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PRESENTACION

Las Actas correspondientes a las XII Jornadas Internacionales de Estudios Medievales
ofrecen una seleccién de trabajos, fruto de la labor de evaluacién del Comité Editorial
conformado oportunamente, que brindan “una hoja de ruta” de las diversas
investigaciones de temas medievales, desarrollados en diferentes Universidades y centros
de investigacién de nuestro pais por becarios, jévenes promesas y reconocidos
especialistas. A todos ellos queremos agradecer su participacién y compromiso, dado que
sostienen con los diferentes proyectos en marcha, los estudios de historia, de literatura y
de filosofia medievales en Argentina.

Las ponencias cubren un amplio abanico temadtico, temporal y geografico, ofrecen
abordajes de fuentes en particular, andlisis de corpus textuales, debates historiograficos y
renovadas perspectivas tedricas.

En su conjunto, demuestran la vitalidad de los estudios medievales asi como la
vigencia de la Edad Media hoy, dado que su legado se encuentra inscripto en objetos,
voces y tradiciones plenamente activas en nuestra cultura, y se hace presente tanto en
objetos y tecnologias de uso cotidiano (tales como los botones, los pantalones, los
anteojos, el libro, la estampa, la imprenta, la ropa interior, el reloj) como en instituciones
como la Universidad o en modos de registro y de organizacién del saber (tales como el
uso de los nimeros ardbigos o la convencién de datar segun el nacimiento de Cristo). Y,
claro estd, también sigue presente en nuestras reflexiones y argumentaciones referidas al
poder, la religién, la religiosidad, la legitimacién, la tradicién, la convivencia, la
marginalidad, la alteridad, la trascendencia, entre otras. Un reconocimiento especial
merecen todos aquellos que hicieron posible esta publicacidn, desde los especialistas
convocados para hacer sus referatos a los editores.

Dr. Gerardo Rodriguez — Pte.

Lic. Maria Cristina Balestrini — Sec.






LA (NO TAN) PEQUENA TRAGEDIA DE TROILO
MARIA CRISTINA BALESTRINI
UNIVERSIDAD DE BUENOS AIRES

Go, litel bok, go, litel myn tragedye

Ther god thi makere yet, er that he dye,

So sende yght to make in som comedye!
(Troilus and Criseyde V, 1786-88)

(Ve, librillo, ve mi pequena tragedia. Ojala Dios mande fuerzas a tu autor antes de que
muera para componer alguna comedia) (7roilo y Criseida, p. 247)"

Este pasaje del segmento de cierre de 7roilo y Criseida ha estado siempre en el
centro de una profusa tradicién de comentario critico que ha reflexionado sobre sus
alcances en la obra de Chaucer, muchas veces a partir de la perplejidad que provoca. El
hecho de que se trate del primer uso atestiguado de tragedia en lengua inglesa afiade la
dificultad de no poder contar con una tradicién literaria en relacién con la cual se pueda
evaluar la significacién especifica del término en este nuevo contexto (Pearcy, 2002: 290).

Por supuesto, la tragedia habia sido objeto de andlisis en el dmbito de reflexion
del zrivium. Paul Strohm sefiala que a pesar de que evidentemente el sentido de esta
palabra no coincide con lo que evocaba en su concepcién antigua, la nocién recorre la
Edad Media para llegar a los siglos XIII y XIV transformada y dotada de cierta
autoridad, tal como se desprende del empleo de “tragedia” para designar uno de los
géneros literarios tradicionales en el ars poetica de Vicente de Beauvais. Una definicién
tipica es la que formula Johannes Januensis en su Catholicon, obra en la que distingue
entre tragedia y comedia sobre la base del tipo de personas cuyas vidas tratan, de su nivel
de estilo y del movimiento ascendente o descendente de sus argumentos.” Dice Strohm:

Whenever we look to a mediaeval definition of tragedy or comedy - to Dante's letter to
Can Grande della Scala, to Chaucer's gloss of Boethius (II Pr. 2), to the words of
Chaucer's Monk - we find some combination of these elements, with special emphasis
on the last (Strohm, 1971: 356).

! Troilus and Criseyde, en Larry D. Benson (gral. ed.), The Riverside Chaucer, Oxford: University Press,
1987. En castellano, cito la traduccién de Ana Siez Hidalgo, Madrid: Gredos, 2001.

? “Et differunt tragoedia et comoedia, quia comoedia priuatorum hominum continet facta, tragoedia regum
et magnatum. Item comoedia humili stilo describitur, tragoedia alto. Item comoedia a tristibus incipit sed
cum laetis desinit, tragoedia e contrario” (citado por Strohm, 2000: 356).
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Sin embargo, el término también fue empleado en sentidos menos técnicos,
incluso curiosos, como se desprende de los ejemplos que aporta Henry Ansgar Kelly
(1993: 170), en que “tragedia” es la palabra idénea para referirse tanto a la historia de
Nerén como a la Biblia o a sucesos desgraciados mds o menos recientes (la revuelta
campesina en Inglaterra, por ejemplo). Con diferencias de énfasis, Isidoro de Sevilla,
Juan de Garland y Guillermo de Conches habian hecho su aporte a la caracterizacién del
impreciso campo abarcado por la tragedia segtin la concepcién medieval y han destacado
ciertos elementos que resultan recurrentes en las definiciones, aunque no necesariamente
aparecen juntos en los textos: desarrollo argumental de elevacidon/caida, estilo sublime en
el plano retdrico, personajes de alto rango que cometen algin tipo de falta, historicidad
de los acontecimientos representados. Si bien estos intentos de caracterizacién dejan
entrever cierto consenso sobre qué podia considerarse trigico, no tienen en cuenta lo que
de hecho sucede en el campo de la escritura verndcula, que muestra un uso sumamente
libre de estas categorias al no tener que responder a modelos previos.

Es asi como todos los componentes tipicos aparecen en 7roilo y Criseida, y sin
embargo ninguno de ellos adquiere una centralidad tal que lo convierta en pilar para la
interpretacién del conjunto de la obra. Incluso el desarrollo ascendente/descendente de la
trama resulta desmentido por el segmento final con la apoteosis de Troilo (Sdez Hidalgo,
2001: 4); tampoco la adscripcidn a la categoria de “tragedias debidas a la Fortuna” segun
la concepcidén boeciana, aunque muy influyente en Chaucer, resulta suficiente para
interpretar trigicamente la totalidad de la obra. Es mds, esta ni siquiera presenta una
imagen univoca de la Fortuna y de su accionar sobre los destinos humanos, que oscilan
entre el sometimiento a fuerzas que no pueden controlar y la libre eleccién. Roy J.
Pearcy destaca que:

This results in a pervasive sense of ambiguity in Troilus and Criseyde, the significance of
numerous scenes in the narrative being subject to radically different interpretations
depending on which concept of Fortune is seen as controlling the dramatic development at
key moments of the narrative (Pearcy, 2002: 271).

Dadas estas dificultades, quizd lo mds productivo sea volver al texto sin intentar
acomodarlo a definiciones genéricas previas, sino procurando desentrafiar qué hace
efectivamente Chaucer para que su obra sea percibida como tragedia. Adelantindome un
poco a las conclusiones, me parece pertinente destacar que 7roilo y Criseida, mas que un
intento de escribir una tragedia ajustindose plenamente a alguna de las definiciones
medievales del género, constituye un ejemplo mds de lo que a mi me parece central en la
poética de Chaucer, que es su continua tendencia a indagar en las posibilidades miméticas
que ofrecen los materiales que la tradicién pone a su alcance. En este sentido, considero
especialmente relevante el hecho de que en textos cronolégicamente cercanos Chaucer
habia demostrado ya un interés por la representacidn trdgica, aunque desarrollada a
escala pequena.

Sin hacer referencia explicita a su posible género, en sus poemas de visiones
oniricas Chaucer habia dejado asentado lo que Louise O. Fradenburg llama una “poética
de la interioridad tragica” (2002: 80) que resultaria sumamente influyente para los
escritores que sucedieron a Chaucer; segin la misma critica, £/ libro de la Duquesa
“embeds within a courtly dream vision the kind of story Chaucer would later call, in
Troilus and Criseyde, ‘tragedye” (Fradenburg, 1999: 570). En efecto, tanto en dicho
poema como (agrego yo) en La casa de la Fama se plantea una idea, todavia imprecisa, de
lo trigico, entendiéndolo en términos de historias de pérdida e infortunio, tal como
queda patente en los respectivos discursos del Hombre de Negro y de Dido. Se trata, en
ambos casos, de “pequefias tragedias”, que pese a responder a las caracterizaciones
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consabidas de lo trigico —historias de ascenso y descenso, desgracias debidas a
variaciones caprichosas de la Fortuna— no trascienden la esfera subjetiva de los
personajes. Quizd por esta razén en los dos textos reverberan a través de la experiencia
visionaria del narrador escenas la guerra de Troya, referencia que Chaucer privilegia
cuando procura dotar a sus relatos de la debida relevancia histdrica y literaria.

Sin pretender plantear una linea evolutiva que relegue los poemas de visiones
oniricas a meros antecedentes de una obra mayor, es posible ver que estos textos abren
una senda de indagacién, que se ird profundizando, en el potencial trigico de la historia
troyana, tratada de manera mds segmentada en E/ libro de la Duquesa, y con un poco mas
de amplitud en la parifrasis virgiliana de La casa de la Fama. En ambos casos, aunque en
forma mas acotada que en 7roilo y Criseida, Troya queda constituida en Jocus
privilegiado para plantear lo trigico tanto en su dimensién privada como en una
incipiente dimensién publica (Balestrini, 2011), y contribuye a colocar los infortunios de
los personajes —como afirma Fradenburg (1999: 563) mas cercanos al modo elegiaco que
al modo trdgico— bajo una nueva perspectiva.

También el Cuento del Monyje, posiblemente escrito al mismo tiempo que 77roilo,
muestra el interés de Chaucer por lo trigico a través de una sucesién de microrrelatos
que se acomodan, aunque a veces de manera ambigua, a una explicita definicién puesta
en boca del personaje narrador:

Tragedie is to seyn a certeyn storie,

As olde bookes maken us memorie,

Of hym that stood in greet prosperitee,

And is yfalle out of heigh degreee

Into myserie, and endeth wrecchedly (Monk’s Tale, V11, 1973—77)3

(Se llama tragedia a cierta historia, tal como nos recuerdan los libros antiguos, sobre
alguien que estuvo en gran prosperidad y se precipitd del alto estado en la desgracia, y
termind calamitosamente)

Un poco mds adelante en este mismo relato, se asocia la tragedia con la
intervencién de la Fortuna: “For certein, whan that Fortune list to flee, / Ther may no
man the cours of hire withholde” (VII, 1995-96: Ciertamente, cuando la Fortuna decide
abandonae a alguien, no hay nadie que pueda refrenar su curso). Estas pequefias tragedias
(pequenas debido a la dimensidén de cada relato) ponen el énfasis en cada destino personal
y, a pesar de su anclaje histdrico, no permiten desarrollar el componente que serd central
en Troilo: la asociacién entre el destino individual del personaje y un derrotero de la
historia que se encamina inexorablemente hacia la tragedia. Lo tenue de este nexo en el
Cuento del Monje hace que la serie de relatos sea recibida por el auditorio que se dirige a
Canterbury apenas como una cadena sin fin de desgracias carente de un sentido ultimo,
por lo cual tanto el Caballero como el Hospedero critican duramente al narrador y lo
obligan a ceder la palabra a otro peregrino:

“Hoo!” quod the Knyght, “good sire, namoore of this!
That ye han seyd is right ynough, ywis,

And muchel moore; for litel hevynesse

Is right ynough to muche folk, I gesse.

I seye for me, it is a greet disese,

Whereas men han been in greet welthe and ese,

* Sigo la edicion de los Canterbury Tales incluida en Benson (1987).
* La traduccién de los pasajes citados del Cuento del Monje me pertenece.
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To heeren of hire sodeyn fal, allas!

And the contrarie is joye and greet solaas” (VII 2767-2774)
[...]

“Ye”, quod oure Hooste, “by Seint Poules belle!

Ye seye right sooth; this Monk he clappeth lowed.

He spak how Fortune covered with a clowde

I not nevere what; and als of a tragedie

Right now ye herde, and pardee, no remedie

It is for to biwaille ne compleyne

That that is doon, and als it is a peyne,

As ye han seyd, to here hevynesse.

Sire Monk, namoore of this, so God you blesse!
Youre tale anoyeth al this compaignye (VII 2780-2789)

(“/Hey”, dijo el Caballero, “buen hombre, basta de esto! Realmente, alcanza y sobra con
lo que has contado; pues un poco de desgracia es suficiente para muchos, segun creo.
iPara mi es muy desagradable escuchar que alguien que tuvo un gran bienestar y
prosperidad caiga subitamente, por Dios! Y lo contrario me produce alegria y gran
placer).

[...]

(“;S1”, dijo nuestro Anfitrién, “por la campana de San Pablo! Lo que dices es cierto; este
Monje hace demasiado ruido al hablar. Conté no sé qué cosa de la Fortuna cubierta con
un manto; y también, tal como acabdis de escuchar, de la tragedia y, por Dios, no
remedia nada el lamentarse y quejarse de lo que estd hecho, y es penoso, tal como dijo,
escuchar desgracias. jSefior Monje, que Dios te bendiga, pero no mds de esto! Tu relato
molesta a esta compaiiia!)

Troilo y Criseida representa el experimento de Chaucer de ampliar los limites de
la representacion trdgica, moviéndose simultdneamente en una escala individual y en otra
colectiva. Como ha sido frecuentemente observado por la critica chauceriana, esto
implica un apartamiento notorio respecto del Filostrato de Boccaccio, su principal fuente
de inspiracidn, y de la tradicién del romance con la cual habitualmente ha sido asociado.
No obstante, tal como ha sugerido Barry Windeatt (1991: 131-32) la posibilidad de un
desarrollo tragico estd latente en la materia elaborada en el romance, aunque forma parte
de la naturaleza de este tipo de relatos que el héroe luche para encaminarla hacia un final
exitoso. La tragedia en Troilo y Criseida tendria lugar, seguin Windeatt, porque el
potencial significativo de la materia es conducido hacia el fracaso de la accién, en un gesto
que supondria desmantelar la tendencia idealizante propia del romance’ Esta
caracterizaciéon de Windeatt me parece interesante en tanto no propone reconocer en
Troilo y Criseida lo tragico como fruto de la aplicacién de un conjunto de rasgos o de
temas predefinidos que serian propios un género particular, sino que saca partido del
hecho de que Chaucer en este poema se mueva con categorias genéricas eldsticas y
extienda las fronteras del romance hacia un ambito distinto que lo engloba y que lo
resignifica. Esto nos permite revalorizar la particular apropiacién que realiza del material
no-tragicamente explotado que le ofrece el Filostrato.

Sucede que Chaucer parece experimentar aqui con la tragedia no entendida como
género per se, sino entendida preferentemente como un modo, como campo de sentido
que orienta la percepcién de los hechos. El Filostrato proporciona la materia y, en
germen, una serie de situaciones que Boccaccio esboza pero no desarrolla, asi como una
serie de espacios en blanco que Chaucer rellena para reforzar la idea de una significacién

> Strohm (1971) también traza diferencias entre romance'y tragedia a partir de sus tendencias mds o menos
idealizantes.
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triagica. Entre estos blancos o vacios se encuentra uno de los ejes de la reinterpretacién
del Filostrato en Troilo, que es la construccién de un nexo sélido entre la trayectoria del
protagonista y la historia de Troya, de modo que la desgracia que es el objeto primario de
la narracién (la “doble pena de Troilo”, de la que también se ocupa Boccaccio) no queda
limitada a la esfera estrictamente erdtica y personal, sino que se entrelaza con el destino
colectivo. La aplicacidn sistemdtica de la técnica de la amplificatio, que en la mayoria de
los casos se manifiesta en el afadido de alusiones cldsicas y de énfasis en la muerte,
intensifica en Troilo y Criseida la sensacién de una fatalidad que pende sobre la ciudad
asi como sobre los personajes y que “promote a sense that the experience of the lovers -
so individual and domestic in Filostrato- is in Troilus now susceptible of a more-than-
individual significance” (Windeatt, 1983: 174). Quisiera detenerme brevemente en dos
ejemplos de amplificacién que me parecen elocuentes sobre la forma en que Chaucer
orienta lo individual hacia la esfera de lo histdrico.

El primero de ellos tiene que ver con el juego establecido en el nivel del
significante entre los nombres de la ciudad y del personaje: “Troy”/ “Troilus”. Roy
Pearcy, que parafrasea el nombre de Troilo como “pequefia Troya” (2002: 294), toma esta
homologacién como elemento central al analizar el particular estatuto tragico de Criseida,
que con su abandono (doble) traiciona a su amante y a su pueblo al precipitar la conducta
cuasisuicida y la muerte del hijo de Priamo. Ofrezco aqui a consideracién otro ejemplo,
que no tiene correspondencia en el Filostrato y que deja ver con claridad la relacién
establecida por Chaucer entre Troya y Troilo al presentar a través de una misma imagen
de sometimiento (la de alguien poderoso que quita las plumas a un ave) el momento en
que ambos se precipitan hacia su caida. Asi, en el Libro I, ante la indiferencia del
principe hacia las damas:

At which the God of Love gan loken rowe
Right for despit, and shop for to ben wroken.
He kidde anon his bowe nas naught broken;
For sodeynly he hitte hym ate fulle-
And yet as proud a pekok kan he pulle
(Troilus and Criseyde 1, 206-210)

(el dios del amor se mostrd airado por despecho y plane6 vengarse: hizo saber que su
arco no estaba roto, pues de repente le acert6 de lleno; atn podia desplumar un pavo real
tan soberbio) (pp. 50-51).°

En tanto en el Libro V, justo antes de que se narren la muerte de Héctor y la
escena en que definitivamente Troilo se precipita a su perdicién tras reconocer el
abandono de Criseida, se nos dice:

[Fortune] Of heighe Jove, as regnes shal be flitted
Fro folk in folk, or when they sahl be smytted,
Gan pulle awey the fetheres brighte of Troie
Fro day to day, til they ben bare of joye
(Troilus and Criseyde V, 1544-1547)

(Fortuna [...] segun le ha encomendado la providencia y disposicién del excelso Jupiter,
para que los reinos se transmitan de un pueblo a otro, o cuando se les derribe, comenzé
dia tras dia a arrancarle las plumas brillantes a Troya, hasta que qued6 desnuda de
alegria) (p. 241).

® Cito segtin la traduccién castellana de 7Troilo y Criseida de Ana Siez Hidalgo.
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También en el pensamiento de Criseida su amante y su ciudad parecen conformar
un todo. Poco antes del pasaje citado, en el mismo Libro V, anticipando el cambio en los
sentimientos de Criseida, el narrador habia indicado: “For bothe Troilus and Troie town
/ Shal knotteles thorughout hire herte slide” (“tanto Troilo como la ciudad de Troya se
deslizaran suavemente de su corazén”, p. 222). En uno de los primeros acercamientos
entre Diomedes y Criseida también resuena la mencionada equiparacion:

As she that hadde hire herte on Troilus
So faste that ther may it non arace;
And strangely she spak, and seyde thus:
“O Diomede, I love that ilke place
Ther I was born [...]
(Troilus and Criseyde V, 953-957)

(Y le dijo lo que vais a oir, como quien tenia su corazén fijado en Troilo tan fuertemente
que no se le podia erradicar y habl¢ distante, diciendo:
-Oh, Diomedes, yo amo el lugar donde naci) (pp. 226-27).

El segundo ejemplo tiene que ver con la insistencia con que en el texto se
establecen nexos proféticos entre los destinos tragicos de Troya y los de otras ciudades
que la precedieron, en particular con el destino de Tebas.” El vinculo se construye a
través de una intrincada red de alusiones mitoldgicas y literarias, entre las que se destaca
el discurso en que Casandra, al develar el suefio de su hermano, expone al mismo tiempo
“Fortune [...] overthrowe / hath lordes olde” (V, 1460-1461) (“cémo la Fortuna ha
derribado a antiguos sefiores”, p. 238) y sus pueblos en el pasado y cémo Troilo ha sido
traicionado por su amada. Esta clase de asociacién profética entre las caidas de distintos
imperios es frecuente en el imaginario medieval, que consideraba los desastres tebano y
troyano hitos en un continuum histérico de visos tragicos que podia extenderse hasta el
presente. La invocacién de ese marco, que tifie los hechos de inevitabilidad, también echa
nueva luz sobre el destino individual, de modo que la accién del personaje queda
fuertemente integrada con el desarrollo necesario de los hechos de acuerdo con una
misma légica profética.

Es verdad que, como afirma Eugene Vance, entre las muchas leyendas que los
poetas medievales heredaron de la Antigiiedad clisica, la leyenda de Troya parece ser la
que mejor se ha prestado como objeto del estilo tragico (1979: 298). Los ingredientes
basicos estdn alli: desgracias personales (la tragedia en su acepcién mds subjetiva), el
destino operando sobre el conjunto, la historia “as olde bookes maken us memorie”. El
marcado interés de Chaucer al acentuar los componentes histéricos, situacionales,
resignifica la desgracia de Troilo desde una perspectiva macrocdésmica la aleja de la
trivialidad de lo subjetivo (que es el aspecto que mds habia interesado a Boccaccio). Dicha
dimensién histdrica parece constituir un ingrediente fundamental para la concepcién de
tragedia que maneja Chaucer, tal como se ve, aunque mds tenuemente esbozado, desde
sus obras mds tempranas.

Es posible que a través de su indagacién en el plano histérico Chaucer se
propusiera construir una autoridad propia en el tema troyano, como afirma Norman
Klassen:

” También hay alusiones a Calidén y Megara.
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Il Filostrato provides Chaucer with much of the material for his own poem; it is easily
his single most important source, though Chaucer has apparently taken pains to
familiarize himself thoroughly with the historical material and sets himself up as
something of an authority on the subject. The tactic is useful, for by it Chaucer appears
to gain what every historian wants, an authoritative voice on the past (1995: 108).

No creo, sin embargo, que el interés primordial de Chaucer tuviera que ver con
autorizarse desde la perspectiva del historiador; de hecho, en ningin momento reivindica
para si el poseer la verdad de los acontecimientos y no toma posicién en la discusién
sobre la validez de las fuentes histdricas (por eso no toma partido en el debate sobre la
veracidad de los libros que narran la guerra de Troya, ni en 7roilus ni en sus otros
textos). Lo histérico, donde radica la verdadera significacién de lo tragico, estd invocado
al servicio de una representacién que en todo momento se asume como literaria. Al
“librillo” no se le pide que intente emular a Dares, sino que se le ordena:

But litel bok, no makyng thow n’envie,
But subgit be to alle poesye;
And kis the steppes where as thow seest pace
Virgile, Ovide, Omer, Lucan and Stace
(Troilus and Criseyde V, 1789-1792)

(Pero librillo, no compitas con ninguna composicion, y sé humilde ante toda la Poesia y besa
las huellas por donde veas que pasan Virgilio, Ovidio, Homero, Lucano y Estacio) (p. 247).

Es verdad que Troya supone, aun para los literatos, una reflexién sobre el pasado y
sus proyecciones en el presente; implica remitirse a los origenes del poder y, al mismo
tiempo, y fundamentalmente, a los origenes de la poesia mds sublime. La tragedia
troyana se revive como experiencia primigenia de la cultura, experiencia que ha moldeado
tanto la percepcion de la historia como las concepciones de la labor poética segun la senda
trazada por los auctores que se dedicaron a mantener su memoria. Y, por supuesto, a
pesar de su modesta designacién como “pequefia tragedia”, Troilo y Criseida representa
el gran intento de Chaucer de hacerse digno de tan ilustre compafiia.
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LA CONFIGURACION DISCURSIVA DE LOS SABERES EN DOS TEXTOS ENCICLOPEDICOS
TARDOANTIGUOS: SATURNALIA DE MACROBIO Y DE NUPTIIS MERCURI ET

PHILOLOGIAE DE MARCIANO CAPELA
JULIETA CARDIGNI
UNIVERSIDAD DE BUENOS AIRES

Introduccién

La cultura tardoantigua ha sido calificada a menudo como “libraria” por su
incesante relectura de los textos de la tradicidén, a partir de la cual se cifran las
construcciones literarias de la época (Flamant, 1968). En parte para hacerse de claves
literarias en la bisqueda de su identidad, en parte para legitimar su producciéon presente,
los hombres tardoantiguos recurren siempre al peso de la tradicién para configurarse
tanto discursiva como ideoldgicamente. En respuesta a estas preocupaciones, la literatura
enciclopédico-diddctica abunda en muchas de sus formas, como glosas, comentarios o
manuales, y cubierta por el ropaje de diferentes géneros discursivos, como el didlogo
tiloséfico en el caso de Saturnalia, o la sitira menipea en el caso de De nuptiis. El
objetivo del presente trabajo es analizar algunos de los recursos discursivos por medio de
los cuales Saturnalia y De nuptiis Mercuri et Philologiae, de Macrobio y Marciano
Capela respectivamente, releen y reconfiguran los saberes de la tradicién cultural
grecolatina en nuevas refundiciones textuales, con el objetivo de transmitir a sus
contemporaneos y a la posteridad el saber de los antiguos.

Configuraciones genéricas y construcciones de saber

Las obras que nos proponemos estudiar comparten como caracteristica el ser
textos diddcticos —aunque externos a la escuela—, en tanto ambas actualizan una serie de
implicitos ideolégicos que proyectan un modelo de identidad y de saber ideales a partir
de una situacion jerdrquica desigual entre magister y discipulus (Del Sastre- Schniebs,
2007). Saturnalia es un didlogo filosdfico a la manera del banquete platénico, y a pesar de
que opera ciertos cambios para armonizar con los valores culturales de la sociedad
tardoantigua (Flamant, 1968), no deja de cumplir con ninguna de las normas del género al
cual pertenece. De nuptiis, por otro lado, se inscribe en la polémica tradicién de la sitira
menipea (Relihan, 1984), cuya caracteristica principal es la parodia en general. En este
caso, el objeto especifico lo constituye el conjunto de saberes enciclopédicos que
conforman la cultura de la antigiiedad grecolatina.

Estas diferencias genéricas producen a su vez propuestas diversas de los
conceptos de auctoritas, de representacidn, de interpretacién y de construccidn del saber.
En el presente trabajo nos centraremos sobre todo en la categoria del narrador y en los
personajes, y del efecto que tienen sus voces en la construccidn de la auctoritas textual
(Lintvelt, 1989). De acuerdo con esta perspectiva, es nuestra hipdtesis principal que una
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obra es el reverso de la otra, en tanto Saturnalia busca una construccién universal,
unitaria y organica del saber recuperando y transformando la tradicién; mientras De
Nuptiis, a través de la mezcla de registros (Halliday, 1978), la intencional falta de unidad
y la desacreditacion de la auctoritas como formas de acceso al saber, propone una
construccién diametralmente opuesta a partir de la representacion parddica.

Saturnalia

Saturnalia es un didlogo filoséfico en siete libros en el cual los hombres ilustrados
de fines del siglo IV d. c. discuten de manera civilizada acerca de diversos asuntos como
religion, etimologia, critica literaria, poesia, y sobre todo acerca de la obra de Virgilio,
desde tantos y tan variados dngulos que finalmente su figura adquiere el estatus de vate
inspirado y guia omnisciente que culminard en la Commedia de Dante (Courcelle, 1956).
Esta creacién de un universo armonioso y conciliado en todos los aspectos, organizado
por medio de una orquestacién retérica cuidada y equilibrada (Goldlust, 2009), tiene
como objetivo fundamental la construccién de un conjunto de saberes y valores que
abarcan tanto el aspecto intelectual como el moral. Y este conjunto es necesariamente
unitario, armonioso y coherente, como el propio Macrobio nos adelanta en la Praefatio:

Nec indigeste tamquam in acervum congessimus digna memoratu: sed variarum rerum
disparilitas, auctoribus diversa confusa temporibus, ita in quoddam digesta corpus est, ut
quae indistincte atque promiscue ad subsidium memoriae annotaveramus in ordinem
instar membrorum cohaerentia convenirent. Nec mihi vitio vertas, si res quas ex lectione
varia mutuabor ipsis saepe verbis quibus ab ipsis auctoribus enarratae sunt explicabo,
quia praesens opus non eloquentiae ostentationem sed noscendorum congeriem
pollicetur: et boni consulas oportet, si notitiam vetustatis modo nostris non obscure
modo ipsis antiquorum fideliter verbis recognoscas, prout quaeque se vel enarranda vel
transferenda suggesserint. Apes enim quodammodo debemus imitari, quae vagantur et
flores carpunt, deinde quicquid attulere disponunt ac per favos dividunt et sucum varium
in unum saporem mixtura quadam et proprietate spiritus sui mutant.®

Con la metifora de las abejas, tomada de Séneca y de reminiscencias virgilianas,
Macrobio proyecta una nocién de saber caracterizada por su unidad a partir de la
diversidad, acorde con el espiritu filoséfico neoplatdénico de la época.

El texto estd dedicado a su hijo Eustacio, cuya educacién es una preocupacién
fundamental para Macrobio,” y enmarcado en una situacién narrativo-ficcional que es la

® Macrobio, Saturnalia, Praefatio 4- 5: “Tampoco he acumulado lo digno de memoria de manera indigesta
como en un montén; al contrario, la exposicién de los diversos y diferentes asuntos, diversa en autores, en
tiempo desordenada, ha sido digerida en una especie de cuerpo, de modo que lo que habia observado de un
modo confuso y mezclado se pueda reunir, para ayudar a la memoria, en cierto orden gracias a la cohesién
de sus miembros. Tampoco me atribuyas un error si a menudo desarrollo temas que tomo prestados de
varias lecturas con las mismas palabras con que fueron relatados por sus propios autores, puesto que esta
obra no promete una ostentacion de elocuencia, sino una pila de conocimientos; y conviene que estimes
bueno reconocer el conocimiento de la antigiiedad sin oscuridad, no sélo en mis palabras, sino en las
propias de los antiguos recogidas fielmente, segiin cada uno me ha suscitado su narracién o su
transcripcion. Pues debemos imitar a las abejas, que circulan y liban las flores; a continuacién organizan
todo lo que han aportado y lo dividen por los panales, y transforman un jugo variado en un solo sabor a
gartir de una cierta mezcla y propiedad de su esencia.”

Macrobio, Saz. Praef. 1. 1: “Multas variasque res in hac vita nobis, Eustachi fili, natura conciliavit: sed
nulla nos magis quam eorum qui e nobis essent procreati caritate devinxit, eamque nostram in his
educandis atque erudiendis curam esse voluit, ut parentes neque, si id quod cuperent ex sententia cederet,
tantum ulla alia ex re voluptatis, neque, si contra eveniret, tantum maeroris capere possent.”Cf. con los
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reunién de un grupo de hombres ilustres durante las fiestas Saturnales de 382 (Cameron,
2011):

Saturnalibus apud Vettium Praetextatum Romanae nobilitatis proceres doctique alii
congregantur, et tempus sollemniter feriatum deputant colloquio liberali, convivia
quoque sibi mutua comitate praebentes, nec discedentes ase nisi ad nocturnam
quietem. Nam per omne spatium feriarum meliorem diei partem seriis disputationibus
occupantes coenae tempore sermones conviviales agitant, ita ut nullum diei tempus docte
aliquid vel lepide proferendi vacuum relinquatur: sed erit in mensa sermo iocundior, ut
habeat voluptatis amplius, severitatis minus."

Asimismo, también desde los inicios del didlogo Macrobio explicita los valores
con que se construirdn tanto el saber como la obra: “Oportet enim versari in convivio
sermones ut castitate integris ita adpetibiles venustate: matutina vero erit robustior

. . : - 11
disputatio, quae viros et doctos et praeclarissimos deceat”.

Esa castitas resulta un valor fundamental en la cultura de la época y un criterio
nuevo —determinado por la sociedad tardoantigua en la cual escribe Macrobio— que rige
la vida social y al mismo tiempo la composicion del didlogo. Junto con este valor regente,
se alzan la verecundia y la diligentia, ambos pilares en la construccién de la doctrina, y
que son virtudes aplicadas tanto a Virgilio (figura ejemplar indiscutida de la obra: “item
poeta doctrina ac verecundia nobilis”"?) como a algunos de los asistentes. Cuando
presenta a los personajes, nos dice Macrobio acerca de Servio: “Hos Servius inter
grammaticos doctorem recens professus, iuxta doctrina mirabilis et amabilis verecundia,
terram intuens et velut latenti similis sequebatur”.”

El didlogo se halla también enmarcado en otra situacién narrativa —herencia de
los motivos platénicos—, segun la cual esta historia es narrada por uno de los personajes,
Postumiano —a quien también le han referido el relato— a otro que no ha podido asistir,
Decio. Tenemos por lo tanto un primer narrador, Macrobio, encargado de explicitar
tanto el objetivo como las estrategias de la obra, y un segundo narrador encarnado por
Postumiano, pero al que no se vuelve durante el desarrollo del texto y queda asi fundido
con el propio Macrobio.' El resto de la obra responde a este punto de vista macrobiano,
explicitado en los valores ya mencionados. Los personajes del banquete se ubican en
general de acuerdo con tres roles: el primero es el respaldado por la autoridad de la

pasajes 1. 1y 2. 1 de los Commentarii in Somnium Scipionis, dedicados también a Eustacio y donde el
autor reafirma su interés por la educacién de su hijo.

% Macrobio, Saturnalia, 1. 1- 2: “Con motivo de las Saturnales se retinen en casa de Vetio Pretextato
ilustres nobles romanos y algunos sabios, y dedican el tiempo destinado a la solemne fiesta a una buena
conversacion, ofreciéndose ademds banquetes en mutua camaraderia sin separarse salvo para el descanso
nocturno. Durante todo el tiempo de las fiestas ocupan la mejor parte del dia en discusiones serias, dejando
las charlas propias de un banquete al tiempo de la cena, de manera que no quede ningtin momento del dia
sin que se diga algo sabio o ingenioso; mas en la mesa se procederd a una conversacién mds jocosa, para

ue haya un placer mayor, una menor seriedad”.

Macrobio, Sat. 1.1.4: “Es necesario que en el banquete las conversaciones versen acerca de la castidad y la
seriedad: en verdad a la mafiana habra discusiones mds fuertes, como es adecuado a estos hombres no sélo
sabios sino también ilustres”.
> Macrobio Sat. 1. 16. 4. “De la misma forma el poeta noble por su saber y por su respeto”.
¥ Macrobio, Sar. 1. 2. 15: “Seguia a estos (Cecina y Rufius) Servio, mirando hacia el piso y como si
quisiera esconderse, recientemente establecido como maestro entre los gramdticos, admirable por su saber
y amable por su verecundia’.

* En términos de Genette, Macrobio seria un narrador intradiegético pero heterodiegético, ya que no es
ninguno de los personajes, mientras que Postumiano seria homodiegético dado que es uno de los
personajes de la situacién marco.
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sabiduria, asumido sucesivamente por quienes dominan el tema que se estd discutiendo
(Servio cuando se trata de gramadtica, Eusebio de religion, etc.) y en el que mayormente
dominan Pretextato y Simaco, ambos sabios respetables. El ejemplo mds claro, dado que
contrasta con su edad y su nivel social, es el de Servio, erigido como autoridad de acuerdo
con su saber gramatical, que en este punto lo sitia por encima de otros asistentes mads
prestigiosos socialmente:

Ad haec cum Caecina renidens taceret, et Servius a Symmacho rogatus esset, quidnam
de his existimaret: Licet, inquit, in hoc coetu non minus doctrina quam nobilitate
reverendo magis mihi discendum sit quam docendum, famulabor tamen arbitrio iubentis,
et insinuabo primum de Saturnalibus, post de ceteris, unde sit sic eloquendi non novitas
sed vetustas."

El segundo rol es el del oponente, necesario incluso en el armonioso universo de
Saturnalia para hacer avanzar el didlogo, y es llevado a cabo por Evingelo, un personaje
muy negativo por su falta de cumplimiento con los valores fundamentales del
microcosmos textual de Sazurnalia. En principio, manifiesta una absoluta falta de castitas:

Et Evangelus: Agite, antequam surgendum nobis sit, vino indulgeamus: quod
decreti Platonici auctoritate faciemus, qui aestimavit fomitem esse quendam et
ignitabulum ingenii virtutisque, si mens et corpus hominis vino flagret."

Y en segundo lugar, y mds importante, Evangelo no practica la verecundia, como
lo demuestra entre otras cosas su ataque a Virgilio:

Inter haec Evangelus: Equidem, inquit, miror potuisse tantorum potestatem numinum
conprehendi: verum, quod Mantuanum nostrum ad singula, cum de divinis sermo est,
testem citatis, gratiosius est quam ut iudicio fieri putetur. An ego credam, quod ille, cum
diceret: Liber et alma Ceres pro sole ac luna, non hoc in alterius poetae imitationem
posuit, ita dici audiens, cur tamen diceretur ignorans?17

Finalmente, Avieno, uno de los invitados mds jévenes y excusable por esta misma
razon, también hace preguntas que demuestran su ignorancia sobre algunas cuestiones,
pero que son en general recibidas con gentileza y respondidas con amabilidad. Asi,
cuando Avieno confunde novitas con antiquitas tiene lugar una extensa digresion
gramatical, al preguntar este joven por qué en su discurso Cecina ha cometido dos
solecismos y un barbarismo:

¥ Macrobio, Sat. 1. 4. 4: “Puesto que el sonriente Cecina callaba y Simaco le habia preguntado a Servio qué
pensaba del asunto, dijo este: ‘Aunque en esta reunién, no por menos respeto a la doctrina que a la nobleza,
me conviene mds aprender que enseflar, sin embargo atenderd el capricho del que pregunta y me dedicaré
primero al asunto de las Saturnales, después al resto, de donde se demuestra no la novedad de tales
alabras, sino su antigiiedad”.

¢ Macrobio, Saz. 2. 8. 4: “Y dijo Evingelo: vamos, rinddmonos un poco al vino, antes de dejar la mesa: y
hagamos esto con la autoridad de Platén, quien piensa que el vino es excitante, y una suerte de fuego que
renueva las fuerzas del espiritu y la mente del hombre que se entrega a éI”.

Y Macrobio, Sat. 1. 24. 2- 4: “En medio de estas alabanzas, Evingelo dijo: ‘Ciertamente me asombra que se
haya podido abarcar el poder de tantas deidades; ahora bien, que nuestro mantuano, cuando se conversa
sobre los asuntos divinos, sea citado en relacién con cada una de ellas en calidad de testimonio mds bien
resulta gracioso que pueda considerarse justificado. ;Yo debo creer que él, al decir ‘Liber y la nutricia
Ceres’ en lugar del Sol y la Luna, no pudo decir esto para imitar a otro poeta, al oir que se decia asi,
ignorando, sin embargo, por qué se decia?”
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Tum ille: Moveor quidem auctoritate Caecinae, nec ignoro errorem in tantam non

cadere doctrinam: aures tamen meas ista verborum novitas perculit, cum noctu

futura et die crastini magis quam futura nocte et die crastino dicere, ut regulis placet,
.18

maluit.

A pesar de la variedad de voces que se aprecian en la narracidn, esperables por
otro lado tratindose de un didlogo, vemos que el punto de vista no varia (Genette, 1984;
Lintvelt, 1989). Sigue siendo uno, aquel de la sabiduria intelectual y moral, explicitado en
la Praefetio sobre todo, asumido por distintos interlocutores, pero es el punto de vista
autorial que sustenta el universo textual de la obra. El didlogo es basicamente un
desarrollo de lo que propone la Praefatio, y la conciliacién es uno de los objetivos mds
importantes y mas logrados; el resultado es una dnica voz que se alza por sobre las
demas.

De nuptiis

La obra de Marciano Capela tiene muchos puntos en comun con Saturnalia, pero
los presenta de un modo muy diferente. Recordemos que se trata del epitalamio entre
Mercurio y Filologia, que ocupa los dos primeros libros, seguido de una exposicién de
las Artes Liberales que conforman los siete libros restantes. Marciano también dedica la
obra a su hijo, que es su interlocutor principal, pero la interaccién es muy diferente de la
que observamos en el caso de Macrobio:

Dum crebrius istos Hymeneaei versiculos nescioquid inopinum intactumque moliens
cano, respersum capillis albicantibus verticem incrementisque lustralibus decuriatum
nugulas ineptas aggarrire non perferens Martianus intervenit dicens: ‘quid istud, mi
pater, quod nondum vulgata materia cantare deproperas et ritu nictantis antistitis,
priusquam fores aditumque reseraris hymnologeis? Quin potius edoce quid aportes, et
quorsum praedicta sonuerint revelato.

Es llamativo en este punto la reaccién de Marciano hijo ante las palabras de su
padre. Su desconocimiento explicito, que el padre le echa en cara, acentia la asimetria
entre magistery discipulusy le quita solemnidad a la jerarquia del primero al atribuirle
efectos negativos y no positivos como se esperaria de la tarea de instruccion. Este didlogo
conflictivo abre la primera brecha en la autoridad monolitica del narrador principal.

A continuacién, Marciano presenta su relato que, como el de Macrobio, también
es de cardcter enmarcado, dado que le fue referido por Satura, el género literario en
persona que rige la obra de Marciano, y que se presenta no solo como inspiracién
metaférica del texto sino casi como su inventora. Marciano le explica a su hijo:

' Macrobio, Sat. 1. 4. 2: “Entonces dijo aquel: ‘estoy conmovido, sin duda, por la autoridad de Cecina, y no
ignoro que el error no se encuentra en tan grande doctrina; sin embargo, ha sacudido mis oidos la novedad
de las palabras, cuando prefirié decir noctu futuray die crastini a futura nocte'y die crastino, de acuerdo
con las reglas”.

¥ Marciano Capela, De nupt. 1. 1-2: “Mientras canto estos versitos muy frecuentes de Himeneo,
preparando no sé qué de inesperado y no hecho jamds, Marciano, sin poder soportar que una coronilla/
cabeza salpicada de cabellos blanquecinos y que un hombre de diez afios incrementados por cinco/ de un
hombre de la curia dirigiera simplezas insignificantes, interviene diciendo: ;qué es esto, padre mio, que no
habiendo aun explicado el tema, te apresuras a cantar y que ‘himnificas’ como el rito del sacerdote que hace
entrecerrar los ojos antes de abrir las puertas y el ingreso? Mejor muéstranos qué te traes y revela qué

”

desenlace tendrdn las palabras que has dicho™.
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“Ne tu” inquam “desipis admodumque perspicui operis egérsimon [non] noscens
creperum sapis, nec liquet Hymenaeo praelibante disposita nuptias resultare. Si vero
concepta cuius scaturriginis vena profluxerint properus scrutator inquiris, fabellam tibi,
quam Satura communiscens hiemali pervigilio marcescentes mecum lucernas edocuit, ni

prolixitas perculerit, explicabo”.”

A diferencia de Postumiano, que es un personaje, si no real,”" al menos del plano
de lo real, Satura no lo es, sino que se trata de la prosopopeya de un género literario que
irrumpe en el universo narrativo para situarnos bruscamente en otro plano de la ficcidn,
y que funciona a su vez como oponente de Marciano-narrador. Al mismo tiempo,
mientras Macrobio daba a su relato el caricter de real, Marciano Capela nos anuncia que
se tratard de una ficcidon (fabella), cuyo caricter alegdrico el lector nota de inmediato, y
segin el cual podemos leer el matrimonio como la unién del saber terrenal con el
celestial, y de la elocuencia con la sabiduria. Se explicita asi de forma alegdrica que el
saber que aspira a construir y transmitir la obra estd a su vez basado en la armonia
c6smica de los opuestos, en la unién de los contrastes y en la conciliacién de las
diferencias, idea que se encarna alegéricamente en la idea de las nupcias.

Sin embargo, el matrimonio nunca es consumado en la obra porque las Artes
liberales, es decir las damas de honor de Filologia, se extienden demasiado en su
presentacién. Este hecho irrita sobremanera a Venus, como vemos en el inicio del dltimo
libro (IX), dedicado a la Armonia. Ha terminado la larga presentacién de Astronomia:

Iam facibus lassos spectans marcentibus ignes
Instaurare iubet tunc hymenea Venus:

‘quis modus’ inquit ‘erit? Quonam sollertia fine
Impediment thalamus ludere gymnasia™

Esta critica tiene, al menos, dos niveles. Por un lado, Venus es partidaria del
matrimonio en general (0 mds bien de su consumacién) y de esta unién en particular,
como sabemos desde los inicios de la obra; en este sentido, es lgico que le molesten las
dilaciones en la consumacién de la boda. Pero en otro nivel, de cardcter metaliterario, las
palabras de Venus pueden leerse como una critica a la organizacién del discurso, dado
que se aparta de la trama narrativa del epitalamio para dar lugar a estas digresiones,
extensas y sustanciosas, pero que no hacen al episodio central en si mismo. Venus no es
la Unica apresurada por llevar a cabo las bodas, el novio también manifiesta impaciencia
(cuando manda a callar a Retdrica al final del libro V) y Minerva en varias ocasiones hace
otro tanto (con Gramdtica en III. 326 y con Dialéctica en IV. 423- 434). También
Voluptas increpa al novio acerca de la consumacién del matrimonio, a principios del libro
VII dedicado a la Aritmética:

(...) tunc rursus dia Voluptas

* Marciano Capela, De nupt. 1. 2: “ ‘Dije: ‘;acaso ests delirando y, no reconociendo en absoluto el
comienzo de la conocida obra, sabes lo oscuro y no tienes claro que al ser Himeneo quien favorece, las
cosas que he dispuesto resultan ser unas bodas? Si en cambio quieres saber, como dvido escrutador, de qué
fuente de inspiracién fluyeron las ideas, te contaré un cuentito que Sitira me ha ensefiado, y que inventd
conmigo en una velada invernal mientras las luces languidecian, a menos que la extensién te desanime”.

! Rufio Postumiano era nieto de Rufio Volusiano, cénsul por segunda vez en el 34; se lo menciona en el
epistolario de Simaco (Ep. 3. 48; 6. 2) como miembro de la embajada constituida en el 395 para ser enviada
a la corte imperial a pedir ayuda con ocasién de una grave carestia.

2 Marciano Capela, De nupt. 9. 888: “Mientras, viendo las llamas en las antorchas matrimoniales
parpadeando y apagindose, Venus ordena volver a la fiesta himenea. ;cdmo serd esto? dice, shasta qué
punto estos ejercicios doctos impedirdn los matrimonios?”.
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Ipsius aetheria Cylleni immurmurat aure:

“cum doctas superis admirandasque puellas
Approbat Armipotens, tu optati lentus amoris
Gaudia longa trahis captumque eludis honorem?
Seria marcentem stupidant commenta maritum?
Talia complacita spectat fastidia virgo.

Nec te cura tori, nec te puer ambit herilis,

Nec mea mella rapis? quaenam haec hymeneia lex est?
In Veneris sacro Pallas sibi vindicat usum;
Quam melius thalamo dulcis Petulantia fervet!
Casta maritalem reprimit Tritonia mentem

Et nuptae non aequa venit, poscenda Dione est,
Conveniensque tibi potius celebrare Priapum.”

A su vez en el libro III Gramatica estd refiriéndose a las palabras “irregulares”
cuando Minerva interviene e intenta apurar su exposicién para evitar el tedio de los
dioses, reunidos en el Senado celeste en que se enmarca el matrimonio:

ni fallor, octo partes orationis velut incunabula repetitura intimare disponis, adiciens
soloecismorum causas barbarasque formas, tum alia loquendi vitia, quae apud vates
inclitos plurimum celebrata; (...) Quae si an scholaribus inchoamentis in senatum
caelitem duces, decurse peritiae gratiam deflorabis.”

Paradédjicamente, si recordamos el objetivo explicito del narrador (la unién de los
opuestos y, por lo tanto, las bodas), son sus oponentes los que parecen intervenir mas
vehementemente para lograrlo. Y dado que el narrador no parece abandonar su objetivo,
solo podemos atribuir esta extension de las digresiones doctas a su torpeza o impericia,
que lo vuelven cada vez menos confiable a los ojos de sus lectores, como se encargara de
acentuar Satura, la tltima y mds importante figura que surge como oposicién de nuestro
narrador.

El libro VII, dedicado a la Geometria, se abre con una larguisima invocacién del
narrador-Marciano a Atenea, que se extiende por ocho pardgrafos, y que culmina de la
siguiente manera:

Ago tibi habeoque, diva, persolvensque perpetes debebo grates, optatis fulcida dignaris
annuere: nosco rorque, quod vidi. Parent denique iam ingressurae Artis obsequio
electissimae feminarum, quae decentem quandam atque hyalini pulveris respersione
coloratam velut mensulam gestitantes ad médium superi senatus locum fiducia
promptiore procedunt. Sed quae istae sint quidve gestitent, gerendorum inconscius non
adverto” Hic, ut lepidula est, et quae totam fabellam ab inchoamentorum motu limineque

* Marciano Capela, De nupt. VII. 725: “Entonces Placer una vez mds susurré en el etéreo oido del Cileno:
‘Mientras estas eruditas damas de honor estin impresionando a los dioses superiores, y ganando la
aprobacién de Palas Atenea, ;td en tu estado linguido postergards los placeres del amor que deseabas, y
eludirds el honor ya capturado? ;Los discursos serios te atontan y te vuelven un marido indolente? La
doncella nota tales indiferencias. ;No te preocupa el lecho marital, ni te ablanda el nifio? ;No tomards mis
placeres? ;Es esta la ley de Himeneo? Palas usurpa el rito que es sagrado para Venus. En el tdlamo cudnto
mads oportunamente brilla la dulce Exuberancia. La casta Tritonia (Minerva) reprime el impetu del esposo
y no viene hacia la nueva esposa de forma favorable, jdebe ser invocada Dion, y a ti mds te convendria
invocar a Priapo!”

* Marciano Capela, De nupt. 3. 326: ‘Si no me equivoco, te aprestas a retomar las ocho partes del discurso,
agregando también las causas de solecismos, los barbarismos, y otros errores de la lengua que ya famosos
poeta han discutido largamente; (...). Si expones estos asuntos propios de la escuela elemental frente al
senado celeste, marchitards la gracia de la pericia que has demostrado hasta ahora.
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susceperit, Satura iocabunda, “ni fallor”, inquit, “Felix meus, plurimum affatimque olive,
quantumque palaestras perluere vel sponsi opsius posset, superfluo perdidisti,
dispendiaque lini perflagrata cassum devorante Mulcibero, qui tot gymnasiorum ac
tantorum heroum matrem Philosophiam non agnoscis saltem; cum per eam Iuppiter
dudum caelitis consultum senates tabulamque vulgaret, cuque ad Philologiae concilianda
consortia procum affatum conubialiter allegaret, ne tunc eam noscere potuisti>”’

Estas “amables” palabras de Satura crean una situacién aniloga a la del inicio de la
obra entre Marciano y su hijo, y resitian de esta manera a nuestro narrador en una
jerarquia menor a lo que él mismo proponia y a lo que la obra requiere para ser eficaz en
su construcciéon. También se hace evidente el hecho de que Marciano no es unicamente
un narrador externo, como Macrobio, sino que participa en la situacién marco que
introduce el relato junto con Satura (y Marciano, que parece estar escuchando también,
como se evidencia al final de la obra cuando su padre apela a él). Asimismo, no debe
pasarnos por alto el contenido de la critica de Satura, si Marciano no “reconoce” a
Filosofia, ;qué tipo de saber, o mejor aun de acceso al saber, es capaz de construir con su
discurso?

Finalmente, no ya tan dulce ni encantadora, a principios del libro VIII, cerca del
final y quiza hastiada de las vueltas que da el narrador, Satura lo increpa dsperamente por
haber mezclado una escena cémica con argumentos serios. El hecho es que después del
discurso de Aritmética, Sileno, ayudante de Baco, se ha dormido, y esto provoca la
hilaridad de los dioses.”® Dada esta situacién en la narracién de Marciano, Satura
interrumpe el relato para acusarlo:

Hoc iocularis laetitiae alacritate fervente, Satura illa, quae meos Semper curae habuit
informare sensus, “ne tu”, ait, “Felix, vel Capella vel quisquis es, non minus sensus quam
nominis pecudalis, huius incongrui risus adiectione desipere vel dementire coepisti. Ain
tindem? Non dispensas in Ioviali cachinnos te movisse concilio verecundumque ese sub
divum Palladiaque censura assimulare quemquam velut cerritulum garrientem? At quo
etiam tempore Cupido vel Satyrus petulantis ausis procacitate dissiliunt? Nempe cum

* Marciano Capela, De nupt. V1. 575, 576: “Te rindo mis gracias, oh diosa, te reconozco y debo ofrecerte
perpetua gratitud por haberte dignado a hacer una sefia favorable a nuestros deseos; reconozco y respeto lo
que he visto. Ya se muestran las mds nobles de las damas, como obsequio al arte que estd por entrar, y
taren un tablero colorido, y toman su lugar, con evidente confianza, en el medio del senado celeste. Pero
quiénes son estas damas y qué estdn trayendo no me doy cuenta, dado que me es oscuro lo que va a pasar”.
En este punto, encantadora como es, y después de haber escuchado atentamente todo mi cuentito desde el
principio, Satura graciosamente, dice: “si no me equivoco, Felix mio, has usado sin necesidad mds aceite
que el necesario para untar palestras enteras, o al menos la escuela del propio novio; y Vulcano ha quemado
tu cuota de mecha, porque no reconoces a Filosofia, madre de tantos hombres eruditos e ilustres. Cuando
hace no mucho Jupiter la llamé para promulgar un decreto del senado celeste, y, buscando un compaiiero
de matrimonio para Filologia, la envié a dirigirse al indicado con el pedido de matrimonio, ¢ni siquiera ahi
udiste reconocerla?”

% Marciano Capela, De nupt. VIII. 804: “Silenus interea, ut Euan consecutus pone vietus atque acclinis
astabat, seu marcore confectus aetatis sive anxia inter doctae vocis miracula intentione compressus, an alias
poculis turgens tunc etiam nuptialis gratiae nomine prolectatus inundantis se temeti infusione proluerat,
iamdudum laxatus in somnos, forte repente glandum stertens ranae sonitum desorbentis increpuit. Quo
strepore et rapiduli sonitus raucitate concussi se quamplures convertere divi senisque proflantis somnium
atque umentis crapae exsudatione conspecta risus circumstantium eoo maxime, quo claudebatur, excussus.
Tunc, quoniam credita iocos nuptialis licentia non vetare, famulitium Veneris vernaculaeque Bromiales
tantos cachinnos cooncussis admodum tulere singultibus, ut quamplures alios consisos cohibere risum hoc
maxime in petulantis propruptionis sonitum effusique cacchini libentiam provocarint. Denique, ut Semper
impatiens atque inverecundis procax at protervus assultibus, ad eum alacer Cupido atque hilarus accucurrit
atque, ut depile rubellumque calvitium senex baculo acclinatus affixerat, palmae verbere precrepantis
apploso eoque sonitu reclamanti risum velut etiam permissum paene omnibus susciavit.”
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virgo siderea pulchriorque dotalium in istam venerabilem curiam ac deorum ventura
conspectus. Apage sic nec posthidac nugales ausus lege hymeneia et culpae velamine
licentis obnuberis. Saltem prieneiae ausculta nihilum gravate sententiae et, ni énos
laras.”

Y Marciano, haciéndose cargo de sus fallas, nos aclara: “tam tristibus asperisque
Saturae alioquin lepidulae verberibus demulcatus, cum excusamentis admissi velut

. . . . . . 28
procacis involvor, tandem, quae puellarum intromittenda pararetur, inquiro”.
Observamos asi una situacién didactica en espejo (hijo- padre, narrador- maestra Satura)
que tiene como resultado la disminucién de las capacidades narrativas de Marciano,
quien no solo es criticado, sino que acepta la critica e incluso recurre a la ayuda de Satura.

Conclusiones

La categoria de auctoritas, que de manera intratextual estd representada por las
voces narrativas, es radicalmente diferente en ambas obras estudiadas. En el caso de
Macrobio, la narracién, al desarrollarse por medio del didlogo, varia en cuanto a sus
voces pero conserva el punto de vista autorial propuesto en la Praefatio, y sigue
sosteniendo los valores sobre los que se basa el didlogo, y juzgando a los personajes como
positivos o negativos de acuerdo con este pardmetro. De alguna manera hay, entonces,
una voz y un punto de vista inicos, que nos conducen por un solo camino sin fracturas ni
quiebres al acceso de un saber por medio de la prictica de las virtudes sociales, morales e
intelectuales.

En De nuptiisla voz que asume la narracién es puesta en cuestion mindndose de
esta forma su autoridad y su capacidad narrativas: por medio de su interlocutor primero,
a través de las intervenciones de sus personajes después, y como si fuera poco, por medio
de la critica del propio género literario que Marciano intenta cultivar. El saber existe y
estd representado en los siete libros que exponen las Artes Liberales. Pero el marco que
las rodea parece desmentir cualquier posibilidad de acceso completo a ellas dado que la
unién de los opuestos nunca se produce en ninguno de los multiples niveles que De
nuptiis nos propone. El propio género, que parece construirse sobre diversos contrastes,
se muestra como no logrado a partir de las criticas de Satura. Marciano parece asi
decirnos que, como el matrimonio entre Mercurio y Filologia, la unién del hombre con
el saber superior tampoco es posible; cualquier intento es sélo discurso.

* Marciano Capela, De nupt. VIII. 806: “Mientras esta animada escena estaba en lo mejor, Sitira, que
siempre consideré su responsabilidad edificar o reprobar mis pensamientos, dijo: ‘T Félix o Capela o
quienquiera que seas, con el sentido de hacer juego con la bestia cuyo nombre llevas (cabrita). ;te estds
volviendo loco al introducir este evento inapropiado? Tienes que darte cuenta de que has hecho surgir la
risa en una asamblea celeste y que esto es un acto reprobable a los ojos de los dioses, y de Palas en
particular, representar a alguien haciendo tonterias como un loco. (...) Basta, por favor, y no oses
disculparte bajo el pretexto de que se trata de una boda. Por lo menos haz honor a la maxima del sabio de
Pirene: a menos que seas ‘un asno escuchando la lira’ sabe reconocer el momento”.

* Marciano Capela, De nupt. VIIL 807: “Maltratado por estos retos tan severos de Sitira, en otras
ocasiones dulce, mientras me deshacia en excusas por lo que habia hecho, admitiendo que hubiera
cualquier error, le pregunto cudl de las muchachas estaba preparada para ser presentada’.
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CIUDADES Y MONASTERIOS: ALGUNAS CONSIDERACIONES SOBRE LA TOPOGRAFIA

MONASTICA MESOBIZANTINA (SS. X-XII)
VICTORIA CASAMIQUELA GERHOLD
CONICET

I. Constantinopla

Segtn la leyenda de la cristianizacién de Constantinopla, el apdstol San Andrés
habria comenzado su labor de evangelizacion en el drea llamada mas tarde Argyropolis,
mas alld del Cuerno de Oro, fuera de los muros de Bizancio. El mismo lugar, de hecho,
en el que la comunidad de creyentes habria visto a la Iglesia materializarse por primera
vez en el espacio a través del primer oratorio fundado por el apdstol. La presencia
material de la Iglesia se habria expandido ripidamente, siempre alrededor de Galata: la
iglesia de Elaia habria sido construida hacia 145 por Ateneodoro, y la de Santa-Irene de
Sykae hacia 180 por Pertinax. Una segunda versién de la leyenda altera un tanto los
nombres, pero sin desplazar significativamente las acciones en el espacio: San Andrés se
habria encontrado en primer lugar en Sykae, antes de atravesar el Cuerno de Oro para
establecerse primero en el drea de z2 Armatiou y después en la de Neorion. Al oeste,
siempre sobre la ribera sur del Cuerno de Oro, otra tradicidn relata la fundaciéon de santa
Eufemia de Petrion por Castinus, hacia el 265 (Janin, 1969: xi).

Es interesante tener en cuenta los indicios que ofrece la tradicion para interpretar la
topografia simbdlica de la ciudad. Las referencias a la primera cristiandad de la capital
pueden ser ambiguas e incluso contradictorias, pero sefialan con una insistencia sugestiva
hacia los mismos lugares: Sykae, Galata, Pera, sobre la ribera norte del Cuerno de Oro,
Petrion, ta Armatiou, Neorion, sobre la ribera sur del mismo estuario. Poco importa si
las referencias estin desprovistas de toda historicidad; alcanza con saber que los
contemporaneos les reconocian alguna veracidad y sobre todo el respeto debido a la
leyenda. Y sin embargo, no es dificil percibir que los dmbitos simbdlicos de la primera
cristiandad de Constantinopla no fueron mds que dambitos marginales en la
Constantinopla imperial. El tridngulo cerrado del poder —aquel constituido por el Gran
Palacio, el Hipddromo y la iglesia de Santa Sofia— se encontraba en el extremo sudeste
de la ciudad, e incluso otros espacios relevantes de la vida urbana —como la Mese, el
Senado, los Foros de Constantino y de Teodosio, la iglesia de Santa Irene o la de los
Santos Apdstoles— dejaban de lado la topografia legendaria de la Bizancio cristiana.
Neorion y Petrion no fueron nunca dreas centrales de Constantinopla, y las regiones de
mas alld del Cuerno de Oro no formaban ni siquiera parte de la ciudad; mds ain, estaban
investidas del cardcter sospechoso de los extranjeros que las poblaban: los judios
primero, los genoveses mds tarde.

No hay necesidad de decir que la leyenda de la Bizancio cristiana, por mas que haya
visto sus inicios hacia fines del siglo V, fue posterior a los emperadores que definieron
los ejes de la ciudad, Constantino I y Teodosio II. Pero la insistencia con que la leyenda
emplaza los principios del cristianismo mds alla del Cuerno de Oro y en el extremo norte
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de la ciudad —dreas desprovistas de otras connotaciones simbélicas que la leyenda haya
podido querer evocar— sugiere al menos que podria haber ciertos rasgos no
completamente ficticios en esa primera topografia cristiana. Es significativo que la
leyenda no haya elegido ubicar la primera cristiandad de la capital en torno a espacios
mads evocadores para los constantinopolitanos: cerca de la antigua acrépolis, quizds, en
tanto centro de la Bizancio pagana; o incluso, en virtud de un anacronismo que no podia
resultar molesto a la leyenda, cerca del Gran Palacio, de Santa Sofia, del Hipédromo tan
significativo para la tradicién de la Patria (Cameron y Herrin, 1984). Las referencias a las
regiones de mds alld del Cuerno de Oro ratifican la posibilidad de una primera
cristiandad perdtica, que no habria estado en disonancia con una Bizancio antigua a la
que sabemos esencialmente pagana.

Si Constantino conocié en su época las evocaciones a los dmbitos del primer
cristianismo, no les concedié en todo caso ninguna importancia al momento de definir su
Constantinopla cristiana. Pero es quiza significativo que en la difusién de la leyenda, en
el siglo V o mds tarde, no se haya percibido un intento por exaltar en el espacio los
lugares sagrados que habrian formado parte de la prédica de San Andrés. El centro de la
cristiandad politica, ubicado en el extremo sudeste de la ciudad, habria de consolidarse
alrededor de Santa Sofia, cuya fundacién seria atribuida a Constantino por la leyenda.
No es sorprendente, en todo caso, que las reglas del espacio hayan sido establecidas por
el poder imperial (Dagron, 1984:107-115).

Por otra parte, y al mismo tiempo que el centro politico y religioso de la ciudad se
alejaba de los inicios cristianos de Bizancio, los ejes civicos de la Bizancio pagana
permanecian igualmente excluidos del nuevo centro urbano: la Acrépolis antigua, sobre
todo, iba a encontrarse marginada a partir de entonces, a pesar de que seguiria siempre
presente en el extremo nordeste de la ciudad. Si hubo alguna tentativa de imponer sobre
los antiguos lugares de culto pagano la impronta material de la cristiandad triunfante, la
tradicién no conservé de ello un recuerdo significativo. A la manera de los dmbitos del
primer cristianismo, la Acrépolis y sus alrededores fueron ignorados por la nueva
definicién del espacio.

La comprensién de la topografia monastica de Constantinopla exige remitirse a los
primeros antecedentes de la presencia de un monacato cenobitico urbano. Las primeras
fundaciones, a la manera de los lugares de la cristiandad legendaria de la ciudad, sefialan
hacia el territorio de Pera, a lo largo de la costa norte del Cuerno de Oro, donde los
monasterios mds antiguos —arrianos todos ellos— habrian estado establecidos. Se
ignoran, sin embargo, los detalles de esas primeras fundaciones, cuya posterior condena
teoldgica llevd a que fuesen borrados de la memoria constantinopolitana, y no es mds que
a partir de 382 —afio de la fundacién de Dalmate, primer monasterio ortodoxo de
Constantinopla— cuando puede reconstruirse un esquema, muy imperfecto, de las
primeras fundaciones de la capital.

La falta de precisiéon no permite realizar interpretaciones bien fundadas, pero es
significativo en todo caso que la mayor parte de los primeros monasterios cuyo
emplazamiento es conocido haya estado situada en el espacio comprendido entre las
murallas de Constantino y las de Teodosio, en el extremo oeste de la ciudad. Algunos de
ellos, fundados antes de la construccién de la muralla teodosiana, no estaban destinados a
ser monasterios propiamente urbanos, pero la elevacién de la segunda linea de
fortificacién los incluyé por fuerza en el recinto de la ciudad. Algunos otros fueron
deliberadamente fundados en el espacio comprendido entre las dos murallas terrestres, y
un pequefio numero fue erigido mds alld de la muralla teodosiana, en las cercanias de la
capital.
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El emplazamiento de las primeras fundaciones revela cierta voluntad de aislamiento
(Hatlie, 2007, plano 3). La presencia mondstica en la ciudad no tiene las caracteristicas de
una “conquista” agresiva, sino de un acercamiento mesurado a la esfera urbana: los
monasterios se establecen en los limites de la ciudad, en las regiones menos pobladas y a
veces casi desiertas, en los lugares en los que su presencia se hacia poco evidente. Su
intento por ocupar la ciudad, su tentativa de una “monasticizacién” de Constantinopla -
siempre parcial e imperfecta y a pesar de todo bien lograda- fue sutil y discreta. A lo largo
de los siglos siguientes, los monasterios iban a expandirse a lo largo y ancho de la ciudad,
convirtiéndose en uno de los aspectos clave de la topografia (Magdalino, 2001:533). Ya
en periodo mesobizantino —entre el inicio del reinado de Basilio I en 867 y el fin del
reinado de Alexis III Angel en 1203—, es posible identificar noventa y cinco monasterios
en la capital y su alrededores. Del total de fundaciones, veintiocho existian a inicios del
periodo, mientras que treinta y una fueron erigidas a lo largo de los tres siglos del
periodo mesobizantino (cf. plano 1).

II. Atenas

La légica urbana de Atenas era muy diferente de la de Constantinopla. En la
Antigiiedad, un circulo relativamente extenso comprendia los lugares y los edificios mds
significativos de la ciudad —la Acrépolis con el Partenén, el Agora, el Aréopago, la Pnyx,
el teatro de Dionysos—, y la Atenas bizantina parece haber seguido ese mismo modelo de
urbanismo centralizado. Por mdas que la historia de la cristianizacién de la ciudad no es
conocida, el Aredpago guardaba al menos la memoria del sermén de San Pablo y de la
conversion de Dionysio Areopagita, supuestamente segundo obispo de Atenas. La iglesia
catedral no se encontraba lejos, ya que ocupaba, sobre la cima de la Acrépolis, el templo
del Partenén consagrado a Pallas Atenea, probablemente desde el siglo IV. La
consagracién del santuario a la Virgen no estd atestiguada antes del siglo XII, pero es
probable que ella haya sido la patrona original de la iglesia: una transicién simbdlica,
cuyas diversas connotaciones eran evocadas a menudo en época bizantina (Janin, 1975:
316320, 324).

La Atenas mesobizantina es desafortunadamente muy mal conocida (Kazanaki-
Lappa, 2001:642-646). Se sabe que a principio del siglo XI el santuario de la Virgen del
Partenén se beneficié de una renovacién en la decoracién gracias a la generosidad de
Basilio II, quien se present6 en la ciudad luego de haber obtenido una victoria en la
guerra bulgara (idem: 318). Se conocen igualmente algunos de los monasterios existentes
en la ciudad y sus alrededores durante el mismo periodo, gracias a la correspondencia del
obispo Miguel Koniates (c. 1175-1204) y a la lista que Inocencio III redacté en 1209,
cuando organizaba la administracién latina de las didcesis conquistadas. Sin embargo,
muy pocos de esos monasterios pueden ser ubicados en la topografia ateniense, como
puede verse en el plano de la ciudad (cf. plano 2).

III. Tesalénica

La ciudad de Tesalénica, a diferencia de Atenas e incluso de Constantinopla, poseia
una estructura urbana fuertemente descentralizada. Los lugares que definian los ejes de la
ciudad se encontraban alejados unos de otros, y distribuidos en el espacio sin una légica
precisa: al sudoeste se encontraba el puerto de Constantino, el dnico de la ciudad y por
ende esencial a los fines de comercio y comunicacién de esa ciudad maritima que era la
segunda en tamafio dentro del Imperio; al noreste, en diagonal al puerto, se erigia la
Acropolis de la antigua Tesaldnica pagana; al sudeste y cerca de la via Eganatia se
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encontraba el Hipédromo, pero el palacio del gobernador estaba emplazado lejos de alli,
en el noroeste del recinto urbano; el Agora estaba ubicada en el centro de la ciudad, entre
el barrio de Kataphyge y el de San Demetrio (Bouras, 2011:509); y tres iglesias tenian en
Tesalénica un rol preeminente: la de Santa Sofia, ubicada al oeste del Hipédromo y cerca
de la residencia episcopal, que tenia la primacia oficial en su calidad de iglesia catedral; la
de la Theotokos Acheiropoietos, muy querida por los tesalonicenses, que Juan
Kaminiates consideraba como la segunda en importancia después de Santa Sofia, ubicada
en el barrio oriental del mismo nombre; y la de San Demetrios, por fin, nombrada de
acuerdo con el vocablo del patrén de la ciudad y convertida en el simbolo del
“patriotismo civico” tesalonicense en época mesobizantina, ubicada cerca del palacio. Una
vez mds, la historia de la cristianizacién de la ciudad nos es desconocida, pero una
hipétesis sugiere que el patrén de Tesaldnica habria reemplazado en la devocién popular
un dios local, lo cual sugiere que la iglesia de San Demetrio se habria encontrado
investida también del simbolismo de la conversién de la ciudad. Es en esa topografia de
muchos ejes donde se insertaban los pocos monasterios que nos son conocidos en época
mesobizantina, como puede verse en el plano de la ciudad (cf. plano 3).

Topografia mondstica mesobizantina

A pesar de ser limitado, el registro de las fundaciones existentes permite
reconstruir diferentes aspectos de la topografia mondstica de la ciudad mesobizantina,
especialmente el concerniente a la eleccién del emplazamiento de las fundaciones, aspecto
sobre el que nos detendremos aqui. ;Cudl era, en efecto, el criterio que prevalecia al
momento de decidir la ubicacién de un nuevo monasterio en la ciudad? Pueden sugerirse
varias respuestas, de las cuales la mds evidente es también la mds pragmdtica: las fuentes
nos informan, repetidas veces, sobre monasterios que fueron erigidos sobre un terreno o
sobre un edificio que el fundador ya poseia. Tal es el caso de algunos de los monasterios
mas antiguos de Constantinopla, como el de Dalmate, el primer convento ortodoxo de la
ciudad, que fue erigido en una propiedad que su fundador, Saturnino, poseia en el lado
exterior de las murallas constantinianas, o el de San Romano, que fue erigido en la propia
casa de su fundador, el patricio Hemon. Tal fue igualmente el caso de algunos de los
monasterios mdas célebres de la historia bizantina, como el de Stoudios y el de Theotokos
Evergetis, erigidos en terrenos desocupados que estaban en propiedad de sus fundadores.
Tal podia ser el caso de un convento perteneciente a un particular relativamente
modesto, como es el de Attaleiates, de un convento erigido por un patriarca, como es el
de Tarasio, e incluso de un convento perteneciente a un emperador, como es el de San
Euthymio. En esos casos seria ocioso intentar una exégesis topografica: los monasterios
se integraban a la ciudad de manera aleatoria, de acuerdo con una légica que no estaba
dictada por el universo monistico; este es el primer indicio de una ciudad que imponia
sus reglas al monacato, de una “urbanizacién del monacato” mds que de un “urbanismo
monastico”.

En algunos casos, la logica urbana de la aristocracia era impuesta también a los
monasterios (Magdalino, 2001). Se percibe que los palacios aristocraticos de época
mesobizantina seguian, al menos en términos generales, trazos topograficos bastante
definidos: en su mayor parte, se encontraban situados en torno al centro civico y
religioso de la ciudad, al sur o al norte pero siempre hacia el este, cerca del Gran Palacio,
de Santa Sofia, de la Mese, de los Foros. Privilegiaban la cercania de los lugares que
constituian el corazén y la columna vertebral de la ciudad: razones de prestigio, de
proximidad al emperador, de jerarquia simbdlica traducida en el espacio; una légica bien
comprensible en términos politicos, pero muy diferente de la que debia interesar al
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monacato. Y sin embargo, el emplazamiento de ciertos monasterios estuvo sujeto a los
dictados del urbanismo aristocritico: puede citarse el caso bien conocido de Myrelaion
—el palacio devenido monasterio—, y también el ejemplo muy significativo de San Jorge
de Manganes. Miguel Psellos ofrece un relato curioso respecto de la fundacién de ese
monasterio: el emperador Constantino Monomaco, habiendo acondicionado un palacio
para su amante Maria Sklerena en la regién de Kynegion, buscaba una excusa para poder
visitarla sin llamar la atencién; decidié por ende erigir en esa misma regién de la ciudad el
complejo de Manganes, compuesto de la iglesia, el monasterio, el palacio y el asilo de
pobres del mismo nombre: el emperador supervisaba personalmente los trabajos, lo cual
le permitia tener un motivo para visitar frecuentemente esa region de la ciudad (Psellos,
[:LIV-LV). La légica es clara: al elegir el emplazamiento del palacio de Sklerena,
Monémaco eligié la region de la ciudad adecuada para convertirse en la residencia de una
gran dama; el monasterio de San Jorge y los otros edificios, nacidos de una necesidad casi
escenografica, debieron acordarse a la logica del palacio.

Otros palacios ofrecen sin embargo ejemplos bastante diferentes. Puede pensarse
asi en el palacio de Arsaber Lecanomante, ubicado en las afueras de la ciudad, de lado
oriental del Bésforo, el mismo palacio en el que Basilio I erigiria el monasterio de San
Phokas. En ese caso no se trata de una imposicién de la “topografia aristocratica” al
monacato: se trata mds bien de un juego de “ortodoxia del espacio”. Arsaber
Lecanomante habia sido, en efecto, un favorito del emperador Tedfilo —el dltimo
emperador iconoclasta—, y era también un hermano del famoso patriarca iconoclasta de
Tedfilo, Juan el Gramadtico; mds aun: su palacio habia albergado, segtin el rumor popular,
las pricticas mdagicas e impias a las que el patriarca Juan el Gramdtico se habria
consagrado. El desprestigio del palacio era por ende muy grande, y no es sorprendente
que Lecanomante lo haya puesto en venta, ni que Basilio I lo haya comprado con
intenciones piadosas: el emperador lo convirtié en un monasterio consagrado a San
Phokas, que fue puesto bajo la direccién de San Pedro de Galacia y que albergd
rapidamente una piadosa comunidad de monjes (Janin, 1969: 498-499). No cabe duda de
que se trata de un gesto simbolico: la ortodoxia triunfante se imponia sobre un lugar
antes librado a la impiedad de los iconoclastas.

Otros factores podian determinar también el emplazamiento de un monasterio: la
existencia de un lugar considerado milagroso, como es el caso del de la Theotokos de
Pege; la existencia de un lugar que alojase o hubiese alojado a un eremita famoso, como
es el caso del de San Daniel; la existencia de una iglesia antigua, prestigiosa y bien
conocida, como es el caso del de San Mocios; el interés de encontrar un espacio tranquilo
en medio de una vida urbana tumultuosa, como es el caso de San Euthymio o de San
Kosmas y Damiin (en Tesaldnica); la existencia de un lugar de la ciudad cuya
denominacidn resultase significativa para el fundador, como es quizas el caso del de San
Demetrio Paleélogo.

Es interesante sefialar, por ultimo, que el desplazamiento de los ejes de
Constantinopla durante el siglo XI —cuando la corte abandoné el Gan Palacio para
trasladarse al palacio de Blachernes— fue seguido de una revalorizacién de la regién
norte, cercana al Cuerno de Oro; y esa revalorizacién estuvo determinada especialmente
por los monasterios. Es ficil percibir, en efecto, que la mayor parte de las fundaciones de
época comnena fue erigida entre la region de Blachernes al noroeste y los alrededores de
Staurios al centro-norte de la ciudad, marcando asi una primacia que se impuso de
manera duradera a la organizacién urbana. En efecto, la dinastia de los Pale6logo —
deseando remitirse sin duda al modelo comneno— confirmé la primacia del palacio de
Blachernas después de la reocupacién de Constantinopla en 1261, y numerosas
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construcciones religiosas y laicas del periodo fueron erigidas en la misma regién que los
Comneno habian privilegiado.

Asi, los factores que determinaban la topografia mondstica eran diversos. Y sin
embargo, es posible advertir que en gran parte de los casos los motivos subyacentes a la
eleccién de un emplazamiento en el marco urbano estaban desvinculados a la légica del
universo mondstico. No es dificil percibir en la ciudad meso-bizantina una aparente
“monasticizaciéon” del espacio, a partir del aumento y la dispersién material de los
conventos y sus edificios anexo o dependientes, pero es necesario admitir también que el
ingreso del monacato en la ciudad habia implicado igualmente una sumisién a las reglas
politicas de la vida urbana: una “urbanizacién del monacato”, en definitiva, que fue
propia del devenir histdrico del monacato bizantino.
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EL PAISAJE SONORO EN LA CRONICA DE DON MIGUEL LUCA DE IRANZO

GISELA CORONADO SCHWINDT
UNS/CEICAM

Seguin diversas tradiciones, el mundo fue creado a partir de un sonido o sonidos
esenciales. Distintas culturas del Africa y Asia afirman que la verdadera sustancia de la
realidad es el sonido, que los ritmos musicales encarnan los compases de los fenémenos y
que la materia que hoy tomamos como realidad es solo una condensacién de vibraciones
sonoras.

El mundo —un paisaje— se expresa a través de los sonidos de la naturaleza y de los
diversos repertorios de sonidos humanos que han ido evolucionando a lo largo de los
siglos. Uno de estos repertorios es el de la musica popular tradicional: de los flautines y
las chirimias, de los tambores y las campanas. Los campaneros fueron, y ain son, parte
del paisaje sonoro de muchas ciudades, en especial espafiolas (Pigem: 9).

El andlisis de los sonidos que envuelven las actividades realizadas por el hombre
en un momento y espacio concreto facilita una vision renovada sobre los
comportamientos de sus productores, asi como también de aspectos culturales; se
utilizan para ello testimonios histdéricos exhaustivamente estudiados, como las crénicas
castellanas bajomedievales.

El objetivo del presente trabajo es describir y analizar la realidad sonora que nos
presenta la crénica de los Hechos del condestable Don Miguel Lucas de Iranzo
(Carriazo, 1940) y con ello delinear el paisaje sonoro que el cronista nos transmite de la
ciudad de Jaén.

La historia de Castilla durante los siglos XIV y XV, desde la llegada de los
Trastdmara (1369) al trono hasta la reina Isabel I (1474), se destaca por la inestabilidad
politica del reino; durante los reinados de Juan II (1406-1454) y Enrique IV (1454-1474)
la nobleza aprovecha la debilidad de la monarquia para convertirse en drbitro de la
cotidianeidad del reino (Navarro Cordero, 1996: 213) e intervenir en el gobierno regio
(Quintanilla Raso, 2004: 127-142).

La alianza entre la monarquia y la nobleza, desde los Trastimara en el trono, llevé
al rey a materializar una politica de apoyo a la aristocracia a través de la concesion de
mercedes, ya sean cargos, dinero o titulos, y privilegios (Navarro Cordero, 1996: 221).

Durante su gobierno, Enrique IV situé en los puestos cortesanos de mayor
confianza, junto a los nobles, a individuos de procedencia social mds modesta, a los que
muy pronto colmaria de toda clase de mercedes y titulos, lo que fue generando
enfrentamiento entre los distintos bandos nobiliarios. Es el caso, por ejemplo, de Beltrin
de la Cueva o Miguel Lucas de Iranzo. Este ultimo fue ascendido al cargo de
condestable y enviado a gobernar la ciudad de Jaén y Alcald la Real, dos de los enclaves
mas peligrosos de la frontera entre Castilla y Granada.
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Los reinos de Espafia se han destacado por el celo que tuvieron en poner por
escrito los mayores sucesos, con los mds variados objetivos. Un ejemplo de ello es la
croénica de los Hechos del condestable Don Miguel Lucas de Iranzo (Carriazo, 1940), del
siglo XV. Esta crénica relata los acontecimientos que transcurren desde el momento en
que Miguel Lucas es investido en el cargo de condestable de Castilla por el rey Enrique
IV, el 25 de marzo de 1458, hasta fines de diciembre de 1471, dos afios antes de su
violenta muerte en la Iglesia Mayor de Jaén.

Esta fuente despertd, y atin lo sigue haciendo, grandes interrogantes (Garcia,
2009). Un acuerdo entre los estudiosos de esta crénica es que su autor anénimo hubo de
pertenecer al estrecho grupo de parientes o vasallos del condestable, dada la gran cantidad
de datos y su minuciosidad, al mismo tiempo que el punto de vista tiene un caricter
cercano e inmediato a los hechos narrados. Queda clara, segin Michel Garcia, la
intencién del cronista de dar a conocer todo lo que pueda servir a la alabanza de la figura
del condestable (Garcia, 2009: LXVI) y a la legitimacion de su posicion y funcién.

Mis alld de la intencién del autor y del valor testimonial, la crénica nos brinda, a
través de su relato, abundantes referencias de naturaleza distinta a las trabajadas por la
historiografia, como son las cuestiones auditivas.

La historiografia actual estd marcada por la renovacién teérico-metodoldgica que
propiciaron los debates historiograficos de la segunda mitad del siglo XX (Rios Saloma,
2009: 97-137) y la influencia de la corriente posmodernista, que obligé a la disciplina
histérica a realizar un replanteo de sus métodos y categorias. En este contexto, la
historiografia medieval obtuvo un interés especial por parte de los historiadores y se
apartaron los prejuicios que llevaban a considerar los textos histéricos medievales como
documentos poco fiables. En este punto las crénicas medievales recibieron especial
atencion ya que comenzaron a ser analizadas “como una realidad coherente en si misma,
tanto histérica como literaria, que precisa de unas condiciones especificas para su
compresion y que, por tanto, no pueden ser analizadas basindose exclusivamente en
nuestra rigida mentalidad racional” (Aurell, 2006: 810) y consideradas como textos con
multiples significaciones que exigen un andlisis desde una perspectiva poliédrica, es
decir, interdisciplinar.

Estas tendencias pretenden alejarse de una lectura racionalista y positivista de las
crénicas para buscar en cambio una interpretacién que tenga en cuenta sus simbologias,
sus mitos, sus medias verdades y silencios.

Una postura historiografica interesante es la planteada por Gabrielle M. Spiegel,
quien ha incorporado al andlisis de la historiografia medieval las herramientas tedricas
del giro lingiiistico (Rios Saloma, 2009: 113) y subraya la importancia del lenguaje
performativo al momento de analizar y reflexionar sobre los textos medievales (Spiegel,
1999: XVIII). A las crénicas medievales les asigna una “légica social” segin la cual “los
textos histdricos son al mismo tiempo producto de una sociedad y agentes de esa misma
sociedad — tienen una funcién pasiva y otra activa” (Aurell, 2006: 821). De aqui la
importancia de la dimensién contextual de los textos histéricos ya que estos se articulan
segin el contexto donde nacen, siendo necesario contextualizar el pasado (Spiegel, 1999:
3-28).

Teniendo en cuenta lo anteriormente expuesto, nos interesa plantear nuestra
fuente como producto de una sociedad (castellana del siglo XV) y como agente de esta.
Proponemos en este trabajo pensar el mundo sonoro como un conjunto cultural
coherente y estrechamente relacionado con los comportamientos del grupo que lo
produjo. A partir de la interdisciplinariedad planteada por la historia cultural (Prost,
1999; Burke, 2006) en la década de los 70 del siglo pasado, las manifestaciones sonoras
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recibieron la atencién de los estudiosos, posibilitando nuevas perspectivas de anilisis del
hecho sonoro (Fernindez- Cortés, 2006: 17).

El concepto de “paisaje sonoro” (soundscape) fue acufiado por el compositor e
investigador canadiense Raymund Murray Schafer; con él hace referencia al estudio del
ambiente natural de un lugar real determinado, incluyendo el anilisis de todos los
sonidos generados por las fuerzas de la naturaleza, los animales y los seres humanos,
relacionados estos intimamente con el individuo y su entorno cultural (Woodside, 2008).

Los paisajes sonoros se encuentran en constante evolucién de acuerdo con el
medio donde son generados. Se puede afirmar que poseen una historicidad, ya que van
de la mano del devenir de una sociedad. Todo registro de él (ya sea una descripcién
escrita o una grabacién) puede considerarse un documento histdrico sonoro, en cuanto se
delimiten sus caracteristicas temporales.

Este paisaje sonoro puede estar conformado por representaciones. Esta nocion
fue conceptualizada por Roger Chartier (1990), para quien las representaciones del
mundo social son “esquemas intelectuales incorporados”, construidos y sustentados por
los intereses de un grupo en particular.

A la luz de las nuevas perspectivas historiogréficas y los cruces interdisciplinarios,
proponemos un entrecruzamiento entre historia cultural y las propuestas del antropdlogo
David Le Breton y su antropologia de los sentidos. Desde este particular enfoque, la
antropologia de los sentidos significa “dejarse sumergir en el mundo, estar dentro de él,
no ante é]” (2007: 11); las percepciones ocupan un lugar importante en su planteo, ya que
representan la toma de posicién simbdlica del mundo, una manera de sentir la realidad.
Estas percepciones sensoriales no surgen solamente de una “fisiologia”, sino ante todo de
orientaciones culturales que forman un “prisma de significados sobre el mundo” y son
modeladas por la educacién y por la historia personal de cada individuo. Cada sociedad
presenta una “organizacién sensorial”, un modelo particularizado por las pertenencias de
clase, de grupo, de generacion, de sexo, etc. Pero, al mismo tiempo, los hombres habitan
universos sensoriales distintos.

La importancia del sentido auditivo radica en que es el depositario del lenguaje,
es el sentido de unidn del lazo social al oir la voz humana y recoger la palabra del otro.
Los sonidos estin asociados con la afectividad y un significado que los filtra. Estos
pueden ser percibidos de dos maneras, como ruidos o como sonidos en si mismos. La
sensacién de que un sonido se convierte en ruido estd dada porque el oido es un sentido
cautivo: “El ruido es una patologia del sonido, un sufrimiento que se desarrolla cuando la
audicién se ve forzada, sin posibilidad de escapar” (Le Breton, 2007: 104). Pero, del
mismo modo que las percepciones son moldeadas por la educacidn, el sonido es propicio
u horroroso segun el punto de vista de cada individuo y de lo que considere ruido: “Las
diferencias sociales y culturales intervienen en la apreciacién del ruido y definen los
umbrales de aceptabilidad o de rechazo” (Le Breton, 2007: 110).

Las representaciones sonoras/acusticas que bosquejan el paisaje sonoro de una
comunidad estin compuestas por marcas musicales (dadas por las trompetas, timbales,
ministreles de chirimias, etc.), marcas extramusicales (campanas) y marcas humanas
(griterio, bullicio, ruidos, etc.).

Una de las originalidades por la que se destaca nuestra crénica es la minuciosa
descripcion de las fiestas y celebraciones que se desarrollan en la ciudad de Jaén. La
ciudad bajomedieval sobresalié por su multicentralidad, es decir, por poseer distintos
espacios (Homet, 1991: 145), como el religioso, el de la sociabilidad, el del trabajo, de las
representaciones, el de las fiestas (Heers, 1988; Schultz, 1993; Ansejo Gonzilez, 1999:
131-133; Molina Molina, 1999: 46- 51), etc. Este ultimo es uno de los mds destacados por
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el cronista ya que la ciudad de Jaén, durante la estadia del condestable, fue escenario de
diversas celebraciones y se destacd por sus representaciones sonoras/auditivas.

Uno de estos acontecimientos mds importantes fueron las fiestas y convites por
las bodas del condestable con dofia Teresa de Torres:

Delante de los ya dichos pajes yua tan grand moltitud e ruydo de atabales, trompetas
bastardas e italianas, chirimias, tamborinos, panderos e locos (..) con tanta gente y
estruendo de tantas trompetas y atabales, e los otros estormentos, que no parescia sind que
se vinie el mundo abaxo. (Carriazo, 1940: 43-45, 49, 51, 52)

(-..) él y la sefiora condesa (...) saluo cémo fueron a la iglesia mayor, do se celebraua la
fiesta, con aquel clamor de tronpetas e son de estormentes que continuamente todos los
otros dias tocauan. (idem, 1940: 57).

El nacimiento de la primera hija de los sefiores de Jaén, dofia Luisa, también fue
celebrado con gran jubilo:

Ca, como nascid, luego tocaron los tronpetas y atabales (...) con muchos panderos e gritas
(...) andouieron corriendo y dando muchas gritas e voces por todas las placas e calles de la
dicha ¢ibdad. (...) nunca las canpanas de la dicha ¢ibdad cesaron de repicar; que no parescia

sino que todo el estruendo e alegria del mundo estaua dentro de ella” (Carriazo, 1940: 258-
262).

El segundo nacimiento y bautismo conmemorado fue el del primer hijo varén de
condestable, don Luis:

(...) con muchos tronpetas e chirimias e sonajas e panderos e gaytas e otros estormentes. E
asi se fueron con grande alegria a su palacio (...) Y alli ovo muchos bayles e dangas e
cantares, con tan grandes gritos e alegrias e atabales e tronpetas, que parescia que se venia
el mundo abaxo” (Carriazo, 1940: 376- 380).

Otras de las evocaciones que se destacan por sus representaciones son las fiestas
religiosas, como la de Navidad:

Y asi llegd al lugar do estaua puesta la sortija, aconpafiado de muchos caualleros, e
tronpetas, e atabales, e chirimias, e espingarderos, e voces, e gritos, e muchas antorchas,
con el mayor estruendo e roydo del mundo (Carriazo, 1940: 71).

En la fiesta de los Reyes magos, luego de cantar el Te Deum correspondiente, se
hacen presentes las celebraciones en la residencia del condestable: “(...) los chirimias e los
otros ystrumentos tafiian baxas e altas, e comencauan a dangar los gentiles onbres e
pajes” (Carriazo, 1940: 158). Las festividades de Pascuas también tienen su nota sonora:
“Domingo de pascua del Espiritus Santo, asi mesmo, los tronpetas e atabales, cherimias e
cantores, dauan al aluorada en la puerta de la cdmara del sefior Contestable (....)"”
(Carriazo, 1940: 167).

Las distintas posibilidades espaciales en el marco de las festividades ofrecidas por
el condestable permiten apreciar el entrecruzamiento de diversos factores que participan
de ellas para presentar en todo su esplendor a don Miguel Lucas de Iranzo:

(...) el ritual religioso y festivo, los juegos populares y nobles, la vestimenta, el arte, los
regalos, la redaccidn de la cronica, por fin, todo conscientemente y cuidadosamente puesto
al servicio del enaltecimiento de este nuevo rico recién llegado a la alta nobleza y que debia
ganarse un lugar, conquistar su propio espacio (Homet, 1991: 153).
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La emisién de sonidos particulares, a menudo, fue advertida como la transposicion
de un umbral, el anuncio del pasaje de una dimensidn a otra en las actividades colectivas
(Le Breton, 2007: 118). Este pasaje se reflejo a través del toque de las campanas. Estas se
destacan por sus representaciones musicales en el paisaje sonoro de nuestra fuente.

Las campanas tienen la ventaja de atraer la atencidén por sus claras percusiones,
que cortan con la sonoridad del ambiente. Muchas sociedades las utilizaron para dar una
sefial, para advertir a la comunidad, indicar el desplazamiento de los animales, pautar las
ceremonias religiosas, para alerta sobre peligros o convocar a toda la poblacién en
cualquier circunstancia.

Las campanas son instrumentos de comunicacién ya que envuelven “a las
comunidades con sus manifestaciones regulares y constituyen focos de identidad, su
irradiacion retne la afectividad colectiva subsumiéndola bajo su simbolo” (Le Breton,
2007: 119). Durante la Edad Media, tuvieron una importancia trascendental ya que
unificaron acusticamente a la Europa cristiana a través de sus sonidos, modulando el
espacio emocional de las comunidades y marcando el ritmo de la vida cotidiana:

“Y en el tafier de las canpanas (...) todas las dichas canpanas de las dichas yglesias dieron
tres dobles muy solepnes e muy largos, todos juntamente. En saliendo de misa de tergia,
este dicho dia, dieron otros tres dobles. A toque de nona dieron otros tres dobles. En
acabando de nona, dieron vn doble muy largo. En queriendo comengar el oficio, dieron
otro doble. (...) Cuando salieron con la cruz de jaspe sobre tunba, tafiieron cuando duré el
reposo. Cuando tafiieron el Ave Maria, como acabaron de tafier, dieron otros tres dobles
muy largos. Cuando tafiieron a las laudes de maytines, otros tres dobles” (Carriazo, 1940:
243).

Las campanas no solo estaban al servicio del anuncio de los ritos religiosos,
también cumplian la funcién de toque de reunién:

E desque ovieron tafiido a prima, toda la gente de la ¢ibdad, que estaua conbidada, vino a la
posada del sefior Contestable (...) E asi ordenados todos, en tanto que tafiian a misa de
tergia” (Carriazo, 1940: 250).

Conclusiones

Los debates historiograficos de las ultimas décadas han aportado herramientas
tedricas a los historiadores que les permitieron ampliar las temdticas de sus estudios, en
especial en lo referente al planteo de los textos histéricos como productos y agentes de
una sociedad.

La crénica del condestable Miguel Lucas de Iranzo puede analizarse desde esta
perspectiva: si bien su objetivo ultimo era enaltecer y legitimar la figura del condestable,
el autor, ademds de ello, nos brinda otro tipo de testimonio que nos permite percibir la
ciudad de Jaén desde otra dptica. Gracias a los aportes de la antropologia de los sentidos
y los estudios sonoros (concepto de paisaje sonoro), se puede estudiar otro tipo de
representaciones, como es el caso de las representaciones sonoras/auditivas
(instrumentos musicales, el ruido, el bullicio y las campanas) presentes las distintas
festividades celebradas por el condestable.

El paisaje sonoro de Jaén que nos delinea el cronista durante la estadia del
condestable Miguel Lucas de Iranzo se destaca por las representaciones
sonoras/auditivas que se originan durante las diversas festividades, donde se distinguen
los sonidos de los instrumentos musicales y el gran ruido y bullicio que se produce por el
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acompafiamiento de la poblacion. Se forja de esta manera un paisaje sonoro particular de
ese espacio y tiempo.
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LA GUERRA CIVIL EN LA CASTILLA BAJOMEDIEVAL: UNA APROXIMACION A TRAVES DE

LAS CRONICAS
CECILIA DEVIA
UNIVERSIDAD DE BUENOS AIRES

En el presente trabajo se estudiardn algunos aspectos de dos guerras civiles que
tuvieron lugar en la Castilla bajomedieval: la de 1366-1369 y la de 1465-1468, tomando
como fuentes principales, en ambos casos, crénicas castellanas.” El primero de estos
conflictos es una parte relevante del estudio de caso de nuestra investigacion doctoral,
atn en curso.” El segundo fue abordado tangencialmente en nuestra tesis de licenciatura,
que tuvo como ejemplo de caso la rebelion irmandina de 1467-1469 (Devia, 2009).

En lineas generales, se puede indicar que en un contexto de guerra civil, el
enemigo no es el Otro, sino un Igual, produciéndose de forma extraordinariamente
ampliada fratricidios, parricidios y filicidios, tanto si estos crimenes son vistos desde un
punto de vista simbdlico (todos los hombres de una ciudad o estado serian hermanos, los
mayores ejercen la tutela de los menores) o desde un punto de vista que podria llamarse
“textual” o “literal” (en todas las guerras civiles se producen divisiones en el seno de las
familias). Llega un momento en que no parece posible permanecer al margen, haciéndose
imperativo tomar partido por uno de los bandos, con todos los problemas que esto
implica, mds aun teniendo en cuenta el complejo sistema de lealtades que rige en una
sociedad de cardcter feudal. Durante el transcurso del conflicto se ven afectados todos los
grupos sociales, y sus consecuencias perduran hasta mucho después de haber concluido.

En un periodo en que cada hombre vive profundamente inmerso dentro de una
amplia red de relaciones, las decisiones tomadas por un individuo afectan ademds a toda
su familia, considerada esta desde el punto de vista de relaciones tanto de sangre como de
parentesco espiritual o politico.

Los limites temporales de las dos guerras civiles que van a comentarse en esta
oportunidad no estin claramente definidos, ya que los enfrentamientos entre las
facciones, en ambos casos, habian comenzado mucho antes y continuaron después de las
fechas entre las que suelen ubicarse, aunque con diferente intensidad. En el presente
trabajo nos interesa sobre todo examinar algunos puntos de comparacién entre ambos
conflictos y luego analizar algunos ejemplos de lo que denominamos “funciones de la
violencia”.

En las dos guerras el enfrentamiento se da entre hermanastros, ambos hijos del
mismo rey. Pedro I y Enrique II son hijos de Alfonso XI, mientras que Enrique IV y el
usurpador designado Alfonso XII, de Juan II. En el caso de los protagonistas del primer

! Véase Bibliografia primaria.
? Una tesis de doctorado en elaboracién en el marco del programa de doctorado de la Facultad de Filosofia
y Letras de la Universidad de Buenos Aires bajo la direccién del Dr. Carlos Astarita.

-4] -



enfrentamiento, queda claro que hay una igualdad entre ambos contendientes mucho
mayor que entre los del segundo. Por un lado, Pedro I y Enrique II tienen practicamente
la misma edad, los dos son los jefes indiscutidos de sus respectivos bandos, y el
Trastdmara, luego de matar a su hermano, reinard por diez afios mds. Alfonso tiene solo
once afios al ser nombrado rey por el sector opuesto a su hermanastro, nunca sera jefe de
ese bando y morira tres afios después sin haber reinado efectivamente.

En ambas guerras se montard un enorme aparato de propaganda deslegitimadora
del soberano reinante. En los dos casos se acusa al rey de no cumplir sus funciones como
rey ni como esposo; en el caso de Enrique IV se lo tilda de impotente, mientras que a
Pedro I le critican su lujuria y desenfreno. También comparten la acusacién de no ser
buenos cristianos y de enfrentarse a la Iglesia, de ser partidarios de moros y/o judios. En
el caso de Enrique IV se llega a decir que se convirtié al islam; de Pedro I se dice que es
hijo de un judio. Pesan sobre ellos la acusacion de tirano, en especial con respecto a
Pedro I, o de rex inutilis, en el caso de Enrique IV. En relacién con el primer conflicto, la
contracara de la campafa deslegitimadora (la propaganda legitimadora del usurpador)
perdurard por muchos afios. Otro punto que tienen en comun las dos experiencias es el
otorgamiento de bienes y cargos para atraer y recompensar a sus seguidores. Las que se
conocen como “mercedes enriquefias” se inauguran con Enrique II y tendrin una
segunda version durante el reinado de Enrique IV. En el aspecto geografico, Galicia, foco
de la resistencia petrista en la primera guerra civil, persistird en cierta medida fiel al rey
asesinado durante el siglo que separa a ambas confrontaciones; tanto es asi que aun se la
reconoce como “petrista” durante la guerra civil de Enrique IV.

En cuanto a las funciones de la violencia, nos referimos en este caso a las
relacionadas con la violencia desde un punto de vista positivo, constructor de sociedad.
Asi, hemos distinguido entre funcién socializadora, de intercambio, econdmica,
constructora de poder, de justicia, fundacional, cultural, simbdlica. En este trabajo
tomaremos tres acontecimientos que relacionaremos con alguna de estas funciones. El
primero lo encontramos en ambas guerras civiles y comprende las “mercedes enriquefias”
a las que se ha hecho referencia anteriormente. El segundo es el fratricidio, hecho clave
del conflicto de 1366-1369. El tercero, que se conoce como “la Farsa de Avila”, tiene lugar
en la segunda guerra civil examinada.

Las “mercedes enriquefias” permiten ver, entre otras, las funciones econémicas y
de intercambio de la violencia. En ambas oportunidades tiene lugar una redistribucién
mas o menos violenta de bienes y cargos, que en algunos casos son confiscados a sus
anteriores poseedores, los que en ocasiones son directamente eliminados. Este dltimo
procedimiento es relatado en reiteradas ocasiones por el cronista Pero Lopez de Ayala,
pero teniendo como protagonista principal a Pedro I. Lo que aparece aqui es lo que se ha
identificado como reciprocidad negativa, y su trasfondo se encuentra en las teorias de
Thomas Hobbes, en “la guerra de todos contra todos” (Hobbes, 2003). Si bien son
muchos los autores que la desarrollan, citaremos aqui a Paz Moreno y Susana Narotzky,
quienes retoman la cldsica nocién antropoldgica de reciprocidad, pero desde su “lado
oscuro”, el de la reciprocidad negativa. Afirman que el concepto de reciprocidad es util
solo si se lo plantea simultineamente en sus facetas positiva y negativa, como sucede en
los procesos histéricos. La reciprocidad negativa no comportaria la ausencia o
transgresién de relaciones de reciprocidad benéficas para la sociedad. La reciprocidad,
que se ha asociado tradicionalmente con la estabilidad social, aparece ligada a la idea de
contrato social. En definitiva, en la visién de Moreno y Narotsky la reciprocidad
funciona como una institucién que crea cohesién social y remite a un orden moral
(Moreno Felia-Narotzky Molleda, 2000).

_42 -



El fratricidio de Montiel encarna indudablemente la funcién fundacional de la
violencia. La violencia estaria en el origen mismo de la sociedad.” Roberto Esposito
remite a la violencia fundacional representada por relaciones entre hermanos que
culminan en fratricidios clave para la cultura occidental: las duplas Cain/Abel,
Rémulo/Remo, Eteocles/Polinices. En la representacién mitica del origen la violencia no
viene del exterior sino desde su interior. El combate es a muerte no a pesar de, sino
precisamente porque son hermanos (Esposito, 2009a). Esta expresion de la violencia es
especialmente estudiada por René Girard, quien sostiene que es desencadenada por un
deseo mimético (Girard, 1983). Esposito indica que Girard, a partir de su concepto de la
mimesis (segun el cual lo que produce el enfrentamiento entre los hombres no es la
percepcion de sus diferencias sino la de su semejanza), manifiesta que si cada uno desea
lo que todos desean, esto significa que la violencia no proviene del exterior, sino del
interior de la comunidad. De ahi la vinculacién de la violencia, como ya se ha visto, con
las figuras de la indiferenciacién: los hermanos, los gemelos. Asi, la violencia reside
fundamentalmente en su comunicabilidad, en su poder de contaminacién, que Girard
relaciona con la sangre. La proteccién inmunitaria de la que ¢l habla estd conformada
sustancialmente por el derecho, que sustituye el sacrificio ritual por algo que sea
comprensible en su ldgica: la logica de la venganza, que el derecho perfecciona asociando
prevencién y curacién. El sistema judicial racionaliza la venganza y la manipula. En
relacién con el sacrificio, lo que cambia aqui no es el objeto sino el sujeto de la venganza,
antes concreto e individual, ahora abstracto y general. Quien recibe el golpe no es un
inocente cualquiera, como ocurria en el sacrificio, sino el culpable. Pero el que aplica el
golpe no es el que fue perjudicado directamente, ni su grupo, sino un tercer actor: el juez,
el Estado, que esta fuera del alcance de quienes quisieran vengarlo (Esposito, 2009b).

El 23 de marzo de 1369 en Montiel, cuando Enrique II mata a su hermanastro
Pedro I,* se retnen y superponen en un solo acto varias figuras de cardcter juridico: las
de fratricidio, regicidio, magnicidio, tiranicidio y crimen de lesa majestad. Desde el punto
de vista de la funcién fundacional, Enrique II inaugura de manera particularmente
violenta una dinastia que se extenderd por distintos reinos europeos: la Trastimara, que
en Castilla se extinguird con la reina Isabel I.

En la “Farsa de Avila” se encuentra principalmente representada la funcién
simbdlica de la violencia. Para comprender la violencia simbdlica el autor fundamental e
insoslayable es Pierre Bourdieu, quien indica que en la construccién de la autoridad
politica hay un paso gradual que conduce desde la simetria del intercambio de dones a la
disimetria de la redistribucién ostentosa. A medida que se produce el alejamiento de la
reciprocidad perfecta, que supone una relativa igualdad en la situacién econdmica, se
produce también la reconversién del capital econémico en capital simbdlico (Bourdieu,
2007: 196). No hay contradiccién en el hecho de que la violencia esté a la vez presente y
enmascarada, en que coexista la violencia declarada, ya sea fisica o econdmica, y la
violencia simbélica, mds refinada y “eufemizada”. Hay una “ambigiiedad esencial”: ambas
estrategias estdn presentes tanto en la deuda como en el don, los que tienen en comun el
poder de fundar la dependencia y la solidaridad. La economia precapitalista —sostiene
Bourdieu— es el lugar por excelencia de la violencia simbdlica, porque las relaciones de
dominacién solo pueden instaurarse, mantenerse o restaurarse en ella al precio de
estrategias que deben travestirse, transfigurarse, en una palabra, “eufemizarse”. Las
limitaciones que esta economia impone a la manifestacion abierta de la violencia hacen

> Al respecto, véanse especialmente Benjamin, 2007; Esposito, 2009a; Esposito, 2009b. Para la Edad
Media: Cohn, 1997.
* Véase Cr. Pedro I, 1369, VI: 589-590.

- 43 -



que solo puedan satisfacerse los intereses disimuldndolos en y por las mismas estrategias
que apuntan a satisfacerlos (Bourdieu, 2007: 203).

Angus MacKay hace una detallada descripcién y una magnifica interpretacién de
la “Farsa de Avila”, sobre las que se hardn aqui breves referencias (MacKay, 1985). Se
basa principalmente en los relatos de los principales cronistas del momento, que han
puesto cada uno su pluma al servicio de uno de los bandos opuestos: Alonso de Palencia
(Palencia, 1904: 455) y Enriquez del Castillo (Crénica, 1994: 236-237). Los
conspiradores, entre los que se incluyen algunas de las principales figuras del reino, se
retnen en Avila, donde se erige un amplio cadalso fuera de los muros de la ciudad, de tal
manera que permita ver a los espectadores la escena desde todos los dngulos posibles.
Sobre esa plataforma se ubica una estatua de madera de Enrique IV, sentado en el trono.
Castillo indica que la estatua fue “cubierta de luto” y todos los relatos coinciden en que se
le anadieron todos los simbolos de la realeza: una corona, un cetro o bastén de mando,
una espada y probablemente otra insignia no especificada. Antes de comenzar la
ceremonia, se aparta a Alfonso del escenario. Los Grandes del reino que integran el
bando rebelde suben al cadalso, y los crimenes del rey se proclaman en voz alta. Castillo
sostiene que la estatua del rey es acusada de cuatro cosas, que no especifica, y que cada
una de esas acusaciones va acompafiada por la remocién de uno de los simbolos de la
estatua. Ambos cronistas acuerdan en que el arzobispo de Toledo, Alonso Carrillo,
arranca la corona de la estatua, y que el conde de Plasencia remueve la espada. Castillo
atribuye la remocién del cetro al conde de Benavente e indica que Diego Lépez de
Estufiiga tira abajo la estatua de su trono, mientras profiere palabras violentas. Para
Palencia, el cetro es removido por el marqués de Villena, y el maestre de Alcantara y los
condes de Benavente y de Paredes arrancan las otras insignias regias y tiran la estatua de
la plataforma. Agrega que esto ultimo sucede en medio de los sollozos de los presentes,
que parecen llorar por la miserable muerte del rey destronado. Posteriormente, sostiene
Castillo, Alfonso es alzado a la plataforma y aclamado con el grito de “;Castilla por el
Rey Alfonso!”. Palencia afiade que, antes de ser aclamado, Alfonso se inviste a si mismo
de los simbolos regios que habian sido arrancados de la estatua.

MacKay indica que la deposicién es acompafniada de un debate constitucional en
el que habrian participado eminentes tedlogos y hombres de letras, del que
lamentablemente casi no se conservan evidencias. Siguiendo a Palencia, sostiene que un
grupo de la nobleza rebelde piensa, en un primer momento, que la mejor forma de accién
seria acusar al rey de herejia, basindose en los supuestos de que habria cometido
crimenes religiosos, que no podian hallarse rastros de piedad cristiana en su conducta y
que habria intentado inducir a algunos nobles a abrazar la fe islamica. Pero habida cuenta
de que el cargo de herejia podia dejar la puerta abierta para la intervencién papal, y
estando cercano el concilio de Basilea en el que Eugenio IV fue depuesto por el mismo
cargo, existia el peligro de que el Papado se convirtiera en un poderoso aliado del rey.
Por esas razones es que se decide acusar a Enrique IV a la vez de rex tyranusy rex
inutilis, encontrando o construyendo diversos argumentos para sostener dichos cargos.
Se indica ademds que los reyes de Leo6n y Castilla son tradicionalmente elegidos primero
por la nobleza y luego por aclamacién del pueblo. Palencia menciona también que son
citados precedentes de reyes depuestos, algunos por cargos menos graves, entre los que
se cuenta el otro protagonista del presente trabajo, Pedro el Cruel, destronado y
asesinado por su hermanastro, que inaugurard asi la dinastia del monarca que se pretende
deponer en 1465.

MacKay considera altamente improbable que los rebeldes lleven a cabo un acto
que califica como un ritual constitucional sofisticado y dramético, sin referencia a ningin
tipo de precedente. En su busqueda, encuentra dos analogias que define como
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sorprendentes. La primera se relaciona con la prictica de la Inquisicién de castigar efigies
de herejes que ya habian sido muertos o que habian evadido el arresto, con la que
encuentra muchas similitudes. Si bien el caso especifico que analiza transcurre en 1487 y,
por lo tanto, es posterior a la Farsa de Avila, el autor sostiene que la Inquisicién ya
realizaria practicas similares antes de 1465. La segunda analogia la ubica en 1431, cuando
Juan II ordena a los comendadores de la Orden de Santiago la deposicién de su Maestre,
el infante Enrique. En este ultimo caso encuentra diferencias mds importantes que en la
comparacion efectuada anteriormente.

A continuacién, MacKay presenta los anilisis emprendidos por Ralph Giesey
sobre el uso de las efigies en ceremonias funerales regias francesas e inglesas, y los
compara con la Farsa de Avila. Indica que la eleccién del rey por parte de los nobles que,
segln los rebeldes, es el primer paso para designar al rey castellano, tuvo lugar en otra
oportunidad. Los rebeldes habian comenzado a urdir sus planes en Plasencia, y alli
habrian elegido a Alfonso como rey.

En el contexto de los rituales de ascension, concluye MacKay, la Farsa de Avila,
lejos de ser grotesca, tuvo el caracter de un drama constitucional en etapas. Los rebeldes
quieren deponer a Enrique IV y reemplazarlo por Alfonso, pero pretenden legitimar sus
acciones no solo por medio de cargos que justificaran su deposicidn (rex inutilisy tirania
repentina) sino por medio de rituales apropiados. Alfonso ya habia sido elegido rey por
la nobleza rebelde. La eleccidn, sin embargo, presuponia que la persona del antiguo rey
habia ya muerto, y en consecuencia la “persona” de la estatua-rey es cubierta de luto.
Como rey-electo, Alfonso es retirado de la presencia de la estatua hasta tanto la dignidad
real, en la forma de insignias regias, se mantuviera vinculada con la efigie. Una vez que
los simbolos son arrancados, estalla el ritual del llanto, pero solo momentineamente,
porque el poder soberano surgiria de nuevo. Presente otra vez Alfonso, los simbolos
regios son transferidos a su persona, el nuevo rey es aclamado, y tienen lugar los actos
apropiados de homenaje y vasallaje.

En este breve recorrido se ha podido confirmar que la violencia se expresa bajo
diferentes racionalidades segun el momento histérico y el lugar en que se desarrolle. Si
bien en el imaginario de los historiadores suele estar instalada la idea de que una sociedad
no puede reproducirse inmersa en el conflicto, y que la unica posibilidad de desarrollo es
la absorcién de la violencia, a través del estudio de la documentacién se corrobora que la
sociedad castellana bajomedieval continué reproduciéndose a pesar de estar
pricticamente en forma constante bajo la situacién de guerra interna y externa. La
dindmica de una sociedad se da a través del desarrollo del conflicto, no de su absorcién o
negacién, de ahi la importancia del estudio de las pricticas, las modalidades, los
escenarios, los actores y las funciones de la violencia.
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DE GREGORIO A ISIDORO. CONSIDERACIONES RESPECTO DEL MAL Y DEL DEMONIO

PRESENTEEN EL SIGLO VII
HERNAN M. GAROFALO
UNIVERSIDAD NACIONAL DE CORDOBA

La produccioén escrita eclesidstica respecto del mal y los demonios, sobre su funcion
y atributos, ha sido tan amplia como compleja. Sin dudas, un tema tan importante, y que
resultaria central en la elaboracién del dogma, no podia sino llamar la atencién de los
Padres, en su intento de construir lenta pero firmemente un corpus coherente al que
llamar “ortodoxia”.

En efecto, una de las caracteristicas destacadas del cristianismo considerado como
religion de “salvacién” fue, entre otras, la presentacién del mal y el pecado en que nacen
los hombres como aquello contra lo que se debia luchar y redimir. En este sentido, bien
puede afirmarse que, desde un primer momento, se considera que todos los seres
humanos son pecadores que merecen ser castigados y que Dios actiia como juez supremo
(Evans, 2002: 11). En este contexto, el mal y su actor destacado —tal es Satdn y los
demonios (Schmitt, 1992: 16 y ss.; Russell, 1995)— requiere una atencién especial, pues
su presencia, seduccién y oportunidad alejarian a la humanidad de esa posibilidad de
salvacion.

El presente trabajo se propone ahondar en una doble linea de consideraciones. Por
una parte, indagar de modo general en la atencién que autores como Gregorio Magno e
Isidoro de Sevilla prestaron a la idea del mal y, en especial, a la funcién demoniaca en sus
obras. En segundo término, se intentara establecer la originalidad de dichas elaboraciones
o bien en qué medida se observa ya cierta tendencia a “uniformar” las consideraciones
referidas a estas temdticas. De modo provisional, se partird de la idea que ambas lineas se
encuadrarian en la elaboracién de un discurso concreto que pretenderia formalizar de un
modo especifico la presencia de lo malvado-demoniaco en el mundo de los hombres.

Gregorio e Isidoro: sus obras

Gregorio, llamado posteriormente “Magno”, alcanz¢ la Silla de Pedro en 590, luego
de haber sido prefecto de la ciudad de Roma, enviado papal en Constantinopla y monje,
preocupado por extender los instrumentos de salvacién para ponerlos al alcance de los
fieles (Boesch Gajano, 2008).

Sus obras son variadas, pero hemos destacado dos a los fines de este trabajo: los
Didlogos, escritos entre 593-594, y los Libros morales, de elaboracién mucho mas
prolongada e irregular, entre 583 y 597. Ambas son muy diferentes entre si, pues la
primera fue redactada como una amplia sucesién de anécdotas a modo de exempla, que
reproducen las conversaciones de Gregorio con un discipulo posiblemente imaginario
llamado Pedro. Aqui, el estilo de narracién es rico en detalles concretos y sugestivos, con
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una trama de intriga y un desenlace convenientemente sorprendente. En cambio, los
Libros morales tienen otra forma, mas acorde con un modelo de exégesis preocupado por
aclarar el sentido oculto de la palabra sagrada, a través del ejemplo del Libro de Job, que
se presta en manos de Gregorio para un analisis literal y alegdrico, en tanto camino para
arribar a la definitiva reflexién moral que, en dltima instancia, deberia guiar a los fieles
(Merino Rodriguez, 1998).

Isidoro, por su parte, alcanza el obispado de Sevilla en 599, reemplazando en él a su
hermano Leandro, hasta su muerte en 636. De la vasta produccion histdrica, teoldgica y
erudita que compone en ese periodo, consideraremos aqui sus Etimologiasy Sentencias,
las primeras datadas entre 627-630 y las segundas, algo antes, entre 612-615. Son, en
conjunto, no solo una amplisima enciclopedia del conocimiento humano alcanzado hasta
el momento, sino también una completa guia doctrinal para los fieles, al punto que serdn
obras de consulta en los siglos posteriores (Logan, 2002: 22). Ahora bien, ;cémo veian
sus obras los propios autores?

Los Didlogos y los Libros morales poseen, por supuesto, un fin claramente
edificante. No era para menos, ya que Gregorio puede considerarse un pastor
escatolégico, inmerso en la compleja tarea de salvar —o intentar hacerlo— al pueblo
cristiano, en un contexto de incertidumbre que, no por terreno, dejaba de extenderse al
“otro mundo”.! Segtin sus palabras: por el relato de los milagros aprendemos como la
virtud, una vez adquirida y guardada, se pone en prictica.” O bien, mds ampliamente:

Lo que sé por la relacion de hombres venerables, lo voy a narrar sin ninguna vacilacion

siguiendo el ejemplo de la Sagrada Escritura (...) el Evangelio que escribieron Mateo y
. . . 3

Lucas, no lo aprendieron por lo que vieron, sino por lo que escucharon.

En los Libros Morales, de hecho, se puntualiza:

Asi debe actuar también el comentador de la Palabra de Dios: cuando hable sobre un tema
cualquiera, si encuentra la ocasion para una adecuada edificacion, debe desviar las aguas de
su palabra al valle mds cercano y volver al cauce del tema propuesto sélo cuando haya
regado suficientemente el campo de esa ensefianza afiadida.”

Isidoro también se ocupa de definir sus obras o, al menos, lo que estas pretenden
lograr: “la Etimologia estudia el origen de los vocablos, ya que mediante su
interpretacion se llega a conocer el sentido de las palabras y los nombres”,” mientras que
las Sentencias serian un aforismo impersonal,” pero, significativamente, agrega: “habla

" Hombre de su tiempo, fue testigo de las calamidades que se abatieron sobre la Italia del siglo VI, como la
inundacién de Roma, los estragos de la peste justinianea, los interminables conflictos entre bizantinos y
lombardos por el control de la Peninsula, etc. Carozzi (2000: 41-68) refleja acertadamente las distintas
expresiones surgidas de esta incertidumbre.

? Gregorio Magno, Dialogi, 1, PL, vol. 77, col. 0153A: “in narratione vero signorum cognoscimus inventa
ac retenta qualiter declaretur”.

} 1bid., col. 0153B: “Ea quae mihi sunt virorum venerabilium narratione comperta, incunctanter narro
sacrae auctoritatis exemplo, (...) quia Marcus et Lucas Evangelium quod scripserunt, non visu, sed auditu
didicerunt”.

¢ Gregorio Magno, Moralia in Job, PL, vol.75, col.0513B: “Sic nimirum, sic divini verbi esse tractator
debet, ut cum de qualibet re disserit, si fortasse juxta positam occasionem congruae aedificationis invenerit,
quasi ad vicinam vallem linguae undas intorqueat; et cum subjunctae instructionis campum sufficienter
infuderit, ad sermonis propositi alveum recurrat”.

> Isidoro de Sevilla, Etimologias, 1, 29, p.321: “Etymologia est origo vocabulorum, cum vis verbi vel
nominis per interpretationem colligitur”.

¢ Ibid, 11, 11, p- 375: “Sententia est dictum impersonale”.
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juiciosamente por sentencias quien siente la verdadera sabiduria, gustando su interno
sabor”.

Asi, pues, el punto clave de los escritos de ambos personajes es el de la formacién
de los fieles, que apunta a los elementos que le permitirian entender la “Verdad” o, dicho
de otro modo, la “realidad” en que vivian sus vidas cotidianas, de las que ellos se
consideran intérpretes privilegiados. Esta faceta del discurso eclesidstico merece mayor
atencion y para ello, el abordaje que se hizo del mal y, en especial, de los demonios en él

puede resultarnos revelador.
El mal y los demonios: la creencia y el discurso

El discurso eclesidstico cristiano presentaba una diferencia fundamental con
respecto al concepto religioso del periodo clasico. En el Imperio romano, por citar el
caso mas conocido, la religién era un conjunto concreto de reglas practicas, ligadas a
procesos rituales especificos. La observancia de ese ritual se transformaria asi en un
lenguaje que definiria el lugar del hombre en el mundo (Dowden, 2000: 2; Schmitt,
2001; Linder y Scheid, 1993).

Sin embargo, los autores cristianos modificaron una parte sustancial de esta
concepcién. Si bien la religion podria mantener todavia la consideracién como lenguaje
que define el lugar del hombre en el mundo, lo hace a partir de una clave diferente,
transformando la antigua fides en la “fe religiosa”, esto es, la confianza que se deposita
en alguien y no ya en la confianza que despierta alguien. Asi, la fides se convierte en una
nocién subjetiva que se expresa, “se confiesa”, a través del creer (Benveniste, 1983).
Gregorio lo puntualiza diciendo: “Lo entiende quien fielmente cree que todo se dispone
por la providencia divina”.® Isidoro, por su parte, amplia: “No podemos alcanzar la
verdadera felicidad sino mediante la fe; mas es feliz el que con rectitud de fe lleva una
vida santa y que con vida santa conserva la rectitud de fe”.”

De este modo, asistimos a un proceso en el cual se intenta relacionar la creencia
con la comprension y la accién. En efecto, no se trataba tanto —o solo— de basar la
adhesidn a la verdad revelada en la inteligencia, sino, especialmente, en el abandono de la
voluntad ante la gracia y la fe, la confianza en la divinidad y en la aceptacién de sus
designios (Bochet, 1997: 16-21). Ahora bien, este proceso se desarrollaria junto a otros
elementos que, cuidadosamente racionados, intervendrian en la disposicién hacia la
creencia, como lo serian la coercién y el poder. Una afirmacién asi necesita ampliarse
para su mejor comprension.

Las disposiciones cristianas de la fe, la confianza en la divinidad y la aceptacién de
sus designios que deberian caracterizar a los fieles cristianos y regir sus actos, no se
presentan o implantan solo por simples conjuntos simbdlicos, sino por un poder que se
materializaria a través de leyes, sanciones y actividades disciplinarias de instituciones
sociales. Desde este punto de vista, no seria la mente la que se moveria espontineamente
—al menos, en un primer momento— hacia la verdad religiosa, sino que el poder crearia
las condiciones para experimentar tal verdad, en un marco donde el significado de las
practicas religiosas podria explicarse como el producto de una disciplina y fuerza
caracteristica (Asad, 1993: 27-54).

" Isidoro de Sevilla, Sentencias, 11, 10, p-357: “Recte ex sententia dicit, qui ueram sapientiam gustu interni
saporis sentit”.

¥ Gregorio Magno, Dialogi, 111, XV, col.0261A. La frase completa dice: “Quod ad jussum omnipotentis
Dei angelico ministerio actum intelligit, qui divina providentia disponi omnia fideliter credit”.

? Isidoro de Sevilla, Sentencias, 11, 11, 1, p. 305: “Non posse ad ueram beatitudinem peruenire, nisi per
fidem; beatum autem esse qui et recte credendo bene vivit, et bene vivendo fidem rectam custodit”.
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Buscando un ajuste en las pricticas de los hombres, el discurso eclesidstico
presente en las obras de Gregorio e Isidoro intenta “transformarlos” en creyentes al
sentar las bases para comprender y experimentar la verdad. Para lograrlo, el mal y los
demonios son presentados de un modo conveniente, valiosisimos instrumentos para la
palabra cristiana. Veamos unos ejemplos:

...con sus ojos llenos de pavor, vio venir hacia él los espiritus malignos (...) El padre
pregunt6 al nifio, que estaba temblando, qué veia. Este agregd “vinieron los moros y
quieren llevarme”. Después de decir esto, blasfemé al instante contra el nombre de la
Majestad divina y entregé su alma."

O bien:

Quien se aparta del camino real, esto es, de Cristo, aun cuando contemple la verdad, lo
hace desde lejos, porque, de no ser por el recto camino, no hay medio de acercarse a ella. Y
si, al atravesar el desierto, se encuentra con un ledn, debe culparse a si mismo cuando
quede apresado en las fauces del diablo."

De este modo, la religién y la creencia no aparecen como un simple producto
cultural, sino como una forma de cognicién que generaria modelos de realidad, un
“nuevo saber”, expresado a partir de la capacidad performativa del discurso (Buxd, 1989:
209; Bravo Garcia, 1997: 93; Kienzle, 2002: 89 y ss.). En ese “nuevo saber”, el mal y los
demonios son elementos presentes en la vida cotidiana de los fieles, contra los que es
necesario luchar pero, a la vez, aceptando el sometimiento a la divinidad y a la institucién
que actua en su nombre y que, gracias a sus enseflanzas, intenta dirigir esa lucha: la
Iglesia, intérprete privilegiada de la Palabra (Newhauser, 2007: 10). Las fuentes revelan
esto muy claramente, diciendo, por ejemplo: “Someter el corazén al suave yugo del

1
Redentor”.

El asunto se arreglé de la siguiente manera: aquel que no habia querido someterse a la
obediencia ni devolver a los nifios al santo varén Fortunato por el precio del dinero, lo dio
gratuitamente subyugado por el castigo.”

Mis ampliamente, puede agregarse: “tampoco podrd dominarse a si mismo, si

antes no estuviere sometido a Dios y, contra su voluntad, tendrd que ser esclavo de si

. . . . 14
mismo quien de buen grado no quiso serlo de Dios”.

10 Gregorio Magno, Dialogi, IV, XVIII, col. 0349C-0349D. In extenso, dice: “Cumque eum suus pater in
sinu teneret, sicut hii testati sunt qui praesentes fuerunt, malignos ad se uenisse spiritus trementibus oculis
puer aspiciens [...] Quem cum ille trementem requireret quid uideret, puer adiunxit, dicens: « Mauri
homines venerunt, qui me tollere volunt ». Qui cum hoc dixisset, maiestatis nomen protinus blasphemauit,
et animam reddidit. Vt enim omnipotens Deus ostenderet, pro quo reatu talibus esset exsecutoribus
traditus”.
" Isidoro de Sevilla, Sentencias, 1, XVII, 6, pp. 275-276: “Qui viam regiam, hoc est Christum, deserit, etsi
videat veritatem, a longe videt, quia, nisi per viam, non est quomodo ad eam propinquet. Quod si gradiens
ﬁer desertum leonem incurrerit semetipsum redarguat, dum in diaboli faucibus haeserit”.

Gregorio el Grande, Dialogues, lib. 11, VIII, t. II, p. 160: “sub leni redemptoris iugo cervicem cordis
edomarent”.
" En cualquier caso, el castigo podia cumplir la misma funcién al parecer: Gregorio Magno, Dialogi, 1, X,
15, cols. 0208B-0208C: “Factumque est ut qui sancto uiro Fortunato pueros cum pretio reddere
oboedientia subiectus noluit, eos sine pretio poena subactus daret”.
" Isidoro de Sevilla, Sentencias, I, XI, 9, p. 256: “nec sibi poterit subiugari si prius Deo non fuerit
subiugatus sibique serviet nolens, qui Deo noluit volens”.
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Ahora bien, ese dnimo de sometimiento que se busca generar con este discurso
cuenta con la apelacién a las penas del mal y los demonios como amenaza concreta. Estos
ultimos, como personificaciones e instigadores de ese mal, ocuparon entonces un papel
clave.

Los Padres de la Iglesia coincidieron en destacar la sumisiéon demoniaca a la
autoridad divina, la cual era necesaria para ejercer alguna potestad sobre el mundo de la
materia. Esto lo convertiria en un agente poderoso, pero con limitaciones intrinsecas
(Campagne, 2010: 9), ya que siempre es la referencia divina la que controla la accién
demoniaca. En este sentido, Gregorio puntualiza cémo Dios utiliza al diablo para probar
a los hombres® y si bien Isidoro lo considera en el mismo sentido,’® significativamente,
agrega:

Cuantas veces desfoga Dios su ira con este mundo mediante algun castigo, envia, para

ejecutar su venganza, a los dngeles rebeldes, a los cuales, no obstante, el divino poder
. [ .y . . ~ ; 17

dificulta en su accidn, a fin de que no ocasionen tanto dafio como desearian.

Aqui, el accionar demoniaco, al hacerse ad ministerium vidictae, cobra un nuevo
sentido. Dios dispuso que exista en el mundo de los hombres la “posibilidad del mal”,
para que elijan entre el recto camino y la perdicién (Thiselton, 2002: 87). Esta eleccién se
concretaria, entre otras cosas, a través de las obras, punto en el cual el ministerium
demoniaco encuentra su fundamentacion, ya que “de ahi que toda intencién del diablo es
injusta y, sin embargo, por permision divina, es justo todo su poder (...) Dios le permite
justamente tentar a aquellos que han de ser tentados y del modo que deben serlo”.'® Al
colocar los limites, forma e inspiracion a su accionar, la divinidad se serviria del demonio
y, al hacerlo, explicita su funcidén en la tierra, a la que se vio limitado desde la Caida, una
funcién que aparece como de su exclusiva competencia. De hecho, Isidoro considera que
los 4ngeles son tutores de los pueblos y de los hombres" y, ya que no duda de que los
demonios conservan sus caracteristicas angélicas,”’ no les seria extrafio el cumplimiento
de un ministerio particular, encargado de poner a prueba y castigar a los hombres.

¢Con qué nos encontramos, entonces? Pues con una construccién discursiva del
mal y de los demonios que permitié su utilizacién como instrumento que, a través del
temor al castigo, operé como amenaza latente con la cual conducir a la sociedad. Podria
hablarse, incluso, de una “coercién ideoldgica” que buscaria lograr un encuadramiento a
partir de la utilizacién conveniente de determinadas referencias (Newhauser, 2007: 89).

15 Gregorio Magno, Moralia en Job, IX, V, c0l.0520B: “Quem hostis quidem ut deficeret petiit, sed ut
proficeret accepit. Fieri Dominus benigne permisit quod diabolus inique postulavit. Nam cum idcirco
illum expetisset hostis ut consumeret, tentando egit ut ejus meritaaugeret”. (“El enemigo pidié someterlo a
prueba para perderlo, pero se le concedié probarlo para su crecimiento. El Sefior, en efecto, permitié
benignamente hacer lo que el diablo malvadamente pedia. Pero cuando el enemigo lo eligié para llevarlo a
la perdicidn, logré con sus pruebas que sus méritos crecieran”).

1 Isidoro de Sevilla, Sentencias, 1, X1, 7, p. 256; I, XVII, 5, p. 275; II, XXXIX, 5, p. 377, por solo citar unos
e;'emplos.

! 1bid,, 1, X, 18, p. 251: “Quotiens Deus quocumque flagello huic mundo irascitur, ad ministerium
vindictae apostatae angeli mittuntur. Qui tamen diuina potestate coercentur ne tantum noceant quantum
cupiunt”.

¥ Isidoro de Sevilla, Sentencias, 111, V, 5, p. 408: “Unde et omnis uoluntas diaboli iniusta est, et tamen,
permittente Deo, omnis potestas iusta (...) sed eos qui temptandi sunt, et prout temptandi sunt, non nisi
temptari Deus iuste permittit”.

1 Ibid., 1, X, 20: “Singulae gentes praepositos angelos habere creduntur”; I, X, 21: “Item omnes homines
angelos habere probantur”.

* En sus Etimologias, sostiene que los demonios pueden considerarse “experimentados”, ya que poseen
una gran inteligencia, una dilatadisima vida y la revelacion angélica por mandato de Dios (la cursiva es
nuestra), Etimologias, 1X, 15-16, p. 721.
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Con todo, este discurso intentd no empanar con el malvado designio el hecho de que la
salvacién de los hombres dependeria de la correcta observancia de los principios
establecidos por Dios e interpretados, “socializados”, por la Iglesia.”!

A modo de conclusién

Gregorio Magno e Isidoro de Sevilla comparten, en sus obras, la preocupacion por
lo malvado-demoniaco de modo notable. Su discurso —que posee innegables lineas
comunes— se destaca por encuadrar a la entidad maléfica en el presente de la humanidad,
fundamentalmente como actores condicionantes de su futuro, si bien lo hacen como
instrumentos de un Poder Mayor que los utiliza en una funcién especifica.

Los demonios y su terrorifica funcién, ademds, pueden entenderse como un
instrumento mds de control que la Iglesia extiende sobre una sociedad, a la que considera
debe dirigir; para ello, apela a la relacién entre la vida (a la que entiende como una lucha
cotidiana contra el mal) y la Salvacién, respecto de la cual se coloca en la privilegiada
posicidn de intercesora.

En definitiva, los demonios, pese a toda su maldad, no harian mds que cooperar
con un Plan Divino que intenta no condenar a los hombres, sino simplemente
encauzarlos con respecto a lo que se considera el “deber ser”.
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LA CONSTRUCCION DE UN MODELO DE COMPORTAMIENTO A PARTIR DE LA

MESNADA HELLEQUIN
GUSTAVO GIORDANO
UNIVERSIDAD NACIONAL DE CORDOBA

El universo de lo maravilloso medieval (Le Goff, 1994: 9-17) presenta una serie de
fenémenos que llaman poderosamente la atencién del historiador, ya sea por lo
recurrente de su mencidn, por su significacién o bien por el o los distintos elementos que
lo conforman. Un claro ejemplo de esta dltima afirmacién estd dado por el exercitum
mortuorum, llamado también Mesnada Hellequin, Caceria Salvaje, Uest Antigua,
Estantigua o Familia Arturica. Dicho fenémeno, caracterizado por ser una aparicién de
tipo colectivo y cuyas primeras menciones especificas son del siglo XII, constituird
nuestro objeto de estudio en la presente exposicion, abordado especificamente desde el
De nugis curialium' de Walter Map (Montague Rhodes: 1914).

Asi, de acuerdo con lo mencionado, intentaremos, mediante el andlisis de sus
componentes y las imdgenes’ que se construyen a partir de ellos, establecer hasta qué
punto la Mesnada Hellequin fue utilizada por el mencionado autor como una forma de
criticar, o al menos poner en evidencia, entre otras cosas, algunas de las conductas
desarrolladas por los curiales en la corte de Enrique II Plantagenet. En este sentido,
digamos que para la segunda mitad del siglo XII, Inglaterra se halla bajo el dominio del
citado Enrique II quien, junto al accionar de funcionarios reales, expertos en derecho
romano y canonico, logré consolidar un fuerte gobierno central. No obstante, durante
este periodo, las Asambleas de la Curia Regis se multiplicaron y adquirieron una
importancia mucho mayor que el simple Consejo privado del rey. Estos Parlamentos
originalmente estuvieron conformados por los obispos y grandes abades del reino, asi
como también por los grandes barones a quienes mds tarde se les sumardn los
representantes de los Comunes (caballeros rurales, delegados de los burgos, campesinos
enriquecidos —yeomen— o mercaderes). Lo cierto es que, mds alld de su conformacidn,
esta institucién permitié tanto al rey como a sus barones extender su autoridad de
manera eficaz, ya que la eleccién de los representantes reales en estas asambleas era
controlada por los diferentes sheriffslocales.

Es, precisamente, en este contexto donde Walter Map se verd inserto y
desarrollard su actividad tanto politica como literaria. Respecto del citado personaje, si
bien él mismo declara ser un hombre de la Marca Galesa,” diferentes estudios

! En adelante DNC.

? Para el presente trabajo, propongo entender el concepto de imagen como la representacién simbélica de
toda o una parte de una realidad histdrica dada, concebida desde la 6ptica de quien la formula, ya sea a nivel
individual o grupal. En virtud de ello, dicha representacién no supone en absoluto una descripcién objetiva
de la situacién sino una estructura mediatizada por el parecer del o los autores que la elaboran. Para un
mayor desarrollo sobre la conformacién y dindmica de las imdgenes, véase Barkai (1991).

} “..Quesiuit a me, qui marchio sum Walensibus...”. DNC, p. 95.
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permitieron establecer que nacié en Heresford o en sus proximidades, en torno a 1140 y
falleci6 entre 1208 y 1210. A los catorce afios inicié sus estudios en la Universidad de
Paris, los cuales concluyd no antes de 1160. Para 1162, de regreso ya en Gran Bretaia,
Walter Map fue miembro de la corte de Enrique II, desempefiando para dicho monarca
importantes roles en misiones ante las cortes de Luis VII de Francia y el papa Alejandro
III, probablemente esta tltima en relacién con el Tercer Concilio Lateranense de 1179.
Finalmente, para 1197 es designado como Arcediano de Oxford.

En lo que atafie su obra literaria, De nugis curialium es la Gnica que nos ha llegado
y de cuya autoria no hay duda alguna.® Esta, elaborada en torno de 1181 a 1192’ y
organizada a partir de cinco libros, se compone de una hdbil combinacién de anécdotas,
trivialidades y rumores de la corte con fragmentos de historia, dominado todo ello por un
marcado estilo satirico. En cuanto a las fuentes utilizadas por Walter Map, se han
identificado, entre otros, a Agustin, Jerénimo, Gregorio Magno, Geoffrey de
Monmouth, Pedro Coméstor, el Pseudo Turpin y cldsicos como Virgilio, Horacio,
Ovidio, Terencio y Juvenal (Montague Rhodes, 1914: 21-23).

Ahora bien, las primeras menciones de la Mesnada Hellequin, escasas por cierto,
proceden del periodo altomedieval. En efecto, como sostiene Jean-Claude Schmitt (1994:
123), solo es posible identificar tres alusiones en dicha etapa. La primera de ellas, en el
siglo VII, corresponde a un autor griego llamado Damaskios de Damasco, quien relata
que, una vez concluido el sitio de Roma por parte de Atila, pudo observarse, durante tres
dias y tres noches, cémo los espiritus de los guerreros caidos continuaban batiéndose,
con mds vigor ain que cuando estaban vivos. Por su parte, en Occidente, la primera
mencién la encontramos en san Agustin —especificamente en su Ciudad de Dios—,
cuando describe un violento enfrentamiento entre dos ejércitos de demonios, el cual, a su
vez, también tendria la funcién de servir de presagio a la cruenta batalla que se avecinaba.
Finalmente, podemos encontrar una mencién en la Historia de los Lombardos, de Pablo
Didcono, cuando nos relata que, en tiempos de la peste justinianea, se pudo oir el sonido
de un ejército que acompanaba la plaga.

No obstante, este silencio respecto del exercitum mortuorum cambia a partir del
afio 1000. Efectivamente, desde el siglo XI podemos observar, en distintos escritos
eclesidsticos procedentes de Renania,’ Francia y Espaifia,” entre otros, que se alude con
mayor frecuencia a dicha aparicién y, mas importante adn, comienzan a fijarse sus ras§os
centrales. En las primeras menciones de dicho periodo, realizadas por Raoul Glaber," el
exercitum mortuorum ya se presenta caracterizado como un cortejo en el que estin

* Entre las obras atribuidas a Walter Map podemos citar el ciclo Lanzarote-Grial o Pseudo-Map, y la obra
satirica Discipulus Goliae episcopi de grisis monachis. Sobre esta cuestién véase, por ejemplo,
Gransden (1974).

> Sobre la discusién en torno a las posibles fechas de elaboracion, véase, por ejemplo, Montague Rhodes
(1914: 23-27).

® Las primeras referencias pueden encontrarse en el Canon episcopi, redactado por Regino de Priim en la
primera mitad del siglo X. Este relata una variante de la Caceria Salvaje — Wilde Jagd— vinculada con el
vuelo nocturno de Diana, en la cual se remarca el caricter diabdlico de esta aparicidén. Sobre esta cuestidn,
véase Lison Tolosana (1997) y Schmit (1994).

" Las primeras alusiones en la Peninsula son, comparativamente, tardias ya que datan de mediados del siglo
XIII. Dichas alusiones —que refieren de manera inequivoca al exercitum mortuorum— las encontraremos,
por ejemplo, en E/ Poema de Fernin Gonzdlez, Buenos Aires, Espasa-Calpe, 1956, p. 100, versos 334 y
335: “...Folgar non les dexa [va] nin estar segurados , / dizien: “Non es [tal] vyda sy non pora pecados/que
anadan noche e dia e nunca son cansados, / el semeja a Satan e nos a sus criados. / Por que lidiar queremos
e tanto lo amamos, / nunca folgura tenemos sy non quando almas saquamos, / los de la uest antigua [a]
aquellos semejamos, / ca todas cosas cansan e nos nunca cansamos...”.

® Las menciones a que hacemos referencia se encuentran en el segundo libro de sus Historias. Para un
andlisis mas detallado de ellas véase Schmitt (1994: 123-125).
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claramente diferenciadas las almas “buenas”, destinadas eventualmente al paraiso, de las
“malas”, que serdn irremediablemente condenadas al infierno. Si bien el citado autor, tal
como afirma Schmitt (1994: 121) no toma posiciéon acerca de estas apariciones
maravillosas (conserva asi para sus lectores una ambivalencia misteriosa), establece
claramente la existencia de la expiacidn colectiva de los pecados. De esta manera,
podemos decir que, en los inicios del siglo XI, la Mesnada Hellequin es descrita como
una especie de “purgatorio itinerante” que, para el caso especifico de Raoul Glaber, tiene
la funcidén de anunciar la proximidad de la muerte a determinados personajes.

Pero esta ambivalencia que domina a la Mesnada —y, en particular, su
caracterizaciéon como purgatorio moévil e itinerante— desparecerd a partir del siglo XII.
En efecto, el “nacimiento” del Purgatorio como un lugar especifico en el mds alld,
ocurrido hacia finales del siglo XII, no hizo mas que acentuar los rasgos demoniacos de la
Mesnada Hellequin, que perdié cada vez mds su caricter de “purgatorio ambulante”. De
este modo, para el siglo XII, las imdgenes de la Mesnada Hellequin estin dominadas por
atributos eminentemente diabdlicos, donde ya no existe la posibilidad de la expiacién
colectiva de los pecados y la separacién de buenos y malos sino que, por el contrario,
todos sus miembros ya han sido condenados.”

Para concluir estas consideraciones generales, mencionemos que, a partir del siglo
XIII, las diferentes obras literarias construyen imdgenes que muestra el exercitum
mortuorum definitivamente demonizado. El proceso de equiparacion entre los miembros
de la Mesnada Hellequin y los demonios estd concluido.”” A partir de entonces, las
Imdgenes que se construirdn del exercitum mortuorum la mostraran como una compafia
de demonios en la que, si bien continua su caricter itinerante, se produce todo tipo de
desenfrenos, especialmente de tipo sexual."

Son precisamente estos elementos que hemos mencionado los que utilizard Walter
Map para construir las diferentes imdgenes sobre la Mesnada Hellequin. En efecto, el
exercitum mortuorum aparece descrito en De nugis cuarialium dos veces, en el libro I,

? Sobre esta cuestion, véase Le Goff (1981).

' Sin embargo, es posible identificar en algunos escritos de este siglo, como en los de Orderico Vital, la
posibilidad de una salvacién o expiacién de los pecados de manera individual. Respecto de esta dltima
cuestion, mencionemos que dicha salvacién estard supeditada a dos cuestiones. Por un lado, la gravedad de
las faltas cometidas por el difunto y, por el otro, las ofrendas —generalmente donaciones o misas— que
debian realizar los familiares del fallecido a fin de reparar el dafio cometido. Solo con el cumplimiento de
estas dos condiciones, el personaje en cuestién podria abandonar definitivamente la Mesnada Hellequin.
Para esta cuestién particular véase el libro VIII, capitulo XVII, titulado Mirificus casus cuiusdam prebyteri
eipiscopatus Lexoviensis de la Historia Ecclesiastica de Orderico Vital.

" En este proceso tiene gran importancia la equiparacién que se realizara entre Hellequin'y el rey Arturo
ya que este ultimo serd quien comience a liderar la tropa de los muertos, bajo la denominacién de Familia
Artiirica. Sobre esta cuestién véase, Schmitt (1994: 140-145).

" Este proceso de demonizacién es similar al que experimentard la creencia de la Dama Abonda, una
especie de versién “femenina” de la Mesnada Hellequin. En este sentido, Schmitt (1992: 146) sostiene que
“de la ‘normalizacién’ de las relaciones entre los vivos y los muertos estaba excluida la tropa de las almas
errantes; ya se trate de la versién ‘masculina’ de la creencia —el Ejército de los Muertos, la Mesnada
Hellequin o la Caza Salvaje— o de su versién ‘femenina’ —Dama Abonda, las ‘Damas Buenas’ o las ‘Cosas
Buenas’, en quienes los campesinos veian espiritus benéficos—, la Iglesia habia decidido asimilar las almas
errantes a los demonios. Los clérigos, incapaces de comprender la 16gica y la funcién de estas creencias y
estos rituales, llegaron incluso a diabolizarlos cada vez mds. Equipararon los espiritus benéficos con las
crueles lamias [monstruo femenino que robaba nifios] y estriges [demonios femeninos alados, provistos de
garras parecidas a las de las aves de presa y que se nutren de la sangre y entrafias de los nifios] donadas por
la tradicién mds antigua, y acusaron a aquellos y aquellas, que afirmaban reunirse con ellos durante el
suefio, de brujos que tenian un pacto técito o incluso expreso con el diablo. Del vuelo de las ‘damas buenas’
al de las brujas y, finalmente, al crimen supremo del aquelarre, no habia mds que un paso, que jueces e
inquisidores franquearon en el transcurso del siglo XV”.
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capitulo XI, De rege Herla,"” y en el libro IV, capitulo XIII, De Nicholao Pipe homine
equoreo.”* En este ultimo capitulo, la caracterizacién que realiza Walter Map de la
Mesnada no presenta grandes innovaciones respecto de lo mencionado hasta el
momento. De hecho, el elemento que parece ser definitorio en las dos /mdgenes que se
construyen de ella es el cardcter itinerante, elemento que, por otra parte, le sirve a
nuestro autor para trazar una analogia con los constantes desplazamientos de la corte de
Enrique II, al punto que llega a sostener que durante el primer afio de su reinado, dicho
rey y su corte habrian sustituido a la Mesnada, puesto que esta, a partir de tal fecha
habria desaparecido.”

Respecto de su composicion, Walter Map tampoco ahonda en la descripcién. Solo
se limita de mencionar que, de manera conjunta, se desplazaban hombres y mujeres,
acompafiados por caballos, perros y halcones."® Igual situacién puede observarse cuando,
ala hora de establecer si son buenas o malas esas apariciones, el mencionado autor solo se
limita a establecer que aparecieron vivos aquellos que se sabian muertos.”

Pero, como puede preverse, esta caracterizaciéon no supone el eje central del
desarrollo de Walter Map. Por el contrario, el objetivo principal del texto —y que se
desarrolla en el libro I, capitulo XI, De rege Herla— es proponer una explicacion sobre el
origen de la Mesnada.

En lineas generales, la mayoria de los historiadores coinciden en adjudicar un
antiquisimo origen germdnico a esta creencia.'® En efecto, tal como afirma Jean-Claude
Schmitt (1994: 122), en el cardcter militar de esta aparicidn colectiva y su jefe Hellequin
estarfa marcada claramente la pervivencia de las viejas tradiciones de las asociaciones
juveniles de guerreros (Mainnerbiinde). Mis aun, y sin lugar a duda, el nombre de
Hellequin —conocido también como Helerquin o Helething— es de origen germano, ya
que hace referencia al ejército (Heer) y a la asamblea de los hombres libres que portaban
armas (thing). Dicho origen germanico, por otra parte, estaria reforzado ademas por
hallarse su primera mencién —si bien un tanto vaga e imprecisa— en la descripcion de los
arios (Harii) que realiza Tdcito en su obra Germania.”

No obstante estas cuestiones, Walter Map remite el nombre y origen de este
exercitum mortuorum a Herla, un antiquisimo rey de los bretones.” Dicho rey, segin el
relato de nuestro autor, habia sellado un pacto con el Rey de los Pigmeos,” que es

® DNC, pp. 13-16.

" Ibid,, pp. 185-188.

¥ “Hec huius Herlethingi uisa est ultimo familia in marchia Walliarum et Herefordie anno primo regni
Henrici secundj, circa meridiem [...] Illi autem eleuati sursum in aera subito disparuerunt”, /bid., p. 186.

16 «cum bigis et summariis, cum clitellis et panariolis, auibus et canibus, concurrentibus viris et mulieribus”,
1bid.

' “in quo viui multi apparuerunt quos decessisse nouerant”, Ihid.

' Todo parece indicar que ella hunde sus raices en la mitologia germénica, especificamente con la tradicién
vinculada con quien servia de guia de las almas de los guerreros en su viaje al otro mundo. Brevemente,
podemos mencionar que, en un principio, este cortejo estuvo liderado por Tiwaz, dios supremo de las
batallas, luego remplazado por Wotan, rey de los muertos, que, a su vez, serd desplazado por Odin, dios de
la guerra, de los muertos y de la inspiracién. Este, volando o montado en un corcel, guiard por las noches
las almas de los guerreros caidos. Sobre esta cuestién véase Lisén Tolosana (1997).

1« los arios [harid], aparte de su fuerza, en la que superan a los pueblos citados, siendo feroces como son,
favorecen su ferocidad con artimafias y aprovechando las ocasiones: con escudos negros y cuerpos untados,
escogen noches muy oscuras para sus combates e infunden terror con el solo miedo que produce su aspecto
de ejército espectral [feralis exercitus), sin que ninglin enemigo soporte esa vision inusitada y como de otro
mundo, pues en todas las batallas los primeros en ser vencidos son los ojos”, Tiécito, Germania, José Maria
Requejo (2001: 106).

0« _dicunt Herlam regem antiquissimorum Britonum...”, DNGC, p. 13.

*! “Herlam regem antiquissimorum Britonum positum ad racionem ab altero rege, qui pigmeus videbatur
modicitate staturae, que non excedebat simiam”, /bid.
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descrito como semejante al dios Pan.”* Asi, Herla invita a este a su boda con la hija del
Rey de los Francos,” a la vez que le otorga inmensos presentes a su huésped.
Transcurrido un afio, Herla es invitado por el Rey de los Pigmeos a su boda.”* Para ello,
el Rey de los Bretones se dirige a los dominios del mencionado Rey de los Pigmeos, a los
cuales solo se pueden acceder a través de una caverna.” Una vez alli, Herla descubre el
suntuoso palacio que habita su anfitrién a la vez que la fastuosa fiesta de bodas.*
Concluidas estas, Herla emprende su regreso, no antes que su anfitrién lo colme de
presentes, tales como caballos, perros, halcones y todos los elementos necesarios para la
caza y la cetreria.”’ También, entre los innumerables regalos, el rey de los enanos le
entrega a Herla un pequefio sabueso (canem modicum sanguinarium o bloodhound) que
deberd llevar en su caballo y poniendo especial cuidado de que él y los suyos no
desciendan de sus montas antes que el mencionado sabueso, bajo pena de ser reducidos a
polvo.”® Asi pues, emprendida la marcha y llegado Herla y su comitiva a la superficie
descubre que han pasado dos siglos desde su partida, cuando el creia que no habian
transcurrido mds de tres dias.”” Mds atn, el viejo pastor que le relata esta situacién le
informa también que los bretones ya no ocupan ese territorio sino que ahora lo hace un
nuevo pueblo, los sajones.”® Ante esto, algunos de su comitiva, desoyendo la advertencia
del Rey de los Pigmeos, descienden de sus montas antes que el pequefio sabueso, por lo
cual, al tocar el suelo, son convertidos inmediatamente en polvo.31 De esta forma Herla,
cae en la cuenta de que ha sido enganando por el Rey de los Pigmeos y que estd
condenado a errar permanentemente, puesto que el pequefio sabueso no descenderd
nunca de su caballo.”

Como podemos observar, el centro del relato es el pacto realizado entre el Rey de
los Pigmeos y Herla a la vez que dicho pacto se convierte también en la razén central de
la condena de este dltimo. En efecto, si bien el acuerdo, tal como sostiene Schmitt (1994:
135-136), evoca a un pacto diabdlico —que Walter Map nunca llama de esa forma—, no es
esta situacién lo que condena a Herla sino, por el contrario, el desequilibrio del
intercambio. La largueza con la que el Rey de los Pigmeos recompensa a Herla —de
hecho duplica la cantidad de regalos— arruina la relacién de reciprocidad que él mismo

“.vir qualis describi posset Pan, ardenti facie, capite maximo, barba rubente prolixa, pectus
contingenteque, nebride preciarum stellata, cui venter hispidus, et crura | pedes in caprinos degenerabant”,
1bid.
5 “qui nupcias tuas me conuiua gloriose uenustes, cum tibi Francorum rex filiam suam dederit”, /bid.
* “Sitque fedus eternum inter nos, quod tuis primum intersim nupciis, et tu meis consimili die post
annum”, /bid.
* “Cauernam igitur altissime rupis ingrediuntur”, /bid., p. 14.
* “Quo residente solempniter ad nupcias, ecce pigmeus ante prima fercula, ,cum tanta multitudine sibi
consimilium quod mensis repletis plures foris quam intus discumberent in papilionibus pigmei propriis in
momento protensis; prosiliunt ab eisdem ministri cum vasis ex lapidibus preciosis et integris et artificio
non imitabili conpactis, regiam et papiliones implent aurea uel lapidea suppellectile, nichil in argento uel
ligno propinantuel apponunt”, /bid.
" “Celebratis igitur ibi nupciis, et talione pigmeo decenter inpenso, licencia data recedit Herla muneribus
onustus et xenniis equorum, canum accipitrum, et omnium que uenatui uel aucupio prestanciora videntur”,
1bid., pp. 14-15.
? “Conducit eos ad tenebras usque pigmeus, et canem modicum sanguinarium portatilem presentat,
omnibus modis interdicens ne quis de toto comitatu suo descendat usquam donec ille canis a portatore suo
gr‘(‘)siliat, dictaque salute rel:.»atriat”, Ibid.,.p. 15. . . . ’ .

Stupefactus ergo rex, qui per solum triduum moram fecisse putabat, vix hesit equo”, /bid.
% “Saxones vero iam ducentis annis hoc regnum possederunt, expulsis incolis”, Zbid.
%1 “Quidam autem ex sociis suis ante canis descensum inmemores mandatorum pigmei descenderunt, et in
!)Zu“luerem statim resolut.i su.nt”, I.bid o o . o . o .

Rex vero racionem eius intelligens resolucionis, prohibuit sub interminacione mortis consimilis ne quis
ante canis descensum terram contingeret. Canis autem nondum descendit”, /bid.
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habia propuesto, mds adn si tenemos en cuenta que el Rey de los Pigmeos no espera
ningun contradon a cambio. De alli es que, como afirma Schmitt (1994: 137), el rey Herla
queda literalmente paralizado por las liberalidades de su compaiiero hasta el punto de no
poder descender de su caballo, situacién que, por otra parte, lo condena al errar
eternamente.

Ahora bien, ;cudl es el propésito que persigue Walter Map al incluir en su texto el
relato del rey Herla? Si damos por vilido lo desarrollado hasta el momento, todo
pareceria indicar que el mencionado autor busca trazar una analogia entre Herla y
Enrique II. En efecto, este ultimo monarca se habia visto involucrado en el asesinato de
Tomas Becket, en 1170, el cual si no estuvo ordenado por el mencionado rey por lo
menos obtuvo su consentimiento. No obstante, y mds alld de estas cuestiones, la muerte
del arzobispo de Canterbury provocé un sentimiento masivo de oposicién a Enrique II,
quien, como consecuencia de ello, se vio obligado a hacer penitencia publica. Es,
precisamente, esta ultima cuestién la que estableceria la diferencia clave entre ambos
monarcas. Como vimos, Herla obtiene su condenacién en virtud del pacto celebrado con
el Rey de los Pigmeos —ser que revestiria las caracteristicas de un demonio, si bien
Walter Map no lo establece explicitamente—, con lo cual estaria infringiendo la
autoridad de la Iglesia, en particular la atribuida al monopolio de la mediacién entre el
mundo espiritual y material. Por el contrario, Enrique II, si bien ataca a la Iglesia, al final
reconoce su error a la vez que la autoridad de esta, todo ello materializado en el ya
mencionado acto de penitencia publica.

En fin, en funcién de lo expuesto, podemos concluir que la inclusion de la Mesnada
Hellequin en el relato de Walter Map toma la forma de un mecanismo de advertencia
hacia aquellos reyes o nobles que hagan caso omiso o bien cuestionen la autoridad de la
Iglesia. La continuidad de esas acciones conduciria a estos, de manera indefectible, a
correr la misma suerte que el rey Herla, es decir la condenacién. De esta forma, podemos
observar también, como la Mesnada Hellequin se revela como una curiosa estructura que
trasciende la esfera de lo meramente literario y demuestra el caricter complejo que tuvo
la sociedad medieval, capaz de elaborar modelos discursivos con incidencia en algunos de
sus aspectos mds relevantes.
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LOS LIMITES ENTRE LOS HOMBRES Y LA TIERRA EN LA EDAD MEDIA: DE LA

ANTROPOLOGIA AL DERECHO"
PAOLA MICELI
UNIVERSIDAD NACIONAL DE GENERAL SARMIENTO

Durante estos tltimos afios la interrogacién sobre los limites entre los hombres y
las cosas se ha vuelto una problemdtica central. Desde la antropologia una intervencién
clave que ha disparado la discusién es el trabajo de Philipe Descola, antropélogo francés
discipulo de Lévi-Strauss, que en su libro Mds alli de la naturaleza y la cultura (Descola,
2005) plantea la necesidad de cuestionar la polaridad naturaleza/cultura, distincién basada
en el naturalismo que caracteriza a la cultura occidental, revisando los diversos modos en
que distintas cosmogonias entienden y se relacionan con la naturaleza y los procesos
naturales. Se trata, sostiene, de advertir la existencia de ontologias que no construyen un
campo propio de lo humano y un campo de la naturaleza.

Disefia, entonces, Descola cuatro ontologias o sistemas de propiedades de lo
existente segiin los modos en que las distintas sociedades se relacionan con la naturaleza.
Distingue cuatro sistemas: animismo, totemismo, analogismo y naturalismo; siendo este
ultimo el modo que caracteriza a la sociedad occidental a partir de la modernidad. El
naturalismo supone discontinuidad de las interioridades y una continuidad de las
cuestiones fisicas. Segun este modelo occidental moderno es en el plano fisico donde
hallamos continuidad entre humanos y no humanos ya que rigen en ambos las mismas
leyes de la materia y de la vida, mientras que en el plano de la interioridad se concentra la
diferencia: el humano es una forma superior de conocimiento y de accién. El unico que
adquiere posicién de sujeto.

Las otras tres ontologias se caracterizan por cierta indistincién entre sujeto y
naturaleza: el animismo, propio de ciertas culturas amerindias, produce una
identificacion entre humanos-vegetales y animales. En el totemismo de las culturas
australianas cada individuo forma parte de un grupo compuesto por humanos y no
humanos asociados con un objeto material que es el tétem; es decir, existe una
comunidad de naturaleza entre grupo y tétem. La ultima ontologia, denominada
analogismo, fracciona el conjunto de los existentes en una multiplicidad de esencias,
formas y sustancias separadas y recompone un sentido de continuidad a través de
analogias. Tanto la Edad Media y el Renacimiento europeos, como la China taoista, el
pensamiento nahua y el de la Costa de Marfil se caracterizarian por el analogismo. Desde
el platonismo a la astrologia, pasando por el I Ching, la religién maya o unas
antropologias folk africanas, el analogismo consiste en una ontologia de la simetria
esencial en un universo de multiples dimensiones.

! La presente ponencia se enmarca en un proyecto de investigacion radicado en la Universidad Nacional de
General Sarmiento que dirige Marta Madero y que lleva por titulo “Los limites entre los hombres y las
cosas en perspectiva histdrica: siglo IV a.C - siglo XVI”.
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Mis alld de las criticas que este abordaje amerita desde una perspectiva
historiadora, algunos medievalistas han tomado estas ideas de la antropologia de la
naturaleza para analizar bajo este prisma por ejemplo, la distincién humano/animal en la
Edad Media. En esta linea Pierre-Olivier Dittmar plantea que la aparicién del término
“bestia” en francés antiguo implicé un profundo cambio en la concepcidén del
medioambiente ademds de traer consigo importantes transformaciones en la nocién de
persona en la medida en que comenzd a usarse la idea de “bestialidad humana” (Pierre-
Olivier Dittmar, 2011). Esto le permite al autor retomar la clasificacién de las ontologias
de Descola y considerar la hipétesis de que en la Edad Media existiria una tensién entre
analogismo y naturalismo.

Si bien el aporte de Descola ha inaugurado variados debates y la produccién de
originales aproximaciones, para los medievalistas no es una novedad que los contornos
entre los hombres y la naturaleza en la Edad Media difieren de la modernidad.” Si
atendemos por un lado a la propia definicién de naturaleza expresada claramente en el
adagio Natura idest Deus, la continuidad se evidencia en tanto el hombre y la naturaleza
guardan cierta identidad con su creador (aqui podriamos ver el analogismo del que habla
Descola). Pero es posible también ver estos limites difusos en otros registros, cuestién
que vienen resaltando medievalistas y modernistas hace tiempo en relacién con el lazo
que une a los hombres y a la tierra en las sociedades premodernas. Tal vez el punto de
partida mas cldsico, aun cuando no se trate de un medievalista, sea la consideracién que
hacia Marx en las Formen cuando sefialaba que en las economias precapitalistas el
individuo se comportaba con las condiciones objetivas del trabajo como parte suya
“tratindolas como naturaleza inorgdnica de su subjetividad” (Marx/Hobsbawn, 1987: 62).
En los tres tipos de comunidades precapitalistas, la asidtica, antigua y germdanica, existiria
para Marx una unidad entre el hombre viviente y actuante y las condiciones inorganicas
naturales: la tierra seria su modo objetivo de existencia “tal como su piel, sus 6rganos de
los sentidos” (Marx/Hobsbawn, 1987: 63). Con el desarrollo del capitalismo se dard por
primera vez la separacién entre esas condiciones inorgdnicas y el individuo, expresada en
la relacién trabajo asalariado/capital (Marx/Hobsbawn, 1987: 67).

Esta idea de Marx tenia por objetivo indicar una cesura en la relacién de los
hombres con la tierra en el capitalismo, y es justamente por esa razdén, que finalmente
equiparaba la relacién tierra/hombres en todas las sociedades premodernas. Sin embargo,
para los medievalistas hay algo propio del feudalismo pensado en su larga duracién que
tiene que ver con un modo especifico de posesion de la tierras y de los hombres que
caracteriza este periodo; nos referimos a la relacién de dominium. Lo propio y nuevo del
feudalismo, insiste hasta el cansancio Guerreau, es que la dominacién sobre los hombres
y las tierras es simultinea; la tierra se detenta dominando a los hombres, los hombres se
controlan dominando la tierra.

Hombre y tierra bajo una relacién simbidtica habilitaria a pensar una distincién
entre sujeto y cosa diferente del mundo contemporaneo. En un trabajo reciente Joseph
Morsel vuelve sobre esta cuestién tomando la idea de “cosificacién incompleta del
objeto” de la antropologia. Las ventas repetidas de las mismas tierras, la relacién de los
herederos con las tierras donadas por sus parientes, la normatividad asignada a la tierra
que impacta en la condicién juridica de los individuos, el papel clave del uso para la
adquisicién de dominio, todas pricticas altamente frecuentes en la documentacion
medieval, se explicarian por un modo de vinculacién con los bienes segun el cual sujeto y
objeto guardarian una relacién simbidtica. De hecho, dice Morsel refiriéndose al

? El programa de investigacién de Daniel Russo y Eliana Magnani (ARTeHis UMR 5594) sobre los
“objetos” en la Edad Media se inspira en parte en Ph. Descola (Magnani y Russo, 2010). Véase también
(Brilli, Dittmar, Dufal, 2010).
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problema de la tierras donadas reclamadas por los parientes a la muerte del donante,
“todo parece mostrar que este asunto tiene mas que ver con un modelo (a veces calificado
precipitadamente como germdnico) de posesion intima de los bienes, identificado gracias
a los antropdlogos, cuyo cardcter particular es que si los bienes parecen poder ser
efectivamente vendidos su donacion jamas es absoluta... Este modelo surge de la esfera de
lo que los antropdlogos llaman “la economia de oblacién”, por oposicién a la “economia
de mercado” (Morsel, 2008: 188). Se habla de cosificacién incompleta de los objetos
porque en estas economias del don, los objetos que circulan parecen contener en si una
parte del donador. En definitiva, estariamos frente a una sociedad en la cual “objeto” y
“sujeto” se encontrarian imbricados por una légica de “posesion intima de los bienes”. En
un trabajo sobre las categorias de alodio y de siervo en Franconia, Morsel junto con
Demade (Demade/Morsel, 2005) muestran incluso que la utilizacién en alemin del
mismo adjetivo (efgen) para la construcciéon de ambos términos —alodio y siervo—
(adjetivo que puede traducirse como “propio”) demuestra no solo la posibilidad sino la
necesidad en la sociedad medieval de conferir a los bienes y a los hombres una misma
propiedad social engendrada por una misma relacion social: la relacion entre las personas
y los bienes no son regidos por el concepto juridico moderno de propiedad sino por el
principio de apropiacién. Mientras que la propiedad reposa sobre la distincién entre
derechos sobre los bienes y derechos sobre las personas y define una relacién absoluta
entre sujeto y objeto, la apropiacién supone por el contrario a la vez una indistincién
entre el sujeto y el objeto, por eso se habla de “reificacién incompleta de los objetos”, y la
articulacién de muchas prerrogativas sobre un mismo objeto (que tampoco da cuenta de
nuestra nocién de propiedad colectiva). Una de las consecuencias nodales de este modo
de posesion de los bienes, dicen los autores, es que hace posible aplicar la misma relacién
social sobre las personas y sobre los objetos produciéndose cierta indistincién entre
ambos. Estos contornos difusos se evidencian también en el vocabulario alemin que
refiere a la relacién con la tierra: innehaben, el mas frecuente de los términos, que puede
traducirse como “tener en el seno de”, no debe ser leido para Morsel en clave legalista,
sino mds bien como una relacién social reciproca en la que el poseedor posee pero que
también es poseido por la tierra. Tierra y hombres otra vez en relacién simbidtica.

Evidentemente, la problemadtica de los limites entre los hombres y la naturaleza
estd presente en la medievalistica hace ya un tiempo. Lo que tal vez se echa un poco de
menos en estos planteos que nos han permitido renovar la mirada sobre el problema de la
propiedad en la Edad Media es el poco lugar que se le asigna a la dimensidn juridica del
problema en cuestién. Llama la atencién sobre todo porque de lo que estamos hablando
es de personas, cosas, bienes y propiedades, todos conceptos del derecho.

Y no se trata de un simple descuido, Morsel sefiala en varias oportunidades la
necesidad de leer ciertos términos en la documentacién como una relacién social y no
como un término legal. Para Morsel las interpretaciones juridicas suelen aferrarse
demasiado a la definicion juridica de los conceptos perdiendo de vista su verdadero
sentido, que se encuentra en el uso.” Aunque compartimos con el autor una critica a
quienes desde la  historia del derecho realizan wuna lectura estrictamente
institucionalistasde los conceptos, creemos que un anilisis que incorpore la dimensién
estrictamente juridica para el estudio del problema de los limites entre las personas y las
cosas en la Edad Media enriquece la perspectiva. Si, como ha sostenido Yan Thomas, el
derecho es un saber técnico que da forma a los objetos sociales, remodela la realidad y

3 R, « . .

Acerca de la perspectiva juridica los autores plantean: “Actuando como si las palabras tuvieran un
significado preciso, dotadas de un contenido juridico que no queda claro de dénde vino, pero sin tratar de
definir su uso. ;Y qué es el significado de las palabras, si no es precisamente su uso?”’, (Demade/ Morsel,
225: 110).
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ordena el mundo social redefiniéndolo y recalificindolo por fuera de la inmediatez, que
los conceptos juridicos sean transformados por el uso no implica que no digan nada de la
sociedad que los produce. Muy por el contrario, esa norma, ese texto o ese concepto
juridico, aun siendo “tergiversado” en la prictica, en el uso, muestra en acto los
procedimientos de construccién de los hechos, de las cosas y de la persona especificos de
la sociedad estudiada (Thomas, 1999; Thomas, 2002).

Pero ademds es fundamental tener presente, y sobre esta cuestidn las reflexiones
juridicas contemporineas no dejan lugar a dudas,’ que la distincién entre personas y
cosas, como sefiala Pottage, es institucional (Pottage, 2004). La distincién entre personas
y cosas es resultado de una fabricacidn, es decir de modos de accién que se producen en
culturas especificas, de textos, practicas, instrumentos, dispositivos, formas estéticas.

Me gustaria inscribir el problema de los limites entre los hombres y la tierra en la
Edad Media en esta perspectiva. Recientemente, en 2007, se publicé un libro de Rosa
Congost titulado 7Zerras, leyes, historia, donde entre otras cosas, la historiadora
planteaba que nunca hay que confundir condiciones juridicas con condiciones histéricas
ya que “si solo nos atenemos a las definiciones de cardcter juridico dificilmente podremos
seguir la evolucidn histérica de las practicas de propiedad” (Congost, 2007: 122). Para
ejemplificar esta idea en su libro Congost cita dos definiciones de propiedad muy alejadas
entre si en el tiempo. El objetivo es demostrar cémo a pesar de la diferencia temporal y
de la obvia modificacién prictica de la propiedad las definiciones se asemejan. Veamos el
ejemplo detalladamente: Congost compara la definicién de propiedad que se da en
Partidas 3, 28, 1 con la del articulo 348 del actual Codigo Civil Espanol. Partidas dice:
“poder que ome ha en su cosa de facer della e en ella lo que quisier, segund Dios es
segund fuero”; en el Cddigo Civil espanol se dice: “derecho de gozar y disponer de una
cosa, sin mds limitaciones que lo establecido por las leyes”. Introduce la comparacién
diciendo: “Veamos cudnto se parece esta definicidn a esta otra”. Es verdad que en ambas
se habla de poder y de cosas, pero ;son estas definiciones semejantes? ;:No han cambiado
tanto como las relaciones sociales y las practicas? ;No muestran acaso que las condiciones
histdricas impactan sobre las condiciones juridicas y viceversa? Comparemos.

En principio, la definicién de Partidas no atafie al término propiedad, sino al
concepto de sefiorio (sefiorio es poder que el hombre tiene en su cosa); en segundo lugar,
Congost no toma la definicién completa de sefiorio ya que esta en Partidas no incumbe
solamente al poder del hombre en la cosa sino también “al poder esmerado que han los
emperadores y los reyes”, es decir lo que burdamente podriamos traducir por soberania o
poder jurisdiccional. Sefiorio, por tanto, no puede asemejarse al concepto de propiedad.
En tercer lugar, si bien en ambas definiciones el poder o derecho aparece limitado, lo que

* Nos referimos a los debates en torno a los limites entre las personas y las cosas que se traban en la
actualidad desde la reflexién juridica en relacién con el desarrollo de la biotecnologia y que muestran de
forma indiscutible que la distincién entre personas y cosas es resultado de una fabricacién hecha en un
momento histdrico, social y antropoldgico determinado. Los cambios ocurridos en los afios 80 a partir de
un conjunto de fallos de la Corte Suprema en los Estados Unidos que disponen el patentamiento sobre
bacterias, tejidos humanos o animales, etc., anula la jurisprudencia en vigor considerando a la vida ya no
como producto de la naturaleza sino como objeto patentable, es decir, sobre el que se puede extender un
derecho de propiedad privada. Lo humano, lo vegetal y lo animal ya no se diferencian; ademds, segun
Potagge, se inaugura una tendencia a abolir a la naturaleza como res communis. Frente a este aparente
super poder del sujeto de derecho sobre la naturaleza algunos juristas franceses han propuesto la
posibilidad de extender la categoria de sujeto a la propia naturaleza de modo de protegerla de los avances
humanos. Se trata de personificar la naturaleza como forma de resguardarla del hombre y de excluirla del
circuito mercantil. Mds alli de las criticas que ha recibido esta propuesta, esta posibilidad de
personificacién de la naturaleza abriria una nueva etapa en la distincién entre personas y cosas, separacién
clave del derecho occidental moderno. Mostrando de forma clarisima la dimensién instituida de esta
separacion.
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pone limite al sefiorio y a la propiedad no es lo mismo: en un caso es Dios y el fuero, en
el otro la ley. ; Vaya que aqui encontramos una gran diferencia! Por ultimo, y para mi este
punto es clave, en la definicién de Partidas se dice “poder en la cosa” mientras que en la
definicion del siglo XIX se trata del “derecho de la cosa”. El cambio de preposicién no me
parece menor, no es lo mismo decir que el poder estd en la cosa que decir que el derecho
es sobre la cosa. Creo que aqui hay una linea esencial para seguir que tiene que ver con la
idea de un poder cosificado. El poder del hombre en la Edad Media estd en la cosa la
misma. Esto se evidencia en otros registros, por ejemplo frente al fenémeno medieval del
siervo de la gleba, los juristas hablan de un derecho de trabajo sobre la tierra que no
reposa en un contrato obligatorio, ni en un estatuto personal establecido segun las reglas
romanas de la esclavitud o el colonato: el trabajo de los campesinos se construye
juridicamente a partir de las cosas, es la tierra, la cosa, que contiene una servidumbre.
Como el derecho de jurisdiccién, el deber de trabajo es un objeto, una cosa (Conte, 1996;
Grossi, 1992). Asi, existe una construccidn técnica de las relaciones de sefiorio, de poder,
mejor dicho de dominium que pasaria por su cosificacién.

¢Esta cosificacion de la que estoy hablando se opondria a la idea planteada mds
arriba por Morsel de una propiedad descosificada? ;O estamos hablando de dos registros
totalmente diferentes? ;Esta idea de “poder en la cosa” permitiria pensar la distincién
entre persona y cosa en el derecho medieval desde una perspectiva distinta a la actual?
Todavia no tengo respuestas ya que se trata de un acercamiento inicial. Pero son
preguntas mds que orientadoras del camino que me interesa recorrer.
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FALSARII PECUNIAEY FALSARII FIDEIL HIPOTESIS EN TORNO DE UNA COMPARACION

ALEJANDRO MORIN
UBA-CONICET

En la Suma Teoldgica, Tomas de Aquino procede en II-Ilae, q. 11, a. 3, in co. a
fundamentar la legitimidad de la pena capital para los herejes y para ello recurre a una
comparacién con la figura del falsificador de moneda que resulta de una particular
riqueza semantica:

Multo enim gravius est corrumpere fidem, per quam est animae vita, quam falsare
pecuniam, per quam temporali vitae subvenitur. Unde si falsarii pecuniae, vel alii
malefactores, statim per saeculares principes iuste morti traduntur; multo magis
haeretici, statim cum de haeresi convincuntur, possent non solum excommunicari, sed et
iuste occidi.

Es un lugar comin para la historiografia de la alteridad en la Edad Media
recordar esta asimilacidn entre herejes y falsificadores que se asienta, como vemos, en
una comparacion de grados de gravedad. Mds alld de la necesidad de rever cuin comun es
realmente este zopos en la cultura bajomedieval, lo que aqui capta nuestra atencién es la
multiplicidad de dimensiones que abre esta imagen que, en un punto, es paralela a la
pluridimensionalidad de estos crimenes (en el caso de la falsificacién de moneda, nos
recuerda la bibliografia, se conjugan comportamientos delictivos variados: defraudacién,
falsedad, ataque a la autoridad, Lluis y Navas, 1963).

En efecto, esta asimilacién habilita una serie de escenarios de los que se pueden
extraer interesantes conclusiones (denotadas o eventualmente connotadas) por este juego
de espejos. Es nuestra intencion aqui relevar esta riqueza y plantear algunas hip6tesis en
torno de desarrollos retéricos posibles, a verificar luego con la correspondiente
documentacién. Iniciaremos nuestro relevamiento con dos escenarios que aparecen
claramente derivables del texto de Tomds.

En primer lugar, esta conjuncién entre herejes y falsificadores resulta
particularmente eficaz para ilustrar el cardcter social de la creencia medieval. De hecho, la
referencia a los mecanismos como la moneda que sustentan la vida temporal involucra a
la fides sobre la que descansa la circulacién monetaria. En este punto, la imagen de
Tomds coincide con todo lo que la medievalistica de las tltimas décadas ha propuesto en
torno de analizar la creencia en términos de una praxis que cimienta el lazo social (frente
a una concepcién moderna centrada en la creencia interiorizada de un individuo). La
adulteracién herética de la fides disuelve el tejido social, asi como la falsificacién de
moneda destruye el sistema de confianza necesario para el mantenimiento del orden
social. Como graficé Agustin en De fide rerum quae non videntur (c. 2), “fide de rebus
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humanis sublata, quam horrenda confusio sequeretur”." El falsificador atenta contra los
lazos de intercambio que articulan a una comunidad y no es casual que Tomads recurra en
otro contexto también a esta figura para hablar de la hipocresia que destruye la amistad,
retomando lo que Aristételes plantea en su Etica a Nicémaco (IX, 3) utilizando la
comparacién con el falsificador de moneda.”

El otro punto ilustrado por esta asociacién de Tomds hace a la construccién de la
penalidad de la herejia. En efecto, se trata de una comparacién nada inocente pues la
falsificacién de moneda supone un ataque a la autoridad tal como los juristas pueden leer
en el Cddigo de Justiniano donde se asimila la falsificacién con el crimen de lesa majestad
y por ello se establece pena de muerte por fuego (C. 9.24.2). El falsificador atenta contra
la figura del César, situacién luego homologable a la de otro tipo de autoridad con
derecho a acufiar como es el caso de las ciudades, y asi lo explicita Baldo de Ubaldis en su
comentario a esta ley: “idem dicerem in Ciuitate ista quod esset crimen simile laesae
maiestatis si quis subditus istius ciuitatis falsaret istam monetam”. No es necesario
explayarnos aqui sobre este punto: es sabido que a partir de Inocencio III la persecucion
de la herejia se apoya en la recuperacién del derecho justinianeo pero no abrevando en lo
que el Codex estipulaba sobre la herejia sino recalando en el titulo dedicado a la lesa
majestad y todo sobre la base de la comparacién de grado entre el atentado a la majestad
divina y a la humana. En este sentido, no es sin intenciones que Tomds elija la
falsificacién de moneda como ejemplo de delito castigado con la muerte para plantear que
un delito mds grave, la herejia, deba correr pareja suerte.

Hasta aqui nos hallamos con derivaciones de la asimilacion hereje/falsificador que
nos resultan casi explicitas en el planteamiento de Tomas. Ahora quisiera sefialar cinco
desarrollos eventuales que esta imagen puede habilitar y que espero confrontar con
documentacién en el marco de esta investigaciéon que se halla estrictamente en curso.
Estos son los siguientes:

a) Sistema paralelo de roles y lugares. La asociacién de Suma Teologica habilita en efecto
una distribucién de lugares paralelos con sentido y abre asi la posibilidad de sacar un
provecho extra a la imagen. Asi un primer corte se da entre los que acufian la moneda
falsa y los que la hacen circular, diferencia que supone en principio distinta gravedad y
diverso castigo, tal como quiere demostrar para un caso particular un jurista de la
segunda mitad del siglo XV como es Ippolito Marsigli en sus Consilia (“Attamen ille qui
illud fabricauit acrus & durius punitur quam ille qui eo utitur”, c. 47, p. 361). La
diferencia tiene su espejo en aquella que distingue al heresiarca (que seria aquel que
“falsas ac nouas oppiniones [...] gignit” tal como define Agustin y, por su intermedio,
Graciano’) y el simple creyente (aquel que “falsas ac nouas oppiniones [...] sequitur”)

! Cf. también Wirth, 2003: 120.

? “Sed quando decipitur per alterius simulationem, iustum est quod accuset decipientem, multo magis
quam eos qui corrumpunt numismata, in quantum malignitas illius qui simulat virtutem consistit in
operatione quae est circa rem honorabiliorem. Multo enim honorabilior virtus quam pecunia: unde qui
falso simulant virtutem, maligniores sunt his qui fingunt falsam monetam”, Sententia libri Ethicorum, lib.
91. 3 n. 4. Cf. también “Praeterea, philosophus dicit, quod illi qui amicitiam simulant, magis sunt accusandi
quam illi qui numisma violant, quanto contra melius fraudem committunt. Sed qui numisma violant,
semper mortaliter peccant. Ergo et hypocritae”, Scriptum super Sententiis, lib. 4 d. 16 q. 4 a. 1 qc. 3 arg. 3;
y “Et quidem majus dicitur, non simpliciter, sed quantum ad effectum deceptionis, vel quantum ad
materiam: quia circa spiritualia peccatur, in quibus qui falsitatem facit plus est accusandus quam qui violat
numisma, ut dicit philosophus”, In Threnos Jeremiae expositio, cap.41. 6.

? Se trata del De utilitate credend;, c. 1, retomado en C 24, q. 3, c. 28, “Qui proprie dicantur heretict’.
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quien bajo la categoria de credens es englobado por la bula Vergentis in senium (X, 5, 7,
13, 5) con los fautores, defensoresy receptatores haereticorum.

Pero la imagen de la falsificacién de moneda involucra otros roles aparte de los de
fabricante y usuario. En efecto, es una referencia clave aqui la del perito, el especialista
capaz de diferenciar la buena moneda de la falsa frente a los simples que pueden ser
engafiados sin mayor inconveniente. La definicién de un cuerpo de especialistas con
competencia para sancionar cudl es la fides verdadera es la derivaciéon mds directa de esta
perspectiva abierta por la imagen que aqui nos convoca. Y en este punto encontramos
que la imagen de la falsa moneda ligada a la fe y al cambista/especialista forma parte de la
tradicion cristiana, tal como podemos ver en el libro 2 de los Stromata de Clemente de
Alejandria cuando, hablando sobre la fe como fundamento del conocimiento dice:

15.4. €ot1 yAp SOkipov vOmoua kai Ao xifdnlov, Onep oUSEV Elattov Amord
toUg iduwrtac, o0 ufv toUg dpyvpoapoPolc, ol icact pafdvieg 10 1e
napakexapoyu€vov kol 10 SOkipov ywpiletv kol Swkpiverv. OUtwg O
apyvpapolBog @ iduwtn 10 vouopa tolto pdvov, Ot kiBSNAOV €11, enoi- 10 S€
n@¢, pndvoc 0 1ol tpomelitov Yvwprpoc kol O £mi ToUto Arerpduevog pavodvet.

La referencia a un “@pyvpopoBdg”, a un “0 tol tpamelitov yvwpipog” y a unos
“tolg i81tac” es crucial, no solo por lo funcional a nuestro anilisis, sino porque
permitiria conectar la imagen incluso con la palabra divina. En efecto, esta referencia de
Clemente de Alejandria estaria citando un dgraphon, es decir, uno de los dichos
extracandnicos de Jesus: al parecer (en funcién del alto consenso entre los especialistas
sobre la veracidad de este dgraphon, Delobel, 1993: 17-18), Jesus habria incitado a sus
seguidores a comportarse como cambistas/banqueros (yiveofe S0kipot tpamelitar) para
poder distinguir autenticidad de falsedad.

Sea como fuere, lo cierto es que la imagen del hereje/falsificador de moneda
permite pensar la diferencia estatutaria entre clérigos y laicos que reserva a los primeros
el monopolio del establecimiento de lo correcto y lo incorrecto. Ahora bien, esta imagen
de los clérigos como los peritos que pueden definir lo que es ortodoxo y lo que es
herético la encontramos (aunque referida a la falsificacién en general y no
especificamente de moneda) en un texto de Marsilio de Padua que da lugar a un cuarto
rol en este sistema de lugares. En efecto, en su Defensor Pacis Marsilio reconoce al clero
su papel en la determinacion de lo que es herético pero lo limita a esa funcién de perito,
sin acompanarla de poderes judiciales. De esta manera, los clérigos se asimilan al médico
que dictamina sobre la lepra de un paciente o al perito orfebre en casos de fraude con
metales (dos asociaciones muy clasicas, la lepra y la falsificacién) pero no puede a partir
de ello juzgar y castigar, atribuciones que solo competen al gobernante, que aparece asi
como un personaje otro de esta alegoria.”

*“No le es licito a una persona privada, 0 a un colegio, juzgar y castigar o someter a una pena, sino sélo al
gobernante. El cual gobernante, tratindose de manchas imputadas de crimenes o pecados y de su
naturaleza segun la determinacién de la ley, si de ello se ocupa, cudndo hay, y en qué consiste ese pecado, si
la ley es perfecta, o, guiado de su prudencia, si de ello calla la ley, en todos estos casos debe usar y fiarse del
juicio de los peritos en las disciplinas que precisan la naturaleza de tales obras, actos o palabras, como del
médico en el caso de los leprosos, si lo son o no lo son, del tedlogo en los detractores, que en la Sagrada
Escritura se representan como leprosos, segun la explicacién de los santos. Parecidamente tratindose del
fraude en las vasijas de algin metal determinado debe fiarse del orfebre, y en similares casos de algin
experto segun las otras clases de cosas tocantes a obras y acciones. Asi de los herejes, o de otro modo
infieles, debe juzgar el médico de las almas, es decir, el sacerdote, bien entendido, juzgar segin la primera
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b) Concepto teoldgico de herejia. En términos generales podriamos pensar que la
explotacién de esta imagen para hablar sobre la concepcién teoldgica de herejia podria
pertenecer al primer grupo de desarrollos mdas directos. En efecto, la asimilacién
fides/moneta remite sin mayor trabajo a la idea de un valor ligado a un consenso comun y
a una autoridad garante y en este sentido el falsificador/hereje atacaria las tres cosas: la
verdad, el lazo social y la autoridad. Pero también seria dable esperar otro tipo de
desarrollos posibles, por ejemplo trabajando con la similitud entre la prictica del cercén y
la seleccién de doctrina que hace el hereje (Ahaireo) a la que luego se le da cardcter de valor
total (Chenu, 1987). No hemos encontrado nada al respecto aunque la multiplicidad de
formas medievales de falsificacién de moneda tal vez conspire contra esta utilizacién
quizd demasiado especifica de la asociacién hereje/falsificador.

¢) Relacion entre el principe y la doctrina cristiana. Una eventual explotacién de nuestra
imagen que seria muy interesante encontrar es la que la hiciera operar en funcién del
papel del principe en la definicién de la ortodoxia y ello toda vez que las discusiones
medievales en torno a las manipulaciones de la moneda, como la devaluacidn, se piensan
desde el registro de la falsificacidn. Esto es evidente en el derecho canénico a partir de la
decretal Quanto de Inocencio III (luego incorporada al Liber Extra como X 2.24.18) en la
que se libera al rey Pedro II de Aragén de su juramento de mantener inalterada la
moneda de su predecesor (Bisson, 1989). Los autores medievales son taxativos en su
censura de la manipulacién monetaria por parte de los principes, como bien puede verse
en el De moneta de Nicolds Oresme (ca. 1360) en la que se la asocia con la tirania y se la
condena como crimen contra naturam por hacer fructificar lo estéril (el dinero) tal como
hacen los usureros.” Y en el plano literario una referencia que tendrd una gran pregnancia
en la Baja Edad Media y en la Edad Moderna es la que hallamos en Paraiso XIX de
Dante Alighieri donde se sugiere que la muerte de Felipe el Hermoso fue una
retribucion por sus abusos monetarios: “Li si vedra il duol che sovra Senna / induce,
falseggiando la moneta, / quel che morri di colpo di cotenna’ (vv. 118-120).° Se trata,
entonces, de un rico ndcleo semdntico y una conjuncién con el tema de la herejia seria
particularmente interesante en este punto.

d) Vinculacién entre herejia y artes oscuras. Un escenario abierto por la asociacién
hereje/falsificador de moneda lo da la vinculacién que se dard en el derecho y luego en la
literatura inquisitorial entre herejia y artes oscuras a partir de la acusacién a los
alquimistas de falsificar moneda. Esta imputacién la hallamos, por ejemplo, en la Septima

significacién de juicio, a saber, discerniendo entre la expresién o acto herético y el no herético. Pero juzgar
de éstos con el juicio de la tercera significacién, condenando o absolviendo a los acusados con suplicio o
pena temporal, y sancionarlos con tal o cual satisfaccién a los que hallare dignos de condena, le toca sélo al
que gobiel{na con la' lc?y h.ur'nar'la”, pp. 225-226. Cf. también Lewis, 1963: 579. . .
Quamuis omnis iniusticia sit quodammodo contra naturam, uerumptamen accipere lucrum ex mutacione
monete est quodam speciali modo iniustum innaturale. Naturale enim est quibusdam naturalibus diuiciis
se multiplicare, sicut cerealia grana que sata cum multo fenore reddit ager, ut ait Ouidius; sed
monstruosum est et contra naturam quod res infecunda pariat, quod res sterilis a tota specie fructificet uel
multiplicetur ex se, cuiusmodi est pecunia [...] Tres sunt modi, prout michi uidetur, quibus aliquis potest in
moneta lucrari, absque hoc quod exponat eam in usu suo naturali: unus per artem campsoriam, custodiam
uel mercanciam monetarum, alius est usura, tercius monete mutacio. Primus modus uilis est, secundus
malus, et tercius peior. De primis duobus fecit Aristotiles mencionem, et non de tercio, quia tempore suo
talis malicia nundum fuerat adinuenta”, caps. XVIy XVII.
® Dante presenta en Infierno XXX un interesante paralelismo entre los abusos de la moneda y los del
lenguaje. Cf. Ferrante, 1993, capitulo 6. Sobre el porvenir de esta imagen en autores de la Edad Moderna,
cf. Desmedt & Blanc, 2010: 323-324.
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Partida de Alfonso el Sabio” y en la obra de Andrea de Isernia (t 1316).® En el derecho
canonico, aparece de manera tajante en Extravagantes en la decretal Spondent de Juan
XXII (ca. 1317). La alquimia ligada a la falsificacién encontrard un terreno propicio para
asociarse a la herejia por intermedio de la invocacién demoniaca o la necromancia. Asi
podemos ver en el comentario que F. Pefia hace en el siglo XVI al Directorium
Inquisitorum de N. Eymeric en la seccidn “Signa exteriora per qua necromantici haeretici
dignoscuntur” cémo se trae a colacién la decretal Spondent para sospechar que los
alquimistas “ad duo solent se incommoda conuertere, aut ad daemones inuocandos [...],
aut ad falsam et adulterinam monetam cudendum”, p. 445.

e) La nocién de herejia oculta. La asociacién que hace Tomads en C. 11, q. 3 permite jugar
en un doble plano ya que el delito de falsificaciéon de moneda se realiza en momentos
distintos. Nos referimos a la doble instancia por la cual primero se fabrica la moneda
falsa y luego se la hace circular. Esta duplicidad nos permite pensar en un juego posible
con los planos publico y privado, oculto y publico, individual y colectivo. En el siglo XVI
los juristas plantean que la falsificacién no es un delito meramente econémico (en tanto
estd implicada la usurpacién de las facultades del monarca) y llegan a afirmar que esta se
perfecciona en el momento de la fabricacién sin necesidad de que la moneda falsa ingrese
en la circulacidn: el ataque a la majestad se produce sin necesidad del dafio material
(Fisher, 1999: 8). Siguiendo el espejo con la herejia, seria dable pensar que esta
falsificacién sin circulacién pudiese ilustrar una figura problemdtica de la teologia y el
derecho bajomedievales, la del hereje omnino ocultus. Esta es la hipdtesis que mds me
interesaria trabajar y la que ha disparado esta busqueda. En este punto cabe sefialar que
Tomads de Aquino utiliza la figura de la falsificacién para fundamentar la pena de muerte
para los herejes en otro texto, su comentario a las Sentencias de Pedro Lombardo, y lo
hace en unos términos interesantes para esta cuestion:

haeresis est infectivum vitium; [...] Sed judicio saeculari possunt licite occidi, et bonis suis
spoliari, etsi alios non corrumpant; quia sunt blasphemi in Deum, et fidem falsam
observant; unde magis possunt puniri isti quam illi qui sunt rei criminis laesae majestatis,
et illi qui falsam monetam cudunt (ad lib. 4, d. 13, g. 2, a. 3)

En la concesiva “etsi alios non corrumpant” asociada con la blasfemia y la lesa majestad
podemos ver en germen este posible desarrollo por el cual el dafio a otros cristianos que
supone la predicacién publica de la herejia pudiera ser irrelevante para el castigo al hereje
que ya en su “blasfemia interior” habria incurrido totalmente en el crimen.

Estos cinco escenarios, en suma, estin pensados como hipotéticos desarrollos de
una imagen que convoca a un tipo de lectura que los autores medievales son dados a
hacer y marcan el terreno en el cual se orienta esta investigacién en curso. Ahora bien,
cuando salimos del campo hipotético y nos cefiimos a lo que la documentacién
bajomedieval ofrece en este punto, lo cierto es que se vuelve cuestionable aquella
afirmacion de la asociacién hereje/falsificador de moneda como un lugar comin. En
efecto, habiendo rastreado los Joc7juridicos donde se trabaja la falsificacién de moneda en
el jus commune, ciertos referentes teoldgicos y un buen nimero de obras de literatura
inquisitorial, lo que relevamos hasta el momento es una gran ausencia de referencias.

7« . . .

Esso mismo deue ser guardado en los que tinxeren moneda que tenga mucho cobre porque pareciesse
buena, o que fiziessen alquimia engannando los omes en fazerles crer, lo que non puede ser segun natura”,
Partidas VII, 8, 9.
8 . : o oL e L

uid de alchimia, & de alchimistis, dic quod si faciunt aurum sophisticatum, non deberent vendere pro
q p p

puro, quia est falsitas, nec liberetur sophisticatum soluendo”, fol. 743.
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Hemos si encontrado algunas utilizaciones de la imagen de Tomads en algunos
textos de la temprana modernidad y con estas referencias cerraremos este trabajo. Un
empleo pricticamente calcado, pero no para fundamentar la pena capital sino la
confiscacién de bienes, la hallamos en el tratado De iusta haereticorum punitione de
Alfonso de Castro (T 1558):

Falsarii monetae eo ipso omnium bonorum suorum possessionem amittunt 1. penul. C. de
falsa moneta [...] multo iustius est, ut heretici, quorum multo grauius est, quam aliorum
peccatum, omnium bonorum suorum proscriptionem cohibeantur. Nam (ut optime dicitur
in 1. Gazaros C. de haereticis, & Manichaeis) longe grauius est aeternam, quam
temporalem offendere Maiestatem. Ex quo apertissime colligitur, ut multo etiam iustius
sit haereticos quoniam diuina offendunt Maiestatem, omnium bonorum proscriptione
punire, quam eos, qui humanam Maiestatem quouis alio crimine laedunt. Ad idem, si
falsarii monetae juste omnium bonorum suorum dominio priuantur, multo iustius est, ut
consimilii poena feriantur haeretici, qui multo peiores falsarii sunt, quam illi. Quia
haeretici falsa, & erronea dogmata pro veris disseminant, & sacram scripturam ad falsum &
longe a Dei spiritu alienum, detorquent sensum.’

Otro tipo de vinculacién que hemos hallado asimila los libros heréticos con
monedas falsas o con los instrumentos para su acufiacién, en ambos casos tomados como
indicios para la imputaciéon de los respectivos cargos. Esta asociacién podemos
encontrarla cuando la materia principal a tratar es la herejia como en el caso de Umberto
Locati (t 1587) que, para plantear que la posesion de libros heréticos genera una
“vehemens suspicio”, sefiala que “similem insuper casum habemus de falsis mensuris
apud quempiam inuentis [...] et de instrumentis inuentis ad cudendum falsam monetam”
(“Libri”, pp. 230-231). También esto ocurre cuando la materia principal es la propia
falsificacién de moneda, tal como podemos ver en los Commentaria de Ippolito Marsigli
(“nam eoipso quod libri haeresis reperiuntur penes aliquem ille praesumitur haereticus”,
fol. 90) o en un consilium de Giacomo Menocchio (“Secundum est indicium, quod
sumitur ex pecuniis falsis repertis in sinu, & in domo ipsius Romani, sicuti dicimus
indicium desumi aliquem esse haereticum ex libris haereticum apud eum repertis”, 1ib.7,
consilium 670, fol. 231). Pero en esta vinculacién con los libros heréticos podemos
encontrar algo mds que una simple referencia cruzada procesal."’ En efecto, los libros
condenados y la moneda falsa comparten una naturaleza que un autor como Antonio
Ricciulli (1622) puede hacer operar en su argumento en pro de la destruccién de los
libros heréticos (“An libri haereticorum sint abolendi”, cap. XXI, p. 455):

Praeterea vera, vel bona ab haereticis dicta nec sunt simpliciter bona, nec simpliciter vera,
sed falsis & malis permixta, adeo ut propter commistionem iure reprobentur, exemplo
falsae monetae quae quamuis contineat aliquid boni, quia tamen continet etiam malum,
reprobatur [..] bonum enim commistum non dicitur amplius bonum, sed constituit
speciem a bono separata.

Dejamos para el final una explotacion singular de la asociacién con la falsificacion
de moneda que prescinde de la imagen especifica de la Suma Teoldgica. Se trata del caso
de la expulsién de los moriscos en la Espafia de principios del siglo XVII estudiados por

’ Cf. Institutiones Catholicae de Diego de Simancas (T 1583) quien también trabaja con la figura del
falsario pero sin especificar si se trata de falsificador de moneda: “Nam cum haeretici grauius delinquant,
quam falsarii, adulteri, & plusquam sicarii; consequens etiam est, ut durius quam illi puniri debeant”, cap.
XLV, fol. 163.

' Hay otro tipo de referencias cruzadas menores como por ejemplo la admisién de cémplices como
testigos.
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Olivier Caporossi que plantea a la “fausse monnaie morisque, paradigme de la fausse
religion”. En un contexto particular de crisis financiera, un texto antimoriscos como el de
Pedro Aznar Cardona (Expulsion iustificada de los moriscos espafoles, 1612) retoma la
imagineria médica (la falsificaciéon de moneda como cancer o lepra que corrompe a los
cristianos viejos) y dibuja un cuadro de disolucion del orden social toda vez que la crisis
monetaria “causada” por las falsificaciones moriscas llega al punto en que impide a los
orfebres-especialistas distinguir la moneda auténtica de la adulterada (Caporossi, 2009)."

Estas tardias vinculaciones de la herejia o la alteridad religiosa con la falsificacién
de moneda nos permiten pensar que el vacio de referencias del que hablibamos antes
pueda deberse a un efecto de ilusién dptica dado por los lugares de acceso a los acervos
documentales hasta ahora ensayados. Confiamos en que la riqueza particular de este
nucleo semdntico haya dejado unas huellas que nuestra investigacion sepa relevar.
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OBISPOS MISIONEROS EN LA CRONICA DE THIETMAR: BOSO DE MERSEBURG,
ADALBERTO DE PRAGA Y BRUNO DE QUERFURT'

ANDREA VANINA NEYRA

CONICET

Introduccién

La Cronica de Thietmar de Merseburg fue redactada entre 1012 y 1018, mientras
desempeniaba sus funciones episcopales. Se trata de un documento que permite reconocer
los acontecimientos mds relevantes del Imperio oténida, asi como las relaciones
entabladas con los vecinos.

Por su situacién geografica, Merseburg, pertenenciente a la provincia eclesidstica
de Magdeburg, se encuentra en un lugar de contactos asiduos con el mundo eslavo.
Varios personajes formados en Magdeburg o en Regensburg se convirtieron en obispos,
pero conjugaron tal actividad con la misién.” Entre ellos se encuentran Boso de
Merseburg, Adalberto de Praga y Bruno de Querfurt, que merecen los elogios de
Thietmar por la labor piadosa.’

Dado que la funcién episcopal bajo el Imperio otoniano requeria el compromiso
con las realidades del siglo, muchos de los obispos cuya actividad es descrita por
Thietmar se encuentran constantemente involucrados en actividades administrativas e
inmiscuidos en conflictos politicos. Algunos de ellos son criticados por el excesivo apego
a los asuntos del siglo. En el caso de Boso, Adalberto y Bruno, dichas tareas se
mencionan, pero el foco esti puesto en la formacién, la piedad, el milagro y/o el
martirio:* indudablemente, se destacan de los contemporineos por el compromiso
espiritual con la religion cristiana.

De este modo, veremos cémo Thietmar describe los sucesos biogrificos de estos
obispos misioneros acentuando tanto en la estructuracion y los ejes de la narracién como
en la adjetivacidn, su piedad frente a las funciones politico-administrativas de todo
obispo. Dado que el rol de misionero ocupa un lugar fundamental en las biografias de
estos tres personajes, se exalta dicha empresa, mientras que no se mencionan en el
contexto de conflictos de poderes, sino en el conflicto con los ozros paganos.

! Este trabajo introductorio se enmarca en un proyecto de investigacién a largo plazo en el que nos interesa
analizar obispos misioneros vinculados con la cristianizacién de los eslavos.

? Regensburg era otro de los centros impulsores de la cristianizacién de los pueblos eslavos, en este caso
desde territorios bévaros.

* Se trata de una minima muestra de obispos-misioneros de Europa centro-oriental, si bien los tres
nombres se encuentran entre los de mayor relevancia. Ampliaremos el repertorio de obispos-misioneros y
documentacién en futuros trabajos.

* Como veremos mas adelante, el milagro concierne a la figura de Adalberto de Praga, mientras que el
martirio involucra a este y a Bruno de Querfurt.
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Thietmar de Merseburg: un obispo pragmadtico

Por razones de espacio, no podremos desarrollar en detalle los datos biogrificos
del cronista y obispo de Merseburg. Brevemente recorreremos las instancias mads
destacadas de su biografia, que en gran medida son aportadas por la propia Crénica.
Thietmar nacié el 25 de julio de 975 y fallecié el 1 de diciembre de 1018. Del linaje de los
condes de Walbeck, donde probablemente haya nacido, estaba relacionado familiarmente
con la dinastia gobernante de los otdnidas. Sus bisabuelos cayeron frente a un pueblo
eslavo, los redarii, por lo que la propia historia familiar lo situa en una zona de frontera'y
conflicto.” Los dos hermanos del cronista, Siegfried y Bruno, compartieron con él la
carrera eclesidstica: luego de ser abades ambos fueron obispos, de Miinster y Verden,
respectivamente.

La formacién de Thietmar se desarrolld en el cabildo catedralicio de Magdeburg.
En 1002 se convirtié en preboste de la abadia familiar en Walbeck, en 1004 fue
consagrado sacerdote en Allstedt y el 24 de abril de 1009 como obispo de Merseburg. El
oficio episcopal implicé un firme cuidado por la administracion, el pragmatismo y el
vinculo fluido con el poder imperial. El obispado se encontraba en una situacién muy
compleja, con disputas jurisdiccionales heredadas del periodo de supresién (981-1004).° A
esta preocupacién por la consolidacion territorial necesaria para la subsistencia de la
didcesis se sumaba la conflictiva relacion con los eslavos, en especial los asentados en la
cuenca del Elba: Merseburg habia nacido como uno de los obispados de frontera, que
debian funcionar como barrera de contencidén y asegurar la presencia cristiana en la
region.”

Los obispos de la era oténida eran considerados principes de la Iglesia y del siglo;
a causa de esta naturaleza dual del oficio episcopal (Warner, 2002: 85) entraban en
competencia las aspiraciones espirituales, las obligaciones pastorales y la administracién
de la didcesis. Con respecto a las funciones episcopales, Thietmar demostrd gran
pragmatismo en sus posicionamientos frente a los principales acontecimientos. Por
ejemplo, sin apoyar la decisién de Enrique II de aliarse a los eslavos liutizos contra el
gobernante Bolestaw Chrobry de la dinastia piasta, creia entender que se optaba por un
mal menor: la amenaza que tanto el rey sajéon como Thietmar consideraban de mayor
gravedad a inicios del siglo XI provenia de las tierras polacas (Ludwig, 2002: 92).

David Warner, uno de los estudiosos actuales de la figura de Thietmar en el
ambito anglosajon, lo caracteriza de la siguiente manera en la introduccién a la traduccién
inglesa de la Cronica:

It is not among either the saints or the power brokers that one should place Thietmar,
however, but rather among that middling group of prelates whose piety never exceeded

> Ambos bisabuelos, el materno, Liuthar I de Walbeck, y el paterno, Liuthar de Stade, cayeron en 929
cuando debieron responder a una rebelién eslava generada por el rechazo a pagar tributo al rey Enrique I
(Thietmar I, 10).

® La supresién se produjo durante el cumplimento de las funciones de Giselher, quien, en el afio 981 fue
elevado al cargo de arzobispo de Magdeburg (Thietmar III, 14).

" Dicha presencia estuvo marcada desde mediados del siglo X particularmente por la implantacién de la red
episcopal (Higounet, 1990: 56-57). De acuerdo con Ludger Koérntgen, “Die Christianisierung der Slawen
wurde im Wesentlichen als eine organisatorische Frage verstanden... Die Gropte Aufmerksamkeit galt
offensichtlich der Errichtung christlicher Kirchen und kirchlicher Strukturen sowie der Eintreibung der
entsprechenden Abgaben. In diesem Rahmen behielt die slawische Bevolkerung offenbar die Moglichkeit,
ihren paganen religiosen Kult weiterzufithren. Davon zeugen nicht nur spitere Berichte Bischof
Thietmars von Merseburg iiber die slawischen Angehorigen seines Bistums, sondern auch archiologische
Befunde, die auf ein Nebeneinander von Kirchen und heidnischen Kultstitten hinweisen” (Korntgen,
2002: 24).
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the mundane and whose influence largely remained rooted in their own dioceses.
Although privileged to ‘touch the hem’ of great and powerful men, Thietmar never
entered their ranks, and no one would have mistaken him for a saint. Piety and influence
aside, however, he remained an imperial bishop and, as such, was intensely aware of the
influence of kingship and politics on the church, his diocese, and his own career.
(Warner, 2001, 16).

Esta mirada es compartida por Arnold Angenendt (historiador de la Iglesia
especialista en estudios sobre la misién, santos y reliquias) al analizar el universo
conceptual de Thietmar; su conclusién implica que, mds alli de haber tenido una
formacién elevada (que por ejemplo le permitia citar a los clasicos a lo largo de la
Crdnica), esta no contiene reflexiones teoldgicas ni tedricas:

Die Religionswelt Thietmars ist ‘praktisch’ nicht ‘theoretisch’. Rituale zumal erscheinen
als erstrangige Techniken, wirksam fiir alles und jedes. Eine sakramententheologische
Reflexion liegt weitab (Angenendt, 2005: 35-62).

Obispos misioneros en el contexto del espectro episcopal de la Cronica

El espectro episcopal medieval es amplio. Encontramos obispos afianzados en las
funciones religiosas y seculares en el interior de las propias didcesis y otros que las
abandonaron para convertirse en misioneros y evangelizadores o para dedicarse a la vida
monacal, obispos cronistas, canonistas, santos, constructores, obispos y arzobispos
ligados a las altas esferas del poder imperial. Estos roles pueden convivir en un mismo
personaje.

Mientras que podriamos definir a Thietmar como un pragmdtico que asumio el
oficio con el entendimiento pleno tanto de las funciones implicitas en la responsabilidad
episcopal como la situacién particular de la didcesis de Merseburg en el contexto de la
politica imperial, el cronista ofrece también una mirada variopinta de sus colegas.
Algunos merecieron halagos por la realizacién de milagros, el ascetismo, la devocién
pastoral y la piedad sobresaliente.® Otros fueron severamente criticados a causa del
interés personal, la incursion en el fraude, el soborno y/o la simonia. Dos arzobispos de
Magdeburg fueron, con matices, acusados por Thietmar de ser impulsados por la
ambicién: Giselher (obispo de Merseburg 971-981, arzobispo de Magdeburg 981-1004) y
Tagino (1004-1012) (Warner, 2002: 99). El primero fue el responsable de la disolucién
del obispado de Merseburg, un hecho que explica la animadversién en gran medida. Se
afirma que no era un pastor, sino un mercenario. Tagino es presentado como ambicioso,
en tanto foment6 su carrera hasta ser elegido por intervencién del rey, activo en la alta
politica, liderando misiones diplomdticas y campafias militares, aconsejando al
gobernante en cuestiones de estado y facilitando proyectos reales como la fundacién del
obispado de Bamberg; sin embargo, también estaba marcado por virtudes personales
como la humildad, la generosidad, la lealtad y la prudencia, a la vez que atendia las
necesidades pastorales de su rebafio.”

% A Swidger de Miinster le atribuye dos milagros (Thietmar VIII, 26); cargado de virtudes, se consideraba
un simple intermediario de las buenas obras (Thietmar VIII, 27). Eid de Meifen es caracterizado como
venerable a causa del ascetismo, la humildad, la devocién pastoral, asi como el servitium al gobernante y
participacién en actos de estado; con un estilo de vida admirable, sus devociones eran tan severas que
ponian en riesgo su vida (Thietmar VI, 88 y VII, 25). Liawizo de Bremen, ejecutor eficiente de las tareas
derivadas de su posicién, es destacado por la piedad que lo conducia a una vida de ayunos, vigilias y
ofrendas constantes (Thietmar VI, 88).

? Por su parte, una figura relacionada con las mis altas esferas del poder eclesidstico e imperial, el arzobispo
Willigis de Mainz, aparece en la Crdnica en el contexto de importantes acontecimientos (coronaciones
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Los tres obispos que seleccionamos para el presente trabajo, Boso de Merseburg,
Adalberto de Praga y Bruno de Querfurt, tienen varios elementos en comun,
principalmente, el impulso misionero. Es importante notar que todos ellos son vistos con
una mirada halagadora, mds aun si se tiene en consideracién que las obras piadosas que se
les atribuyen parecen lejanas de la realidad de Thietmar: este se autoconstruye como un
obispo administrador, preocupado por transmitir a los sucesores en la sede los aspectos
significativos del manejo de las funciones episcopales; el autor no se destaca por la obra
pastoral ni por los ejercicios religiosos virtuosos, sino que se considera indigno de la
funcién que le ha tocado cumplir (Thietmar IV, 75; VI, 43-46; VIII, 15).

En este contexto, la acciéon misionera no ocupa un lugar preponderante en los
relatos de la Cronica. El historiador de la Iglesia Gert Haendler ha afirmado que, de
hecho, casi no se registra tal tipo de actividad en las zonas fronterizas orientales de la
Iglesia Imperial, algo que quedaria reflejado en el escrito, puesto que Thietmar apenas
toma en consideracién a Boso.'’ Sin embargo, esta afirmacién debe matizarse.
Ciertamente Merseburg no sobresale por ser un espacio de partida para las misiones
hacia el este eslavo, pero es indudable que circularon misioneros, tanto por la ciudad
como por el territorio arzobispal al que pertenecia (los que hemos seleccionado se
encuentran entre los mds destacados).

Boso, primer obispo de Merseburg (968-970) consagrado por Adalberto de
Magdeburg, figura escasamente conocida, participd de la vida monastica y fue instruido
en el monasterio de San Emmeran en las afueras de Regensburg. Es el unico de los tres
evangelizadores del cual se subraya el servicio al rey (Otén el Grande) y la compensacién
recibida a cambio (Thietmar II, 36-37). Pero la vinculacién con el poder real no lograba
alejarlo de los rezos y de la conversién de pobladores del este:'" por el contrario, las
buenas obras se convirtieron en la razén por la cual el emperador le ofrecié un obispado a
elecciéon (Meiflen, Zeitz, Merseburg). Segun nuestro cronista, Boso, iniciado en las
tareas misioneras por el obispo Michael de Regensburg," escribié instrucciones para la
fe en lengua eslava® para que fuera mds accesible; incluso fue objeto de burlas por parte
de los eslavos que trocaban kyrie eleison por ukrivolsa (“el aliso estd en el arbusto”). La
exaltacién de Boso por parte de Thietmar adquiere envergadura en comparacién con el
sucesor, Giselher, responsable de la disolucién del obispado (Thietmar II, 36-37). En este

reales, formacién del rey Otén II, regencia, etc.). En este caso, aunque no se alude a la piedad del
arzobispo, encontramos referencias a un designio divino, que lo marcé para grandes tareas a pesar de su
bajo origen. Aqui, los prodigios y milagros (que rodean su nacimiento), a diferencia de lo que ocurre con
los misioneros, sale a la luz para justificar la enorme injerencia en el poder alcanzado (Thietmar III, 5).

1« Tatsiichlich scheint es in den ostlichen Grenzgebieten der Reichskirche kaum eine Mission unter den
Wenden gegeben zu haben. Die Chronik des Bischofs Thietmar von Merseburg berichtet an keiner
einzigen Stelle, dafl Thietmar sich missionarisch an die slawische Bevolkerung gewandt habe. Auch vom
ersten Erzbischof Adalbert von Magdeburg, der eine Missionsreise nach Rufiland als Strafe empfunden
hatte, wird keine missionarische Aktivitit erzihlt. In Thietmars Chronik, die so viele Einzelheiten enthiilt,
gibt es nur eine einzige Stelle, die von einer Missionsarbeit vor Ort berichtet: Boso, ein Mdnch aus
Regensburg und dann Thietmars Amtsvorginger auf dem Bischofsstuhl von Merseburg, hatte sich
bemiiht » (Haendler, 1994: 74).

" De acuerdo con James Westfall Thompson en un articulo cercano a cumplir un siglo, Boso, “Of all the
German bishops who sat in these Wendish sees in the tenth and the early eleventh century, there is only
one in whom any real spirituality is discernible- Boso of Merseburg, its first incumbent; and even in this
case the evidence is somewhat dubious, for it rests on the flattering unction of an official document.” La
cita denota una concepcién de la funcidn episcopal arraigada en la administracién, mds que en la pastoral y
la evangelizacién, con excepcién del protagonista. (Thompson, 1916: 218)

" La misi6n se habria desarrollado en tierras al este del rio Saale y en relacién con las campafias de bavaros
y sajones en Bohemia (Schlesinger, 1955: 482). Regensburg, donde fue monje, mantenia intensivas
relaciones con las regiones eslavas (Neumeister, 2005).

" Se trataria de formulas de confesion y textos diddcticos (Schlesinger, 1955: 482).
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marco, frente a los otros dos personajes, puede explicarse la mayor atencién a los bienes
y el servicio al rey: se trata de quien inaugura la historia de la ciudad en términos
episcopales y desarrolla una actividad comprometida con los objetivos de la conformacién
de la red episcopal en tierras orientales.

Sobre Adalberto de Praga, Bruno de Querfurt escribié dos vitae (Sw. Wojciecha)
que enriquecen la informacién disponible sobre el obispo misionero."* No obstante, en
esta instancia continuamos ateniéndonos a la narracién de Thietmar, quien sefiala la
influencia del arzobispo de Magdeburg y de la instruccién recibida en aquella escuela
catedralicia por el noble bohémico: Vojtéch, de la dinastia de los Slavnikovci (tal el
nombre en lengua checa),” adopté el nombre de quien lo confirmé. Consagrado obispo
de Praga en 983 y ofuscado por no poder separar a su rebafio del antiguo error pagano al
que excomulgd en conjunto y envuelto en las confrontaciones dindsticas en Bohemia,
prontamente se justific ante el papa, que le permitié ingresar en el monasterio Santi
Bonifacio e Alessio en el Aventino. Alli “vivié una vida ejemplar” (Thietmar IV, 28), para
luego misionar por tierras hiingaras y prusianas.’® La peripecia culminé con el martirio
de Adalberto en manos de estos dltimos, recibido sin apenas una queja, segtn relata el
cronista: fue asesinado con una lanza, decapitado, el cuerpo fue tirado al agua y la cabeza,
empalada por los perversos que luego emprendieron el retorno a casa con gran alegria
(Thietmar IV, 28: 144-146).

Con respecto a los términos utilizados por Thietmar para referirse al misionero,
el cardcter de martir es el que hace aparicién con mayor asiduidad: se trata de un “martir
amado” (Thietmar IV, 44), de un “mdrtir de Cristo” (Thietmar VII, 56). Como tal, se
convirti6 en intermediario de Dios con milagros y predijo el martirio, que habia visto en
un suefio: ‘Putabam’, inquiens, ‘me missam celebrare solumque communicare’ (Thietmar
IV, 28). Las reliquias de San Adalberto, compradas por el piasta Bolestaw Chrobry a los
prusianos, se convirtieron en un hito en la cristianizacién de los territorios de la actual
Polonia: Otén III, que amaba a su fiel servidor Adalberto, se vio impulsado hacia
Gniezno por las noticias sobre los milagros numerosos:" alli se cre6 un arzobispado que
recayé en manos del hermano del martir, Radim-Gaudencio (quien habia misionado
junto a su hermano)."®

La historia de Bruno de Querfurt estuvo marcada por la relacién con el misionero
recién presentado, cuyos pasos siguié hasta las ultimas consecuencias (los puntos de
contacto ameritan una investigacién futura).” La piedad de Bruno impresioné a

" «Vojtéch/Adalbert ist sicherlich der Idelatyp eines rémisch-orientierten Kirchenmannes, Bischofs und
Missionars, der aus dem hochsten Adel seines Landes und Volkes stammte, seiner Ausbildung nach
zwischen Rom, Byzanz und deutscher Reichskirche stand und sich fiir Rom und die Reichskirche
entschieden hatte. Er stand im Machtfeld der politischen Krifte seiner Zeit, aber auch der religids-
kirchlichen Bewegungen und nahm in sich die Ideen und Strémungen seiner Epoche auf. » (Richter, 1974:
22).

 Se trata de una de las dos dinastias que pugnaban por el poder en Bohemia durante el siglo X, disputa
que se resolvié a favor de los Premyslidas (en checo, Pempysiovei) (Richter, 1974: 9).

El abandono del obispado de Praga generé un conflicto con el arzobispo Willigis de Mainz, quien
pretendia que Adalberto honrara las responsabilidades asumidas. Nos hemos aproximado a la cuestién en
una breve ponencia, que serd reelaborada y extendida préximamente (Neyra, 2006: 80-82).

7 Pese ala supuesta cuantia, Thietmar no los detalla (Thietmar IV, 44).

' Thietmar IV, 45 menciona las jurisdicciones sujetas al nuevo arzobispado (Kotobrzeg, Krakéw,
Wroclaw), establecido sin consentimiento del obispo Unger de Ponzan, bajo cuya jurisdiccién se habrian
encontrado los territorios hasta el acontecimiento.

" Tan Wood ha contribuido a la discusién sobre las influencias entre los misioneros y la redaccién de
hagiogratias con su concepto de “displaced autobiography” (Wood, 2001).
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Thietmar,”® con quien estaba relacionado familiarmente y compartié parte de la
formacién en Magdeburg. El cronista se refiere a él como un hombre de noble linaje,
sefialado por el amor divino, amistoso y trabajador; alguien que, pese a que tenia en
abundancia todo lo que necesitaba, se dedicaba a las plegarias. Era admirado por Otto III
quien lo tomé a su servicio, el cual abandoné para llevar una vida de soledad y vivir de su
trabajo. Bruno le solicité al papa el oficio de obispo, que recibié de Tagino de
Magdeburg: no se trataba de un episcopado territorial, sino de misioén. Los viajes en los
que mantuvo practicas ascéticas como el ayuno y las vigilias (relatados en primera
persona en la famosa epistola enviada al rey Enrique II”') se caracterizaron por los
riesgos extremos asumidos en pos de la evangelizacién de hungaros, pechenegos, rusos y
prusianos. El plan con respecto a los dltimos —realizado en parte con el apoyo de
Bolestaw Chrobry— pretendia, segun Thietmar, que rindiera frutos una tierra estéril por
medio de la siembra de la semilla divina (Thietmar VI, 95): tal la metifora que denota la
complejidad de la tarea. El recorrido misionero, los vinculos personales con los
poderosos del Imperio y de los margenes, asi como el final de su vida llevan a considerar
el enorme peso de la influencia de Adalberto de Praga. Bruno terminé sus dias como
martir junto con dieciocho compafieros, decapitado y sin sepultura hasta que el cuerpo
fue rescatado, nuevamente, por el piasta. A pesar de la tragedia, Thietmar habla de
triunfo del gran obispo y anhela que, a través de él, el rey Enrique se viera honrado y
salvado (Thietmar VI, 95).

Los tres obispos tienen en comun el rol de misionero, el paso por monasterios
destacados en la formacién para el clero de origen eslavo o en contacto con los eslavos
(Magdeburg, Sant’Alessio, Regensburg), una vida dedicada a la plegaria y/o a précticas
ascéticas. Ademds, fueron objeto de algun tipo de humillacién y/o persecucion impartida
por los paganos eslavos: Boso a causa de las burlas en torno al kyrie eleison, Adalberto y
Bruno con motivo del martirio al que fueron sometidos por los prusianos. Mientras que
Boso es el unico del que se afirma un manejo de la lengua eslava con fines pastorales (una
habilidad adquirida que demuestra su empefio evangelizador, compartida por Adalberto y
Bruno, por origen y formacién, respectivamente),” no abundan en la Crdnica los datos
sobre las estrategias concretas utilizadas para llevar la fe cristiana a los paganos (con
excepcién de los rezos y bautismos de Boso). Ninguno de los misioneros recibe un
espacio notable en la fuente, si bien las palabras son de exaltacién en todos los casos.
Boso también es el unico sobre el que se hace mayor hincapié en la cercania con el
emperador y los beneficios en posesiones que esto le reportd, es el que aparece con
mayores ataduras a la didcesis. En comparacién, Adalberto y Bruno desarrollan una
mayor circulacién territorial y el peso que ejercen en el mundo politico se encuentra en
relacién con las decisiones y los planes imperiales. Adalberto de Praga es, sin dudas, el
mas influyente de los tres (Richter, 1974: 9-26), el de mayor proyeccién, puesto que llega
a ser patrono de Chequia junto a San Vito y San Wenceslao.

2 “Although the Ottonian episcopate seemed to require active involvement with the world, there were

always some prelates, albeit a small minority, who impressed contemporaries with their extraordinary
iety.” (Warner, 2001: 16)

' La carta a Enrique fue redactada con motivo de la alianza del rey sajéon con la confederacién de los

liutizos (un pueblo eslavo polabo, anterior enemigo) para hacer frente al expansionismo de la dinastia

Pziasta desarrollada a comienzos del siglo XI por Bolestaw Chrobry (List Brunona; Neyray Sapere, 2012).
Sobre algunas de las problemiticas vinculadas con la lengua eslava altomedieval (Curta, 2004: 125-148).
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Palabras finales

No pretendemos en este breve trabajo agotar el espectro episcopal de acuerdo con
la manera en que es presentado por Thietmar de Merseburg en la Cronica. Sencillamente
realizamos un conciso muestreo sobre algunos de los roles desempefiadas por los
obispos, las responsabilidades y la mirada del cronista. Ciertos obispos resaltan por el
desempefio del oficio en términos de gestidn; otros, por la piedad a través del relato de
milagros, la alusidn a vigilias y ayunos, la vida apostoélica, la misién y el martirio.

Los tres obispos elegidos tienen en comun la tarea evangelizadora en el dmbito
europeo centro-oriental y en particular entre los eslavos. Boso y Bruno conocian por
adquisicién la lengua de aquellos paganos, que pudieron utilizar como instrumento para
la misién; Adalberto, por su origen. Adalberto y Bruno fueron martirizados al desarrollar
las misiones que los llevaron por tierras inhéspitas. Todos ellos se destacaron por asumir
un plan de expansién de la fe cristiana mds alld del desempefio de las funciones
episcopales administrativas. Por ello, fueron distinguidos —no en la extensién de las
lineas dedicadas, sino en la eleccidon de los contenidos y las palabras de elogio— dentro del
amplio espectro conocido y descrito por Thietmar, quien no participaba de tal vocacién
por lo espiritual, sino que se posicionaba como un obispo pragmdtico para quien las
practicas ascéticas, los milagros y los peligros de la misién configuraban un universo que
le resultaba ajeno, pero admirable.
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LA UNCION REAL Y OBISPAL EN LAS SIETE PARTIDAS
DANIEL PANATERI
CONICET (IMHICIHU)-UBA

Introduccién

Plantear un estudio sobre el rito implica, en el estado actual de nuestro
conocimiento, entrar en el plano de la antropologia. Mds concretamente, en el lugar de la
antropologia de las religiones. Ahora bien, nuestro estudio no pretende analizar ni el
caracter religioso ni la funcién antropoldgica del ritual, sino entender su significacién
dentro de un discurso politico especifico, ya que este es nuestro objeto de estudio: el
discurso mondrquico alfonsi. Esto no implica dejar de lado las teorias principales sobre el
rito, sino ver qué de ellas puede resultar significativo para entender el propdsito politico
de incluir el rito en un texto juridico medieval. Concretamente, hablamos de Las Siete
Partidas (=P) y lo que nos interesa es entender el porqué de la inclusién de la uncién
obispal, y mds adn la regia, en el contexto de especificacién de la legislacion referida a la
Iglesia (2.1, IV, 12 y 13). A este mundo politico textual respondera nuestro analisis.

En dicho texto se plantea la exposicién de normativas que se relacionan con la
Iglesia. Si bien las fuentes no estin determinadas en el texto mismo (Garcia y Garcia,
1992), sabemos que a la informacion objetiva recopilada de diversas compilaciones, en
particular el Decreto de Graciano, sobrevino un trabajo relativamente comun (Martin,
1997) de reescritura que concluyd en leyes enteras sin preexistencia vy,
fundamentalmente, sin sancién eclesidstica oficial (Craddock, 1983: 75). En este pequefio
estudio expondremos dos leyes consecutivas que colocan el ritual de la uncién en primer
plano. Nos interesa dejar asentada su funcién dentro del texto a partir de una
conceptualizacion del funcionamiento del ritual en el mundo politico. A su vez, debemos
explicar las razones de que se encuentre (en una seccidén que resalta por dedicarse
exclusivamente a cuestiones eclesidsticas) la uncién regia inmediatamente después de la
definicién de la uncién obispal. Para esto, expondremos en la primera seccién una
conceptualizacion sobre el rito y en la segunda, intentaremos explicar cémo funciona esta
inclusion dentro del texto.

I. Hacia una definicién conceptual del rito

Actualmente el tema del ritual y su centralidad para el estudio de la religién desde
la antropologia resulta profuso aunque, como es de esperarse, extremadamente
especializado.1 Esto nos obliga, por las particularidades de nuestro objeto, a
concentrarnos en estudios mds basales y menos funcionales a un objeto propiamente de

! Ejemplo claro son las publicaciones: Journal of Ritual Studies, University of Pittsburgh y el Journal of
the American Academy of Religion, Oxford.
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la antropologia o del estudio de la religién. Tanto es asi que un trabajo relativamente
reciente y netamente tedrico (Zizek, 2003: 20-24) resulta una herramienta mis a mano
para zanjar el problema del ritual. En rigor de verdad, debemos decir que no es su
propdsito explicar el ritual, pero en su estudio sobre la ideologia lo incluye y define en
funcién de esta con un nivel de precariedad que no puede sino llamar la atencién. Asi, el
ritual es, para este tedrico moderno, un fenémeno ideolégico que expresa la existencia
material de la propia ideologia imperante. Es decir, el ritual se erige como la
externalizacién de un poder constituido que engendra acatamiento a partir de su practica
inconsciente y de cardcter verticalista, una expresion de los AIE (Althousser, 1995). Esta
afirmaciéon no puede ser, desde nuestra perspectiva, mds equivocada. Nuestra critica
parte, por principio, de ver en la caracterizacién del ritual de ZiZek una suerte de
procedimiento automadtico e irracional de construccién ideoldgica que posee asimismo
una gran similitud con los planteos de Morgan (1877), pero ademds, y mucho mds
importante, resulta el hecho de que plantea (en su trabajo original, a fines del siglo XX)
un estudio que no remite a una realidad histdrica concreta, y esa falta es el principio de
no poder erigir, bajo la idea de teoria, mds que palabras que se corresponden solamente
con palabras.

En contraposicion a este trabajo filoséfico debemos exponer un contraejemplo
histdrico. Para esto mismo el trabajo tedrico realizado por Victor Turner (1991), que a su
vez se encuentra en los resultados de su estudio de campo, resulta mas que fiable. Este
autor define al ritual como una instancia liminal. Este concepto, ttil para su estudio
especifico de los Ndembu de Africa, explica el binomio humildad y jerarquia que
organiza esa sociedad por completo. Mds alld de la aplicacion concreta a ese estudio, nos
interesa pensar al ritual desde ese punto de vista, pues la “liminalidad” del ritual nos habla
de un proceso de accion creadora marcada por, en algin punto, la tensién entre partes
dominantes. De tal modo, el ritual, lejos de ser un fenémeno exterior de la ideologia que
crea desde la interpelacion vertical, se constituye como una prictica que pone en juego
conflictos sociales y los define en algiun sentido haciendo que esa “liminalidad”
desaparezca al finalizar el ritual (pero esté siempre presente cada vez que se proponga
dicho ritual).

Ahora bien, para poder entender entonces el ritual pero en su funcién textual (es
decir, en su utilizacién politica en un determinado texto, en este caso medieval), debemos
adicionar otro estudio mds reciente (Rodriguez Velasco, 2009) que plantea que los
rituales “creacionales” (su estudio se refiere especificamente al orden de caballeria)
poseen un principio incoativo. Este principio hace que la puesta por escrito no sea una
mera creacién de objetos. Para una sociedad como la medieval, que basa ideoldgicamente
su estructura bajo el concepto de orden, el ritual es mds que revelador, porque la tensién
generada por la “liminalidad” que sefialaba Turner es, segun Rodriguez Velasco, la
expresion de una dialéctica que, lejos de plantear una ruptura externa de la estructura
social, nos exige una investigacidon entre los pliegues mismos de esa sociedad basada en
ordines. Concluye Rodriguez Velasco que el ritual no es externo sino interno al armado
social medieval. Aun mds, para resaltar lo liminal del ritual y su contenido de tensién
entre poderes, asegura Rodriguez Velasco, los rituales designan el orden de las relaciones
de poder y definen en cada caso el concepto de poder que estd construyendo. La
construccién de un ritual es tanto como definir y describir los sistemas de sujecién
relativos a una institucion, a una sociedad o a cualquier otra forma organizativa dentro de
una colectividad. Pero el procedimiento concreto para analizarlos es a través de la
investigacion de los modos en el que se construyen esos rituales, ya que nos permite
inquirir en las formas en que se pactan y fuerzan las relaciones de poder. Estas implican
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un complejo proceso de negociacién que en la tardia Edad Media se sustancia en la
obtencién y control de las jurisdicciones. Esto ultimo serd nuestra guia fundamental.

En definitiva, el ritual serd una instancia liminal que exprese tensién entre
poderes, su puesta por escrito responde a un principio incoativo que muestra,
precisamente, una intencion politica de definir esa negociacién entre poderes. El caso
alfonsi ilustrard a la perfecciéon cémo esa intencién politica en el contexto de una
dialéctica del ordo expresa el intento por controlar jurisdicciones, en este caso, a partir de
su definicidn, y consiguiente sujecidn, a través de la comparacidn y puesta por escrito en
el texto juridico analizado.

I1. Formas de consagracién y uncién en Siete Partidas

En la ley 12 del titulo IV de la Primera Partida Alfonso se dedica a exponer el
ritual de consagracion obispal que seria el que les permitiria a los futuros prelados ejercer
sus funciones. Como es costumbre del Sabio rey, esta exposicién no puede estar exenta
de ex}:;licaciones sobre el porqué de cada paso y su significacién simbdlica. De este
modo:

Uncidn faze” con crisma [...] quando consagran los obispos, que los ungen con
ella, en las coronas e en las manos; e por la uncié” q* fazen a los obispos en la
ue . . n 4 n
cabeca se da a entender g deven ser claros e limpios, de"tro en el coragédn qua’to
a Dios e de fuera de buena fama quanto a los omes. Ca deven amar a Dios de
todo coragén e de su voluntad, segind su seso e su poder por el bien q* fizo al
linaje de los homes q™ los crio e los redimio e los govierna e les dard galardd” en
el otro siglo.

Este pasaje plantea el lugar en el que se debe ungir a los obispos y alli esta toda la
centralidad. La cabeza, explica, es ungida pues alli debe residir el “buen seso” y claridad a
la hora de obrar. De este modo, la relacién entre procedimiento ritual y consecuencia

. , . 3
material estd enunciada y, para que no haya dudas, Alfonso™ vuelve para reforzar:

E por la uncién de la cabeca se entiende q™ resciben grande honrra e grande poder en
Santa Eglesia. E por las manos que le unge” se entiende que deven bien obrar, faziedo

? Dada la extensién minima de nuestras citas no queremos extenuar con las reglas de transcripcion. Las que
utilizaremos para el caso responden, excepto la ultima, a los sistemas actuales (Bibliotecas del Ministerio de
Cultura de Espafia). Brevemente, en todas las transcripciones mantendremos la grafia original aunque sea
defectuosa, las abreviaturas en general se desarrollardn, para las finales repondremos con superindice, las
contracciones en desuso quedardn como en el original excepto que dificulte la comprension, en caso del
grupo xp se reemplazard por chry para separacién de palabras mantendremos también el sistema actual,
reemplazaremos todos los usos diversos de letras (ies, eses, etc.) por las actuales; en el uso de mayusculas y
mindsculas, acentuacién de las palabras y puntuacién del texto, mantendremos original excepto que
imposibilite la comprensién; transcribiremos el valor fonético para cada caso de vy v; la nota tironiana (1)
y otros signos especiales de la conjuncién copulativa (& ...) se transcriben por e. El texto no presenta
lagunas materiales (por mala conservacién), por lo que el uso de corchetes serd solamente para acortar las
citas a efectos de lo que queremos exponer sin la necesidad de transcribir repeticiones inutiles, de esto se
desprende que no usaremos la expresién [sic] para marcar dichas expresiones. A su vez, en caso de hacer
agregados nosotros por error del texto y para ayudar a la comprensién, los colocaremos entre corchetes
dentro del mismo texto.

* Usamos la persona de Alfonso X para referirnos a un trabajo autoral que, en realidad, deberia indicarse
como grupal, del modo en que lo planteé Maria Rosa Lida (Rico, 1984: 11).
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bien a todos los homes e mayormente a los de su fe e resciben poder de bendecir e de
co"sagrar e de fazer en Santa Eglesia otras cosas que pertenescen a su oficio.

Este otro extracto completa al primero y nos arroja una serie de indicadores que
nos pueden estar hablando de la intencidén de su enunciacién. En primer lugar, aparece
dos veces “Santa Eglesia” como locativo que estaria indicando, entendemos nosotros, una
circunscripcién para el obrar. Mds aun, el uso de la férmula “Santa Eglesia” podria
remitir tanto a la versién monumental como a la instancia institucional, pero no a la
nocién de comunidad de fieles, que habitualmente se definia, en época alfonsi, como
cristiandad. Si bien la relacién entre continente y contenido es compleja y plantea un
nexo entre lo particular y lo universal (Iogna-Prat, 2010: 13-25), la diferenciacién desde el
punto de vista léxico y la manera de articular las nociones de espacio con “oficio” (se
consagra para hacer “cosas” en la Iglesia, a la que asisten los cristianos) muestran una
intencién de uso concreto del apelativo “santo” tal y como el derecho civil comenzé a
marcar desde el 438 en el Cédigo Teodosiano. De este modo, el ambito civil determina
como espacio reducido y material un lugar de accién en el que lo santo y lo sagrado tiene
lugar (Iogna-Prat, 2010: 16). Ahora bien, antes de analizar el concepto de oficio, debemos
reforzar lo dicho hasta aqui, y para ello debemos rastrear, aunque mds no sea
minimamente, otros usos de “Eglesia” en esta Primera Partida.

Este no es el lugar para plantear un rastreo completo del uso del vocablo “Eglesia”
y todos sus complementos en la obra alfonsi, pero al menos podemos dar un pequefio
muestreo para fundamentar con mayor énfasis nuestra lectura. Por principio, vale aclarar
que lo que expondremos es un relevo de algunos usos solamente en la Primera Partida’,
Ademads, debemos comenzar con la conclusién de este mini estudio, y plantear que no
pudimos encontrar una uniformidad absoluta en el uso del vocablo “Eglesia” y sus
complementos. Sin embargo, hay tendencias bastante marcadas y hacia su comprobacién
nos dirigimos. Pudimos relevar al menos cuatro usos: “Eglesia”, “Santa Eglesia”, “Santa
Eglesia Catolica” y “Santa Eglesia de Roma”. Los primeros dos son los mds comunes. El
primero de ellos aparece igualmente menos que el segundo y designa en general una idea
particular de iglesia. A modo de ejemplo: “aduzen alguno a la puerta de la Eglesia para
baptizarlo e que resciba el spiritu santo” (P. I, IV, 7). Como puede verse, “Eglesia” se
refiere un edificio-templo concreto. Otro ejemplo: “quando consagran Eglesia” (2. I, IV,
45). De nuevo, la idea es bien clara, y con este vocablo refiere al edificio concreto una vez
mids. Sin embargo, en esa misma ley mds abajo dice “e los q™ la Eglesia absuelve, son
absueltos”. En este punto, la referencia pareceria indicar una nocién, podriamos decir,
institucional. De esta manera, no refiere a la idea universal de ecclesiz’ o cristiandad, sino
a una Iglesia jerdrquica e institucional, pero lo cierto es que el uso cambia con respecto al
original relevado. Este mismo sentido institucional es el que comprobamos para el

* Esto tiene algun sentido en la medida que reconocemos para esta problemdtica Primera Partida un
proyecto de reescritura casi constante, esto se relaciona con su caricter conflictivo y, a la vez, importante
para las proposiciones politicas alfonsies. De esta manera, un rastreo acotado solo a esta estaria permitido
por su particular posicién dentro del propio mundo de Las Siete Partidas y su camino tan sinuoso en el
trayecto de conservacién y estabilizacién. El manuscrito, conservado en el British Museum (ms Add
20787), es sobre el cual realizé su edicién de 1975 Arias Bonet, y este autor parece proponer esta tesis,
comprobada, de la reescritura para la sefialada Partida. Esta misma opinién mantiene Rodriguez Velasco
(2010: 98). Al respecto, un trabajo mds amplio puede verse en: (Garcia Gallo, 1951-52), y (1984).

> Esta idea de ecclesia aparece en DyTEM (2011). DyTEM (Derecho y Teologia en la Edad Media) hace
referencia a un grupo perteneciente a la Universidad de Buenos Aires y anclado en el proyecto financiado

UBACyT del que formo parte.
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vocablo “Santa Eglesia”, el mis usado en esta Primera Partida’. A modo de ejemplos:
[hablando de los sacramentos]

E que virtud han e como se deven dar e recebir e de todas las otras cosas que
segund Santa Eglesia pertenescen a ellos (P. I, IV, 1); E maguer el baptismo non
deve ser dado mas de una vez, pero si fuese dubda si alguno era baptizado, o non,
tovo por bien Santa Eglesia que lo baptizen, diciendo asi: Si eres baptizado , yo
non te rebaptizo (P. I, IV, 3); E este Sacramento fue establescido en Santa Eglesia,
a semeja’ca de lo que fazien los Apostoles, quando ponian las manos sobre los
homes, e rescibie” el spiritu Santo. Ca asi como lo rescibie” entonce por ellos, asi lo
rescibe” agora por los obispos, quando los confirman que tienen su lugar (P. I, IV,
11); Licentia en latin, e otorgamiento en romance, todo es una cosa. E porque dize
en la ley ante desta, que la deve ome demandar a su clerigo qua”do se quiere ir a
confesar a otro, tovo por bien Santa Eglesia de demostrar en que manera lo debe

facer (P. I, IV, 32).

No queremos redundar mds en estos ejemplos, pero similares podemos encontrar
en muchos otros pasajes de la citada Partida. Ahora bien, lo que vemos reflejado en estas
leyes es una idea de Iglesia como institucién observante y productora de normatividad;
desde este punto de vista, existe un elemento asible de referencia, si no a un edificio, a un
armado institucional que puede, y consideramos que se encuentra implicito, incluir la
dimensién monumental pero que no la necesita. Desde este punto de vista, nosotros
tampoco lo necesitamos, pues la intencién es ver un uso que remita a la jurisdiccién
eclesidstica, sea esta expresada de la manera que sea mientras remita a la esfera concreta
desde la cual actia una jerarquia. En este sentido, los siguientes pasajes serdn, desde
nuestro punto de vista, definitorios:

una Santa Eglesia general en que se salvan todos los Christianos e fuera della non
se salva ninguno, en la qual fazen el sacrificio del cuerpo e de la Sangre de Jesu
Christo, nuestro redemptor, en semejan¢a de pan e de vino. E este sacrificio no le
puede fazer otro sino aquel que fuere ordenado para ello en Santa Eglesia (P. I, III,
prol.).

La primera linea pareceria referir a una idea de Iglesia en general, asociada si a la
ecclesia, pero inmediatamente después especifica que aunque general hace referencia a
aquella, también al lugar fisico, monumental, en la que se realiza la comunién y, ademds,
deja bien asentado que son los ordenados, es decir, el “plantel oficial” de la Iglesia
jerarquica, los que deben otorgar este elemento esencial de la salvacién, ahora si, de
todos. Y esta diferenciacion si queda clara a partir de, por ejemplo, el siguiente pasaje:

Para conoscer a Dios e ganar su amor, todo Christiano co’viene que aya en si dos
cosas. La una Fe, Catolica, que deve creer. La otra, los Sacramentos de Santa
Eglesia, que deve recebir. Que bien asi como el alma e el cuerpo es ome cumplido,
e Jesu Christo es ome e Dios; asi el que cree la Fe Catholica, e recibe los
sacramentos de la Santa Eglesia, ha el nome de Christo, e es acabado Christiano (P.
L, IV, prdl.).

6 . . . 1 s ;L

Vale aclarar y pedir disculpas, especialmente a los fil6logos, por no poder establecer estadisticas concretas
sobre los usos de estos vocablos. Dicho trabajo no seria desestimado a futuro y a efectos de completar atun
mads este pequefio andlisis.
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Esta ley hace referencia a una definicién de cristiano y, por extensién, de
cristiandad. De este modo, para entender la manera en la que se concibe la cristiandad (en
este caso, arriesgamos a concluir, sumatoria de cristianos) hay que tener presentes dos
dimensiones, el creer y el colocar esa fe dentro del marco regulatorio de la Iglesia, en
tanto institucién determinante de la salvacidn, etc., pero con un determinado caricter
normativo y agentes oficiantes como guia de los participantes. Otras formas en las que
aparecerd “Santa Eglesia” y redundard en nuestra perspectiva estin relacionadas con
verbos que connotan autoridad, con férmulas como: [por la negativa] “desobedece a...”,
[por la positiva] “manda la...” o “tuvo por bien la...”, etc. Ademads, habra otro ejemplos
que relacionen a la Iglesia con los santos y sus reliquias (2. I, IV, 65; V, 14), que nos
remite una vez mds a los postulados de Iogna Prat ya descritos, y también referencias a la
Iglesia como mujer que intercede entre los hombres y Dios (2. I, IV, 23), que también
referird a postulados del mismo autor.

Los otros términos, como ya dije, son menos usados y referiran, fundamentalmente,
a la misma dimensién que “Santa Eglesia” por si sola, excepto que marcan una idea
universalista, pero de esa misma institucién. En general acompafiarin férmulas y
explicaciones concernientes al papa y a los prelados de alta jerarquia, referirin a
cuestiones histdricas, asi como también definiciones generales sobre qué es la Iglesia, etc.
(se pueden comprobar en 2. I, I1I, prol., P. 1, 111, 1, entre otras).7
Volviendo a nuestra linea inicial de andlisis, encontramos la segunda idea
importante que aparece en el extracto: oficio. El uso de este término no es azaroso (como
todo en Siete Partidas) y no debemos pasarlo por alto, ya que nos habla directamente del
tipo de servicio que deben ofrecer los prelados. En 2. II, IX prél. Alfonso define: “Oficio
tanto quiere dezir como servicio sen"alado en que ome es puesto para servir al rey o al
comu” de alguna cibdad o villa”. En rigor, debemos afirmar que esta definicién estd hecha
para hablar de los oficiales del rey, sin embargo, el propio concepto reduccionista de
oficio en Siete Partidas plantea un determinado campo de accidn y tareas concretas que el
sefialado oficial o, en este caso, obispo debe desarrollar. Asimismo, resalta la idea de
servicio concreto y sometimiento a una autoridad superior. En definitiva, la idea de
asociar las acciones de un obispo a un oficio indica una relacién de sujecién a un campo
determinado de actuacién. Segun Alfonso: consagrar y bendecir. Nuevamente, acciones
sobre la materialidad que concierne a la Iglesia.® De cualquier modo, esto quedard mis
claro al analizar la ley que le sigue.
En 2.1, 1V, 13, Alfonso expone que:

Ungir solian a los reyes, en la vieja ley, co” olio be"dito en las cabegas. Mds en esta
nuestra ley nueva, les faze” uncié” en otra manera. Por lo q*° dixo Ysayas profeta de
nuestro sen”or Iesu Christo, que es rey de los cielos e de la tierra e que su imperio
seria sobre su ombro. E esto se cumplié quando le pusieron la cruz sobre el ombro
diestro [...] e porque los reyes christianos tienen su lugar en este mundo para fazer
justicia e derecho, son tenudos de sufrir todo cargo [...]. Por eso los ungen, en este
tiempo, con olio sagrado en el ombro en sen”al [...] Iugum [enim] meum suave est
et onus meum leve.

Las diferencias son notables. En primer lugar, la localizacién de la uncién es
distinta. De este modo, los reyes previos a la venida de Cristo eran ungidos en el mismo

" Vale aclarar que asi como esto fue un muestreo basado en algunos pasajes de solo la Primera Partiday no
encontramos mds que tendencias, definitivamente no creemos que se pueda extender el anilisis, ni siquiera
con tendencias, a las seis Partidas restantes.

® En referencia a los santos, las reliquias y la construccién de “lugares” de culto (Iogna-Prat, 2010: 17).
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lugar que los obispos, la cabeza. Los nuevos, en cambio, deben ser ungidos en el hombro,
en sefial de que su labor en la tierra debe entenderse de la misma manera en la que Cristo
realizé las suyas. De un modo sutil se produce una igualacién. Aunque esta igualacién
pueda verse como una paridad con la naturaleza humana y no divina de Cristo (aunque se
encargue de aclarar que es el rey del cielo y de la tierra), de cualquier modo, y atin mds,
posiciona al rey en el lugar de tutor y autor de los designios terrestres; esa batalla, quizas,
es la que le importa ganar a Alfonso. Para reafirmar esta idea el locativo de la accién
también cambia. Se habla de imperio y del lugar que los reyes tienen para realizar sus
acciones: la tierra. Esto no es menor. Lo que Alfonso quiere hacer es circunscribir el
campo de accién del obispo a la Iglesia (monumental o institucional) y todo lo que dentro
de ella su oficio le demande (aunque esto sea la salvacién). Este planteo pone en evidencia
la intencién de liberar el campo de accidn politica concreta en favor del poder temporal.
Por eso, la accién del rey se marca como totalizante, mientras que la del obispo responde
al oficio.

Veamos la estructura gramatical con la que construye las propias acciones para
terminar de dejar en claro esta idea. Para el caso obispal usa un verbo en infinitivo,
“obrar”, acompafado de un modalizador de obligatoriedad, “deve”. En esta estructura
prima el sentido de llamado a la voluntad, plantea la necesidad de buena fe para la accién
propuesta y el rey (que en este caso permanece como un narrador omnisciente, pero a la
vez presente en su fusién con el texto legislativo que se mantiene en constante
actualizacién’) pareceria presentar una exigencia de que asi sea. En la estructura de la
segunda ley citada, encontramos una proposicion adverbial final y, precisamente, plantea,
mds que una exigencia, una suerte de destino natural del rey hacia la accién que lo
caracteriza, hay una finalidad bien concreta y automatica unida a la posicién regia.

Algunas reflexiones finales

Si dejamos de lado la idea de igualacién de Cristo con el rey, que en este caso
resulta mucho mds sutil que otros pasajes de esta misma obra como también de la
historiografica (Cf. Fernindez Ordéfiez, 1997: 249-253), este andlisis nos permitié ver
que la introduccién del ritual de iniciacién al cargo obispal y regio, respectivamente, pone
en primer plano la intencién de delimitar acciones. Esto, necesariamente, se encuentra en
relacién con el proceso de fagocitacién de jurisdicciones que plantea Rodriguez Velasco
al referirse al juego de poder de la Edad Media, el cual puede ponerse en evidencia, entre
otros fendmenos, a partir del estudio del ritual (Rodriguez Velasco, 2009: 12). En este
caso, dicho proceso resulta complejo, pues seria demencial proponer que Alfonso
pretendia manejar sacramentos, sino que lo que vemos, en realidad, es la intencién de
quitarle posibilidades de accién politica material'® a los principales agentes eclesidsticos.
Este es el sentido, precisamente, de introducir el rito de uncién regia en esta seccién
dedicada a cuestiones eclesidsticas. Serd en la comparacién y confrontacién (textual) que
el objetivo politico se cumpla, en este caso, solo de un modo discursivo. Sin embargo,
este producto cognitivo sin correlato funcional en el siglo XIII nos esta mostrando la
tension y el juego de poderes que al rey Sabio le interesaba poner en primer plano para
fundamentar un poder monirquico con jurisdiccién centralizada."" El ritual expuesto,

? Esta idea, que se relaciona muy de cerca con la de “principio incoativo”, que para el caso de Partidas se

expone en Rodriguez Velasco (2010), aparece mejor detallada en Panateri (2013).

% Pero no simbélica, acé reside una de las caracteristicas centrales de la “dialéctica del orden” que funciona
ero a la vez respeta a la sociedad medieval basada en ordines.

! Este concepto surge del trabajo actual que est llevando a cabo el profesor Jests Rodriguez Velasco, el

cual puede relevarse de cuatro conferencias que el autor reunird en una préxima publicacién: una en la
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entonces, pone en escena una tensiéon que plantea un reparto especifico de poder y
propone una reelaboracién de varios supuestos tradicionales. Sin embargo, no resulta del
hecho de una ruptura radical con el orden ideolégico de los sectores reinantes. En
definitiva, todo este procedimiento discursivo pone de relieve la principal arma con la
que contd el Sabio rey. Esto, lejos de minimizar sus logros politicos por sobre los
culturales, pone en primer plano el valor simbdlico que Partidas ird cobrando. Un texto
que pretendidé ser el mayor (y unico, en realidad) compendio legislativo nunca lo fue;
muy por el contrario siempre que se lo reanimd, se lo reeditd o se lo promulgé fue bajo la
categoria de derecho supletorio. Sin embargo, esa presencia constante estuvo siempre
asegurada por lo que el rey pretendid y representd con su texto, mds alld de lo que dijoy
pudo en su tiempo verdaderamente imponer. Esta es quizds la caracteristica mas nutritiva
de Las Siete Partidas, y es, a nuestro entender, la base desde la cual comenzar a revisitar
este texto y sus reediciones.
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SANTIDAD Y VIOLENCIA EN LA VIDA DE SAN MALAQUIAS, DE BERNARDO DE

CLARAVAL
AURELIO PASTORI RAMOS
UNIVERSIDAD DE MONTEVIDEO

El objetivo de este trabajo es explorar los vinculos existentes entre santidad y
violencia en la Vida de San Malaquias, el relato hagiografico de Malaquias O’Morgair,
arzobispo de Armagh en Irlanda, compuesto por Bernardo de Claraval.

Al referirnos al vinculo entre santidad y violencia, pretendemos no limitar el
anilisis a las posibles intervenciones pdstumas violentas de nuestro santo, sino desde una
perspectiva mds amplia, al contexto general de uso de la violencia con fines
cristianamente legitimos y bajo patrocinio divino que aparecen en este relato
hagiogrifico. Vale esta aclaracidon, puesto que este relato casi no describe milagros
acaecidos por intercesién del santo de forma péstuma, sino que, al igual que con la propia
hagiografia de Bernardo, la inmensa mayoria de estos episodios ocurren en vida del
protagonista.

Respecto de las intervenciones milagrosas con caracteristicas violentas de los
santos, mayormente los denominados “milagros de castigo”, han sido objeto de varios
andlisis desde la academia en las ultimas décadas; entre ellos hay que destacar los de Jean
Flori (Flori, 2001: 101-124) y Dominique Barthélémy (Barthélémy, 2004: 45-187) sobre
santa Fe en Conques y san Benito en Fleury, por citar solamente los dos casos mds
conocidos y estudiados, seguramente por contener el mayor numero de milagros de este
tipo. De todas formas, hay que tener en cuenta que la Vida de San Malaguias se
compone en una etapa de inflexién del relato hagiogrifico medieval, debido a la
progresiva formalizacién y al control pontificio sobre los procesos de canonizacién
impuestos por la reforma gregoriana en el correr del siglo XII (Goodich, 2003: 364-369).
Este proceso implica que piezas hagiograficas como las que nos ocupa no son ya
compuestas para exaltar el prestigio de un santuario (o al menos, no exclusivamente),
sino con miras a integrar el expediente de canonizacién del personaje. Mientras que en
los relatos anteriormente citados la violencia del santo se ejerce pdéstumamente para
proteger los bienes o el prestigio del santuario que venera su memoria, expoliado o
profanado por laicos impios o clérigos inescrupulosos, Malaquias es presentado por
sobre todas las cosas como un reformador de la Iglesia irlandesa, y las acciones violentas
del relato tienen lugar siempre en ese contexto.

Respecto del autor, los principales acontecimientos de su vida asi como su obra
en general, son tan conocidos que consideramos innecesario extendernos sobre ellos
aqui. En cambio, la obra que nos proponemos analizar presenta peculiaridades dignas de
destacar. La primera es que no integra el grupo de las mds conocidas, entre las que hay
que incluir principalmente a la Loa de la Nueva Milicia, la coleccién de sermones sobre
el Cantar de los Cantares, o el tratado Sobre la Consideracion. La Vida de san Malaquias
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es el unico relato hagiogrifico que debemos a la pluma de Bernardo y también el primero
surgido en la orden del Cister que alcanza cierta difusién en el siglo XII.

Otro rasgo original de esta obra, también debido al prestigio de su autor, es su rol
como referente hagiografico dentro del Cister. El caso mas claro de esta deuda intelectual
es el de la propia Vita Sancti Bernardj, compuesta apenas unos afios después de la Vida
de Malaquias. Segin algunos autores modernos que han estudiado extensamente el
relato hagiografico de san Bernardo de Claraval, esta obra estd fuertemente influida por
el modelo hagiografico que habria legado el propio abad de Claraval en la Vida de san
Malaquias; en particular, parece bastante claro que lo que el autor expresa sobre los
primeros afios de Malaquias se basa en sus propias vivencias de juventud, con lo que
tendriamos la aparente paradoja de que el abad de Claraval habria indirectamente
contribuido a componer parte de su propio relato hagiografico (McGuire, 1991: 78-82).

De lo que se sabe de la figura de Malaquias, mucho se debe a la pluma de
Bernardo; esa informacién estd contenida, ademds, en cinco cartas y dos sermones
conmemorativos. Malaquias habria nacido en Armagh, Irlanda, hacia 1094, y muerto en
Claraval, aproximadamente a los cincuenta y cuatro afios, en la noche del 2 al 3 de
noviembre de 1148, siendo enterrado en el cementerio de ese monasterio. Bernardo lo
conoce cuando Malaquias visita Claraval en su primer viaje a Roma, en 1139 o 1140. El
después arzobispo de Armagh fue un gran impulsor del desarrollo del Cister en Irlanda,
y por su impulso va a fundarse el primer monasterio de esta orden en la isla, el de
Mellifont. Fue electo arzobispo de Armagh en 1129, cargo al que renuncia en 1137.
Muerto Malaquias, el Cister va a ocuparse de su proceso de canonizacién, como si fuese
un miembro de la orden, lo cual luego de una primera solicitud a la Santa Sede en 1163,
juntamente con la de Bernardo de Claraval, va a lograrse en 1190, bajo el pontificado de
Clemente III, fijindose su festividad el 3 de noviembre.

El relato no nos provee de detalles personales sobre el santo, sobre su vida
interior o sus palabras, sino que su propésito declarado es mostrarlo tal y como aparece
en su exterior, a sus contemporaneos: “No hablo de su interior, cuya finura, vigor y
pureza quedan suficientemente manifiestas en su vida y costumbres”. Bernardo describe
la vida y obra del obispo reformador irlandés en términos hagiogrificos tradicionales,
muy dependientes de modelos como la célebre Vida de san Martin de Tours, de Sulpicio
Severo. Es posiblemente la influencia de este modelo lo que explica la multiplicidad de
imdgenes en la descripcion del accionar de Malaquias, que combate una y otra vez contra
el demonio; es descrito como un soldado de Cristo, y a la vez como un taumaturgo, que
se vale en reiteradas oportunidades de la misma herramienta en su combate contra el
pecado: los milagros, cuyo relato ocupa mas de la mitad de la obra (McGuire, 1991: 85-
89). Estos milagros se pueden clasificar, siguiendo la tipologia empleada por el propio
Bernardo, en seis grupos: profecia, revelacién, venganza de los impios, curacidn,
conversiéon y resurreccion de los muertos (VSM, 29, 66; Holdsworth, 2006: 164).
Naturalmente, los que revisten mayor interés para nuestro analisis son los milagros de
castigo o venganza, que de todas formas son un grupo muy menor dentro del total de las
intervenciones milagrosas alli narradas, predominando ampliamente los milagros de
curacion. Este peso de la taumaturgia nada tiene de novedoso; la propia Vida de San
Bernardo presenta la misma caracteristica (Picard ez al, 1993: 36-59), y en términos mds
generales, estudios estadisticos hechos sobre un nimero muy grande de relatos
hagiograficos preservados en colecciones como la Bibliotheca Hagiographica Latina
muestran una distribucién similar de milagros entre estas categorias (Sigal, 2012).

Las razones que esgrime Bernardo para componer este relato son tres: la solicitud
de los monjes de Irlanda, la amistad que lo uni6 en vida a Malaquias y el deseo de
proponer, especificamente a los monjes, un modelo de vida a imitar (VSM, Prol.);
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razones, de mds estd decir, no apartadas en absoluto de la tradicién hagiogrifica.

Respecto de la amistad entre ambos personajes, no estd exenta de
cuestionamientos sobre su auténtica existencia. En realidad, Malaquias y Bernardo
estuvieron en contacto personal solamente tres veces en su vida: las dos primeras en 1139
0 1140, con motivo del viaje del primero a Roma —el arzobispo de Armagh pasé algunos
dias en Claraval en su viaje de ida y también en el de regreso— (V5 15, 36-37 y 39) y la
segunda en 1148, con oportunidad de su segundo viaje a esa ciudad, cuando Malaquias
enferma y muere en Claraval, sin llegar a Roma (V54 31, 70-74). Hay estudiosos que
sostienen que esa pretendida amistad personal que exalta Bernardo, tanto en el relato
hagiogrifico como en algunos sermones y cartas, seria mas que nada una construccién
literaria, con el objetivo de realzar y promover la expansién del Cister por Irlanda,
apoyandose en un personaje local de mucho prestigio en la isla (Verbaal, 2003).

El episodio central del presente andlisis sobre la relacién entre santidad y
violencia tiene lugar en el capitulo IV del relato, siguiendo la estructura de la edicién
critica. Alli se relata el episodio de una querella dindstica entre el rey de Munster en el
sur de Irlanda, y su hermano. Este dltimo se habia sublevado y, triunfante en la guerra
civil, habia expulsado al rey de su trono. La actitud del despojado es un modelo de
cristiana resignacién. En efecto, decide buscar refugio con Malco, obispo de Lismore en
Munster, dejar de perseguir la gloria terrena y abrazar la vida cenobitica:

arrojado de su reino, se refugid junto al obispo Malco. No pretendia recuperar su reino.
Dejando la venganza y haciendo de necesidad virtud, decidid vivir en soledad. El obispo se
preparaba a recibir al rey con el honor debido, pero él se neg6 diciendo que preferia ser
uno mds entre aquellos pobres hermanos que le seguian; dejar el fausto real y contentarse
con la pobreza comun; confiar en Dios mds que recuperar el reino por la fuerza. No queria
que para recuperar su gloria terrena se derramara sangre humana, que estaria gritando a
Dios contra ¢l desde la tierra.

El obispo, complacido por su eleccidn, le asigna a Malaquias como guia espiritual
en su nueva vida, y alojamiento y provisiones acordes a su nuevo estado:

Al oirlo, el obispo se alegré mucho, admiré su devocién y satistizo su deseo. Y dio al rey
una choza para vivir, a Malaquias como maestro y como abastecimiento pan y agua. Al
rey le bastaba para sentirse feliz la presencia de Malaquias, su vida y su doctrina [...] De
noche regaba su lecho con ligrimas y tomaba diariamente un bafio de agua fria para
apagar los ardores libidinosos de su carne.

En esta situacidn, es el rey vecino quien por inspiracién divina ofrece, sin serle
solicitada, ayuda militar para recuperar su trono, pero el rey de Munster no accede:

Dios no deseché su oracién ni le retiré su misericordia. Fue escuchada, pero de distinta
forma de como ¢l queria [...] Suscité Dios al rey vecino: pues en Irlanda no hay sélo un
reino, sino varios. Viendo éste lo sucedido, se llend de celo y enojo contra la libertad de
los corsarios y la insolencia de los orgullosos. Compadeciéndose de la miseria del reino y
de la postracién de su rey, descendié hasta la morada del pobre. Le aconsejé que
regresara, pero no pudo persuadirle.

Ante su negativa, el rey vecino intenta reiteradamente convencerlo de participar
en la expedicién, argumentindole el sufrimiento de los pobres y la destruccién de su
reino, pero en vano; el ex rey de Munster continda aferrado a su elecciéon pacifista:
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Le insiste de nuevo, promete ayudarle, le anima a no desconfiar del éxito; le asegura la
ayuda de Dios, a quien no pueden resistir todos sus adversarios. Le pone delante la
opresion de los pobres, la destruccion de la patria, pero nada consigue.

Finalmente, interviene su protector, el obispo Malco, asi como el propio
Malaquias, convenciéndolo de participar en la expedicidn de reconquista, la que por
supuesto, con la ayuda divina resulta ficilmente triunfadora sobre el usurpador:

Por fin, por mandato del obispo y por consejo de Malaquias, de quien dependia en todo,
se someti6 aunque de mala gana. Sigue el rey al Rey, y segin la palabra de este Rey,
haciéndose su voluntad como en el cielo, expulsé con relativa facilidad a los usurpadores.

En sintesis, el relato hagiografico nos presenta aqui a un principe que, despojado
de su trono, por decisién propia abraza una vida cenobitica, renunciando al mundo y a
empuflar las armas, en linea con la mejor tradicidon mondstica medieval. Pero en
contraposicion, surgen dos modelos de santidad, el obispo Malco y el protagonista del
relato hagiografico, el santo Malaquias, quienes como ministros intérpretes de la
auténtica voluntad divina, fuerzan su voluntad haciéndolo retornar al mundo secular, al
ejercicio de las armas y a la guerra. Las razones en favor de esta guerra segiin Bernardo
son dos: vengar a los inocentes y premiar a los hombres con espiritu pacifico de forma
ejemplar:

El estaba preocupado por la salvacién de su alma. Mas Dios, vengador del inocente, para
demostrar a los hombres cudl debe ser la esperanza del hombre de paz, se disponia a
condenar la injusticia hecha al inocente, cosa que él de ningin modo esperaba.

El otro episodio importante en el relato, vinculado con el ejercicio de “violencia
santa”, si se nos permite la expresidn, tiene lugar con motivo de la eleccién de Malaquias
para ocupar la sede arzobispal de Armagh, primada de Irlanda, a la muerte de su obispo
Celso. Segun narra Bernardo, esta sede era ocupada por integrantes de una misma familia
desde hacia unas quince generaciones (VSM, 10, 19), al punto tal que la consideraban
parte de su patrimonio. Esto habia llevado, segun el autor, a una total relajacion de la
disciplina eclesidstica en toda la isla, por la indignidad de quienes habian ocupado esa
sede, habiendo sido abundantes los obispos que no habian respetado el celibato. La
situacién de Armagh y de toda Irlanda era, en palabras de Bernardo, de “salvaje barbarie,
de paganismo infiltrado bajo el nombre de cristianismo”.

A la muerte de Celso, ocupa, como era previsible, la sede episcopal el candidato
de la familia que controlaba la ciudad, de nombre Mauricio, siendo elegido de forma
irregular. Todos los opositores a este estado de cosas, incluyendo algunos obispos
sufragineos, ofrecen la sede de Armagh a Malaquias, pero la respuesta de este es muy
similar a la que hemos narrado antes, del pacifico rey de Munster despojado de su trono:
mostrando cristiano desinterés por la gloria terrenal y al mismo tiempo oposicion al
derramamiento de sangre que sin duda sobrevendria de aceptar esa designacion,
inicialmente la rechaza: “no queria que por su causa se derramase sangre humana”.
Finalmente, luego de mucha insistencia del clero y de la nobleza, y de una serie de
visiones que lo convencen de que lo que le estin solicitando es la voluntad de Dios
(VSM, 10, 21), acepta la designacidn, con la esperanza de sufrir el martirio: “Me lleviis a
la muerte —dijo— y obedezco con la esperanza del martirio”, aunque con la condicién de
que si lograba reformar la sede episcopal, se le permitiria renunciar y volver a su estado
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anterior.

Electo arzobispo, de todas formas evita la confrontacion directa con el usurpador
de la sede, ejerciendo su ministerio exclusivamente en las zonas rurales de la didcesis,
evitando entrar en Armagh; una vez mds, pretende evitar cualquier derramamiento de
sangre. Este estado de cosas dura por dos afios, hasta que finalmente muere el usurpador
Mauricio. No obstante, la familia que controla la sede pretende mantener su influencia, y
nombra o hace nombrar un nuevo integrante de ella, de nombre Nigello, para ocuparla.
A partir de ese momento los acontecimientos se precipitan; los partidarios de Malaquias
convocan a una asamblea para proclamar, ahora si formalmente, a Malaquias en la sede
episcopal. Al conocer este propdsito, los partidarios de Nigello —hijos de Belial en el
relato— preparan una emboscada cerca del lugar de la asamblea. Enterado Malaquias,
entra en una Iglesia cercana a rezar; subitamente se desata una tempestad que aniquila
exclusivamente a los enemigos del santo:

De repente, las nubes y la oscuridad lo invaden todo y estallan en un negro aguacero,
haciendo del dia noche cerrada [...] Como evidencidndote, lector, que la oracién de
Malaquias fue la que moviliz6 a los elementos, la tempestad interceptd sélo a los que
querian matarle [...] El responsable de tamafia crueldad murié herido por un rayo junto
con otros tres. Y los que colaboraron en el crimen fueron compafieros en la muerte. Sus
caddveres se encontraron al dia siguiente chamuscados y malolientes, pegados a las ramas
de los drboles donde cada uno fue arrojado por el viento. También fueron hallados otros
dos medio muertos; los demds se dispersaron. La tempestad no tocé a ninguno de los
que estaban con Malaquias, a pesar de estar muy cerca, y no les causé dafio alguno.

El episodio narra un milagro de castigo, pero que al mismo tiempo configura un
episodio de legitima defensa, en la que los injustos agresores hallan la muerte, pero de
esta forma se evita la injusticia que se habria cometido de haber sido asesinados
Malaquias y sus partidarios, como era el propédsito de aquellos. Al mismo tiempo, es por
supuesto un episodio que muestra el amor de Dios por el santo: “Este amor se manifest6
en sus grandezas, en los milagros que le acompafaron, en las venganzas de sus enemigos
que lo engrandecieron”.

La Vida de san Malaquias contiene otros casos de milagros de castigo: asi por
ejemplo, la enfermedad horrible de un noble, calumniador de Malaquias, a quien se le
gangrena y llena de gusanos la lengua antes de morir (V5A/, 13, 28); la de una mujer que
lo interrumpe durante un sermodn, para acusarlo de usurpador, que pierde la razén y al
tiempo muere (VSM, 13, 29); la de dos nobles, padre e hijo, propietarios de las tierras
que rodeaban al monasterio de Bennchor, restaurado por Malaquias, quienes por
oponerse a la construccion de un nuevo templo en el monasterio terminan el primero
loco y el segundo muerto (VSM, 28, 61-62). No obstante, ninguno de estos casos
presenta en nuestra opinién esa nota de violencia directa constatable en los dos episodios
analizados.

Para terminar, podemos decir que la Vida de san Malaquias se inserta con
claridad dentro de la tradicién hagiogrifica medieval, y los numerosos milagros
contenidos en el relato son un buen ejemplo del género. Dentro de los episodios de este
tipo, los dos estudiados aqui son de particular utilidad para analizar los vinculos
existentes entre santidad y violencia, o mds especificamente, el uso de esta ultima, por
intercesion de la figura santa protagonista del relato, para la consecucién de los designios
divinos. En el primer episodio, ese objetivo el retorno a un estado de justicia en el reino
de Munster, roto por la usurpacién del trono y la opresion de los subditos por parte del
indigno hermano del rey. En el segundo, ese objetivo es impedir una injusticia, el
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asesinato de Malaquias y los fieles que lo apoyan a manos de los partidarios del
usurpador de la sede de Armagh.

De todas formas, ambos casos presentan importantes diferencias entre si.
Mientras que la muerte de los usurpadores de Armagh se inscribe claramente dentro de
la tradicién hagiografica, desde el punto de vista del protagonismo de Malaquias, el
episodio del rey de Munster presenta, en nuestra opinién, una singularidad: la auténtica
figura santa en esta oportunidad es el rey de Munster, mds que el propio Malaquias. El
monarca es descrito con todos los atributos de la santidad: acepta su derrota inicial con
pacifica resignacién, decide abandonar la vida secular y abrazar una cenobitica,
rechazando todo tipo de honores y sometiéndose de manera voluntaria a la mayor de las
austeridades, preocupado exclusivamente por la salvacién de su alma. Reintegrado a su
trono, se muestra temeroso de Dios y manifiesta adecuadamente su gratitud hacia
quienes lo habian acogido. Esta actitud ejemplar es, mas que la intercesion de Malaquias,
la causa del favor divino, como se aclara expresamente en el relato. Entendemos que
puede apreciarse en el episodio cierta valorizacién del estado laical en relacién con la
santidad, en otro tiempo reservada casi exclusivamente a los clérigos; aun mds, que hay
una manifiesta compatibilidad entre el uso de las armas con fines cristianamente
aceptables y el ejercicio de las virtudes cristianas, en la figura del piadoso rey de Munster
que narra Bernardo de Claraval.
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LA CONSTRUCCION DEL MEDIEVALISMO ANDALUZ: MANUEL GONZALEZ JIMENEZ

GERARDO RODRIGUEZ
GIEM - CEHIs - UNMDP / CONICET

En junio de 1997 tuve la oportunidad de conocer a Manolo Gonzilez en ocasién
de su visita a la Argentina, visita organizada por la Fundacién para la Historia de Espafia
y la Fundacién José Ortega y Gasset para impartir un curso referido a la relevancia de
Andalucia como drea de frontera. Desde entonces, me une a él una profunda amistad en
lo personal, una admiracién genuina por su valia como historiador y un agradecimiento
infinito por su consejo y guia en mi formacién profesional. A él debo la posibilidad de
entrar en contacto con Los Milagros de Guadalupe —a los que me referi en otras
oportunidades— y a mi primera experiencia fronteriza, dado que hizo de guia turistico
por los territorios de frontera de Lorca a Sevilla.

Manuel Gonzdlez Jiménez, catedritico emérito de Historia Medieval de la
Facultad de Historia y Geografia de la Universidad de Sevilla —a la que lleva vinculado
mads de cuarenta afios, llegando incluso a ser vicerrector—, es uno de los mds importantes
medievalistas espafioles, de amplio reconocimiento internacional, que ha centrado gran
parte de su labor docente e investigadora en Andalucia. Considerado uno de los mayores
referentes del medievalismo andaluz, a sus investigaciones sobre Andalucia y sus
ciudades en la baja Edad Media, las figuras de Fernando III y Alfonso X, la actuacion de
los diferentes concejos andaluces suma sus estudios y ediciones criticas de cronicas, libros
de repartimiento, actas y acuerdos de concejos, diplomatarios, entre otros. Todas estas
cuestiones abordadas, analizadas con la metodologia y la impronta interpretativa de su
autor, lo que permite a José Garcia de Cortdzar hablar de “discurso manologonzaliano”,
como forma de expresar la importancia y proyeccion de sus ideas.

Ex presidente de la Sociedad Espafiola de Estudios Medievales y de la Real
Academia Sevillana de Buenas Letras, Director de la “Catedra Alfonso X el Sabio”
(Puerto de Santa Maria) y de las revistas Historia. Instituciones. Documentos
(Universidad de Sevilla) y Alcanate. Revista de Estudios Alfonsies, miembro de la Real
Academia Alfonso X de Murcia, de la Academia Portuguesa de la Historia y de la Real
Academia de la Historia, ha sido galardonado con los Premios de Investigacién “Archivo
Hispalense” de la Diputacién Provincial de Sevilla, “Jesus de las Cuevas” del Instituto de
Estudios Gaditanos, “Ciudad de Sevilla” del Ayuntamiento de Sevilla, “Premio de
Biografias Antonio Dominguez Ortiz” de la Fundacién José Manuel Lara, “Premio de
Investigacion Ibn al-Jatib” de la Junta de Andalucia y “Premio Fama” de la Universidad
de Sevilla. A todos ellos puede sumarse su nombramiento como Hijo Predilecto de
Carmona, su ciudad natal.

En relacién con “su” ciudad ha editado Carmona a fines de la Edad Media (1973),
Ordenanzas del Concejo de Carmona (1973), “El Repartimiento de Carmona” (1981,
1998), Carmona en la Edad Media (1984) y Carmona Medjeval (2006). Es el impulsor de
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los Congresos de Historia de Carmona, que tienen continuidad desde mediados de la
década de los noventa.

Carmona Medieval resulta una sintesis y puesta a punto de sus trabajos previos.
En esta ocasidn, el impulso vital de la ciudad se presenta cronolégicamente, a partir de la
conquista y repoblacién, para concluir en los albores de la Edad Moderna. Aspectos
politicos e institucionales, geograficos y econdmicos, sociales y culturales son abordados
con claridad y profundidad, dado que Carmona es el paradigma perfecto de la historia del
valle del Guadalquivir. Todas las culturas, todos los pueblos, todas las grandes
formaciones politicas que sucesivamente se desarrollaron en nuestra tierra dejaron en
Carmona su huella, y una huella profunda, convirtiéndola en lo que en realidad es, un
crisol de culturas y de civilizaciones.

En esta obra, como en muchas otras, M. Gonzilez Jiménez defiende la idea de la
repoblacion cristiana de Andalucia en el transcurso del siglo XIII. Los documentos de la
época ponen de manifiesto que fue politica de Alfonso X favorecer la instalacién de
pobladores y no, como se afirma con un total desconocimiento de lo que realmente
sucedid, repartir entre unos pocos nobles e instituciones eclesidsticas la mayor parte de la
tierra conquistada. Por el contrario, los primeros beneficiarios de los repartos fueron los
propios repobladores, convertidos todos ellos en propietarios. Los menos favorecidos,
los peones, recibieron lotes individuales que incluian casa y 60 hectireas de buena tierra
de labor en la Vega. Solo de esta forma podia garantizarse el éxito de la repoblacién. Lo
que vino detrds —la concentracion de las mejores tierras en manos de propietarios las mds
de las veces absentistas y la aparicion del latifundio, con todas las consecuencias sociales
que se derivaron— no tuvo nada que ver con los repartimientos. Fue, mds bien, el efecto
del desinterés de muchos repobladores por asentarse en Andalucia, una regién fronteriza
y amenazada, por tanto, por granadinos y marroquies, del empobrecimiento de los
débiles y de las diversas crisis econémicas que sacudieron la region entre los siglos XIII y
XIV.

Una de sus principales lineas de investigacion se refiere a “los origenes de
Andalucia”, a las cuestiones referidas a la repoblacién cristiana de estas tierras. Su tesis
doctoral EJ/ concejo de Carmona a tines de la Edad Media. 1464-1521 (defendida en 1973)
fue un trabajo pionero, que elevé a la mdxima categoria los estudios locales, a partir del
andlisis demografico de fuentes olvidadas, como los padrones fiscales del Reino de
Sevilla.

Sus investigaciones sobre el mundo rural, también tempranas, se proyectaron,
desde el dmbito carmonense inicial, al dmbito andaluz entre los siglos XIII y XV,
arrojando luz sobre cuestiones tales como la propiedad campesina, la actividad agricola, la
problemdtica de la ganaderia, los precios y los salarios, las instituciones.

Entre la defensa de su tesis doctoral y los afios ochenta, la produccién de Manuel
Gonzidlez Jiménez se centr6 en la creacién de nuevas poblaciones, en los movimientos
migratorios de los campesinos, en el desarrollo de la agricultura en Andalucia, en los
intereses sefioriales y en las nuevas formas de propiedad campesina.

A partir de los ochenta, sus grandes temas se vinculan, nuevamente, con los
origenes de Andalucia y con al figura de Alfonso X. En su libro En torno a los origenes
de Andalucia. La repoblacion del siglo XIII (1980, 1988) abordé la problematica de los
repartimientos oficiales. Sus conclusiones mantienen aun vigencia: en el siglo XIII surge
la “sociedad andaluza”, en un territorio con caracteristicas propias, con una herencia
material islimica tangible pero forjado a partir de unas decisiones militares y politicas
castellanas.

A los monarcas forjadores de Andalucia, Fernando III y Alfonso X, dedica M.
Gonzilez gran parte de sus estudios. La Primera Conica General de Alfonso X traza los
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rasgos salientes del reinado que marcd, de manera significativa, el destino de Espaia,
dado que, como ha sefialado Luis Sudrez Fernindez, el proceso de expansion llevado a
cabo por Fernando III hizo de Castilla una de las primeras potencias de Europa,
rompiendo asi de forma definitiva el equilibrio interior de la Peninsula y transformando
este reino desde ese momento y en adelante como eje politico de Espana.

Esta apreciacién no resulta menor si se tiene en cuenta que el siglo XIII es el de
los grandes monarcas hacedores de reinos: Luis IX de Francia, el emperador Federico II,
Enrique III de Inglaterra, Jaime I de Aragén. Y Fernando lo fue, a pesar de su
rapidamente abortado proyecto de restauracién imperial. A este monarca de vida azarosa,
dado que siendo infante de Ledén se transformé en rey de Castilla, dedica Manuel
Gonzilez Jiménez una minuciosa biografia.

Una larga tradicién historiografica —fraguada en buena medida durante su propio
reinado— considera a Fernando como un rey guerrero, obsesionado hasta lo indecible por
concluir la reconquista en la que puso el entusiasmo de un cruzado, campedn elegido por
Dios para llevar a cabo un destino singular. Esto gener6 que tanto sus contemporineos
como los cronistas posteriores magnificaran su imagen hasta el punto de convertirla en
paradigma del rey justo, conquistador y santo, lo que significé de hecho la instauracién
de un protoculto a Fernando, que se adelantd por casi tres siglos a su canonizacidn.

En el siglo XX la bibliografia fernandina experimentard importantes progresos,
progresos que se resumen en gran medida en tres obras colectivas, resultantes de la
celebracién de reuniones cientificas. La primera recoge las Actas de las IV Jornadas de
Historia Militar, celebradas en Sevilla en 1993, que se editaron en un numero
monografico de la revista Archivo Hispalense, titulado “Fernando III y su época”. La
conmemoracién en 1998 del 750 aniversario de la conquista de Sevilla dio pie a la
organizacion y celebracién de un Congreso Internacional. Por ultimo, el VIII Congreso
de Estudios Medievales se ocupé de Fernando III y su tiempo con ocasién del octavo
centenario de su nacimiento.

Gran ‘sabidor’, don Manuel reconstruye con abrumadora solidez y pluma
exquisita la vida y obra de Fernando III, recurriendo para ello a las crénicas, los fueros,
los diplomas, la documentacién salida de su cancilleria; una imponente masa documental
que es presentada y abordada siempre con rigurosidad cientifica y agudos comentarios,
que se plasman en extensas notas aclaratorias, en las que pasa revista a las posturas
historiograficas, las contradicciones entre las croénicas, las dificultades que plantea la
determinacién de algunos hechos de su reinado, entre otras cuestiones. Sin dudas, esta
biografia serd considerada como punto de partida para los estudios fernandinos del siglo
XXI. Pero también serd reconocida por expresar de manera integra y cabal las
convicciones historiogréificas de su autor. La historiografia espafniola ha sido considerada,
por muchos y durante mucho tiempo, una “hermana menor” dentro del panorama
historiografico europeo, apegada al documento y ajena a las nuevas visiones y tendencias.
Esta biografia de Fernando III el Santo demuestra lo equivocado de muchas de esas
apreciaciones, dado que se puede escribir “una buena historia”, que nos lleve a la
Andalucia del siglo XIII y por los vericuetos de un recorrido vital sin perder por ello de
vista los horizontes historiogrificos actuales.

La figura de Alfonso X merecié diferentes acercamientos, a partir de su A/fonso
X el Sabio. Historia de un reinado (1993, 1999). La busqueda y la edicién de documentos
alfonsies, recogidos en el Diplomatario andaluz de Alfonso X el Sabio (1991) y en
Documentos e Itinerario de Alfonso X (2012), proyectan a M. Gonzdlez Jiménez como el
mayor especialista en este reinado, tan importante en la segunda mitad del siglo XIII para
el reino de Castilla, al que dedicd, nuevamente, una obra A/fonso X el Sabio (2004).
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Una importante faceta de su trabajo fue la edicién de fuentes, que se remonta a
sus propios inicios como historiador, con la publicacion de Ordenanzas del concejo de
Carmona (1972). Entre 1975 y 1981 catalogd la documentacién medieval del Archivo
Municipal de Carmona, en Catidlogo de documentacion medieval del Archivo Municipal
de Carmona. I: 1249-1474, II: 1475-1504. A él se debe la edicién de las “Ordenanzas del
concejo de Cdérdoba, 14357 (1975), de los Anales de Jaén. Juan de Arguellada. Estudio,
edicion y notas (1996) y de la fundamental Cronica de Alfonso X (1999).

Entre 1977 y 2002 edit6 los diferentes libros de Repartimientos de las localidades
andaluzas: Vejer, Jerez de la Frontera, Carmona, El Puerto de Santa Maria. También
publicé catilogos de archivos privados, como el del Convento de Madre de Dios de
Carmona (1993), la edicién y los estudios de las Actas Capitulares de Moron de Ia
Frontera: 1402-1426 (1992).

Sus ultimas obras A través de Sevilla y Andalucia. Estampas de Historia Medieval
(2011) y Cuatro décadas de estudios medievales (2012) ofrecen un buen numero de
trabajos de diferentes épocas y de variada temadtica, con el objetivo de conocer algunos de
los principales rasgos de la baja Edad Media andaluza.

En “;Qué es Andalucia? Una revision histdrica desde el Medievalismo” (Gonzilez
Jiménez, 2012: 87-106), conferencia pronunciada en la sesién inaugural del VII Congreso
de Historia Medieval de Andalucia llevado a cabo en Granada en 2007, subraya con
fuerza su idea matriz: Andalucia fue una creacién del siglo XIII y nacié en el siglo XIII
de una ruptura histdrica cuyos resultados se perciben hasta hoy. Fue durante mds de dos
siglos la dltima gran ampliacién del reino castellano y acabé convirtiéndose en uno de los
sectores del mismo mds dindmicos e innovadores, dotado de una personalidad propia
muy destacada que derivaba tanto de su cardcter de ultima frontera con el islam como de
la pujanza de su demografia y de su economia.

Saber vivir en la frontera y tener un crecimiento econdmico y demografico
sostenido colocd estos territorios a la cabeza de la conquista de América, hacia donde
proyect6 sus hombres, sus ideas, sus instituciones y, muy en especial, sus conocimientos
navieros. En “La Baja Andalucia en visperas del Descubrimiento” (Gonzilez Jiménez,
2012: 223-252) sostiene que resulta “indudable que en la coyuntura de la Castilla de fines
del siglo XV nadie como los navegantes andaluces estaban en condiciones mds ventajosas
para protagonizar la gran aventura imaginada por el genio de Colén” (Gonzilez Jiménez,
2012: 250).

La frontera constituye un “sujeto histérico complejo” en la obra de M. Gonzilez
Jiménez, el cual aborda desde el andlisis de dmbitos geogrificos concretos, por ejemplo
“Mordn de la Frontera a comienzos del siglo XV” (Gonzilez Jiménez, 2011: 171-192) o
bien a partir de la confrontacién de realidades fronterizas, como la llevada a cabo en “La
frontera entre Andalucia y Granada: realidades bélicas, socio-econémicas y culturales”
(Gonzélez Jiménez, 2012: 271-304).

Las perspectivas propias de la historia escrita a partir de las fuentes municipales
llevan a interesarse por la organizacién de poder concejil y la presencia dominante en él
de algunos grupos sociales. Sus estudios sobre la “caballeria popular” o “caballeria
villana”, sobre los “hombres del rey”, sobre las 6rdenes militares, los fueros, las Actas
capitulares y los concejos describen la importancia en Andalucia de precedentes y rasgos
comunes surgidos en otras regiones de la corona castellano-leonesa, difundidos e
implementados a partir del proyecto politico de Alfonso X.

El resultado mds duradero fue la constitucién de gobiernos municipales
oligirquicos o bien pequefios concejos de lugares de sefiorio, en los cuales el poder
municipal quedaba bajo el control directo del sefior. Una visién de conjunto de estas
cuestiones, “Ciudades y concejos andaluces en la Edad Media: gobierno urbano”
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(Gonzdlez Jiménez, 2012: 307-332). En este texto, se incluyen otros temas referidos no
solo a la organizacién municipal propiamente dicha y a la normativa por la que se regian
los concejos, sino también a los sistemas de control y las resistencias al poder, ya a los
grupos o elites de gobierno.

En “Corrupciones municipales en Castilla a finales de la Edad Media” (Gonzilez
Jiménez, 2011: 237-254) sostiene que el sistema municipal vigente en Castilla desde las
reformas llevadas a cabo por Alfonso XI en el segundo cuarto del siglo XIV, reformas
que otorgaban el poder y gobierno de las villas y ciudades del reino a grupos de
“oficiales” o regidores, favorecia la comision de todo tipo de abusos y corruptelas:
cohecho, abusos de poder, apropiacién de las rentas municipales y de bienes de uso
comunal. Habia algunos mecanismos de control: la vigilancia mutua de los linajes y
bandos, la actuacién de los jurados y corregidores, pero todo podia ser burlado.

La historia social y cultural le interesd, aunque subsidiariamente. Dos tépicos
aborddé con precisiéon y dnimo de polemista. El primero, referido a la convivencia o
confrontacién entre cristianos, moros y judios. El segundo, focalizado a los aportes
culturales de Fernando III y Alfonso X.

En “Los mudéjares andaluces, una minoria residual” (Gonzilez Jiménez, 2011:
255-264), texto en el que subrayd la escasez de la poblacién mudéjar andaluza a partir del
ultimo tercio del siglo XIII, en contra de lo sostenido por el grueso de las investigaciones.
Una postura histéricamente correcta pero incorrecta desde el punto de vista politico, que
puede apreciarse con claridad en “El problema de la tolerancia en la Espafa de las Tres
Culturas” (Gonzilez Jiménez, 2011: 287-302), proporciona una vision histérica de lo que
fue la tolerancia medieval en la Espafa cristiana y en Al-Andalus, sus fundamentos
tedricos y sus limites practicos, concluyendo que “Las tres religiones, las tres culturas, los
tres pueblos que convivieron en Espafia durante la Edad Media mantuvieron entre ellos
una relacién desigual, presidida por el signo de la discriminacién juridica y, en ocasiones,
por la intolerancia” (Gonzilez Jiménez, 2011: 300).

En “Emigrantes y excluidos en el Espafia medieval” (Gonzilez Jiménez, 2012:
485-505) plantea la importancia de los movimientos migratorios en Europa en general y
en la peninsula ibérica en particular, region en la que estos procesos tienen un nombre:
reconquista y repoblacién, y aborda la temdtica de acogidos y rechazados en el contexto
de estas dos sociedades. La etapa de apertura, de movilidad, de los grandes movimientos
migratorios concluye hacia 1264-1268, con la conquista y repoblacién de Jerez y del
entorno de la bahia de Cadiz. A partir de este momento la reconquista pricticamente
llega a su fin, dando lugar a un programado proceso repoblador, que genera marginados
en una sociedad estable. Esta marginacion reconoce diversas causas: religiosas (herejes,
moros, judios y conversos) —no son estudiadas en este articulo, aunque merecen su
atencion en “Beguinos en Castilla: Nota sobre un documento sevillano” (Gonzdlez
Jiménez, 2011: 97-102)—, morales (prostitutas, rufianes, vagabundos, baldios,
malhechores, ladrones y criminales), juridicas (esclavos), socio-econdémicas (pobres,
enfermos), que merecen la atencién de las autoridades municipales y cofradias, tal como
demostré en “Hospitales en Sevilla durante los siglos XIII-XVI: Historia y
documentaciéon” (Gonzalez Jiménez, 2011: 209-236).

“Sobre la ideologia de la Reconquista: realidades y tépicos” (Gonzilez Jiménez,
2012: 467-484) constituye un trabajo de discusién historiogrifica a la vez que de toma de
partido. Si bien reconoce la polisemia y la polémica que genera el término Reconquista,
considera que asi como hubo mucho de imaginario, también hubo una Reconquista real,
histérica:
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La hubo a partir de una ideologia fraguada en fechas no muya alejadas de la conquista y
“destruccién” de Espaiia por los drabes. Naturalmente, la ideologia de la Reconquista fue
madurando y perfecciondndose con el paso del tiempo. Pero ya existia a fines del siglo IX,
cuando se escriben las Crénicas Asturianas del ciclo de Alfonso III. (...) El neo-goticismo —
que existi6 y que, como concepto, tampoco es un invento de historiadores modernos- dio
sentido a estas ideas y las convirtié en lo que en realidad fueron: una ideologia pensada
para ser llevada a la prictica (Gonzilez Jiménez, 2012: 482).

De la conformacién de esta ideologia, en diversos momentos de la historia
peninsular, dan cuenta otros textos aqui reunidos: “El rey del fin del milenio. Una
revision historiografica del reinado de Vermudo II (985-999)” (Gonzélez Jiménez, 2012:
429-446) y “La idea de Imperio antes y después de Alfonso I Henriques” (Gonzilez
Jiménez, 2012: 447-484).

El segundo de los topicos mencionados se vincula genéricamente con los
manuscritos relativos a la produccién histérico-literaria sevillana desde la época alfonsi al
siglo XVI, tépicos resumidos en “La cultura del libro en Sevilla desde Alfonso X al
Renacimiento” (Gonzdlez Jiménez, 2011: 265-278). Este tema resulta sustancial para
comprender las profundas transformaciones del siglo XIII, dado que tras la conquista de
Sevilla en 1248, se implantd en la ciudad una nueva cultura (lengua, religion, arte,
mentalidad) de tradicién cristiana y occidental en unas tierras en las que hasta entonces
habia predominado una cultura islimica y de tradicién oriental.

Ambas obras abordan cuestiones de indole econémica y muestran la temprana
participacién de Manolo Gonzalez en discusiones vinculadas con la crisis de la baja Edad
Media, a partir de minuciosos estudios de casos: “Un testimonio cordobés sobre la crisis
castellana de la segunda mitad del siglo XII” (Gonzalez Jiménez, 2011: 21-27), en el que
aborda contenido de la ordenanza del concejo cordobés de 1286 limitando los gastos
suntuarios en bodas y entierros; “La crisis cerealista en Carmona a fines de la Edad
Media” (Gonzdlez Jiménez, 2011: 63-90), en el que estudia los afios en que hubo crisis
frumentaria entre 1466 y 1522, cuando “La historia agraria de Castilla durante la baja
Edad Media estd practicamente por hacer” (Gonzilez Jiménez, 2011: 63), dado que el
texto es de 1976.

También se ocupd, en aquella década del setenta, del Libro de Hacienda del
monasterio de San Isidoro del Campo, del costo de vida y de la alimentacién en
Marchena a fines del siglo XIV, de los aranceles cordobeses de portazgo, de lo pesca
fluvial en el Guadalquivir, de precios y salarios.

En sintesis, la importancia de Manuel Gonzilez Jiménez como historiador es
indiscutible, de alli que hago propias las palabras de José Angel Garcia de Cortizar,
quien considera que M. Gonzdlez recibié un legado historiografico de temas andaluces
dispersos que supo problematizar y ordenar para fundamentar sus diversos proyectos de
investigacién y, gracias a estos, acrecentar en proporcién sobresaliente la herencia
recibida, traspasada a las nuevas generaciones.

En el ejercicio de las tres operaciones (dar, recibir, devolver acrecentado) han
transcurrido cuarenta afios, al cabo de los cuales, y al lado de muchos e inevitables titulos
de compromiso con la sociedad, se alza airosa una doble construccién: la de la historia de
Andalucia medieval y la de la historia del reinado de Alfonso X el Sabio.

Para concluir, el acréstico “Ferrando” que se conserva en el Setenario de Alfonso
X, resume la figura del rey santo (Fernando) en los siguientes términos:

Fe.
Entendimiento para conocer a Dios.
RReciedumbre de voluntad y de obras.
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Amigo de Dios.

Nobleza de corazén en todos sus hechos.
Derechurero y leal tanto en palabras como en obras.
Ombre de buenas maneras y costumbres.

Este acrdstico, en parte, se refiere a Manuel Gonzdlez Jiménez, dado que, como
escribid el rey-poeta: “Nobleza de corazén en todos sus hechos. Derechurero y leal tanto

en palabras como en obras. Ombre de buenas maneras y costumbres”, también le caben a
él.
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GODOS Y ROMANOS: OBSERVACIONES EN TORNO A LA RELIGION Y LA SOCIEDAD EN LA
ANTIGUEDAD TARDIA

FERNANDO RUCHESI (UNNE - CONICET)
Introduccién

A partir del siglo III de nuestra era, a raiz de los numerosos contactos que tenian
lugar entre la cultura mediterranea y los pueblos germdnicos, el sistema de relaciones y la
politica exterior del imperio romano respecto de los bdrbaros de la frontera norte
comenzaron a sufrir ciertos cambios. Desde ese entonces, debido a las migraciones de
contingentes germdnicos hacia otros territorios (como las invasiones que llevaron a cabo
los godos), los lideres romanos comenzaron a notar que la estrategia empleada hasta el
momento para el mantenimiento de sus fronteras ya no estaba siendo suficientemente
efectiva.

En este contexto, los mencionados godos comenzaron a articular determinadas
estrategias politicas para negociar no solo con los romanos sino también con sus vecinos
bdrbaros. En este sentido, la religiéon también representé un papel fundamental para
estos pueblos en el marco de la construccién de su identidad asi como también de su base
de poder.

El presente trabajo busca mostrar, a través de ejemplos breves, la manera en que
estos contingentes bdrbaros (especificamente, visigodos y ostrogodos) se relacionaban
con la cultura mediterrinea. En esos contactos, en ocasiones, la manipulacién de la
religién y las alianzas estratégicas cumplian una funcién de gran relevancia. Para ello,
recurriremos al analisis de algunas de las obras que tratan el periodo en cuestién, como la
Getica de Jordanes, las Historias de los godos, vindalos y suevos, de Isidoro de Sevilla y
otros textos, entre los cuales figuran los Extractos de Valesio, que se encuentran en la
compilacién Chronica Minora I, editada por Theodor Mommsen.

Los godos antes de la conversién al arrianismo

Actualmente, existen escasos testimonios sobre el accionar de los godos en el
siglo III. Uno de ellos es el testimonio de Gregorio Taumaturgo quien, en sus cartas
candnicas, nos brinda informacion acerca del contexto socio-politico de las invasiones
barbaras del siglo III. En el canon 7, por ejemplo, Gregorio condena a los romanos que se
unieron a los barbaros para participar de sus razias (Heather y Matthews, 2004: 8). En la
sentencia que el obispo de Neocesarea lanza a los que se unian a los barbaros podemos
apreciar la imagen negativa que los cristianos romanos tenian acerca de estos invasores.
Lo interesante en este caso es que los godos no dudaban en incorporar a extranjeros a su
ejército, sin tener en cuenta la religion o los origenes de estos efectivos.
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En la Getica, encontramos otros ejemplos similares. En uno de ellos, el mitico rey
Ostrogoda recibe a los soldados romanos que fueron expulsados del ejército de Filipo.
En este caso, la religion, como también las costumbres sociales de estos hombres, no se
consideraba una barrera a la hora de reclutar recursos humanos. Es mds, en determinadas
situaciones, hasta las experiencias divergentes que traian esos recién llegados eran motivo
de estimacién por parte de los barbaros. De acuerdo con Jordanes, por ejemplo,
Ostrogoda se emociona con lo que estos —los efectivos romanos— /e cuentan. En el
mismo pasaje, el autor menciona, ademds, que los ostrogodos lideraban a los taifalos,
asdingos y carpos.

Al parecer, Jordanes quiso hacer una representacion de la realidad en la cual los
godos recurrian a estrategias similares a las empleadas por los romanos para abastecerse
de efectivos, con el objetivo de equiparar la capacidad de barbaros y latinos a la hora de
incrementar las fuerzas de sus ejércitos. De la misma manera en que los latinos recurrian
a los foederati, los godos también utilizaban sus propios recursos, en este caso, la
incorporacién de soldados pertenecientes a otros grupos, como soldados desertores del
imperio o barbaros.

Desde el punto de vista de la antropologia,” podriamos clasificar ambos casos
como situaciones de trascendencia de fronteras. En los ejemplos citados, los grupos
sociales —cristianos en nuestro primer ejemplo, soldados romanos (sin aclarar su fe) en el
segundo— atraviesan la frontera étnica para ser incorporados a otro grupo mds grande.
En el primer caso, los cristianos que sufren la invasidén gética se alistan en las filas de los
barbaros, guiados posiblemente por el factor econémico (al pertenecer al grupo bdrbaro
podrian participar en sus incursiones y beneficiarse de los saqueos) o por un factor de
seguridad, para escapar de las persecuciones que los romanos estaban llevando a cabo
contra los cristianos.’

En el segundo ejemplo, al incorporar Ostrogoda a esos hombres que provenian
de diferentes origenes, vemos que también se enfatizan factores econdémicos y politicos:
la inclusién de recursos humanos al contingente no solo representa un incremento en el
nimero de sus guerreros sino también un aliciente para asegurar la base politica del lider
frente a otros jefes godos que quisiesen arrebatarle tal posicidn, situacién manifiesta en el
hecho de que hasta hombres pertenecientes a otra cultura desearan pasar a formar parte
del ejército de un jefe barbaro.”

La conversién al arrianismo

El episodio de la conversidn al arrianismo por parte de los godos es uno de los
mds conocidos e importantes en relacién con la historia de este pueblo. De hecho, a

! “quid multa? transiens tunc Ostrogotha cum suis Danubio Moesiam Thraciasque vastavit. ad quem
rebellandum Decius senator a Philippo dirigitur. qui veniens dum Getis nihil praevalet, milites proprios
exemptos a militia fecit vitae privatae degi, quasi eorum neglectu Gothi Danubium transfretassent,
factaque ut puta in suis vindicta ad Philippum revertitur. milites vero videntes se post tot labores militia
pulsos, indignati ad Ostrogothae regis Gothorum auxilium confugerunt. qui ecipiens eos eorumque verbis
accensus mox tricenta milis suorum armata produxit ad bellum” (Iordanis, XVI: 90-91).

? De acuerdo con Barth, las personas modifican su membrecia étnica, debido a que los grupos sociales no se
aislan unos de otros sino que se encuentran intercambiando informacién, comerciando e interactuando
constantemente. En muchos casos, tales cambios responden a intereses particulares (Eriksen, 1993: 37-41).
* Isidoro de Sevilla, en el capitulo sexto de sus Historias, describe como Atanarico, antes de convertirse al
arrianismo, lanzaba persecuciones contra los godos cristianos. Para Wolfram, esto se debia a que los godos
consideraban a estos godos-cristianos simpatizantes de los romanos, en un momento en que ambos pueblos
se encontraban en guerra (Wolfram, 1990: 63).

* Heather afirma que el nombre “Ostrogoda” es puramente mitico y habria sido empleado por Jordanes
para explicar por qué los ostrogodos eran llamados asi (Heather, 2010: 123, 656).
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partir de este acontecimiento, los visigodos y ostrogodos comenzaron a tener una mayor
presencia en las fuentes latinas.

De acuerdo con la versién cldsica, Ulfilas, un obispo arriano que descendia de
capadocios, fue designado por el emperador Valente para convertir a estos contingentes
germdnicos y desempefiarse como su prelado. Sin embargo, en la versién de Jordanes, los
godos se convirtieron luego de establecerse en los territorios cercanos al mar Negro® para
fortalecer su alianza con los romanos. Por su parte, Filostorgio, a través de Focio -aunque
de manera breve— nos brinda una version diferente de este mismo episodio. Segun ella,
los godos comienzan a convertirse y tomar contacto con el cristianismo a raiz de los
prisioneros cristianos que habian capturado en Asia Menor, entre los cuales se
encontraban los ancestros del obispo Ulfilas.’

Cualquiera sea la versién que se adopte, tanto en la sugerencia de Jordanes como
en la de Filostorgio, los godos se convierten al arrianismo guiados por un interés
particular. En el caso de la Getica, se trataria de una motivacién politica y, ademds,
econdmica debido a que, en este caso, los godos deseaban participar del universo cultural
del emperador, a quien buscaban reconocer como su superior para obtener determinadas
ventajas. Le piden a Valente un lugar para establecerse a cambio de cumplir con sus
6rdenes y defender la frontera. En las historias de Isidoro de Sevilla también podemos
hallar una versién que es complementaria a la de Jordanes. En ella fue el jefe visigodo
Atanarico quien pidi6 al emperador Valente que les envie emisarios para convertirse al
cristianismo. Esto tuvo lugar, de acuerdo con el citado Isidoro, luego de que el
emperador le prestara su ayuda a Atanarico para vencer a su rival, el jefe godo Fridigerno
(Isidori Historiae, 7). Asi, la religién pagana deja de ser importante y es reemplazada, sin
presentar inconveniente alguno —segun nos dan a entender las fuentes, por la religién del
emperador. Al menos tal como nos lo presenta la documentacidn, se trataria de otro caso
tipico de cambio de adscripcidn de identidades (Eriksen, 1993: 28).

Los siglos Vy VI

Este es el periodo en el cual visigodos y ostrogodos se establecieron
definitivamente en territorios que pertenecian al imperio (Goffart, 1980; Halsall, 2007;
Heather, 2010). Como bien sabemos, el siglo V se caracterizé por la crisis territorial y
econdémica que experimentaron las estructuras politicas y administrativas del imperio
romano. A ello debemos sumar la crisis bélica, representada por la amenaza de los hunos

> “Vesegothae, id est illi alii eorum socii et occidui soli cultores, metu parentum exterriti, quidnam de se
propter gentem Hunnorum deliberarent, ambigebant, diuque cogitantes tindem communi placito legatos
in Romania direxerunt ad Valentem imperatorem fratrem Valentiniani imperatoris senioris, ut, partem
Thraciae sive Moesiae si illis traderet ad colendum, eius se legibus eiusque vivere imperiis subderentur. et,
ut fides uberior illis haberetur, promittunt se, si doctores linguae suae donaverit, fieri Christianos. quod
Valens conperto mox gratulabundus annuit, quod ultro petere voluisset, susceptosque in partibus Moesiae
Getas quasi murum regni sui contra citeras statuit gentes.” (Iordanis, XXV: 131-132).

6 “Cruzando, ademds, a Asia, llegaron hasta Galacia y Capadocia. (Allf) tomaron muchos prisioneros,
incluyendo algunos que eran miembros del clero y regresaron a su tierra con una gran cantidad de botin.
Este piadoso grupo de prisioneros, viviendo como viven entre los barbaros, convirtieron a muchos de ellos
a las costumbres de la piedad y los persuadieron de adoptar la fe cristiana en lugar de la pagana. Entre estos
prisioneros se encontraban los ancestros de Ulfilas; ellos eran de nacionalidad capadocia, de un poblado
cercano a la ciudad de Parnaso llamado Sadagolthina. Fue este Ulfilas quien guié el éxodo de los piadosos,
siendo el primer obispo nombrado entre ellos. El fue designado bajo las siguientes circunstancias: fue
enviado con otros al gobernante de la raza de los godos en una embajada en tiempos de Constantino (ya
que los birbaros que habitaban aquellas regiones debian lealtad al emperador), Ulfilas fue elegido por
Eusebio y los prelados de su grupo como obispo de los Cristianos en la tierra de los getas.” (Sigo la
traduccion de Heather y Matthews, 2001: 134).
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y las luchas internas entre generales romanos y barbaros por hacerse con el poder en las
ultimas décadas de existencia del imperio de Occidente.

En este dificil contexto politico y econdmico, estos pueblos bdrbaros lograron
beneficiarse de esta situacién para incrementar su poder. Para ello, aplicaron diversas
estrategias adaptativas. En el caso de los visigodos, por ejemplo, segtn el capitulo XXX
de la Getica, Alarico se encargaba de amenazar politicamente al emperador Honorio, a la
vez que le ofrecia una posible solucién al problema de la convivencia entre ambos
pueblos (godos y romanos).” Finalmente, el mismo Alarico recibié como respuesta, por
parte de Honorio, la sugerencia de establecerse en la Galia e Hispania, provincias que
habian sido devastadas por los vindalos.

Lo sorprendente del caso es que el emperador romano concede estos territorios a
los barbaros. De esta manera, podemos inferir que el jefe godo lanza esta propuesta tan
amenazadora debido a que es consciente de que el imperio ya no se encontraba
gobernado por un soberano fuerte y capaz de negociar con otros pueblos, como lo fueron
Constantino o Teodosio.

En las Historias de Isidoro de Sevilla, mas precisamente en el capitulo décimo
sexto, encontramos otro caso importante. Durante el asalto a Roma lanzado por Alarico,
este devolvio los bienes que habia saqueado del santuario de Pedro, afirmando que él no
habia hecho la guerra contra los apéstoles sino contra los romanos.® Podriamos inferir
que el gesto es una manipulacién del discurso, por parte del autor, para demostrar la
capacidad de Alarico para ganarse el favor de los cristianos de Roma, como puede
apreciarse en el capitulo siguiente.’

Con respecto a los ostrogodos, encontramos un ejemplo similar en la Pars
posterior de los Excerpta Valesiana. Alli el rey Teodorico no solo reverencié a San Pedro
como si fuese un catdlico cuando visité la ciudad de Roma, sino que también prometié
continuar cumpliendo con todo lo que habian decretado los emperadores anteriores.” Lo
curioso en este caso es ver nuevamente como un autor cristiano de la temprana Edad
Media nos muestra que un lider bdrbaro es capaz de apropiarse de determinados

7 “Verum enim vero cum in eius vicinitate Vesegotharum applicuissent exercitus et ad Honorium
imperatorem, qui intus residebat, legationem misisset, quetanus si permiteret, ut Gothi pacati in Italia
residerent, sic eos cum Romanorum populu vivere, u tuna gens utraque credere posit: sin autem aliter,
bellando quis quem valebat expellere, et iam secures qui victor existeret imperaret.” (Iordanis, XXX: 152).

® “In reliquis autem etsi praeda hostium patuit, feriendi tamen inmanitas refrenata est, incursantibus autem
in illa vastitate per urbem Gothis, dum quidam potens virginem consecratam aetate provectam repperisset
eamque honeste admoneret, ut, si quid apud se auri argentique esset, proferret, illa fideli conscientia quod
habuit protulit: comque ille vasorum formam et pulchritudinem ex illa antiqua Romanorum opulentia
miraretur, virto ait: haec vasa mihi de sacrario Petri apostoli deposita sunt, praesume, si audes: ego sacra
hosti dare non audeo. ille ad nomen apostoli magno pavore perterritus regi hoc per nuntium refert, qui
confestim reportare omnia ad sacrarium beati Petri summa cum reverentia iussit, dicens cum Romanis
§essisse bellum, non cum apostolis.” (/sidori Historiae: 16).

“Redit igitur virgo reverentissimis officiis honorata: redeunt et cum illa omnes qui ei se sociaverant,

super capita sua vasa illa aurea et argéntea cum hymnis et canticis reportantes exertis undique iussu regis
ob defensionem armatorum custodiis. concurrunt undique ad voces canentium de latibulis agmina
Christianorum. concurrunt etiam et pagani atque admixti inter eos, dum Christianos esse se fingunt, etiam
et ipsi calamitatis excidium evaserunt”, /bid., 17.
10 “post facta pace in urbe ecclesiae ambulavit rex Theodericus Romam, et occurrit Beato Petro
devotissimus ac si catholicus. Cui papa Symmachus et cunctus senatus vel populus Romanus cum omni
gaudio extra urbem occurrentes. Deinde veniens ingressus urbem, venit ad senatum, et ad Palmam populo
allocutus, se omnia, deo iuvante, quod retro principes Romani ordinaverunt inviolabiliter servaturum
promittit.” Anonymi Valesiani, Pars Posterior, 12.65, 12.66.
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métodos de persuasic')n.11 No debemos olvidar, ademds, que Teodorico fue nombrado
c6énsul ordinario por el emperador de Oriente Zenén," funcién de la que tomé ventaja
para terminar con el reinado de Odoacro y establecer a su ejército en Italia, segun afirma
Jordanes. Se trataria, nuevamente, de una forma de reconocer al emperador como su
superior, es decir, el engranaje de poder sin el cual Teodorico seguiria siendo el lider de
un contingente barbaro y no el rey de godos y romanos.”

Por otra parte, Jordanes nos brinda otro ejemplo en el que podemos apreciar el
tipo de ideologia™* empleada por el monarca ostrogodo. En el capitulo LIX, Teodorico se
redne con la aristocracia ostrogoda a fin de nombrar como sucesor a su nieto Atalarico.
Alli ordena a los miembros de la elite goda que respeten al senado y al pueblo romano y
que se aseguren de mantener la paz y la buena voluntad para con el emperador de
Oriente (Iordanis, LIX: 304). En este caso particular, asistimos nuevamente a un intento
de Jordanes por mostrarnos a un Teodorico que trata de lograr la cooperacién entre
ambos pueblos bajo su mandato. El monarca ostrogodo se empefa, de esta manera, en
continuar conservando la adhesién de la poblacién romana catélica a su gobierno v,
ademds, en que sus sucesores continden reconociendo al emperador de Oriente como su
superior.

Consideraciones finales

En el desarrollo de este trabajo, hemos presentado algunos ejemplos puntuales
que nos ilustran sobre cémo habria sido, en parte, el caricter de las relaciones entre
godos y romanos y cémo la religiéon representaba un papel determinante en ciertos
puntos. De lo expuesto hasta el momento, podriamos sintetizar:

- Antes de la conversiéon al cristianismo (arrianismo), los godos tomaban como
prisioneros a los cristianos e incluso, en ocasiones, perseguian y expulsaban a los godos
que practicaban estas creencias religiosas. Sin embargo, Gregorio Taumaturgo evidencia
que existieron cristianos de origenes ajenos a los godos que buscaban unirse a estos
ultimos. Tal parece que, para dichos cristianos, cambiar su identidad (y quizds también su
religién) e incorporarse a un pueblo birbaro no resultaba tan extrafio debido a que
podrian obtener riquezas al participar de las razias.

- En el caso de los visigodos, la conversién al cristianismo estuvo guiada por una
intencién o interés en particular: lograr una alianza fuerte con una unidad politica
superior con el objetivo de mejorar la condicién de vida del pueblo visigético. Es decir,
los godos del oeste obtuvieron asentamiento y pasaron a defender las fronteras del

1 . .
. Debemos tener en cuenta que Teodorico fue educado en la corte de Constantinopla, cuando

Teodomiro, su padre, lo envié como rehén a esa ciudad, como consecuencia de un tratado de paz firmado
con el emperador de Oriente.

> Anonymi Valesiani, Pars Posterior, 11.49; Tordanis, LVIIL.289.

" De acuerdo con Amory, la base de la ideologia real etnogrifica de Teodorico, consistia en que cualquier
tipo de cultura gética fue aprendida a través de los romanos. Para el historiador, se trataba de un intento,
por parte de Teodorico, de lograr el consenso y una relacién pacifica entre los romanos y el ejército
ostrogodo que el monarca establecid en la peninsula (Amory, 1997: 47-48).

¥ Wolf Liebeschuetz afirma que la intencién de Jordanes era, en parte, demostrar que una cooperacion
positiva entre godos y romanos podria traer muy buenos resultados; es por ello que Jordanes exalta las
empresas llevadas a cabo entre ambos pueblos. Goffart, por el contrario, opina que Jordanes no se
consideraba a si mismo un godo, sino que era un ferviente representante de la campafia de Justiniano en
Italia. Por lo tanto, el mensaje que desea transmitir era de exclusién: los godos y sus parientes birbaros
pertenecian al exterior y no al mundo romano (Liebeschuetz, 2011: 295-302; Goffart, 2005: 379-398).
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imperio contra otros invasores. En este caso, las fuentes de la época nos hacen entender
que los bdrbaros cambiaron su identidad al ver que les resultaba favorable mantener y
reforzar dicha alianza con los romanos y adoptaron el arrianismo como marca de su

identidad.

- Durante los siglos V' y VI, asistimos a un proceso en el que soberanos barbaros, como
Alarico o Teodorico, intentan ganarse el favor de los cristianos catdlicos, utilizando para
ello diversos tipos de discursos, haciendo siempre hincapié en el respeto hacia los santos
y dogmas catélicos. A partir de aqui, podriamos inferir que estos monarcas trataban de
crear una imagen mds benévola sobre ellos mismos para poder lograr una mejor
cooperacién entre ambos pueblos, segiin nos desea hacer entender Jordanes.

En suma, los monarcas barbaros de este periodo utilizaban estrategias adaptativas
vinculadas con la religién y la politica, a fin de poder acomodarse a las estructuras
romanas. Desde el siglo III, a través del contacto con la civilizacién mediterrdnea (ya sea
por medio del comercio, las incursiones o la informacién recabada por quienes se
desempefiaban como federados del estado romano), los godos buscaron integrarse en el
imperio, de una u otra manera, para poder participar de un universo cultural que no
poseian y que, de acuerdo con las fuentes, los barbaros respetaban. No en vano, cuando
los reinos romano-germdnicos se conforman hacia el siglo VI, es notoria la influencia
romana que tenian, manifestada en la voluntad de los reyes barbaros por mantener la
administraciéon romana intacta.
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SUMMARIES

TROILUS* (NOT SO) LITEL TRAGEDYE
MARIA CRISTINA BALESTRINI

The characterization of 7roilus and Criseyde as “tragedye” in different parts of the text
has given place to reflection about the range of the term in Chaucer’s work. The purpose
of this communication is to clarify its meaning (which does not coincide completely with
definitions inherited from Antiquity) considering the poet’s interest to inquire into
mimetic possibilities of the tragic mode in other texts chronologically close to 7roilus
and Criseyde. Among the many interventions through which the author redirects the
story taken from Boccaccio’s Filostrato (its main literary source) towards the realm of
tragedy, my analysis will deal with Chaucer’s interest in stressing historical and
situational elements that generate in the reader the idea of a fatality hovering over
individuals as well as collectivities. This historical dimension is posed as a defining trace
in Chaucer’s conception of tragedy.

THE DISCOURSIVE CONFIGURATION OF KNOWLEDGE IN TWO ENCYCLOPEDIC TEXTS
FROM LATE ANTIQUITY: MACROBIUS *~ SATURNALIA AND MARTIANUS CAPELLA 'S DE
NUPTIIS MERCURI ET PHILOLOGIAE

JULIETA CARDIGNI

The present paper aims to analyze some of the discursive resources through which
Saturnalia and De nuptiis Mercuri et Philologiae, respectively written by Macrobius and
Martianus Capella, reread and reconfigure the knowledge of Greco-Roman classical
tradition in new textual representations, in order to transmit the ancient culture to their
readers and to posterity.

THE LANDSCAPE OF SOUNDS IN THE DON MIGUEL LUCA DE IRANZO 'S CHRONICLE.
GISELA CORONADO SCHWINDT

The world -a landscape- is expressed through the sounds of nature and the various codes
of human sounds, which have evolved over the centuries. One of these codes is that of
traditional folk instruments: piccolos, drums and bells. The bell-ringers were and still are
part of the soundscape of many cities, specially in Spain.

The analysis of the sounds that surround the activities of mankind in a certain
time and space provides a renewed perspective on the behaviour of its producers, as well
on cultural aspects. For this task, historians use extensively studied records, such as late
medieval Castilian chronicles.

The aim of this paper is to describe and analyse the sound reality reflected by the
Chronicle of the Constable Don Miguel Lucas de Iranzo and so trace the soundscape
which the chronicler conveys to the city of Jaén.
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CIVIL WAR IN LATE MEDIEVAL CASTILE: AN APPROXIMATION THROUGH
CHRONICLES.
CECILIA DEVIA

We will analyse the civil wars of 1366-1369 and 1465-1468 using in both cases the
Castilian Chronicles as sources. Our approach stems from the historical standpoint and
expands into different disciplines. The points of comparison presented are, in very
diverse degree: the fight between stepbrothers; the use of propaganda to legitimize and
delegitimize; the event that could be labelled primeras mercedes enriquenas and its
repetition a century later; the role of Galicia as a focus of rebellious resistance in the
aforementioned cases, etc. Moreover, we will identify the various functions of violence:
their role in the economic exchanges in the mercedes enriquenas, their foundational role
in the fratricide of Montiel in 1369, and their symbolic function in the Farsa de Avila of
1465.

FROM GREGORIOUS TO ISIDORE. CONSIDERATIONS ABOUT EVIL AND THE PRESENT
DEVIL IN THE SEVENTH CENTURY.
HERNAN M. GAROFALO

Beginning with the works of Augustine of Hippo in the third and fourth centuries,
considerations about how could evil and its key agents (the demons) be defined
progressed irregularly in the following centuries, both in the strictly doctrinal but also in
the most "popular” interpretations. Gregory the Great was a landmark in this process,
giving particular attention to the form, function and attributes of evil. He seemed to
trace a path to follow by later authors regarding its presence in the world of men, even if
not all these entities received equal importance.

This paper is intended to analyse the writings of authors who followed Gregory,
especially Isidore of Seville, focusing on the attention that they gave in their work to the
idea of evil and to the role of demonic action. From this point onwards we will try to
establish the originality of such elaborations or, alternatively, we will survey to what
extent there was a tendency to standardize such considerations, whether for
"institutional" or intellectual reasons.

CITIES AND MONASTERIES: SOME CONSIDERATIONS ON MESOBYZANTINE MONASTIC
TOPOGRAPHY (10™ — 12™ CENTURIES)
VICTORIA CASAMIQUELA GERHOLD

Constantinople, Thessalonica and Athens were some of the most representative cities of
the mid-byzantine Empire, not only because of their size but also because of their
economic, political and cultural role. This paper considers the monastic topography of
these three cities with the aim of reaching a better understanding of the way in which
monasticism became integrated to urban space in this period. The analysis comprises
various aspects: a) in the fist place, a description of the relationship between urban
monasteries and the buildings or public areas that defined the axes of the cities (imperial
palace, hippodrome, forum, acropolis, harbor, main churches); b) in the second place, the
development of that relationship throughout the years, in order to establish whether it
was characteristic of the mid-Byzantine period or was, on the contrary, inherited from
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the early Byzantine period; c) in the case of Constantinople, the analysis of the
consequences that the replacement of the Great Palace by the Palaces of Blachernae had
on the city and, in particular, on monastic topography. It is on the basis of those aspects
that some keys to the understanding of mid-Byzantine monastic topography are finally
suggested.

THE CONSTRUCTION OF A BEHAVIOURAL MODEL THROUGH THE MESNEE
D'HELLEQUIN
GUSTAVO GIORDANO

The universe of the medieval mirabilia presents a series of events that attract the
attention of the historian, whether for its repeated mention or for the various elements
that conform it. A clear example of this statement is provided by the exercitum
mortuorum, also called Mesnée D'Hellequin, Wild Hunt, Uest Antigua, Estantigua or
Arthurian Family. This phenomenon, characterized for being a apparition of a collective
type and whose first specific mention dates from the twelfth century, constitutes the
object under study in this paper. We will focus the analysis on Walter Map s De nugis
curialium.

Thus we shall attempt, by means of analyzing its components and the images
produced by them, to establish up to what extent the Mesnée D'Hellequin was used by
the said author as a way of criticizing, or at least exposing, the troubled relationship
between the Church and Henry II Plantagenet.

THE BOUNDARIES BETWEEN MEN AND LAND IN THE MIDDLE AGES: FROM
ANTHROPOLOGY TO LAW.
PAOLA MICELI

Recently anthropologists have begun to reflect upon the different ways in which the
separation between men and things has happened in several societies. But this key
distinction of the Western juridical semantics cannot be extended to other societies.
Medievalist historians usually consider that the limits between men and land in the
Middle Ages were diffuse, and that, as Paolo Grossi (1995) indicates, the mentality of the
medieval man was inclined to blur the boundaries between persons and things. This is
the conceptual frame from which we propose to study the challenging distinction
between men and land in the Middle Ages, not departing from an ontological
perspective (as anthropologists tend to do) but instead from a normative study. The aim
of this article is to produce an analysis of the distinction between person and thing from
a juridical point of view, considering these notions as legal categories and not as
anthropological ones.

FALSARII PECUNIAE AND FALSARII FIDEI, AN HYPOTHESE AROUND A COMPARISON.
ALEJANDRO MORIN

In his Summa Theologica (II-1lae, q. 11, a. 3, in c.), Thomas Aquinas presents a

comparison between heretics and counterfeiters as a way to support the capital
punishment for heresy. There is a wealth of dimensions offered by this assimilation,
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whose importance must be established as well as the echoes that it produced in late
medieval and early modern culture.

MISSIONARY BISHOPS IN THIETMAR'S CHRONICLE: BOSO OF MERSEBURG,
ADALBERT OF PRAGUE AND BRUNO OF QUERFURT
ANDREA VANINA NEYRA

Thietmar s Chronicle was written between 1012 and 1018, while the author was in
charge of the bishopric of Merseburg. It is the most important source regarding the
Ottonian Empire. Merseburg was subject to the archbishopric of Magdeburg, a region
that bordered the Slavic world. Many bishops and missionaries were educated in
Magdeburg or in Regensburg (another city that conducted Christianization campaigns
among the Slavs). Among them we can find Boso of Merseburg, Adalbert of Prague and
Bruno of Querfurt. They all deserve Thietmar "s admiration for their piety.

Given that the episcopal duties under the Ottonian Empire included the care for secular
matters, the bishops whose activities are narrated by Thietmar were involved in
administrative activities and political conflicts. In the case of Boso, Adalbert and Bruno
those duties are mentioned, but the focus is set on their education, piety, miracles and
martyrdom. We will observe how Thietmar describes the biographies of these bishops
and missionaries emphasising their piety while leaving aside the political-administrative
functions of the bishop. Their activities as missionaries are praised, and play a central
role in their biographies. However, they are not mentioned within the context of power
stuggles, but within the context of conflicts against the pagan other.

ROYAL AND EPISCOPAL ANOINTING IN LAS SIETE PARTIDAS
DANIEL PANATERI

Las Siete Partidas was the most important secular legal code of the Middle Ages. One
of the interpretative keys to access this text is to underline its attempt to legislate on all
that is possible and known. This task can be explained in two ways. On the one hand,
the specifically legal project to give the nascent Spain a legal compendium that would
answer all possible questions regarding the preservation of order and peace. On the
other hand, the ambitious political project that intended to demarcate through royal
discourse the areas of action of the rest of the operating powers in the world.

Basing our view on this second point, we intend to analyze the regulation of the
ritual dimension of the episcopal anointing and, in parallel, that of the kings (P. I, IV, 12
and 13). Leaving aside the possibility of failure or success of this primitive legal code, we
will try to analyse the textual construction of Alphonsine policy and its conflicts.

HOLINESS AND VIOLENCE IN SAINT BERNARD OF CLAIRVAUX'S LIFE OF SAINT
MALACHY
AURELIO PASTORI RAMOS

Medieval hagiography shows many models of real or supposed virtues, aimed towards
the edification of the Christian society of the time. This work shows the connections
between one specific hagiographic tale and the excercice of real or potential violence, that
is performed by the subject of this tale with purposes acceptable from a Christian point
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of view, or even that fullfill the will of God.

THE CONSTRUCTION OF MEDIEVAL STUDIES IN ANDALUCIA: MANUEL GONZALEZ
JIMENEZ
GERARDO RODRIGUEZ

The importance of Manuel Gonzélez Jiménez as a historian is indisputable. José Angel
Garcia de Cortazar points out that Gonzalez Jiménez received a historiographical legacy
of scattered Andalusian themes that he knew how to problematize and organize to
support his research projects. Through these projects he increased in an outstanding
share this historical inheritance and bequeathed it to his own heirs. In the course of the
three operations (giving, receiving and returning accrued knowledge) forty years passed,
after which we possess two great works: the history of medieval Andalusia and the
history of the reign of Alfonso X the Wise.

GOTHS AND ROMANS: OBSERVATIONS ABOUT RELIGION AND SOCIETY IN LATE
ANTIQUITY.
FERNANDO RUCHESI

The aim of this paper is to analyze some of the religious relations maintained during the
Late Antiquity between Goths and Romans, Arians and Catholics. We will focus,
particularly, on how religion influenced the culture and political constitution of these
barbarian groups. We will also focus on the way that the Goths employed Arianism to
strengthen their identity.
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