222.

44 MIQUEL ROSELL 1945, 11, 145-146, doc. 638.

45 JUNYENT I SUBIRA 1992, 338-340, doc. 22; ORDEIG 1 MATA 1996, 95, num. 164A; VONES 2018.

46 JUNYENT I SUBIRA 1992, 369-386, doc. 28: «...quem ipse Hierosolymis et Roma vel in aliquibus locis, munus datis aliquando
magnis pretiis adquisierat...» (372); FITE 1 LLEVOT & GONZALEZ 1 MONTARDIT 2010, 126-27; VONES 2018.
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de oro (ornamentum meum de caput que est de auro).*’ El testamento de Arnau Mir de Tost del afio
1072 también contenia una donacion sustancial de 100 mancusos de oro para el Santo Sepulcro.* El
telén de fondo de estos legados ha sido una incégnita durante mucho tiempo; solo recientemente se
ha abierto una pequeia lipsanoteca en la iglesia del pueblo de Santa Maria de la Torreta (Bergueda)
que revela que, de hecho, Arnau Mir de Tost realizé una peregrinacion a Jerusalén. La lipsanote-
ca contiene una pequefia nota de pergamino que relata que las reliquias —tierra del Sepulcro, cera
encendida por el milagroso fuego de Pascua e incienso— fueron traidas a Catalufia por el guerrero
pirenaico.*

Este hallazgo incidental nos sefiala una importante via transmediterranea entre la Peninsula Ibéri-
ca y Jerusalén, es decir, una manera de como las reliquias encontraron su camino hacia el oeste: las
peregrinaciones de los cristianos ibéricos. Por ello, en la ultima parte de mi contribucion, presentaré
algunos hallazgos que muestran cudn intensa fue la relacion transmediterranea de personas —y por
ello probablemente también de artefactos— entre Jerusalén y el nordeste de la Peninsula Ibérica en el
siglo X1, y, por lo tanto, antes de la conquista cristiana de la ciudad por los cruzados cristianos.

VI.

La conquista de Jerusalén por un ejército de guerreros cristianos el 15 de julio de 1099 y el posterior
establecimiento del Reino Latino de Jerusalén marcaron un punto decisivo en la historia de las pe-
regrinaciones. Por primera vez, los cristianos latinos gobernaban la ciudad de David. Esto, a su vez,
facilité la comunicacion entre la Europa latina y el Levante y aument6 la conectividad a través del
Mediterraneo, incluidas las peregrinaciones cristianas. El nimero de hombres y mujeres que empren-
dieron el arduo viaje por mar o por tierra aument6 considerablemente, como muchos estudios han
mostrado.” En cambio, resulta mucho mas dificil de captar, analizar y cuantificar las peregrinaciones
a Jerusalén en el periodo anterior a la Primera Cruzada.

Hay varias fuentes narrativas que proporcionan informacién sobre viajes individuales y en grupo.
Estas cronicas y textos hagiograficos deben ser complementados por otro material menos literario
que pueda proporcionar nuevos conocimientos sobre la vida, la mentalidad y las intenciones de los
peregrinos de la Alta Edad Media. Documentos privados a menudo cumplen estas condiciones mejor
que las fuentes narrativas, ya que proporcionan informacion sobre la identidad de los individuos, asi
como sobre su contexto social y econdomico. Existe un tipo de documento cuya redaccion esta a me-
nudo directamente vinculada a una peregrinacion: los testamentos medievales.’' Estos documentos
fueron redactados bajo circunstancias muy concretas que, generalmente, se sefialan en sus clausulas
y narraciones expositivas, la mas comun de las cuales fue la mala salud del testador o testadora. La
segunda razon mas frecuente fue un viaje inminente y largo —una expedicion militar, un viaje comer-

47 CHESE LAPENA, I, 326, doc. 87: «Ornamentum meum de caput que est de auro precipio uendere et ipsum pretium dare ad se-
pulcrum domini mei Thesu Christi».

48 MIRET Y SANs 1900, doc. 6, 350-358, esp. 354: «aliis centum mancusis similiter in valente quos dimito ad Sepulcrum Domini».

49 «Hoc sit notum tam presentibus quam futuris quia hec sunt reliquie, quas adduxit vir nobilisimus Arnallus de Tost de Sancti
Sepulcri. Terra autem, qui hic est, fuit de sepulcrum Domini, ubi ille iacuit et unde ressurrexit. Cera vero est de ipsum cereum
qui fuit inluminatus in lumine quod iam Deus misit ad suam ressurreccionem in lampadam de iam dicto sepulcro Domini.
Timiama etiam est de ipsa unde cremavit in supra dicto locho. Et hec totum dederunt supradictus Arnallus et dilectisima
Arsendis, coniux eius, ad Sancta Maria, cuius baselica est fundata in Pegaroles, ut Deus omnipotens sit eis propici[us] hic et in
futuro. Amen». La donacion debe haber sido hecha en algin momento entre 1042 y 1068: CALDERER 1994, 568; BARAUT 2003,
esp. 512; Fité LLEvOT 2006-20007, 536-538; CASTINEIRAS GONZALEZ 2008, 33-54, esp. 37-38,1 78.

50 Sobre peregrinos catalanes a Jerusalén: GUDIOL 1927; JASPERT 1996, 69-79; PonsicH 2000; CLAVERIE 2004; JASPERT 2015b.

51 Actes a cause de mort 1993; PAVON BENITO 2004. Sobre los testamentos catalanes: UDINA 1 ABELLO 1984; TAYLOR 1995 (toda-
via sin publicar); UDINA ABELLO 1996; UDINA 1 ABELLO 2001; VOGEL 2016.
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cial o una peregrinacion— que necesariamente conllevaba cierto peligro para el viajero. Por lo tanto,
los testamentos de los peregrinos podrian proporcionar informacion valiosa sobre las motivaciones
subyacentes al viaje, sobre todo porque generalmente se escribieron antes de que el viajero partiera.

Quisiera resumir el resultado de un analisis de 73 testamentos catalanes del siglo X1 que se refieren
explicitamente a una peregrinacion inminente o consumada a Jerusalén.”” En muchos estudios mo-
dernos sobre la peregrinacion a Jerusalén en la Edad Media, los autores describen el objetivo de los
peregrinos en términos bastante generales, a menudo refiriéndose indiscriminadamente a Palestina,
Jerusalén o los santos lugares. Pero, exactamente, ;qué espacios u objetos ejercieron una atraccion
sobre los creyentes, qué attractoria o atractores de Tierra Santa necesitan ser diferenciados? Un
analisis de las fuentes referentes a peregrinos y cruzados —cronicas y sermones, cartas y testamen-
tos— permite determinar tres de tales atractores: el primero es Tierra Santa; el segundo, la ciudad de
Jerusalén, y el tercero, el sepulcro de Cristo. Pero es igualmente importante tener en cuenta las fluc-
tuaciones y los cambios diacronicos, ya que durante los siglos X1y X1 la influencia de estos atractores
no fue consistente. Si uno entiende el espacio no como un contenedor en el que eventos o interaccio-
nes ocurren, sino como una construccion social o cultural —o como un embodied space en el que los
seres humanos forman el espacio a través de sus actividades—, entonces uno necesariamente también
debe tomar en cuenta cambios en la construccion cultural de espacios y lugares. ;Cémo describieron
los testadores su objetivo? ;Cuales son los puntos de atraccion que mencionaron? ;Se puede desvelar
la construccion del espacio cultural con la ayuda de testamentos? ;Como se vio afectada la peregri-
nacion a Tierra Santa por los cambios fisicos de la Jerusalén del siglo x1?

En los pocos documentos privados que datan de finales del siglo X y de las primeras décadas del
siglo X1, los testadores suelen dar Jerusalén como destino del viaje. Sin embargo, con el auge de
las peregrinaciones a comienzos del siglo X1, las referencias cambian. Ahora, el sepulcro de Cristo
se convierte en objetivo predominante de los peregrinos. Finalmente, se puede discernir un cierto
cambio en las décadas anteriores a la Primera Cruzada. A partir de los afios ochenta del siglo X,
Jerusalén crece en importancia y es sefalada repetidamente como meta del peregrino o del cruzado.
Ciertamente, la Primera Cruzada siguid estando fuertemente marcada por la devocion al sepulcro de
Cristo y muchos testadores aun sefialaban el Sepulcro como su objetivo. Pero su predominio no era
tan absoluto como lo habia sido en las décadas anteriores. Se puede percibir un cambio sutil de foco,
ya que la atencion ahora abarca tanto los lugares de la muerte de Cristo como los de sus actividades
terrenales.

Pero en las décadas siguientes, la ciudad de Jerusalén —el lugar donde Cristo se habia enfrentado
a los cambistas, donde se habia reunido la comunidad apostolica, etc.— cobrd impulso. La fundacion
de estados latinos en el Levante aument6 aun mas los puntos de contacto entre Oriente Medio y
Europa latina y, por lo tanto, entre la ciudad real de Jerusalén y Catalufia. Ahora, no solo viajaban
los peregrinos, sino que colonos y colonas se trasladaban a los territorios conquistados, mercaderes
fundaban casas y comerciaban regularmente entre las costas del Mediterraneo, guerreros viajaban
al este, aristocratas y eclesiasticos hacian carrera ahi. Todo esto contribuy¢ a hacer de Jerusalén una
realidad mucho mas concreta en la conciencia colectiva de los cristianos latinos que en las décadas
anteriores a la conquista.

Los resultados obtenidos a través del andlisis de testamentos catalanes estan respaldados por
otras fuentes regionales. Las consagraciones eclesidsticas, por ejemplo, corroboran la creciente im-
portancia del sepulcro de Cristo, identificado a principios del siglo XI. Anteriormente, ya se habian
erigido edificios dedicados al Santo Sepulcro, pero su nimero era limitado y, ademas, casi nunca

52 Resumo aqui dos estudios anteriores: JASPERT 2011; JASPERT 2015Db.
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se construian como réplicas del auténtico sepulcrum Domini. En cambio, en Catalufia se dedicaron
varias capillas al Santo Sepulcro a partir de la década de 1020. De hecho, no menos de once iglesias
y capillas recibieron esta dedicacion.>® Todas estas relaciones indirectas entre Palestina y Catalufia
pudieron generar la dislocacion de objetos jerosolimitanos —reliquias, relicarios etc.— que cruzaron
el Mediterraneo.

Conclusion

Hemos comenzado esta ponencia analizando cémo Palestina y Jerusalén se convirtieron en el esce-
nario de narraciones milagrosas sobre la piedad de cristianos ibéricos, para cambiar, a continuacion,
el escenario y concentrarme en artefactos vinculados a Jerusalén a través de leyendas e historias
milagrosas. Estos artefactos desarrollaron un poder real y transcendente muy especifico como ac-
tantes. Las reliquias guardadas en el Arca Santa de Oviedo son ejemplos significantes de como estos
actantes ejercieron una funcion concreta y muy particular, experimentando incluso lo que he llamado
biografias o carreras de artefacto. Ahora bien, por lo que sabemos, las reliquias del Arca Santa son
ejemplos de una conectividad transmediterranea ficticia, no real. Por ello, nos hemos fijado en las
estaurotecas que formaron parte de la gran circulacion medieval de reliquias y relicarios. En este
contexto, los relicarios sirvieron como un vehiculo no poco importante de la comunicacion medie-
val. Normalmente no sabemos como llegaron estos objetos a su lugar de destino, pero un analisis de
diferentes fuentes —fuentes tanto escritas como materiales— ha sefialado algunas pistas para entender
mejor estas vias de difusion. Gracias a ellas, se ha podido demostrar que efectivamente existieron
correlaciones entre la migracion de estos objetos a través del Mediterraneo y la movilidad de los cris-
tianos ibéricos de los siglos X1 y Xi1, especialmente, los del nordeste de la Peninsula Ibérica. La devo-
cion a Tierra Santa fue fortalecida aun mas por la construccion y dedicacion de iglesias y capillas, la
transferencia de reliquias y otros dispositivos materiales y mnemotécnicos, como ha demostrado el
vaciado sistematico de cartas de dedicacion.

Finalmente, el estudio de un corpus inusualmente grande de testamentos del siglo XI ha extendi-
do nuestro conocimiento sobre la veneracion de Jerusalén, en general, y del sepulcro de Cristo, en
particular. La naturaleza misma de estos documentos permite un acercamiento mas directo a la pere-
grinacion jerosolimitana y a los propios peregrinos que el proporcionado por las fuentes narrativas,
porque los testamentos contienen informacion valiosa sobre los contextos sociales, econdmicos y es-
pirituales del testador. Estas fuentes, por lo tanto, corroboran textos narrativos sobre la peregrinacion
en el siglo XI. Asi pues, la documentacion examinada ha permitido elaborar un estudio situado en el
espacio entre la historia, la historia del arte y los estudios de materialidad que abre una ventana a la
conectividad mediterranea medieval y su plasmacion material.

53 JASPERT 2011.
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Politica i poder en el control de les reliquies
a la Mediterrania del segle vI*

Resum: A finals del segle vi, el fenomen del culte als sants i a les seves reliquies s’havia generalitzat en la
Mediterrania cristiana, tot i que es va desenvolupar de manera diversa a una i altra riba de la mar, i es van
generar diferents formes de veneracio de les despulles sagrades. Davant d’un Orient procliu a la particié
i al trasllat dels corpora sacra en funcio dels interessos de bisbes i emperadors, Occident se’ns presenta
com un reducte ancorat en la tradici6é veteroromana, molt estricta amb la tangibilitat dels cadavers —-també
dels sacres— d’acord amb les lleis imperials i els canons conciliars.

Aquesta és la politica que, en linies generals, se segueix als dos extrems de la Mediterrania, perd do-
cumentem un parell de casos que representen I'excepcié a la regla i alhora ofereixen aspectes molt
interessants relatius a la pugna per monopolitzar la potentia de les reliquies. Es tracta de la negativa de
dos bisbes, Gregori el Gran de Roma i Eusebi de TessalOnica, a trametre a la parella regnant a Constanti-
noble, Maurici i Constantina, els cossos dels martirs venerats a les seves respectives ciutats. L'analisi i
la comparacié d’ambdds exemples ens permeten discutir I'abast real de la divergéncia en les practiques
cultuals a Orient i a Occident, perd també verificar I'autoritat efectiva de dos bisbes, capacos de desafiar
I'establishment imperial per tal de preservar el capital espiritual de la seva seu.

Paraules clau: Antiguitat tardana, culte als sants, reliquies sacres, hagiopolitica, Gregori el Gran, Eusebi de
Tessalonica.

Abstract: By the end of the sixth century, the phenomenon of the cult of the saints and their relics had
spread all over the Christian Mediterranean, though it developed differently on each shore and various ways
of venerating holy remains emerged. Unlike the East, which favoured the partition and relocation of the
corpora sacra in accordance with the interests of bishops and emperors, the West seemingly stood as a
bastion anchored to the ancient Roman tradition, which was very strict regarding the tangibility of corpses
—including the sacred ones— pursuant to the imperial laws and the conciliar canons.

In general terms, these are the policies adhered to at each end of the Mediterranean, but we have evidence
of two cases that represent an exception to the rule and provide highly interesting insights into the struggle
to monopolise the potentia of relics: that of Bishop Gregory the Great of Rome and that of Eusebius of Thes-
salonica, who each refused to send the bodies of martyrs venerated at their respective cities to the reigning
couple in Constantinople, Maurice and Constantina. The analysis and comparison of both examples allow
us not only to discuss the real range of divergence between the cultual practices in the East and the West,
but also to verify the effective authority of two bishops prepared to defy the imperial ‘establishment’ in
order to preserve the spiritual capital of their sees.

Keywords: Late Antiquity, cult of the saints, holy relics, hagiopolitics, Gregory the Great, Eusebius of Thes-
salonica.
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pel MCINN i I’AGAUR, respectivament.
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A finals del segle vi, el culte als sants i a les seves reliquies —un fenomen de gran rellevancia i com-
plexitat— s’havia generalitzat al llarg de la Romania; i ho havia fet de tal manera que esdevingué un
dels factors més determinants en 1’¢xit del cristianisme.! Conceptualment, cal cercar els seus prece-
dents en el culte heroic classic, expressio de la veneracid envers un personatge que encarna uns va-
lors identitaris molt concrets i que representa la seva comunitat en un planol espiritual, gairebé divi;?
conjunturalment, la devocié per determinats individus a qui s’atribueix una virtut excepcional esclata
a partir de les persecucions imperials dels segles 11 1 111, quan el coratge d’uns pocs fidels els du a la
mort per defensar les seves creences. Els martirs, els «testimonis» de la fe del Galileu, assoleixen la
santedat i entren a formar part de ple dret del selecte grup dels escollits, d’aquells qui seuen a la vora
del Déu tinic. Ben aviat, aquests sants es converteixen en els intermediaris per excel-1éncia davant de
la divinitat, tant individualment com col-lectiva, i aquest fet propicia que les comunitats cristianes,
en essencia urbanes, els identifiquin com a protectors de les seves esglésies i disputin al mateix heroi
fundador la representacio de la moAs o la ciuitas fins a erigir-se en els seus patrons celestials.’ Tan-
mateix, el procés no fou uniforme ni homogeni.

Amb la tolerancia del cristianisme i la seva posterior elevacio a religio oficial de I’Imperi roma
durant el segle 1v, el culte als sants es difongué d’un mode espectacular. Trobem arreu martyria, basi-
liques i oratoris dedicats als milites Christi, elements arquitectonics indefugibles en la nova topogra-
fia religiosa de les ciutats tardoantigues; perque és en les ciutats —en molta menor mesura, en ambits
rurals— on es concentra la majoria d’edificis cultuals, habitualment en el punt en qué mori o rebé
sepultura el martir. En aquests edificis, constatem la preséncia de les restes mortals del sant que certi-
fiquen el seu caracter sacre i votiu. Pero ara convindria aturar-se a definir alguns conceptes i termes.

Legislacio i tipologia de les reliquies

Les reliquies per antonomasia son el cadaver del sant, denominades Agiyava a Orient i reliquiae
a Occident. Per un procés de transposicio, la santedat del difunt (uirtus) es transfereix a les seves
despulles, en les quals perdura i a través de les quals és capag d’exercir influéncia (potentia) sobre el
mon material. Aixi, les reliquies son el sant que evoquen, comparteixen el mateix poder i en conti-
nuen 1’obra protegint i intercedint (intercessio) en favor dels seus devots.* No resulta estrany, doncs,
que les seus episcopals que posseien corpora sacra es beneficiessin del prestigi que conferien i no
se’n volguessin desprendre. Ni tampoc que els bisbats —o millor els seus bisbes— trobessin de forma
miraculosa tombes ignorades per tothom amb la finalitat d’adquirir un capital relicari de qué no
disposaven i que seria degudament instrumentalitzat, cas de les troballes (inuentiones) de Gervasi i

1 Vegeu, en general: DELEHAYE 1927, 122-207; DELEHAYE 1933, 50-99; CrACCO RUGGINI 1981, 161-204; BROwN 1981, 1-22 i
86-127; PASQUATO 1981, 207-215. Per a Italia: ORSELLI 1965, 69-96; Pricoco 2003, 35-44. Per a Gal-lia: CoNsoLINO 1979, 39-
87; VAN DaM 1993, 177-300; BEAUIARD 2000, 54-99, 126-139 1 203-259. Per a Hispania: GARCiA RODRIGUEZ 1966, 359-417;
CASTELLANOS 1996, 5-21; CASTILLO 1999, 227-351. Per a I’ Africa: SAXER 1980, 230-244; DuvaL 1982, 11, 455-496. Sobre el
culte a Orient, remetem a les notes 101 11.

2 Lucius 1904, 311-330; DELEHAYE 1933, 24-29; KLAUSER 1960, 33-34; HERRMANN-MASCARD 1975, 13-15; McCuLLOH 1980,
313; HENTEN 1995, 303-322; WORTLEY 2006b, 5-28.

3 ORSELLI 1965, 75-77; HERRMANN-MASCARD 1975, 217-218; VAN DAM 1992, 11-151; GREGOIRE 1996, 363-375; CANETTI 2002,
109-122.

4 SEJOURNE 1937, 2312-2376; LECLERCQ 1948, 2294-2359; HEINZELMANN 1979, 17-20; DuvaL 1982, 11, 543-580; MARAVAL
1985, 163-193; GREGOIRE 1996, 308-322; REBILLARD 2003, 84-86; STELLADORO 2006: 65-87; FREEMAN 2012, 9-69.
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Protasi per Ambros de Mila el 386° o del protomartir Esteve per Joan de Jerusalem el 415.° Descober-
tes d’aquesta mena no eren gaire habituals; tanmateix, la demanda augmentava alhora que creixia la
devoci6 popular i es construien nous edificis de culte, els quals, segons decreta el concili de Cartago
del 401,” havien de contenir necessariament una reliquia fundacional.

Aixo constituia un greu problema, perque el nombre de cossos era limitat i la legislaciéo romana
garantia la inviolabilitat de la tomba i de les restes mortals, considerades res sacrae.® En concret, el
Codex Theodosianus recull una famosa disposici6 de Teodosi I del 386 que tracta especificament de
I’assumpte i prohibeix el trasllat, la fragmentacio o el comerg del cos inhumat d’un martir.’ Pero no
sembla que les restriccions de la llei n’aturessin el trafic, com no ho aconsegui la legislacio posterior,
que incorpora excepcions a aquesta prohibicio si els cossos es trobaven en una tomba provisional
o si la seva integritat estava en perill. Certament, I’exemple imperial no ajudava en aquest sentit: el
césar Gal té ’honor d’haver autoritzat la primera translatio a Antioquia el 351-353; i en la centlria
segiient, Constanci II, Arcadi i Teodosi II s’ocuparen de nodrir Constantinoble amb les despulles —
integres o parcials— d’apostols, evangelistes, sants i martirs, els defensors sobrenaturals per a la nova
capital de I’Imperi.'° I que els emperadors afavorissin la seu constantinopolitana no era gens casual,
ja que pretenien enfortir el patriarcat cortesa enfront d’esglésies tan prestigioses —i curulles de reli-
quies— com Roma, Jerusalem, Antioquia o Alexandria.

Si Orient sembla procliu al trasllat i a la particié dels corpora sacra en funcié dels interessos
dels sobirans,'" pel contrari, Occident se’ns presenta como un reducte ancorat en la tradici6 vetero-
romana, molt estricta amb la intangibilitat dels cadavers d’acord amb les lleis imperials i els canons
conciliars, i les evidéncies de qué disposem confirmen aquest punt, almenys fins a mitjans del segle
VIL!2 Ara bé, per compensar aquesta caréncia, a la pars occidentis, es desenvolupa una nova tipologia
d’objecte consagrat: la reliquia de contacte.

Mitjangant un ritual controlat per les jerarquies eclesiastiques, descrit amb detall al segle vi pero
documentat com a minim un segle abans, un element textil adquireix les mateixes virtuts taumatur-
giques i apotropaiques que les despulles sacres sobre les quals ha passat una nit sencera de vetlla i
oracid. Aquestes reliquies ex contactu, que supleixen la manca de corporals i resulten igual d’efec-

5 AMBROSIVS, Epistulae, 77, 2 (ed. ZELZER 1982, 126-140). Cf. PAVLINUS MEDIOLANENSIS, Vita sancti Ambrosii, 14-16 (ed. BAs-
TIANSEN 1975, 71-79). VAN UYTFANGHE 2001, 206, n. 67, defineix la inuentio ambrosiana com a «chef-d’oeuvre de psychologie
politique (...) démagogique». Vegeu també: ORSELLI 1965, 70-72; HEINZELMANN 1979, 26-27 i 31-32; Pricoco 2003, 37-40, n.
141 20.

6 LVCIANUS PRESBITER, Epistula de inuentione corporis sancti Stephani martyris, 8-9 (ed. VANDERLINDEN 1946, 178-217. Per a
la fortuna de les reliquies d’Esteve a Africa i Hispania, vegeu: DuvaL 1982, 11, 624-628; GONZALEZ SALINERO 2000, 232-239;
AMENGUAL 2008, 119-127, 430-431 1 455-457.

7 Registrum ecclesiae Carthaginensis excerptum, 83 (ed. MUNIER 1974, 204-205). Respecte de I’impacte de la normativa afri-
cana, vegeu: BRAUN 1924, 525-537 i 608-623; KOTTING 1958, 321-334; DEs GRAVIERS 1962, 107-123; HEINZELMANN 1979,
24-42; PAsQUATO 1981, 210-212.

8 BRAUN 1924, 616; DE VISSCHER 1963, 135-195; HERRMANN-MASCARD 1975, 26-28; McCULLOH 1976, 145-146, n. 4; Mc-
CuLLoH 1980, 313; THOMAS 1999, 73-112; REBILLARD 2003, 74-79 1 161-197; BoiroN 2006, 19-31.

9 Codex Theodosianus, 9, 17,7 (386) (eds. KRUGER & MOMMSEN 1990, 466)., Hildesheim, Weidmann, 1990, 466. Sobre aquesta
fonamental dispoci6 teodosiana, vegeu: HERRMANN-MASCARD 1975, 31-32, n. 50-52; REBILLARD 2003, 81-83, n. 21; CASTE-
LLANOS 2003, 141-146.

10 Pel que fa a I’adquisicid de reliquies constantinopolitanes, remetem a: PAsQuato 1981, 216-220; WORTLEY 1999, 353-378;
WORTLEY 2006a, 207-225; CRONNIER 2015, 114-121 1 391-398. Sobre les translationes: HEINZELMANN 1979, 46-52, 66-83 i
89-94.

11 DELEHAYE 1933, 55-63; KiTZINGER 1954, 118-119 1 125; HERRMANN-MASCARD 1975, 28-30, n. 30-35 i 39-44; CRONNIER 2015,
211-237. Vegeu també la nota anterior.

12 DUDDEN 1905, 1, 279-282, i II, 206; DELEHAYE 1933, 51-52; HERRMANN-MASCARD 1975, 33-41; SusMAN 1961, 133-134;
HEINZELMANN 1979, 20-22; McCULLOH 1976, 315; McCULLOH 1980, 145-150, 154-156 1 169-170; MARAVAL 1985, 97; LEYSER
2000, 290-291; CANETTI 2002, 44-46; CRACCO RUGGINI 2007, 15-19. La historiografia més recent discuteix 1’abast i el segui-
ment d’aquesta doctrina relicaria a Occident, tot i que sense arguments definitus.
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tives, reben diferents noms segons la seva funcio, encara que, de vegades, els limits es difonen: els
sanctuaria 1 els brandea s’utilitzen per a la consagracié canonica de qualsevol temple, mentre que
les benedictiones i els pignora s’associen a la proteccio personal dels devots fidels que les podien ad-
quirir.”® Evidentment, tant en un cas com en un altre, I’increment de la demanda origina un augment
del seu comerg, un factor que, unit a I’'impacte economic de les peregrinacions, permet entendre la
rellevancia del culte als sants en les societats tardoantigues, aixi com 1’esfor¢ dels diferents bisbats
per mantenir les reliquies sota la seva custodia i monopolitzar-les.'

Dos exemples comparats d’Occident i Orient

A grans trets, aquesta €s la politica que se seguia en una i altra riba de la Mediterrania en matéria
relicaria, tot i que un parell de casos coetanis alhora que distants ens obliguen a replantejar-nos
I’abast real d’aquesta diversitat. Es tracta de la negativa de dos bisbes, Gregori el Gran de Roma i
Eusebi de Tessalonica, a trametre parts dels cossos de martirs venerats a les seves respectives ciutats
a Constantina i Maurici, la parella regnant a Constantinoble entre el 582 i el 602. Comencem en ordre
cronologic 1’analisi dels textos que ens descriuen els esdeveniments.

Gregori el Gran

En la primera meitat del 594, I’emperadriu demana a Gregori el cap i el sudari de I’apostol Pau per
emprar-los com a reliquies fundacionals d’una nova església palatina; i ho fa de manera taxativa,
mitjangant iussiones, €s a dir, escrits formals amb forga de llei. Coneixem els fets gracies a la resposta
gregoriana en una celebre carta del seu extens epistolari —I’epistola 4, 30, datada en juny del mateix
any— considerada com una lletra hagiografica, atesa la seva tematica i un titol que no deixa gaires
dubtes: Miracles dels apostols i de les reliquies dels sants.”® En ella, el pontifex argumenta el seu
rebuig frontal a qualsevol concessio, fonamentant-se en els inveterats costums romans i també en tres
exemples preclars del terrible poder dels sants en contra de qui volgués pertorbar el seu repos. Dos
d’ells succeiren en temps de Pelagi 11, el seu predecessor, quan es decidi a realitzar obres de millora
en els sepulcres de Pere 1 de Lloreng; en ambdues ocasions, es produiren manifestacions (signa) de
I’enuig dels sants, perd amb diferéncies: la refeccio de la coberta argentina del patr6 de I’ Vrbs s’inter-
rompé a causa dels senyals; en canvi, tots aquells que, per accident, veieren el cos cremat del martir
moriren en el decurs de deu dies. El tercer episodi citat s’esdevingué sota el mateix Gregori, qui en-
dega la reforma —precisament— de la tomba de Pau: durant els treballs, el preposit de la basilica gosa
traslladar uns ossos que eren al ninxol de ’apostol i caigué mort de manera fulminant pel sacrilegi
perpetrat. Totes tres mostres de pofentia sacra, de castig per al transgressor de la norma, serveixen
per justificar I’actitud del bisbe roma.

13 HERRMANN-MASCARD 1975, 45-49; McCULLOH 1976, 153-180. MAaYMO 2018, 268-276, amb bibliografia.

14 En general, vegeu: BARDY 1949, 224-235; COLGRAVE 1969, 156-172; GREGOIRE 1996, 340-351. Sobre els loca sancta orientals:
MARAVAL 1985, 61-104 i 249-410. Per a la peregrinatio ad Romam: SUSMAN 1961, 111-119. Respecte dels beneficis economics
derivats del fluxe de pelegrins: HERRMANN-MASCARD 1975, 275-296.

15 GREGORIVS 1, Epistularum Registrum, 4, 30 (ed. NORBERG 1982, 248-250). En particular, vegeu: Maymo6 2010, 87-96; MAYMO
2016, 225-227, amb extensa bibliografia.
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No obstant, el pontifex envia finalment a I’emperadriu una benedictio'® —és a dir, una reliquia per-
sonal i no fundacional— consistent en particules de les cadenes que retingueren Pau en el seu empre-
sonament amb la intenci6 de satisfer el seu pietds desig i alhora d’apaivagar el seu descontentament.
Gregori era conscient que una reliquia representativa —un objecte que havia estat en contacte amb el
sant mentre era viu— no complauria Constantina, que n’exigia una de corporal, molt més prestigiosa,
i per aixo ofereix un altre miracle molt adient. Durant el pontificat de Lle6 I el Gran, més d’un segle
abans de la sol-licitud imperial, uns grecs indeterminats dubtaren de la sacralitat dels brandea —reli-
quies de contacte, recordem— que havien rebut del bisbe; la resposta de Lle6 fou tant il-lustrativa com
demolidora, ja que talla amb unes tisores el teixit i aquest sagna igual que un cos viu, ratificant-ne el
poder. Gregori encara va més enlla i, com a contrapunt al respecte reverencial dels occidentals envers
els cossos sacres, esmenta uns altres Graeci qui, només dos anys abans (ca. 592), arribaren a Roma,
foren enxampats mentre saquejaven el cementiri adjacent a la basilica de Sant Pau Extramurs —jus-
tament— 1 confessaren la seva intencié de dur a Orient els 0ssos, 0ssos que, a la vista dels exemples
esmentats, no devien pertanyer a cap sant de la Ciutat.

En la meva opinio, la tria dels miracula no és gratuita. D’una banda, Gregori pretén excusar
la seva reticéncia més absoluta al lliurament de reliquies corporals, emparant-se en la consuetudo
Romanorum i en successos extraordinaris de reconeguda veracitat; d’una altra, i malgrat els seus
equilibris per mantenir un taranna diplomatic, I’epistola constitueix una defensa aferrissada dels
costums occidentals, si, pero també un menyspreu de les practiques orientals. No hem d’oblidar
que, el 594, per circumstancies politiques, la relacié —abans cordial— del pontifex amb el matrimoni
imperial passava per un moment dificil i, de fet, es trobava prop de la ruptura definitiva. També
cal tenir en compte que el vincle s’afeblia a causa de la disputa pel patriarcat ecuménic amb Joan
el Dejunador, bisbe de Constantinoble i probable instigador de la demanda de Constantina.!” Com
que, en definitiva, la possessio d’objectes sacres de diversa mena sempre prestigiava la seu que els
atresorava i, en la pugna per la primacia eclesiastica, ningt volia desprendre’s del redit espiritual
que proporcionaven.

Pero no només Occident rebutja cedir el seu patrimoni relicari, i ara hem de girar la vista cap a
Orient per examinar el segon dels textos que ens ocupa.

Eusebi de Tessalonica

Els Miracula sancti Demetrii son una obra hagiografica dedicada a enaltir el seu venerat protago-
nista, qui pati martiri a Tessalonica en época tetrarquica.'® L’obra consisteix en dos reculls realitzats
en dos moments diferents: el primer, atribuit a un cert Joan, bisbe de la ciutat, es composa durant
el regnat d’Heracli (610-641); el segon fou redactat per una ma anonima a finals del segle vii. Pel
que fa al cas que ens interessa, el relat forma part de la compilacié de Joan; en concret, es tracta del
cinque capitol, inclos entre les aparicions del sant i titulat De la demanda de reliquies del martir. En
aquest capitol, es descriu com Maurici demana a Eusebi, bisbe de Tessalonica entre el 597 i el 603,

16 En temps d’Hormisdes, en el 519, un Justinia encara comes domesticorum havia sol-licitat al bisbe de Roma reliquies corporals
de Pere, Pau i Lloreng que el papa nega, enviant en el seu lloc mers sanctuaria: HORMISDAS, Epistula, 190 (ed. GUNTHER 1898,
647-648).

17 Sobre el dificil moment de la relacié entre Gregori i Maurici, que la disputa pel patriarcat ecumenic feu esclatar el 595, cal
consultar: DUDDEN 1905, 11, 201-228; RICHARDS 1980, 217-221; MARKUS 1997, 91-96; BoEscH GAJANO 2004, 107-109; DE-
MACOPOULOS 2009, 600-621.

18 Miracula sancti Demetrii, 5, 51-54 (ed. LEMERLE, 1979-1981, I, 88-90). Per a aquests miracula orientals, vegeu: LEMERLE
1979-1981, 1, 9-16 1 40-42; PETERSEN 1983, 95-96; PETERSEN 1984, 148; MARAVAL 1985, 394-396; CRONNIER 2015, 222 1 281.
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I’enviament d’una reliquia corporal de Demetri (Aeiyavov) perque, coneixent les recents manifesta-
cions com a defensor de la ciutat en el setge d’avars i esclavens del 586, vol disposar d’un instrument
de victoria en la guerra que menava als Balcans.!” A despit d’aquestes precisions cronologiques, la
dataci6 del relat no és gens clara, tot i que apunta als primers anys de 1’episcopat d’Eusebi.?

Sigui com sigui, els Miracula reprodueixen la breu resposta epistolar del bisbe. La carta comenga
amb una declaracio sorprenent: que els tessalonicencs no tenen el costum d’exposar o de tocar els
cossos dels seus sants, una simple frase que desarticula d’una tacada tot el discurs tradicional respec-
te de les diferéncies entre Occident 1 Orient. A continuacid, s’addueix una demanda anterior de Justi-
nia adregada a I’episcopat de Tessalonica en els mateixos termes que la de Maurici, en la qual paga la
pena aturar-se. Delerosos de satisfer la peticié imperial, una comitiva clerical, provista de lampades i
pebeters i entonant himnes, es dirigi a una cripta de la basilica «martirial»?' on es creia que es trobava
el cos de Demetri; un cop dins, una flamarada li barra el pas i una veu ultraterrenal ordena que aturés
el seu cami; aterrits, els clergues giraren cua no sense abans recollir un grapat de la pols (yodg) que
cobria la galeria i exhalava un perfum sobrenatural, pols que dipositaren a la catedral de la ciutat i de
la qual n’enviaren una part a I’emperador. Eusebi remeté a Maurici uns relicaris (e0Aoyiat) amb la
mateixa substancia perque la seva pietat no quedés sense recompensa.

De nou, veiem com una sol-licitud de reliquies corporals —efectuada pel sobira, ni més ni menys—
acaba reduint-se al lliurament de «simples» reliquies de contacte; una altra vegada, un bisbe es nega a
compartir el diposit sacre de la seva catedra amb Constantinoble. Tanmateix, encara podem extreure
algunes dades d’interes.

A mode de conclusio

Eusebi era coetani de Gregori, ja ho hem vist, i, de fet, conservem quatre cartes del Registrum pon-
tifici adregades al bisbe macedoni datades entre el 597 i el 601.22 Dues d’elles tracten d’afers de
disciplina canonica d’ambit local, mentre que les altres dues —enviades al conjunt dels arquebisbats
hel-Iénics subordinats a la Vrbs— transmeten ’exigeéncia d’oposar-se a la llei imperial que prohibia
I’entrada als ordes religiosos de funcionaris i militars i, significativament, a les pretensions ecumeni-
ques del patriarcat constantinopolita. Es a dir, que Tessalonica formava part de la jurisdiccio eclesi-
astica de Roma 1, en principi, havia de seguir-ne les directrius; aixo explicaria la negativa d’Eusebi a
lliurar Aetyavo a Maurici, pero caldria afegir que els episcopats grecs de Tebes i Patras no tingueren
cap inconvenient a enviar les despulles d’Andreu i Lluc a Constanci II el 357.2 I a desgrat de la
distancia temporal entre ambdods esdeveniments, sembla que Greécia seguia la tendéncia oriental de
traslladar els corpora sacra sense gaires reticéncies, fet que redunda en I’excepcionalitat del rebuig
tessalonicenc.

19 LEMERLE 1979, 1, 130-158 i II, 46-72 i 85-103; MARAVAL 1985, 396, n. 30-31.

20 LEMERLE 1979, 11, 36-45.

21 De fet, I’abseéncia del cos del martir fa dificil pensar en un martyrium: MARAVAL 1985, 396; CRONNIER 2015, 222, n. 70.

22 GREGORIVS 1, Epistularum Registrum, 8, 10; 9, 1571 197; 11, 55; 14, 8 (ed. NORBERG 1982, 527-528, 714-716, 752-754, 959-
960, 1076-1078). PETERSEN 1984, 148, opina que la negativa del bisbe tessalonicense es deuria a motius «politics» més que a
escrupols legals.

23 Vegeu nota 10. Per contra, Lled I (457-474) havia requerit el cos de Simeo ’Estilita a la ciutat d’ Antioquia, pero I’episcopat i el
consistori es negaren a satisfer les exigéncies de I’emperador a causa de la proteccié que les reliquies conferien a la metropoli
siriana: EVAGRIVS SCHOLASTICVS, Historia ecclesiastica, 1, 13 (ed. BIDEZ & PARMENTIER 1964, 26-29)
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Per ultim, hem de considerar que tant Gregori com Eusebi eren subdits de I’Imperi i, en conse-
qiiéncia, devien obediéncia a I’emperador; encara que aquesta obediéncia, Obvia en afers seculars, no
resulta tan evident en matéria de religid, en que els prelats poden emparar-se en la potestat exclusiva
de I’Església. Evidenciem, doncs, un marge de maniobra per a I’oposicid, la qual, no obstant aixo,
no evita el conflicte obert amb I’Estat. En un esfor¢ per prestigiar 1’episcopat de Constantinoble,
Constantina i Maurici requereixen de Roma i Tessalonica una part fonamental del seu tresor, tot i que
coneixen prou bé la seva posicio respecte de la tangibilitat de les reliquies, rad per la qual opino que
ens trobem davant d’un exemple d’instrumentalitzacio politica dels objectes sacres.? L’analisi i la
comparaci6 d’ambdods exemples ens permeten discutir 1’abast real de la divergéncia en les practiques
cultuals a Orient i a Occident, perd també verificar I’autoritat efectiva de dos bisbes capagos de des-
afiar I’establishment imperial per tal de preservar el capital espiritual de la seva seu.

24 Remeto a les conclusions d’un dels meus treballs més recents: MAYMO 2018, 276-282 i 314-320.
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El toque de lo sagrado:
los tejidos como reliquias®

Resumen: En el culto a las reliquias, los textiles han cumplido un papel fundamental porque su contacto
con restos sagrados hizo que se impregnaran de su virtud. De hecho, los fragmentos de los sudarios que
envolvian los cuerpos de los santos se convirtieron en las primeras reliquias que fueron enviadas a quie-
nes las solicitaban en un periodo en el que no estaba permitido trasladar ni mutilar los cuerpos santos.
Los envoltorios estaban conformados por ricas telas que fueron adquiridas como fruto del comercio, del
botin y de regalos diplomaticos. Muchas de estas telas tuvieron como Ultima finalidad proteger tan precia-
dos bienes, razén por la cual los fragmentos textiles que cumplieron esta funcién se han conservado, lo
que ha permitido construir la historia textil de la Edad Media, periodo en el que las ricas telas de seday oro
procedian de al-Andalus, Bizancio y manufacturas islamicas orientales, que abastecieron de ricos tejidos
a los reinos cristianos occidentales.

Palabras clave: Brandea, envoltorio de reliquias, reliquias por contacto, reliquias textiles, textiles medieva-
les, soportes de la memoria.

Abstract: In the cult of relics, textiles have played a fundamental role because their contact with the bodies
of the saints impregnated them with the latter’s virtue. In fact, fragments of the shrouds that enveloped the
bodies of the saints became the first relics that were sent to those who requested them, at a time when it
was not allowed to move or mutilate holy bodies. In these cases, textile relics were a substitute.

The wrappings were made up of rich fabrics acquired through trade, as spoils, or as diplomatic gifts, and
put to a final use as protectors of their precious contents. This is why many of them have been preserved,
allowing us to construct the textile history of the Middle Ages, a period in which al-Andalus, Byzantium and
Eastern Islamic makers supplied rich silk and gold cloths to the Western Christian kingdoms.

Keywords: Brandea, relic wrapper, contact relics, textile relics, medieval textiles, memory supports.

* Este articulo ha sido redactado en el marco de los Proyecto de Investigacion I+D+i HAR2014-54918-P, «Las manufacturas
textiles andalusies: caracterizacion y estudio interdisciplinar», RT12018-093880-B-100, «Al-Andalus, arte, ciencia y contextos
en un Mediterraneo abierto. De Occidente a Egipto y Siria» y RTI2018-098615-B-100, «EI tesoro medieval hispano en su
contexto: colecciones, conexiones y representaciones en la Peninsula y mas allay financiados por el Gobierno de Espana.

ORRIOLS, A. & CERDA, J. & DURAN-PORTA, J. (eds.), Imago & mirabilia. Les formes del prodigi a la Mediterrania medieval / The ways of wonder
in Medieval Mediterranean / Las formas del prodigio en el Mediterraneo medieval, Publicacions de la UAB, Bellaterra, 2020, 247-257.
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Introduccion

En su obra sobre el origen de la economia europea, Michael McCormick considera que el comercio
de las reliquias se extendio desde principios del siglo v hasta finales de 1a Edad Media en Europa.' A
las reliquias se les otorgaba un valor taumaturgico y salutifero, por lo que se impuso que los fieles se
desplazasen hasta el lugar donde se veneraban para que estas ejerciesen su efecto sobre aquellos que
acudian con devocion incondicional, constituyendo esta razon una de las causas del desarrollo de las
peregrinaciones. El culto a las reliquias y el flujo de peregrinos favorecieron el enriquecimiento de
aquellos monasterios, catedrales y templos que poseian tan preciados bienes, porque desde la Edad
Media las reliquias se entendieron como actos de fe que eran objeto de culto y como una apuesta de
poder en manos de instituciones que controlaban su veneracion.? El culto a las reliquias forma parte
de la historia religiosa, social y politica de la Edad Media.

Las reliquias se definen a través del reconocimiento por parte de la audiencia de un poder que
puede ser representado por milagros o simplemente ser reconocido por afirmacion institucional. Lo
mas importante es que sin alguna forma de reconocimiento, una reliquia es simplemente un hueso,
polvo o un objeto intrascendente. La audiencia es esencial porque su atencion autentifica las reli-
quias, que actlian como memoria 'y poseen la virtus del santo, materializando lo invisible a partir
de los restos de un cuerpo santo al cual se rinde veneracion.> También adquirieron categoria de
reliquias aquellos objetos que estuvieron en contacto con los santos o que les pertenecieron. Estos
objetos quedaron impregnados de su virfus y serian asimismo venerados, como veremos en el caso
de los tejidos. Hasta el siglo 1v no hay evidencia de culto a las reliquias. El viaje de santa Elena a
Jerusalén a visitar los lugares donde habia vivido Cristo se puede considerar un detonante por su
empeflo en encontrar la cruz en que habia sido crucificado. Pero la primera evidencia de veneracion
de reliquias se fecha en la segunda mitad del siglo 1v, cuando los fieles de Esmirna recogieron los
huesos del martir Policarpo para celebrar el aniversario de su martirio, considerandolos «mas que-
ridos que piedras preciosas».*

Las reliquias se depositaban en relicarios para mostrarlas a los fieles, lo que los convirtié en
soportes de la memoria al envolver lo trascendente.’ Por tanto, un relicario era algo mas que un
receptaculo y un confinamiento realizado con materiales preciosos, invocaba unos restos valiosos
por su naturaleza y eternos por su condicion. Su exhibicién implicaba una variedad de practicas que
conformaban un ritual donde la narracién de historias del santo del que se custodiaban sus restos
evocaba un momento histdrico digno de recuerdo y mantenia viva su memoria.® Estos estuches se
exhibian para que los fieles los contemplasen e incluso los tocasen por su caracter taumatirgico y
salvifico. Un ejemplo significativo de estas practicas se refleja en las placas de marfil del arca de san
Millan (monasterio de san Millan de la Cogolla) donde se narran la resurreccion milagrosa de una
nifia depositada sobre el sepulcro del santo, y la recuperacion de la vista de los ciegos que tocan el
cofre de sus reliquias.’

Sin embargo, las investigaciones sobre el funcionamiento material y espiritual de los relicarios
medievales tienden a pasar por alto el papel que desempefiaron los textiles, que la mayoria de las ve-

1 McCormick 2001, 283-318.

2 Véanse las aportaciones de la 4. parte en Bozoky & HELVETIUS 1999, 255-320.

3 Leon1 2014, estudia la semidtica de las reliquias y su caracter antropologico en la sociedad en las que son veneradas, donde
evocan, emocionan y estimulan la imaginacion.

4 HanN 2010, 290-291.

5 Como titula Massimo Leoni a su trabajo: LEoNI 2014.

6 HaHN 2017, 20.

7 Poza 2001, 394.
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ces entraron en contacto directo con lo sagrado porque, a menudo, las reliquias se envolvian en ricos
pafios que aportaban un caracter protector ¢ impedian su dispersion. Esta aportacion trata de poner en
valor el papel de los textiles en la creacion y recreacion de los tesoros medievales y en el culto a las
reliquias, tratando de constatar la funcion que se otorgd a los textiles en este culto.

Textiles y reliquias

El aprecio que en el mundo medieval se tenia por las ricas telas realizadas en seda y entretejidas con
hilos metalicos propicid que se valoraran como piezas exclusivas reservadas a reyes y altos digna-
tarios de la nobleza y el clero, ocupando un papel fundamental en contextos civiles y religiosos, en
usos profanos, litirgicos y sagrados. Las ricas telas estaban presentes en todos los escenarios del
poder en la ornamentacion de los espacios. Los grandes sefiores lucian prendas confeccionadas con
telas de gran valor, el clero vestia una rica indumentaria litirgica en los oficios sagrados y se ataviaba
a los difuntos para la eternidad con sus ropas mas preciadas.®

La superioridad de la produccion textil oriental, unida al monopolio de la fabricacion de tejidos
de seda teniendo en cuenta la tardia introduccion de la sericultura en Occidente, a excepcion de al-
Andalus, hizo que en Europa se utilizasen para estos fines tejidos procedentes de las manufacturas
andalusies y de procedencia oriental que llegaban a través del activo comercio desarrollado en la
cuenca del Mediterraneo,” aunque en algunos casos fueron fruto de expolia y botin de guerra, y en
otros constituyeron regalos diplomaticos.'’

Los ricos tejidos de seda también jugaron un importante papel en el culto a las reliquias como
elemento de proteccion y simbolo de magnificencia. Con sedas de origen oriental fueron enterrados
personajes proclamados santos, se forraron relicarios y arquetas, y se envolvieron reliquias ensalzan-
do su valor. Estos tejidos eran a su vez envoltorios relicarios y reliquias por contacto al absorber la
virtus de los restos con los que estaban relacionados. El origen de esta tradicion esta en las brandea,
tejidos de seda o lino que envolvian los cuerpos de los santos y sus reliquias.!! El papa Gregorio Mag-
no (590-604) comenta que desde el pontificado de Leon I (440-461) se cortaban fragmentos de estas
brandea como reliquias para enviar a quienes lo solicitasen en sustitucion de los cuerpos santos, a
los que no estaba permitido trasladar ni mutilar.'> Cuando Justiniano solicit6 al papa Hormisdas (514-
523) una reliquia de san Lorenzo, este le envio una brandea. Es significativa la obtencion de una
reliquia de esta naturaleza de santa Leocadia por parte de san Ildefonso y Recesvinto. Ambos fueron
en procesion a honrar a la santa y cuando la comitiva estaba junto a su sepulcro, la losa se abrio y
la santa se apareci6 a los presentes. Para constatar el milagro, el rey ofrecio su pufial al obispo para
que cortara un fragmento del manto de la santa antes de que volviese al sepulcro. La reliquia sigue
venerandose en la primada toledana.

La garantia de intercesion y mediacion de estas brandeas sobrepasa la Edad Media. Asi, cuando
se iniciod el proceso de canonizacion de Fernando 11l y en 1668 se abri6 su sepulcro en la catedral de
Sevilla, muchos de los asistentes se llevaron fragmentos del manto del rey. Uno de estos fragmentos
se guardd en una arqueta con la heraldica de Fernando VI y Barbara de Braganza, y se conserva ac-
tualmente en la Real Armeria del Palacio Real en Madrid."

8 YARzA 2005; FERNANDEZ 2007; MILLER 2014; COATSWORTH & OWEN-CROCKER 2017.
9 SABBE 1935; JACOBY 2004; MUTHESIUS 1997; MACKIE 2015; RODRIGUEZ 2017.

10 Ruiz Souza 2001; ROSSER-OWEN 2015, 47-50.

11 GOEHRING 2010.

12 BAsTUS 1828, 313.

13 HERRERO 1998.
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Algunas reliquias textiles gozaron de la mas alta consideracion por su vinculacion directa con
Cristo y la Virgen." Se conservan varias tinicas veneradas como la inconsutil que vestia Cristo
antes de la crucifixion, distinguiéndose la de la catedral de Trier y la de la basilica de Saint-Denys
d’Argenteuil.”” El sudario de la catedral de Turin se considera la sabana en la que fue envuelto el
cuerpo de Cristo,'® mientras que el sudario de la catedral de Oviedo se tiene por el pailo mortuorio
que cubria su cabeza.!” Del lienzo con la Santa Faz con el que Verdnica limpio el rostro de Cristo en
la via dolorosa, que constituye una imagen acheiropoieta no realizada por la mano del hombre, hay
distintos ejemplares,'® lo que llevo a interpretar que la tela estaba doblada cuando Verdnica la paso
por el rostro y la impresion se estampo en cada doblez. Entre las reliquias textiles vinculadas con la
Virgen, la camisa de la catedral de Chartres es, segun la tradicion, un fragmento de la que vestia en
el momento de la Anunciacion,” y la tinica que se conserva en el palacio Dadiani de Zugdidi (Geor-
gia), proveniente de Constantinopla, se considera la que visti6 en sus tltimos afios.

Coincidiendo con la instauracion de la festividad del Corpus Christi, se sucedieron milagros en
los que durante la Eucaristia manaba sangre de la Hostia impregnando los corporales, como en Da-
roca, donde se veneran como preciada reliquia de soporte textil.?

También adquirieron un caracter sagrado las vestiduras asociadas a santos confeccionadas con
ricos tejidos de procedencia oriental, entre los que podemos sefialar algunos como la casulla de santo
Tomas Becket de la catedral de Fermo;*! la casulla de san Juan de Ortega de la iglesia de Quintanaor-
tuno (Burgos);* la casulla de san Pedro de Osma, uno de cuyos fragmentos se conserva en la cate-
dral de Burgo de Osma,* o los ornamentos pontificales con los que fue enterrado san Bernat Calbd,
obispo de Vic (1233-1243), conservados en el Museu Episcopal de Vic. Respecto a estos ultimos,
+escribe Gudiol con motivo de la apertura del sepulcro en 1888:

Se quitaron los vestidos que consistian en una tinica blanca aun bien conservada y dentro los
restos o sagradas reliquias envueltas en otra ropa de color muy carcomido y con tierra que pro-
bablemente seria la que se le habia introducido en su primera sepultura. Los tejidos originales
fueron considerados reliquias, fueron cortados y los fragmentos repartidos entre las personas
devotas del santo.*

Los tejidos ricos constituyeron un medio para expresar la piedad y la devocion, por eso, al envol-
verse con ellos las reliquias de los santos y entrar en contacto directo con tan preciados tesoros se
convirtieron también en reliquias, como la casulla de Saint Sernin de Toulouse con la que se envol-
vieron las reliquias de Saint-Exupéry,” o la seda de Mozac (Musée des Tissus, Lyon), que envolvia
los restos de Saint Austremoine en la abadia de Saint-Calmin de Mozac, de donde fue exhumada en

14 No se va a entrar en este estudio en la consideracion que se da a estas piezas en la actualidad, porque nos interesa su funcion en
la sociedad medieval. Asimismo, por falta de espacio y por no estar en la finalidad de este trabajo, no se van a tratar los aspectos
relativos a la produccion de los textiles mencionados.

15 LAUCHERT 1913.

16 THURSTON 1912.

17 GuscIN 1998.

18 FERNANDEZ 2001.

19 BURNS 2006.

20 CORRAL 1995.

21 SHALEM 2017.

22 PARTEARROYO 1997, 378-379.

23 PARTEARROYO 1997, 379.

24 Cfr. SALADRIGAS 2017, 5.

25 Dobpbs 1992, 318.

250



EL TOQUE DE LO SAGRADO: LOS TEJIDOS COMO RELIQUIAS

1904.26 El fragmento de tiraz de Abd al-Rhaman III (The Cleveland Museum of Art), procedente del
relicario de Santa Librada en la catedral de Siglienza, se llegé a considerar la camisa que vestia la
santa cuando fue martirizada y el color rojo de su bordado, la sangre de la martir.”’

En un porcentaje muy elevado, los tejidos conservados del periodo medieval desempefiaron esta
funcion, lo que favorecio su preservacion al mantenerse en el interior de los relicarios.?® Solo a partir
de las aperturas de tecas, arcas y estuches que los contuvieron durante siglos, perdieron en su mayor
parte su caracter sacro, a excepcion de algunos custodiados en instituciones religiosas, que adqui-
rieron la consideracion de piezas artisticas objeto de estudio y conservacion. Algunas de las piezas
textiles de mayor relevancia tienen esta procedencia. Se desconoce como llegé a la iglesia de Nuestra
Sefiora del Rivero de San Esteban de Gormaz (Soria) el almaizar de Hixem II (Real Academia de la
Historia, Madrid), hallado en el transcurso de unas obras en la iglesia en 1853 dentro de una caja de
madera envolviendo una bolsa de lien-
zo con una reliquia de santa Leocadia
o santa Cecilia.?? Tampoco se conoce
la procedencia del izar de Colls (Mu-
seo de Huesca), encontrado en 1978 en
la pequefia ermita romanica de San Pe-
dro de Colls en Puente de Montafiana
(Huesca) envolviendo una lipsanoteca
colocada bajo el ara del altar.*®

Aunque no es el caso de los frag-
mentos textiles mencionados, la mayor
parte que envolvian las reliquias son
de reducido tamafo, como el utilizado
para proteger una fraccion de la Vera
Cruz de Tost (Museu Episcopal de Vic,
Barcelona),” el extraido de la lipsa-
noteca de Ardanué (Museo Diocesano
Barbastro-Monzén, Huesca) (fig. 1) o
los pedazos contenidos en una bolsa
procedente del relicario de san Eugenio
de la catedral de Toledo.** También es
el caso de los fragmentos textiles des-
cubiertos durante los procesos de res-
tauracion llevados a cabo entre 2015 y
2016 en el interior de los medallones

esmaltados de una cruz de plata proce- Fig. 1. Fragmento textil de la lipsanoteca de Ardanué. Huesca,
dente del monasterio de Sant Joan de Museo Diocesano Barbastro-Monzén (foto: Laura Rodriguez Peinado).

26 MARTINIANI-REBER 1986, 109-111.

27 PARTEARROYO 1997, 369-370; MACKIE 2015, 172-173. Sobre su uso como camisa de la santa: NigTo 2017, 67-71.

28 En el tesoro de la catedral de Sens, unas cincuenta reliquias son textiles y unas cien estan protegidas por fragmentos textiles:
MARTINIANI-REBER 1992, 54.

29 Dobpbs 1992, 225-226.

30 ESTEBAN & GARCciA 1986; Dopps 1992, 226-228.

31 https://www.museuepiscopalvic.com/ca/colleccions/teixit-i-indumentaria/fragment-de-teixit-que-folrava-el-reliquiari-de-la-
vera-creu-de-tost-mev-8642.

32 BORREGO et al. 2017, 9-10.
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les Abadesses y conservada en el Museu
Episcopal de Vic,® del que destaca un
pequeiio fragmento rectangular del que
se conserva la parte inferior de dos aves
adosadas a un eje de simetria en rojo so-
bre fondo verde.** En los tltimos afios
se han producido mas hallazgos impor-
tantes en este sentido, como es el caso
de un conjunto de reliquias textiles des-
cubiertos en la planta superior del pajar
del monasterio de Santo Domingo de
Silos en 2008, donde se habian recogido
formando «un amasijo sucio y arratona-
do de trapos viejos».** Algunos de estos
tejidos forraban arquetas relicario; otros
envolvian reliquias, como atestiguan sus
etiquetas (fig. 2), y otros pudieron tener
funciones funerarias y litirgicas. Se en-
cuentra en fase de estudio el conjunto de
reliquias textiles preservado dentro de la
mesa de altar de un retablo de la iglesia
parroquial de Santa Maria Magdalena de
Torrelaguna (Madrid), con tejidos de di-
ferentes periodos que revelan el sentido
de atesoramiento y el caracter acumula-
tivo de estos bienes (fig. 3).

Fig. 3. Reliquias textiles de la iglesia de Santa
Maria Magdalena de Torrelaguna (Madrid)
(foto: Laura Rodriguez Peinado).

Fig. 2. Envoltorio de reliquias. Monasterio de Santo Domingo
de Silos (foto: Laura Rodriguez Peinado).

33 Para mostrar los resultados de la restauracion se celebrd en el museo entre el 28 de octubre de 2017 y el 8 de abril de 2018 la
exposicion «El tresor ocult: 1a creu de Sant Joan de les Abadesses»: https://www.museuepiscopalvic.com/ca/actualitat/exposi-
cions/el-tresor-ocult-la-creu-de-sant-joan-de-les-abadesses.

34 Agradezco a la conservadora Judit Verdaguer que me ofreciera estudiar esta pieza, que sera publicada en una obra de conjunto

sobre la cruz.
35 HERRERO 2014, 100.
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En la exposicion de los santos a los fieles, los tejidos también asumian un papel protagonista,
asignandolos la piedad popular un caracter curativo. Los enfermos que acudian a pedir intercesion se
frotaban con estas telas que cubrian los sepulcros para conseguir la curacion, al considerarse que el
contacto visual y tactil con algiin objeto cercano al santo era garantia de intercesion y mediacion. De
la utilizacion de ricos pafios para cubrir las arcas relicario se documenta, por ejemplo, la cubricion
del frontal de Santo Domingo de Silos en el siglo X11 con pafios de seda y cortinajes.’® La misma
funcion debieron desempeiiar los dos grandes pafios de la catedral de Siglienza decorados respecti-
vamente con grifos y aguilas bicéfalas, aunque en una de las aperturas del arca se guardaron dentro
y se extrayéron definitivamente y vendieron troceados a diversos museos tras la apertura de 1946.%

En las traslatio, las reliquias iban cubiertas por ricas telas que se impregnaban de la virfus del
santo,*® como se representa en la traslatio de las reliquias de San Clemente, en la basilica de San
Clemente de Roma. Este es el origen que se asigna al tejido que forra el arca del relicario de san Isi-
doro (Museo de la Real Colegiata de San Isidoro, Leon), porque en la traslatio de las reliquias de san
Isidoro desde Sevilla a Ledn, segun la tradicion, al-Mutadid quiso honrar los restos envolviéndolos
en un rico pafo de seda —cortinam olosericam miro opere contextam®— (fig. 4). Es indudable que es-
tos forros textiles que entraron en contacto directo con las reliquias adquirieron un caracter sagrado,
como seria el caso de otros muchos, entre los que citamos el forro de la arqueta de san Millan (Museo
Arqueologico Nacional).*

Fig. 4. Forro del arca de San Isidoro. Colegiata de San Isidoro de Leén (foto: Laura Rodriguez Peinado).

36 HERRERO 2014, 100.

37 NieTO 2017, 239-250 y 300-302; SALADRIGAS 2017, 3 (fig. 2), 6-7.
38 ROSSER-OWEN 2015, 50-55; GARcia 2016, 169-173.

39 Franco 1991, 52.

40 Dobps 1992, 228-229.
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Conclusion

Las sedas de lujo se encontraban entre los gemmis et auro: los objetos de mayor valor sobre los que
se fundament6 el deslumbrante desempefio de lo sagrado. Ofrecian un velo fisico en los rituales que
ocultaban y revelaban, protegiendo y exponiendo las reliquias en los momentos de activacion acorde
al ceremonial. Fueron fundamentales en el proceso de visualizacion y evocacion de lo santo y el
reflejo de la majestad, dando lugar a que se forjasen leyendas como la atribuida a un tejido posible-
mente procedente del relicario de san Marcelo en el monasterio de san Claudio de Leon (Museo de la
Real Colegiata de San Isidoro), conservado en estado muy fragmentario. Segun la leyenda, al llegar
Almanzor a las puertas del monasterio de San Claudio, mando6 que fuese destruido y é1 mismo enca-
bezo las tropas. Pero al entrar en el monasterio y cuando el abad realizé la senal de la cruz, el caballo
de Almanzor revent6 y se cayo al suelo. Asombrado por este hecho, Almanzor ordend que se respeta-
se el monasterio y regalo al abad la gualdrapa del caballo de color azul «con labores a la morisca».*

Para envolver y dar mas aura a los restos santos se utilizaron ricos tejidos sin importar su origen,
incluso es posible que aprovechando su origen para dignificarlos, lo que justifica la asociacion de
tejidos muy singulares con reliquias, como es el caso del tiraz de Abd al-Rhaman III, el almaizar
de Hixem II o la casulla de san Juan de Ortega, vinculados claramente por su epigrafia con las pro-
ducciones de lujo realizadas expresamente para los monarcas andalusies, las dos primeras para los
califas cordobeses y el tejido de la casulla para Ali ibn Yusuf.*? La vinculacion de estas telas con tan
insignes personajes pudo estimarse, al dedicarlas a estos fines, como un valor anadido y el triunfo del
cristianismo sobre el islam, por lo que pudieron ser donaciones fruto de botin de guerra.

Las telas ricas jugaron un importante papel protegiendo y otorgando mayor magnificencia a las
reliquias. A menudo estas telas se convirtieron en mementos susceptibles de manipulaciones, sustrac-
ciones y fragmentaciones por el cardcter trascendente que les trasmitieron los restos que envolvian.
Siguiendo esta tradicion, cuando el marqués de Cerralbo encontré las vestiduras funerarias del ar-
zobispo de Toledo Rodrigo Ximénez de Rada en su enterramiento del monasterio de Santa Maria de
Huerta, recogio dos fragmentos del alba que dispuso, como si de reliquias se tratase, en un relicario
que se exhibe en el Museo Cerralbo de Madrid.*

El toque de lo sagrado en los textiles que han contactado con un cuerpo santo contintia vigente
para la iglesia catolica. En la ceremonia de canonizacién de monsefior Oscar Arnulfo Romero el dia
14 de octubre de 2018, el Papa Francisco se cifio el cingulo ensangrentado que el arzobispo de El
Salvador llevaba puesto cuando fue asesinado el 24 de marzo de 1980, un vestigio textil que todavia
en el siglo xx1 es considerado una preciada reliquia (fig. 5).*

41 Asi lo asegura Diaz-JIMENEZ 1930, 263. El padre Risco comenta que Almanzor dond praetiosi panni cappas devotione, que
potuit offerre curavit y asegura que se conservaba en el monasterio un pedazo del caparazon del caballo de azul raso: Risco
1784, 360.

42 PARTEARROYO 1997, 369-371 y 378-379.

43 MONTERO 2011.

44 https://www.infobae.com/america/mundo/2018/10/14/1as-prendas-ensangrentadas-y-los-simbolos-historicos-que-uso-el-pa-
pa-francisco-como-homenaje-a-monsenor-romero-y-pablo-vi-en-la-canonizacion/.
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Fig. 5. Cingulo de monsefor Oscar Arnulfo Romero. Catedral de San Salvador (foto: https://www.elheraldo.co/mundo/
papa-llevara-cingulo-ensangrentado-de-monsenor-romero-en-misa-de-canonizacion-552934).
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Colour, light and wonder
in Medieval Islamic Aesthetics

Abstract: By drawing on a range of literature, this brief paper provides an insight into medieval Islamic aes-
thetics and particularly its concern with the importance of colour, light and wonderment, their generation,
and how they are gazed upon contemplatively in art and architecture. Descriptions of architecture are drawn
from a variety of sources including scientific treatises, histories, travelogues and poetry, as well as classical
Arabic dictionaries. The analysisis also extended to Byzantine descriptions of Islamic mugarnas domes,
thus setting it in a medieval intellectual context toshed light on the aesthetic dimension of the use of colour
in buildings. Together, these descriptions of materials and experiences lead to considerations of “awe” or
“wonder” that are often described in relation to particular materials. Such accounts are then compared
with various material studies that suggest an inclination towards creating luminosity and that materials may
have been used intentionally to elicit a particular aesthetic experience of the object.

Keywords: Colour, light, aesthetics, architecture, art, wonder.

Resum: A partir de textos diversos, aquest breu article proporciona una visié de 'estética islamica medi-
eval, en particular de la seva preocupacié per la importancia del color, la llum, I'efecte meravellés, la seva
generacié i la mirada contemplativa en I'art i I'arquitectura. Les descripcions de I'arquitectura provenen de
fonts variades, que inclouen tractats cientifics, relats, literatura de viatges i poesia, aixi com els diccionaris
classics arabs. L'analisi s’amplia també a les descripcions bizantines de les cupules islamiques de mo-
carabs, que permeten fonamentar aquest discurs en un context intel-lectual medieval que ajuda a clarificar
la dimensid estética del color en els edificis. Aquest recull de descripcions de materials i experiéncies
porta a considerar la vivéncia d’«admiracié» o «meravella» que sovint es descriu amb relacié a determinats
materials. Aquestes descripcions es comparen amb diversos estudis materials que suggereixen la ten-
déncia a crear lluminositat i la possible utilitzacié intencionada de materials per tal d’arribar a obtenir una
particular experiéncia estética de I'objecte.
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Introduction

The few descriptions of buildings and objects by medieval Muslim observers are filled with joyous
praise of the brilliance and translucency of pure, bright colours. Ofthe variety of aesthetic features in-
cluded in Islamic buildings,glittering and brilliant colours seemed to be the most captivating. While
sensual enjoyment was indeed a fundamental aspect of the aesthetic experience of brightly coloured
materials in architecture, it was potentially only a first aesthetic response. Wonder induced by bright-
ness and colour could lead to deeper feelings of awe about the universe, the Divine and their creation.
This research paper provides a review of these descriptions from a variety of sources including histo-
ries, travelogues and poetry, as well as classical Arabic dictionaries. This review is also extended to
Byzantine descriptions of Islamic mugarnas domes, thus setting the analysis in the medieval Islamic
intellectual climate to shed light on the aesthetic dimension of the use of colour in materials and
surfaces. The goal is to demonstrate how such emotional reactions as wonder and amazement not
only occurred naturally in spectators but, as evidenced by inscriptions found in the Alhambra and
material data found in Damascene rooms, were also intentionally evoked by artists and craftsmen
through the use of materials to create brightly coloured, reflective surfaces. The paper also attempts
to show that wonder is not just a reaction sought by medieval Islamic aesthetics, but can be seen as
the starting point of a process that potentially leads to higher knowledge or states of consciousness
and is therefore to be pursued and stimulated.

Ibn Al-Haytham and Aesthetic perception

The great 11th century physicist, mathematician and astronomer Ibn al-Haytham was one of the first
Muslim philosophers to make beauty the main subject of his work and thus instituted aesthetics as
an independent branch of philosophy. While his writings addressed distinct aesthetic concepts in the
modern sense of the word, his work did not treat the aesthetic object of study as exclusive from other
fields of knowledge. His Kitab al-Manazir (Book of Optics or Persepctiva in Latin, literally “book
of what appears”) presents his theory of optics, which was based on earlier Greek ideas. This treatise
investigates a variety of subjects including physiology of vision and sensory perception of beautiful
things (idrak al-husn) in which the concept of the beauty of proportion features prominently.He pre-
sents the visual perception of beauty as a three-part process; “pure sensation”, “glancing perception”
and “contemplative perception”. “Pure sensation” is described as the sensual cognition of light and
colour involving the senses.! For him, pure sensation arises from the qualities of light and colour.
He writes that colourful forms are beautiful “without there being a cause on account of which their
forms look beautiful”.? The second phase of visual perception, “glancing perception”, is cognition
by remembrance, which involves the mind and memory. Third, “contemplative perception” involves
faculties whereby it is possible to see beyond the apparent form of the object, and to contemplate its
novel qualities, which the mind and memory cannot recognize and the eye cannot distinguish. He

1 IBN AL-HAYTHAM,1989, 1, 128-130.

2 IBN AL-HAyTHAM 1989, I, 200-203. The full text reads as such: “It is these particular properties [light and colour] that separate-
ly produce beauty —and by ‘producing beauty’ I mean that they produce in the soul an effect such that the form appears beautiful
(which) will be evident from a brief consideration. For light produces beauty, and thus the sun, the moon, and the stars look
beautiful, without there being in them a cause on account of which their forms looks beautiful and appealing other than their
radiant light. Therefore, light by itself produces beauty... colour also produces beauty. For every bright colour... appeal(s) to the
beholder and please(s) the eye. Similarly, dyed clothes and covers and utensils, also flowers, blossoms and meadows, are felt
to be beautiful. Therefore, colour by itself produces beauty”.
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relates the third phase, “contemplative perception”, to the twenty-two other properties he cites as
leading to beauty, including proportion, balance, regularity, etc. Thus Ibn Al-Haytham viewed the
beauty of light and colour as pure and indivisible and directly perceivable, while the perception of
other properties of beauty required a process of discernment. Hence light and colour were considered
beautiful, immediate, pure and simple, with no relational element. His description of the qualities
of light and colour seems to place them outside the systematic classification that characterizes the
aesthetics of other types of beauty. This interpretation fits well with what is found elsewhere in Is-
lamic and Christian literature; for example, this same feeling is echoed by Plotinus in his Enneads,
where he hypothetically excluded colour from the category of beauty on the basis that it could not be
comprehended in the same way as proportion. He writes “All loveliness of colour, and even the light
of the sun, being devoid of parts and so not beautiful by symmetry, must be ruled out of the realm of
beauty. And how comes gold to be a beautiful thing? And lightning by night, and the stars, why are
these so fair?””? This understanding is also repeated in other Christian literature where the beauty of
light and colour are considered pure and indivisible, while the perception of other types of beauty
was more theoretically regulated. For example, the 13th century Bishop of Lincoln writes,

The brilliance of gold is beautiful, not because it manifests a certain proportion, but because it
is light. Similarly, the purest and greatest physical beauty, that of the stars... is explained not by
the harmony of their elements... but by their joyous, flashing radiance... in nature; it is imme-
diate, and is the object of a direct perception... its whole charm consists not in its harmony nor
in its proportion not in its weight nor in any other physical attribute, but simply in the direct
perception of it.*

Commenting on his own efforts to try to understand the medieval experience, Martin further ex-
plains in his book Curious Visions of Modernity: Enchantment, Magic, and the Sacred that “Colour
was a lived, everyday experience, being spiritual, sensual and tactile... medieval experiences of light
and colour were about experiences and not theory”.’

The Experience of Light and Colour in Buildings

This sensuous feeling is found elsewhere in the descriptions of buildings and objects by pre-modern
Muslim spectators. Their observations are filled with joyous praise of the brilliance and translucency
of pure and bright colours. Among the variety of aesthetic features that art presented, it was glittering
and brilliant colours that seemed the most captivating. This is evidenced brilliantly in Ibn Jubayr’s
ecstatic description of the polychrome decor of the ceiling at Martorana in Palermo (Sicily), in which

3 ProTiNus, Enneads 1, 6.1. This point is also made by John Gage in his book Colour and Culture. Gage writes, “Plotinus
thought, somewhat, that any objectivism of the beautiful should be rejected in favour of a more spiritual understanding. For
this reason, he says ‘again since the one face, constant in symmetry, appears sometimes fair and sometimes not, can we doubt
that beauty is something more than symmetry, that symmetry itself owes something to a remoter principle’” (GAGE 1993, 14).
Plotinus must have been aware of Plato’s insistence in the Zimaeus on the futility of applying an intellectual classification or
system to colour. Plato writes here “The law of proportion [intellectual classifications]... according to which the several colours
are formed, even if man knew he would be foolish in telling, for he could not give a necessary reason, nor indeed any tolerable
or probable explanation of them (...) he whoever, who should verify all this from experiment would forget the difference of the
human and divine nature (...) For God only has the knowledge and also the power which are able to combine many things into
one and again to resolve the one into many” (PLATO, Timaeus and Critias).

4 DE BRUYNE 1969, 59.

5 MARTIN 2011, 198.
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he describes the colourful windows as “sparkling fires” that “ravish the sight and will be capable of
throwing the souls into a disquiet which we pray God to guarantee”.® This reaction is echoed else-
where in Ibn Jubayr’s description of the Great Mosque of Damascus (fig. 1), which is again notable
for his particularly enthusiastic praise of the light bearing qualities of the mosque’s decor. He writes

Fig. 1. A view of the Ummayad Mosque in Damascus from its central courtyard (photo: Idries Trevathan).

This blessed mosque is entirely adorned, outside as well as inside, with gilded mosaics and
arrayed with the richest ornaments of a marvelous art...the brilliant light shed through the gild-
ed and polychromed grilled windows, the sunbeams that stream down to become transformed
into reflections of diverse colors dazzling the eye with their iridescent rays, all this stretching
across the entire south wall to form a marvelous ensemble that defies description: no words
can match even a tiny part of the effects its form makes on the mind of the visitor.’

Later, in the Ottoman period, Sai Celebi’s detailed mystical and religious description of the Suley-
maniya Mosque sets forth an analogy between the physical light and colours within the sacred space
and the divine light which he says enlightens the “eyes of the mind””.® These animated reactions to
these buildings resonate with what Ibn al-Haytham has described as the sensual cognition of light

6 GAGE 1993, 277.

7 PAPADOPOULO 1979, 235. In his book Jerusalem. The Biography, S. S. Montefiore writes that the 16th century traveller Evliya
Celebi also observed the Al Agsa mosque in terms of its light. Montefiore reproduces a quotation from Celebi: “This humble one
has travelled for thirty-eight years through seventeen empires and viewed countless buildings but I’ve never seen one that so re-
sembled paradise. When a person enters, one stands dumb founded and amazed with one finger to mouth”. He writes further that
“The mosque becomes light upon light and the congregants’ eyes shine with reverence as they pray.” (MONTEFIORE, 2011, 366).

8 NEcIPOGLU 1985, 100.
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and colour, which is alluded to by late Umberto Eco as a lively feeling resulting from the purely sen-
suous properties of things. He describes it as a sensuous feeling that is “pure and simple, something
immediately perceptible and indivisible”.’

As John Gage notes in his short chapter “Light from the East”, Islamic descriptions of buildings
lay particular emphasis on light-giving materials and their capacity to stun the spectator in ways that
are close to Western descriptions of buildings.'” This hypothesis is supported by various Byzantine
accounts of Islamic monuments that also demonstrate a shared preoccupation with, and appreciation
of, the light-bearing qualities represented in Islamic ornamentation. For example, the monk Nikolaus
Mesarites describes the mugarnas vault of the Mouchroutas (from the Arabic makhrut meaning cone),
built in the 12th century in Constantinople, possibly for visiting Seljuk dignitaries. After stating that
the building is the work of a Persian hand (i.e., Islamic craftsmen), Mesarites writes,

The canopy of the roof, consisting of hemispheres joined to the heaven-like ceiling, offers
a variegated spectacle; closely packed angles project inward and outward; the beauty of the
carving is extraordinary, and wonderful is the appearance of the cavities which, overlaid with
gold, produce the effect of a rainbow more colourful than the one in the clouds. There is in-
satiable enjoyment here —not hidden, but on the surface. Not only those who direct their gaze
to these things for the first time, but those who have often done so are struck with wonder and
astonishment.'!

Another account by the Byzantine Bishop John Philagathos also praises the muqarnas ceiling (fig.
2) of the 10th century Cappella Palatina in Palermo by saying

Fig. 2. The mugarnas ceiling in the 10th century Cappella Palatina in Sicily (photo: Idries Trevathan 2014).

9 Eco 1986, 44.

10 GAGE 1993, 64. He cites as examples; lusterware ceramics produced in Egypt and from about the 7th century in imitation of
metalwork, and the monochrome silks manufactured in Persia in the ninth century and at Antioch or Damascus in the eleventh
century.

11 ManNGo 1972, 228. On why the mugarnas were used in the Mouchroutas, see TRONzO 1997, 136-137.
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You do not tire of contemplating the roof [ceiling], a cause of wonder and marvel to those who
see or hear about it. Embellished as it is with delicate carvings, which are executed as differ-
ently shaped coffers and shining with gold from all sides, it imitates the clear sky of heaven,
illuminated with choir of the stars.!?

Necipoglu, the great Harvard historian of Islamic art, is also of the opinion that passages on the
beauty of colour found in medieval Christian literature exhibit a striking affinity with aesthetic con-
cepts encountered in medieval Islamic texts. She cites the 12" century Abbot Suger (1081-1151) and
his oft-quoted passage describing his experience of the precious objects studded with gems used to
decorate the main altar of the church of St Denis, Suger writes:

Thus, when —out of my delight in the beauty of the house of God- the loveliness of the
many-colored gems has called me away from external cares, and worthy meditation has in-
duced me to reflect, transferring that which is material to that which is immaterial, on the
diversity of the sacred virtues: then it seems to me that I see myself dwelling, as it were, in
some strange region of the universe which neither exists entirely in the slime of the earth nor
entirely in the purity of Heaven; and that, by the grace of God, I can be transported from this
inferior to that higher world in an anagogical manner."

In reference to this passage, Necipoglu suggests “The uplifting emotional force of visual beauty
would not have been foreign in a contemporary Islamic context” in which light and the brilliance of
colour, religious and aesthetic elements are all intimately interlinked.'*

Expressions of Wonder in Art and Literature

Itis clear that bright and luminous colours seem to have held substantial intellectual, aesthetic and spiritual
interest for people in the pre-modern Islamic world. The question we are left with is: what exactly was
it about these light-bearing materials, such as precious stones and metals, that captured their attention?
What led to their use in architectural settings and objects? One clue is offered bythe Arabic term ‘ajab,
which is frequently used in conjunction with colour in art and expressions of beauty. It means wonder-
ful, wondrous, marvellous, astonishing or amazing and is derived from the root verb ‘-j-b meaning “to
wonder”, “to marvel”, “to be astonished”, “to be amazed”. This verb is also the root of ‘ajab (wonder,
marvel) and #a ‘ajjub (astonishment, amazement). The term ‘ajab was defined by the 12th century Mazu-
di in the Lisan al-Arab (The Arab Tongue) as “the denial or refusal of something that appears to you due
to its lack of ordinariness” or “perceiving that a thing is unfamiliar (ghayr ma luf) and abnormal (ghayr
mu ‘tad)” and that state wherein man experiences “wonder at something if its impression upon him is
great and its cause is hidden”.!> Likewise, in the first known account of wonders in the Islamic world,
‘Aja’ib al-Makhluqat (Wonders of Creation),' the author Qazwini (d. 1283) defines ‘ajab as “a state of

12 TaBBaA 2001, 125

13 PANOFSKY 1979, 63—65.

14 NEcIPOGLU 1995, 196.

15 IBN MANZUR 1955, 130.

16 Wonder constitutes the main topic of 4/-Makhlaqutwa-Ghara’ib al-Mawjudat (Wonders Among Things Created and Marvels
Among Things Existent) by the geographer Zakariyya al-Qazwini, which was a very popular treatise that was translated into
Turkish, Persian and Urdu. Reminiscent of Ibn Sina, Qazwini also begins this book by defining wonders (‘ajab) and wonder-
ment (‘aja’ib), presenting as an example the bees’ capacity to make honeycombs and honey.
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bewilderment that comes to people due to their incapability of knowing the cause of something”. Thus,
‘ajab denoted the unknowable, mysterious and wondrousness qualities of things, which implies that the
word may have been understood primarily in reference to the mystery and wonder of God’s creation.
Qazwini also asserts that the fundamental point of all these wonders and his classifications is to indicate
the oneness of the Creator, for “in everything He has a sign or symbol (ayat), indicating that he is One”."”

In this sense, the term may have been reserved for the “great” and unexplainable aspects of God’s
creation in the same way that Plotinus and Ibn al-Haytham relate to the incomprehensibility of light
and colour through analysis, which tended to place them outside the bounds of systematic human
comprehension. What this shows us is that in a pre-modern context, spontaneous and sensual delight
in light and colour (whether found in art or nature), and particularly bright and luminescent colour,
induced a feeling of ‘ajab (wonder, awe and amazement) that stemmed from the perception of the
phenomenon as out of the ordinary and beyond normal comprehension. Two examples follow of the
use of this term ‘ajab in relation to art, the first being textual and the second visual.

Textual example

In their epistles (which is an encyclopaedia of sorts), the 10th century Ikhwan al-Safa (group of
scholars) present painting, particularly the application of colour, as an example of a craft that is ele-
vated because, while it has no inherent monetary or practical value, it is considered valuable because
of its ability to produce ‘ajab in the viewer. They write

As for the craft of the painters, they do nothing more than imitate existent forms, be they nat-
ural, artificial, or of the soul, yet their skill is enough to draw the viewer’s eyes to [the depic-
tion] and away from the existent thing itself due to ta ‘ajjub regarding its beauty and brilliant
appearance. It also happens that the difference between artisans can be quite large. It has been
said that a man from one place or another used to paint images and likenesses (suwarwa-ta-
mathil) in bright pigments and beautiful, luminous colours, and that viewers who saw them
experienced ta ‘ajjub, due to the [image’s] beauty and brilliance.'®

Indeed the historian Matthew Saba, in his award-winning paper ‘Abbasid lusterware and the
aesthetics of the ‘ajab’ writes, that “Reflectiveness in general emerges here as a significant ‘ajab-in-
ducing quality... it is evident from medieval Islamic discussions of crafts and their fine attributes that
‘ajab or ta ‘ajjub was an appropriate and, moreover, desirable reaction on the part of those beholding
such objects”."

Visual example

Descriptions relating art and architecture to the experience of wonder and contemplation can also
be found in mytho-poetical works such as those of Nizami, which present analogies between artists,
their use of light and colour, and spiritual transformation. For example, in the Iskandarnama (Book
of Alexander the Great), Nizami narrates the story of Chinese and Greek mural painters competing

17 BERLEKAMP 2011, 15.
18 IKHWAN AL-SAFA 1957, 1, 287. This translation from SAaBa 2012, 201.
19 SaBa 2012, 198.
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against each other by decorating two facing walls in Alexander’s palace. When the artists are fin-
ished, two identical depictions are revealed. After a few moments of confusion, Alexander realizes
that the Chinese had polished their mural to such a high degree that it reflected the Greek painting
opposite like a mirror. This scene is described by Necipoglu as depicting Alexander and his group
“biting their fingers in awe and amazement™ at the reflective surface (fig. 3). This conventional
gesture indicates a psychological state of wonder. In reference to this nail biting, Persis Berlekamp
states in her book, Wonder, Image and Cosmos, that the Arabic, Persian and Ottoman Turkish lan-
guages include a “verbal reference to this conventional gesture [that] indicates a psychological state
of wonder. To say that a person was amazed, a writer might say: ‘he bit his fingers in astonishment’,
or ‘she held up the finger of astonishment.” Likewise in painting, the gesture indicates an emotional
state of wonder”.?! While these accounts are meant in a metaphorical sense, it can be argued that they
also represent contemporary accounts, which document the aesthetic preferences of the pre-modern
Muslim beholder. Through such narratives, it is possible to gain a sense of the aesthetic preoccupa-
tion with light and colour and it is tempting and not implausible to compare these accounts to those
presented in the previous section since they share the same underlying aesthetic preoccupation with
wonder and the contemplative perception of brightly coloured and burnished surfaces.

Creating Materials of Light

There is also evidence that suggests that this aesthetic response was originally intended by the artists
in their creation of the work. Recent technical analyses performed on a variety of Islamic architec-
tural decorative works support the notion that Muslim craftsmen did seek to create “sensations of
light”. For example, material analyses on the stuccowork on most of the upper walls ofthe Alhambra
Palace have identified a combination of gypsum, powdered marble and eggshell (fig. 4).>> Alongside
these, we also find poetic epigraphy beckoning the viewer to gaze and ponder the beauty of the ar-
chitecture. One inscription refers to the unfolding of so many wonders (aja 'ib) that the “the eyes (of
the spectator) remain forever fixed on them, provided he be gifted with a mind (to estimate them)”.*

So how did they regard these wonders? Where did this experience of wonder and awe lead? What
was the aesthetic intention behind the use of brightly coloured surfaces? According to Ibn Sina, a
famous 11" century Persian polymath, it is important to make a distinction between “true seekers”
and “fools”, with the former understanding wondrous things through the contemplative perception
of Divine signs and the latter stopping at mere wonder.?* The historian Jamal Elias notes that Ibn
Sina’s concern in this regard is reminiscent of Plato’s claim in the Theaetetus, as well as Aristotle’s
in his Metaphysics, that “wonder is the starting point of philosophy”.?® This is echoed by Francis
Peters in his discussion of aesthetics in his book Greek Philosophical Terms where he also notes the
relationship between “awe’ and the aesthetic experience as the starting point for noetic knowledge in
Plato and Aristotle’s work.?® Even in Plotinus’ Enneads, which was highly influential in the Islamic
world, there is an example that expresses this Neoplatonist view. Plotinus articulates the experience
of beauty and resulting wonder by writing,

20 NEcIpoGLU 2015, 48.

21 BERLEKAMP 2011, 99.

22 KaLaItzou 2006, 65.

23 Translation taken from BusH 2006, 55

24 IBN SINA 1892, 207.

25 ELias 2012, 168. See also KEMAL 1991, 154-169.
26 PETERS 1967, 124.
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Fig. 3. A painting from a copy of the Iskandar Nama (Book of Alexander) from Nizami’s Khamsa. New York,
Metropolitan Museum, 13.228.3, f. (Public domain).
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Fig. 4. A view of the columns and capitals in the Alhambra’s Court of Lions (photo: Idries Trevathan 2009).

Wonder seizes upon him who contemplates it [beauty], who enters in and becomes one with it.
Just as the view of the heavens and the splendor of the stars leads one to think of their author
and to seek him out, so the contemplative who has gazed upon the intelligible realm and been
struck with the wonder of it should seek out its author.”

As such,the response of wonder was not just a desired reaction in pre-modern Islamic aesthetics,
it was also seen as the starting point of a process that potentially leads to higher knowledge or states
of consciousness and is therefore to be sought and stimulated. For this reason, it should be viewed as
one of the most important qualities constituting aesthetic appreciation of colour in art in a pre-mod-
ern Islamic context.

27 PLOTINUS, Enneads, 175.
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Final remarks

In conclusion, this short paper has tried to show that pre-modern Islamic descriptions of buildings
and objects are often full of terms for radiance, brilliance, and sparkle, thereby reinforcing the im-
agery of light, luminosity and lustre among the most remarkable features of Islamic visual culture.
It has also attempted to demonstrate that in a pre-modern context, spontaneous and sensual delight
in colour (whether found in art or nature), and particularly bright and luminescent colour, induced a
feeling of ‘ajab (wonder, awe and amazement) that stemmed from the perception of the phenomenon
as out of the ordinary and beyond normal comprehension. Thus while joy was indeed part of the
aesthetic experience of brightly coloured surfaces, it was only one aspect of aesthetic response that
potentially led to deeper feelings of wonder and contemplation about creation and the universe. To
quote Taabaa, seeing colour in architecture has the potential to produce an “effect ... [that] proceeds
from instant joy to wonder to heavenly allusion”.?® Thus, to draw a comparison between Tabbaa’s
words and those of Ibn Al-Haytham, colour and light in architecture produce an effect that proceeds
from “instant joy” and “immediate wonder”, which constitutes what Ibn al-Haytham describes as the
sensual cognition of light and colour involving sensual faculties, or “wonder and heavenly allusion”,
or Al-Haytham’s contemplative perception involving faculties that make it possible to see beyond the
apparent form of the object, as well as the contemplation of its novel qualities which the mind or the
memory cannot recognize and the eye cannot distinguish.

There is also good reason to suggest that a connection can be made between the capacity of ma-
terials to bear light and their capacity to lead to an experience of wonder or awe in the viewer thus
potentially encouraging contemplative thought or transporting the viewer to “that higher world in an
anagogical manner” as Bishop Suger has put it.

A common thread can be found connecting Islamic theosophical, literary and artistic aesthetics
and a shared concern with the importance of colour, light and wonderment, their generation, and
gazing upon them contemplatively. Thus, this inclination towards luminosity found in the literature
was actually shared by the artists and may have even provided an impetus for their technical inno-
vations in creating light and luminosity in art and architecture. The examples discussed indicate that
emotional reactions such as wonder and amazement not only occurred naturally in spectators, but, as
evidence suggests, they were also intentionally evoked by artists and craftsmen through the use of
materials to create brightly coloured and reflective surfaces.

28 TaBBAA 2001, 125.
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¢ Qué le dio la Virgen al carpintero
de Le Puy por la noche?

Resumen: La historia de una visién nocturna en la catedral de Notre-Dame de Le Puy-en-Velay, en el ano
1182, trata de unas imagenes sagradas. Un carpintero, de nombre Durando, estaba rezando cuando se le
aparecio la Virgen coronada. La madre de Dios le dio una imagen, sobre la cual se distinguian las palabras
Agnus Dei qui tollis peccata mundi, dona nobis pacem. Con toda probabilidad, se trata de una imagen ac-
hiropita. Muy emocionado, el carpintero creo, con la ayuda del obispo Pedro IV de Solignac, una confrater-
nidad de la Paz de Dios para luchar contra los senores feudales de la region, que amenazaban la opulenta
peregrinacion a la Virgen de Le Puy. El Agnus Dei se convirtié en el simbolo de la cofradia, y se representd
en la portada de la capilla de Saint-Michel d’Aiguilhe, anadida y esculpida en los anos 1180. La catedral
entronizé una estatua considerada divina, o achiropita, que el carpintero habia oido hablar diciéndole que
buscara la paz. Sin embargo, una crénica hostil a la actividad de la confraternidad desarrolla otra version
de la vision. Segun el Anénimo de Ladn, un canénigo de le Puy mandé a un joven vestido como la Virgen,
que mintié al carpintero; de este modo, la imagen recibida por Durando seria una falsa imagen. Las ima-
genes supuestamente achiropitas de Le Puy y la historia controvertida de la intervencion milagrosa de la
Virgen son evidencia de la percepcion del hombre medieval. La construcciéon del campanario de la catedral,
de su Porche du For (el porche sur), y las adiciones a la capilla de Saint-Michel d’Aiguilhe coinciden con la
vision del carpintero y muestran la ideologia de la Paz de Dios.

Palabras clave: Catedral de Le Puy-en-Velay, capilla de Saint-Michel d’Aiguilhe, Virgen Maria, Paz de Dios,
Capuchones (Capucciati), peregrinacion, vision, imagenes sagradas, imagenes achiropitas, percepcion.

Abstract: The story of a nocturnal vision in Notre-Dame of Le Puy-en-Velay Cathedral in 1182 involves sacred
images. A carpenter by the name of Durand was praying there, when suddenly the crowned Virgin appeared
before him. The Mother of God gave him an image, on which the words Agnus Dei qui tollis peccata mundi,
dona nobis pacem were inscribed. In all likelihood, it was an achiropita image. Very moved, the carpenter
established a Peace of God confraternity, with the help of Bishop Peter IV of Solignac, to fight against the
feudal lords of the region who threatened the opulent pilgrimage to the Virgin of Le Puy. The Agnus Dei
became the symbol of the brotherhood and was represented on the portal of the chapel of Saint-Michel
d’Aiguilhe, added and sculpted in the 1180s. The cathedral enthroned a statue considered divine or achi-
ropita, which was seen to talk by the carpenter, telling him to seek peace. However, a chronicle hostile to
the activity of the confraternity recounts a different version of the vision. According to the Anonymous of
Laon, it was not the Virgin, but a young man, sent by a canon of Le Puy, dressed as the Virgin, and thus
lying to the carpenter, which would mean that the image seen by Durand was a false image. The supposedly
achiropita images of Le Puy and the controversial story of the miraculous intervention of the Virgin testify
to the perception of the medieval man. The construction of the bell tower of the cathedral, its Porche du For
(the southern porch), and the additions to the Saint-Michel d’Aiguilhe Chapel coincide with the vision of the
carpenter and show the ideology of the Peace of God.

Keywords: Le Puy-en-Velay Cathedral, Saint-Michel d’Aiguilhe Chapel, Virgin Mary, Peace of God, Capucciati,
pilgrimage, vision, sacred images, achiropita images, perception.

ORRIOLS, A. & CERDA, J. & DURAN-PORTA, J. (eds.), Imago & mirabilia. Les formes del prodigi a la Mediterrania medieval / The ways of wonder
in Medieval Mediterranean / Las formas del prodigio en el Mediterraneo medieval, Publicacions de la UAB, Bellaterra, 2020, 271-285.
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Nuestra historia empieza una noche en la catedral de Nuestra Sefora de Le Puy-en-Velay, el afio 1182
o un poco mas tarde. Aunque se trata de una historia conocida, vinculada con el movimiento de la Paz
de Dios' y con la creacion de una confraternidad en Le Puy, denominada de los Capucciatti (Capu-
chones) o [urati (Jurados), nunca se ha analizado con respecto al papel desempefiado en ella por las
imagenes: en primer lugar, por la imagen de la Virgen hablando y, luego, por la misteriosa imagen
dada por ella y sefialada en la vision de un carpintero llamado Durando. Ambas imagenes nos llevan
al contexto prodigioso de los achiropitas, al cual quiero referirme.

Tampoco se ha relacionado esta historia con la inmensa campaiia de construccion llevada a cabo
en Le Puy en esos mismos afios 1180 (fig. 1). Esta campaifia de edificacion incluyo unas adiciones de
categoria a la catedral y a la capilla de Saint-Michel d’Aiguilhe, construida en el siglo X por el dean
Truanus, y dedicada por el obispo Godescalco en 961.2 A mi modo de ver, la confraternidad de los
Capucciatti —que adquirié mucho dinero (véase abajo)— ayudo al obispo Pedro I'V de Solignac (1159-
1189°) a materializar esta ambiciosa campafia arquitectonica, destinada a conseguir que el centro de
peregrinacion mariana de Le Puy fuese nuevamente lucrativo y atractivo; Saint-Michel d’Aiguilhe,
por otro lado, devino la capilla propia de la confraternidad (fig. 2).

Fig. 1. Le Puy-en-Velay: capilla de Saint-Michel d’Aiguilhe en primer plano; catedral al fondo (foto: Avital Heyman).

1 Para el movimiento de la Paz de Dios, véase: GRABOIS 1966, 585-596; BissoN 1977, 290-311; Paix de Dieu, 1988; HEAD &
LANDES 1992; FRANCE 2010, 11-13.

2 DE LAFAYETTE 1856, 134-148; Chapelle Saint-Michel d’Aiguilhe 1905; CHANAL 1941; FAUX 1962, 147-164; BARRAL 1975,
234-235; Idem 1984, 63-66; Idem 2000, 122, 217-218. Varios aspectos de la capilla (el emplazamiento, los proyectos arqui-
tectonicos, la escultura y la policromia de sus capiteles, las pinturas murales) se reconsideraron en el coloquio dedicado al
Arcéangel San Miguel, que se celebro en Le Puy-en-Velay en 2009. Véase LAURANSON-ROSAZ & FRAMOND 2012.

PAuL 1966, 20-21. La campaiia de construccion de la década de 1180 en Le Puy se conmemora con una inscripcion en las aletas
de madera (que se encuentran hoy a ambos lados de la gran escalera, en las capillas subsidiarias de la fachada oeste): PETRUS
EDIFICAVIT, refiriéndose asi al episcopado del obispo Pedro IV. La inscripcién también menciona al escultor: GAUZFRE-
DUS ME F [e] CIT. Véase: BARRAL 2000, 307-310 y fig. en 257-259, 263; KENAAN-KEDAR 1990, 205-217. El obispo ha sido
identificado en el pasado con varios obispos que llevaban el nombre de Pedro: AymMARD 1851, 208-210 (Pedro IT de Mercceur,
1053-1073); THIOLLIER 1900, 66 (Pedro 111, 1144-1156, o Pedro IV, 1159-1189); CAHN 1974, 15, 61-75 (Pedro 1I o Pedro III);
DurLIAT 1975, 140 (Pedro I1I).

(O8]
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Fig. 2. Saint-Michel d’Aiguilhe: portada anadida en los anos 1180 al santuario del 961.
Centro: Adoracion del Agnus Dei. Dintel: Sirenas (reconstruidas). Parte superior de izquierda a derecha: San Juan
Evangelista, la Virgen, Cristo, San Miguel arcangel, San Pedro (foto: Avital Heyman).

El culto a la Virgen en Le Puy prosper6 a partir del siglo X, cuando su rango mas bien local pas6
a tener un caracter universal. Al ser el punto de partida de la Via Podiensis, desde donde multitudes
de peregrinos emprendian el camino a Compostela pasando por Conques-en-Rouergue, Le Puy se
convirtié en un centro neuralgico de la devocién mariana, fundado en la divina estatua custodiada
en su catedral* (destruida por los revolucionarios en 1794 (figs. 3 y 4). En el afio 951, a su vuelta de
una peregrinacion a Compostela, el obispo Godescalco habia traido consigo el tratado de Ildefonso
de Toledo sobre la perpetua virginidad de la Madre de Dios, contribuyendo asi a un constante creci-
miento del fervor religioso.’ A fines del siglo xi1, el cronista Anénimo de Ladn testimonia el floreci-
miento de un culto muy importante a la Virgen en Le Puy —aunque lo critique—, que relaciona con la
celebracion de la fiesta mayor de la Asuncion de la Virgen:

Una costumbre muy antigua habria hecho a Le Puy célebre y conocida por todos, ya que ella
cada afio traia a la ciudad una gran multitud de importantes personajes, venidos de provin-
cias limitrofes. Si ellos se reunian alli una vez al afio, a mediados de agosto, no era sino para
mostrar los honores relacionados con su rango y para hacer alarde de su magnificencia. Aquél
que habia despilfarrado sus bienes con mayor profusion y que habia hecho pompa de la mas
grande prodigalidad estaba obligado a demostrar la mayor de las larguezas. Tan grande como
la multitud de principes era el tropel de comerciantes. Tal afluencia enriquecia a los habitantes
de Le Puy. Y la iglesia se enriquecia de los dones y de las ofrendas.®

4 BARRAL 2000, 121-128 y 128-133.

5 Hay que tener en cuenta que Godescalco consagro la capilla de Saint-Michel en 961. Véase: BOURBON 1962, 57-73; PAascAL
1903, 624-627; CUBIZOLLES 1995, 48-54; BARRAL 2000, 121-122.

6 ANONIMO DE LAON, Ex chronico anonymi Laudunensis canonici, 705. Traduccion de la autora.
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dellinge dapris native, telle qu'elle off sons le mancean qui ln couvre.

Fig. 3. Virgen de Le Puy-en-Velay. Diseno de Veyrenc para Fig. 4. Virgen de Le Puy-en-Velay: Reconstruccion de la
el libro de Faujas de Saint-Fond, Les volcans éteints du estatua por Philippe Kaeppelin (foto: Le Fil, 22).
Velay et du Vivarais, 1778.

El Anénimo de Laon critica esta soberbia; sin embargo, su descripcion explica la dura situacion
que result6 de la disminucion de los peregrinos, cuya vida corria peligro, debido a los codiciosos se-
fores feudales (a quienes el Andnimo atribuye el término ‘tempestad’), que solian saquear Le Puy y
a sus peregrinos.” Este es el trasfondo del establecimiento de la confraternidad y de la vision nocturna
del carpintero Durando que la fundoé.

Durando, el carpintero, presentado en las cronicas como un hombre sencillo pero muy devoto,
estaba rezando en la catedral y, de repente, se le aparece la Virgen coronada, y habla con ¢él. La Madre
de Dios le ofrece una imagen (que cabe en el argumento del achiropita), sobre la cual se distinguian
las palabras Agnus Dei qui tollis peccata mundi, dona nobis pacem («Cordero de Dios, que quitas el
pecado del mundo, danos la paz»). Muy emocionado, el carpintero crea, con la ayuda del obispo Pe-
dro IV de Solignac, una confraternidad de la Paz de Dios para luchar contra aquellos sefores feudales
de la region que amenazaban la opulenta peregrinacion a la Virgen de Le Puy.®

7 Ibid.

8 La historia de los Capuchones estd documentada por varios cronistas, ninguno de los cuales es de Le Puy: RIGORD, De gestis
Philippi Augusti, Francorum Regis, 12; GEOFFREY DE VIGEOIS, Pars altera chronici Lemovicensis, 219; ROBERT DE AUXERRE,
Ex chronologia Roberti Altissiodorensis, Premonstratensis ad S. Marianum canonici, 251; ANONIMO DE LAON, Ex chronico
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representd en la portada de la capilla de Saint-Michel d’ Aiguilhe
(fig. 2), anadida y esculpida en los afios 1180. Igualmente, la
inscripcion Agnus Dei... quedd inscrita en la insignia de los
cofrades,” en cuyo centro estaba representada la Virgen Maria
con el Hijo en su seno (fig. 5). La vestimenta de los cofrades
Capucciati incluia una capucha blanca.!® La catedral entronaba
una estatua considerada divina o achiropita (figs. 3-4), vista por
el carpintero hablando, diciéndole que buscara la paz.

ala actividad de la cofradia, desarrolla otra version de la historia.

¢, QUE LE DIO LA VIRGEN AL CARPINTERO DE LE PUY POR LA NOCHE?

El Agnus Dei se convirtié en el simbolo de la cofradia y se

Sin embargo, la cronica del Anonimo de Laodn, desfavorable

Segun el cronista, la vision del carpintereo no fue producto de

una intervencion milagrosa de la Virgen sino de la maniobra de
un candnigo de Le Puy, quien mando a un joven, vestido como

Fig. 5. Insignia de la confraternidad de
los capuchones blancos. Inscripcion:
Agnus Dei qui tollis peccata mundi,

la Virgen, y engafi6 al carpintero." De este modo, se traté de una dona nobis pacem (foto: Aymard,
falsa imagen y de una aparicion simulada ;Qué significa este uso 1855, vol. 2, p. 623).
iconico, y a la vez falsificado y cinico de imagenes milagrosas?

(Qué informacion nos ofrece de la estética teologica y de la po-

litica, empleando y manipulando las imagenes en Le Puy?

La construccion de la campana de la catedral y de su Porche du For (el porche sur) (fig. 7) y las

adiciones a la capilla de Saint-Michel d’Aiguilhe (incluyendo un campanario en imitacion del de la
catedral)'? coinciden con la vision del carpintero y muestran la ideologia de la Paz de Dios. Ademas,
cuatro estatuas rodeando la campana catedralicia conmemoran monumentalmente a los Capucciati,
destacados por su capucha'® (fig. 6). Para inferir el contexto de las imagenes involucradas, debemos
observar la estatua catedralicia y entronada de la Virgen, de la cual se dice, desde tiempo remoto, que
fue milagrosa (figs. 3 y 4).

]

10

11
12

13

anonymi Laudunensis canonici, 705-706; Cronica de los obispos de Auxerre, 729-730; ROBERT DE MONT-SAINT-MICHEL,
Cronica, MGH SS, vol. 6, p. 534 & RHGF, vol. 17, p. 336; GERVASIO DE CANTERBURY, The Chronicle of the Reigns of Stephen,
Henry II, and Richard I, 300-301. La historia era bien conocida en periodos posteriores: Jean Chartier (ca. 1476), Les Gestes
de Philippe-Auguste, Extraits des Grandes Chroniques de France, dites de Saint-Denis, 355; ESTIENNE MEDICIS, De Podio, 1,
82-89. Véase: GERAUD 1841-1842, 125-147; DEvIC & VAISSETE, VI, 106-109; BLocH 1982, 392-394; COHEN 1976b, 35, 74-75;
PERREL 1977, 61-79; ARNAUD 1981, vol. 1, p. 134-138; KENAAN-KEDAR 1990, 205-217; FRaMOND 2000, 81; FRANCE 2010,
1-22.

FRANCE 2010, 14. La oracion «Cordero de Dios que quita el pecado del mundo, ten piedad de nosotros» forma parte del Canon
de la Misa. En lugar del final habitual miserere nobis («ten piedad de nosotrosy), la inscripcion utiliza la formula recitada solo
la tercera vez, dona nobis pacem («danos pazy). Este énfasis proviene probablemente de la ideologia de la Paz de Dios. Véase
n. | supra.

Todas las cronicas proporcionan una descripcion mas o menos comparable de la gorra blanca. Del mismo modo, todas las
cronicas se refieren a la insignia rodeada por la inscripcion. Véase n. 8 supra. Para una ilustracion de la insignia de la confrater-
nidad, descubierta en Le Puy en el siglo X1X, véase: AYMARD 1855, II, 623; MANDET 1860, 11, 192-194; COHEN 1976a, 193-214;
BERGER 2009, 91, 93-94 y fig. 1-3.

ANONIMO DE LAON, Ex chronico anonymi Laudunensis canonici, 705.

LEFEVRE-PONTALIS 1905, 158-162; DURLIAT 1975, 55-163; CABRERO-RAVEL 1977, 17-22; BARRAL 1975, 248-250; Idem 2000,
199-202, 217-222, 254-255 (Saint-Michel d’Aiguilhe), 201-204, 253-254 (el campanario de la catedral), 305-310; GALLAND
2000, 310-331. Cabe senalar que la torre de la iglesia de Saugues, que alberga una estatua de la Virgen, también se considera
una copia de la de la catedral.

KENAAN-KEDAR 1990, 205-217. Kenaan-Kedar se refiere solo a las estatuas del campanario de la catedral e ignora las adiciones
de Saint-Michel d’Aiguilhe. Su estudio debe tomarse con precaucion por sus muchas incorrecciones y errores historicos. ANO-
NIMO DE LAON, Ex chronico anonymi Laudunensis canonici, 705, menciona un juramento prohibido, reflejado en la iconografia
del portal. Con respecto a la iconografia del portal de Saint-Michel, véase: HEYMAN, en prensa.
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En Le Puy, al igual que en todo el Occiden-
te medieval, el culto a la imagen de la Virgen
coexistio con la extraordinaria difusion de le-
yendas fabulosas. El hecho de que la imagen
considerada milagrosa fuera adquiriendo valor
legendario favoreci6 la llegada de peregrina-
ciones y, con éstas, aumentaron las ofrendas a
los santuarios que las custodiaban. El acrecen-
tamiento en el numero de estatuas y de relica-
rios magnificentes en su configuracion plastica
incidio en el desarrollo de la tipologia arqui-
tectonica y liturgica de las famosas iglesias de
peregrinacion, y auspicio el esplendor de los
monumentos que, revestidos de un especial per-
fil taumaturgico, se convirtieron en entidades
especiales de veneracion. Los textos hagiogra-
ficos popularizaron esas leyendas que, de forma
paralela, encontramos inmortalizadas en el am-
bito artistico, cambiando el santuario a un locus
sanctus propiamente dicho." Esta equiparacion
favorecio su espectacular ramificacion y su re-
dundante empleo como motivo también politico
durante todo el periodo medieval.

Asi, Pedro Comestor, el célebre tedlogo
francés del siglo X1, y autores posteriores, desa-
rrollando leyendas elaboradas, se refirieron con
entusiasmo a la estatua de la Virgen del altar

Fig. 6. Le Puy-en-Velay, catedral, campanario: estatua
de un cofrade de la confraternidad de los capuchones
blancos (foto: Avital Heyman).

mayor de la catedral de Le Puy, hoy desaparecida,'® subrayando que ésta era conocida preeminente-
mente en el mundo entero.'® Estienne Médicis, un burgués y comerciante de Le Puy en el siglo xvi1,"”
el capuchino italiano Teodosio de Bérgamo'® y el jesuita Odo de Gissey en el siglo xvii*’, utilizaron

14

15

16

17

18
19

Sobre la creciente importancia visual y fisica de las imagenes sagradas, incluidas las reliquias y las imagenes achiropita (por
ejemplo, la Cara Sagrada de Cristo, el retrato de la Virgen pintado por el evangelista Lucas, entre otros), véase: KITZINGER
1954, 83-150; CAMILLE 1989; BELTING 1994; SANSTERRE 1998, 1219-1241; Idem, 2016b, 234-250; MORELLO & WOLF 2000;
ScHMITT 2002; Santa Croce di Lucca 2003; FRICKE 2005, 67-89; Eadem 2015; GARcCiA AVILES 2007a, 71-96; Idem 2007b,
324-342; ; Idem, 2010a, 11-29; Idem, 2010b, 25-35. Con respecto al culto mariano en Le Puy y su region: COURTILLE 1997,
GERMAIN 1999, 75-83; BARRAL 2000, 141-148.

Se sabe que la Virgen de Le Puy se ennegrece en un periodo posterior. La Virgen del altar mayor de hoy se hizo en el siglo x1x
y fue bendecida por el Papa Pio IX en 1856. Véase: BARRAL 2009, 49-61; Idem 2000, 158-166.

PEDRO COMESTOR, Historia scholastica, «Tobiay, 111, PL, 198, col. 1440. Con respecto a esta referencia y su génesis, véase:
SANSTERRE 2016a, 234-250. El texto de Comestor fue traducido en el siglo x1v por Guyard des Moulins. Véase: KAEPPELIN
1997, 32-36 y 40-41 (traduccion del texto latino al francés moderno por D. de Grune). La leyenda aparece en 1470, ya total-
mente desarrollada, en los capitulos finales de una historia de fundacion de la catedral: PIERRE ODIN 1890, 21-26. Las leyendas
posteriores trataron también de la Virgen de Chartres. Para la estética teologica de los diversos textos, véase: SANSTERRE 2016a,
1061-1065; FosTER 2016, 1-30.

ESTIENNE MEDICIS, De Podio, 1, 17-32 y 26-29 para la imagen. La leyenda fue el tema de un Misterio representado alrededor
de 1518-1521 (ibid., 11, 369-599). Estienne Médicis describe en detalle la entrada de Francisco I a Le Puy en 1533, que fue
una ocasion adecuada para presentar tres escenas —a modo de tableaux vivants— de la historia de la fabricacion profética de
la Virgen de Le Puy, antes de que el rey entrara a la catedral para adorarla (ibid., vol. 1, 338). Véase: KAEPPELIN 1997, 41-42;
SANSTERRE, 2016a, 1061-1065; FOSTER 2016, 1-30.

TEODOSIO DE BERGAMO 1620, en: ROCHER 1890, 107-256. Véase: KAEPPELIN 1997, 45-48.

ODpo DE GISSEY 1620, 11, 8-9, 220, 228. Véase: KAEPPELIN 1997, 43-45.
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Fig. 7. Le Puy-en-Velay, catedral, Porche du For, portal. Inscripcion: SCUTARI PAPA VIVE DEO (foto: Avital Heyman).

una terminologia que gozaba de una larga tradicién y cuyo origen se remonta a tiempos inmemoria-
les, con el fin de exponer la estética teologica de la imagen mariana, llamada «la estatua de Jeremiasy.
Creian que la Virgen del gran altar de Le Puy fue creada con madera de acacia (el shitim de la Biblia),
la misma madera con la que se construyd el Arca de la Alianza. La distinguian como una imagen
profética, realizada por el propio profeta Jeremias y que el rey de Francia Clodoveo Il llevo a Le Puy
en el siglo vil . En relacion con el misterio de la milagrosa concepcion del Hijo de Dios, Teodosio
recuerda que «el santo Profeta Jeremias, para insinuarnos mejor el misterio de la santa Encarnacion,
mandd hacer la imagen de Nuestra Sefiora con la madera con la que habia sido hecha el Arca de la
Alianza, que la representaba».” El sacerdote de Montfaucon, Mathurin des Roys (1523) expresa esa
misma conviccion con las siguientes palabras: «No se trata de carpinteria fabricada ni humana... sino
que es obra profética, milagrosa, que realiza milagros, divina, celeste».?! De esta manera, la estatua
se convierte en una manifestacion celeste y divina, una imagen achiropita.

Cabe citar el Libro de Milagros de Santa Fe de Conques, escrito por Bernardo de Angers en el
siglo X1, para profundizar nuestro concepto del espectador medieval e intelectual, tal como lo hizo su
autor Bernardo, que estudio en Chartres, o como nuestro carpintero Durando, que representa el &m-
bito mas popular del vulgo. Llegando a Conques y mirando la famosa estatua de Santa Fe?? (fig. 8),
Bernardo critica repetidamente su aspecto pagano, diciendo a su compaiiero: «hermano, ;qué piensas
de este idolo? ;Jupiter o Marte se considerarian indignos de tal estatua?». Solo después de que la
santa se aparezca, en una vision aterradora, a otro espectador, a quien castiga severamente, Bernardo

20 TEODOSIO DE BERGAMO, 1620, VII, en: ROCHER, 130. Véase KAEPPELIN 1997, 46.
21 MATHURIN DES Roys 1523, XI, en: ROCHER 1890, 83.
22 Para la estatua de Santa Fe, y con bibliografia: FRICKE 2015.
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Fig. 8. Sainte-Foy de Conques, estatua de Santa Fe.
(foto: Jacques Mollon, Brioude).

Fig. 9. Virgen dorada de Clermont, finales del siglo
X— principio del siglo xi. Clermont-Ferrand, Bibliothéque
municipale, ms. 145, fol. 130v (foto: Clermont-Ferrand,

Bibliothéque municipale).

de Angers se convierte, admitiendo que la imagen de la santa debe ser digna de veneracion. Bernardo
documenta el motivo: Santa Fe dejo en claro que quien deshonrara la estatua seria penado. Por lo
tanto, contintia Bernardo, la imagen representa la memoria piadosa de la santa: «Es un deposito de
reliquias sagradas, hechas en una forma especifica so6lo porque el artista lo deseaba».?® La estatua del
relicario se compara —como en el caso de la Virgen de Le Puy— con el Arca de la Alianza, y también
con las perlas que adornan la Jerusalén celestial.

Al igual que la divinizada estatua de Le Puy, otra estatua de la region, desaparecida, como la de
Le Puy y considerada divina, la de la Virgen Dorada de Clermont (fig. 9), se vincula a una vision, que
la consignaba una veneracion basada en sus cualidades de achiropita.?* Por lo demas, el peculiar len-
guaje utilizado en estos textos de visiones evoca otra leyenda de fundacion del Velay: la de su propia
catedral, que se consideraba consagrada por angeles, estos seres celestes. La leyenda que contiene
el origen visionario de la catedral de Le Puy forma parte del ciclo hagiografico de San Jorge, primer

23 Liber Sanctae Fidis, 1, 13. Véase: The Book of Sainte Foy, 1, 13, 77 (trad. inglesa). Véase: HUBERT & HUBERT 1985, 319-358;
SCHMITT 1994, 447-457.

24 Una visién del siglo x o de principios del X1, incluida en el ms. 45 de la Bibliotheque Municipale de Clermont-Ferrand (fol.
130v), proporciona informacion de la historia de la estatua. Sin embargo, el texto esta articulado de acuerdo con la terminologia
divina para otorgar a la estatua cualidades extraordinarias y visionarias. Véase: RIGODON 1950, 22-55; FOrsyTH 1972, 31, 49-
50, 90-100 y fig. 3; GOULLET & I0GNA-PRAT 1996, 383-405; SCHMITT 1994, 441-447; Idem 2002, 182-188. Sobre el dibujo que
se conserva de la estatua perdida: [oGNA-PRAT 1992, 87-108.
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obispo de Le Puy en el siglo v. Cuenta como una noble dama, que buscaba desesperadamente un
remedio a la alta fiebre que sufria, recibié como instruccion, en una vision nocturna, dirigirse hasta
la cima del Monte Anis, conocido por todos con el nombre de Le Puy. Una vez llegd a la cumbre del
monte, la dama habria encontrado una piedra que creyo6 de origen celestial, y que se conoce hoy con
el nombre de la piedra de las fiebres. Este descubrimiento fue seguido por la aparicion de la Virgen,
que ordeno a la dama escoger un lugar donde edificar una iglesia dedicada a ella. La dama, recupe-
rada de su persistente fiebre, se apresur6 al encuentro del obispo Jorge de Le Puy, que edificaria la
primera catedral del lugar. Una version mas elaborada de esta vision, fechada en el siglo xi11, atribuye
su construccion al obispo Vosy, uno de los sucesores del obispo Jorge en la sede episcopal de Le Puy,
y afade una segunda aparicion, esta vez a una monja. Sin embargo, esta segunda version incluye dos
detalles muy significativos. En primer lugar, en bisqueda de la confirmacion papal, Vosy se dirigié
a Roma, desde donde el Papa le enviaria de vuelta a Le Puy con un arquitecto, un tal Scrutarius. En
segundo lugar, una vez llegados a Le Puy, el lugar fue milagrosamente sefialado por la nieve que caia
en medio del verano (fendmeno relacionado claramente con la leyenda de Santa Maria la Mayor de
Roma). En el momento en que el lugar sagrado habia sido marcado por una sefial divina, los santos
angeles lo habian consagrado.”

Como es habitual en los ciclos hagiograficos, las versiones escritas, aumentadas y ampliadas por
la posteridad, retoman tradiciones orales que circulaban en la region desde tiempos ancestrales. Este
es el caso de una parte de la antigua tumba de Scrutarius, el legendario arquitecto, que habria sido
reutilizada para ornamentar el pequefio portal sur del Porche du For, fechado en los afios 1180 (fig.
7). Esta peculiar conmemoracion del arquitecto de la primitiva catedral confirmaria la anterioridad
de la leyenda de Scrutarius,* cuya iglesia habria sido beneficiada por una intervencion angélica para
demostrar su caracter divino y achiropita.

Seguimos al relato de la vision del carpintero, ubicado por casi todos los cronistas en la misma
catedral de Le Puy (fig. 10), en la cual tenia Durando la costumbre de rezar delante de la Virgen, de
modo piadoso. Mientras que los demas cronistas hablan de la aparicion de la propia Madre de Dios,
solo el cronista Rigord en su cronica de Filipo Augusto fechada de 1196, habla de una aparicion de
Cristo que se presentd «no delante de un imperator, ni rey, ni principe o eclesidstico, sino de frente de
tal hombre pobre de nombre Durando». Segun cuenta Rigord, Cristo muestra a Durando una cédula
o banderola, con una imagen de la Virgen Maria entronizada y con el nifio Jesus en sus manos. Esta
imagen fue enmarcada con la inscripcion anteriormente mencionada: Agnus Dei, qui tollis peccata
mundi, dona nobis pacem. El contexto de la Asuncion surge de nuevo, porque en esta fiesta mariana
tan importante, sigue Rigord, se reunieron el obispo Pedro con los principes mayores y menores de
la region, para escuchar la historia contada por Durando. Elevando su voz y llorando, el pobre car-
pintero mostrd a la multitud la cédula con la imagen de Maria y el nifio. El sello divino fue grabado
en el traje de los cofrades de la paz (fig. 5), cuya cofradia fue dirigida por Durando.?” El benedictino

25 Conrespecto a la leyenda: VILATTE 1996, 750-751; BARNAY 1999, 33-45; Eadem 2001, 239-254; Eadem 2009, 37-48; SANSTE-
RRE 2016a, 1061-1065; FOSTER 2016, 1-30.

26 El nombre de Scrutarius esta inscrito en un arquitrabe encontrado el siglo X1x en un jardin cercano a la catedral. La inscripcion
dice: SCUTARIUS EPIS SENATUR ARTEFEX FECIT. Scrutarius sucedié a Evodius (Saint Vosy), un obispo ilustre de Le
Puy. Se supone que este monumento, ahora dispersado, cuyos restos se conservan ahora en el Museo Crozatier, estaba en la
fachada oeste de la antigua catedral. La pequefia puerta del Porche du For, coronada por un antiguo atril, cuya inscripcion
dice SCUTARI PAPA VIVE DEO, hace uso literalmente de la espolia del pasado heroico y legendario del santuario mariano.
Véase: MANDET 1860, 11, 78-86, fig. p. 80; AYMARD 1868, 531-585, fig. p. 569; PAascAL 1903, 607-610; DurLIAT 1975, 148 y
n. 174. La leyenda de Scrutarius es mencionada, por ejemplo, por MATHURIN DES Roys, 1523, XI (RocHER 1890, 71). En sus
comentarios introductorios, Mathurin subraya la necesidad de llegar a una iglesia que guarda reliquias en corazones puros.

27 RIGORD, De gestis Philippi Augusti, Francorum Regis, 12.
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Fig. 10. Le Puy-en-Velay, catedral, vista interior al altar mayor (foto: Avital Heyman).

Gervasio de Canterbury menciona también, hacia 1188, dicho sello mariano.?® El cronista Geoffrey
de Vigeois desarrolla la historia de modo littrgico, empezando en la fiesta de San Andrés, cuando
el carpintero (an6nimo, en esta cronica) cuenta al obispo Pedro que quiere establecer la Paz. En Na-
vidad ya son muchos los que han jurado a la cofradia, y el numero de cofrades va en gran aumento
hasta después de Pascua. En Pentecostés ya se ha acumulado mucho dinero y, cuando llega la fiesta
de la Asuncion, el obispo de Le Puy predica ya sobre la Paz.?’ Todos los cronistas se refieren al traje
de los cofrades, que llevaba una capucha blanca, mientras que la imagen de la Virgen sirve como
péndula sobre el pecho (fig. 5) y el Agnus Dei, mencionado por todos, se toma como su simbolo.
Como se ha dicho anteriormente, se ve al Cordero de Dios en la pequena portada afiadida a la capilla
de Saint-Michel d’Aiguilhe (fig. 2), construida con toda probabilidad por la cofradia de la Paz, 1la-
mada Capucciati. Este nombre se basa en su capucha tan distinta,*® que se ve en una de las estatuas
rodeando la campana (fig. 6).

28 GERVASIO DE CANTERBURY, The Chronicle of the Reigns of Stephen, Henry II, and Richard I, 300-301.

29 GEOFFREY DE VIGEOIS, Pars altera chronici Lemovicensis, 219. La confraternidad se extendié a muchas partes de Francia y
en el espacio de dos meses, la de Le Puy habia recaudado la enorme suma de 400.000 libras, segiin el ANONIMO DE LAON, Ex
chronico anonymi Laudunensis canonici, 706. Este aspecto no se ha considerado antes, en cuanto al posible patrocinio de la
confraternidad, que coincidié con la campana de construccion tratada aqui. Véase: HEYMAN 2019, en prensa.

30 Véase n. 10.
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La cronica mas interesante, a pesar de su hostilidad hacia los Capucciati, es la del Anénimo de
Laon, en la que se describe la experiencia visual del carpintero. Aun cuando dicha experiencia ofrece
la visién de un joven mentiroso —segun la interpretacion de la cronica—, su efecto sobre el ingenuo
espectador es la misma, pues el joven va vestido con la vestimenta de la Reina del Cielo y, para visua-
lizar mejor la figura celeste, lleva una corona llena de gemas espléndidas.’’ Su mirada nos recuerda
el famoso parrafo de Bernardo de Angers:

Siguiendo las costumbres antiguas, existe un uso inmemorial en Auvernia y los distritos de
Rouergue y Toulouse y sus alrededores, segtin el cual cada uno erige una estatua de su patron
en oro, plata o cualquier otro metal, de acuerdo con los medios de que disponga. La estatua
sirve como relicario para la cabeza del santo o cualquier extremidad. EI hombre ilustrado, no
siendo temeroso de esta practica, la considera una supervivencia del culto del diablo, o mas
bien de algin demonio.*

Asi se asombra de la estupidez del vulgo, representado por nuestro pobre carpintero tan devoto,
que un candnigo angustiado por la disminucion de la peregrinacion, manipulé de modo visual. A pe-
sar de la falsificacion visual, la mentira se razono verdadera y la cofradia se estabiliz6 para procurar
dos fenémenos: el locus sanctus y su peregrinacion, rodeandolo de unas imagenes cuyas historias
milagrosas constituian una legitimacion de importancia sustancial en el imaginario colectivo me-
dieval y en la piedad popular. La historia de la incineracion de la estatua, en 1794, informa de que
un pergamino enrollado habria salido de la estatua, pero habria sido devorado por las llamas. Quién
sabe, tal vez fuera aquella banderola inscrita, dada por la Virgen a Durando el carpintero.

31 ANONIMO DE LAON, Ex chronico anonymi Laudunensis canonici, 705.
32 Liber Sanctae Fidis, 1, 13. Véase: The Book of Sainte Foy, 1, 13, p. 77 (trad. inglesa). Véase: GARcia AvILES 2010b, 29-30.
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La gemma di Dio: il Sacro Catino di Genova tra
«mirabilia» e «racio»”

Abstract: Al Catino in vetro smeraldino conservato nel Tesoro del Duomo di Genova non sono mai stati
attribuiti miracoli, né sono state riconosciute virtu soprannaturali —-come alle autentiche reliquie, o ai resti
di esseri fantastici custoditi nei tesori europei. Dalle origini della sua storia nota, le fonti ne fanno quasi lo
specchio dei mirabilia medievali: prima come inestimabile smeraldo intagliato ed esotica preda dell’eserci-
to genovese alla prima crociata; poi —da fine xi secolo— come reliquia gerosolimitana della Coena Domini.
Se nella «memoria» dell’oggetto € assente il riferimento alla contrapposizione religiosa verso I'lslam, il suo
status di reliquia cristologica verra discusso da lacopo da Varazze, che nella Chronica Civitatis lanuensis
lo accostera al «Sangraal», divulgandolo piuttosto come «non arte humana factum, sed divina virtute pro-
ductum». Rarissimo per opere non iconiche ma piu consono alla sua formazione, il concetto di acheropito
poteva servire a sottrarre il Catino alla competizione con altri vasi, da tempo propagandati come il «vero»
piatto dell’Ultima Cena, facendone quasi un unicum nell’ecumene cristiana; e, allo stesso tempo, a giocare
un ruolo nella lunga rivalita con Venezia, che nel tesoro di San Marco poteva vantare una «schutela» iranica
detta di vero turchese, forse preda dalla quarta crociata e piu tardi legata a un’origine divina.

Keywords: Sacro Catino, Crociata, Tesoro, Graal, lacopo da Varazze, Acheropito.

Abstract: The emerald-green glass Catino preserved in the Treasury of San Lorenzo in Genoa has never
been connected to miracles, or to supernatural virtues —unlike the authentic relics, or the remains of leg-
endary beasts displayed in many European treasuries. Since the beginning of its known history, the vase
was recorded as a mirror of the medieval mirabilia: an invaluable carved emerald and an exotic prey of the
Genoese army in the first crusade, then —since the late 13th century— a relic of the Last Supper from Jeru-
salem. While literature concerning the vase never withessed anti-islamic purposes, lacopo da Varazze dis-
cussed its status of relic of Christ, briefly suggesting a comparison to the «Sangraal» and describing it more
precisely as «non arte humana factum, sed divina virtute productumn». Highly unusual for non-iconic works
of art, yet more consistent with his education, the concept of «acheropito» was probably adopted both to
distance the Catino from the competition with other vases, at that time promoted as the «real» dishes of the
Last Supper, and to declare its uniqueness within Christendom. At the same time, the Catino as «acheropi-
to» could play a role in the long-lasting rivalry with Venice, whose treasury in St. Mark preserved an iranian
«schutela» (bowl) of turquoise glass, probably a prey of the 4th crusade and later linked to a divine origin.

Keywords: Sacro Catino, Crusade, Treasury, Graal, lacopo da Varazze, Acheropita.
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Nel 1726 il frate agostiniano scalzo Gaetano da Santa Teresa, predicatore ufficiale della Cattedrale di
Genova e revisore del Sant’Uffizio, dedicava al Doge Gerolamo Veneroso e al Collegio di governo
della Repubblica un trattato sorretto da dotta acribia e animato da un piglio pugnace. Era intitolato 1/
Catino di smeraldo orientale gemma consagrata da N.S. Gesu Cristo nell 'ultima cena degli azimi,
e custodita con religiosa pieta dalla Ser.™ Repub.“ di Genova, come glorioso trofeo riportato nella
conquista di Terra Santa I’anno MCI, e —come I’autore dichiarava— era nato su istanza del governo,
dopo una sua prolusione che aveva ricordato «le gloriose memorie degli Antenati» e I’affermazio-
ne militare nella prima crociata, che aveva procurato ai Genovesi importanti privilegi, sanciti da
un’epigrafe nella basilica dell’Anastasi'. Eppure nelle pagine di dedica trapelano allusioni a invidie
¢ a dubbi che —anche recentemente, a quanto pare, e non solo dall’esterno della citta— avevano «in-
torbidatay la verita sul «piu glorioso Trofeoy cittadino: appunto, il Sacro Catino (fig. 1). 1l trattato
«istoricomorale» aveva percio un duplice fine: ricostruire la storia del vaso, e ribattere a quanti, nel
tempo, lo avevano variamente screditato. Del resto, se gia nel xv secolo il cimelio era stato oggetto
di tentativi di furto, e la sua conservazione era stata disciplinata da leggi sempre piu restrittive, ai
tempi di fra’ Gaetano la sedimentazione di scritti, resoconti, memorie a esso dedicati s’era fatta cosi
corposa da renderne conveniente un riordino?.
Cosi, attraverso una sistematica raccolta del-
le fonti erudite —non solo genovesi— dei secoli
precedenti, 1’autore illustrava la «vera» storia
del Catino, custodito nella sacrestia del Duomo
«con gran gelosia, e divozione», per riafferma-
re |’antica tradizione secondo cui si sarebbe
trattato del piatto adoperato dal Cristo durante
I’Ultima Cena, e poi da Nicodemo e Giusep-
pe d’Arimatea per raccogliere il Suo sangue ai
piedi della Croce. Ma non solo: era necessario
proteggere da dubbi blasfemi anche la compo-
sizione materica del vaso, ritenuto uno smeral-
do di grandezza e preziosita impareggiabili gia
dai crociati che lo avevano portato da Cesarea
all’alba del secolo xi1. Il lavoro di cucitura di
testi disparati, testimoniato da un puntiglioso
apparato di riferimenti in margine, portava cosi
fra’ Gaetano a fondere I’auctoritas della Bibbia
a riferimenti all’Antico e all’esotico, attribuen- Fig. 1. Sacro Catino, area mesopotamica, li-x sec. d.C.
do il vaso «imprezzabile» ai gemmari di Tiro, Genova, Museo del Tesoro (foto: Museo del Tesoro).
citta in cui lo avrebbe visto anche Erodoto, e le-
gando il suo arrivo in Palestina alla regina di Saba, «padrona dell’Indie», che da li lo avrebbe portato
a Gerusalemme per farne dono a re Salomone insieme a molti «vasi di gemme fabbricati all’uso
Indiano»®. In apertura del testo si forniva la prima raffigurazione scientifica del Catino, pubblican-
done un’incisione eseguita da Ferdinando Granzinotto «in virtu del decreto grazioso ottenuto dal
Serenissimo Senatoy» e corredata delle sue misure®.

1 Da SanTa TEREsA 1726. Sui Genovesi alle crociate c¢fi: MUSARRA 2017 (125-173 per il primo passagium).
2 Laraccolta commentata in: CALCAGNO 2000.

3 DA SANTA TERESA 1726, 59-61.

4 Sulla discrepanza tra queste misure ¢ quelle del Catino oggi visibile cfi: ancora CALCAGNO 2000, 33-44.
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I1 trattato esordisce insomma all’insegna del rigore dimostrativo ma finisce per inclinare al «me-
raviglioso», e, come punto estremo d’un fenomeno interrotto solo nel 1806 dalla commissione scien-
tifica che studio il vaso al Cabinet des Antiques di Parigi®, serve dunque a illuminare la posizione del
Catino tra i mirabilia medievali. E stato possibile ricostruire una biografia di questo oggetto, ritenuto
per molti versi unico e, percio, difficilmente classificabile, anche dopo il suo restauro nel 2017¢; il
problema € connaturato al vaso stesso, e come tale fu subito avvertito. Se fra’ Gaetano defini il Catino
«santa reliquia» asserendo come fosse venerato e persino adorato dai Genovesi fin dall’arrivo in citta,
le fonti piu antiche tratteggiavano una condizione ben diversa, su cui si tornera, per poi ascoltare la
voce di lacopo da Varazze.

«Quasi pro miraculo»

Se il Catino € un esempio d’eccezione per lo studio del «meraviglioso» nel medioevo, 1’appres-
samento di tipo terminologico con cui Jacques Le Goff apriva il suo fondamentale saggio’ risulta
particolarmente efficace per inquadrare un oggetto che alle categorie e ai criteri di analisi individuati
dal grande storico si adatta in diversi modi. «Un universo di oggetti, una collezione piu che una
categoria»®: e che il vaso vi s’inserisca lo chiarisce la lettura delle fonti, mentre lo suggerisce al visi-
tatore la sua sistemazione nel Museo del Tesoro’. L’isolamento nella prima tholos di questo ambiente
ipogeo'®, dove ¢ visibile grazie a un’illuminazione localizzata, emblematizza il ruolo storico del vaso
per la nascita del tesoro della Cattedrale''; mentre la natura dell’ambiente e la formula scelta per la
sua esposizione rievocano I’obscuritas che avvolge tanto le sue origini, quanto il suo arrivo a Genova
e la sua vera natura agli occhi degli spettatori, medievali e moderni.

Per gli storici, una causa non secondaria di questo stato di cose pare il silenzio di chi, dal nuovo
blocco sociale che aveva fondato il Comune e accompagnato il ritorno della sede episcopale genove-
se all’obbedienza romana, che sanava mezzo secolo di scisma, alla prima crociata aveva partecipato
per poi scriverne da cronista: Caffaro di Caschifellone, iniziatore degli Annales lanuenses alla meta
del secolo x11'?. L’omissione sul Catino ¢ stata spiegata con la volonta di non enfatizzare quello che
poté essere un personale trofeo di Guglielmo Embriaco, capo del contingente armato genovese in
Terra Santa ed esponente di punta —col fratello Primo— di un clan che dalla impresa crociata trasse
titoli e benefici pitl sostanziosi e durevoli oltremare che non in patria’®. E vero che I’aver omesso
un’evenienza del genere allineerebbe 1’opera ad altre cronache della crociata, che rievocano i bottini
in modo indistinto, con qualche attenzione per le reliquie, le cui inventiones diventano segni del
celeste favore per il passagium armato. Ma il fatto che il silenzio di Caffaro sia durato anche nel De
liberatione civitatum Orientis'*, cronaca piu circostanziata delle imprese crociate viste dall’angola-
zione genovese, favorisce altre ipotesi: cid anche in rapporto alla ben diversa enfasi con cui furono
accolte in citta le ceneri di san Giovanni Battista, forse gia testimoniata dall’anonima (e perduta)

5 1l vaso fu requisito nel 1798. Sui risultati dei lavori della Commissione cfr. MILLIN 1807.
6 I risultati del restauro, condotto presso I’Opificio delle Pietre Dure (come il precedente, eseguito nel 1951 da Bruno Bearzi),
sono stati presentati il 13 dicembre 2017 presso la Cattedrale di Genova.
7 Inevitabile rimandare a LE Gorr 1983; poi a LE GoOFF 2011.
8 LE GOFF 1983, 5-6.
9 Sul Museo cfr. da ultimo: BARTOLINI & BOGGERO 2015.
10 Oltre che al volume appena citato, rimando a CAPITANIO 2012.
11 Su cui ¢fi: AMERI 2012 (con bibliografia precedente).
12 1l testo in BELGRANO 1890, 1-75; da ultimo sull’autore e I’opera: HALL & PHiLLIPS 2013; HAUG 2015.
13 Sull’Embriaco ¢ il suo clan famigliare cfi. AIRALDI 2006; poi D1 FABIO & MELLI & PEssa 2016.
14 BELGRANO 1890, 92-124.
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Ystoria translacionis se sincrona al loro arrivo, che a fine Duecento lacopo da Varazze citava come
precedente della sua Istoria sive legenda translationis beatissimi lohannis Baptiste. Si dovra cio¢
pensare che il vaso a quel tempo fosse annesso non alla sfera del sacro, bensi a quella schiera di og-
getti che in quanto preziosi e «altri» per materiali, forme, funzioni e provenienza, soprattutto con le
crociate trovarono posto in tanti tesori chiesastici dell’Occidente medievale's.

Certo i contorni di questa percezione ci sarebbero piu chiari se si fossero conservate le «antiquas
paginas» sul Catino e sulle ceneri battistine, che all’alba del secolo xv il cancelliere Giorgio Stella,
nei suoi annali, diceva esser custodite in Cattedrale'’; testi memorialistici forse aggregati ai Registri
vescovili'®, ma che dovettero concorrere all’autocoscienza cittadina che si espresse, nel corso del x1
secolo, nelle epigrafi di Porta Soprana, o nel ciclo affrescato in Cattedrale dopo le conquiste in terra
iberica'. Probabile percio che a questo nucleo di testi e immagini sia corrisposta un’azione di propa-
ganda estesa alle colonie d’Oltremare, la cui eco si potra cercare nella prima fonte nota sul Catino: la
Chronica (o Historia rerum in partibus transmarinis gestarum) di Guglielmo di Tiro.

Oggi ritenuto il piu affidabile cronista della prima crociata®, circa il 1184 egli si soffermava sul
ritrovamento del vaso a Cesarea, presa dai Genovesi nel 1101, in una moschea che era stata un tem-
pio fondato da Erode, da dove quel trofeo —ritenuto da loro un inestimabile smeraldo intagliato— fu
portato nella cattedrale di San Lorenzo come principale «ornatu», mostrato ai piu insigni visitatori
convincendoli che fosse proprio cio che sembrava —appunto, uno smeraldo?'. Venato o meno di scet-
ticismo sulla natura del vaso, misto a ironia sulla credulita dei Genovesi ¢ le loro pretese di persua-
sione, il brano del presule di Tiro rende una preziosa testimonianza sui modi di percepire, guardare
e far guardare oggetti propri a piu accezioni e categorie del «meraviglioso». Il prestigio della preda
bellica, legittimato dalla vittoria dei crociati, ¢ qui alimentato anzitutto dall’asserita eccezionalita
materica —di cui quella tecnica ¢ un significativo sottinteso; poi dalla sua «alterita» tipologica e dalla
provenienza. Per il primo aspetto va ricordato che, in ragione della rarita, della preziosita e delle as-
sociazioni simboliche, con i nessi cristologici autorizzati dall’esegesi biblica, fin dall’eta ottoniana lo
smeraldo era imitato in svariati manufatti vitrei, accreditati di origini prestigiose e celebri anche per
il luogo di conservazione —i tesori di importanti abbazie o cattedrali?. Per gli altri si potra osservare
che tra i «serbatoi» del «meraviglioso» —ancora nei termini di Le Goff— la Terra Santa occupava evi-
dentemente un posto sui generis, non da ultimo perché luogo di confronto con i potentati islamici,
la cui raffinata vita cortese era ricca di manufatti esotici e preziosissimi, spesso concepiti per destare
meraviglia®.

Se la conquista del Catino rievoca altri episodi simili (i militi Pisani che destinano alla loro
Cattedrale i piu preziosi pallii, le vesti, i vasi in argento in avorio o in cristallo di rocca predati
nelle spedizioni in Tunisia o alle Baleari, celebrate in cronache o poemi d’occasione come il Liber
Maiorichinus)®, i dubbi sulla sua materialita —quando era gia celebre nell’ecumene cristiana— non
facevano che accrescerne lo status di oggetto «mirabile». Tanto piu interessante, percio, che il Cati-

15 BELGRANO & VIGNA 1874; PoLoNIO 2000.

16 SHALEM 1998; SHALEM 2004.

17 StELLA 1975, 20.

18 Ibidem.

19 Si vedano, da ultimo: D1 FaBio 2016; MULLER 2018.

20 HANDYSIDE 2015.

21 GUGLIELMO DI TIRO 1986, 471.

22 Si vedano soprattutto KRUEGER 2007; KRUEGER 2011.

23 Ci si riferisce a opere come il Grifo bronzeo predato dai Pisani forse alle Baleari —ma simili animali dovevano essere presenti
anche nei califfati vicino orientali— in cui ¢ alloggiato un dispositivo sonoro che «dava voce» all’animale: c¢fi: CONTADINI 2018.

24 ENRICO P1sANO 2017; CALDERONI MASETTI 2017.
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no —scrive Guglielmo di Tiro— fosse mostrato «quasi pro miraculo»®: in anni non lontani Gervasio
di Tilbury avrebbe sistematizzato la divaricazione tra i concetti di «mirabilia» e «miraculumy, attri-
buendo al secondo una pitl netta connotazione cristiana?®; ma, sebbene non si possa escludere che si
stia riferendo agli inizi di una interpretatio christiana del vaso, I’inciso del cronista sembra piuttosto
descrivere in iperbole la meraviglia che si cercava di suscitare negli spettatori. La sovrapposizione,
comunque, rende 1’idea di una situazione ambigua; eppure se —come ¢ stato notato— le fonti non attri-
buiscono mai al vaso connotazioni di condanna antislamica?’, ¢ vero che, a differenza delle ceneri del
Battista, esso non fu fautore di miracoli o tributario di un vero e proprio culto: fu semmai una pietra
miliare del tesoro del Duomo di Genova, come avvenne in altri contesti per le prede delle campagne
dirette contro le coste dell’ Africa mediterranea e I’al Andalus’.

Del resto, anche se il vaso poteva ben essere divulgato come un oggetto cui la Natura e ’artificio
umano avevano conferito caratteri straordinari —quindi vicino solo in parte ai mirabilia naturali come
le uova di struzzo o i corni d’unicorno*-, le ragioni della sua scelta si potranno considerare in un’ot-
tica mediterranea. Se tra Egitto, Siria e Palestina si producevano i vasi muhikam, in vetro arricchito di
ossidi e lavorato a freddo per imitare la pietra preziosa, e se tra il Cairo e Baghdad si foggiavano vasi
chiamati abgina per simulare lo smeraldo®, il carattere imitativo non sminuiva il valore di queste
opere: nel IX secolo al-Azraqi nel Kitab akhbar Makkah citava il piatto in vetro verde donato al tesoro
della Ka‘ba dal califfo Abii-’1-‘Abbas al-Saffah®’, mentre nell’x1 secolo il Kitab al-Hadaya wa al-
Tuhaf di al-Rashid ricordava che vasi di vetro si trovavano in gran numero, accanto a quelli in cristal-
lo di rocca, nei tesori dei califfi fatimidi come al-Mustansir®!. Realta che dovevano essere ben note
ai Genovesi, presenti in Egitto fin da meta X1 secolo®?, i quali dunque facendo del Catino 1’oggetto
eminente del loro nuovo tesoro civico, convinti della sua preziosita da questa lunga tradizione, adot-
tavano un’estetica raffinatamente esotica, con solide radici sull’altra sponda del Mediterraneo, dove
stavano diventando sempre piu protagonisti commerciali e militari. E proprio I’aura di oggetto raro
ed esotico giustificherebbe la funzione liturgica di recipiente delle ceneri delle palme nel mercoledi
di Quaresima, asserita a inizio Duecento dall’Estoire d’Eracles (versione in volgare della Chronica
di Guglielmo di Tiro) e apparentemente confermata a inizi Quattrocento®.

«Simile opus non est inventum in toto orbe terrarum»

Sebbene iperbolica, I’aura «miracolistica» che i Genovesi —secondo Guglielmo— rivendicavano al
Catino resta un elemento culturale da valutare; tanto che vien da ricordarsene leggendo la prima
testimonianza di uno spettatore diretto, il monaco nestoriano Sauma —cui nel 1287 «la gente del
posto», durante la tappa genovese della sua ambasceria, presento il vaso come il piatto della Coena
Domini**. Piu di un secolo dopo la Chronica di Guglielmo di Tiro si attesta cio¢ un processo di mito-
poiesi collettiva in divenire. Il passaggio semantico della sacralizzazione del Catino presenta aspetti
misteriosi (perché non documentati), e le sue motivazioni restano da indagare; del resto, se intorno

25 GUGLIELMO DI TIRO 1986, 471.

26 GERVASIO DI TILBURY 2010.

27 MULLER 2016, 111.

28 Su cui: CorRDEZ 2016, 145-224.

29 SHALEM 2012.

30 Lamm 1930, 490.

31 Book of Gifis... 1996, 393.

32 KEDAR 1983.

33 La prima notizia ¢ stata valorizzata da MULLER 2007; la seconda da CALCAGNO 2002.
34 BORBONE 2000, 84.
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al 1294 I’annalista lacopo Doria, trascrivendo il De liberatione civitatum Orientis, riaffermava solo
la natura smeraldina del vaso richiamando la trasparenza e la «nimia viriditate» attribuite alla pietra
dalle Etymologiae di Tsidoro di Siviglia®*, fu Tacopo da Varazze a dare la piti compiuta, organica e
nuova esegesi di quel cimelio ormai insigne.

Il domenicano fu arcivescovo di Genova dal 1292 al 1298: anni di «graves dissentiones et belli-
cosa discrimina» tra le fazioni guelfa e ghibellina, che il presule venne chiamato a sedare’; e se non
si poté evitare che infine gli scontri devastassero 1’Episcopio e la stessa Cattedrale, dei suoi sforzi di
pacificazione resta la Chronica Civitatis lanuensis, testo orientato a plasmare una comune coscienza
civica tramite la forma annalistica unita a esortazioni spirituali e di didassi morale®’. E nell’undicesi-
ma pars della Chronica, riportando i fatti del tempo del vescovo Airaldo Guaraco, che lacopo dedico
al Catino un lungo passo, in cui si riconoscono diversi segmenti tematici®®. Ricordati i trionfi della
prima crociata, che ai Genovesi fruttarono citta come Sidone e Gibelletto, oltre a bottini, reliquie e
privilegi, si rievocava il ritrovamento a Cesarea della «scutella sancti Laurentii» —come il cimelio era
detto «vulgariter» a Genova. Seguiva I’attestazione della sua natura smeraldina, avallata dall’esame
di «gemmarij»; e si riportava I’opinione corrente in citta, per cui il vaso, foggiato «ad instar chatini»,
sarebbe stato il «catino» dell’Ultima Cena citato nel Vangelo di Marco®. Lasciando al lettore liberta
di valutazione, lacopo difendeva la scelta del prezioso materiale come segno di devozione per il
sacramento eucaristico; ma poi ricordava che secondo certi libri degli «Angli» Nicodemo aveva rac-
colto il sangue di Cristo in un vaso di smeraldo preparato da Dio, detto «Sangraaly, lo stesso —soste-
neva— portato poi a Cesarea e, di 13, a Genova. Se la «costruzione» di una reliquia —o di una serie di
reliquie— attraverso la strumentalizzazione di caratteri fisici e fabbrili di certi oggetti, o di tradizioni
a essi legate, conta casi come quello delle idrie antiche vicino-orientali legate fin dall’Eta ottoniana
al miracolo delle nozze di Cana®, il riferimento di Tacopo ai libri degli «Angli» sembra piuttosto
un richiamo che serve da avallo testuale alla sacralizzazione del Catino. Se qui I’autore manifesta
la conoscenza di romanzi graaliani, e di testi ben piu antichi come 1’apocrifo Vangelo di Nicodemo,
¢ probabile che, come ha ipotizzato Rebecca Miiller, fosse sua intenzione rispondere all’istituzione
della festa del Corpus Christi del 1264, magnificando la sede arcivescovile e la citta stessa tramite la
divulgazione di una reliquia a essa legata®*.

Il tema ha il suo peso, specie nella continua competizione con altri Comuni, come Venezia; ma
va notato che il richiamo al «Sangraal», per quanto attuale, ¢ assai vago, e viene risolto in un inciso
di pochissime righe; cosi i romanzi inglesi non sono propriamente trattati come una fonte autorevo-
le. E in quest’ottica che assume interesse il seguito del passo di Iacopo sul Catino, tutto dedicato a
dimostrarlo «non arte humana factum, sed Divina virtute productumy, per mezzo di una duplice «ra-
cio». Gli argomenti portati, la presunta unicita del vaso «in toto orbe terrarum» e la sua perfezione,
superiore per «fulgor» e «decor» a quella di tutte le gemme conosciute, sia naturali sia artefatte, sono
tanto apodittici quanto indimostrabili; fanno intravvedere qualche conoscenza dei lapidari, e dell’esi-
stenza dei falsi, oltre a una predilezione estetica per la luminosita dei materiali largamente diffusa nel
secolo x111. Ma il vero motivo di interesse € piu generale, e risiede nell’insistenza sull’origine sopran-
naturale del vaso, ovvero nel tentativo di lacopo di spostare il discorso dal tema del Graal a quello
del Catino come acheropito. Se i romanzi del ciclo bretone erano ben noti a Genova, citta cui sembra

35 BELGRANO 1890, 97.

36 Cfr. CASAGRANDE 2004.

37 IacopO DA VARAZZE 1995.

38 Rimando per un’ampia analisi del passo ad AMERI 2014.

39 Mc 14,20. Da notare che nel testo di Guglielmo di Tiro il vaso era «in modum parapsidis formatumy, riprendendo Mt 26,23.
40 In assenza di uno studio d’insieme, segnalo BERSCHIN & KLUPPEL & WEISSER 1992.

41 MULLER 2007, 96-97.
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rimandare 1’apparato testuale di un folto gruppo di manoscritti cavallereschi tardoduecenteschi con
disegni a penna*, I’'unico oggetto «non fatto da mano umanay di cui sia attestato il culto in citta fu
il Santo Mandylion, identificato dalla cornice narrativa in oro e smalti come la miracolosa immagine
prodotta dal Cristo per re Abgar di Edessa, traslata a Bisanzio nel X secolo e poi entrata in possesso
del doge Leonardo Montaldo, che alla fine del Trecento la lego per testamento alla fondazione dei
monaci basiliani armeni di San Bartolomeo®. Cio detto, ¢ ovvio che le immagini acheropite dove-
vano gia essere ben note a lacopo da Varazze, insieme al dibattito teologico che le coinvolgeva fin
dall’eta pre-iconoclastica e ai racconti dei pellegrini —che nel 1300 sarebbero stati chiamati a Roma
per il primo Giubileo, il cui fulcro devozionale fu additato da Bonifacio VIII nella Veronica del Va-
ticano*. Pare dunque logico che il presule, pur utilizzando come spunto le affabulazioni relative al
Graal, privilegiasse una tradizione che la Chiesa aveva fatto propria gia da secoli, e tanto piu adatta
di quella graaliana a riaffermare concretamente il rapporto tra Dio e il mondo cui s’ispirava anche la
Chronica Civitatis lanuensis.

Nella sua esposizione peraltro il Catino ¢ prodotto direttamente da Dio, segno della sua potenza
fabbrile in grado diverso dalle reliquie ex contactu, come la Veronica e il Mandylion. Nella tradizione
cristiana quella specialissima categoria di oggetti teofanici non mancava di basi testuali: come gli
Atti apocrifi dell’evangelista Giovanni, in cui si narrava come egli, per grazia dello Spirito Santo,
avesse tramutato 1 sassi di una spiaggia marina in gemme perfette. A parte le icone, tuttavia, asso-
lutamente rari erano gli oggetti qualificati come acheropiti: casi emblematici erano ad esempio la
Coppa alessandrina in sardonica e 1I’Ampolla smaltata di eta carolingia nel Tesoro di Saint Maurice
d’Agaune, dove agli inizi del X111 secolo si elaboro la tradizione per cui sarebbero state portate dagli
angeli a san Martino di Tours, che vi raccolse il sangue dei soldati tebani scaturito nel luogo del loro
martirio®. L’origine soprannaturale non era dunque necessariamente legata al tema del Graal, e lo
stesso lacopo, annettendo il Catino aun novero di opere tanto ristretto, poteva avere obiettivi diversi.
Credo ad esempio che porre ’accento sulla sua natura di acheropito potesse servire a spostare su un
piano diverso la competizione con altri vasi preziosi che, tra la Palestina e I’Occidente, gia venivano
propagandati come reliquie della Passione: cosi, dopo la tradizione del «calix onychinusy» dello pseu-
do-Antonino di Piacenza (sec. vi)*, 1a scodella argentea del Santo Sepolcro di cui parla nel vi secolo
il vescovo Arkulf*’; cosi, come sembrano suggerire la sua lunga storia e la sua gelosa conservazione,
la coppa mediorientale in agata del monastero di San Juan de la Pefia, trasformata in calice tra X1 e
X11 secolo, e, poi, valorizzata dai re Martino I e Alfonso il Magnanimo fra Tre e Quattrocento, fino al
deposito nella Cattedrale di Valencia; mentre, se la storia del Calice di Urraca di Zamora nel Museo
di San Isidoro di Leon ¢ tuttora problematica®, ci si puo chiedere se pure la grande tazza in agata di
eta costantiniana del tesoro imperiale di Vienna, divulgata come il Graal nel Seicento, non posse-
desse una tradizione ben piu antica®. Stabilire la natura ultraterrena del Catino significava insomma
sottrarlo a paragoni sconvenienti e ricondurlo a un’ottica pienamente cristiana, facendone anzi risal-
tare I’unicita, cosi da promuovere la Cattedrale genovese che custodiva un tesoro tanto eccezionale.

Questo progetto, illustrato per via di «racio», poteva infine riservarsi un obiettivo piu specifico.
Uno dei piu bei pezzi islamici conservati in Europa, la Coppa di vetro turchese del tesoro di San

42 Rimando soprattutto a: FABBRI 2012; FABBRI 2016.

43 CALDERONI MASETTI & DUFOUR B0zz0 & WOLF 2004; CALDERONI MASETTI & DUFOUR B0ozzo & WoOLF 2007.
44 Tra i molti studi possibili, ricordo: MORELLO 2012.

45 MARIAUX 2008.

46 GEYER 1898, 173.

47 ADAMNANUS 1958, 50.

48 Su questi pezzi, oggetti di vasta —e talvolta controversa— letteratura, cito soltanto MARTIN ANSON 2011.

49 MULLER 2007, 99-100 (e note 93-94).
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Marco, forse iranica e databile tra 1X e X1 secolo, non solo condivide con il Catino una lunga storia di
fraintendimenti sulla reale natura del suo materiale (ancor viva nel 1727, quando Aubry de la Motra-
ye la divulga come «gemma turcica»)®. Essa riporta, sotto la base, una scritta a rilievo, che nel 1702
Bernard de Montfaucon con I’aiuto di «Orientales quidam» per primo lesse come «Bar’allao» («da
Allah»)*'. Se una interpretazione alternativa ha evocato la regione del Khorasan, oggi la lettura della
scritta non ¢ risolta univocamente™. Ritenuta per tradizione dono diplomatico del sultano turkmeno
Uzun Hasan alla Repubblica nel 1472, la Coppa ¢ in realta riconoscibile gia nell’inventario del tesoro
marciano del 1325, e si € percio ipotizzato che si tratti di un trofeo di crociata®; non escluderei che
anche la memoria di una sua origine ultraterrena fosse ben piu antica, tanto da suscitare la reazione
di Tacopo da Varazze. Il segno di una competizione continua tra le due Repubbliche anche su questo
fronte, del resto, ¢ testimoniata a posteriori dal tentativo dei Veneziani di trafugare il Catino, ap-
parentemente nel 14884, Evidentemente il vaso «di smeraldo» dei Genovesi aveva vinto in fama ¢
autorita, grazie al processo di sacralizzazione codificato nella Chronica di lacopo da Varazze; sicché
questa «gemma di Dio» permette ancora oggi di esplorare, tra fede e «racio, tra Cristianita e Islam,
tra storia e fictio, tutte le frontiere dei mirabilia medievali.

50 DE LA MOTRAYE 1727, tavv. VI-VIL
51 DE MONTFAUCON 1702, 52.

52 Vedi: CARBONI 2010.

53 SHALEM 1995.

54 CALCAGNO 2000, 27-34.
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A I’edat mitjana el meravellos és real. Croniques, textos enciclopédics i obres literaries tant
profanes com religioses son farcits de personatges i episodis sobrenaturals I’existéncia dels
quals no només no es posa en dubte sin6 que son utilitzats com a justificants i desxifradors
de la realitat, perque en son part. I, com la realitat, el meravellos és divers: és I’heretat de la
tradicio antiga, continuament reelaborat per la cultura medieval; és el que en 1’esfera cris-
tiana pren forma de miracle; és allo magic; és 1’artefacte prodigios, el fenomen inexplicable
i tot alld que s’escapa al coneixement en totes les categories culturals. Es, en definitiva, tot
allo que causa admiracio.

Aquest volum és el comengament d’una aventura en la qual els editors han comptat amb
la complicitat, els coneixements i les aportacions plurals dels autors dels estudis que 1’in-
tegren. Des de les disciplines de la historia de I’art, de la filologia, de la historia, de la
filosofia; des d’institucions i paisos diversos s’han abordat algunes de les moltes facetes de
la meravella medieval. Des d’aquestes diverses perspectives, perod amb I’interés comu per
a desxifrar I’'univers dels prodigis de I’edat mitjana, signen els estudis que es recullen aqui
Gianluca Ameri, Miguel Ayres de Campos-Tovar, Michele Bacci, Montse Barniol, Caterina
Fernandes Barreira, Pere Beseran, Gaelle Bosseman, Jordi Cerda, Mattia Chiriatti, Domini-
que de Courcelles, Sandra Dolz Lopez, César Fava, Mario Farelo, Carla Varela Fernandes,
Avital Heyman, Nikolas Jaspert, Juan Antonio Jiménez Sanchez, Paulo Esmeraldo Cata-
rino Lopes, Pere Maymo i Capdevila, Anna Orriols, Laura Rodriguez Peinado, Meritxell
Sim¢ i Idries Trevathan.

Per les pagines d’aquest llibre desfilen objectes, histories, indrets i personatges fabulosos,
tinguts per reals o no: geografies sagrades, el mont Carmel, escenaris d’aventura del lle-
gendari breto; visions, aparicions i viatges imaginaris; animals que protagonitzen miracles,
monstres, criatures nocturnes i donzelles manques; tresors encantats, vaixells voladors,
reliquies extraordinaries i imatges prodigioses; I’ Anticrist 1 sants que travessen el mar da-
munt de ntivols. Tots aquests casos es nodreixen i a la vegada enforteixen llegendes i relats
prodigiosos que son (només) alguns dels elements de 1’univers calidoscopic del meravellos.

L’esperit que anima aquest recull d’estudis parteix del convenciment de la importancia de
la meravella com a categoria, com a protagonista activa i no pas com a mera comparsa o
element accessori d’un moén preterit. Un mon que el meravellos no només contribueix a
configurar sin6 també a explicar, perque la imatge de I’edat mitjana no seria completa sense
la consideraci6 de la meravella com un dels seus motors.
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