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PRESENTACIÓN 
 
 

C. S. Lewis, con su habitual perspicacia, se preguntaba en The Discarded Image 
cómo era posible que durante el Medioevo los hombres hubieran podido ser al mismo 
tiempo tan originales que no manejaran ningún precedente sin verter en él una nueva 
vida y ser, a la vez, tan poco originales que rara vez hicieran cosas completamente nuevas. 
Para los medievalistas del siglo XXI la inquietud de Lewis mantiene intacta su vigencia y 
constituye, sin dudas, uno de los incentivos para volver una y otra vez nuestra mirada 
hacia el pasado medieval en busca de nuevos problemas y de matices que surgen de ese 
juego continuo de apropiación y reformulación. 

Sin lugar a dudas, la Edad Media nos interpela desde su variedad, su 
heterogeneidad de formas y de registros, desde su compleja interacción entre líneas de 
fuerza que a lo largo del tiempo tensan y reconfiguran la relación entre herencia e 
innovación; en definitiva, se ofrece al investigador como un objeto heterogéneo, 
dinámico, que difícilmente se deja encorsetar dentro de definiciones o categorías rígidas. 
Precisamente, los recorridos por la historia, la religión, las concepciones políticas, el 
pensamiento, la imagen y los mundos de ficción presentados en este volumen ponen el 
acento en la diversidad de caminos posibles para acceder a aspectos diversos de esos 
complejos siglos medievales. 

Los trabajos ofrecidos a continuación fueron presentados en el marco de las XII y 
XIII Jornadas Internacionales de Estudios Medievales y XXII y XXIII Curso de 
Actualización en Historia Medieval de los años 2012 y 2013, en ambos casos organizadas 
en la Ciudad Autónoma de Buenos Aires por Instituto Multidisciplinario de Historia y 
Ciencias Humanas (IMHICIHU) perteneciente al Consejo Nacional de Investigaciones 
Científicas y Técnicas (CONICET) y la Sociedad Argentina de Estudios Medievales 
(SAEMED). La selección y edición de trabajos surge de la cuidadosa tarea emprendida 
por el Comité Académico en colaboración con el con el Comité Editorial.  

Como ha sido habitual en toda la serie de publicaciones surgidas de estos 
encuentros a lo largo de los años, las Actas reúnen las contribuciones de un nutrido 
grupo de medievalistas de diferentes edades y formaciones, pero todos igualmente 
comprometidos con la excelencia al momento de comunicar sus hallazgos y aportes a este 
rico campo de estudio. Sin responder a métodos ni visiones uniformes, cada uno de ellos 
representa un abordaje que traza los perfiles de varias Edades Medias (la que en su 
continuo diálogo con la Antigüedad la moldea y la transforma,  la que da forma a 
espiritualidades y subjetividades inéditas, la que consagra espacios para las nuevas 
textualidades vernáculas, la que se abre a los horizontes inciertos de los cambios por 
venir…), pluralidad que se ve reflejada en la variedad de recortes y de enfoques 
representados por los trabajos aquí editados. Estas Actas son el resultado y el reflejo del 
generoso compromiso asumido por todos, y esperamos que sean un aporte que visibilice 
y ponga al alcance de los lectores los aportes de los estudios medievales llevados a cabo en 
nuestro país. 

 
MARÍA CRISTINA BALESTRINI 
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¿EXISTIÓ UNA SOLIDARIDAD ÉTNICA ENTRE LOS PUEBLOS BÁRBAROS? 

 
FERNANDO RUCHESI  

(UNNE – CONICET) 

 
Introducción 
 

En la actualidad, el período histórico de la Antigüedad tardía es caracterizado, en 
términos generales, por la expansión del cristianismo, la transformación de las 
estructuras políticas y sociales del mundo grecolatino y las migraciones bárbaras. Estas 
últimas representaron un papel muy importante en dicha transformación: los guerreros 
bárbaros fueron partícipes y protagonistas del proceso de cambios que afectó al ejército 
romano tardío y, con ello, lograron adquirir un capital político sin precedentes. Dicho 
capital político permitió a estos grupos asentarse dentro de las fronteras del imperio y, 
con el paso del tiempo, conformar los primeros reinos posromanos. 

Las fuentes del período, más precisamente, las de los siglos IV y V, si bien 
presentan problemas tales como su fragmentación y otras dificultades, proveen 
información importante –y a su vez escasa– sobre estos grupos. Lo que llama 
poderosamente la atención es el hecho de que en la mayoría de dichas fuentes los 
contingentes bárbaros son descritos por lo general como comunidades unificadas que no 
experimentan cambios a lo largo del tiempo. Es por ello que en la actualidad algunos 
historiadores afirman que habría existido un sentimiento de solidaridad étnica entre estas 
comunidades el cual les habría proporcionado el basamento ideológico común para 
reforzar su identidad. 

La presente ponencia tiene como objetivo realizar una primera aproximación a 
este concepto de “identidad” y su aplicación a los pueblos bárbaros de la Antigüedad 
tardía. Para ello, nuestro centro de atención estará dado por algunos de los casos más 
representativos de dicha solidaridad étnica, los cuales –según evidencian las fuentes del 
período– pueden apreciarse, inicialmente, en los episodios correspondientes a las 
batallas. 
 
 
La solidaridad étnica: algunas contribuciones teóricas 
 

Para comenzar, creemos preciso mencionar algunos de los aportes teóricos 
realizados en el campo de las ciencias sociales, con respecto a este concepto de identidad. 
Desde el punto de vista de la antropología social, fueron fundamentales en este sentido 
los aportes de Barth sobre los grupos étnicos (Barth, 1976: 11-12) y las identidades y, 
desde el punto de vista de la sociología, los de Michael Hechter sobre los principios de la 
solidaridad de grupo. Es preciso destacar, además, la labor de los representantes del 
estructuralismo, quienes concibieron la solidaridad como un factor que impulsa el cambio 
social. 

Las teorías de Barth sobre la posibilidad de que determinados grupos étnicos 
realicen un cambio en la adscripción de sus identidades, guiados por una motivación o 
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interés particular (muchas veces de carácter económico) (Eriksen, 1993: 39-40), fueron 
muy importantes para el desarrollo de los estudios sobre etnicidad entre los pueblos 
bárbaros de la Antigüedad tardía.1 A partir de estos postulados, Hechter propuso que la 
solidaridad étnica tendría su origen en la lucha de un grupo étnico contra otro o contra el 
poder estatal, en la búsqueda de oportunidades para acceder al empleo, vivienda, religión 
o respecto de la política gubernamental del lenguaje (siempre tomando como ejemplo el 
caso de los obreros en su enfrentamiento contra la burguesía, durante el siglo XIX, con el 
fin de lograr mejores condiciones de vida) (Hechter, 1984: 25).  

Por otra parte, el problema que trae consigo el concepto de solidaridad étnica –
según Heike Alberts– es que, si bien se trata de una noción abordada por muchos 
investigadores, ninguno de ellos está de acuerdo sobre en qué consiste o cómo podría ser 
medida o clasificada. De esta manera, en su estudio sobre la comunidad cubana de 
Miami, Alberts propone definir dicho concepto de dos maneras: puede referirse a la 
ayuda inicial que inmigrantes ya asentados proveen a los recién llegados (el ofrecimiento 
de un lugar de hospedaje, donaciones o el apoyo para encontrar un trabajo) o bien está 
relacionado con la expresión de pertenencia a un grupo en virtud de experiencias 
compartidas, lo que se ha  llamado bounded solidarity (Alberts, 2005: 231-232).  

Desde nuestra perspectiva, estos serán algunos de los postulados teóricos que 
utilizaremos para llevar adelante este estudio. Debido a que la bibliografía es abundante, 
solo hemos mencionado algunos de los aportes más relevantes, así como también los 
debates teóricos que existen en torno a estos conceptos.2 

 
 

La solidaridad étnica y los bárbaros a comienzos del siglo V 
 

Hacia fines del siglo IV, durante la regencia del emperador Arcadio en la parte 
oriental del imperio, un grupo de soldados bárbaros inició una revuelta liderada por 
Gaïnas. Este individuo3 –un godo que se desempeñaba como magister utriusque 
militiae4– aspiró a tomar Constantinopla por la fuerza y, para ello, pactó con otro líder 
bárbaro llamado Tribigildo. Sin embargo, sus acciones terminaron en el fracaso: Sócrates, 

                                                 
1
. A este respecto, el concepto de etnicidad, así como la función que habría tenido en la cohesión de las 

comunidades de la temprana Edad Media, continúa siendo muy debatido. Para un conciso resumen de 

dicho debate, véase: Halsall, 2007: 35-45. 
2
. En su citado artículo sobre los cubanos de Miami, Alberts continúa con otras posibles definiciones de 

solidaridad étnica: “Similarly, ethnic solidarity can develop in response to discrimination or feelings of 

isolation, which is ‘reactive solidarity’ (Bun and Hui, 1995). Ethnic solidarity can also be a political concept, 

referring to ethnic bloc voting or strategic alliances that increase the group's political influence. Cubans in 

the United States, in particular, are known for their political strength in Miami and Washington, D.C. 

(Mohl, 1986; García, 1996). These political strategies, however, do not mean that members of the group 

agree on all political issues. Cubans, although they often speak with a united voice at the national level, 

notoriously disagree about foreign policy toward Cuba. Finally, ethnic solidarity can be the basis for the 

mobilization of ethnic resources. In the context of ethnic businesses, such resources include raising capital, 

hiring labor, and disseminating business information through ethnic channels. When ethnic solidarity is a 

multidimensional concept, an ethnic group can show strong solidarity in one dimension and experience 

friction in another.” Véase: Alberts, 2005: 231-232.  
3
. De acuerdo con Peter Heather, Gaïnas habría sido un hombre de “orígenes godos”, que se habría unido 

al ejército romano en calidad de soldado ordinario y habría logrado ascensos rápidos dentro de la jerarquía 

militar, lo que sugiere que, probablemente, Gaïnas no pertenecía a la aristocracia goda. Véase: Heather, 

1991: 196-197. 
4
. El título magister utriusque militiae era una variante de los cargos magister peditum y magister equitum. 

Ambas posiciones militares estaban al mando de las tropas de infantería y de caballería. Véase: Elton, 2008: 

274.  
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Sozomeno y Teodoreto mencionan que, durante su estancia en la capital oriental, Gaïnas 
intentó tomar una iglesia para celebrar en ella los ritos arrianos5, al tiempo que pretendía 
hacerse con el dinero de los “banqueros”. En un momento dado, además, procuró fugarse 
de la ciudad dejando parte de sus soldados bárbaros al mando de la situación y estos luego 
fueron masacrados por los habitantes de la urbe. Finalmente, Gaïnas huyó con los 
guerreros restantes planeando regresar a Tracia nuevamente. Las fuentes que describen 
esta etapa nos informan que cuando el caudillo arribó a dicha región tuvo un 
enfrentamiento armado con Fravita,6 otro líder bárbaro al mando de tropas del ejército 
romano, quien derrotó a las huestes de Gaïnas pero dejó huir a este último.7 El mismo 
Gaïnas decidió, entonces, regresar a su hogar, más allá del Danubio, donde pereció a 
manos del jefe huno Uldin.8 Como podemos ver, la importancia de este episodio radica 
en que, según nos informan los testimonios de la época, los grupos que siguieron al líder 
rebelde permanecieron unidos pese a que atravesaron situaciones nefastas para sus vidas 
y carreras (como vimos, parte de los compañeros de Gaïnas fueron asesinados por la 
población de Constantinopla y luego sufrieron dos derrotas devastadoras). Tal situación 
se desató luego de que su jefe se desempeñase como magister utriusque militiae,9 período 
en que sus ambiciosos planes lo llevaron al fracaso una y otra vez, en tanto sus tropas 
fueron las que pagaron el precio más alto. Pese a ello, como hemos mencionado, las 
unidades permanecieron juntas y leales a su líder. Ahora bien, Heather afirma que estos 
contingentes bárbaros seguían a sus conductores debido al prestigio y el poder 
económico que estos últimos lograban obtener a través de las negociaciones con el 
imperio y como resultado de sus razias.10 Sin embargo, este no fue el caso de Gaïnas en 
sus últimos años de vida, ya que el líder godo no se caracterizó por reunir grandes 
cantidades de metálico en sus enfrentamientos con los romanos, factor particular en el 
cual coinciden todas las fuentes del período.11 

 
 

Alarico 
 

Al igual que lo sucedido con Gaïnas, otro de los casos que podríamos considerar 
como más representativos del concepto de solidaridad étnica en este período estuvo dado 
                                                 
5
. Sócrates de Constantinopla, Historia Eclesiástica, VI 5.8; Sozomeno, Historia Eclesiástica, VIII 4.6-10; 

Teodoreto de Ciro, Historia Eclesiástica, v 32 2-8. Cabe destacar que el historiador bizantino Zósimo no 

hace mención alguna con respecto a este episodio. Quizá se trató de un topos por parte de estos 

historiadores cristianos.    
6
. Véase: Flavius Fravitta en Jones, 1971: 372. 

7
. “Abatido por su derrota y no sabiendo qué hacer luego de la pérdida de tantos aliados, Gaïnas se replegó 

un poco desde el Chersonese y se encaminó hacia el interior de Tracia. Fravitta decidió no perseguir al 

cobarde Gaïnas por el momento. Más bien, decidió reacondicionar sus fuerzas allí, satisfecho con el suceso 

que el destino le había concedido.” Zósimo, Historia Nueva, V.21.4. Sigo la traducción de Ridley, 1982.  
8
. Se trata del caudillo huno que estaba al mando de la defensa de Tracia durante el reinado de Arcadio, a 

comienzos del siglo V. Fue el mismo que más tarde ayudó a Estilicón a derrotar a Radagaiso en 406. Véase: 

Martindale, 1980: 1180.  
9
. “Gaïnas pidió que dos cónsules, llamados Saturnino y Aureliano, de quienes él sospechaba que estaban 

siendo adversos, deberían ser conducidos hasta él y, cuando ellos estuviesen en su poder, los perdonaría. Él 

(Gaïnas) tuvo luego una entrevista con el emperador cerca de Calcedonia, en una casa de oración en la que 

está depositada la tumba de la mártir Eufemia. Luego de que él y el emperador se hubiesen unido 

mutuamente por votos de amistad, arrojó sus armas y se dirigió a Constantinopla, donde fue nombrado 

general de infantería y caballería por un edicto imperial.” Sozomeno, op. cit., VIII.4. Sigo la traducción de 

Chester D. Hartranft.  
10

. Véase: Geary, 1988: 56; Heather, 2010: 91-92. 
11

. Véase: Zósimo; Sozomeno; Sócrates; Eunapio, Olimpiodoro. 
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por el líder godo Alarico y su accionar durante la primera década del siglo V. Este jefe 
bárbaro se destacó por negociar en numerosas ocasiones con las autoridades del imperio. 
Estilicón, magister utriusque militiae,12 logró vencerlo en dos ocasiones pero no pudo 
terminar con la amenaza que representaba este líder godo.13  

Si repasamos brevemente la carrera militar de este bárbaro,14 notaremos que esta 
se caracterizó por presentar numerosas sublevaciones y chantajes políticos dirigidos hacia 
las autoridades del imperio, con el afán de conseguir mayor poder político y económico. 
Lo que resulta llamativo es que, pese a las derrotas y reveses sufridos, los seguidores de 
Alarico también permanecieron unidos. Además, este logró cooptar nuevas tropas a lo 
largo de sus campañas, con lo cual podría tratarse de un caso de bounded solidarity, de 
acuerdo con Alberts. Dos ejemplos de esta situación son los resultados de las batallas de 
Pollentia15 y Verona,16 en las cuales Alarico fue derrotado por Estilicón en abril y junio 
de 402. Sus huestes, además, sufrieron enfermedades ocasionadas por alimentos de mala 
calidad, lo que hizo que algunos de sus integrantes abandonaran el grupo. Pese a ello, el 
grueso del contingente militar permaneció unido. 

Durante las campañas de Radagaiso, entre 405 y 406, Alarico se encontraba 
estacionado con los suyos en la frontera entre Dalmacia y Panonia. Años más tarde, 
moriría tras saquear Roma, siendo sucedido por Ataulfo. En la actualidad, la mayoría de 
los autores consideran que los seguidores de este último eran los mismos de Alarico,17 
con lo cual hay que suponer que las tropas habrían permanecido unidas, incluso después 
de la muerte de su jefe más carismático. 

Ataulfo sería el primer monarca en la historia visigoda. De allí en más, de acuerdo 
con Wolfram, el pueblo visigodo habría de mantenerse unido, llevando a cabo el 
desarrollo de la etnogénesis que más tarde contribuiría al proceso ideológico de creación 
del primer reino bárbaro dentro de las fronteras del imperio.18 
                                                 
12

. Estilicón comenzó su carrera durante el reinado de Teodosio, probablemente con el cargo de tribunus 
praetorianus militari, hacia el año 383. El citado emperador lo nombró magister utriusque militiae de 

Occidente luego de la derrota del usurpador Eugenio, posición que ostentó hasta su muerte. Véase: Jones, 

1971: 853-858. 
13

. De acuerdo con la evidencia del período, Estilicón recibió, en ambas ocasiones, la orden de dejarlo ir. 

“Taceo de Alarico rege cum Gothis suis saepe victo, saepe consluso, semperque dimisso.” Orosio, Historia 
contra los paganos, VII.37.2.  
14

. Al día de hoy todavía existe cierta controversia en lo que respecta a los títulos que tuvo este jefe godo. 

Algunos autores (Wolfram, 1990) consideran que fue el primer jefe bárbaro en obtener el título de 

magister militum, siendo rey de los visigodos al mismo tiempo. Por el contrario, para otros (Martindale, 

1980) Alarico no fue un rey o un autócrata, sino más bien el líder militar de los godos en ese momento 

preciso (391-410). 
15
. “Taceo de Alarico reges cum Gothis suis saepe victo, saepe concluso, semperque dimisso. Taceo de 

infelicibus bellis apud Pollentiam gestis, cum barbaro et pagano duci, hoc est, Sauli...”, Orosio, op. cit., VII. 

37; “Sic ait hortatusque suos belloque viaeque instruit. attolunt vanos oracula fastus. o semper tacita sortes 

ambage malignae eventuque patens et nescia vatibus ipsis veri sera fides! Ligurum regione suprema 

pervenit ad fluvium miri cognominis ‘Urbem’, atque illic domitus vix tandem interprete casu agnovit dubiis 

inlusa vocabula fatis. ” Claudiano, Acerca de la Guerra Gótica, 550-557.  
16
. “Tu quoque non parvum Getico, Verona, triumpho adiungis cumulum, nec plus Pollentia rebus contulit 

Ausoniis aut moenia vindicis Hastae.” Claudiano, Acerca del VI consulado de Honorio, 201-203.   
17

. Con respecto a este punto, Michael Kulikowski afirma que los quince años de liderazgo que Alarico 

ejerció sobre estos soldados bárbaros, les habrían proporcionado un “sentimiento de comunidad”, que 

incluso habría sobrevivido a la muerte del propio líder godo. Véase: Kulikowski, 2007: 158.  
18

. De acuerdo con Wolfram, la labor de Ataulfo fue comparable a la de Alarico y, por lo tanto, no debe ser 

desestimada. Ataulfo fue quien, en palabras de este historiador, logró cambiar las tácticas de combate de los 

visigodos, introduciendo las estrategias de caballería que habría adoptado de los guerreros ostrogodos de la 

estepa. Tales técnicas de batalla habrían de constituirse en el sello de los visigodos, como además Isidoro 

hace notar en sus historias. Véase: Wolfram, 1990: 167-168. 
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Consideraciones finales 
 

En suma, pese al laconismo de las fuentes, contamos con algunos ejemplos sobre 
la existencia de una solidaridad étnica entre los pueblos bárbaros de la Antigüedad tardía, 
en particular, entre los godos del siglo V. Ello nos lleva a proponer las siguientes 
reflexiones (al menos, a título provisional): 

- El concepto de solidaridad étnica presenta, en la actualidad, numerosas variantes 
como resultado de las investigaciones de carácter antropológico y sociológico que se han 
realizado durante el siglo XX. De todas estas variantes, creemos que la definición que 
corresponde a nuestro caso de estudio es la que sostiene que dicha solidaridad étnica es el 
resultado de lazos sociales que se producen a raíz de experiencias compartidas. 

- Para el caso del presente estudio, hemos iniciado la indagación en esta 
problemática tomando como ejemplo las batallas de fines del siglo IV y principios del V y 
sus descripciones y resultados. Como hemos podido apreciar, las fuentes del período 
caracterizan –en la mayoría de los casos– al pueblo godo como a un grupo de guerreros 
unidos en torno a su líder. La importancia reside en que tal grupo supo permanecer 
unido pese a haber sufrido situaciones de crisis como las que hemos descrito más arriba 
(por ejemplo, las derrotas y hambrunas que sufrieron los seguidores de Gaïnas y Alarico), 
sin que la deserción de determinados miembros haya tenido un gran peso para 
obstaculizar el desarrollo de tal solidaridad étnica. 

En suma, en este trabajo hemos podido comprobar, de manera inicial, que lo que 
habría mantenido unido al contingente bárbaro de los godos habría sido el mencionado 
sentimiento de solidaridad étnica. Los líderes bárbaros más carismáticos de este período 
(Gaïnas y Alarico) supieron aprovechar las circunstancias que presentaba el contexto 
político y económico de la época para llevar adelante la cohesión de sus contingentes. De 
tal manera, dicho sentimiento los habría llevado a permanecer juntos, pese a las 
adversidades que habrían de atravesar (Pohl, 2011: 55-63). Sin embargo, siempre 
debemos tener en cuenta que las fuentes de esta etapa podrían estar sosegadas por parte 
de los autores de la época en cuanto a este apartado. De esta manera, es probable que uno 
de los objetivos de los historiadores del siglo V fuera el de presentar a los bárbaros como 
grandes grupos organizados cuando quizá no lo hayan sido.  
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PODER EPISCOPAL, ARISTOCRACIA LAICA Y MONASTERIOS FAMILIARES:  EL OBISPADO 

DE LEÓN EN EL SIGLO XI 
MARIEL PÉREZ  

(UBA-CONICET) 

 
Durante los siglos altomedievales proliferaron en los territorios del reino de 

León, así como en otros espacios europeos, iglesias y monasterios fundados y 
gestionados por familias laicas, tanto en el seno de la aristocracia como de la sociedad 
campesina (García García, 1982, 1997; Loring García, 1987; García de Cortázar, 2004; 
Fernández Conde, 2007). Para los grupos aristocráticos, no obstante, la propiedad de 
iglesias y monasterios trascendería la dimensión religiosa, constituyéndose como un 
elemento de gran importancia en la construcción y el desarrollo de su poder, en tanto que 
además de constituir lugares de culto y enterramiento, estos centros actuaban como 
núcleos de articulación patrimonial, atracción de donaciones piadosas y absorción de 
rentas de carácter señorial y eclesiástico (Pérez, 2012). Ahora bien, a mediados del siglo 
XI comenzarían a producirse en el reino de León las primeras manifestaciones de un 
proceso de fortalecimiento de la institución eclesiástica, inscripto en el marco de la 
reforma gregoriana. Este desarrollo implicaría un avance de los poderes episcopales sobre 
las iglesias y monasterios familiares, lo cual supondría un trastrocamiento de los 
mecanismos de reproducción social de los grupos aristocráticos.  

En el presente trabajo nos proponemos analizar los efectos concretos que este 
movimiento ejerció sobre el control de instituciones religiosas por parte de la aristocracia 
laica, intentando poner de manifiesto cuáles fueron las transformaciones producidas a lo 
largo del siglo XI en torno a los monasterios particulares, tanto en relación con los 
derechos de propiedad sobre los mismos como en lo concerniente a su subordinación al 
poder episcopal. Si bien la problemática ha sido abordada para el ámbito hispánico por 
diversos autores (Barton, 1997: 185-220; Martínez Sopena, 1991, 2005; Calleja, 2001: 
419-513), el presente trabajo se centrará específicamente en el obispado de León, lo que 
permitirá contextualizar los cambios experimentados por los monasterios particulares de 
la aristocracia en función de las diversas prácticas que configuraron el proceso de 
fortalecimiento del poder del obispo en una sede episcopal concreta. Esto se inserta 
dentro de una investigación más amplia orientada a comprender la evolución de las 
relaciones entre la aristocracia laica y el episcopado leonés en el período jalonado por la 
reforma eclesiástica.  

La participación de los laicos en los asuntos eclesiásticos sería cuestionada por 
primera vez por los obispos del reino leonés en el Concilio de Coyanza de 1055,1 que 

                                                 
1
 Las interpretaciones sobre el carácter del Concilio de Coyanza han sido divergentes. Para Alfonso García 

Gallo, el concilio encarnaba la restauración del orden eclesiástico tradicional, siendo ajeno a las influencias 

foráneas (García Gallo, 1951). Por su parte, el norteamericano Charles Bishko reconocía en Coyanza una 

influencia extranjera, situando el concilio dentro de una etapa de infiltración religiosa franco-catalana en 

León en los años 1020-1050, que precedería y prepararía la futura alianza castellano-leonesa con Cluny 

iniciada por Fernando I (Bishko, 1969). Actualmente, se tiende a armonizar la voluntad restauradora de 
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establecía que todas las iglesias que fueran parte de una parroquia permanecieran bajo 
jurisdicción de sus obispos, y que los clérigos no prestasen ningún servicio a los laicos si 
no fuera de forma voluntaria y por orden de su obispo. Se determinaba asimismo que las 
iglesias se mantuviesen íntegras y no fuesen divididas entre los presbíteros, lo que podría 
aludir no solo a las situaciones de copropiedad de establecimientos religiosos que se 
presentaban en el ámbito campesino sino también a la dispersión de los derechos de 
propiedad sobre monasterios e iglesias generada por la transmisión hereditaria en el seno 
de las parentelas aristocráticas.2  

La ofensiva eclesiástica tomaría otro cariz en la década de 1070, con la 
introducción de las tendencias reformistas del Papado en el ámbito hispánico a través de 
la introducción de monjes cluniacenses dentro del clero secular y regular y la acción de un 
grupo de clérigos nativos que, educados de acuerdo con los principios cluniacenses, se 
hallaron dispuestos a colaborar en la consecución de las aspiraciones políticas y religiosas 
de Roma. La adecuación de las iglesias hispanas al nuevo orden gregoriano implicaría, en 
esencia, dos transformaciones: de un lado, la sustitución del rito mozárabe por la liturgia 
romana; de otro, la imposición de una estructura eclesiástica vertical y subordinada al 
Papado (Faci, 1982; Reglero de la Fuente, 2006; 2008; López Alsina, 2006). Es en este 
contexto que debe entenderse el afianzamiento del poder episcopal en el reino de León y 
su avance sobre las prerrogativas que los laicos tenían en el ámbito eclesiástico. 

Ahora bien, es necesario analizar la documentación de archivo para intentar 
comprender cómo se tradujeron estas intenciones reformadoras en la práctica, en 
particular en relación con el fenómeno de los monasterios aristocráticos. Realizaremos, 
por tanto, un examen de la documentación diplomática de la catedral de León, a fin de 
observar si se manifiestan cambios en la situación de los monasterios particulares a lo 
largo del siglo XI. Pueden tomarse dos grandes ejes de análisis: la propiedad de estos 
establecimientos por parte de la aristocracia y su sujeción al poder episcopal. Esto se 
fundamenta en la idea de que si bien el programa clerical apuntaba explícitamente al 
reforzamiento del ius episcopale, el movimiento reformista concebido desde un punto de 
vista global se orientaba también a consolidar los mecanismos de acumulación material de 
la Iglesia (Goody, 1986).   

En primer lugar, debe señalarse que se observa un retroceso en la fundación de 
monasterios particulares por parte de la aristocracia durante la segunda mitad del siglo 
XI. En los archivos de la catedral leonesa, no hallamos para el período cartas 
fundacionales que den cuenta de la creación de nuevos centros de culto integrados en los 
patrimonios de la aristocracia. Esto contrasta con las numerosas fundaciones que se 
presentan hasta mediados de la centuria.3  

Sin embargo, la disminución de las fundaciones no implicó que la nobleza 
perdiera la propiedad de sus monasterios. De hecho, existen diversos testimonios que 
muestran que a pesar de no contar con noticias de nuevas fundaciones, las parentelas 

                                                                                                                                               
Coyanza con la introducción de las corrientes reformadoras de espíritu gregoriano (Fernández Conde, 

2005: 136-138).  
2
 “[i]tem tercia [am]monitione statuimus ut omnes ecclesie que in unaquaque parrochia habentur in suorum 

episcoporum iure permaneant et clerici nullum inde seruicium laicis faciant nisi sua uoluntate et suorum 

episcoporum iussione. Et ipse ecclesie sint integre et non diuise inter presbiteros” (Martínez Díez, 2009: 

81).  
3
 En 1011, Munio Fernández y su esposa Elvira fundaban el monasterio de San Juan Bautista de León, 

Cat. León III, doc. 701, 1011; en 1038 los condes Rodrigo Galíndez y Sancha Muñoz dotaban el 

monasterio de San Antolín, cerca de Coyanza, para albergar las reliquias del santo traídas de Francia, Cat. 
León IV, doc. 970, 1038; el conde Ansur Díaz fundaría en 1047 un monasterio en la ciudad de León bajo la 

advocación de san Román, Cat. León IV, doc. 1047, 1047.  
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seguían manteniendo la propiedad de sus iglesias. En 1058, tres años después de 
Coyanza, Fronilde Peláez entregaba a los reyes Fernando y Sancha su divisa en el 
monasterio de San Juan de la Vega, sobre el Esla, que había sido de su abuelo Fernando 
Vermúdez, y la mitad del monasterio de Saelices de Sabero, que también había 
pertenecido a su abuelo.4 Por su parte, en 1069 Elvira Fáfilaz realizaba una importante 
donación al monasterio de San Salvador de Cantamuda, que había sido fundado por ella 
tiempo atrás.5 

Lamentablemente, y debido a la naturaleza de la documentación conservada, en la 
mayoría de los casos la propiedad aristocrática de iglesias y monasterios se nos revela en 
el momento en que estos establecimientos eran donados ─de forma aislada o en el 
contexto de una donación más amplia─ a otra institución eclesiástica. En vistas de esta 
circunstancia, cabe preguntarse si la transferencia de iglesias propias a las sedes 
episcopales guarda alguna relación con el proceso de fortalecimiento del poder 
eclesiástico. El examen de las donaciones a la catedral de León pone de manifiesto, sin 
embargo, que el fenómeno se inscribe dentro de un proceso de transferencia de bienes 
laicos a las instituciones eclesiásticas que se venía desarrollando desde épocas anteriores y 
que no parece modificarse en la segunda mitad del siglo XI. En 1037, Elvira Fáfilaz 
donaba a la sede de León diversas propiedades, entre los que incluía numerosos 
monasterios familiares.6 Unos años después, Sancha Muñoz donaba a la catedral los 
monasterios de San Salvador y San Antolín, por ella fundados.7 Otro de sus monasterios, 
el de San Juan Bautista de León, que erigiera su padre el conde Munio Fernández, sería 
entregado a la sede en 1044 por la condesa doña Utrozia.8 En 1052, el conde leonés Pedro 
Flaínez y sus hijos donaban a la catedral de León el monasterio de San Pedro de Valdoré, 
incluyendo las villas que lo servían y el monasterio de San Martín de Noanca.9 El 
monasterio de Valdoré sería confiscado por Fernando I, pero más tarde volvería al poder 
de la familia por concesión de Alfonso VI y en 1073 sería donado nuevamente a la sede 
leonesa por María Fruélaz, nuera del fundador.10  

Como revela la cronología de las donaciones, la transferencia de iglesias familiares 
al patrimonio episcopal precede al impulso reformador, vinculándose más bien con las 
prácticas destinadas a la salvación del alma y con una lógica de construcción de las 
relaciones sociales basada en el regalo (White, 1988; Rosenwein, 1989; Davies, 2005; 
2007). Esto no impide suponer, por supuesto, que tras las donaciones se escondieran 
situaciones de conflictividad entre las parentelas y el obispo, cuya resolución evidenciaría 
una relación de fuerzas tendencialmente favorable a los poderes eclesiásticos. Sin 
embargo, la dinámica de las donaciones, que se remontan a tiempos muy anteriores a la 
reforma eclesiástica y cuyo ritmo no se incrementa en la segunda mitad de la centuria, 
nos lleva a plantear que las tendencias reformistas no afectaron por sí mismas la 
propiedad de los monasterios de la aristocracia. Si bien existen indicios de un retroceso 
de las fundaciones en la segunda mitad de la centuria, la absorción de los monasterios 
particulares por parte del episcopado leonés se presenta como un proceso lento, 
interferido por la lógica de reproducción social de las parentelas aristocráticas.  

Cabe ahora examinar el problema de la subordinación de las iglesias familiares al 
poder episcopal, que implicaba tanto su sujeción a la autoridad del obispo en los aspectos 
                                                 
4
 Ididem, 1114, 1058. 

5
 Ididem, 1166, 1069. 

6
 Ididem, 952, 1037.  

7
 Ididem, 992, 1040.  

8
 Ididem, 1010, 1044. 

9
 Ididem, 1083, 1052. 

10
 Cat. León IV, doc. 1191, 1073. 
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vinculados al culto, a la vida monacal o a la jurisdicción como a la percepción de las rentas 
de carácter eclesiástico (Reglero de la Fuente, 2006: 245-259). Algunos monasterios eran 
puestos al servicio de la catedral de León desde su propia fundación. Por ejemplo, en 
1011, Munio Fernández y su esposa Elvira fundaban el monasterio de San Juan Bautista 
de León estableciendo que debía servir y obedecer a la sede legionense y a su obispo 
Cipriano ─quien había consagrado el cenobio─, y entregarle “censum et obsequium”.11 
Pero era también frecuente que las familias propietarias establecieran la subordinación de 
sus iglesias a la catedral en el marco de una donación de bienes. En 1037, Elvira Fáfilaz 
donaba a la sede de León diversas propiedades y monasterios, y disponía que el 
monasterio de San Salvador de Cantamuda fuera súbdito de la sede de León y sirviera a 
sus obispos.12 En 1069, la condesa realizaría una importante donación a este monasterio, 
confirmando su sujeción al obispo de León y obligando a la comunidad a entregar cada 
año un mulo o caballo a la sede de Santa María.13 Por su parte, en 1052 Pedro Flaínez 
donaba a la catedral el monasterio de San Pedro de Valdoré, sometiendo a su comunidad 
religiosa a la autoridad del obispo de León.14 En cualquier caso, lo que resulta llamativo 
es que la sujeción de un monasterio particular a la jurisdicción del obispo de la diócesis 
aparece como un acto explícito y que se presenta así como resultado de la voluntad de los 
fundadores. Esto es expresivo de la situación a la que precisamente apuntaba a modificar 
Coyanza: la falta de control episcopal sobre monasterios e iglesias particulares.  

Lo que se hace necesario analizar en este contexto es si en el período que se abre 
con posterioridad al concilio coyantino se producen transformaciones tendientes a una 
incorporación más sistemática y generalizada de estos establecimientos a la jurisdicción 
de las sedes episcopales. Es difícil ofrecer una respuesta a este interrogante. Sin embargo, 
a partir de 1065-1066 comienza a verificarse un fenómeno novedoso, que nos hace pensar 
en un cambio de orientación en la relación entre el poder episcopal y los monasterios de 
propiedad aristocrática. Nos referimos a la aparición de algunos diplomas por los que 
destacados personajes de la aristocracia leonesa ponían todas sus iglesias bajo potestad de 
la sede legionense y transferían a la misma la percepción de parte de sus rentas. En 1065, 
doña Toda y sus hijos Fernando y Martín Flaínez concedían al obispo legionense don 
Pelayo y a sus sucesores la usura de todas sus villas e iglesias y el tercio de las limosnas 
que se dieran a los establecimientos religiosos que poseían. Se comprometían además a 
que los clérigos de sus iglesias estuvieran bajo la jurisdicción del prelado.15 Al año 

                                                 
11

 “et ordinamus ad ista domna Tarasia et ad alios qui postea uenerint ad habitandum in hoc cimiterio 

deseruire et obedire ad sedem Sancte Marie et Sancti Cipriani episcopi siue et pontifice domno Nuno 

episcopo, qui ipsam domum Sancti Iohannis consecrauit, et omni tremore censum et obsequium reddant 

ad sedem Sancte Marie Uirginis Legionense sedis”, Cat. León III, doc. 701, 1011. 
12

 “precepimus eum cum suas deganias ut sedeat sub ditioni et subditus de sede Sancte Marie et Sancti 

Cipriani id in Legione a deseruiendum ad episcopis et seruis Dei qui ibidem fuerint manentes et eloquia 

Dei meditantes et in Christo perseuerantes”, Cat. León IV, doc. 952, 1037.  
13

 “Et iste cimiterio Sancti Saluatoris qui sedeat sub iussione domni et patronis nostri Pelagii episcopi sedis 
sancte Sancte Marie Legionensis ciuitas uel qui successores episcoporum post eum uenerint, et per 
singulos annos reddant illis mulo aut cauallo ad ipsa sede Sancte Marie et ad eiusdem decurrat preceptum 
uel castigatione”, Cat. León IV, doc. 1166, 1069. 
14

 “precepimus ipse monasterio Sancti Petri cum omnia sua prestantia obedire et deseruire ad sedem sedem 

[sic] Sancte Marie Legione sedis siue et ad pontifex qui ipsam sedem possederit”, Cat. León IV, doc. 1083, 

1052. 
15

 “concedimus uobis patri nostro Pelagius episcopus per hunc seriem testamenti de omnes nostras uillas 

uestra usuram que debemus reddere ad sedem episcopalem, siue et de monasterios tertias uotos uel omnia 

uestra usura tam uobis quam qui post uos ordinem episcopalem tenuerit in casa Sancte Marie Legione, et 

non tollamus monacos de nostras ecclesias de uestro iuditio, set stent pro uestra parte et post partem uestri 

successores omnibus diebus”, Cat. León IV, doc. 1136, 1065. 
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siguiente, el conde Diego Pétriz y su esposa María Fruélaz concedían a la sede la usura y 
la tercia anual de todas sus villas, iglesias y monasterios, estableciendo que los centros 
religiosos y sus monjes quedasen bajo dependencia del obispo.16 Por su parte, en 1071 la 
condesa doña Justa donaba a la catedral de León y al obispo don Pelayo diversas villas, así 
como la tercera parte del diezmo del pan y del vino de todas sus villas.17 Ese mismo año, 
doña Mumadonna, cumpliendo los deseos de su difunto marido, el conde Munio 
Alfonso, y de su cuñado el conde Gutier Alfonso, concedía a la sede de León el tercio del 
diezmo del pan y vino de todas sus propiedades.18 Estas evidencias nos indican, como 
han planteado diversos autores, que con anterioridad a las concesiones en estas iglesias 
no existía un control de los diezmos y otras percepciones vinculadas con el culto por 
parte de las sedes episcopales (López Alsina, 2002: 455; Reglero de la Fuente, 2006: 246; 
Martínez Sopena, 2007: 80). Estos diplomas reflejan precisamente la transferencia de las 
rentas eclesiásticas que solían ser percibidas por los laicos a través de sus monasterios 
familiares al obispo de su diócesis junto a la subordinación del conjunto de las iglesias 
que poseían estas familias a la jurisdicción episcopal.  

Estas concesiones coinciden temporalmente con la aparición de un nuevo obispo 
en la sede legionense, Pelayo Tedóniz (1065-1085), que llevaría a cabo diversas acciones 
orientadas al fortalecimiento del poder de la sede de León. Formado en Santiago de 
Compostela, al iniciar su episcopado emprendió la restauración de la catedral legionense, 
lo que culminaría en la nueva consagración de la iglesia en 1073.19 Al mismo tiempo, 
Pelayo orientó su labor a reforzar el poder episcopal en su diócesis. En 1071, ordenaba 
presbíteros para servir ocho iglesias subordinadas a la sede y los comprometía a 
permanecer en las iglesias que les habían sido asignadas, a entregar a la sede la tercera 
parte del diezmo del pan y del vino, a no tener en sus iglesias mujeres que no fueran sus 
madres, hermanas o tías, y a someterse a la vida monástica.20 Se evidencia así una clara 
voluntad de imponer una disciplina eclesiástica y de afirmar la autoridad del obispo sobre 
las iglesias y monasterios de un espacio diocesano que comenzaba a configurarse. El 
obispo lograría asimismo subordinar diversas iglesias y monasterios laicos, tanto de 
origen aristocrático como campesino, y apropiarse de sus diezmos.21 Ahora bien, es lícito 
suponer que este personaje, originario de Galicia y formado en la sede compostelana, 
ajeno por tanto a la red de relaciones sociales que vinculaban a su predecesor con la 
aristocracia local, pudo ostentar una mayor capacidad para imponer nuevas prácticas y 
establecer una nueva relación de fuerzas entre el episcopado y las parentelas aristocráticas 
de la región. Puede pensarse que su llegada a tierras leonesas habría determinado una 
nueva configuración de las relaciones sociales que vinculaban a la sede legionense con los 

                                                 
16

 “placuit nobis Didaco Petriz et mulier mea Maria (en blanco) ut concederemus de omnes nostras uillas et 

de nostras ecclesias uel monasterios a[d sedis] Sancte [Marie Legi]onensis uel patri nostro Pelagio episcopo 

omnem usuram que debet deseruire ad episcopatum suas tertias et suas usuras de anno in anno, et stent 

illas ecclesias uel monasteri[os] uel monacos qui ibidem fuerint concurrentes et deseruientes ad sedis 

Legionense et non proclament se nisi ad suo episcopo et reddant suas tertias uel usuras tam in nostra uita 

quam in omni tempore”, Cat. León IV, doc. 1142, 1066. 
17

 “Aliut mihi placuit constituere pro remedio anime mee uel parentum meorum ut de omnibus uillis meis 

que sunt in diocesi Sancte Marie iam dicte sedis Legionensis omnis decimationis tertia porfio panis ac uini 

ad eandem sedem pertineat siue reddatur, sicut lege et auctoritate canonum censetur, tam me uiuente quam 

etiam et post obitum meum”, Cat. León IV, doc. 1175, 1071. 
18

 “Et disposuerat ipse comite uotum in corde suo ut de omnibus uillis suis, tam ille quam etiam et frater 

suis Guterre Adefonso, et fecerunt testamentum ut darent de omnis decimationis panis ac uini tertia portio 

ad eandem sedem”, Cat. León IV, doc. 1176, 1071. 
19

 La trayectoria del obispo se recoge en Cat. León IV, doc. 1190, 1073. 
20

 Cat. León IV, doc. 1180, 1071.   
21

 Cat. León IV, doc. 1142, 1066; doc. 1163, 1069; doc. 1197, 1076; doc. 1206, 1077; doc. 1209, 1078.  
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poderes locales, que en ausencia de lazos y compromisos preexistentes, otorgaba al 
obispo una posición más ventajosa para negociar con los grupos aristocráticos. 

El control de las iglesias de la diócesis sería sin embargo un proceso lento, en el 
que los obispos no solo tendrían que lidiar con las familias aristocráticas sino también 
con los grandes monasterios autónomos. Un documento de 1091 recoge la disputa entre 
la catedral de León y el monasterio de Sahagún por las tercias de las iglesias del obispado. 
Don Pedro, el a la sazón obispo legionense, pretendía percibir las tercias que le 
correspondían de todas las iglesias de su diócesis. Sin embargo, el abad de Sahagún 
alegaba que por costumbre antigua el abad siempre se había quedado las tercias de ciertas 
iglesias. Finalmente se acordó que estas iglesias ─muchas de las cuales podemos 
reconocer como antiguas iglesias propias donadas por sus propietarios a Sahagún─ 
quedarían exentas de pagar las tercias a la sede de León, pero que todas las otras que 
poseyera el monasterio de Sahagún o que pudiera adquirir en el futuro deberían pagar las 
tercias al obispo.22 Lo que se pone de manifiesto aquí es que el episcopado leonés había 
ido logrando una cierta imposición sobre las iglesias de la diócesis y la percepción de las 
tercias correspondientes, afirmando ese derecho frente a una institución monástica de la 
importancia de Sahagún. Sin embargo, el monasterio continuaría reteniendo los derechos 
sobre un importante conjunto de iglesias, lo que evidencia las dificultades que mostró 
dicho proceso y la lentitud del avance episcopal.  

Para finalizar, pueden plantearse algunas conclusiones provisionales en torno al 
problema abordado en el presente trabajo. Ante todo, se constata que las tendencias 
reformistas no incidieron en la propiedad de los monasterios de la aristocracia, que 
permanecieron en gran medida en poder de las familias fundadoras. Si bien se registra 
durante toda la undécima centuria la transferencia de iglesias aristocráticas a la sede de 
León, en la segunda mitad del siglo XI no se observa un incremento en el ritmo de las 
donaciones que permita vincular el fenómeno de las donaciones con las tendencias 
reformistas de la Iglesia. Sin embargo, la subordinación de monasterios familiares a la 
jurisdicción del episcopado legionense conoció ciertos avances. Nos referimos a la 
progresiva absorción de las rentas eclesiásticas que eran percibidas por las familias 
aristocráticas en las iglesias que se hallaban integradas en su patrimonio, en especial de 
los diezmos, y a la sujeción de las mismas a la jurisdicción episcopal. Entre 1065 y 1071, 
miembros de las dos parentelas más importantes de la aristocracia leonesa, los Flaínez y 
los Alfonso, subordinaban sus iglesias a la sede legionense y cedían las rentas eclesiásticas 
que solían percibir. Esto no constituye un cambio menor, comenzando a perfilarse una 
escisión más nítida entre laicos y eclesiásticos y limitándose la injerencia de los primeros 
en el ámbito religioso, en línea con los cánones de Coyanza. Comienza a emerger, por 
otra parte, un espacio diocesano más homogéneo en el que el poder episcopal se irá 
superponiendo lentamente sobre los enclaves señoriales de los laicos. De todas formas, se 
trata de un proceso incipiente, dado que tanto la aristocracia como los grandes centros 
monásticos como Sahagún continuaron reteniendo derechos jurisdiccionales y 
económicos sobre un conjunto de iglesias que escapaban a la órbita episcopal, de la 
misma forma que también escaparon durante largo tiempo muchas iglesias de propiedad 
campesina.  
 
 

 

 

 

                                                 
22

 Ibidem, doc. 1260, 1091. 
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NOTAS SOBRE LA CATEGORÍA DE CREDENTES EN LA NORMATIVA PAPAL CONTRA LA 

HEREJÍA 
ALEJANDRO MORIN  

(UBA-UNC-CONICET) 

 
  
Durante la segunda mitad del siglo XII y primera mitad del XIII una serie de cambios, 
paralelos y concomitantes afectó la relación entre las jerarquías eclesiásticas y el común 
de la feligresía. Una atención sin precedentes desvió la mirada del alto clero hacia el 
cristiano de a pie, lo cual se tradujo en una transformación profunda de las estrategias de 
comunicación, una mutación en la catequesis tal como la ha descrito Vauchez (1988: 389). 
Fue el momento también en el que, como segunda fase de la tarea encarada por los 
reformadores gregorianos, la voluntad de adecuar los comportamientos de los laicos a los 
códigos éticos de la Iglesia dejó de focalizarse exclusivamente en la élite aristocrática para 
alcanzar también a otros sectores de la sociedad, empresa para la que fueron cruciales las 
nuevas modalidades tanto de la predicación como de las prácticas penitenciales, en 
proceso de cambio también en esta misma época. Por último, en lo que concierne a la 
represión de la herejía, la Iglesia adoptó una nueva escala de acción que intentaba 
adaptarse a las dimensiones del desafío herético, alcanzando a más cuotas de población 
sospechosas de dar cabida a los herejes y dando lugar a la implementación de toda una 
batería de normativas, instituciones y estrategias de reabsorción o de exclusión que, 
como sabemos, derivará en la regularización de la persecución desde mediados del siglo 
XIII. 
 En este panorama traeremos a colación dos cambios que experimenta la política 
antiherética de la Iglesia que hacen al tema que hoy nos convoca. En primer lugar, la 
normativa eclesiástica asiste a un cambio en su lenguaje y enfoque respecto de las herejías 
que condena: se trata de un nuevo abordaje que subordina las especificidades de cada 
grupo disidente a la configuración de una imagen general, proceso que se traduce en la 
conversión de múltiples herejías singulares en la herejía. Esta generalización del enemigo 
herético, que encuentra su formulación simbólica más eficaz en la imagen de las zorras de 
Sansón atadas por el rabo, supuso postergar a un segundo plano la descripción de los 
errores doctrinales de cada herejía y subsumirlos en conjunto a una discordancia o 
desobediencia frente a los artículos de fe que ahora la Iglesia se encarga de explicitar en 
sus concilios y que espera ver reproducidos por los fieles en cada celebración de la misa 
con el recitado del Credo. 
 En segundo lugar, la política eclesiástica comienza a discernir como satélites de 
estos heretici “generalizados” a toda una constelación de figuras que implican, podríamos 
decir, nuevos tipos penales que acompañan a quien comete crimen de herejía. Varios son 
los hitos que marcan esta normativa que expande su radio de acción más allá de los 
herejes propiamente dichos para abarcar también a quienes los defienden, los favorecen, 
los ocultan, etc. Así en el II Concilio de Letrán de 1139 se hace mención de los 
defensores de los herejes a quienes se vuelve a condenar en 1179 en III Letrán (c. 27) 
donde también se incorpora a los receptatores. Es en el c. 3 de IV Letrán de 1215 donde 
la enumeración de estas figuras satélites termina de cuadrar al ingresar su texto luego en 
la recopilación del Liber Extra de Gregorio IX en 1234 (Excommunicamus): 
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Credentes praeterea, receptatores, defensores et fautores haereticorum 
excommunicationi decernimus subiacere, firmiter statuentes, ut, postquam quis 
talium fuerit excommunicatione notatus, si satisfacere contempserit infra annum, 
ex tunc ipso iure sit factus infamis, nec ad publica officia seu consilia, nec ad 
eligendos aliquos ad huiusmodi, nec ad testimonium admittatur.1 

 
Junto a quienes defienden y reciben a los herejes aparecen nombrados aquí también 
quienes los favorecen (fautores) y quienes creen en ellos (credentes). Se trata de unas 
denominaciones cuyos referentes, en su mayoría, son autoevidentes pero esto no implica 
ausencia de dudas en tiempos posteriores tal como lo señala la literatura de consultas 
legales que prolifera en estos años en torno de cómo entender cada categoría y, en 
especial y por eso nos importa, la de los credentes (entre tales consultas se destacará la 
elaborada por Guy Foulques, futuro papa Clemente IV). Esta enumeración de “sostenes 
de los herejes” se completa y explica más en las disposiciones de un concilio regional, el 
de Tarragona de 1242. Varios concilios regionales abordan esta cuestión en la primera 
mitad del siglo XIII pero el de Tarragona sobresale en este conjunto por contar en su 
redacción con la participación de Raimundo de Peñafort, responsable del tono legal que 
asumen los cánones de este concilio (Sackville, 2011: 95). De esta manera la lista de 
figuras relativas a la herejía se define en un septenario: heretici, credentes, suspecti, 
celatores, occultatores, receptatores, defensores, relapsi. Salvo los primeros y los últimos, 
a todos les cabe la calificación de fautores: 
 

Fautores credimus posse dici omnes supradictos secundum magis et minus, vel 
etiam qui alias quocumque modo eis dederunt auxilium, consilium vel favorem. 
Et omnes fautores credimus posse dici suspectos, ita quod debent se purgare et 
abjurare heresim et omnem fautoriam. Et debent ministri Ecclesie reconciliari.2 

 
La enumeración de categorías heréticas será retomada en 1252 por el papa jurista 

Inocencio IV en su famosa bula Ad extirpanda y también por su sucesor Alejandro IV en 
un texto luego integrado en 1298 en el Liber Sextus de Bonifacio VIII (Sext., 5.2.2, 
Quicumque). 
 La relación entre los herejes propiamente dichos y las categorías menores será 
objeto de diversas consultas legales y una preoupación de los distintos textos que 
provienen del ámbito inquisitorial. Dos características tomaremos aquí. Por un lado, la 
subsidiariedad de los fautores respecto de los herejes que opera sobre una clara relación 
de exterioridad: las diversas categorías se definen en función de los herejes de quienes se 
distiguen como de un otro. Este carácter accesorio o auxiliar aparecerá graficado en una 
serie de metáforas vegetales o corporales como las que rescata Parmeggiani (2009: 45-46) 
en las predicaciones de Rolando da Cremona: los credentes y fautores aparecen allí como 
frutos de la planta de raíz herética, como dientes delanteros que preparan la masticación 
de los molares (los herejes propiamente dichos), como la nervadura de los testículos del 
Diablo de cuyo cuerpo los herejes conforman la cola, etc. Por el otro lado, la diferencia y 
separación entre heretici y fautores se asienta sobre otro rasgo definitorio de los 

                                                 
1
 X 5, 7, 13, 5 en Corpus Iuris Canonici, editio Lipsiensis secunda post Acuilii Ludovici Richteri curas 

instruxit Acuilius Friedberg, Graz: Akademische Druck. u. Verlagsanstalt, 1958. 
2
 Raimundo de Peñafort, “Directorio para uso de inquisidores aragoneses” de 1242 (Bibl. de Dôle, ms. 109, 

p. 5, anc. vol. XIV-XVIII, Bibl. Nat., Doat, XXXVI, fol. 226 v.), publicado en M. Douais, L’Inquisition. 
Ses origines, sa procédure, París: Librairie Plon, 1906, p. 277. 
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segundos que podemos ver reflejado en una frase del último texto citado, “secundum 
magis et minus”, es decir, su gradualidad. En efecto, la noción de hereticus supone, como 
explica Sackville, un régimen binario que establece que alguien es o no es hereje, 
mientras que en las otras categorías entra a jugar la posibilidad de estar más o menos 
implicado. Este doble régimen se funda sobre operadores distintos: mientras que el 
hereje se define en función de su error y, sobre todo, su persistencia en él (“videtur quod 
heretici sint qui in suo errore perdurant”, dice Raimundo de Peñafort), sus cómplices se 
determinan al cometer determinados actos: recipere, occultare, celare, defendere, etc. 
 Ahora bien, de acuerdo con estas características se entiende por qué la figura de 
los credentes resultó siempre de una entidad problemática. Sackville, quien señala que es 
la única de estas categorías menores que no es de denominación autoevidente, afirma que 
“the credens is the most fluid of all the categories of heretical supporter” (Sackville, 2011: 
98). Ello se debe a la cercanía que tiene con la de los herejes que pone en cuestión la 
distancia sobre la que se estructura el grupo de los fautores. Como dirá en el s. XIV Juan 
Calderini en su Tractatus novus aureus et solemnis de haereticis, “illis proximi sunt 
credentes”;3 y como dirá un siglo después el Repertorium Inquisitorum, “credentes 
haereticorum proximi sunt haereticis & pari passu ambulant”.4 Esta proximidad radica en 
el hecho de ocupar los credentes un limbo entre un conjunto definido por la presencia de 
una creencia errónea (que los ubicaría más cerca de los heretici y todos los textos insisten 
en que por ello les caben las mismas penas, en especial después del concilio de 
Tarragona) y aquel otro que se determina por unos actos respecto de unos otros que son 
los herejes propiamente dichos (“credentes igitur dicuntur illi qui uerbis uel factis 
ostendunt se credere erroribus haereticorum”5). 
 Esta fluidez de la categoría de credentes se traduce en la multiplicación de las 
definiciones que circulan en tiempos medievales que se centran en elementos distintos. 
Así por ejemplo Vicente Hispano en su comentario al IV Concilio de Letrán describe a 
los credentes como aquellos que todavía no profesan abiertamente una herejía sino que 
creen que los hombres de tal secta hacen buenas obras: “qui nondum profitentur sectam 
aliquam, sed dicunt ‘Credimus quod homines secte illius boni sunt, quia nulla operantur 
nisi bona”.6 Términos similares (pero sin dar cuenta de la transitoriedad que tiñe la 
definición de Vicente Hispano) ensaya Johannes Andrea en su glosa a X 5, 7, 15 que 
define a los credentes en función de la diferencia existente entre creer a/en los herejes y 
creer en los errores de los herejes: “haeretici ergo sunt, ex quo credunt errores: sed sunt 
alii, qui credunt haereticos bonos esse & de talibus credentibus, qui alias fidem 
catholicam tenent […]”.7 Esta referencia al error ajeno (de los herejes) se contamina en un 
punto con la definición que de Agustín retoma el Decreto de Graciano y por ello se 
identifica al creyente como un simple seguidor de unos herejes que no parecen 
diferenciarse de los heresiarcas.8 Así lo podemos ver en el tratado de Calderini o en el 
Repertorium Inquisitorum: 

 
Credens haereticorum proprie dicitur ille qui sequitur errorem, quem aliquis 
gignit. & haec est differentia inter credentes, & haereticos. nam haereticus 

                                                 
3
 En Tractatus nouus aureus et solemnis de haereticis, Venecia, 1571, cap. III. 

4
  Repertorium Inquisitorum, Venecia, 1575, p. 207. 

5
 Juan Calderini, Tractatus, ibidem. 

6
 Vincentii Hispani Apparatus in Concilium Quartum Lateranense, en Constitutiones Concilii quarti 

Lateranensis una cum Commentariis glossatorum (A. García y García, ed.), Ciudad del Vaticano, 1981, p. 

291. 
7
 ad X 5, 7, 15, In quinque decretalium libros novella commentaria, Venecia, 1581 

8
 En C. 24, q. 3, c. 28. El texto de Agustín retomado por Graciano es De utilitate credendi. 
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proprie dicitur ille qui gignit errorem ut infra detegitur, & credens est qui 
adhaeret errori illius & sequitur illum: et est ratio. nam haereticus est principium 
erroris, & credens approbat illum errorem, quem alius inuenit.9 

 
 Esta problematicidad que conlleva la categoría de credentes se replica desde una 
perspectiva historiográfica y ello ocurre en función de dos escenarios distantes. Por un 
lado, en lo que hace a un campo más restringido de la historia de la herejía medieval, 
cabría la posibilidad de concebir las menciones a los credentes de nuestros textos como 
registración de un lenguaje propio de los grupos heréticos, en particular del catarismo 
con su jerarquía perfecti/credentes. Es la opción de numerosos trabajos tradicionales 
sobre la herejía en el Languedoc que definen a los credentes como los herejes que no han 
sido iniciados con la recepción del consolamentum.10 Pero esta remisión de la 
terminología de la normativa eclesiástica a la organización interna de las herejías resulta 
una operación inapropiada para otros historiadores, entre los que se destacan Pegg 
(2001), Théry (2002) o Zanella (2007). En efecto, en los últimos años se han cuestionado 
algunos conceptos dados en la historia del catarismo, como su estructuración como 
contraiglesia, así como algunas denominaciones básicas como la de “perfectus” o incluso 
el mismo nombre de “cátaros”. Buscando la deconstrucción del armado discursivo de la 
herejía desde la jerarquía eclesiástica, se ha intentado poner de relieve el carácter de 
construido y persecutorio que tiene el vocabulario con el que se ha analizado a un grupo 
que nunca se autodenominó como cátaro, tal como se reflejan en las deposiciones ante los 
tribunales inquisitoriales. Esta naturalización del lenguaje de los perseguidores lleva, por 
ejemplo, a perder de vista el sentido primero de perfecti como herejes completos, del 
verbo perficere, frente a un conjunto de valores ligados a la idea contemporánea de 
perfección de alguna manera insinuados en la etimología griega de cátaro, katharós 
(Sackville, 2011: 201-202). Adoptando un nuevo punto de vista, entonces, la inclusión de 
credens en la terminología con la que se trata a los herejes en el Languedoc no estaría 
reflejando una realidad lingüística exterior al discurso eclesiástico sino que provendría de 
una matriz conceptual legal con la que, precisamente, se trabaja y filtra dicha realidad. 
 El otro campo historiográfico en el que se puede inscribir la problemática 
categoría de credentes es el que atiende a la historia de la creencia en el mundo 
premoderno. En una primera mirada ingenua podríamos decir que, si la herejía se define 
por una creencia condenada como “errónea” y si nos atenemos a la noción de creencia del 
sentido común contemporáneo (que a menudo se cuela en los análisis de los 
historiadores), no se comprendería a cuento de qué se postulaba en la Edad Media una 
diferencia conceptual entre herejes y creyentes. Sin embargo, desde finales de los años 70 
los historiadores del cristianismo medieval vienen sosteniendo que la creencia debe ser 
comprendida como un asunto de prácticas y no de adhesión a enunciados doctrinarios. Se 
trata de una conceptualización que enfatiza las distancias de naturaleza entre el concepto 
moderno de religión y la creencia medieval, pensada como una práctica contractual entre 
sujetos, temporalizada en un circuito de intercambios que da unidad a un colectivo, una 
práctica que se asienta en un hacer, el creer como una actividad relacional que hace lazo 
comunitario, más que en una creencia, pensada en términos doctrinarios.  
 Teniendo en cuenta estos presupuestos, ¿a partir de qué conceptualización hemos 
de analizar la noción de credens que aparece en los textos medievales? Lo cierto es que el 
vocabulario de los especialistas muestra mucha prudencia al pronunciarse sobre el sentido 

                                                 
9
 op.cit., p. 207. 

10
 Por citar solo algunos de una extensa bibliografía posible, D’ALATRI (1983: 214-215), DUVERNOY (1983: 

xx), HAMILTON (2006: 105), TAYLOR (2006: 145-146). 
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de esta categoría como es el caso de Boureau quien, al postular que refiere a los que “sont 
mis à part avant l’avertissement salutaire qui les transforme, en cas de refus d’abjurer, en 
hérétiques proprement dits”, introduce su afirmación con un “il faut sans doute 
comprendre que […]” (Boureau, 2002: 1481-1482). Otro tanto ocurre con el texto de 
Sackville quien insiste continuamente en las ambigüedades y pliegues internos de su 
definición. Así recalará en la diferenciación que los textos ensayan entre credere hereticos 
y credere errores hereticorum a fin de marcar el carácter dúplice de los credentes que los 
ubica a medio camino entre los herejes propiamente dichos y las otras categorías 
menores: es esta proximidad al error de los herejes la que hace que un credens pueda ser 
juzgado como hereje si se prueba la elección (consciente y basada en el entendimiento) de 
creer en dicho error (Sackville, 2011: 191).  
 De esta manera, Sackville (cuyo análisis de esta categoría es por demás lúcido y 
sutil) se asienta sobre esta distinción que los textos inquisitoriales presentan entre una  
relación con el error que define a los herejes, por un lado, y una relación con personas 
(heréticas) que configura a los credentes, por el otro (Sackville, 2011: 120). Aunque en los 
textos legales o inquisitoriales el error de los herejes presenta una naturaleza más bien 
inmaterial dado que la atención se desplaza pronto de los errores a los comportamientos 
(en oposición a una lectura teológica de la herejía), el error es definido doctrinariamente 
por oposición al Credo. El texto de Sackville parece trabajar entonces (con importantes 
matices ya que distingue entre registros legales y teológicos) con una dicotomía entre 
creencia y prácticas interpersonales en la que se debate la figura del credens. Y es esta 
oposición la que genera ruido si pensamos en las teorizaciones de la historia de la 
creencia en el mundo premoderno. 
 Estas, como dijimos, han desplazado a un segundo plano los contenidos de la 
creencia para preocuparse por sus modalidades en el marco de una práctica que configura 
a una comunidad en una red de relaciones a través de la vinculación con un Otro divino. 
Pero en lo que concierne a la herejía, la presencia del error doctrinal, la sententia errónea 
de la que hablan los teólogos, parece inevitable desde el momento en que el cristianismo, 
a diferencia de las religiones rituales de la Antigüedad, presenta efectivamente un dogma 
a seguir y una institución que lo define y que proscribe sus cuestionamientos. En 
términos de De Certeau, estamos ante la presencia de una “institution croyante” que en 
su accionar a) refina lo verosímil propio de una sociedad objetivándolo en artículos de fe, 
b) ocupa así el lugar de garante de la creencia (frente al garante indefinido de lo 
verosímil) en una operación cuyos costos se traducen en mayores o menores cuotas de 
coerción, y c) como consecuencia de esta labor institucional recorta un grupo identitario 
que permite el paso de un “se cree” o “hay quien cree” a un “nosotros creemos” (De 
Certeau, 1981: 380-383). Se trata de una empresa que suele correr el peligro de desgajar 
una ideología que puede gastarse y ser abandonada. De todos modos, mientras no muera 
como una creencia nunca puede independizarse de la red de relaciones y de prácticas que 
le da sentido. 
 Desde esta perspectiva, oponer la creencia en unos enunciados (que existen en 
efecto) a unas prácticas relacionales parece un anacronismo. Sin embargo, es cierto que 
nuestras fuentes explicitan una diferencia entre una creencia en el error de los herejes (lo 
que indicaría más bien una adhesión a la doctrina herética: “in credentibus erroribus 
hereticorum; verum cum ipsi deuiant a fide heretici sunt”, en palabras de Panormitano) y 
una creencia en los herejes (lo que remitiría al mundo de las relaciones personales: “in 
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credentibus hereticorum esse bonos homines & eis fauentes; non tamen credebant eorum 
erroribus”11). 
 ¿Son oponibles estas dos modalidades de creer? Una solución posible de la 
cuestión podría darse clausurando la discusión apelando a la polisemia intrínseca del 
creer en toda sociedad, rasgo que los antropólogos se encargan de recordarnos (Pouillon, 
1993) y del cual los hombres de la Edad Media son perfectamente conscientes, como se 
puede apreciar en el Dictionarium de Alberico de Rosate.12 Pero, siguiendo la teorización 
de De Certeau, se podría continuar la reflexión a partir de dos caminos.  
 Por un lado, no hay por qué suponer que las referencias a un error 
necesariamente deban remitir a una doctrina errónea o condenada, formulable en 
artículos de fe. Théry (2002) recuerda que la herejía, antes de constituir un error, es una 
aberratio in fide, es decir, un salirse del camino correcto, un desvío acorde con el sentido 
etimológico dado en el verbo errare. En esta perspectiva, la errancia supone el abandono 
del rebaño y no una operación intelectual, un desvío in fide que reinstala la cuestión en el 
marco de las lealtades personales  y la extrae del ámbito de las formulaciones mentales. 
Cuando Guy Foulques señala la gravedad del cargo de credens e incita a ser muy 
prudente en la fundamentación de la sentencia condenatoria porque “altum est cor 
hominis, & inescrutabile”,13 no está hablando en términos de una convicción sostenida 
por una mens inaccesible sino de una voluntad scienter que se debe discernir a la hora de 
castigar. 
 Por el otro lado, incluso dejando en primer plano el contenido de la creencia (la 
suma de sententiae dogmáticas que el hereje no puede cuestionar), para el caso de los 
credentes su “creer en el error de los herejes” podría no reducirse a una operación mental 
de adhesión a unos enunciados sino rescatar también el valor subversivo que ello 
implicaría en la configuración del “nosotros” generado por la labor institucional de la 
Iglesia “institution croyante”. Aquí creer en el error sería adoptar un contenido (un decir, 
siempre presente en los sistemas de creencia) y simultáneamente coronar el proceso de 
abandono de un colectivo, lazo interpersonal que no puede ser obviado si estamos 
hablando de la creencia medieval. 
 Como vemos, la problematicidad en torno de la categoría de los credentes de la 
normativa papal contra la herejía involucra cuestiones que exceden a una historia de la 
persecución religiosa en el Medioevo. De hecho, conforma un fértil campo de prueba 
para hacer operar nociones ensayadas en el plano teórico a fin de pensar la creencia en el 
mundo premoderno. 
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PLURA DOMINIA Y PODER COSIFICADO: REPENSANDO EL PROBLEMA 
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En el marco del proyecto de investigación del que participo en la Universidad 
Nacional de General Sarmiento (Los límites entre los hombres y las cosas en perspectiva 
histórica) me he centrado en el análisis de la relación de los hombres con la tierra en la 
Edad Media a partir de la idea de que las relaciones de señorío o dominium muestran la 
existencia de un poder cosificado; esto es de un poder que no se establece sobre la cosa 
sino que está en la cosa misma. Paolo Grossi, historiador del derecho y referente en estos 
temas, plantea que esta centralidad de la res en la Edad Media puede verse acabadamente 
en el ámbito de los derechos reales, especialmente en la figura del dominio dividido. Me 
pareció interesante partir de esta ficción jurídica para analizar esta idea de poder 
cosificado desde una perspectiva crítica.  

Para esto empezaremos analizando la definición que se da en Partidas de señorío 
o propiedad (recordemos que en Partidas 3, 2, 27 se habían asimilado ambos términos). 
En La Tercera Partida título II Ley XXVII, se intenta dar una definición de propiedad:  

 
Propiedad, e possession son dos palabras que ha entre ellas gran departimiento. 
La propiedad tanto quiere decir, como señorio que el ome ha en la cosa. E 
possession tanto quiere decir como tenencia.  
 
Detengámonos en el término “propiedad”, que es el que nos interesa en esta 

presentación. La relación establecida entre propiedad y señorío vislumbra la imposible 
reducción a la definición burguesa. Para iluminar esta idea sigamos avanzando con las 
definiciones en Partidas  

 
Señorio es poder que ome ha en su cosa de facer de ella é en ella lo que quisiere 
según Dios é según fuero. Hay tres clases de señorío: la una es poder esmerado 
que han los emperadores é los reyes en escarmentar los malfechores é en dar su 
derecho á cada uno en su tierra. La otra manera de señorío es, poder que el ome 
ha en las cosas muebles ó raíz de este mundo en su vida é después de su muerte 
pasa á sus herederos o á aquellos á quien la enajenase mientras viviese. La tercera 
manera de señorío es poderío que ha ome en fruto o renta de algunas cosas en su 
vida ó á cierto tiempo, ó en castillo ó en tierra que ome obiese feudo (según se 
dice en las leyes que de esto hablan) (Partidas 3. 28.1) 

 
Tres niveles entonces abarca el término propiedad o señorío, según Partidas: el 

primero, se refiere al dominio que tiene los emperadores y reyes sobre sus súbditos 
efectivizado, básicamente, en el ejercicio de la justicia; el segundo, remite al poder que el 
hombre tiene en las cosas inmuebles; y el último nivel, hace referencia al poderío que el 
hombre tiene en el fruto o renta en las cosas. 
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Una primera lectura muestra que el poder sobre los hombres (que podríamos 
denominar iurisdictio) y el poder que los hombres tienen en las cosas quedan resumidos 
bajo un mismo término; cuestión que si bien se toca con nuestro problema no vamos a 
analizar aquí, pero que reenvía a la idea, trabajada en otro ámbito y para otra 
documentación por Morsel y Demade (Demade/Morsel, 2005), según la cual en la 
sociedad medieval se confiere a los bienes y a los hombres una misma propiedad social 
engendrada por un mismo modo de relación social: la relación de dominium. Los 
términos propiedad o señorío en principio entonces, no describen una facultad o un 
derecho que el hombre tiene exclusivamente sobre la cosa (como sí pasa en el derecho 
liberal burgués), sino un conjunto de poderes que refieren tanto a la relación del rey con 
sus súbditos como a las relaciones que se traban entre hombres y cosas. 

Una segunda cuestión es la que atañe a la definición de señorío en relación a las 
cosas mismas; aquí se advierte que en Partidas se retoma la idea de dominio dividido que 
plantea el derecho común: señorío es poder que el hombre tiene en la cosa inmueble o 
raíz, definición que correspondería al dominio directo; pero además es poder que tiene 
en fruto o renta, clasificación que corresponde con el dominio útil de la glosa. La 
doctrina medieval del dominio dividido planteaba la existencia de un dominio escindido 
entre el dominio directo detentado por el señor  y un dominio útil controlado por el 
vasallo o enfiteuta; esta distinción tomó cuerpo entre los juristas medievales a partir del 
siglo XII. Según Feenstra (Feenstra, 1974) aun cuando el primero en utilizar el término 
“dominio útil” habría sido el jurista Pilius de Módena comentando los Libri Feudorum, 
el verdadero trabajo que dio origen a la teoría de los plura dominia se inició con la 
incorporación del término a la Gran Glosa de Accursio (1230), tarea que completó 
Bartolo de Sassoferrato ( 1314-1357). 

La lectura que se hizo a partir del siglo XIX –y vigente todavía en muchas 
interpretaciones– de la teoría de los plura dominia consideraba que se trataba del 
ejemplo más acabado del encuentro entre dos derechos: el romano y el germánico. Así, 
Meynial en su célebre trabajo de 1908 sobre el dominio dividido, afirmaba que dicha 
construcción dogmática expresaba viejas concepciones sobre la tierra germánicas que 
servían de base a este nuevo constructo (Meynial, 1908). La “curiosa” creación del 
dominio útil, decía, hallaría su origen en el encuentro de dos concepciones opuestas 
sobre la propiedad: la romana y la germánica.  

Esta hipótesis, criticada pero con una vigencia que demuestra su potencia 
ideológica, se basa en la idea de que existen dos derechos con dos concepciones de la 
propiedad totalmente opuestas. Por un lado, el derecho romano, en donde la propiedad 
aparecía como el derecho potestativo que tenía el sujeto sobre una cosa determinada, un 
derecho caracterizado por ser individualista y absolutista. Por otro lado, el derecho 
germánico, construido sobre la base de un modo de poseer distinto y alternativo al 
derecho romano basado en la propiedad familiar o comunitaria, inalienable, y por ende 
con una clara preeminencia del grupo sobre el individuo (Brunner/Schwerin, 1936). Con 
el objetivo de construir un modelo posesorio radicalmente opuesto al romano se diseñó a 
partir del trabajo de Wilhelm Albrecht en 1928 la figura de la Gewere, forma de poseer 
estrictamente germánica, el corazón mismo del derecho alemán (Albrecht, 1928). Unos 
años después, Heusler y Gierke la transformaron en un hipotético sistema posesorio 
ligado a la etnia germánica (Conte, 2002: 273; Conte, 2009).  

Según esta interpretación, cara a la pandectística, la teoría medieval de los plura 
dominia sería el resultado de la combinatoria peculiar que habrían hecho los juristas 
medievales al articular forma romana y contenido germánico.Ya en los trabajos de 
Heusler pero sobre todo en los de Gierke estaba presente la idea de que los juristas 
medievales leían el derecho romano a partir de una mentalidad germánica medieval; su 
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tarea, la de los juristas, se habría caracterizado por la instalación de contenidos 
germánicos bajo formas romanas (Conte, 2002; Heusler, 1872). En el caso del dominio 
dividido la forma romana sería el concepto de dominium presente en el Corpus 
Justinianeo y el contenido sería la realidad posesoria germánica que lejos estaba de la 
concepción absolutista de la propiedad romana.  

Si bien esta visión de la teoría del dominio dividido tiene su origen en los 
“germanistas” del siglo XIX no es privativa de estos. Una variante de esta mirada con la 
misma matriz pero reemplazando la idea de mentalidad germánica o derecho germánico 
por mentalidad medieval o derecho posesorio factual, la representa uno de los más 
importantes historiadores del derecho común, Paolo Grossi; perspectiva replicada hasta 
el cansancio por historiadores e historiadores del derecho. El derecho romano, dice 
Grossi, resolvía el mundo de los derecho reales bajo el esquema de la pertenencia: un 
esquema unitario, “porque se construía siempre desde la perspectiva del sujeto”, 
potestativo, “porque las relaciones entre hombres y bienes se pensaban como poder del 
hombre sobre los bienes; y por último absolutista, “porque la pertenencia de un bien se 
contemplaba como expresión de la libertad del sujeto” (Grossi, 1996: 234). Para los 
intérpretes medievales, según Grossi, estos contenidos no podían mantenerse sin más, 
debían ser adaptados. El dominium romano se mostraba como el “recipiente vacío en el 
que se introducen los nuevos contenidos”. La centralidad de la cosa, la carga normativa 
intrínseca a la cosa, la visión no individualista del derecho medieval requerían la 
invención de un constructo jurídico que diera cuenta de la especificidad medieval. La 
respuesta fue la doctrina del dominio dividido que mostraría en acto y de forma palmaria 
el carácter factual y el reicentrismo del derecho medieval: es la cosa la que posee dos 
dimensiones que el derecho debe reflejar a través de la distinción entre dominio útil y 
dominio directo. Si el derecho romano hacía foco en el sujeto el derecho medieval, dice 
Grossi, hará foco siempre en las cosas: el derecho nace en la Edad Media de las cosas 
mismas, es un derecho reificado. He aquí la tesis central de Grossi. Volveremos sobre 
esta cuestión más adelante.  

Ahora bien, estas interpretaciones que explican la aparición de la teoría de los 
plura dominia recurriendo a la oposición entre dos formas de poseer (enfrentamiento 
entre derecho romano y derecho germánico, o entre derecho romano y derecho factual) 
merecen ser revisadas por varias razones. En primer lugar, es fundamental volver a 
señalar que la imagen misma de un derecho germánico como un sistema jurídico 
articulado alternativo al derecho romano es una construcción de los germanistas del siglo 
XIX preocupados, en el momento de avance de las codificaciones, por oponer un derecho 
propiamente alemán al derecho romano que consideraban burgués e individualista. 
Gierke, por ejemplo, uno de los más duros críticos a la codificación alemana, denunciaba 
los límites del individualismo burgués y enfrentaba a la dogmática romana basada en el 
individuo, un derecho germánico popular y consuetudinario. Es en este marco que hay 
que considerar la construcción de la figura de la Gewere como la forma de poseer 
estrictamente germánica, opuesta a la propiedad romana, basada en la tenencia 
mancomunada, en la inalienabilidad y la capacidad de disponer de la cosa a partir de su 
apropiación (Gierke, 1895: 187; Huebner, 1918: 407 ss)1. En un trabajo reciente Conte, a 

                                                 
1
 La inexistencia del término Gewere en las fuentes alemanas más allá del siglo IX hizo que los germanistas 

de  mitad del siglo XIX consideraran la vestitura, vocablo muy frecuente en los documentos latinos 

medievales, como la traducción de la originaria palabra alemana y la investitura como el acto jurídico de 

conferir la Gewere. De este modo se garantizaban la existencia del supuesto constructo jurídico a lo largo 

de toda la Edad Media. Esta filiación en la actualidad ha sido profundamente cuestionada (Köbler, 1975; 

Conte, 2009). 
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partir del análisis de la documentación altomedieval, sugiere la hipótesis de que la 
Gewere más que un atributo del pueblo germánico, tal cual lo planteaban los 
germanistas, fue una creación de la canonística (Conte, 2009). Si la Gewere no es la 
forma de poseer que caracteriza al derecho germánico, entonces tampoco la teoría del 
dominio dividido puede entenderse como el resultado del enfrentamiento entre dos tipos 
de derecho. Robert Feenstra ha demostrado claramente la inutilidad del esquema 
interpretativo de Meynial por basarse en las antinomias  inventadas por los pandectistas 
(Feenstra, 1974 y 1998). 

En segundo lugar, se requiere también criticar otra visión anacrónica que plantea 
que la idea de propiedad absoluta e individual de los códigos modernos burgueses es la 
noción recuperada y rehabilitada de la propiedad absoluta romana. En estas últimas 
décadas muchos trabajos muestran que en el derecho romano no existe una definición 
abstracta de propiedad. Diversos términos hacen referencia a lo que nosotros 
consideramos hoy propiedad (mancipium, propietas, dominium), pero además ninguno 
de estos conceptos es definido explícitamente (Cordero Quinzacara/Aldunate Lizana, 
2008). La idea de que el dominium romano encarna una idea de propiedad como derecho 
subjetivo ha sido muy discutida también por los historiadores. Más allá de este debate 
conocido que no reseñaremos aquí, lo central es dar cuenta de que en el derecho romano 
la noción de dominium  era una cualidad jurídica que recaía sobre las cosas y no sobre los 
sujetos;  “siendo la propiedad la cosa misma en cuanto pertenece a alguien, el contenido 
de la propiedad depende de la modalidad de aprovechamiento de aquella cosa: la 
propiedad de una finca, la de un esclavo, la de una cosecha y la de unas monedas. De ahí 
que los romanos se abstuvieran de dar una definición de la propiedad” (Cordero 
Quinzacara/Aldunate Lizana, 2008). A pesar de esto es frecuente considerar que la 
definición de propiedad burguesa, claramente expuesta en el artículo 544 del Código 
Civil francés de 1804 (“la propiedad es el derecho de poseer y disponer de las cosas de la 
forma más absoluta, siempre que el uso que se haga de ellas no contravenga las leyes y los 
reglamentos”) era la traducción más o menos literal de la definición romana de propiedad. 
El punto de partida para esta asimilación fue la muy célebre definición de dominium 
como ius utendi et abutendi re sua quatenus iuris ratio patitur, el derecho de usar y 
consumir una cosa hasta donde lo permita la razón del derecho, fórmula que suele 
presentarse como la definición de propiedad del Derecho romano y, que sin embargo 
comenzó a diseñarse bajo la pluma de Zasius (1461-1535) comentando a Bartolo –que 
había definido dominium como:“ius de re corporali perfecte disponendi nisi lex 
prohibeatur”– y se terminó de construir en los años previos a la revolución francesa 
(Garnsey, 2007; Grossi, 1985). La fórmula ius utendi et abutendi es ajena al derecho 
romano, e incluso, su presencia entre los juristas medievales no remitía a la posibilidad de 
abusar de la cosa sino a la capacidad del dominus de consumirla (Coriat, 1995). En 
síntesis, y como dice Arnaud, el derecho romano no habría conocido nunca “la propiedad 
romana” (Arnaud, 1995;  Congost, 2007).  

Nos enfrentamos entonces con la desarticulación total del modelo que sostenía la 
existencia de dos formas de poseer diferentes: no hay Gewere germánica como tampoco 
hay propiedad absoluta romana. La interpretación que sostenía que la teoría del dominio 
divido tenía origen en esta confrontación se desvanece por ende frente a nuestros ojos. A 
partir de los aportes de Feenstra algunos historiadores  plantean que la teoría del 
dominium dividido tendría su origen en el propio derecho romano, en la escisión que 
existía en época clásica entre el dominium ex iure Quiritium la forma clásica de 
propiedad civil romana y el dominium in bonis habere, que era un tipo de dominio útil 
que podía devenir nuda-propiedad si se cumplían las condiciones de la usucapión 
(Fuenteseca, 2003: 149; Congost, 2007; Arnaud 1995, Coriat, 1995).  
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Ahora bien, habíamos visto que la interpretación de la teoría de los plura dominia 
en clave confrontativa entre dos derechos tenía una variante, muy difundida en la 
actualidad, que postulaba ya no el enfrentamiento entre derecho romano y germánico 
sino entre derecho romano abstracto individual y absolutista y derecho medieval factual, 
plural y consuetudinario. Las críticas que acabamos de indicar a la noción de propiedad 
absoluta e individual en el derecho romano también afectan obviamente a la 
interpretación de Grossi: según lo referido más arriba la propiedad en el derecho romano 
no sería ni unitaria, ni potestativa ni absolutista tal como la describe el historiador del 
derecho. La supuesta “forma romana de propiedad absoluta” con la que se encuentran los 
juristas medievales con “mentalidad fáctica” pierde entidad frente a estas observaciones. 
Pero ¿qué pasa con la idea de un derecho medieval factual, plural y consuetudinario? Nos 
detendremos aquí en el primer aspecto, el factual, que es para Grossi el condimento 
esencial del derecho medieval y que se vincula directamente con la problemática de esta 
ponencia. Los otros dos aspectos ya los hemos trabajado en diferentes instancias.2  

En el medioevo, señala Grossi, la relación del hombre con la cosa fue configurada 
a través de un diseño posesorio que subordinaba el sujeto a las cosas que eran poseídas 
por este; este momento histórico considera el autor “nace bajo la enseña de un marcado 
reicentrismo –centralidad de la res de la cosa–, de un intento de reencuentro con las 
dimensiones objetivas de cada forma jurídica” (Grossi, 1996: 89). La tierra adquiere para 
Grossi un lugar privilegiado en relación con la normatividad medieval: es ella la que 
“lleva impresas sobre sí reglas originarias perfectamente legibles para quienes disponen 
de ojos atentos y dispuestos” (Grossi, 1996: 91). No parece haber duda de la matriz 
romántica que esta idea que ve al derecho emanando de la tierra conlleva al mejor estilo 
del romanticismo alemán del siglo XIX. Aún más, se advierte también una filiación con el 
iusnaturalismo que hace de la Edad Media el momento más acabado de efectuación de la 
utopía iusnaturalista: “Los operarios protomedievales identificaban y evaluaban un 
mensaje escrito en las cosas, que parecía emerger de la misma naturaleza… La costumbre 
se presentaba y afloraba con precisión ante su atenta sensibilidad, como altera natura” 
(Grossi, 1996: 90).3   

El ámbito de los derechos reales es el lugar por excelencia donde puede verse para 
Grossi la centralidad de la cosa y la factualidad del derecho medieval. La doctrina del 
dominio dividido, dice, muestra en acto el reicentrismo del derecho medieval: es la cosa la 
que posee dos dimensiones que el derecho debe reflejar a través de la distinción entre 
dominio útil y dominio directo. Se trata claramente de una metafísica anclada en la cosa 
de la cual emana la juridicidad a la espera de que los juristas eleven ese derecho factual al 
plano doctrinal: como dice Grossi, el derecho medieval es iluminación desde lo alto de lo 
que se arrastra por la tierra. Otra vez la tierra, la cosa, puesta en el lugar de reservorio del 
auténtico derecho. 

Interpretación metafísica y romántica sin dudas. Sin embargo, si volvemos a 
revisar la definición de Partidas encontramos que la relación de dominium ciertamente 
implica una vinculación entre hombres y cosas donde el poder no está puesto en el 

                                                 
2
 Para una síntesis de estos problemas no abordados aquí ver mis trabajos anteriores (Miceli, 2002; 2012). 

3
 Para Boureau, esta perspectiva que afirma que el orden jurídico medieval procede de las cosas mismas, es 

heredera del institucionalismo jurídico de la escuela de Hauriou en Francia y de Santi Romano en Italia. Se 

trata de una corriente que posee una fuerte tendencia a la fetichización del suelo y del pueblo considerados 

como únicos y auténticos autores de las reglas (Boureau, 2002: 1467). En esta misma línea crítica Emanuele 

Conte señala que ciertas formulaciones de Grossi, que hacen de la sangre y de la tierra hechos provistos de 

una carga normativa extraordinaria, revelarían la influencia ejercida por el romanticismo alemán de 

principios de siglo atravesada por la idea de un derecho medieval como alternativa al derecho moderno 

burgués (Conte, 2002: 1609). 
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hombre si no en las cosas mismas. En la definición de Partidas se dice “poder en la cosa” 
mientras que en las definiciones de los códigos civiles modernos se trata del “derecho de 
la cosa”. El cambio de preposición no parece menor, no es lo mismo decir que se trata de 
un poder que el hombre tiene de disponer y poseer de las cosas que señalar que el poder 
se encuentra en la cosa, afincado en la cosa misma. Siguiendo Partidas podríamos decir 
que la relación de señorío se encuentra “cosificada”. Esto se evidencia en otros registros, 
por ejemplo frente al fenómeno 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 según las reglas romanas de la esclavitud o el colonato: el 
trabajo de los campesinos se construye jurídicamente a partir de las cosas, es la tierra, la 
cosa, que contiene una servidumbre. Incluso como lo ha demostrado Conte la propio 
relación de servidumbre se cosifica al ser interpretada bajo la categoría de los derechos 
reales (Conte, 1996). En esta clave, el de un poder afincado en la cosa, podrían leerse las 
numerosas leyes del Título II de la Tercera Partida dedicadas a establecer cómo y cuándo 
la cosa debe ser mostrada en el juicio por el demandado en el caso de la cosa mueble; y 
cómo y cuándo deben ser señaladas en el caso de las cosas que no se pueden presentar en 
el juicio, es decir cosas raíz (ley XVI a ley XXVI). Cuestión a indagar en profundidad.  

Ahora bien, ¿cómo leer esto que llamo poder cosificado sin caer en 
interpretaciones metafísicas o románticas; sin hacer de la cosa o la tierra el reservorio 
auténtico de un derecho que se nutre de lo fáctico y de la naturaleza? La referencia a Yan 
Thomas es entonces ineludible: señalaba con frecuencia Thomas que la calificación 
jurídica de las cosas en derecho no describía la naturaleza “objetiva” de la cosa misma. 
Cuando se calificaba a las cosas como públicas, comunes, propias, inmuebles, corporales, 
incorporales, decía,  no es la naturaleza misma de la cosa la que habla a través del 
derecho; sino por el contrario es el magistrado, el jurista, el propio derecho el que diseña 
los límites de las cosas y organiza las categorías (Thomas, 2002). La definición de señorío 
que se da en Partidas entonces como poder que ome ha en su cosa no habla como quiere 
Grossi de un derecho que nace de la cosa misma sino, todo lo contrario, muestra el 
carácter performativo de un derecho que asigna a la cosa el papel central en esa relación 
de propiedad.  La relación de dominium está cosificada porque el derecho la define a 
partir de la cosa, de la tierra y no a partir de los sujetos. Por otro lado, merece la pena 
considerar que esta centralidad de la cosa no debe ser pensada en oposición al derecho 
romano: en Roma el dominium se identificaba también con las cosas mismas, de allí que 
la propiedad no fuera un ius in re, sino la res misma. El contenido de la propiedad 
dependía de la modalidad de aprovechamiento de cada cosa; el uso o aprovechamiento de 
las cosas era distinto según fuera la naturaleza jurídica de las mismas. Si bien con 
modificaciones, esta centralidad de la utilitas rei se mantuvo en el derecho medieval. La 
singularidad de cada utilitas permitía configurar toda una gama de derechos autónomos 
sobre las cosas que incluso podían, a nuestros ojos, ser contradictorios. La utilitas rei es 
un concepto jurídico clave para poder entender este poder cosificado. 

Las consideraciones de Yan Thomas nos permiten pensar este poder cosificado 
fuera de la matriz iusnaturalista y romántica. Sin embargo otro problema se avecina: el 
término “cosificación” tiene una larga historia en la filosofía sobre todo en el 
materialismo histórico a partir de la conceptualización de Marx sobre el fetichismo de la 
mercancía y de los análisis posteriores de Lukacs. Será necesario indagar la pertinencia de 
esta terminología a la luz de los conceptos de “cosificación” o “reificación” marxistas, 
cuestión que quedará para un trabajo futuro.  
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LA RELACIÓN ENTRE LENGUAJE Y VIOLENCIA EN EL ENFRENTAMIENTO ENTRE  
PEDRO I Y ENRIQUE II DE CASTILLA 

CECILIA DEVIA 

(UBA) 

 
I. La relación entre lenguaje y violencia 

 
Tanto el tema del lenguaje como el de la violencia son amplísimos y complejos, 

acá solo esbozaré algunos comentarios sobre su relación, a través de autores de diferentes 
disciplinas. Mientras que Hanna Arendt sostiene, tomando como ejemplo paradigmático 
lo que sucede en los campos de concentración, que la violencia en sí misma no tiene la 
capacidad de la palabra, y por ello la desvincula totalmente de la política (Arendt, 1988: 
18-19), Walter Benjamin plantea diferentes momentos respecto a la relación entre 
violencia y palabra. Por un lado, en su conocido ensayo sobre la violencia, al referirse a la 
conversación como una “técnica de entendimiento civil” –que contiene en su seno la 
impunidad de la mentira– presenta la lengua como una esfera completamente inaccesible 
a la violencia. Pero en ese mismo texto agrega que, posteriormente y por un proceso de 
decadencia, la violencia jurídica penetra también en esta esfera, declarando punible el 
engaño. Desde el momento de la caída, la lengua traduce una carencia y, en su intento 
por superarla, transmite una violencia (Benamin, 2007: 113-138). Es ese momento 
anterior a la caída, que se podría denominar mítico, el que retomará Benjamin en su 
ensayo sobre el lenguaje (Benajmin, 1991: 59-74).  

Elias Canetti (Canetti, 1982, 2010), en palabras de Roberto Esposito (Esposito, 
2006: 61-69), radicaliza esa concepción benjaminiana. El poder en su aspecto más 
violento y mortífero no solo invade por todos lados el lenguaje del mundo, sino que llega 
a coincidir íntegramente con él. Ya no se trata de dos dimensiones que se encuentran y se 
conectan, sino de una sola dimensión semántica en la que poder y lenguaje son en último 
término lo mismo, en cuanto a que no dejan ningún espacio alternativo o simplemente 
diferencial. Desde el punto de vista de Canetti, toda historia es historia del poder. Como 
agrega Esposito, esto no solo sucede en el sentido de que a la historiografía la construyen 
los vencedores y no los vencidos, porque solo los primeros tienen las llaves del lenguaje; 
sino también en el sentido, más profundo, de que la historia, al ser la historia de lo que ha 
sucedido, excluye por ello mismo de su ámbito todas las posibilidades irrealizadas, todas 
las potencialidades truncadas en su origen por la posibilidad más fuerte; la única que de 
hecho ha tenido lugar, neutralizando y excluyendo a todas las otras (Esposito, 2006: 61-
69). 

En un texto donde trata lo que denomina “la violencia de la letra” (Derrida, 1988), 
Jacques Derrida sigue a Claude Lévi-Strauss en varias de sus obras, en particular sobre su 
trabajo de campo entre los Nambikwara, pequeño grupo de indígenas nómades que 
fluctúan entre la zona amazónica y de sabana de Brasil. Al preguntarse sobre lo que une 
la escritura a la violencia, Derrida indica que la violencia no sobreviene desde afuera, para 
sorprender a un lenguaje inocente, sino que hay una violencia originaria de un lenguaje 
que es desde siempre una escritura. Por su parte, Lévi-Strauss muestra que los 
Nambikwara utilizan varios dialectos o sistemas según las situaciones. En todo caso, el 
empleo del nombre propio, como en muchas otras sociedades, está prohibido entre ellos. 
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Allí indica Derrida que la expresión “sociedad sin escritura” no correspondería a ninguna 
realidad ni a ningún concepto, sino que sería parte del etnocentrismo occidental. El 
concepto de nombre propio, continúa, se relaciona con la capacidad de una sociedad de 
obliterar lo propio –acción que implica anular, tachar, borrar, obstruir. Esta capacidad la 
convierte en una sociedad violenta. La estructura de la violencia es compleja, lo mismo 
que la de la escritura. En relación al lenguaje, Derrida identifica tres fases: habría una 
primera violencia en nombrar, en dar los nombres que estaría prohibido pronunciar, lo 
que sería la violencia originaria del lenguaje. Luego sobrevendría una segunda violencia 
reparadora, que prescribe la obliteración del nombre propio, y finalmente una tercera 
violencia que puede eventualmente surgir o no, que es de carácter empírico y que 
comprendería lo que corrientemente se llama el mal, la guerra, la indiscreción, la 
violación. En este nivel terciario es que debería situarse el concepto común de violencia. 
Esta última violencia empírica es más compleja en su estructura, ya que remite a las dos 
capas inferiores anteriormente nombradas, la de la archi-violencia y la de la ley. 

Más adelante Derrida entra en la relación entre la escritura y la explotación del 
hombre, e indica que es el propio Lévi-Strauss quien la reconoce, cuando refiere, por 
ejemplo, que propone una teoría marxista de la escritura. Pero el antropólogo mantiene 
siempre la división entre pueblos con escritura y pueblos sin escritura, que es la que le 
permite de alguna manera sostener que la violencia de la escritura viene desde afuera y 
sorpresivamente. Derrida recuerda que no hay lenguaje, científico o no, que se pueda 
llamar a la vez extraño a la escritura y a la violencia. En un final que busca la coincidencia, 
indica que tanto él como Lévi-Strauss sostienen que la violencia no ha esperado la 
aparición de la escritura en sentido estricto, sino que la escritura ha comenzado desde un 
principio dentro del lenguaje, lo que los lleva a la conclusión de que la violencia es 
escritura. Pero indica que en ambos esa proposición tiene significados radicalmente 
distintos, y la visión de Derrida deja de apoyarse en el mito de un habla originalmente 
buena y de una violencia que vendría a precipitarse sobre ella como un accidente fatal. 
Accidente fatal que sería, en definitiva, la historia misma. 

Pierre Clastres nos ofrece un ejemplo a la vez claro y extremo de la relación entre 
escritura y violencia, en su trabajo sobre la tortura en las sociedades primitivas (Clastres, 
1973: 114-120; Clastres, 1978: 155-164). Comienza rememorando el relato de Franz 
Kafka titulado En la colonia penitenciaria, escrito en 1914, donde el oficial le explica al 
viajero como se aplica la sentencia sobre el condenado mediante el funcionamiento de la 
denominada máquina para escribir la ley, inscribiendo el párrafo violado sobre la piel del 
culpable. No es necesario que el condenado conozca previamente el contenido de la 
sentencia, ya que va a aprenderla sobre su cuerpo. En prevención a la crítica que se le 
podría hacer por usar una ficción literaria, Clastres trae a colación el terrible testimonio 
de Anatoly Martchenko sobre la plasmación en la vida real de la triple alianza -adivinada 
por Kafka- entre la ley, la escritura y el cuerpo, al describir los tatuajes en el rostro auto-
infligidos por prisioneros y deportados de los campos de detención de la URSS durante 
el decenio 1960-1970, que recordaban su carácter de condenados por el régimen o 
grababan acusaciones a los detentadores del poder. 

Adentrándose en el terreno de las sociedades primitivas, Clastres recuerda la 
importancia que otorgan a la entrada de los jóvenes en la edad adulta por la institución de 
los ritos llamados de pasaje, que pasan casi siempre por el cuerpo de los iniciados. Luego 
describe diferentes tipos de torturas infligidas por los iniciadores sobre los iniciados -que 
las soportan en silencio- ya sea en base a testimonios recogidos por otros, como en el 
caso de la ceremonia anual de los indios mandan de Dakota del Norte, en el relato de 
George Catlin, o en trabajos de campo propios sobre pueblos de América del Sur. El 
hombre iniciado es un hombre marcado. En el ritual iniciático la sociedad imprime su 
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sello en el cuerpo de los jóvenes. Clastres sostiene que este ritual es una pedagogía que va 
del grupo al individuo, de la tribu a los jóvenes. Pedagogía de afirmación y no de diálogo: 
es por eso que los iniciados deben permanecer silenciosos bajo la tortura. La ley que 
funda la vida social de la tribu no debe ser olvidada por ninguno de sus integrantes. La 
ley primitiva, cruelmente enseñada, es una prohibición de la desigualdad, un recordatorio 
de la igualdad, de la no división de sus miembros entre detentadores del poder y 
sometidos a dicho poder. La ley inscrita en el cuerpo señala el rechazo de la sociedad 
primitiva a correr el riesgo de la división, el riesgo de un poder separado de ella misma.  

A continuación haremos algunas apreciaciones generales sobre nuestra visión de 
la violencia y especialmente de sus manifestaciones en la Castilla bajomedieval. 

 
 

II. La violencia en la Baja Edad Media castellana 
 
En investigaciones previas (Devia, 2012) se ha sostenido que cada período y lugar 

tienen diferentes formas de dar significado a la violencia, y que incluso conviven varias de 
ellas en un momento y espacio en particular. Se ha considerado también que en la 
violencia, estudiada en su aspecto constructivo, formador de sociedad, se pueden 
identificar diferentes funciones, como ser la función socializadora, de intercambio, 
económica, constructora de poder, de justicia, fundacional y simbólica. Así, se ha 
sostenido el desacuerdo con la tesis de absorción de la violencia, y se propone una lectura 
de la violencia como generadora de relaciones sociales. Con esta afirmación, me aparto de 
la tesis que sostiene que la violencia debe ser eliminada para que las sociedades puedan 
continuar su desarrollo. Esa tesis, además, no tiene posibilidades de aplicación en la 
práctica, ya que las instancias superiores de determinada sociedad no tienen la capacidad 
de eliminar la violencia, pero sí pueden intentar –como he comprobado en mi 
investigación para el caso bajomedieval castellano– controlarla, en general participando 
en la lógica o lógicas de la violencia que rigen en dicha sociedad.  

También se ha confirmado en el estudio de la documentación la existencia de una 
violencia ambivalente, que construye y destruye a la vez al Estado y a la sociedad. La 
violencia parece surgir cuando se produce la ruptura del código de valores que funda a esa 
sociedad, que se siente así amenazada. Por otra parte, la sociedad medieval valora el 
orden, y considera que el orden terrenal debe ser un reflejo, aunque sea pálido y 
desdibujado, del orden celestial. De la misma manera en que la violencia puede destruir 
ese orden deseado, otro acto violento puede restaurarlo. Ese aspecto constructor de la 
violencia se encuentra reflejado en las fuentes, que muestran que la sociedad continúa 
desarrollándose y reproduciéndose a través del conflicto (Devia, 2012; Devia, 2009). 
 
 
III. Legitimación y deslegitimación: la lucha entre los Castilla y los Trastámara 

 
En el análisis de los reinados de los hermanastros Pedro I y Enrique II de 

Castilla, en la segunda mitad del siglo XIV, se impone un tema clave: el de la 
legitimación y su contracara, la deslegitimación. La doble campaña llevada a cabo por los 
partidarios de los Trastámara –la dinastía que se instaura con la usurpación sangrienta 
del trono ocupado por Pedro I por parte de Enrique II– asume diversas formas a lo largo 
de un período de tiempo particularmente extendido, y es respondida y retomada también 
desde el punto de vista del bando derrotado. Uno de los mayores exponentes de esta 
campaña es Pero López de Ayala, autor de las crónicas que constituyen el principal 
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documento de la presente investigación.1 Para justificar el enfrentamiento entre Pedro I y 
Enrique II de Castilla, que culmina en 1369 con la muerte de un rey indiscutiblemente 
legítimo a manos de su hermano usurpador, el canciller Ayala construye progresivamente 
una imagen negativa y en cierta manera monstruosa de Pedro I, quien se movería sólo al 
ritmo de sus crueles pasiones. Ayala, que se ve involucrado personalmente en el 
problema, ya que cambia de bando en el transcurso de la guerra civil que llevará a un 
reinado paralelo de ambos hermanos durante más de tres años, debe demostrar que el 
conde de Trastámara no despoja a Pedro del trono por ambición personal y 
transgrediendo las normas, sino que se ve impelido a llevar a cabo la misión de salvar al 
reino de los terribles males que le ocasionan las monstruosas acciones de su hermanastro 
(Devia, 2011a; Devia, 2011b). Ayala construye esta caracterización de Pedro I de un 
modo en ocasiones directo y en ocasiones indirecto. En el primer caso, describe 
abiertamente sus defectos.2 En el segundo caso, tal vez más frecuente, se vale de distintos 
medios indirectos para mostrar la monstruosidad del rey: emplea una contrafigura,3 
utiliza recursos estilísticos4 o medios aún más sutiles, tales como diferentes profecías o 
descripciones de prodigios.5  

Aparece aquí lo que se podría denominar una dicotomía cruzada, en la que se 
enfrentan dos términos internamente contradictorios: un rey tirano pero legítimo, contra 
un usurpador que es instrumento de la providencia. Lo que habría logrado la 
construcción emprendida por la propaganda trastamarista es la conversión de un rey 
legítimo en ilegítimo, por obra de sus propios actos, y la conversión de un usurpador que 
-como indica la propia calificación- es ilegítimo, en un rey legítimo, en función del 
cumplimiento de una misión encomendada por Dios. 

La campaña deslegitimadora y a la vez legitimadora que emprende el futuro 
Enrique II incluye diferentes argumentos, entre los que se encuentra el fuerte 
cuestionamiento del reinado de Pedro I y de su persona; la auto-alabanza de la autoridad 
regia de Enrique; el recurso a la continuidad dinástica, representada en Alfonso XI (en su 
carácter de predecesor) y en el infante Juan (como su sucesor) y la reiteración de la 
condición de elegido de Dios de Enrique II, que se refleja en las excelentes relaciones que 
lo unen con la Iglesia castellana, a diferencia de las de carácter tormentoso que mantuvo 
su hermanastro (Rábade Obradó, 1995: 223-239). En cuanto a la perduración de la 
campaña antipetrista, Covadonga Valdaliso Casanova indica que el proceso de damnatio 

                                                 
1
 Se trabajó con las siguientes ediciones: Rosell, Cayetano (Ed.), Crónica del Rey Don Pedro, fijo del Rey 

Don Alfonso, onceno de este nombre en Castilla. Crónicas de los Reyes de Castilla, 1, Madrid, Biblioteca 

de Autores Españoles, LXVI, 1953;  Rosell, Cayetano (Ed.), Crónica del Rey Don Enrique, segundo de 
Castilla. Crónicas de los Reyes de Castilla, 2, Madrid, Biblioteca de Autores Españoles, LXVIII, 1953; 

López de Ayala, Pero, Crónica del Rey Don Pedro y del Rey Don Enrique, su hermano, hijos del Rey 
Don Alfonso Onceno, Edición crítica y notas de Orduna, Germán. Estudio preliminar de Orduna, 

Germán y Moure, José Luis, Buenos Aires, SECRIT, Vol. I, 1994, Vol. II, 1997. 
2
 Cr. Pedro I, 1369, VIII, 593/Crónica Pedro y Enrique: II, VIII, 291.  

3
 Que puede ser masculina (por ejemplo, la descripción de las cualidades de Alfonso Ferrandez Coronel: 

Cr. Pedro I, 1353, I, 428-429/Crónica Pedro y Enrique: I, 1353, I, 81-83) o femenina (en el caso de la reina 

Blanca de Borbón: Cr. Pedro I: 1361, III, 512-513/Crónica Pedro y Enrique: II, 1361, III, 39-40, entre 

muchas otras menciones).  
4
 Como ser la reiteración de expresiones tales como “mandó matar”, “fizolo matar”, etc. (Cr. Pedro I, 1355, 

X, 464/Crónica Pedro y Enrique: I, 1355, X, 210; Cr. Pedro I,  1367, XXIV, 571-572/Crónica Pedro y 

Enrique: II, 1367, XXIV, 220-221 y en muchos otros pasajes). 
5
 Entre los más destacados, los que aparecen en las cartas del Moro Sabidor (Cr. Pedro I, 1367, XXII, 567-

570/Crónica Pedro y Enrique: II, 1367, XXII, 206-217; Cr. Pedro I, 1369, III, 586-588/Crónica Pedro y 

Enrique: II, 1369, III, 270-277). Entre las predicciones está también la de un clérigo que es mandado 

quemar: Cr. Pedro I, 1360, IX, 504/Crónica Pedro y Enrique: II, 1360, IX, 13.  
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memoriae que pone en práctica Enrique II después de Montiel incluye la revocación de 
las mercedes otorgadas por Pedro I, la destrucción de gran parte de sus documentos y el 
reemplazo de su nombre por términos como “hereje” o “tirano”. Esta campaña sólo se 
aquietó cuando el nieto de Enrique y la nieta de Pedro se casaron en 1388, produciendo 
un “entronque dinástico” a partir del cual los monarcas de Castilla descenderían a la vez 
de los dos reyes. Pero, a pesar de los intentos de Isabel la Católica y de Felipe II de 
calificarlo como el Justiciero y limpiar su memoria, Pedro es recordado como Pedro el 
Cruel (Valdaliso Casanova, 2010: 99-120). 

La evolución del discurso legitimador trastámara transcurriría a lo largo de al 
menos cuatro reinados. Valdaliso divide este proceso en tres fases. La primera ocupa los 
reinados de Enrique II y Juan I, los más críticos para la nueva dinastía, y emplea varios 
argumentos simultáneamente. La segunda corresponde al reinado de Enrique III, cuando 
se elabora un discurso legitimador más coherente. En la tercera fase, que parte de Juan II 
y llega hasta los Reyes Católicos, ya no existe una necesidad imperiosa de legitimar, pues 
el trono estaría garantizado (idem, 2007: 307-321 y 2009: 573-582). 

A partir del análisis de esta campaña de legitimación/deslegitimación, se impone 
una reflexión sobre la correlación entre la violencia discursiva contenida en la propaganda 
y la violencia física que se expresa en la confrontación por las armas. Las dos son 
recíprocamente interdependientes. La violencia discursiva, además de otorgarle a los 
Trastámara una conciencia de legitimidad que llega hasta a autorizar el regicidio, muestra 
que la violencia física tiene sustento en elaboraciones ideológicas, dirigidas 
fundamentalmente a la clase dominante, que es a la vez la que las construye y difunde. Al 
respecto, son pertinentes las reflexiones de José Manuel Nieto Soria sobre la palabra 
como un instrumento de lucha en la Castilla bajomedieval (Nieto Soria, 2004: 707-725; 
Nieto Soria, 2012: 77-102). El autor comienza con una distinción entre palabra y 
violencia con la que aquí no se concuerda, al sostener que la lucha política a la que él hace 
referencia se reduciría a cuatro grandes categorías: la violencia, la retórica, los rituales y 
la formación de asociaciones políticas, excluyendo la violencia para dedicarse al estudio 
de las otras tres. Si bien en la presente investigación se considera que la palabra también 
es portadora de violencia, las apreciaciones de Nieto Soria pueden ser de gran utilidad 
para entender la importancia del discurso. El autor indica que la palabra juega un rol 
decisivo en la confrontación, ejerciendo diferentes funciones, cada una con su propio 
modelo retórico. Así, sirve para legitimar, reivindicar, difundir o incluso perpetuar algo. 
Para ello, hace referencia a principios superiores –tales como la defensa del reino, de la 
corona, del bien común– con lo que su enunciador logra confiscar los intereses del 
conjunto de la comunidad política para la consecución de sus propios intereses. Nieto 
Soria presenta también aquí, al tratar la legitimación, al discurso deslegitimador, 
indicando que en este período se relaciona fundamentalmente con las teorías sobre la 
tiranía, que en parte desarrolla. Vincula los argumentos de los Trastámara a las 
reflexiones políticas del humanismo italiano, que abrirían el camino para una 
justificación plena de la resistencia al tirano de ejercicio, incluso cuando, como en el caso 
del Rey Cruel, su origen sea legítimo (Nieto Soria, 2011: 13-27). Pero esta barrera es 
muy riesgosa de cruzar sin dañar a la monarquía como institución. También subraya el 
autor que el enfrentamiento político no termina nunca en el momento del fracaso o del 
triunfo efectivo de una causa, sino que los actores prosiguen la lucha sobre el terreno 
historiográfico, allí donde pueden actuar sobre el futuro de la memoria histórica y 
alimentar la memoria colectiva de los hechos pasados. 

No nos queda aquí espacio para agregar ni siquiera una selección de valiosos 
aportes realizados en este campo por diversos medievalistas, entre los que deseo aunque 
sea nombrar a Claude Gauvard, Jean Dumolyn, Aude Mairey, Gerd Althoff e Isabel 
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Alfonso Antón, entre muchos otros. Quedará así su incorporación para futuras 
presentaciones sobre este amplísimo tema de la relación entre lenguaje y violencia, así 
como una profundización en el mismo y en la vinculación entre los aspectos teóricos y la 
documentación. 
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LAS CONFERENCIAS DE LÉLINGHEN (1393): UN PROTOCOLO CONSENSUADO PARA LA 

NEGOCIACIÓN DE LA PAZ ENTRE FRANCIA E INGLATERRA 
 LAURA CARBÓ  

(UNS-FHE) 

 
  Entre 1389 y 1396 se realizaron una serie de conferencias de paz entre Inglaterra y 
Francia, reinos que llevaban ya más de medio siglo en guerra. Las conferencias eran 
asambleas compuestas por representantes de dos o de más potencias reunidas para tratar 
intereses comunes (Renouvin, 1960:222): consejeros y funcionarios de los soberanos, 
acompañados de una gran comitiva, eran enviados a negociar con específicos protocolos 
y con un despliegue de magnificencia que se hicieron comunes hacia fines de la Edad 
Media, época en que todavía no se contaba con diplomáticos permanentes en el 
extranjero.1 Las conferencias de Lélinghen se desarrollaron en un emplazamiento neutral 
y los encuentros se pautaron en un marco temporal de riguroso cumplimiento. El 
objetivo de esta ponencia es la descripción del espacio previsto para las conversaciones y 
la adecuación de un entorno inusualmente austero que, paradójicamente, albergaría a los 
hombres más ricos y poderosos del momento. Esta exigencia de sobriedad se trasladará 
también al lenguaje utilizado para las propuestas de los contendientes que, en la 
búsqueda de un entendimiento profundo, lograrán despojarse de lo superfluo para 
ahondar en las cuestiones que atañen al pacto. Se enumerarán las etapas de las 
conferencias (pre negociación, negociación y acuerdo) y se observarán los conflictos 
concomitantes que interfieren con el conflicto principal que aqueja a los beligerantes, y la 
decisión de los negociadores de ajustar las propuestas y sustraerse de los requerimientos 
externos a la disputa, para lograr el propósito de ambos reyes de llegar al cese de las 
rivalidades.  

Esta ponencia tiene como fuentes primarias los relatos de la Crónica de Saint-
Denis y las Crónicas de Jean de Froissart. La abadía de Saint Denis fue el hogar de la 
historia nacional del reino francés: una historia oficial que, según los mismos monjes, no 
debería ser “oficiosa”, debería ajustarse a los hechos sin parcialidades.2 El libro que nos 
ocupa comienza en el año 1380 y termina en 1422, con la muerte de Carlos VI, y narra los 
principales acontecimientos de su reinado. Se considera al autor (Millet, 1999) como el 
principal cronista del Cisma de Occidente, dada importancia que otorga al conflicto papal 
dentro del relato total. Suponemos que es por ello que destina solo unas pocas páginas a 
otros temas sincrónicos, como estas conferencias de paz, por ejemplo, de las que se 
expone una síntesis. A pesar de la brevedad, la descripción del espacio es riguroso y 
detallista, como si se tratara de un boceto de una escenografía.  

Por su parte, la Crónica de Froissart es una recreación nostálgica de una época 
que está renunciando a los métodos tradicionales de resolución de disputas, como la 
                                                 
1
 El despliegue era importante, una manera de representar el poderío de quienes los habían enviado, y el 

interés por la demostración protocolar a veces superaba los objetivos de gestionar la paz y se corría el 

peligro de estancarse en una reunión solemne que no alcanzaba a cubrir las expectativas de un 

entendimiento (Allmand, 1998:163). 
2
 El autor, probablemente Michel Pintoin, a pesar de este afán de objetividad, no es un simple recopilador 

de datos históricos, tiene un fin moralizante: desliza comentarios, a veces descalificadores, acerca de 

personajes históricos, instituciones y costumbres de la época (Guenée, 1980:341). 
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guerra y las manifestaciones de violencia de todo tipo, y va encaminándose hacia una 
estrategia dedicada a consensuar la convivencia pacífica, una actitud más prudente y no 
menos imbuida de intriga política. Edifica una imagen cargada de añoranza de un tiempo 
caballeresco que se va (Whetham, 2009), pero que todavía puede verse reflejado en estos 
ejércitos en marcha que deciden la suerte de los reinos.3 La información muchas veces es 
de segunda mano, pero también recoge datos directos, presenciados por él mismo o a 
través de entrevistas personales con los protagonistas (Fowler, 1986), como se deja 
entrever en varios pasajes de este relato.  

Para la última década del siglo XIV el desgaste se sentía por igual en ambos 
contendientes. La enfermedad de Carlos VI (1368-1422), que había recrudecido desde 
1392, permitió un encumbramiento del rol político de la corte, que jamás había sido tan 
claramente influyente como en estos tiempos, a causa de las “ausencias” del soberano que 
dejaron el poder en manos de su entorno, así como las rivalidades que surgieron de este 
abandono del gobierno (Autrand, 1999:18). Esta circunstancia permitió a Inglaterra 
vislumbrar nuevas perspectivas en el continente, aunque las posiciones inglesas en 
Francia habían quedado reducidas a Calais y a una franja costera desde Burdeos hasta 
Bayona (Hooper y Bennet, 1996:123). Los reveses no solo se habían producido en el 
extranjero: internamente el gobierno de Ricardo II (1367-1400) era inestable.4 Con el fin 
de reforzar la autoridad real, Ricardo II vio la necesidad de encontrar apoyos externos 
como lo había hecho en su propio territorio: la paz con Francia se convirtió en su 
objetivo, que sellaría posteriormente con las vistas reales de Lélinghen en 1396 y el 
casamiento con Isabella, la hija de 7 años del rey Carlos VI. Los conservadores, liderados 
por Gloucester, se oponían a esta alianza, pero Ricardo impuso su decisión, que le 
significaba un freno al drenaje de recursos hacia una guerra improductiva y la promesa de 
apoyo francés para lidiar con sus opositores internos. 

En las conferencias de Lélinghen de 1389 se decidió una tregua por tres años: se 
encontrarían en 1393 nuevamente en el mismo lugar. Con esta perspectiva, se inicia una 
etapa de la pre negociación en Amiens, un año antes del encuentro de los negociadores 
en Lélinghen (Sismonde de Sismondi , 1849:60), con la reunión de los duques de 
Bourgogne y Lancaster, estableciéndose las fechas y los embajadores que concurrirían, 
con el compromiso de ambos duques de respetar el acuerdo que se lograse (Froissart, 
1867:185 y 186).  

                                                 
3
 Los actores son los mismos, ahora accionando en otro escenario; así las conferencias de paz son descriptas 

por el cronista con la misma impronta que un combate singular entre caballeros. Parejas virtudes y 

habilidades animan a los negociadores como si de un despliegue de armas se tratara. La misma función 

didáctico- moralizante conduce a esta obra literaria hacia la descripción de las conductas de los caballeros, 

fieles exponentes de una sociedad aristocrática que expone a sus mejores ejemplares para la resolución de 

las contiendas, ahora en una mesa de negociación (Ruiz Domenec, 1988: XXXIII). 
4
 En 1387 el tío más joven del rey, Thomas, duque de Gloucester, junto con los señores de Arundel y 

Warwick, convocaron a una revuelta contra el rey y derrocaron sus fuerzas. Esta victoria produjo la 

formación de un Parlamento en 1388, que recibió el epíteto de merciless. Los hombres cercanos al rey 

fueron ejecutados, exiliados, apresados o removidos de sus cargos. Los vencedores se reservaron para sí los 

honores, los oficios y el dinero, necesarios para hacerse cargo del gobierno. En 1388 recibieron un duro 

revés contra los escoceses, que les produjo el descrédito inmediato. Ricardo, en lugar de reprimir 

severamente a los insurrectos y quitarles su poder, optó por negociar su permanencia en el gobierno. Esto 

produjo una coalición de fuerzas que significó una época de tranquilidad interna, un respiro que le 

permitió al rey recuperar fuerzas, buscar aliados fuera del ámbito de la aristocracia más restringida, y 

acercarse a su otro tío, el duque de Lancaster. Otro soporte sería el papa Bonifacio IX que, pendiente del 

apoyo inglés en contra de su rival aviñonés, se aviene a un Concordato con Ricardo en 1398 (Myers, 1991: 

29-32).  
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Cada rey mantendrá parlamentos previos con sus consejeros: el rey de Francia se 
encuentra en Amiens con sus señores luego de lo cual envían a Inglaterra la propuesta. 
Seguidamente Ricardo parlamenta en Westminster con sus tíos los duques, los barones y 
los diputados de las villas, para decidir sobre qué bases se haría el tratado con Francia. 
Según las dos crónicas, los jóvenes y los comunes en Inglaterra preferían la continuidad 
de la guerra; pero prevalecen los intereses del rey de zanjar las dificultades externas y los 
Duques de Lancaster y Gloucester, el obispo de Durham y el conde de Salisbury son 
designados para ir a negociar un tratado de paz o una tregua (Guenée, 1994:75). En la 
Crónica de Froissart se menciona con más detalles las comitivas de ambas potencias.5  

Mientras se efectúen las conferencias, el rey de Francia se alojaría en Abbeville, 
en el monasterio de Saint-Pierre, para demostrar su vocación para alcanzar la paz 
(Froissart, 1867:186). Durante toda la guerra de los Cien Años esta villa fue sometida 
alternativamente por franceses e ingleses, causando a la población grave perjuicio, por los 
excesivos impuestos, epidemias y hambrunas.6 Así y todo, Jean de Froissart afirma que 
la villa disponía de todo lo necesario para albergar al rey y a su comitiva, que se recrea 
con la vista de la bella ribera del Somme.  

La elección del lugar de las negociaciones está íntimamente relacionado con la 
locación de los dos equipos: los ingleses en Calais y los franceses en Boulogne. La villa 
de Lélinghen, llamada Lolinghen por Froissart, es la actual Leulinghen-Bernes, 
equidistante de Calais (17 km.) y Boulogne (14 km.). Se trata de un corredor diplomático, 
un espacio sin relación directa con la frontera, polarizado en tres puntos (el lugar de 
negociación y las villas donde se alojan las comitivas). Es una franja con tradición, con 
“memoria diplomática”, que conjuga asimismo una síntesis de seguridad y comodidad 
(Offenstardt, 2007:154).  

 Las rondas de negociación se celebrarían en una capilla de pobre apariencia, 
cubierta de pastos, con dos puertas, una que daba al territorio del condado de Boulogne, 
y otra hacia el de Guines.7 Cada embajada ingresaría por una de las puertas y debería 
mantenerse en su lugar para evitar roces o desigualdades en cuestiones de precedencia. 
Para esconder el deterioro de las paredes, el duque de Berry cubrió la totalidad de la 
capilla con tapices de lana, con escenas de la batallas antiguas. Estos tapices podrían 
haber pertenecido al duque de Berry: según el tercer inventario de sus bienes de 1416, 
poseía tapices con escenas de guerra provenientes tanto de los talleres de Arras como de 
París.8 El duque de Lancaster advierte que “aquellos que buscan la paz no deberían tener 

                                                 
5
 La comitiva completa incluye caballeros, escuderos, prelados (arzobispo de York y obispo de Londres), y 

licenciados en derecho, asesores capacitados para comprender y expresarse en latín. Según la nota 2, en 

Jean Froissart, el equipo negociador de Francia lo componía el duque de Berry y de Auvergne, el duque de 

Bourgogne, conde de Flandes y de Artois, tíos del rey; Nicole, obispo de Bayeux, Jean, obispo de Arrás; 

Valeran, conde de Ligny y de Saint-Pol; Guillaume, vizconde de Melun; Raeul, sire de Raineval; 

Guillaume de la Trimouille; Guillaume de Neuillai e Yve Derian (Froissart, 1867:186). 
6
 Los soldados ingleses sometían a la región a la rapiña y la devastación. En 1385, Carlos VI, con la ayuda 

de las tropas comunales de Abbeville y de Saint-Valery, había sitiado la plaza y la redujo por el hambre 

(Louandre, 1834:173 y ss.) 
7
 El condado de Guines, en posesión inglesa desde el tratado de Brétigny, había sido recuperado por Carlos 

VI en 1374 y unido a la corona francesa; como el condado de Boulogne y el de Saint-Pol, estaría bajo la 

potestad de Artois, aunque algunos de los territorios fueron temporariamente ocupados por los ingleses. 

En el momento de estas conferencias Guines está bajo dominio inglés (Froissart, 1867:188). 
8
 Podría tratarse de los tapices que mezclaban escenas de ficción con hechos históricos, como los referidos a 

Carlomagno, Godefroy de Bouillon, Ricardo Corazón de León, etc. Toda la tapicería fue dejada en 

herencia a las hijas y no se ha conservado ninguna. El inventario hace mención a los precios pagados por el 

duque, las más caras ornamentadas en oro y finamente realizadas, hasta las de pura lana, de un costo 
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delante de si imágenes de combates y destrucción de ciudades”, por lo que se decidió 
reemplazar los tapices con otras telas bordadas en oro, representando las principales 
estaciones de la pasión de Cristo (Guenée, 1994:79). Aquí no podría tratarse de 
pertenencias del duque de Berry, quien no contaba según su inventario, con telas 
bordadas de escenas religiosas.  

El ceremonial en la capilla durante las negociaciones prescribe que los duques de 
Berry y Lancaster tendrían asientos más elevados y ricos, mientras los de Bourgogne y 
Gloucester, se acomodarían en segundo lugar. Puestos de acuerdo con la adecuación del 
lugar de reuniones, la primera ronda de negociaciones inicia con la oración ante el 
crucifijo de los dos duques, Berry y Lancaster. Las conferencias se extenderían del 7 al 29 
de abril, dando comienzo a las 9 de la mañana dos o tres veces a la semana (Sismonde de 
Sismondi, 1849:60). Para evitar el aburrimiento en la espera de los encuentros 
negociadores, se erigen pavillons de gran tamaño al costado de la capilla, ornamentados 
con tapices y telas de seda.9  

La organización de la negociación está estructurada básicamente con las 
propuestas francesas y las contrapropuestas de los ingleses. Por supuesto, la primera 
propuesta de los franceses, viendo la predisposición inglesa a parlamentar, es ambiciosa: 
intiman a los ingleses a abandonar Calais y a arrasar el emplazamiento (Froissart, 
1867:187). La respuesta de los ingleses no se deja esperar, y afirman que Calais será la 
última villa de sus dominios que sea cedida por la corona británica. En contrapartida, 
reclaman todos los territorios que habían pertenecido a su padre, el rey Eduardo, y el 
pago en florines, en calidad de indemnización de guerra, por la sustracción de esas 
posesiones. Para los franceses esta propuesta es inviable, luego de la firma del tratado de 
Brétigny en 1361, más tarde reconfirmado en Calais, ya que esas regiones habían sido 
administradas por la corona francesa desde entonces y no podrían rescindir los 
beneficios, privilegios y libertades dados a sus súbditos.  

En esta instancia de las negociaciones los ingleses proponen trabajar por escrito, 
porque no comprenden en profundidad el lenguaje de los asesores y temen cometer 
errores irreparables. Sostienen que el francés que han aprendido en sus casas no basta 
para la comprensión exhaustiva de las propuestas francesas y las acotaciones de sus 
consejeros legales.10 

Avanzadas las negociaciones, los ingleses tomaron como base de sus demandas el 
tratado de Brétigny, que los había beneficiado dadas sus victorias y que Carlos VI había 
deshonrado con sus anexiones desde 1369. Pretendían la restitución del ducado de 
Aquitania y todos los beneficios que habían conseguido en la guerra. Gloucester es el 
encargado de mostrarse más intransigente en su postura, demanda hasta el pago de la 
fianza del rey Juan.11 Finalmente los franceses reconsideran la propuesta y deciden 
renunciar a Calais y ofrecen restituir Bigorre, Angénois y Périgord (Sismonde de 
Sismondi, 1849:61). Con este ofrecimiento y sin una conciliación de intereses, se cierra la 

                                                                                                                                               
menor. Unos ocho tapices fueron inventariados, pero no se les asignó cotización, por estar dañados o en 

malas condiciones, y cuatro de ellos se referían a escenas de batallas (Guiffrey, 1894: CVI-CXII). 
9
 Especial interés despierta la tienda levantada por el duque de Bourgogne, con capacidad para 3000 

personas y que es descripta con esmero por Pintoin (Guenée, 1994:77). 
10

 Reclaman un lenguaje despojado de mots subtils et couverts et sur double entendement (Froissart, 

1867 :187). Los contenidos que los ingleses dicen no entender están referidos al homenaje ligio y a la 

soberanía francesa sobre los territorios en litigio (Autrand, 2005:314).  
11

 La conducta de Gloucester resulta ofensiva para los franceses, es un negociador persistente que además 

tiene sus intereses personales: está a la cabeza de un movimiento comunal inglés que pretende la 

perduración de la guerra y no coincide con la voluntad pacificadora de Ricardo II (Sismonde de Sismondi, 

1849: 61). 
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primera etapa de las negociaciones y cada equipo debe elevar los resultados de las 
conferencias a los respectivos reyes y reencontrarse a los 9 días (el 21 de marzo).12  

La segunda ronda de negociaciones se inicia con la voluntad expresa del rey 
Ricardo de llegar a un acuerdo.13 Se intenta incluir dos conflictos concomitantes: el rey 
de Armenia acude ante los negociadores para expresarles el peligro del avance turco en 
los Balcanes y la necesidad de realizar una defensiva conjunta; paralelamente, el pedido 
del papa Clemente, a través de su enviado el cardenal Luna, de discutir el tema del Cisma 
y su posible resolución.14 La negativa de tratar otros aspectos que estuvieran fuera de los 
intereses centrales de las negociaciones parte de los ingleses, que exigen exclusividad en 
la temática que los convoca (Froissart, 1867: 189). En esta instancia del relato, Froissart 
inserta un recurso literario propio de las novelas de caballerías, como es el consejo útil del 
escudero próximo al rey de Francia, Robert el Eremita, que exhorta al duque de 
Gloucester para que deponga su actitud negativa y se avenga a la paz. En este encuentro 
ficcional con el escudero, el duque inglés le otorga una importancia crucial al tenor de las 
palabras dichas en situación de negociación y el poder del diálogo que debe ser claro y 
preciso, con la intención firme de conseguir la paz, sin manipulaciones de la palabra que 
comprometa a las partes a futuras discrepancias.  

En cuanto a los términos del acuerdo, ni Froissart y el monje de Saint-Denis, 
conocen a ciencia cierta todos los ítems. Según Froissart, las tierras de Languedoc 
retornarían a los ingleses y paralelamente, se realizaría una evacuación del territorio 
francés de los cuerpos armados bajo autoridad inglesa, sin importar la nacionalidad. Se 
retoma la cuestión papal en las negociaciones, pero ahora son los franceses los que 
proponen trasladar su tratamiento luego de la firma del pacto (Froissart, 1867: 189). 
Finalmente las conferencias se interrumpen por el brote de locura del rey Carlos VI 
(Louandre, 1834: 176), deciden tomarse un año de tregua hasta el 29 de septiembre de 
1394 (Sismonde de Sismondi, 1849: 61): los ingleses retornan a Calais y los franceses a 
Abbeville, y luego a sus lugares propios.  

 
 

Conclusiones 
 

El objetivo primordial del protocolo es establecer un conjunto de reglas 
ceremoniales que devienen de la costumbre o se imponen por decreto (en este caso según 
expresas indicaciones de los monarcas), que sirvan de marco para el desarrollo de los 
encuentros entre las partes. En la descripción de las dos variables propuestas, espacio y 
lenguaje, observamos la utilización de un protocolo simple y cuidado a la vez, al servicio 

                                                 
12

 …les ducs de Bourgogne et de Berry, n´ayant pu s´entendre avec les négociateurs anglais, revirent à 

Abbeville prendre les ordres du roi, et qu´ils le trouvèrent dans les dispositions les plus conciliantes 

(Louandre, 1834: 175). Los negociadores franceses se encuentran con el rey en Abbeville y los ingleses 

envían las propuestas por escrito al monarca (Froissart, 1867: 188). Lamentablemente no se han 

conservado los reportes escritos. 
13

 Los mensajeros ingleses, portadores de las directivas de Ricardo, habían sido sorprendidos por una 

tormenta de regreso al continente aunque logran finalmente llegar a Calais con la respuesta (Guenée, 1994: 

79). 
14

 El cardenal don Pedro de Luna reemplazaría muy pronto a Clemente VII, como Benedicto XIII. Estas 

treguas generales que se impondrían en Occidente hicieron más viable un acercamiento entre todas las 

potencias en las cuestiones concernientes al Cisma. La terquedad del pontífice aviñonense, defensor de la 

superioridad del Papado sobre la Iglesia, haría imposible la vía de solución que imponía la renuncia 

voluntaria de todos los papas para la elección de uno universalmente reconocido. En 1398 la monarquía 

francesa decide sustraer la obediencia al papa Luna, y los castellanos procedieron de igual forma unos 

meses más tarde, situación que perduró hasta 1403 (Mitre, 1999:371).  
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del diálogo fecundo, una estrategia de abstracción de las distracciones para focalizarse en 
los intereses comunes, recurso que logrará una paz consensuada por casi tres décadas.15  

El espacio de la negociación, lejos de constituir un lugar pasivo, se organiza como 
un eje de interacción para las partes. Los contendientes despojan al lugar de todo signo 
que pueda ejercer una violencia simbólica (Offenstardt, 2007:164) de cualquier tipo, se 
sustraen de obligaciones implícitas que podrían llevar a una reconciliación forzada y, por 
lo tanto, efímera. En la administración del lenguaje negociador, destacamos la acción de 
los negociadores, agentes del poder, surgidos de un medio profesional determinado 
(Contamine, 1992), que manifiestan sus propios intereses, que se vinculan al conflicto 
central de acuerdo a sus conveniencias y posibilidades personales. Pero creo que en un 
balance final, durante estas Conferencias de Lélinghen, se observa un desvelo por llevar 
adelante el esquema propuesto por los monarcas, una consolidación de la realeza y su 
voluntad (Mitre, 2009), que implica la abstención de implicarse en los acontecimientos 
concomitantes. La simpleza que se impone al lugar de la negociación también parece 
predominar en el tenor de las propuestas verbales y escritas, que se enlazan en una 
organización de un protocolo de interacción sencillo, que afirma la confianza, la 
seguridad y sobre todo, la previsibilidad, al evitar las sorpresas que interrumpan el 
camino hacia la paz.  
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EL ROL DEL MENSAJERO EN EL ESCENARIO DE LA NEGOCIACIÓN CASTELLANA (SIGLOS 

XIV Y XV) 
LAURA CARBÓ 

(UNS-FHE) 

  
El objetivo de la ponencia es la descripción del rol del mensajero en el escenario 

del conflicto medieval castellano de los siglos XIV y XV. Se detallarán los protocolos de 
acercamiento al adversario, el hospedaje en territorio hostil, los procedimientos seguidos 
para la comunicación del mensaje, las características de la comitiva que acompaña al 
mensajero, o mejor dicho, aclarar si se trata de un equipo de enviados encargados de 
retransmitir las iniciativas que se le encomiendan, y eventualmente, con un protagonismo 
mayor, iniciar un camino de diálogo siempre productivo, más aún si se encuentran en un 
período de ascenso de las hostilidades. Evaluaremos hasta dónde es un simple emisor de 
propuestas y cuándo empezaría su juego negociador, en los casos en los que, una vez 
aceptados los primeros ofrecimientos, el mensajero se convertirá en el gestor que 
continúe con el proceso de resolución de la disputa. A la sazón cobrarán protagonismo 
los acompañantes, dedicados a promover la confianza en la mesa negociadora y a 
concretar los aspectos notariales del preacuerdo y acuerdo, con el visible incremento de 
asesores legales en el contexto de la negociación. 

El propósito del mensajero es básicamente evitar el conflicto o al menos frenar 
su escalada: por traer algunas buenas maneras de sosiego en este fecho (López de Ayala, 
1994:164,170), es la frase que se repite constantemente en las crónicas. El emisario 
mantiene un flujo de información de ida y vuelta. La emisión de una propuesta por parte 
del heraldo tiene cierta cantidad de información: una propuesta es información, aunque 
se manifieste en forma de pregunta (porque está dando a conocer cuáles son los 
interrogantes de la fuente emisora) o de negativa (todo lo que reduzca la incertidumbre 
del adversario es información). Si las partes están en un proceso negociador, la propuesta 
que lleva el mensajero no sería solamente información: este ofrecimiento tiene como 
objetivo convencer a la otra parte, incitarla a tomar una decisión, en una palabra, 
persuadir. Por eso es tan importante el rol del emisario, su elección ha de ser cuidadosa, 
ya que si es eficaz en su exposición, proporcionará buen rédito a quien ha formulado la 
propuesta, provocando la prevista e inducida disposición de la otra parte. Tengamos en 
cuenta que la propuesta verbal sería simplemente la parte visible de un iceberg; de allí 
que tenga tanta importancia la preparación del mensajero: el conocimiento de los 
protagonistas, sus conductas, sus intenciones, le dará una perspectiva más profunda, más 
integradora de los problemas que se presenten. Parecería que cuanto más delicada es la 
situación, más jerarquía ostentan los mensajeros:1 estos tendrán un contacto directo con 
el adversario, podrán dar fe del comportamiento individual, la interacción en el seno de 
                                                 
1
 Por ejemplo, Pedro I envía como mensajero a su contador Samuel Levi cuando la relación con el señor de 

Alburquerque se resquebraja. A medida que esta disputa se torna más comprometida los mensajeros serán 

Iohan Tenorio e don Suer Perez de Quiñones, con un intercambio de recabdos. Observemos la calidad de 

los enviados, en total concordancia con la importancia de la disputa con el ahora desacreditado señor de 

Alburquerque. Enrique de Trastámara, por su parte, al ver que las relaciones entre el mayordomo y el rey 

se debilitan peligrosamente, atrae a Alburquerque a su causa y le envía un mensajero, fray Diego López de 

Ribadeneyra, maestro en teología (López de Ayala, 1994: 103-106 y 133) 
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los grupos y subgrupos permitirá obtener averiguaciones de primera mano acerca del 
modo en que la otra parte reacciona. Se captarán cuáles son las relaciones grupales, las 
pautas de comunicación y las rutinas que influirán sobre la conducción del conflicto, en 
definitiva, el grado de influencia que ejercen los personajes en el manejo de la disputa. Y 
luego el mensajero retendrá la información que pueda extraerse de las preguntas que 
directamente efectúe en la o las entrevistas, con una selección del cuestionario acertado, 
la capacidad entrenada para escuchar y el grado de filtración de información que la otra 
parte esté dispuesta a ofrecer (Gracia, 1999:68,69). La recolección de información 
fehaciente es un aspecto de gran importancia; esta recopilación comporta un proceso de 
identificación de los componentes y la direccionalidad del conflicto, que luego 
posibilitará el análisis de la disputa desde una perspectiva integradora y comprensiva, una 
interpretación de las personas, la dinámica y los temas sustanciales de la confrontación 
(contenido, posiciones, intereses y posibles alternativas de acuerdo). El mensajero deberá 
estar atento a todo lo que proviene de la otra parte, desde la indumentaria, los gestos, lo 
que dice y lo que esconde.  

La comunicación fluida con las bases es un procedimiento habitual: serán los 
mismos mensajeros que trasmitan la información de ida y de vuelta,2 o se enviará un 
mensajero circunstancial, generalmente un mozo de pie, que urgentemente llegará a los 
interesados con la notificación escrita.3 Debemos pensar que en la negociación, 
información es poder, por lo que la rapidez de las comunicaciones resulta de vital 
importancia.  

El mensajero generalmente transmite información en forma oral, pero en 
determinadas circunstancias la delicada situación hace que las palabras no puedan quedar 
libradas al azar: el mensajero se traslada entonces con documentación escrita, incluso a 
veces es acompañado por un notario, que certificará los procesos que se sucedan a partir 
de la entrega de las cartas.4  

El envío de mensajeros puede partir de la autoridad, del que posee el poder para 
advertir o intimidar a sus opositores y desactivar el conflicto.5 Inversamente también 
observamos los envíos de heraldos cuando una plaza está sitiada y es la voluntad 
contemporizar con el agresor. Las palabras son generalmente en un tono muy sumiso 
para romper el hermetismo e iniciar el diálogo: le pedían por merced (López de Ayala, 
1994: 38), evidenciando una actitud solícita del que tiene que negociar una rendición. Por 
ejemplo, durante las campañas del Capitán Pero Niño en los mares cantábricos, un 
mensajero es destacado desde la villa de la isla de Jersey, de jurisdicción británica, en 
función de evitar el conflicto armado:6 

 

                                                 
2
 Por ejemplo, los enviados del Infante son Fernando al rey de Aragón para expresar las condolencias por la 

muerte del único heredero, llevan además de las condolencias, una propuesta y regresan con la contestación 

del monarca aragonés, inmediatamente (Panzán, 1987: 36 y 40). 
3
 “El Cardenal de San Eustaquio envió muy secretamente un mozo de pie de su casa de Peñíscola a Alcañiz 

con carta a los embajadores de Castilla”. (Panzán, 1987:82) 
4
 “Y el Rey envió su notario con el escudero de a caballo que llevó la letra porque diese fe de lo que pasase”. 

(Panzán, 1987:109). 
5
 Pedro I por ejemplo, manda emisarios a los vascos, para “asossegarlos por que non ouiesse algund 

bolliçio” (López de Ayala, 1994: 43). Por otra parte, en los disturbios que se suscitan durante las minorías 

de Enrique III, en torno a la conformación del Consejo de Regencia, el Consejo que se yergue como 

legítimo envía mensajeros al Obispo de Toledo, aunque no logran acercar a las partes. Crónica del Rey don 

Enrique III (Crónicas de los Reyes de Castilla ,1953:177). 
6
 Empresa naval encomendada por Enrique III en el mar del norte en el marco de las estrategias franco-

castellanas en persecución de corsarios ingleses en 1406 (Mata Carriazo, 1940:LXXII). 
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… e fincó los hinojo ante él e dixo: “Dios vos salve, é dé buenos días. La gente desta 

tierra se encomienda á vuestra merced, é vos envian pedir por amor de Dios, que ayades 

piedad dellos, é que yá debedes ser farto que los venistes buscar á su tierra, é los vencistes 

en batalla, é que los feristes e matastes, é prendistes muchos dellos, é les destruistes la 

tierra: é agora, segund paresce, los queredes acabar de destruir: é que vos piden a Dios, é 

por merced, que non lo querades facer, ca son Cristianos Católicos, é non son contrarios 

a la fe de Jesu-Christo para que del todo los debades destruir. Otrosi por amor de la 

Reyna de Castilla, que es nacida del Reyno de Inglaterra, que es vuestra Señora, que 

sabedes que non le placerá de tanto mal, que hayades misericordia dellos (Diez de 

Games, 1782:159).  
 

La estructura del mensaje tiene tres segmentos bien diferenciados: el saludo 
protocolar, la adulación en la enumeración de los hechos de guerra y el pedido concreto 
de misericordia por dos condicionamientos que limitan la escalada de agresiones: el credo 
compartido y la autoridad que los une por su origen inglés. Esta es una estructura que se 
repite casi sin variaciones: saludo de cortesía, agasajo al destinatario y demanda concreta. 
La respuesta del Capitán, condicionada por estas últimas formulaciones, es favorable. Se 
inicia así un proceso de negociación con cinco hombres destacados de la villa.   

En general la rutina del mensajero es trasladarse al lugar de entrega del mensaje 
oral o escrito, que, según la importancia del destinatario y el protocolo de acercamiento, 
no traspasará directamente sino a través intermediario propuesto por el receptor. Por su 
parte, los mensajeros de alto rango no se exponen directamente, sino a través de 
mensajeros de segundo orden, mientras esperan alojados en un lugar cercano; aunque no 
se entreviste con el destinatario o sea un emisario de segundo orden, siempre tiene la 
posibilidad de recoger información extra que se torna de vital importancia para el 
planeamiento de las acciones futuras.7 Luego de que el mensajero ha hecho los primeros 
contactos y ha palpado el terreno, los mensajeros de rango superior se trasladan al lugar 
fijado para el encuentro.  

Al mensajero hay que proporcionarle alojamiento para que reponga fuerzas o 
para esperar las respuestas, que a veces necesitan de larga deliberación. La respuesta 
puede venir escoltada por los negociadores que están prestos a iniciar el camino del 
diálogo conciliador. Retribuyendo la hospitalidad brindada a los mensajeros, se ofrecerá 
hospedaje a comitivas a veces muy numerosas, que se acercan para iniciar las 
negociaciones.8 Contrariamente, en otras situaciones el conflicto está en una escalada tal 
que la hospitalidad desaparece, ni siquiera se permite al mensajero realizar su gestión 
porque se temen acciones violentan que excedan con creces la trasmisión de la 
propuesta.9  

Si bien podemos caracterizar la rutina simple del traspaso de propuestas de los 
mensajeros a través de gran cantidad de ejemplos vertidos por los cronistas, en otras 

                                                 
7
 El mensajero destacado a la sede papal de Benedicto XIII, de regreso con la respuesta: “le dio aquella carta 

y cómo había oído en el palacio del Papa que eran venidos mensajeros de Barcelona y Zaragoza sobre los 

hechos del reino”. (Panzán, 1987: 79) 
8
 “Luego, otro día el dicho adelantado con los dichos doscientos rocines partieron y el dicho mensajero con 

ellos y fueron a un lugar de Aragón… el mensajero de Zaragoza que iba con ellos aposentolos bien en el 

lugar”. (Panzán, 1987:65) 
9
 Pedro I despacha mensajeros a Alfonso Ferrández: los emisarios son su camarero mayor y su ballestero 

mayor (por la jerarquía de los mensajeros podemos evaluar la importancia del conflicto). Los enviados 

piden hospedaje en el señorío de Aguilar para el Rey, propuesta que es rechazada por el señor porque se 

“temía de muerte”, consecuentemente el diálogo no fluye porque se desconfía de uno de los mensajeros, 

Juan Alfonso de Alburquerque, “de quien él se temía”. (López de Ayala, 1994: 71). 
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muchas circunstancias es muy difícil deslindar las funciones de embajadores y 
mensajeros, por lo que se recurre a las distinciones que nos suministran las crónicas para 
observar roles, a veces complementarios, a veces reunidos en una sola delegación (Beceiro 
Pita, 1999:87).10  

En ocasiones los designados como mensajeros superan con creces la simple 
transmisión del mensaje: por ejemplo en el reclamo del duque de Lancaster al trono de 
Castilla por su matrimonio con la hija de Pedro el Cruel, Juan I debe enviar mensajeros11 
que expongan sus derechos incuestionables que lo habilitan como monarca castellano. 
Estos mensajeros son una tríada conformada por un sacerdote, un caballero y un letrado 
que manifestarán los alegatos sucesorios de Juan I y abrirán la perspectiva de la unión de 
las dos casas en litigio a través del casamiento del futuro Enrique III con Catalina de 
Lancaster. Las tratativas que se inician en 1386 se continúan en 1388 con el envío de 
otros mensajeros, esta vez un religioso y dos hombres de leyes, quienes estipulan las 
bases para el trato matrimonial y sellan el acuerdo.12 Posteriormente se remitirían otros 
heraldos al Duque para excusarse de no poder ir a Bayona de visita y ratificar el trato.13 
Observamos que en las sucesivas embajadas existe por lo menos un nombre que se repite, 
lo que daría la pauta de la importancia de la experiencia recabada al momento de 
conformar una nueva comitiva. Y en segunda instancia destacamos la creciente injerencia 
de los hombres de leyes en las negociaciones. En 1389 el mismo rey envía a Álvaro 
Martínez, doctor en leyes, vicecanciller del Reino de Castilla y a Pedro López, doctor en 
Decretos, Arcediano de la Iglesia de Toledo para ejecutar los pactos con el Rey de 
Francia y de Inglaterra.  

Estos enviados revisten características similares a los nuncios de la Sede 
Apostólica: se los denomina en las crónicas como mensajeros pero su oficio ha adquirido 
una importancia que trasciende la mera transmisión de un encargo. Los nuncius aparecen 
en la documentación desde el siglo XIII, y luego con más frecuencia, como encargados de 
misiones ante los reyes, especialmente con funciones negociadoras. Si bien en un 
principio son inferiores al legado en rango y autoridad, con el correr del tiempo se los 
reviste de poderes similares al legado (nuncius et orador Sedis Apostolicae cum potestate 
legati de latere). Estos enviados papales, ya sea nuncio o legado, relacionados con la 
palabra mensajero, también son muy comunes para la época; por ejemplo, al momento en 
que la situación entre Pedro I y su hermanastro Enrique Trastámara empeora, la Santa 
Sede envía su emisario para calmar las aguas: 

 

                                                 
10

 La distinción es clara en algunos episodios: el “mensajero de los embajadores” (Panzán, 1987:79). En 

cambio, en otros relatos la función del embajador parece idéntica a la de un mensajero: “envió el Rey sus 

Embajadores al Rey de Navarra, que non ficiese lo tal, é otras cosas muchas…En tanto envió el Rey sus 

Embajadores á los Reyes de Aragón é Navarra, á les amonestar que non entrasen con gente de armas, nin 

sin ella, en sus Regnos, sin su voluntad, mostrando el Rey muchas razones porque non debían entrar”. 

(Flores, 1784: 62, 63).  
11

 “E dende á pocos días el Rey Don Juan envió sus mensageros, los quales eran el Prior de Guadalupe, que 

decian don Juan Serrano, que era ome de quien él fiaba, é era su Chanciller del sello de la poridad, é fue 

despues Obispo de Sigüenza; é el otro era un Caballero que decian Diego Lopez de Medrano; é un Doctor 

en Leyes é en Decretos, que decian Alvar Martinez de Villarreal.” Crónica del Rey don Juan I de Castilla y 

León, (Crónicas de los Reyes de Castilla,1953:. 111). 
12

 [mensajeros] “Fray Ferrando de Illescas, Confesor del Rey, de la Orden de Sant Francisco, é un Doctor 

en Leyes que decían Pero Sanchez de Castillo, é Alvar Martinez de Villarreal, que ambos eran oydores de 

la Audiencia del Rey.” Crónica del Rey don Juan I de Castilla y León, (Crónicas de los Reyes de Castilla, 

1953: 118). 
13

 [mensajeros] “Obispo de Osma, é Pero López de Ayala, é Fray Fernando de Illescas su Confesor”. 

Crónica del Rey don Juan I de Castilla y León, (Crónicas de los Reyes de Castilla, 1953: 123). 
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…enbio el papa Inocencio vn obispo por mensagero e legado a Castilla por poner bien 

estos fechos, e estudo en el rregno grand tienpo e non pudo librar ninguna cosa e 

tornosse para el papa (López de Ayala, 1994: 158)  

 
En particular los enviados papales exceden el oficio de mensajeros y devienen 

rápidamente en mediadores. Pero nos interesa destacar aquí que se introduce el vocablo 
mensagero para aludir a la función de traer la voz del prelado de Roma al escenario del 
conflicto.14  

Es así como el vocablo mensajero se relaciona con otros términos como legado y 
embajador, reunidos en una sola persona o en un conjunto de varios integrantes. En estos 
casos su misión excede el traslado de información para convertirse en acción negociadora.  

Las palabras que aparecen bien diferenciadas en las crónicas son las de 
mensajero y procurador. El procurador aparece en general actuando solo, como un 
agente diplomático inferior, encargado de cuestiones jurídicas y políticas que no exigen 
el envío de un embajador. Tienen una misión muy diferente a los enviados políticos, casi 
siempre son sacerdotes, en su mayoría juristas o funcionarios (a veces las tres cosas a la 
vez), encargados de personificar jurídicamente a la parte representada. Por ejemplo, en el 
conflicto por el marquesado de Villena en el año 1421, el Infante don Enrique de Aragón 
desiste de enviar más mensajeros al rey Juan II porque al parecer no tienen éxito en sus 
gestiones; pasa al nivel de resolución según derecho, con la concurrencia de dos 
procuradores, entre ellos un licenciado encargado de fundar la petición en los principios 
que lo asisten legalmente.15 La secuencia de la negociación es muy interesante, pasa del 
envío de mensajeros a la asistencia de procuradores, que luego cederán el paso a 
mediadores que tratarán de poner paños fríos a la situación que va en escalada.  

En otras ocasiones observamos que el procurador acompaña a los embajadores 
porque la situación es tan compleja que se requiere su asesoramiento legal, 
complementario a la acción política. Por ejemplo Pedro I despacha procuradores e 
enbaxadores a Tudela (Navarra) en 1360, junto con el enviado papal, el Cardenal de 
Bolonia, para comenzar las deliberaciones para llegar a un acuerdo de paz con Aragón, 
durante la “guerra de los dos Pedros” (López de Ayala, 1997: 5). Luego sobrevendrán 
rondas negociadoras que propiciarán los intentos de paz entre los reinos de Castilla y 
Aragón (López de Ayala, 1997:17-37), procesos que generalmente superan la función de 
los primeros emisarios y son delegadas a otros interlocutores. 

En esta recorrida por algunos ejemplos escogidos observamos las categorías de 
mensajeros expuestas al principio: los que sólo transmiten la propuesta y los que poseen 
otras funciones complementarias que los habilitan para proseguir con la resolución del 
conflicto en sucesivas negociaciones. El vocablo mensajero se relaciona con otros 
términos como legado y embajador, reunidos en una sola persona o en una comitiva de 
varios integrantes. Son los emisarios, eventualmente negociadores en misiones de 
sondeo, los portadores de notas de protesta o los que, con una banal disculpa, buscan 
fundamentalmente información que pueda ser útil al rey o al señor. Nos referimos al 
individuo portador de un mensaje, con funciones restringidas o ampliadas, protagonistas 
de un intercambio de información sujeta a las propuestas de las partes (Díaz Martín, 
                                                 
14

 Observemos que el legado papal es el representante de la persona misma del Papa, está encargado de 

misiones importantes o particularmente solemnes, de carácter religioso, político o financiero, y ostenta los 

poderes extendidos en materia de jurisdicción y de concesión de beneficios. (Renouvin, 1994 : 214,215) En 

el ejemplo mencionado se lo denomina mensajero y legado, representante acreditado del Papa.  
15

 Procuradores enviados por el Infante don Enrique a Juan II de Castilla: Juan Fernández de Tovar y el 

Licenciado Peralfonso de Truxillo, Crónica de don Juan II (Crónicas de los Reyes de Castilla, 1953: 403). 
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1998:67). Su pericia para la observación y retransmisión de la información favorecerá una 
evaluación correcta de la realidad y la continuidad o no en la resolución de los problemas. 
Para ello son necesarias dos variables: capacitación para el ejercicio eficiente de su 
función y el voto de confianza del rey, o del señor en el señorío, que es en general el que 
propicia personalmente las designaciones. La instrucción académica que resuena en las 
crónicas, cada vez más exigida, es la de las leyes; aunque el savoir vivre propio del noble 
criado en los ambientes cortesanos es muy valorado en los círculos nobiliarios, la 
experiencia adquirida naturalmente en los años de contacto con las familias prominentes, 
no será suficiente: tendrá que ampliarse con conocimientos técnicos para poder resolver 
favorablemente los innumerables conflictos de estos estados en formación. Cada vez más 
la función pública se verá copada por profesionales, por un cuerpo de asesores legales, 
capaces de gestionar con éxito los mandatos de los sectores de poder.  
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ADORNO LECTOR DE SAN AGUSTÍN. NOTAS ACERCA DE LA IDEA DE PROGRESO 

AGUSTÍN MÉNDEZ  

(UBA) 

 
San Agustín. La historia como salvación 
 

De acuerdo con R. Nisbet, en su ya clásico estudio, Historia de la idea de 
progreso, la noción de providencia no debe ser pensada de modo antitético con la de 
progreso. Este concepto no es privativo de la Ilustración, sino que existió un 
progresismo cristiano mucho antes que el surgido en el siglo XVIII:  

 
con la aparición del cristianismo (…) la idea de progreso alcanzó la forma y el 
contenido que fueron trasmitidos al mundo moderno: la visión del avance 
necesario de la humanidad en un progreso gradual, por etapas (…) de acuerdo con 
el plan inicial trazado por la Providencia. (Nisbet, 1981:487)  
 
La concepción cristiana del tiempo, y por consiguiente de la historia, surge en 

respuesta directa al paradigma griego. En este último, todo lo perecedero, lo que es 
pasible de la corrupción propia del paso del tiempo, es concebido no solo como algo 
degradado sino que también es de un orden ontológico distinto frente a lo eterno, 
necesario e inmutable. El apeirón de Anaximandro, el ser de Parménides, así como el 
mundo de las ideas de Platón atestiguan que la realidad auténtica es atemporal. En 
contrapartida con esta caracterización, el tiempo cobra una dimensión central en el 
planteo  cristiano, siendo este mismo una creación divina (Cfr. San Agustín, 1922: XI, 6). 
La historia es interpretada como un sistema abierto a lo nuevo, al advenimiento de lo 
cualitativamente distinto. Según las posturas paganas tradicionales, el presente es mera 
repetición del pasado donde adquiere una fuerza trascedente la noción de origen: la 
actualidad no es más que reiteración y despliegue de lo contenido en este. En la visión 
cristiana, el futuro cobra primacía, entendido no como prolongación de lo ya sido sino 
bajo la forma de la parousía: aunque indeterminable el momento de su manifestación, 
esta irrupción se halla prevista como algo que efectivamente sucederá en el futuro. La 
esperanza deviene así el centro de la reflexión teológica agustina.  

Como sostiene Lowith, la crítica a la noción pagana del tiempo es de orden moral 
(Cfr. Lowith, 1973:234), ya que la afirmación de que lo venidero no es más que la 
plasmación de ciclos ya acontecidos, es una proclamación de la desesperanza. Por el 
contrario, la fe cristiana está sobrepujada por la redención, la salvación y la 
bienaventuranza  eterna. 

Esta concepción del tiempo, asimismo, está basada en un fluir lineal, constituida 
por hechos irreversibles: la aparición de Cristo así como su resurrección constituyen 
eventos únicos, poniéndole fin, con ello, a todo argumento a favor de la circularidad del 
devenir.  

De acuerdo con Adorno, la genialidad de la filosofía de la historia de San Agustín 
es que esta fue la primera y contiene todos los elementos que serán heredadas por la 
modernidad. La sustancia y material de la historia del hombre, que es universal y 
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ecuménica, ya que está dirigida por un solo Dios y busca salvar a la humanidad entera, es 
el conflicto entre la Civitas Dei y la Civitas terrena, fundadas en torno a dos amores 
distintos:  

 
Así que dos amores fundaron dos ciudades; es a saber: la terrena, el amor propio, 
hasta llegar a menospreciar a Dios, y la celestial, el amor a Dios, hasta llegar al 
desprecio de sí propio. La primera puso su gloria en sí misma, y la segunda, en el 
Señor; porque la una busca el honor y gloria de los hombres, y la otra, estima por 
suma gloria a Dios, testigo de su conciencia estas no son. (San Agustín, 1922: 
XIV, 28)   
 
Estas dos ciudades son entidades místicas que se encuentran mezcladas en su 

apariencia exterior pero profundamente separadas en su dimensión interior. La historia 
no es más que el desarrollo de ambas esferas. La Civitas terrena, es producto de Caín, el 
fratricida, mientras que Abel da origen a la Civitas Dei; una es eterna, la otra temporal y 
mortal; una regida por el orgullo y el amor de si mientras que la otra por el amor a Dios. 
Los descendientes espirituales de Abel viven en la ciudad terrena, mas no son sus 
fundadores ni moradores definitivos, de ahí que  

 
la historia de la ciudad de Dios no se coordina con la de la Ciudad del Hombre, 
sino que es la única verdadera historia de salvación, y el curso histórico 
(procursus) de la ciudad de Dios consiste en su peregrinatio. (…) el progreso no es 
más que peregrinatio. (Lowith, 1973:242 

 
Toda la reflexión agustiniana acerca del devenir histórico está gobernada por su 

escatología. Es en base a ella que hay que leer el concepto de progreso que se delinea en 
su pensamiento. Este no se desprende del avance técnico del mundo empírico, sino que 
su finalidad es la imposición del gobierno de la ciudad de Dios.  

En sus postulados se produce un desplazamiento desde la tradición bíblica, la cual 
entendía que el devenir histórico estaba marcado por una acumulación de 
acontecimientos previamente determinados, hacia la metafísica del crecimiento 
desarrollada por los griegos, que comprendían que lo existente atraviesa constantemente 
un proceso por el cual desplegaba aquello que ya contenía en su germen, adoptando su 
auténtica realidad. Es por ello que Agustín afirma que “la educación de la raza humana ha 
avanzado como la de un individuo, a lo largo de ciertas épocas, o eras que han permitido 
irse elevando de las cosas terrenales hacia las celestiales, y de lo visible a lo invisible” (San 
Agustín, 1922: XIX, 25).  

Tomando como punto de partida esta concepción, Agustín clasificará la 
humanidad en seis eras o etapas distintas: la primera de Adán a Noé, la segunda desde 
este a Abraham, luego se extiende hasta David; la cuarta finaliza en el exilio de Babilonia, 
la quinta, de aquí al nacimiento de Jesucristo y la sexta desde la primera hasta la segunda 
venida del Mesías. Es este evento el que confiere toda inteligibilidad al concepto de 
progreso en la obra agustiniana. Lo que desde el punto de vista escatológico importa es 
que el mundo ha sido creado y tiene un final, de ahí que la histórica sea la historia de la 
salvación de los hombres, una teodicea explícita. Su modo de operar subsume la razón en 
la fe, por ello no se requiere conocer los acontecimientos contingentes del mundo 
terrestre, sino que se los comprende a la luz de la esperanza en la redención; todo 
acontecer se torna significativo en base a la expectativa de un triunfo final mas allá de la 
duración o extensión del tiempo histórico, con el advenimiento del Juicio Final y la 
resurrección de los cuerpos:  
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la historia sagrada de la salvación no es un hecho empírico al alcance de la mano, 
sino una sucesión de fe. (…) el proceso histórico como tal nos muestra únicamente 
el ineluctable suceder y final de generaciones. Si se contempla el entero proceso 
histórico de historia sagrada y profana con los ojos de la fe, se nos presenta como 
una ordinatio Dei predeterminada. Por ello todo el esquema de la obra de san 
Agustín se dirige a adivinar a Dios en la historia, el cual no está en la misma sino 
que es su Señor. (Lowith, 1973:244) 
 
 

Adorno: El progreso como regresión 
 
Si, como quedó expuesto anteriormente, el concepto de progreso puede rastrearse 

entre los primeros cristianos, será en el mundo moderno donde adopte un cariz 
específico, volviéndose un elemento central de toda filosofía de la historia: aquí se ha 
eliminado la referencia trascendente de Dios, sin que esto implique que el mundo se 
torne una masa caótica y sin sentido. Por el contrario, el pensamiento ilustrado encontró 
en la noción de progreso y en el establecimiento de leyes naturales, un confortable 
sucedáneo. Como sostiene Nisbet,  en el siglo XVIII, tiene lugar “la secularización de la 
idea de progreso, que por fin, se separa de Dios para convertirse en un proceso histórico 
movido y mantenido por causas puramente naturales” (Nisbet, 1981:244). De este modo, 
se pasa de la providencia como progreso al progreso como providencia. Este se encuentra 
divinizado y la confianza en su accionar conduce a la humanidad hacia lo mejor.  

Es dentro de esta caracterización que Adorno encontrará una línea directa entre el 
pensamiento de San Agustín y los postulados de la modernidad: 

  
Acaso la fatalidad de pensamiento posterior sobre el progreso fuese que heredara 
de Agustín la teleología inmanente y la concepción de la humanidad como sujeto 
de todo progreso, mientras la soteriología cristiana se diluía entre especulaciones 
de filosofía de la historia. De ese modo la idea de progreso fermentó en la Civitas 
terrena, su contrapartida agustiniana. (Adorno, 1993: 30) 
 
El motivo ecuménico que rige el pensamiento de Agustín, frente a la 

historización dispersa de los pueblos, propia de la concepción romana, judía o griega, 
termina por aunar la noción de progreso con la de humanidad. La dificultad que percibe 
Adorno en tal solapamiento es que introduce el germen que permitirá la anulación de 
toda instancia trascendente, abriendo paso hacia una comprensión puramente inmanente 
de la significación de los eventos históricos, como si los mismos respondieran a una ley 
que los regule. El pensamiento ilustrado, de esta manera, al eliminar a Dios como creador 
del mundo, pone en las manos de la humanidad su propio progreso en tanto 
manifestación de su esencia y con ello termina por interpretar lo existente como 
inevitable. De esta manera 

 
en el teologuema agustiniano de una marcha inmanente de la especie hacia la 
bienaventuranza subyacía ya, a la inversa, el motivo irresistible de su 
secularización. La temporalidad del progreso mismo, su simple concepto, sujeta a 
este al mundo empírico. (Adorno, 1993:31) 

 
Adorno encontrará profundamente problemático este desplazamiento, el cual 

encontrará su máxima expresión en la filosofía de la historia de Hegel y su concepto de 
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Espíritu universal. Los problemas de sus postulados son bien conocidos: lo individual es 
subsumido como la manifestación de la totalidad, los acontecimientos terribles de la 
historia, justificados como parte del devenir necesario del Espíritu.  

Fuertemente influenciado por W. Benjamín y sus Tesis sobre la filosofía de la 
historia, Adorno sostendrá que el concepto de progreso no puede ser entendido como 
despliegue de una interioridad autopoiética. Si esto fuera así, se caería en la apología de 
la facticidad imperante, confundiéndose la situación actual con la de una humanidad ya 
realizada que avanza hacia delante de modo armónico y unitario: “si la humanidad sigue 
atrapada por la totalidad que ella misma configura, entonces no ha existido, al decir de 
Kafka, ningún progreso” (Adorno, 1993:29). 

La historia efectivamente acaecida no es más que la historia de los vencedores, de 
los que han logrado imponerse, por ello el progreso solo puede ser entendido bajo la 
forma de la extensión de la categoría de dominio. De esta manera, “la maldición del 
progreso imparable es la imparable regresión” (Adorno y Horkhemer, 2001:81).  

Sin embargo, esta caracterización no debe entenderse como la simple constatación 
de lo irremediablemente sucedido, como si no hubiera escapatoria suya. Por el contario, 
la lectura de Adorno subraya que: “La historia no es una ecuación, no es un juicio 
analítico. La concepción que afirma que lo es excluye ya en el punto de partida la 
posibilidad de lo diverso” (Adorno, 1962: 64). 

 
 

Agustín y Adorno: el lugar de la trascendencia 
 
A lo largo de este recorrido se ha expuesto sucintamente el concepto de progreso 

en la filosofía de San Agustín y el modo en que es reinterpretada por Adorno. Ahora 
bien, este último encontrará en el obispo de Hipona el camino apropiado para pensar 
dicha noción, en tanto elemento central para trascender lo existente:  

 
Si bien la redención constituye en Agustín el telos de la historia, esta no 
desemboca directamente en aquella, ni la redención se presenta enteramente sin 
mediaciones respecto de la historia. La redención se inserta en la historia a través 
del plan divino universal y se contrapone a ella después del pecado original. 
Agustín reconoció que redención e historia no son la una sin la otra ni la una en 
la otra, sino que están en una tensión cuya energía acumulada no apunta en 
definitiva a otra cosa que a la superación del mundo histórico mismo. (Adorno, 
1993:31-32) 
 
En la constelación de estos elementos se dirime la especificidad del concepto de 

progreso. La escatología agustiniana se sostiene en la tajante división entre temporalidad 
y eternidad. Según su doctrina, existe un orden radicalmente distinto entre la esfera de lo 
temporal, cambiante y perecedero, por un lado, y el terreno de la eternidad, lugar propio 
de la existencia divina, como un habitar por fuera de la duración espacial y temporal, en 
una unidad perfecta y sublime con Dios, fuente y meta de todo lo acontecido. En esta se 
ubica el llamado Sábado eterno, entrada a la patria celestial y verdadera paz. 

El problema de esta interpretación, según Adorno, es que la apelación a la 
trascendencia divina como rectificadora de todos los males acaecidos destemporaliza el 
tiempo, concibiendo las inclemencias perpetradas en este mundo, como meras anécdotas. 
La historia se vuelve historia de la salvación, donde la humanidad actual es reemplazada 
por la futura sin mediaciones:  
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La trascendencia platónica que en Agustín se une con la idea cristiana de la 
historia de la salvación, permite abandonar el más acá a aquel principio, 
precisamente, que es concebido, como lo contrario del progreso, y dejar para el 
juicio final, a despecho de toda filosofía de la historia, el súbito restablecimiento 
de la creación incorrupta. (Adorno, 1993: 40) 

 
A diferencia de esta afirmación, Adorno sostiene que el punto de partido de 

cualquier análisis que busque comprender sentido de la historia, debe ser el de la filosofía 
de la historia. Corresponde su construcción, para negarla posteriormente. La historia, 
así, es la unidad de lo discontinuo, ya que los acontecimientos ocurridos no son el simple 
encadenamiento de uno a partir del otro, y de lo continuo, pues la totalidad es un 
constructo que se impone externamente de modo coactivo para garantizar su 
conservación y duración, produciendo siempre lo mismo. 

En esta línea se percibe en San Agustín una dualidad a la hora de entender el 
tiempo: por naturaleza, este es desgaste y decadencia; por gracia, es progreso y 
ascensión:  

 
Desde la perspectiva en que se coloca San Agustín, la historia de la humanidad 
sólo es directamente inteligible como historia sagrada. Su objeto es el cuerpo 
místico de Cristo, su historia es la verdadera historia. La humanidad queda 
definida como un organismo destinado a alumbrar la sociedad de los santos y no 
como una máquina de fabricar imperios, civilizaciones y ciudades terrestres. 
(Marrou, 1950:29) 

 
Una concepción así, hace de lo perecedero algo irrelevante para la historia. Esta, 

en la teoría de Adorno, no es una categoría menor, sino que es central, pues permite 
develar las estructuras que conforman el statu quo: nada en el texto de la historia se ha 
concebido de modo más contingente que los gritos de sufrimiento sobre los que se 
edifican los progresos de la humanidad. Son estos los que forjan, mantienen y hacen caer 
“esas civilizaciones, imperios y ciudades terrestres”. Esta corriente subterránea es vor-
geschitche, precio de la historia. 

Frente una interpretación de este calibre, Adorno sostendrá que la condición de 
verdad de todo pensamiento es darle elocuencia al dolor, este “habla: pasa” (Adorno, 
2008:191). Su postura no es una pedagogía del padecimiento, sino demostrar la coacción 
ejercida por la totalidad.   

Al concepto de progreso es necesario pensarlo de modo dialéctico: no es posible 
ubicarlo fuera de la historia, pero tampoco se lo puede inscribir como perteneciente a la 
misma, como una categoría propia de su devenir actual, ya que si esto fuera así, se caería 
en el absurdo de sostener que “el progreso es lo que impide el propio progreso” (Adorno, 
1993:31). Frente a la filosofía de la mismidad, que somete todo lo distinto a ella, la 
reflexión de Adorno se vuelve  

 
hacia lo que en esta dinámica no ha intervenido, quedando al borde del camino - 
por así decirlo, los materiales de desecho y los puntos ciegos que se le escapan a la 
dialéctica. Es constitutivo de la esencia del vencido parecer inesencial, desplazado 
y grotesco en su impotencia. (Adorno, 2001:151) 

 
Adorno escribe no solo después de Nietzsche sino, sobre todo, a la sombra de 

Auschwitz, luego del cual “ninguna palabra pronunciada desde las alturas, ni siquiera 
desde la teología, tiene ningún derecho sin transformarse” (Adorno, 2008:336). A pesar 
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de lo antedicho, su pensamiento comulga con el de Agustín en la noción de esperanza. La 
trascendencia no se halla en el campo de lo eterno sino que aparece quebrada a través de 
lo más efímero (Cfr. Adorno, 2008:330), donde los rasgos intramundanos se tornan 
fundamentales para lo absoluto (Cfr. Adorno, 2008:373).  Sostiene Adorno que, si según 
una doctrina mística, hasta lo más mínimo tienen incidencia en lo incondicionado, lo 
mismo debe valer para el progreso. Cada elemento surgido dentro del contexto de 
ofuscación reinante, tiene relevancia para la posibilidad de su ruptura: “Bueno es lo que 
se desprende, lo que encuentra expresión y lo que cobra forma. Como lo que se 
desprende está entretejido en la historia, esta, sin estar ordenada unívocamente hacia la 
reconciliación, deja vislumbrar esta posibilidad en el curso de su movimiento” (Adorno, 
1993:32). Progreso aquí, si bien hace suyo el motivo de la redención (Cfr. Adorno, 
1993:33), no decanta en teodicea, sino que es quebrantamiento del hechizo: “la idea de 
progreso es, no obstante, antimitológica por antonomasia, capaz de quebrar al círculo al 
cual pertenece. Progreso significa: salirse del hechizo (…) En ese sentido está permitido 
decir que el progreso acontece allí donde termina” (Adorno, 1993:35). La esperanza no se 
encuentra en la manifestación de una verdad revelada, ya que un postulado de esa 
magnitud es tan afirmativo como cualquier otro principio y, por ende, determinado por 
la noción de identidad. Por el contario, un pensamiento ubicado por fuera de todo 
dogmatismo, hace causa común con la negación de toda divinidad en tanto legisladora 
desde un más allá: “de ahí que  no vea otra posibilidad que una extrema ascesis frente a 
cualquier fe revelada, y suma fidelidad a la prohibición de imágenes” (Adorno, 1993:26). 

La dialéctica negativa, por el contrario, lo que busca demostrar es que lo que es, 
es más de lo que es, y por ello la situación actual se pude trascender desde dentro a partir 
del despliegue de la posibilidades no sidas, es decir, a partir de la negación de las 
tragedias ocurridas, entendiéndolas no como necesarias, sino impuestas externamente 
para la perpetuación del dominio:  

 
Cabe imaginar un estado en el que la categoría pierda su sentido y que, sin 
embargo, no sea ese estado de regresión universal que hoy se asocia con el 
progreso. Entonces se trasmutaría el progreso en la resistencia contra el 
perdurable peligro de la recaída. Progreso es esta resistencia en todos los grados, 
no el entregarse a la gradación mismo. (Adorno, 1993:47) 

 
 De esta manera, la categoría de progreso no significa reconciliación sino 

emancipación, ya que es el espacio para el ejercicio de la libertad dentro de la totalidad 
antagónica, demostrando su carácter histórico y por ello pasible de modificación. Así la 
constelación terminológica de redención, salvación y esperanza aparecen reconfiguradas 
materialísticamente: la redención de un fenómeno no lo muestra como realizado, sino 
que hace visible las injusticias acaecidas (Cfr. Adorno, 2001:250). Solo en la salvación de 
lo oprimido se hace patente la esperanza de lo distinto (Cfr. Adorno, 2008:346). 

La relación entre teología y materialismo permite adensar una última y profunda 
coincidencia entre ambos autores analizados: el motivo de la resurrección de la carne. El 
frankfurtiano encontrará en la metafísica cristiana el modelo más pertinente para pensar 
el significado de un concepto como el de reconciliación (Cfr. Adorno, 2008:195 y 367). 
Solo mediante la liberación de los padecimientos perpetrados, donde el impulso somático 
logre su auténtica expresión por fuera del campo de la mera supervivencia física y las 
ataduras impuestas por la auto-conservación de la especie, la humanidad habrá alcanzado 
su verdadera existencia. A su modo, San Agustín y Adorno, convergen en un profundo 
materialismo. 
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Este trabajo tiene como objetivo acercarse al tema de la divinidad a partir de 
algunos pensadores tardoantiguos para corroborar cómo ha cambiado la idea durante 
esos tiempos. 

La situación espiritual de los hombres romanos durante los últimos siglos 
imperiales fue sumamente compleja. Los siglos II, III y IV presenciaron varios 
fenómenos. Por un lado, un aumento de las ofertas religiosas. El mundo mediterráneo se 
integró en un todo político que puso en contacto una nueva serie de conocimientos 
religiosos que favoreció que el individuo debiera elegir, por propia voluntad, a un dios 
libremente escogido (Bayet, 1984: 246).  En consecuencia, el entremezclamiento de las 
diversas formas de lo divino1 puede apreciarse tanto dentro de lo que denominamos el 
“paganismo” como dentro del cristianismo (Ehrman, 2004; Piñero, 2008). El ambiente 
intelectual estaba transformándose: el racionalismo, forma característica de pensar 
durante toda la Antigüedad, fue perdiendo su fortaleza (Bayet, 1984: 250). Gascó (1990: 
27) agrega que su resultado fue en el siglo II “…la pérdida de una necesaria ponderación 
en cuestiones relacionadas con el mundo de lo sobrenatural”. En el siglo III, la convicción 
razonada fue pasando hacia la fe ciega; el cristianismo fue el representante de este nuevo 
modo de justificar su creencia aunque Porfirio también “hizo de la pistis la primera 
condición para acercarse a Dios” (Dodds, 1975: 161). San Agustín terminará de concretar 
este pensamiento estableciendo la premisa crede ut intelligas, cree para entender, 
“colocando, en primer término la fe y luego, dependiendo de ella, la capacidad intelectiva, 
todo el edificio de la lógica, elaborada por los griegos y continuada por los romanos, 
presiente su extinción” (Florio, 2011: 103/4). Peter Brown (2012: 58) habla de estos 
siglos como de una “revolución espiritual” que conllevó una mirada hacia la interioridad 
del hombre, quien intentó evadirse de la realidad material y del propio cuerpo, o bien, se 
orientaba hacia lo sobrenatural para conseguir guía y sanción en un momento difícil. 
Engendró hombres individualistas, rudos, que creían que actuaban como “servidores de 
Dios o de los dioses”, como Cipriano, Aureliano, Constantino, Juliano y genios como 
Atanasio y Agustín. Las problemáticas comunes de estas personas que no encontraban 
respuestas en ninguna de las vertientes filosóficas fueron: la idea de la divinidad, angustia 
ante la distancia que la separa del hombre, el origen del mal, naturaleza de la materia, 
relaciones entre lo humano y lo divino (Bayet, 1984: 258). 

En la Antigüedad, la filosofía había sido la forma de reflexión ante la naturaleza y 
el mundo y el contexto en el cual las ideas acerca de la divinidad se habían gestado. 
Jenófanes de Colofón en el sigloVI a.C. había iniciado una crítica a los dioses griegos 
presentes en la poesía, concibiendo lo que Aristóteles afirmó de él, que “volviendo la 
mirada a los cielos, declaró que hay un solo Dios”. También habla de un Dios Uno que 
carece de forma humana, que “ve como un todo, piensa como un todo, oye como un 

                                                 
1
 Similitudes entre paganos y cristianos en el sentido religioso, véanse: Dodds, 1975; Jaeger, 1965; Gigon, 

1970.  
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todo”, es decir que aquí surge lo Uno y Todo, que es inmóvil, omnipotente, inconcebible 
e inexpresable. Esta reflexión habría pasado dentro del pensamiento griego a Diógenes 
de Apolonia, a través de Platón y su escuela y Cleantes el Estoico, hasta el pensamiento 
romano de los tiempos imperiales (Jaeger, 1965: 61, nota 3). La palabra griega “teología”, 
que quiere decir la aproximación a Dios o a los dioses por medio del logos, Platón la 
utilizó para compatibilizar la concepción antigua de las divinidades míticas con la 
concepción racional de lo divino. Desde entonces, la filosofía de Platón, en su más alto 
nivel, se presenta como teología. Posteriormente, todo sistema filosófico griego culminó 
en una teología, como la platónica, la aristotélica, la epicúrea, la estoica, la neopitagórica y 
la neoplatónica (Jaeger, 1965: 10).  

Para Platón, la idea del bien es la suprema realidad. Este Dios es el origen de las 
demás ideas, ya que participan de la plenitud de Dios y tienden a imitarla, proceden de la 
acción de Dios. “Él ‘obra todo’, él ‘sabía todo y hacía todo’, él es el hacedor primordial y 
el plasmador del mundo. De su acción proceden las demás ideas y por ella proceden las 
cosas del mundo. Asimismo, Platón entiende que la idea del bien está animada y posee 
alma; le atribuye razón (Coreth, 2006: 55). También habló de la inmortalidad del alma 
puesto que lo verdadero es eterno; el alma tiene una índole semejante a la de las ideas y 
pertenece a la verdad eterna. El mundo de las ideas es la verdadera realidad, no este 
mundo sensible. El amor, que primero es amor a lo sensible, se eleva hasta el amor 
espiritual de la belleza del alma, y luego continúa elevándose tendiendo a la verdad, a lo 
bello y bueno, hasta que por fin llega a la idea del bien. Este mundo de las ideas será 
retomado por autores posteriores. 

Sin embargo, aunque la evolución de la mente griega siguió profundizando la 
racionalización, cayó en un escepticismo acerca de lo verdadero y lo falso. Pronto se 
transformó en una serie de dogmas que orientaban al hombre en su vida humana y le 
brindaban cierta seguridad dentro del mundo. Así se acercó a una función religiosa. En 
los siglos que nos interesan, las diversas escuelas filosóficas continuaron el legado de sus 
maestros. Estas ideas colaboraron en permitir un doble proceso: el tema de la religión 
comenzó a ser predominante entre los hombres a partir del siglo II d.C. en adelante. La 
filosofía de Platón se interpreta y se sigue su persona como a un dios, colocándola como 
máxima autoridad religiosa y teológica. El filósofo pasó a ser un hombre interesado en 
Dios.2 Incluso para el hombre de la calle, la filosofía llegó a significar cada vez más la 
búsqueda de Dios. Otra de las características más resonantes del momento fue “la radical 
actitud de búsqueda, crédula y abierta, de una opción religiosa que fuera más satisfactoria 
por suponer una relación personal con una divinidad, por considerar que la capacidad de 
intervención de los poderes sobrenaturales era efectiva y por la posibilidad de 
abandonarse confiadamente en la actuación benéfica de una divinidad” (Gascó, 1990: 47). 
Y también el cristianismo, en un principio, fue considerado una filosofía, precisamente 
por este interés en la ética. Ambos, cristianos y neoplatónicos, tenían numerosos 
preceptos comunes, como la preocupación por la salvación del alma y la asimilación a 
Dios. La mayor diferencia era que los primeros incluían a mucha gente y los segundos 
solo hablaban a una minoría intelectual (Dodds, 1975: 156). 

El estoicismo surge con Zenón de Chipre, hacia el año 300 a.C. Sus primeras 
manifestaciones tienen semejanzas con elementos arameos, al igual que el estoicismo 
occidental de Séneca y los rasgos que seguirá Agustín; la fase media o grecorromana se 
considera solamente un eslabón. Su influencia posterior  radica en su “’ética estoica’ de la 
independencia y la autosuficiencia de la autarquía ética, la cual ha de conseguirse 
mediante una inquebrantable serenidad de ánimo y la ausencia de pasiones; consiste en 

                                                 
2
 Seguimos los razonamientos de Jaeger (1952: 51/2; 66/68). 
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ser una sola cosa consigo mismo y en conformidad con la naturaleza” (Coreth, 2006: 63). 
En cuanto a las ideas sobre la divinidad, se retoman las de los primeros filósofos griegos: 
Dios y el mundo son uno; es un fuego artífice que procede ordenadamente a la 
generación del mundo; es un ser viviente razonable, perfecto e inteligente; es el cuerpo 
más perfecto; es idéntico a la materia pues es una de sus formas; es un espíritu 
inteligente; es un soplo, un fluido; es la Razón, es el Logos, el ordenador de la naturaleza 
y el autor del universo; es el Destino (Brunn, 1962: 34-5).3 Es decir, no se llega a un 
concepto espiritual de la divinidad aunque varios de sus atributos sí se acercan. 

El neoplatonismo surge con Plotino en el siglo III d.C. Dios era objeto final al 
cual los hombres debían alcanzar. Frente a la pluralidad debe haber una unidad pura: lo 
Uno mismo, el cual es más que un ente, es más que el bien, es más que la mente, es lo 
Inefable e Innominado. Plotino lo llama lo Uno, la Razón Primordial, la Causa 
Primordial o el Dios. Sin embargo, no es un espíritu creador sino que se produce una 
emanación que hace surgir el Nous, que es el lugar de las ideas, pensamiento de un 
espíritu. Es un demiurgo que, teniendo en vista las ideas eternas, forma y ordena el 
mundo. Como segundo nivel de emanación surge el alma, la única alma del mundo; se 
constituye en el medio por el cual del mundo propiamente espiritual se pasa al mundo 
material y de los sentidos. El alma participa del Uno pero se refiere a una pluralidad y 
por ello se convierte en el alma de los hombres. En este proceso, lo más importante para 
Plotino es el retorno al Uno. El alma espiritual, como parte del alma del mundo, puede 
hacer un recorrido de retorno a Aquél, puesto que es su origen. Las etapas para llegar 
son: primeramente, la superación del mal y la disolución de los vínculos que unen con la 
materia; seguidamente, se une al Nous a partir de una vida racional, en donde se provoca 
un acercamiento a las ideas eternas; finalmente, se produce la unión y fusión del alma con 
Dios, que es irreproducible con palabras.4  

Con respecto a los cristianos, Arnobio de Sicca, apologista africano de comienzos 
del siglo IV, al escribir su única obra conocida, Aduersus Nationes, se encuentra en una 
encrucijada personal pues “combina teorías y doctrinas recibidas del judaísmo, del 
neoplatonismo, del estoicismo e incluso de epicureísmo, sin que se le pueda etiquetar con 
ninguno de esos sistemas y doctrinas en particular…” (Arnobio de Sicca, 2003: I, 31). El 
mismo manifiesta que el cristianismo no depende del judaísmo (ibidem), lo que puede 
explicarse porque su conversión fue al final de su vida. Esto es importante al momento 
de leer el himno que realizó en honor al Dios, ya que entonces guarda gran peso la 
tradición filosófica que hemos descripto. 

 
¡Oh Máximo, oh sumo Procreador de las cosas invisibles! ¡Oh Tú mismo 
invisible y jamás comprendido por ninguna naturaleza! Digno, eres en verdad –
si es posible decir por boca mortal que Tú eres digno–, a quien toda la naturaleza 
viviente e inteligente nunca cesará de estar agradecida y de dar gracias, ante quien 
conviene, durante toda la vida, postrarse con las rodillas en tierra y suplicar con 
oraciones ininterrumpidas. Pues Tú eres la causa primera, el lugar y el espacio de 
las cosas creadas, fundamento de todo cuanto existe; infinito, ingénito, inmortal, 
perpetuo, único, a quien no limita ninguna forma corporal, ni determina ningún 
límite; exento de cualidad, de cantidad, sin lugar sin movimiento, sin aspecto 
determinado; acerca de quien no es posible ni decir ni expresar nada usando el 
significado del lenguaje humano; Tú, que para que puedas ser comprendido, ha 

                                                 
3
 También en sus relaciones con el cristianismo puede consultarse (Elorduy, 1972). 

4
 Hemos seguido para la exposición a Coreth (2006: 69/75). Esclarecedores fueron: Clota (1989) y Bréhier 

(1953).  
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de guardarse silencio, y para que nuestro errante pensamiento pueda indagarte, 
incluso como a través de sombras, no debe susurrarse nada en absoluto. Concede 
el perdón, Rey Sumo, a quienes persiguen a tus siervos, y como es propio de tu 
benignidad, ten piedad de los que huyen del culto de tu nombre y de tu religión 
(Arnobio de Sicca,  2003: I, 31).  

 
Al continuar desglosando otros aspectos, vemos que este Dios no es el Creador 

del Mundo. Hasta ahora hemos visto que Él es siempre ordenador y plasmador del 
mundo, que necesita la materia para plasmar el mundo lleno de sentido, y que con el 
neoplatonismo mediante emanación la materia procede del principio divino. Nuestro 
autor también piensa de esta manera:  

 
nada que sea nocivo ni pernicioso ha podido salir del Dios Supremo… nada puede 
ser hecho por Dios a no ser lo que es saludable para todos, lo que es agradable, lo 
que está llenísimo de amor, de gozo, de alegría, lo que comporta placeres 
infinitos e incorruptibles, lo que cada uno procura obtener para sí en todas sus 
plegarias, y considera que al margen de esto todo es muerte y ruina. (Idem: II, 
55). 

 
Este Dios, que no hizo las cosas defectuosas, o lo incorrecto, o las causas de 

infelicidades, no creó al hombre, ni a los animales, ni siquiera al alma, “por ser seres tan 
superfluos, tan vanos, tan desposeídos de razón...” (Idem: II, 47). Y el gran regalo que 
entregó a la humanidad es la salvación de las almas. Convive en su pensamiento la idea de 
la presencia de otros dioses. El Dios Supremo es quien se encuentra en la cima de esta 
corte y el que ha permitido que éstos existan. Serían una especie de dioses inferiores. Se 
aprecia en este dios la ausencia de una divinidad a la que toda persona pueda dirigirse, lo 
cual nos adentra en la cuestión de si el Dios del pensamiento filosófico era también un 
Dios de adoración religiosa. Quizá en este contexto se pueda explicar la continuidad de 
las ceremonias y ritos a los dioses paganos tradicionales, que no se contradecían con el 
Dios Supremo. 

Lactancio, su propio discípulo, ya conoce más cabalmente el cristianismo que será 
aceptado oficialmente5. En su obra, Diuinae Institutiones, comenzada a escribir hacia 
305, la defendió como la religión de la verdadera sabiduría. Entre sus afirmaciones al 
respecto dice:  

 
El Dios, sin embargo, que es la inteligencia eterna, es en todas sus partes un 
poder perfecto y completo; y, si esto es así, debe ser necesariamente uno solo, ya 
que el poder o la facultad absoluta tiene en sí misma su propia fuerza…; … ese 
Dios debe ser incorruptible, perfecto, impasible y no sometido a 
nada…(Lactancio, 1990: I, 3). 

 
 Asevera que somos objeto de su creación:  

 
… Dios, que es nuestro verdadero padre, por el cual somos y del cual somos 
totalmente, por el cual hemos sido creados, animados e iluminados, el cual nos da 
la vida, nos concede salud y nos suministra constantes alimentos” (idem, I, 11); 
“Que nadie pregunte a partir de qué materia hizo Dios estas obras tan admirables 
y tan grandes; todo lo hizo de la nada” (idem, II, 8); “… lo que muere, tuvo 

                                                 
5
 Una introducción al tema en Quasten (1995: 685/702). Para la obra: Lactancio (1990). 
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necesariamente principio; lo que tiene principio, tiene necesariamente un origen, 
es decir, un creador sensible, providente y hábil artesano. Y éste no es 
ciertamente otro que Dios; el cual, puesto que está dotado de sentido, 
inteligencia, providencia, poder y virtud, puede crear y hacer seres animados, ya 
que sabe cómo debe hacerse cada cosa (ibidem).  

 
El año 325 con la realización del Concilio de Nicea marcó un momento decisivo 

para la Iglesia católica y su religión. La profesión de fe allí determinada cerró el 
dogma6.San Agustín, nacido en 354, fue un personaje histórico fundamental de la historia 
del cristianismo. Sin duda, la época y el ambiente que le tocó afrontar definió su 
personalidad y la confluencia de numerosos factores coadyuvaron en la formación de su 
identidad7. Su pasaje por el maniqueísmo, los conocimientos platónicos y otros, 
bellamente descripto en sus Confesiones, fue la base con la cual Agustín procesó 
intelectualmente su convicción religiosa.  

Solamente consideraremos algunas de las ideas acerca de la divinidad que expone 
en su biografía.  

 
Mas dime, Señor, tú que siempre vives y nada muere en ti –porque antes del 
comienzo de los siglos y antes de todo lo que tiene antes existes tú, y eres Dios y 
Señor de todas las cosas, y se hallan en ti las causas de todo lo que es inestable, y 
permanecen los principios inmutables de todo lo que cambia, y viven las razones 
sempiternas de todo los temporal- (San Agustín, Las Confesiones, I, 6).  

 
En su invocación aparecen categorías inspiradas en la filosofía platónica, pero que 

se asimilan a las que tenía el Dios judío. Así dice:  
 
Dios Verdad, principio, origen y fuente de la verdad de todas las cosas 
verdaderas. Dios, Sabiduría, autor y fuente de la sabiduría de todos los que saben. 
Dios verdadero y suma vida, en quien, de quien y por quien viven todas las cosas 
que suma y verdaderamente viven… Dios bienaventuranza… Dios Bondad y 
Hermosura, principio, causa y fuente de todas las cosas buenas y hermosas… (San 

Agustín, 1957:, 501).  
 

La divinidad se ve como “suma concordia, suma evidencia, soberano reposo, 
soberana plenitud y suma vida, donde falta ni nada sobra: donde el progenitor y el 
unigénito son una misma sustancia” (idem, 503).  

                                                 
6
 Véase su libro (Ehrman, 2004). Recuperaremos en este lugar el credo sancionado en esa fecha para 

apreciar la concepción de la divinidad que se consolidará: “Creo en un solo Dios, Padre Todopoderoso, 

Creador del cielo y de la tierra, de Todo lo visible y lo invisible. Creo en un solo Señor, Jesucristo, Hijo 

único de Dios, nacido del Padre antes de todos los siglos: Dios de Dios, Luz de Luz, Dios verdadero de 

Dios verdadero, engendrado, no creado, de la misma naturaleza del Padre por quien todo fue hecho; que 

por nosotros, los hombres, y por nuestra salvación bajó del cielo, y por obra del Espíritu Santo se encarnó 

de maría, la Virgen, y se hizo hombre; y por nuestra causa fue crucificado en tiempos de Poncio Pilato; 

padeció y fue sepultado, y resucitó al tercer día, según las Escrituras, y subió al cielo, y está sentado a la 

derecha del Padre; y de nuevo vendrá con gloria para juzgar a vivos y muertos, y su reino no tendrá fin. 

Creo en el Espíritu Santo, Señor y Dador de vida, que procede del Padre y del Hijo, que con el Padre y el 

Hijo recibe una misma adoración y gloria, y que habló por los profetas. Creo en la Iglesia, que es una, 

santa, católica y apostólica. Confieso que hay un solo Bautismo para el perdón de los pecados. Espero la 

resurrección de los muertos y la vida del mundo futuro. Amen” (Catecismo de la Iglesia Católica,  2000: 

54).
  

7
 Una excelente biografía la hace Brown (2001: 11). 
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Nada que exista queda fuera de Él: el hombre fue hecho a imagen y semejanza 
suya, y el alma inmortal. Todo se maneja de acuerdo con sus leyes eternas y aunque Él 
mismo se mantenga imperturbable ante las cosas mudables sus leyes permiten que todo 
se rija bajo su control total. 

Hemos intentado mostrar sólo algunos aspectos acerca de la divinidad en los 
siglos tardoantiguos. La gran ebullición espiritual y las nuevas necesidades en contraste 
con el viejo modelo de civilización romana, sembraron en todos los hombres la semilla de 
la transformación y dejaron la puerta abierta a las nuevas posibilidades sin descartar el 
pasado. El pensamiento de aquellos intelectuales nos coloca ante el desafío de pensar esta 
realidad tan compleja intelectual y espiritualmente que fue la Antigüedad Tardía. 
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CONSIDERACIONES CON RESPECTO DE LA VIOLENCIA EN LAS SENTENCIAS DE ISIDORO 

DE SEVILLA. FORMAS Y CONSTRUCCIONES DISCURSIVAS (SIGLO VII) 
 

HERNÁN M. GARÓFALO 

(UNC) 

 
La violencia no solo puede considerarse a través de su expresión más palpable, la 

física. Un discurso está en condiciones de desarrollar un tipo de violencia que, sin dejar 
de lado la aplicación directa de una acción sobre el cuerpo del que la sufre, además puede 
materializarse a partir de una conveniente apelación a los sentidos, la visión y esperanza 
del futuro y a la dimensión cotidiana de los hombres. 

Si partimos de la idea de que la violencia es, antes que nada, una relación social –
como nos proponemos hacerlo en las páginas que siguen–, podemos situarla 
operativamente en términos de representaciones colectivas, las cuales proceden de la 
asociación de las conciencias individuales, de las que constituyen una reelaboración 
compleja. El punto es que, en tanto tales, son independientes, generales y coercitivas en 
algún grado, dimensiones en las que creemos interesante avanzar, sobre todo cuando la 
dimensión coercitiva se asocia con un tipo especial de ideales, además y no solo con 
obligaciones o acciones aisladas (Ramirez Plasencia, 2007: 36-ss). 

El presente trabajo, tomando como base fundamental las Sentencias de Isidoro de 
Sevilla escritas entre 612-615, se propone ahondar en las formas y los propósitos que 
pueden atribuirse a la violencia, fundamentalmente el uso del temor, en la construcción 
del discurso eclesiástico, prestando atención a las estrategias puestas en juego al 
momento de referirse a las acciones violentas y al énfasis colocado sobre los encargados 
de materializarlas. 
 
 
Violencia y representación 
 

En su obra titulada “La civilización del Occidente medieval”, Jacques Le Goff 
sostuvo que el cristianismo debió elegir entre dos opciones: por un lado, ser una religión 
cerrada, propiedad del pueblo elegido y nacida del Antiguo Testamento; por el otro, 
presentarse como una religión abierta, con vocación universal, trazada por el Evangelio. 
Según Le Goff, la opción elegida sería la primera, situación que se impuso a partir de los 
siglos XII-XIII, una vez que el trabajo ya realizado permitió al pueblo cristiano 
encerrarse en el particularismo (Le Goff, 1999: 58-ss.). De hecho, desliza la posibilidad 
de entender esta elaboración en términos de racismo religioso, ligado al uso de la 
violencia –compelle intrare– (ibidem: 214-216).  

Autores posteriores enfatizaron, por ejemplo, en que las construcciones discursivas 
eclesiásticas fueron un instrumento de coerción ideológica que buscaría lograr un 
encuadramiento a partir de la utilización conveniente de determinadas referencias, en 
particular, las basadas en el temor y el castigo (Newhauser, 2007: 89), a la vez que otros 
abundaron en cómo, aun en su diversidad, estas obras hicieron posible una “seguridad 
psicológica” con respecto a las creencias religiosas en una sociedad con múltiples 
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influencias culturales, brindándoles así criterios de unidad frente a ellos mismos y hacia 
otras religiones (Tanner, 2009: 154). 

Ahora bien, estas posturas, a fin de cuentas, remiten a la relación entre la violencia 
y fundamentalmente, la construcción de una ortodoxia –si es que pueden relacionarse 
ambas ideas, como creemos–, que a su vez, se encontrarían en un marco en el que la 
autoridad o el poder actuarían como agentes capaces de implantar las verdaderas 
disposiciones cristianas, a través de leyes y sanciones, de actividades disciplinarias 
operativas en las instituciones sociales y sobre los cuerpos humanos. En definitiva, 
autoridad y poder crearían las condiciones para experimentar la verdad religiosa (Moore, 
1989; Asad, 1993), una forma de cognición que generaría modelos de realidad, un “nuevo 
saber” expresado a partir de la capacidad performativa del discurso  (Buxó, 1989: 209; 
Bravo García, 1997: 93; Kienzle, 2002: 89-ss). 

Las interpretaciones hasta aquí expuestas podrían complementarse profundizando 
sobre los elementos destacados. Es posible entender el proceso de construcción del 
discurso eclesiástico como parte de un intento de formación de una “filiación singular” a 
una identidad, esto es, asumir que una persona pertenece especialmente, para todos los 
propósitos, a una sola colectividad. Así entendido, asistimos a una especie de 
reduccionismo, a una “estrechez estereotipada”, al insistir en que toda persona se 
definiría por su inclusión exclusiva en un grupo orgánico como podría ser su comunidad 
(Sen, 2007: 45-ss.). Isidoro, por ejemplo, sostiene al respecto: 

 
Todas las criaturas están sometidas a la omnipotencia del juicio divino, tanto 
aquellas que precisa mantener unidas para que se salven como las que se deben 
separar para que mueran (…) Quien no tiene a Dios propicio no podrá en modo 
alguno eludir su ira.1 
 
O bien: “quien se aparta de la comunidad fraterna queda privado de la participación 

del amor divino”.2 
Así, creyentes y no creyentes, incluidos en una sola comunidad, se colocarían bajo 

la misma referencia a partir de una clave concreta como cristianos reales o en potencia –y 
los riesgos que implica el no serlo–, en un intento, posiblemente, de utilizar una 
circunstancia social-comunitaria que, por ser compartida, generaría un criterio de unión 
entre los hombres. Además, esta operación, remarcada en el intento de encadenar la 
predisposición positiva de la divinidad con respecto a la posibilidad o no de castigo, sería 
un modo de incorporar el principio central de la unión sumado a la observancia de la ley 
con la ayuda necesaria de la gracia, sin la cual nada puede ser “positivo” para un cristiano. 

 
La ley nos indica los preceptos que debemos seguir, la gracia nos ayuda a ponerlos 
en práctica. O dicho de otro modo, que debemos valorar la ley no sólo histórica, 
sino también espiritualmente, toda vez que conviene mantener la fe históricamente 
y entender la ley espiritualmente.3 

                                                 
1
 Sentencias, I, II, 2, p. 228: “Cuncta enim intra divini iudicii omnipotentiam coarctantur, sive quae 

continenda sunt, ut salva sint, sive quae amputanda sunt, ut pereant (…) Qui enim eum non habet 

placatum, nequaquam evadere potest iratum”. 
2
 Sentencias, II, III, 7, p. 309: “Qui a fraterna societate secernitur, a divinae caritatis participatione 

privatur”. 
3
 Sentencias, I, XIX, 6, p.280: “…lege, per quam praecepta facienda admonemur; gratia, per quam ut 

operemur iuvamur. Vel quod lex non tantum historice, sed etiam spititaliter sentienda sit. Namque et 

historice oportet fidem tenere, et spiritaliter legem intelligere”. Para Isidoro, la fe es un elemento activo 

que debe demostrarse, cuando en II, II, 8, p.306 sostiene: “Vacuam esse sine operibus fidem, et frustra sibi 
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La importancia de la unidad, además, se remarca con consideraciones tales como: 

“¿Qué otros son los herejes sino los que, tras haber abandonado la Iglesia de Dios, 
formaron comunidades particulares?”4 

Y también: 
 
Hay que advertir que la creación se califica al principio de muy buena en su 
conjunto, pero en particular sólo de buena, porque también los miembros del 
cuerpo, siendo cada uno bueno, constituyen, sin embargo, un bien mayor cuando 
todos, uno por uno, integran un cuerpo muy bueno.5 
 
De este modo, asistimos a una elaboración conceptual tras la que subyace un 

pensamiento comunitarista donde encontramos un origen de la trama social y su 
justificación basada en la comunidad (y una cultura que intenta imponerse como 
dominante, podríamos agregar). En este marco, a su vez, se determinarían los patrones 
factibles de razonamiento y ético-morales disponibles para servir de referencia para la 
comprensión de lo vivido (Sen, 2007: 61-ss). Nos encontraríamos ante un esfuerzo de 
estructurar los pensamientos y sentimientos colectivos, encarnándolos en objetos, 
personas y fórmulas verbales determinadas, que articulen lo sagrado y lo secular e 
indiquen la pertenencia a una misma comunidad moral, miembros de una misma 
sociedad (Ramírez Plasencia, 2007: 38). 

En el vasto esfuerzo performativo al que nos hemos referido hasta el momento, la 
violencia y las reacciones que pueda causar merecen una atención especial. 

La violencia, al menos como proponemos entenderla, puede caracterizarse como 
una parte integrante y de algún modo normalizada de las relaciones sociales. Presupone, 
al menos, dos “partes” en conflicto, en una situación en la que una de las partes intenta 
ejercer una imposición coercitiva sobre la otra u otras para resolver la situación 
conflictiva. Si bien la violencia puede concretarse entre partes iguales o equiparables, 
nosotros llamaremos la atención sobre la que se produce entre partes desiguales (la que 
alguna conceptualización ha denominado “violencia política”) donde la disputa se 
centraría en torno a elementos tales como el orden social, el poder, las posibilidades de 
realizar determinadas acciones, entre otros. Esta “violencia política” incluiría la idea de 
que uno de los antagonistas tendría, en principio, mejores opciones que el otro, en un 
claro ejercicio de verticalidad del hecho violento, si bien con cierto margen para lo 
fortuito, lo que podría llevar a la pérdida del control del proceso (Arendt, 1970: 5; 
Aróstegui, 1994: 30-32).  

Así entendida, la violencia se transforma en representación social, pues incluiría 
dos características que definen tal conceptualización: es “producto” en la medida en que 
los sujetos le asignan un contenido y la organizan en discursos de la realidad; y es 
“acción”, ya que ese movimiento de apropiación de la realidad se da a través de un 
proceso mental, pero en un contexto de producción colectiva transmitido en 
comunicaciones también colectivas (Valencia Abundiz, 2007: 54). 

                                                                                                                                               
de sola fide blanditur, qui bonis operibus non ornatur” (La fe sin obras es infructuosa, y en vano se Gloria 

de sola su fe quien no se adorna con las buenas obras). 
4
 Sentencias, I, XVI, 7, p. 271: “Qui sunt haeretici, nisi qui, relicta Dei Ecclesia, privatas elegerunt 

societates?” 
5
 Sentencias, I, VIII, 17, p. 242: “Attende universaliter creaturam in principio valdem bona vocari, 

singulariter vero tantum bonam, quia et membra corporis, cum sint singula bona, maius tamen bonum 

faciunt, dum singula omnia valde bonum corpus efficiunt”. 
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Es momento de avanzar con respecto a cómo actuarían estas caracterizaciones en el 
relato isidoriano. 

 
 

La violencia y el discurso en las Sentencias 
 

No puede separarse la construcción discursiva de Isidoro de su pertenencia a la 
institución eclesiástica. Esto es así ya que no tiene dudas de que son los varones 
eclesiásticos los que poseen la función de dirigir, lo que llama el “honor del mando”, por 
su capacidad de aventajar a los otros en la marcha por la senda de una vida mejor,6 en 
imitación del ejemplo divino.7 Ligado a esto, la producción sagrada en forma escrita de 
estos hombres asignaría sacralidad a los elementos a los que se refiere, es decir, los 
colocaría bajo su esfera de influencia (Klaniczay y Kristóf, 2001: 947). Hijo de su tiempo, 
en todo caso Isidoro sabe que los fieles posiblemente esperaran que sus obispos se 
refieran y acepten cumplir una serie de funciones tanto seculares como espirituales, 
basadas en su capacidad como poseedores de cualidades y saberes especiales (Chadwick, 
2002: 660; Rapp, 2005: 9-20). 

Esta importancia se resalta en lo que hemos planteado anteriormente, donde nadie 
puede vivir exceptuado del juicio divino y de la gracia, pues la centralidad de Dios toma 
forma a partir de la ley, el camino por el que se llega a Cristo. Más concretamente: 

 
En tres partes se divide la ley divina: histórica, preceptiva y profética. La historia se 
ocupa de los hechos acaecidos; la preceptiva, de las órdenes dadas; la profética, de 
los acontecimientos futuros anunciados de antemano.8 
 
La Iglesia sería la encargada de esta trascendente operación de actuar como 

intérprete y comunicadora de una ley que, cosa particular, ocuparía los tres planos vitales 
de la humanidad –pasado, presente y futuro– pero en un contexto marcado por un 
cuerpo dogmático que podría llamarse penitencial, que encontraría su forma plástica, su 
expresión simbólica, en el relato de la Caída (Ricoeur, 1976: 9). 

 
A causa del pecado del primer hombre y en castigo del mismo, todos los males 
juntos cayeron sobre la totalidad del género humano. Por ello, todas cuantas cosas 
nos parecen malas nos atormentan en parte por su origen y en parte por culpa.9 
 
El concepto del pecado original –que enfatiza la responsabilidad humana, la 

“culpa” –, unido a la esperanza de salvación concretada en la figura cristológica, 

                                                 
6
 Sentencias, III, XXXIV, 2, p. 470. Hablando de los hombres de la Iglesia, textualmente, dice: “Non debet 

honoris ducatum suscipere, qui nescit subiectos tramite vitae melioris praeire” (No debe aceptar el honor 

del mando quien no sabe aventajar a los súbditos por la senda de una vida mejor). 
7
 Sentencias, I, XVIII, 9, p. 278: “Pro factis divinis plerumque et dicta ponuntur; idcirco, quia non 

operatione manuum Deus, sed dicendi imperio operatur…” (Con frecuencia habla de mandatos de Dios en 

lugar de operación divina, porque Dios no obra con trabajo de manos, sino con el imperio de su palabra…). 
8
 Sentencias, I, XVIII, 11, p. 278: “Lex divina in tribus distinguitur partibus: in historia, in praeceptis, et in 

prophetia. Historia est in his quae gesta sunt; praecepta in his quae iussa sunt; prophetia in his quae future 

praenuntiata sunt”. 
9
 Sentencias, I, IX, 8, p. 245: “Cuncta mala per peccatum primi hominis pro poena sunt translata in 

universum genus humanum. Proinde quaequncue videntur mala, partim nobis saeviunt origine, partim 

culpa”. 
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caracteriza al mal como una aversio a Deo, tal como oportunamente lo planteara san 
Agustín10 y que Isidoro retoma directamente.11 

Si aceptamos la unión significativa entre una ley trascendente, el mal introducido 
con la caída y la esperanza de salvación, la experiencia penitencial contendría tres rasgos 
notables: el realismo del pecado, pues tal es la verdadera situación del hombre ante Dios, 
que necesitaría a un “otro” que lo denuncie; la dimensión comunitaria del pecado, ya que 
no existe una culpa individual sino que abarcaría una solidaridad transbiológica y 
transhistórica; y finalmente, se trataría no solo de un estado, sino además de una 
situación en la que el hombre se mantiene cautivo, en una impotencia fundamental de la 
que no puede librarse (Ricoeur, 1976: 19). 

Isidoro lo plantea del siguiente modo, resaltando la centralidad del castigo 
penitencial: “Por un triple motivo castiga Dios a quien pluguiese; esto es, a los réprobos 
para condenarlos; a los elegidos que ve andan extraviados, para purificarlos; a los justos, 
para incrementar la gloria de sus méritos”.12 

Ahora bien, asistiríamos aquí a un doble conflicto que vivirían los hombres: por un 
lado, su situación de pecado, de impotencia fundamental que lo aprisiona en una 
dimensión individual. Por el otro, la consecuencia comunitaria de esta situación, que, en 
un contexto de universalidad del juicio divino, impactaría en el conjunto de la 
humanidad. 

El discurso eclesiástico se introduce en esta coyuntura precisa. Si debe conducir al 
conjunto de los creyentes en la lucha contra la aversio a Deo, uno de sus instrumentos 
fundamentales es la construcción de un cuerpo doctrinario que formalice una serie de 
habilidades a adquirir, de acuerdo con reglas sancionadas por su autoridad. En este 
proceso, cada cosa que se propone como factible no solo debe hacerse para demostrar la 
propia corrección, sino que también son pasos para aproximarse a un modelo predefinido 
de excelencia donde surge el conflicto, de acuerdo con la proximidad o no respecto de ese 
modelo, que debe, además, ser evidente, “público” en su sentido más literal. Al hacer 
intervenir a la autoridad, al poder –encargado de hacer pública esa proximidad o en caso 
contrario, su lejanía–, se crearían potencialidades a través de la coerción-sujeción para el 
desarrollo de una relación social, donde la comunidad no reprime a uno mismo, sino que 
esto es una consecuencia del establecimiento de la disciplina necesaria para la 
construcción y formalización  de un modelo evidente en cierta clase de personalidad, que 
podríamos llamar “cristiana” (Asad, 1993: 62-ss; Valencia Abundiz, 2007: 55-ss). A partir 
de aquí, se propondría que todo el que no profesara la fides christiana se transformaría 
en un mensajero del demonio, resaltando que no habría salvación fuera de la Iglesia, cuya 
tarea, bueno es reiterarlo, sería lograr la unidad como tarea y camino hacia la salvación 
(Drews, 2006: 161-ss). 

Isidoro de Sevilla asume su tarea en una obra que busca remarcar los medios de 
salvación disponibles para los fieles. No solo ha establecido, como ya vimos, que no hay 
autoridad más adecuada que la de la institución eclesiástica para imponer la ley y 
determinar sus muy amplios alcances, sino que además socializa los recursos que estarán 
a su alcance para lograr su cometido. 

                                                 
10

 San Agustín, De libero arbitrio, I, XVI, 35 y II, XIX, 53-54, Patrología Latina, vol. 32, col. 1240 y 1269-

1270; San Agustín, La Ciudad de Dios, Madrid, XI, XXIII, 1-2, pp. 725-726; XIII, XIV, pp. 25-26. 
11

 Sentencias, II, III, 5, p.309: “Qui Dei praecepta contempit, Deum non diligit. Neque enim regem 

diligimus, si odio leges eius habemus” (No ama a Dios quien desprecia sus mandamientos, pues tampoco 

amamos a un rey si tenemos aversión a sus leyes”). 
12

 Sentencias, III, II, 3, p. 401: “Trimoda ratione Deus quos voluerit percutit, id est; ad damnationem 

reprobos, ad purgationem quos errare videt electos, ad propagandam meritorum gloriam iustos”. 
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En primer lugar, queda claro para el Hispalense que el hombre es esclavo de sí 
mismo desde que rehusó someterse a las órdenes de Dios por propia voluntad.13 Puesto 
que el bautismo descarga una parte del pecado pero eso dura un breve tiempo para los 
hombres, es en la vida terrena en que los seres humanos se “convierten” a Dios.14 Para 
esta conversión, el terror es un medio válido, el que logrará la purificación al presentarse 
ante la contemplación del castigo de los impíos.15 Tan válido es este recurso que 
puntualiza: “Primero es necesario convertirse a Dios partiendo del temor, a fin de que, 
por miedo al castigo futuro, se dominen los halagos de la carne. Luego, una vez 
desechado el temor, conviene pasar al amor de la vida eterna”.16 

Por supuesto, el temor al castigo no es lo preferible al momento de buscar la 
autolimitación de los hombres ante el mal, pero se acepta que antes eso que caer en el 
pecado.17 

La base del temor se convierte en una expresión de violencia, una violencia 
interior, enraizada en el pasado y proyectada al futuro pero, sobre todo, vivida en el 
presente, que es el tiempo preciso de su actuación. Sería el producto de la caída pasada y 
común a la humanidad, el sufrimiento presente y una condicionalidad permanente hacia 
el futuro, aunque idealmente se la plantee como temporal o paso inicial. Es, también, un 
modo de apelar a los sentidos o sensaciones al momento de construir efectivas reglas 
performativas, marcando las consecuencias de transgredir el orden o la norma, lo cual 
sería un acto violento en sí mismo que requeriría su corrección por las implicancias 
simbólicas que acarrearían si así no ocurriese (Pastoureau, 2006: 21). 

Esta apelación al temor y al sufrimiento permite a Isidoro decir: 

                                                 
13

 Sentencias, I, XI, 9, p. 256: “Unde nec sibi poterit subiugari, si prius Deo non fuerit subiugatus, sibique 

serviet nolens, qui Deo noluit volens” (Por ello, tampoco podrá dominarse a sí mismo, si antes no estuviere 

sometido a Dios, y, contra su voluntad, tendrá que ser esclavo de si mismo quien de buen grado no quiso 

serlo de Dios). 
14

 Sentencias, I, XXII, 3-4, pp. 288-289: 

  Cur parvuli peccatum originale carentes per baptismum, et necdum proprium habentes delictum, a bestiis 

poenisque ceteris laniantur? Haec igitur causa est: baptismum enim a poena aeterna, non a praesentis uitae 

supplicio liberat, quod, si a poena praesenti homines liberarentur per baptismum, ipsud putarent baptismi 

praemium, non illud aeternum. Ergo, soluto reatu peccati, manet tamen quaedam temporalis poena, ut illa 

uita feruentius requiratur, quae erit a poenis omnibus aliena.  

  Nullus negat fidelium etiam post baptismum quo peccata delentur, cotidie quamdiu in isto saeculo 

sumus, ad Deum nos debere conuerti. Quod, quamuis sine intermissione sit cotidie agendum, nunquam 

tamen fecisse sufficient 

(¿Por qué fieras y otras penalidades lastiman a los párvulos que gracias al bautismo carecen de pecado 

original y que todavía no tienen delitos personales? Esta es, pues, la causa: el bautismo libra de la pena 

eterna, no de los sufrimientos de la vida presente. Porque, si los hombres se vieren libres por el bautismo 

de las penalidades presentes, esto y no la gloria eterna lo considerarían premio del bautismo. Así, pues, 

satisfecho el reto del pecado, queda, no obstante, una pena temporal, para que busquemos con mayor afán 

aquella vida que estará libre de todo sufrimiento.) 

Todos los fieles están de acuerdo en que, aun después del bautismo, por el que se borran los pecados, 

debemos convertirnos a Dios todos los días, mientras nos hallamos en este mundo. Conversión que, a 

pesar de tener que realizarla cada día, nunca la habremos realizado suficientemente. 

Y II, XIII, 11, p. 330: Adhuc in hoc saeculo paenitentiam operantibus Dei misericordia subuenit. In futuro 

autem iam non operamur, sed rationem nostrorum operum ponimus. (La misericordia de Dios viene en 

auxilio de los que todavía en este mundo practican la penitencia. Mas en la vida futura, ya no estamos para 

obrar, sino para dar cuenta de nuestras obras). 
15

 Sentencias, I, XXIX, 4-6, p. 301 
16

 Sentencias, II, VIII, 3, p. 319: “Ante necesse est timore converti ad Deum, ut metu futurarum poenaru 

carnales illecebrae devincantur. Deinde oporet, abiecto timore, ad amorem vitae eternae transire”. 
17

 Sentencias, II, XXI, 1-3, hace una larga explicación de esto, detallando la gravedad del pecar 

voluntariamente, o por amor al pecado y aquel que no lo comete pero por temor al castigo. 
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Nunca se ha de obrar sin lágrimas, pues el recuerdo de los pecados engendra 
aflicción; mientras oramos recordamos las culpas y entonces nos reconocemos más 
culpables. Así, pues, cuando comparecemos ante Dios, debemos gemir y llorar al 
acordarnos cuán graves son los crímenes que cometimos y cuán terribles los 
suplicios del infierno que tememos.18 
 
Ahora bien, esta valorización del temor, el castigo y esa construcción plástica del 

discurso necesita un elemento más que incorporar, para su mayor efectividad: la alianza 
de la Iglesia con la monarquía, en un establecimiento de autoridad material que de 
sentido concreto a la utilidad del temor. 

Isidoro considera que el temor está en la base de la relación entre gobernantes y 
súbditos “porque si todos estuviesen sin temor, ¿quién habría que pudiese apartar a otro 
del mal?”.19 Este hecho es uno de los que fundamenta el poder real (Grein, 2010: 23-32), 
por ejemplo, actuando a partir de la contención del mal con temor, lo que confiere una 
utilidad y significación a su poder: 

 
No es útil al instante todo distintivo de poder, sino que entonces es en verdad útil 
cuando se lleva con dignidad. Mas entonces lo lleva uno dignamente cuando 
aprovecha a los súbditos, a los que aventaja por la dignidad terrena. Es bueno el 
poder que se ha recibido de Dios para reprimir el mal con el temor.20 
 

De este modo, podríamos afirmar que los príncipes tienen su poder, entre otras 
consideraciones, para ayudar a la Iglesia a imponer su doctrina apelando al miedo que son 
capaces de generar, cuando la predicación no ha sido suficiente: 

 
Los príncipes seculares conservan a veces dentro de la Iglesia las prerrogativas del 
poder recibido para proteger con este mismo poder la disciplina eclesiástica. Por lo 
demás, no serían necesarios en la Iglesia estos poderes a no ser para que impongan, 
por el miedo a la disciplina, lo que el sacerdote no puede conseguir por la 
predicación de la doctrina.21 
 
Es interesante cómo aquí el Hispalense destaca el hecho de un poder que se ejerce 

“dentro de la Iglesia”, en el marco de la comunidad y considerado necesario como 
complemento de la acción eclesiástica. Es esta función, además, la que le confiere 
legitimidad al momento de intervenir sobre los hombres. Un complemento, en suma, que 

                                                 
18

 Sentencias, III, VII, 5, p.422: “Nunquam est sine gemitu orandum; nam peccatorum recordatio maeorem 

gignit. Dum enim oramus, ad memoriam culpam reducimus, et magis reos tunc nos ese cognoscimus. 

Ideoque cum Deo assistimus, gemere et flere debemus, reminiscentes quam gravia sint scelera quae 

commisimus, quamque dira inferni supplicia quae timemus”. 
19

 Sentencias, III, XLVII, 1, p. 492: “Nam si omnes sine metu fuissent, quis esset qui a malis quempiam 

prohiberet?”. 
20

 Sentencias, III, XLVIII, 5, p. 494: “Non statim utile est omne potestatis insigne, sed tunc vere est utile, 

si bene generatur. Tunc autem bene geritur, quando subiectis prodest, quibus terreno honore praefertur. 

Potestas bona est, quae a Deos donante est, ut malum timores coerceat…”. 
21

 Sentencias, III, LI, 4: “Principes saeculi nonnunquam intra Eclessiam potestatis adeptae culmina tenet, 

ut per eamdem potestatem disciplinam ecclesiasticam muniant. Ceterum intra Eclessiam potestates 

necessariae non essent, nisi ut, quod non praevalet sacerdos efficere per doctrinae sermonem, potestas hoc 

imperet per disciplinae terrorem”. En el punto 5, se explicita que la Iglesia, por su “humildad”, no puede 

ejercer la imposición efectivamente sin el apoyo del poder de los príncipes; el cual, de paso, obtiene de la 

institución espiritual el respeto y fundamentación que lo valida. 
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da sentido a lo antes propuesto en cuanto al “producto” y la “acción” que caracterizarían a 
la violencia como representación social. 

La construcción discursiva altomedieval abunda en consideraciones con respecto a 
las carencias del hombre pecador. Uno de los medios de contener y convertir esas 
carencias en virtudes sería la apelación a la lucha interna de los creyentes en el marco de 
una comunidad cuya función sería encuadrar, dar marco concreto en el presente, a la 
disciplina necesaria para esa “conversión”. Isidoro no escapa a estas elaboraciones, 
considerando en especial el poder impositivo de la ley y el temor en un contexto 
performativo. En efecto, resultaría particularmente creíble tal apelación a una comunidad 
como la goda, donde el sustrato germánico hacía que se valorara no solo un discurso 
fuerte, sino además, que situara un nuevo y desafiante enemigo en la lucha cotidiana en 
un momento en que la apelación al fin de los tiempos se había reemplazado por la lucha 
“personal” contra el mal (Minois, 1994: 154; Carozzi, 2000: 41-ss; Brakke, 2006: 8-ss), en 
una comunidad que exaltaba valores como la valentía, la exuberante virilidad y similares 
(Sarris, Del Santo y Booth, 2001: 9). 

 
El siervo de Dios sufre numerosas dificultades por el recuerdo de las acciones 
pasadas; y muchos después de la conversión, contra su voluntad, tienen que 
soportar aún el incentivo de la pasión; mas esto no lo sufren para su condena, sino 
para su estímulo, a saber, para que tengan siempre, a fin de sacudir su inercia, un 
enemigo a quien resistir, con tal que no consientan.22 
 
El obispo de Sevilla fue un protagonista no menor en la construcción de un 

discurso según el cual, las virtudes –que deberían estar en permanente ejercicio de 
elaboración y vigilancia, tanto individual como social– sujetarían a los hombres a la 
corrección cristiana, como condición y expresión de la gracia divina, en una operatio en 
tanto guía moral para la vida activa (Becjzy, 2011: 65). Si esa sujeción era necesario 
lograrla con la referencia a un conflicto tanto interno como comunitario, con el temor y 
la apelación a las sensaciones, con el ejercicio de una violencia operando a través de un 
discurso impositivo,  que así fuera. Pues: “en efecto, todo justo resplandece por la 
esperanza y el temor, por cuanto ora la esperanza le dispone al gozo, ora el terror al 
infierno le impulsa al temor”.23 
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LOS EVANGELIOS SEGÚN ISIDORO DE SEVILLA EN SENTENCIAS 

 
 DOLORES CASTRO 

(UBA-CONICET) 

 
En tiempos de los Padres, la literatura en torno al Nuevo Testamento floreció en 

distintos puntos de la sociedad cristiana, dando lugar a un conjunto de comentarios 
bíblicos y obras teológicas que buscaban interpretar las Sagradas Escrituras para 
profundizar la comprensión de Dios y del mundo. En cuanto a los Evangelios en 
particular, esta tradición consideró a Mateo el primero de ellos,1 tal como, siglos más 
tarde iba a reproducir Isidoro de Sevilla en su obra Etimologías. En el capítulo dedicado 
a los escritores y a los nombres de los libros bíblicos, se lee:  

 

First Matthew wrote his Gospel in Hebrew characters and words in Judea, taking as his 

starting point for spreading the gospel (evangelizare) the human birth of Christ, saying 

(1:1): “The book of the generation of Jesus Christ, the son of David, the son of 

Abraham”– meaning that Christ descended bodily from the seed of the patriarchs, as was 

foretold in the prophets through the Holy Spirit (Etym. VI, ii, 34). 

 
Con estas palabras, Isidoro, evocando la tradición de la cual se sabía heredero, 

explicaba el primer pasaje del Evangelio de Mateo trazando un vínculo directo entre 
Cristo y David, es decir, entre el Nuevo y el Antiguo Testamento. 

El interés de Isidoro en enseñar acerca de las Escrituras es retomado nuevamente 
en una  de sus últimas obras, las Sentencias (c. 633), donde, precisamente en un capítulo 
destinado a señalar la diferencia entre ambos testamentos, el obispo de Sevilla enseñaba 
tres puntos fundamentales: el Antiguo Testamento no debía ser rechazado dado que 
Dios “procuró a cada época lo que le convenía” (Sent. I, 20); los preceptos antiguos 
fueron dirigidos a un pueblo frágil, a diferencia de los nuevos, a un pueblo perfecto y 
finalmente, los pecados del Antiguo Testamento conservaban una menor responsabilidad 
pues en él la Verdad aún no había sido revelada (cf. Sent. I, 20, 1-3).  

A pesar de la indudable primacía del Nuevo Testamento, Isidoro insistía en la 
necesidad de aceptar el Antiguo, reconociendo no obstante que su mensaje y significado 
no podían ser evidentes ni hallarse simplemente a la vista. En consecuencia, se requería 
un esfuerzo particular en su lectura para interpretarlo correctamente, es decir, para 
reconocer allí los indicios que supieron anunciar la venida de Cristo. Ciertamente, la 
presencia del Nuevo Testamento y en particular, de los Evangelios se advertía necesaria a 
los efectos de comprender el verdadero sentido de las Escrituras. 

                                                 
1
 En la actualidad, esta cuestión ha sido objeto de debate entre los especialistas, dando lugar a dos hipótesis 

principales. La primera sigue considerando a Mateo como el primero de los evangelios, mientras que la 

segunda postula a Marcos en primer lugar, en tanto éste habría funcionado como una de las principales 

fuentes de Mateo y Lucas. Esta última posición es hoy día la más aceptada (cf. Porter, 1997). 
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En las Sentencias2 de Isidoro las referencias bíblicas tanto del Antiguo como del 
Nuevo Testamento son abundantes. De este último, los libros más citados por Isidoro 
son Mateo y Lucas, siendo Mateo el que registra el mayor número de referencias en toda 
la obra, seguido en orden decreciente por Isaías y Génesis.  

Es esta primacía de los Evangelios en general, y del de Mateo en particular lo que 
nos ocupa en este trabajo. El interés por el mensaje evangélico pondrá de manifiesto una 
urgente preocupación por el perfeccionamiento moral del clero, principales lectores de la 
obra del Sevillano, pero también, a partir de una mejor instrucción de aquellos, del 
pueblo godo en general. Isidoro conocía bien las condiciones de un clero heterogéneo de 
formación también heterogénea que necesitaba no solamente reforzar su conocimiento 
doctrinal, sino llevar a la práctica lo que se disponía a enseñar. En consecuencia, Isidoro 
buscará orientar al hombre cristiano en el tránsito por la vida en la tierra, exhortándolo a 
vivir adecuadamente. Asimismo, y en estrecha relación con el punto anterior, este 
perfeccionamiento moral dirigido al pueblo godo en general, pero a los pastores del 
rebaño en particular, tenía como objetivo la preparación ante la inminente llegada del 
Juicio Final.  

 
Mateo, el elegido 

 
El protagonismo de Mateo en la obra isidoriana se advierte no sólo al comparar 

con los restantes Evangelios, cuya aparición es sin duda menor, sino también con la 
totalidad de los libros bíblicos citados por el Sevillano. Esto nos conduce a la pregunta 
acerca del por qué de la primacía de Mateo en Sentencias. Una primera aproximación a la 
respuesta se advierte al constatar la considerable atención que recibió el por entonces 
primer evangelista dentro de la tradición patrística. Es el caso, por ejemplo, de Mateo 5 
que impregnó con fuerza en el pensamiento teológico y moral de la Iglesia (cf. Kannengiesser, 

2004: 338).  
Si bien es evidente que Isidoro se mueve dentro de los marcos establecidos por la 

tradición, esto no resulta del todo satisfactorio para explicar por qué Mateo es 
efectivamente el más citado dentro de la obra. En rigor, Isidoro hará uso del Evangelio de 
Mateo para transmitir enseñanzas de carácter moral, exhortando así a su audiencia a 
seguir ciertas pautas de conducta ejemplificadas a través del texto bíblico. Así, el ejemplo 
extraído de las Escrituras constituía un parámetro para la acción y el pensamiento, 
dotado de una autoridad incuestionable. De esta manera, al mismo tiempo que las 
Escrituras constituían un soporte fundamental para los argumentos del Sevillano, en esa 
misma operación éste se consolidaba en su posición de obispo al demostrar ser un 
experto en la letra bíblica.  

En cuanto al texto bíblico utilizado por Isidoro, P. Cazier señaló, en su estudio 
preliminar a las Sentencias, que el principal apoyo bíblico del de Sevilla es la Vulgata 
(Cazier, 1998: LVIII), y en los casos en que reconoce otro texto diferente, lo atribuye a 
una fuente secundaria dependiente de la Vetus Latina. Desde esta perspectiva, las 
variaciones presentes en el texto de Isidoro serían producto de la cita de memoria, 
evidencia de la familiaridad de Isidoro con el texto bíblico. En cambio, I. Roca Meliá 
(1971: XV), siguiendo la investigación llevada a cabo por Teófilo Ayuso, apoya la idea de 
una compilación isidoriana del texto sagrado e incluso de una elaboración por parte de 
Isidoro de una recensión de la Vulgata. 

                                                 
2
 En este trabajo se ha utilizado principalmente la edición a cago de P. Cazier (1998). Las citas en español 

corresponden a la traducción de I. Roca Meliá (1971). 
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Volviendo al mensaje evangélico, el contenido fuertemente moral de Mt 5 y 6 se 
traducirá en las enseñanzas de Isidoro quien buscará incidir en el comportamiento de sus 
lectores, regulando prácticas y conductas. Para Isidoro resultaba prioritario regular la 
esfera de la vida contemplativa, aquella dedicada principalmente a “la meditación de las 
verdades celestes” (Sent. III, 15, 1). Por esta razón, al enseñar la diferencia entre la vida 
activa y la contemplativa alude a Mt 5,29, pasaje que interpreta del siguiente modo:  

 
El ojo derecho que escandaliza, y que el Señor manda arrancar simboliza la vida 

contemplativa. [...] el que, a causa de la contemplación, enseña un error, es mejor que 

arranque el ojo de la contemplación conservando para su bien la sola visión de la vida 

activa.3  

 

Isidoro entiende que la vida contemplativa es propia de unos pocos y que, por lo 
tanto, es conveniente abandonarla antes o en caso de “enseñar un error”. Con este fin, 
otra serie de sentencias buscaban incidir en el comportamiento amparándose en el 
Evangelio. Por ejemplo, los pasajes Mt 5,27-29 advertían fundamentalmente acerca del 
adulterio in cogitatione, es decir, el que ya existe en la intención y alcanza tan sólo el uso 
de la vista para cometerlo in corde (Sent. II, 39, 14-18). Otros pasajes de Mt 5 se 
entienden en la misma perspectiva. Tal es el caso de Mt 5,44 a partir del cual Isidoro 
exhorta al injuriado a orar por aquellos que lo injurian4 o, en la misma línea, Mt 5,38-39 
donde se aconseja ofrecer la otra mejilla. Estos últimos pasajes nos resultan 
particularmente interesantes pues Isidoro alude a ellos en el capítulo donde enseña la 
diferencia entre el Antiguo y el Nuevo Testamento. Vimos que, según Isidoro, cada 
testamento fue dispuesto por la divinidad para épocas distintas: mientras que el primero 
se vinculaba a un pueblo frágil, el segundo estaba dirigido a uno perfecto. Esta diferencia, 
que se traducía asimismo en la adjudicación de preceptos morales distintos, es ilustrada a 
partir de dos pasajes bíblicos procedentes cada uno de un testamento distinto. Así lo 
ejemplifica Isidoro: “en la Ley, sacar ojo por ojo (cf. Dt 19,21); en el Evangelio, volver la 
otra mejilla al que nos abofetea (cf. Mt 5,39)”.5 De esta manera, advertía la existencia de 
una nueva enseñanza, distinta de la anterior, destinada ahora a un pueblo que conocía y 
abrazaba la Verdad revelada. Cuando Isidoro reproduce el mensaje evangélico en su obra 
no hace más que apelar a este pueblo perfecto que a sus ojos debía encarnar el pueblo 
visigodo.  

Una vez más, a partir de Mt 5, Isidoro insta a sus lectores a llevar una vida 
ejemplar aquí en la tierra; aconseja a los clérigos a practicar lo que se enseña y a cultivar 
las virtudes, teniendo en cuenta el lugar que en un futuro llegarían a ocupar en el reino 
de los cielos. En rigor, la idea de una recompensa futura es recurrente en la obra y puede 
observarse, por ejemplo, en diversos capítulos dedicados al ámbito monástico. En el 
capítulo “La tibieza de los monjes”, Isidoro aconseja al monje a seguir la rectitud en la 
profesión monacal, al decir: 

 

Porque cuanto mejor llegare uno a conocer los bienes del cielo que anhela tanto más 

vivamente debiera afligirse por los bienes de la tierra, a los que está adherido [...] De ahí la 

                                                 
3
 Sent. III, 15, 10: “Oculum dextrum scandalizantem quem euelli Dominus praecepit, uita contemplatiua 

est. Duo oculi in facie, actiua uita et contemplativa in homine. Qui igitur per contemplationem docebit 

errorem, melius si euellit contemplationis oculum, seruans sibi unum uitae actualis obtutum...” 
4
 Sent. III, 7, 13: “Qui laeditur, non desistat orare pro se laedentibus; alioquin, iuxta Domini sententiam, 

peccat qui pro inimicis non orat”. 
5
 “...in lege oculum pro oculo auferri, in euangelio alteram praebere percutienti maxillam” (Sent. I, 20, 1-2). 
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frase del Señor: Bienaventurados los que están afligidos, porque ellos serán consolados 

(Mt 5,5).6  
 

En el mismo sentido, en el capítulo “La humildad del monje y su trabajo”, el 
Sevillano introduce una advertencia hacia aquel que enseña bien pero lleva una vida en el 
pecado; a éste califica de minimus in regno caelorum.7 

La misma preocupación moral se evidencia también en los pasajes de Mateo 6 
seleccionados por Isidoro a propósito de los modos correctos en que debe practicarse la 
limosna, el ayuno y la oración (Mt 6,1-12). Aquí la preocupación más inmediata es la del 
mérito de las buenas obras, es decir, el modo en que estas deben llevarse a cabo para 
obtener la recompensa futura. Así instará Isidoro a que se practique la limosna y el ayuno 
en secreto (in abscondito) y la oración en recinto privado (locis priuatis) donde solo Dios 
es testigo (cf. Sent. III, 60, 7-9; Sent. II, 44, 7; Sent. III, 7, 27-28). Al mismo tiempo, 
reprueba otros modos de actuar como practicar la limosna o el ayuno en presencia de 
otros, advirtiendo que una buena obra podía transformarse en pecado si, por ejemplo, se 
buscaba mediante ella alabanza humana o gloria terrenal.8 En el mismo sentido, Isidoro 
menciona la parábola de las vírgenes (Mt 25, 3ss) para ilustrar nuevamente las 
consecuencias de buscar ante los hombres la gloria de la buena acción (cf. Sent. II, 40, 11; 
Sent. II, 40, 7). De acuerdo con Isidoro, la ausencia de aceite en las alcuzas significaba 
“que no conserven dentro de su conciencia el testimonio de la buena obra, sino que se 
gloríen en público, ante los hombres, y no en su corazón, ante la presencia de Dios”.9 

Ahora bien, este énfasis en las buenas obras y en los modos correctos de llevarlas 
a cabo, se relaciona directamente con el segundo punto anteriormente señalado: el Juicio 
Final. Como indica K. Wengst, “the concept of the Last Judgment is repeatedly 
encountered in the Gospel according to Matthew, and in the last of Jesus' five great 
sermons, in chs. 24 and 25, it is even extensively developed” (Wengst, 1997: 233). Isidoro 
alude en reiteradas oportunidades a Mt 25, especialmente a la ya mencionada parábola de 
las vírgenes y a la narración final del capítulo (Mt 25, 31-46). A partir de la primera, 
Isidoro identifica y reprueba el comportamiento de las vírgenes que, por no conservar 
aceite en sus vasijas, no estuvieron preparadas cuando se las requirió. Isidoro sintetiza 
muy bien el mensaje contenido en la parábola, diciendo:  

 

La que es virgen en su cuerpo, pero no en su espíritu, no alcanza premio alguno en la vida 

eterna. Por ello, el Salvador, cuando venga a juicio, dirá a las vírgenes necias: en verdad os 

digo: no os conozco.10 

 

                                                 
6
 “Quantum enim quisque potuerit superna scire quae appetat, tanto de infimis acrius quibus inhaeret 

dolere debet. [...] Hinc etiam Dominus: Beati qui lugent, quoniam ipsi consolabuntur; et rursus: Vae uobis 

qui ridetis, quoniam flebitis” (Sent. III, 20, 1-2). 
7
 “Vnde et Dominus: Qui soluerit unum ex mandatis minimis, et sic docuerit, minimus erit in regno 

caelorum; uides quod auctoritatem magisterii caret, qui quod docet non facit” (Sent. III, 36, 4, 20). 
8
 “Saepe abstinentia simulate agitur, ieiunia per hypocrisin exercentur. Quidam enim mira inedia corpus 

suum laniant, exterminantes, sicut ait euangelium, facies suas ut appareant hominibus ieiunantes” (Sent. II, 

44, 5). 
9
 “...id est non seruare intra conscientiam boni operis testimonium, sed in facie gloriari apud homines, non 

in corde apud Deum” (Sent. II, 40, 11). 
10

 “Virgo carne non mente nullum praemium habet in repromissione. Vnde et insipientibus uirginibus 

Saluator in iudicio ueniens dicit: Amen dico uobis, nescio uos. Vbi enim iudicans mentem corruptam 

inuenerit, carnis procul dubio incorruptionem damnabit” (Sent. II, 40, 7). 
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Así, Isidoro busca advertir nuevamente acerca de las consecuencias que conlleva 
la corrupción del alma, indudablemente condenada en el Juicio. En el mismo sentido, la 
narración final de Mt 25, a la que Isidoro alude en distintas oportunidades, contiene un 
idéntico mensaje: la inevitabilidad del Juicio, donde las obras de todo hombre serán 
juzgadas sin excepción. Este relato es evocado principalmente a propósito de la limosna: 
mientras que aquellos que la practicaron, sentados a la derecha del iudex caelestis, serán 
invitados al reino de los cielos; los otros, serán rechazados pues, dice Isidoro, “así les 
habla con su palabra de eterno juez: Tuve hambre, y no me disteis de comer; tuve sed, y 
no me disteis de beber”.11 Pero Isidoro no se detiene allí y vuelve a citar al evangelista, 
reforzando así su rechazo a quienes no practiquen la misericordia en vida: “Apartaos de 
mí, malditos, al fuego eterno, preparado para el diablo y para sus ángeles”.12  

Este conjunto de ejemplos bíblicos de Mateo no sólo hacen de este evangelista el 
elegido de Isidoro, sino del Juicio Final una de las preocupaciones más importantes en la 
agenda de nuestro obispo. Al acercar las enseñanzas del Evangelio a un público sin duda 
heterogéneo, Isidoro alertaba a sus lectores, en su mayoría miembros del clero, acerca de 
las terribles consecuencias con las que podrían llegar a enfrentarse en un tiempo 
posterior pero no por ello menos real. 
 
 
In ignem aeternum 

 
Como observamos a partir de las referencias al Evangelio de Mateo, el 

advenimiento del Juicio Final constituye una de las preocupaciones centrales en el 
pensamiento de Isidoro. En rigor, gran parte del mensaje a sus lectores estaba orientado a 
advertir, aconsejar y prevenir situaciones futuras vinculadas a la vida en el más allá. Tal es 
el caso de la parábola del rico epulón y Lázaro, extraída del Evangelio de Lucas (Lc 16, 
19-31) y citada en varias oportunidades en las Sentencias. Ciertamente, Isidoro no 
transmite ni reproduce el episodio en su totalidad. Por el contrario, las referencias 
incompletas y no textuales indicarían, en principio, que la sola mención de una parte 
alcanzaba para remitir al público a la parábola en su conjunto.  

La principal función de la parábola es servir de ejemplo y guiar, de este modo, la 
vida del hombre en la tierra. Isidoro utiliza estos personajes para ilustrar modos de 
comportamiento diversos que llevan necesariamente a destinos opuestos. El hombre que 
en vida gozó de una abundancia desmesurada y soberbia, mereció allá el fuego del 
infierno; el hombre que aquí fue desprovisto de toda riqueza, se vio libre de la 
condenación eterna.13  

Ahora bien, cuando el Sevillano hace intervenir este relato en su obra, no se 
propone ofrecer una descripción exhaustiva del más allá. Le interesa, en cambio, advertir 
dos cuestiones fundamentales. Primero, que el destino de los personajes en la historia, al 
igual que el de todos los hombres, se relaciona en gran parte con lo hecho en vida. Con 
todo, cabe aclarar a propósito de las buenas obras que Isidoro rechaza fervientemente el 
libre albedrío, considerando que en las “obras hechas con rectitud, por un lado, influye 

                                                 
11

 “His autem, quos nulla praecedentia elemosinarum facta sequuntur, aeterni iudicis uoce sic dicitur: 

Esuriui et non dedistis mihi manducare; sitiui et non dedistis mihi bibere. Quibus iuste dicitur: Discedite a 

me maledicti in ignem aeternum, qui paratus est diabolo et angelis eius” (Sent. III, 60, 10). 
12

 Ibid. 
13

 “Quibusdam secreto Dei iudicio hic male est, illuc bene, scilicet ut dum hic castigati corriguntur, ab 

aeterna damnatione liberentur. Quibusdam uero hic bene est, illuc male, sicut diuiti illi accidit, qui hic 

potentiae claritate conspicuus, post mortem gehennae incendiis traditur cruciandus” (Sent. III, 2, 10). 



 - 90 - 

nuestra justicia y, por otro, la gracia de Dios, supuesto que la merezcamos”.14 Segundo, 
este destino es irreversible; no existe un camino hacia atrás. En consecuencia, una vez 
abandonada la vida terrenal, nada podrá ya hacerse en busca del arrepentimiento y la 
redención. En el mismo sentido, introduce Isidoro otros pasajes, esta vez procedentes del 
Evangelio de Juan. Por ejemplo, dice Isidoro en Sent. II, 13:  

 

Tan solo en esta vida está a nuestro alcance la libertad de arrepentirnos; mas después de la 

muerte sabemos que no hay posibilidad alguna de enmienda. Por lo que dice el Señor: Es 

preciso que obre yo las obras del que me envió mientras es de día; viene la noche, en que 

nadie puede trabajar (Jn 9,4).15  

 
Ahora bien, el tópico del Juicio Final no siempre es introducido o acompañado 

por pasajes neotestamentarios. Por el contrario, Isidoro, en otras oportunidades, agrega 
referencias veterotestamentarias, especialmente de los profetas Isaías y Jeremías. Del 
mismo modo que el Evangelio, el mensaje del profeta también advertía acerca de un 
castigo eterno, un fuego o incendio que abrasaría a quienes no cumplan con lo dispuesto 
por la divinidad, tal como enseña Isidoro en Sent. III, 57: 

 

Adviertan los jueces y los que presiden a los pueblos que por las molestias temporales 

que infligen a sus súbditos serán abrasados en el incendio eterno; así lo atestigua el Señor 

por el profeta Isaías: Estoy airado contra mi pueblo [...] y los entregué en tus manos; […] 

El mal vendrá sobre ti y no lo sabrás, y te abrumará una calamidad que no podrás 

remediar. De repente vendrá sobre ti la miseria que ahora desconoces.16 

 
Isidoro insiste así en la necesidad del hombre de enmendarse en esta vida, de 

acercarse a Dios mientras éste puede ser hallado,17 es decir, a través de la práctica de la 
penitencia y de las buenas obras. Ciertamente, esto significaba formar parte de la única 
Iglesia, la católica, aquella que custodiaba la verdadera fe y la verdadera doctrina. En 
definitiva, la única vía para alcanzar la salvación. Isidoro buscaba de esta manera 
transmitir a su audiencia un mensaje claro y sencillo: “Si, cuando uno puede pecar, hace 
penitencia y en vida purifica su conducta de todo pecado, no hay duda de que al morir 
alcanzará el descanso eterno”.18 

 
 
 
 

                                                 
14

 “Sciendum quod et nostra sit iustitia in his quae recte agimus et Dei gratia eo quod eam meremur” (Sent. 

II, 5, 5). 
15

 “In hac uita tantundem paenitentiae patet libertas; post mortem uero nullam correctionis esse licentiam. 

Vnde et Dominus dicit: Me oportet operare opera eius qui me misit donec dies est; ueniet autem nox 

quando nemo potest operare” (Sent. II, 13, 10). 
16

 “Audiant iudices, et qui praesunt populis, quia pro temporalibus molestiis quas plebibus ingerunt, 

aeterno incendio cremabuntur, testante Domino per Esaiam prophetam: Iratus sum, inquit, super 

populum meum, et dedi eos in manu tua; non posuisti eis misericordiam, adgrauasti iugum tuum ualde; 

descende in puluere; sede, tace et intra in tenebras; ueniet super te malum, et nescies, et inruet super te 

calamitas quam non poteris expiare; ueniet super te repente miseria quam nescis” (Sent. III, 57, 2). 
17

 Esta idea aparece también introducida por pasajes correspondientes al Libro de Isaías. Por ejemplo, en 

Sent. II, 13, dice Isidoro: “Proinde propheta ait: Quaerite Dominum dum inueniri potest; inuocate eum 

dum prope est.Et ubi inueniri potest, nisi in hac uita in qua etiam et prope est omnibus inuocantibus se?” 
18

 “Si, quando quisque peccare potest, paenitet uitamque suam uiuens ab omni crimine corrigit, non 

dubium quod moriens ad aeternam transeat requiem” (Sent. II, 13, 14). 
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El buen pastor 
 
Por su parte, los Evangelios de Marcos y Juan no recibieron la misma atención 

que Mateo y Lucas, siendo su número de referencias a lo largo de la obra 
considerablemente menor. Del Evangelio de Juan, destacan, por un lado, algunos pasajes 
referidos a Cristo, mayormente situados en el Libro I de las Sentencias. A través de ellos, 
Isidoro clarifica puntos doctrinales básicos acerca de cómo entender la relación entre las 
personas de la Trinidad y la resurrección, entre otros.  

Por otro lado, referencias al Evangelio de Juan aparecen a propósito de los 
sacerdotes y su comportamiento, cuestión que preocupaba con suma urgencia a nuestro 
obispo. Isidoro buscará transmitir así su propia idea del “buen sacerdote” apoyándose en 
citas directas del Evangelio. En efecto, para Isidoro, el buen pastor debía brindar 
protección a los pobres frente a sus opresores y, en consecuencia, no temer enfrentarse a 
los poderosos que los oprimen, denunciarlos en público o incluso excomulgarlos.19 Esta 
exhortación hacia los sacerdotes de proteger a los pobres oprimidos finalizaba con una 
cita directa del Evangelio de Juan: “el buen pastor expone la vida por sus ovejas” (Jn 
10,11). De este modo, Isidoro tomaba la afirmación del evangelista para apoyar su propia 
concepción de lo que implicaba ser un buen pastor en su tiempo, pues nada mencionaba 
el Evangelio acerca de excomulgar y denunciar a los poderosos. En una sentencia 
posterior, Isidoro vuelve a apelar al Evangelio de Juan para describir, esta vez, a los malos 
pastores que en lugar de cuidar a las ovejas, las abandonan y huyen cuando ven venir al 
lobo, tal como muestra el Evangelio en un pasaje posterior. Este huir tenía para el 
Sevillano un significado específico; significaba, como indica en Sentencias, callar ante los 
poderosos y temer ante la posibilidad de enfrentarse a los malos.20 La misma 
preocupación encontramos reflejada en las actas del IV concilio de Toledo, celebrado el 
mismo año en que Isidoro finaliza la redacción de sus Sentencias. Como indica Díaz 
Martínez (2007: 407), “el concilio denota, igualmente, un ambiente de crispación social 
que parecía estar relacionado con la arbitrariedad en la administración de la justicia y la 
excesiva opresión de los poderosos hacia los pobres”. También en el documento conciliar, 
los obispos son llamados a proteger a los desvalidos. Ciertamente, este rol, sumado a la 
función de ser los únicos intermediarios para alcanzar la salvación, dotaba al cuerpo 
episcopal de una fuerte presencia en la sociedad, “en directa competencia con la nobleza y 
la monarquía misma” (Díaz Martínez et al., 2007: 507).  

 
 

Conclusiones 
 
Hemos visto que Isidoro le otorga al mensaje evangélico un lugar principal 

dentro de las Sentencias. Esto se advierte, en primer lugar, por la cantidad de citas y 
referencias, tanto directas como indirectas, distribuidas a lo largo de la obra. Como ya 
mencionamos, no sólo el Libro de Mateo es el más citado por Isidoro, sino que además 

                                                 
19

 “Quando a potentibus pauperes opprimuntur, ad eripiendos eos boni sacerdotes protectionis auxilium 

ferunt, nec uerentur cuiusquam inimicitiarum molestias, sed oppressores pauperum palam arguunt, 

increpant, excommunicant, minusque metuunt eorum nocendi insidias, etiamsi nocere ualeant: Pastor 

enim bonus animam suam ponit pro ouibus” (Sent. III, 45, 4). 
20

 “Sicut peruigil pastor contra bestias oues custodire solet, ita et Dei sacerdos super gregem Christi 

sollicitus esse debet, ne inimicus uastet, ne persecutor infestet, ne potentioris cuiusque cupiditas uitam 

pauperum inquietet. Praui autem pastores non habent curam de ouibus, sed sicut legitur in euangelio de 

mercenariis: Vident lupum uenientem et fugiunt. Tunc enim fugiunt, quando potentibus tacent, et malis 

resistere metuunt” (Sent. III, 45, 5). 
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los cuatro Evangelios en conjunto acusan de una significativa presencia en su obra. En 
segundo lugar, los temas que introducen reflejan las preocupaciones más urgentes del 
obispo de Sevilla que atañen principalmente a su tarea pastoral. Por un lado, los pasajes 
evangélicos revelan una inquietud por alcanzar un perfeccionamiento moral de los 
conductores del rebaño y, por extensión, del conjunto de fieles en su totalidad. En rigor, 
a Isidoro le interesaba precisamente afianzar a sus sacerdotes en este rol de conductores. 
Para ello ofrecía un abanico de instrucciones concernientes al comportamiento y a la 
doctrina para que tengan conocimiento de ella y actúen en consecuencia. Por otro lado, y 
profundamente relacionado con el punto anterior, el mensaje de los Evangelios (en 
particular algunos pasajes de Mateo y Lucas) advertía acerca de la inminente llegada del 
Juicio Final, acontecimiento que inquietaba poderosamente a Isidoro. Desde esta 
perspectiva se entiende la insistencia del obispo en el aspecto moral, en la conducta y en 
los valores del hombre cristiano. Este pensamiento en el más allá necesariamente lo atraía 
a su presente, pues era en esta vida donde estaba al alcance del hombre el acercamiento a 
Dios. Ya habían anunciado los profetas, y asegurado los evangelistas, que una vez 
abandonada la vida terrena, ya demasiado tarde sería para intentarlo. Por lo tanto, los 
pasajes extraídos de los Evangelios, como también algunos de los profetas, alertaban 
sobre las terribles consecuencias que podía padecer el hombre una vez llegado el Juicio. 
Al evocar las imágenes de un castigo eterno, Isidoro exhortaba a sus lectores a entregarse 
de lleno a una vida según los preceptos cristianos, es decir, a una vida dentro de la Iglesia. 
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Introdução 
  

A partir de estudos sobre a criação e permanência do reino visigodo na Hispânia, 
séculos V a VII, esta pesquisa volta sua atenção para um dos grandes grupos de fontes 
existentes para o estudo da história da sociedade hispano-visigoda, as fontes consideradas 
literárias. Estas se constituem como obras de caráter narrativo, poético, legal e 
diplomático e, dentro desta miscelânea, o nosso olhar se volta especialmente às 
narrativas, com o enfoque sobre um gênero de enorme importância e significação, 
sobretudo cultural: a hagiografia. Procurando trabalhar com um curto período, temos 
como fonte principal deste trabalho a Vita vel passio sancti Desiderii a Sisebuto rege 
composita,1 escrita pelo monarca que governou a Hispânia entre os anos de 612 e 621, o 
rei Sisebuto. É preciso lembrar, contudo, que este recorte somente se torna inteligível 
quando enquadrado em outro muito maior. Falamos, nesse caso, dos elementos 
históricos que permeiam o reinado do monarca católico visigodo e os dados narrados no 
relato hagiográfico, pois sem essa análise seria impossível tratar do tema que, como 
veremos, tem uma estreita ligação com as esferas político-sociais do período, não 
somente dentro do contexto da Hispânia visigoda. Vemos nessa fonte um testemunho 
das relações de poder político em sua imbricação com o sagrado, ou seja, com o 
Cristianismo, por meio das vicissitudes de um monarca que, utilizando-se da santidade, 
apanágio então de alguns homens piedosos, dentre eles Desidério, requereu-a para si e 
para suas circunstâncias ideológicas e políticas. O santo torna-se assim mais um 
coadjuvante que um protagonista. Interessa-nos, em relação ao conteúdo presente na 
obra Vita Desiderii, identificar e refletir sobre as passagens em que a figura do Diabo 
está presente, verificando a quais aspectos tal personagem está associada. Podemos 
analisar o documento hagiográfico como uma das fontes para a pesquisa sobre o Diabo, 
pois observamos que as personagens principais dessas obras, em diversos casos, estão 
envolvidas diretamente no combate com as forças do Mal e suas representações.  

 
 
 

                                                 
1
 VITA VEL PASSIO SANCTI DESIDERII A SISEBUTO REGE COMPOSITA. En: Ioannes Gil. 

Miscellanea Wisigothica. Analles de la Universidad Hispalense: Publicaciones Universidad de Sevilla, 

1975. A partir de agora citaremos a Vita Desiderii somente como VD acompanhado do capítulo 

correspondente. Utilizamos como referencial a tradução de Jose Carlos Martin Iglesias SISEBUTO DE 

TOLEDO. Vida y Pasión de San Desiderio (trad. J. C. Martín). En: CORDOÑER, C. (Dir.). CD-ROM 
Escritores Visigóticos y Mozárabes Digital. Fundación Ignacio Larramendi. 
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Autoria  
 
No contexto hispano-visigodo do início do século VII, mais precisamente em 

março de 612, falecendo de morte natural na cidade de Toledo, Gundemaro deixa o trono 
vacante, e os grupos nobiliárquicos no poder posicionam-se prontamente de acordo para 
eleger o novo monarca. O eleito ao posto de novo rei dos visigodos seria Sisebuto, que 
logrou grande fama tanto no que se refere à questão bélica, quanto em sua relação com o 
credo cristão católico. 
 Sisebuto empreendeu diversas campanhas de Norte a Sul da Hispânia. O rei em 
pessoa dirigiu duas vitoriosas campanhas, provavelmente em 614-615, contra os 
bizantinos no Sul (Thompson, 1971: 186), levando-os quase à derrota total. O patrício 
Cesarius, governador geral da província bizantina, havia feito inúmeras propostas de paz 
frente à matança empreendida por Sisebuto e pelos generais visigodos. Escreveu ao rei 
evocando a matança que a guerra produzia, argumentando que “era sangue católico que 
corria por ambos os lados”, e discorrendo sobre o número de prisioneiros feitos pelos 
dois exércitos (Epistolae Wisigothicae 3). O rei aceitou negociar um tratado de paz e 
enviou um representante para visitar o patrício (Fontaine, 1960 : 1 e ss.). A religiosidade 
de Sisebuto, como assinala Jose Orlandis, inspirou também sua política frente aos judeus. 
Já nos primeiros meses de seu reinado, o monarca promulgou leis restritivas aos direitos 
dos hebreus (Orlandis, 1973:  104).  

Orlandis ainda mostra que nenhum monarca visigodo, com exceção de Recaredo, 
mereceu tantos elogios como Sisebuto por parte dos escritores do século VII (Idem : 
101). Isidoro de Sevilha, seu contemporâneo e com quem manteve uma grande 
proximidade, não poupa palavras de grande admiração:  
 

[...] foi brilhante em suas palavras, douto em seus pensamentos e bastante instruído em 

conhecimentos literários [...]. Foi notável por seus conhecimentos bélicos e célebre por 

suas vitórias. [...]  mostrou-se tão clemente em sua vitória, que pagou um preço para 

deixar em liberdade muitos que haviam sido feitos prisioneiros por seu exército e 

reduzidos a escravos como butim de guerra. (Historia Gothorum, 60) 
 
García Moreno fala que a personalidade do novo rei é certamente uma das mais 

interessantes e mais conhecidas da larga escala de monarcas visigodos (García Moreno, 
1989 :  147). Sua importante formação literária, com conhecimento tanto das letras 
sagradas como das letras profanas, é quase não observável em um estadista romano-
germano do século VII, como nos mostra García Moreno (Idem :  147). Diferentemente 
de seus predecessores, Sisebuto havia sido educado mais como romano do que como 
godo. Falava e escrevia latim e tinha fama de bom católico, piedoso e também erudito. O 
monarca mantinha uma estreita relação de amizade e colaboração, pelo menos na 
primeira parte de seu reinado, com o cada vez mais influente prelado hispalense, o bispo 
Isidoro de Sevilha (Ibid : 147). 

Sua sólida formação é demonstrada no poema dedicado a Isidoro, o 
Astronomicum, na Vita Sancti Passio Desiderii, e em algumas epístolas a Cesário, 
governador da província bizantina na Hispânia. Vemos na figura de Sisebuto um homem 
culto, refinado, que mostrava grande interesse pelas artes, preocupando-se em cultivá-las 
e fomentá-las. Mostrou-se um bom escritor, como demonstra a fonte aqui tratada, 
assunto que ainda mais ligou a sua personalidade à de Isidoro. Foi a Sisebuto que Isidoro 
de Sevilha dedicou a primeira versão de sua Etymologiarum (Etimologias) e seu tratado 
De Natura Rerum (Collins, 2005 :  79), obra que tratava de aspectos físicos e 
cosmográficos.  
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Nesta breve exposição, vemos que Sisebuto, tendo em vista a longa duração de 
seu reinado, em comparação com a trajetória dos monarcas visigodos (nove anos), 
manteve uma relação muito próxima com a Igreja e com as letras. É o único monarca 
visigodo a redigir uma hagiografia, apesar do santo ao qual o relato é dedicado não 
pertencer ao contexto visigodo. Trataremos em especial da figura de Sisebuto mais à 
frente. Sisebuto faleceu em março de 621, e, segundo Orlandis, entre as duas redações da 
Historia Gothorum de Isidoro, fazem-se presentes as diferentes versões acerca da causa 
da morte do monarca: enfermidade, veneno ou ingestão de uma excessiva dose de 
medicamentos, que talvez seja a razão mais verossímil (Orlandis, 1973 :  107). Sisebuto 
deixou um jovem filho, Recaredo II, que reinou por pouco tempo, falecendo logo após 
sua ascensão ao poder.  
 
 
A Vita Desiderii  

 
A Vita Desiderii insere-se em uma categoria em que estão os martírios ou as 

passiones, com relação à vida e à morte do homem sagrado: o santo. Neste caminho, 
como nos mostra Fernando Baños Vallejo a respeito da composição desta estrutura, “A 
primeira estrutura característica das passiones consiste entre o enfrentamento de dois 
grupos (mártires e perseguidores) e suas conseqüências concretas: a detenção, o 
interrogatório e o martírio” (Baños Vallejo, 1989 : 38).Essa primeira observação mostra-
nos, mesmo que brevemente, o conteúdo geral do martírio e como esse gênero 
hagiográfico se apresenta. Ampliando a análise, percebemos que existem algumas 
características um pouco mais intrínsecas que podemos somar ao nosso estudo, conforme 
De Certeau:  

 
A vida de santo indica a relação que o grupo mantém com outros grupos. Assim o 

‘martírio’ predomina lá onde a comunidade é marginal, confrontada com uma ameaça de 

morte, enquanto a ‘virtude’ representa uma Igreja estabelecida, epifania da ordem social 

na qual se insere. Reveladores são também, deste ponto de vista, o relato dos combates 

do herói (santo) com as imagens sociais do diabo; ou o caráter, seja polêmico, seja 

parenético, do discurso hagiográfico, ou o obscurecimento do cenário sobre o qual o 

santo se destaca através de milagres mais fortemente marcados; ou a estrutura, seja 

binária (conflitual, antinômica), seja ternária (mediatizada e “em equilíbrio”) do espaço 

onde estão dispostos os atores. (De Certeau, 1997 : 270)  

  
Saindo do plano textual propriamente dito, temos a complexa relação entre o 

autor e sua audiência. Como nos mostra Thomas J. Heffernan, a estética no texto 
hagiográfico deve ter seu valor diminuído, a arte do texto não é designada para a reflexão 
de habilidades individuais, de virtuosismo, mas sim como parte de uma tradição que 
postula uma diferente orientação entre autor, texto e audiência (Haffernan, 1988 : 18). O 
que une autor e sua audiência é o quanto o texto reflete a tradição que tem seu locus na 
comunidade. A natureza desta complexa relação entre autor e seu público pode revelar 
muito sobre a obra com que estamos trabalhando (Idem : 19). 

Tendo essas breves considerações em vista, podemos então partir para a análise 
que propomos neste trabalho. Para tanto, utilizaremos alguns referenciais teórico-
metodológicos, presentes nas obras de Bronizlau Backzco, Eveline Platagean e Georges 
Duby. Baczko (1985 : 297-300) mostra-nos que, “no decurso do longo caminho histórico, 
formou-se progressivamente uma atitude instrumental e utilitária perante os imaginários 
sociais. As situações conflituais entre poderes concorrentes estimulavam a invenção de 
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novas técnicas de combate no domínio do imaginário. Por um lado, estas visavam à 
constituição de uma imagem desvalorizada do adversário, procurando em especial 
invalidar sua legitimidade; por outro, exaltavam através de representações 
engrandecedoras, o poder cuja causa defendiam e para o qual pretendiam obter o maior 
número de adesões”. De acordo com Plantagean (1978 : 310), “[...] as ideologias e as 
utopias formam lugares privilegiados em que se constituem os discursos que veiculam os 
imaginários sociais”. Assim, os dois conceitos de análise em nossa pesquisa 
complementam-se ajudando a elucidar o foco de nosso estudo. Surge assim, como via 
fundamental para analisarmos a religiosidade e suas relações, o conceito de Ideologia. 
Dada a gama de significados que possa apreender o termo, seguiremos a perspectiva de 
Georges Duby (1982: 21), que a conceitua “[...] não como um reflexo vivido, e sim como 
um projeto de agir sobre ele”. O próprio autor define detalhadamente o que entende por 
ideologia: “[...] utopias justificadoras, tranqüilizadoras [...] imagens, ou antes, conjunto de 
imagens imbricadas, que não são um reflexo do corpo social, mas que, sobre ele 
projetadas, pretenderiam corrigir suas imperfeições, orientar sua caminhada num 
determinado sentido, e que estão ao mesmo tempo próximas e distantes da realidade 
sensível” (Duby, 1993 : 113). Sendo assim, após esta breve exposição, munidos com o 
aparato metodológico próprio, comecemos a análise da Vita Desiderii.  

Ao iniciar a análise da Vita Desiderii de Sisebuto de Toledo, tomando como base 
o gênero hagiográfico no qual se enquadra, podemos dizer que, como considerações 
preliminares, esta se adéqua em grade medida aos principais topos relacionados ao 
martírio: o santo apresenta-se como um homem forte e cheio de virtudes, perseguido 
sem nenhum motivo por pessoas corrompidas incitadas pelo Diabo; frente a este, Deus 
não desampara seu servo, fá-lo objeto privilegiado de seus favores, que são manifestados 
na capacidade de Desidério de realizar milagres, o primeiro testemunho direto de sua 
santidade, que se relaciona diretamente ao seu martírio por não ceder em sua pregação 
em favor de seu povo e aos ataques dos servidores do Diabo.  

Nesta obra, em linhas gerais, o rei Sisebuto narra-nos a vida de Desidério, 
personagem que alcança prestígio por sua inteligência e suas virtudes e que é nomeado 
bispo de Viena, permanecendo no bispado entre os anos de 596 e 607. O relato inicia-se 
com uma breve introdução a respeito de Desidério, sua ascendência e como por meio de 
suas virtudes alcançou um lugar de destaque na sociedade em que vivia. Não obstante, o 
Diabo, com inveja da fama do santo, coloca contra o homem de Deus os reis Teodorico e 
Brunhilda da Burgúndia. Vejamos: 

 
Enquanto tudo isso acontece pela graça de Cristo, o inimigo daqueles que se convertem e 

aliado dos ímpios, o inventor e amigo da morte começou a gemer e, munido de todos os 

tipos de armas, correu para lutar com ele em pessoa o soldado de Cristo. Em nada, 

certamente, a astúcia do inimigo prevaleceu, em nada a sua maldade perniciosa quebrou o 

homem de Deus, a quem a graça do Redentor armou com as armas espirituais. 

Finalmente, o espírito maligno contaminou com veneno de serpente um homem de 

espírito pestilento e, como se fosse uma poção venenosa, introduziu nas entranhas deste 

a predisposição para acusações, para que, vomitando-as, sua boca suja, o que alimentou 

com sentimentos malignos, profanou o atleta de Deus. Persuadiu por sua própria 

iniciativa alguns da mesma laia e preparou contra o servo de Deus falsamente tais 

enganos: Com efeito, durante o reinado de Teodorico, homem digno de toda loucura, e 

Brunhilda, a favorecedora das piores práticas, amiga mais próximo dos ímpios, reúnem-

se com uma mulher casada que era de linhagem nobre, mas de caráter infame. Justa no 

nome e detestável em suas ações, com honra em seu nome, porém mais desonra em seu 

modo de agir, desprovido de boas qualidades e sobrecarregada de mau, ignorante da 
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verdade e nunca alheia ao crime. Esta, depois de ter sido treinada, queixou-se em um 

conselho de ser violada uma vez pelo Santíssimo Desidério, para surpresa geral de que o 

homem de Deus se visse envolvido em algo semelhante por meio de uma acusação; 

pensava-se mais que eram invenções o que foi jogado contra ele [...] É nomeado para 

substituí-lo um falso sacerdote chamado Domnolo de fato um servo do Diabo [...] (VD, 

4) 

 
Nessa passagem, vemos que o hagiógrafo descreve o Mal em contraponto com as 

virtudes de Desidério introduzindo no relato seu primeiro caluniador, aquele que iria 
perpretar a primeira conspiração contra o santo juntamente com os reis Teodorico e 
Brunhilda da Burgúndia, que são associados ao Diabo com diversas características morais 
maléficas, em um conluio para retirar o santo da sede episcopal de Viena. Acusado de 
estupro por uma mulher chamada Justa, que carregava consigo os piores vícios, 
Desidério é exilado, e em seu lugar um bispo de nome Domnolo, servo do Diabo, 
assume a diocese de Viena. 

Após um período de grande crescimento espiritual que Desidério vive em seu 
exílio, o povo de Viena começa a se indagar sobre as circunstâncias da expulsão do servo 
de Deus de seu bispado, e assim a vingança divina recai sobre aqueles que primeiramente 
posicionaram-se, por ação do Diabo, contra o santo. Observemos:  
 

[...] Essa pessoa pestilenta e digna de infeliz lembrança estava dominada por muitos 

vícios e crimes.  

No entanto, entre as abomináveis baixezas foram próprios dele a ânsia de riquezas e a 

calúnia, que empurrou para uma grande parte do povo para matar esse monstruoso vil. 

Na verdade,em uma certa ocasião que  estava na presença de seu protetor Teodorico foi 

surpreendido por uma morte tumultuada nas mãos do Burgúndios e seu cadáver  foi 

abandonado  rasgado e ensanguentado por todas as partes. De tal modo perdeu o 

desgraçado ao mesmo tempo a vida e sua espantosa alma e introduziu-se voluntariamente 

nas masmorras do inferno para padecer. (VD, 8) 

O que posso dizer daquela senhora cujo injusto nome era Justa e que justamente deveria 

chamar-se Injusta, aquela de quem o sanguinário tinha carregado como se ela fosse a sua 

própria possessão? Na mesma época em que foi assassinado, como merecia, o já 

anteriormente citado, também a ela invadiu, como merecia, um espírito maligno e toda 

sorte de mentiras de que uma vez ela tinha inventado expulsou como se expulsa um 

escravo funesto. Sua forçada confissão foi a seguinte: “Eu reconheço a falsidade da 

acusação tramada contra o servo de Deus, entendo o processo, compreendo também, e é 

do que mais estou consciente, a pena que deve ser paga. Que disto o Todo Poderoso 

Vingador faça responsável Brunhilda, que fez a trama, que estas penas se voltem contra 

ela, que sobre ela faça recair os sofrimentos do tormento de sua destra vingadora, sobre 

ela cuja vã persuasão me arrastou para a perdição, um serviço este digno de ser 

amaldiçoado até a morte, uma promessa de que deve perecer sem fornecer qualquer 

benefício”. E quando esta pôs fim a suas palavras, o artífice de todos os vícios a fez 

perecer morta por asfixia e a arrastou consigo para as ardentes chamas vingadoras onde 

deverá arder para sempre. (VD, 9) 

 
 

 A morte dos causadores da expulsão de Desidério de seu bispado, nas palavras de 
Sisebuto, configura-se mais como um castigo divino do que propriamente uma ação 
diabólica. É o Diabo que realiza a punição, e o inferno é o fim último dos dois que 
tramaram contra o santo. Mas o detalhe que nos chama a atenção é que o hagiógrafo faz 



 - 98 - 

uma ligação direta destes com os reis Teodorico e Brunhilda, o primeiro sendo o 
“protetor” e a segunda a responsável pela trama que culminou no exílio de Desidério. 
Este volta à Vienna que se rejubila com a presença de seu timoneiro e, diante da aparente 
fraqueza monárquica de Teodorico e Brunhilda na regência da Burgúndia, Desidério 
resolve intervir para salvar seu povo: 

 
Como se via que tanto Teodorico como Brunhilda não eram um benefício, senão um 

prejuízo, mais causavam a ruína que reinavam e, caindo novamente no pecado da perjúria, 

abandonando sacrilegamente as promessas do seu juramento, cheios de perfídia se dirigia, a 

sua perdição, e como não lhes permanecia nenhuma infâmia ou crimes cometidos, a causa 

desses males o mártir de Deus, bispo e examinador de seus pecados, segundo seu costume, 

certamente, levantou sua voz, semelhante ao ressonar profético de uma trombeta, 

entregou-se por inteiro a erradicar as faltas destes para trazer a Deus os que o Diabo tinha 

afastado, recordando uma frase das sagradas escrituras: “Aquele que converte um ímpio 

salva a alma deste e dissimulará a multidão de seus próprios pecados”. Mas os vasos da ira, 

o fomentador dos vícios e o arbusto da danação trouxeram a ele amargura em pagamento à 

sua doçura, dureza como pagamento à sua gentileza, em pagamento à saúde que buscava 

lhes conceder com unguentos mortíferos. O cruel inimigo assediava seus corações e a 

serpente astutíssima deixava-os cativos em seu poder, e não podiam alcançar livremente 

com seus próprios pés o porto da salvação, dado que o saqueador fatídico os tinha prendido 

com correntes especialmente sólidas. Saciados com goles letais, eles começaram a lançar 

latidos iracundos contra o servo de Deus. (VD, 15) 

 
Fica claro nesta passagem que Desidério, na ânsia de salvar Viena e seu povo dos 

reis insolentes que somente perpetravam o Mal e que, aliados ao Diabo, acabaram 
tornando-se ferramentas em suas mãos, tenta advertir e fazer com que estes mudem de 
posição com relação a sua conduta maléfica. Mas a estratégia do santo, por mais bem 
intencionada, é barrada novamente pela força diabólica, que parte para o ataque direto 
contra o servo de Deus:  

 
O inimigo, ao ver a constância resoluta desse homem, agitou-se completamente nos 

corações de Brunhilda e Teodorico, que nunca tinha deixado, como se estivesse em sua 

própria casa, e em tom imperativo levou-os mais à perdição, uma dívida que tinham 

com ele, prometendo dar-lhes o primeiro lugar na hora dos tormentos se eles 

pudessem extrair a alma do soldado de Cristo de suas cadeias mortais. Imediatamente, 

com funestas palavras sua boca sacrílega e sempre bem equipada tratando-se de injúria 

ladrava uma sentença de caráter ímpio [...]. (VD, 16)  

 
Nesse momento, a sentença de morte de Desidério é decretada. Vemos que 

desta vez a figura diabólica, nas palavras do hagiógrafo, ocupa completamente os corações 
dos monarcas burgúndios, como sua própria casa. Sisebuto assim esforça-se para elevar a 
um máximo expoente a ligação de Teodorico e Brunhilda com o Diabo. Aqueles que, a 
mando dos monarcas burgúndios, dão cabo de Desidério são assim caracterizados: uma 
“[...] multidão raivosa de loucos apareceu, homens perversos e de rosto completamente 
horrível, suas expressões eram sombrias; seus olhos, brutais; sua aparência, odiosa; suas 
maneiras, horrendas [...]” (VD, 18). Com relação à caracterização moral, “[...] eram 
sinistros de mente, depravados de costumes, falazes de língua, obscenos em suas palavras, 
inchados por fora, vazios em seu interior, em ambos os sentidos, repugnantes, carentes 
de boas qualidades, ricos nas péssimas, entregues aos crimes, inimigos de Deus, amigos 
absolutamente perpétuos do Diabo” (VD, 18). 
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A seguir, o relato mostra-nos com poucos detalhes a morte de Teodorico, 
também arrastado para a danação eterna, pois “abandonando a Deus ou tendo sido 
abandonado por Deus “[...] ele foi atacado por uma doença nas entranhas, e acabou a sua 
vida crudelíssima e ganhou como amiga perpétua a morte” (VD, 19). Após a morte de 
Teodorico, Sisebuto narra a morte de Brunhilda. Diferente do relato sobre seu neto, a 
morte de Brunhilda adquire, nas palavras do monarca, um tom mais cruel e severo:  

 
Havia uma besta corcova que nas costas era maior e mais alta do que o resto, e era muito 

útil, para carregar cargas do que qualquer outro animal. Brunhilda foi despida de suas 

roupas e colocada nessa corcova num lugar central e desfilou em humilhação diante dos 

olhos de seus inimigos. Por um pouco tempo ela ofereceu esse espetáculo deplorável, 

para seus espectadores, então ligada a alguns cavalos indômitos ela foi arrastada em um 

terreno rochoso intransitável. Então, seu corpo já quebrado pela idade, pela velhice foi 

esquartejado por esses cavalos e seus membros ensanguentados, espalhados por tudo. E 

assim sua alma libertou-se de sua carne mortal e foi levada para a punição eterna e para 

queimar em ondas fervendo de piche. (VD, 21) 

 
Vemos que Sisebuto se prolonga no relato e dá certa teatralidade à cena. No que 

diz respeito ao animal que carrega Brunhilda, Sisebuto não torna explícito se é um 
camelo, um dromedário ou um asno. O camelo carrega o sentido simbólico de serviço, 
descrito em diversas passagens bíblicas (Gênesis, 24.64; Zacarias, 14.15; Mateus, 19.24; 
23.24; Lucas, 18.25). O asno ou jumento já carrega um sentido pejorativo, sendo o 
emblema da obscuridade e das tendências satânicas. No episódio de Jesus na manjedoura, 
opõe-se ao boi, como as tendências maléficas às benéficas; na entrada de Cristo em 
Jerusalém, representa as forças do Mal sendo superadas pelo redentor e, ademais, como 
Satã ou a besta, representa o sexo, a libido, o elemento instintivo do homem, uma vida 
que se desenrola inteiramente no plano terrestre. Por outro lado, a historiografia fala que 
a morte de Brunhilda se deu por concreta consolidação dos sub-reinos francos sobre 
Clotário II (584- 629). Após uma longa querela política entre a grupos nobiliárquicos e os 
monarcas do reino franco, resultado de uma tentativa falha de tomar o poder por meio de 
seu bisneto Sigisberto e de uma traição promovida pela aristocracia, nas mãos de 
Clotário, Brunhilda tem seu fim (Geary, 1988 : 151-154). 

 
 

Conclusões 
 
Vemos, portanto, nesta hagiografia escrita pelo monarca Sisebuto, que o Mal e a 

figura diabólica estão relacionados diretamente, em contraponto com o santo, aos 
monarcas burgúndios. Visto o direcionamento que dá ao seu relato, não respeitando a 
cronologia, pois o santo morre em 607, e seus persecutores, em 613, Sisebuto omite estes 
fatos, fazendo parecer que a morte de Teodorico e Brunhilda decorrem de sua conduta 
com o santo e omite também o nome de Clotário, distorcendo os fatos sobre a querela 
deste com a rainha. Ademais esta estratégia pode ser vista como a preservação da 
autoridade e prestigio dos monarcas visigodos que sobrevivem apoiados em seus valores, 
tanto religiosos quanto os ligados aos grupos nobiliárquicos, e que ao mesmo tempo, 
questionam a legitimidade dos reis vizinhos 

Assim a Vita serve como meio no qual o rei de Toledo pode intervir 
ideologicamente na política interna da Gália Merovingia. Nesta ótica podemos analisar 
porque Sisebuto é tão cuidadoso em mencionar poucos nomes, concentrando toda sua 
atenção na recente explosão de ódio expressa por Clotário na presença de sua vítima, 
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tentando apagar todos os conflitos passados e carregar estes dois bodes expiatórios, 
possuídos pelo diabo, toda a responsabilidade de um século de conflitos e mal 
entendidos, permitindo que as relações entre os dois reinos tomassem outra roupagem.  

Temos, assim, possíveis abordagens que poderiam elucidar um pouco mais as 
conflitantes relações entre o reino de Toledo e os reinos merovíngios, bem como, se 
olharmos para o contexto visigodo, a influência da ideologia cristã, no que tange a 
caracterização maléfica, e a influência do Diabo, sobre as principais personagens do 
relato hagiográfico.  
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CORRESPONDER LA MUERTE: SOBRE LA LEALTAD AMOROSA EN ALGUNOS RELATOS 

ALEMANES EN VERSO DEL SIGLO XIII 
GUSTAVO RIVA  

(UBA) 

 
 Mi objetivo es realizar algunas consideraciones sobre el concepto indicado por la 
palabra en alto alemán medio triuwe, que puede traducirse, dependiendo del contexto, 
como “lealtad”, “fidelidad” o “sinceridad”. Para ello voy a limitarme a analizar su función 
en algunos relatos cortos en verso (Mären) del siglo XIII. La palabra triuwe deriva de la 
raíz protogermánica *trewwô, que además da origen a términos en diversas lenguas con 
significados como “pacto”, “promesa”, “fe” y “verdad”.1 En los siglos XII y XIII la palabra 
triuwe se asimila en parte a los términos franceses féauté y foi y al latino fidelitas. Su uso 
es extremadamente importante en el contexto de las relaciones feudales, es decir, para 
denotar el lazo que une al señor y al vasallo en una relación de mutuas obligaciones y 
dependencia. Es común encontrar la negación, untriuwe, para calificar la traición. En el 
presente trabajo me interesa analizar el concepto limitado al ámbito de la literatura 
amorosa, es decir, la idea de la fidelidad o lealtad entre amantes. Para esto es necesario 
tener en cuenta algunas precauciones. En primer lugar, dado que en la actualidad la 
palabra “fidelidad” (así como también el adjetivo treu en alemán moderno) se relaciona 
casi exclusivamente con la sexualidad, prefiero en este artículo traducir triuwe 
invariablemente como “lealtad”, palabra que guarda una mayor amplitud semántica y que 
permite una mejor aproximación al fenómeno medieval. En segundo lugar, la lealtad 
entre enamorados es un concepto para nada desconocido en contextos culturales 
diferentes al medieval. Se puede encontrar la idea de un lazo de obligaciones entre 
amantes en probablemente cualquier cultura del mundo. Sin embargo, es evidente que 
esta idea puede asumir formas muy diversas y que las variaciones históricas y la función 
social de la misma merecen ser objeto de estudio. Finalmente, es importante recordar que 
el campo semántico del amor en la Edad Media no está claramente separado de otros 
campos como la política y la economía. Es decir, la forma de concebir la relación amorosa 
en la literatura medieval se encuentra estrechamente ligada a la conceptualización de la 
relación vasallática, por lo que la relación de lealtad entre amantes y la relación de lealtad 
entre señor y vasallo se piensan muchas veces en términos análogos.  
 Teniendo en cuenta estas consideraciones preliminares es posible, entonces, 
preguntarnos acerca de la concepción de la lealtad en estos relatos cortos alemanes del 
siglo XIII. He seleccionado tres relatos en los que se dice de forma explícita que la lealtad 
es el tema central: Herzmaere de Konrad von Würzburg y los anónimos Der Schüler zu 
Paris y Frauentreue. Todos ellos nos llegan transmitidos en manuscritos misceláneos de 
los siglos XIII, XIV y XV. Todos narran historias que poseen versiones similares en 
francés o latín y es difícil saber si alguna de estas versiones es la fuente de las otras o si 
simplemente son todas descendientes de un relato más antiguo, ya sea de transmisión 
escrita u oral. En definitiva, todo lo que sabemos sobre la composición de estos tres 

                                                 
1
 Para la información etimológica y de semántica histórica del término triuwe cf. OREL, 2003: 410 ss.; 

SCHULTZ-BALLUFF , 2009; WEDDIGE, 2010: 129.  
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textos es que fueron escritos en la segunda mitad del siglo XIII en base a historias que 
circulaban con anterioridad.  

A continuación, voy a resumir los relatos y a analizar el rol que juega la lealtad en 
ellos. Comienzo por Frauentreue, que ya posee el término triuwe en el título que se le 
otorga en los manuscritos (“der vrowen triuwe”) y que se traduciría como “lealtad 
femenina”. Este relato trata sobre un caballero enamorado de una mujer casada que se 
rehúsa a retribuir su amor. Es la misma situación que sirve de marco a gran parte de la 
lírica de los siglos XII y XIII, pero con una pequeña diferencia: la mujer es la esposa de 
un comerciante y no una aristócrata. El caballero, además, tenía una relación previa de 
amistad con este comerciante. Para demostrar su amor por la dama, el caballero decide 
luchar en un torneo sin usar armadura y sale gravemente herido. Convaleciente, afirma 
que solo la persona causante de su herida podrá curarlo. El comerciante entonces 
convence a su esposa de visitar al caballero, quien finalmente sana. Una noche el caballero 
irrumpe en la habitación de la mujer mientras esta duerme. Ella se despierta y el caballero 
la abraza contra su voluntad. La herida del caballero se reabre y muere. Durante el 
entierro la mujer se acerca al ataúd, se desnuda, se arroja sobre el cadáver y perece. El 
marido afirma que la acción de su esposa es un hecho “sin falso engaño” (ân valschen list, 
v. 383). El caballero y la esposa del comerciante son enterrados juntos, pues ella le ha 
demostrado su “lealtad absoluta” (ganze triuwe, v. 389). 

Lo primero a tener en cuenta en el análisis es que la mujer en ningún momento se 
enamora del caballero. El narrador y los personajes dejan en claro que la mujer está 
felizmente casada con su marido y no tiene el menor interés amoroso en su pretendiente. 
No es por pena amorosa que decide suicidarse. Su única motivación es demostrar su 
triuwe. ¿Qué significa, entonces, triuwe en este contexto? Se trata de la predisposición a 
corresponder los dones recibidos. Es necesario considerar el relato en el contexto de la 
lógica de la reciprocidad, que es un tema central de la lírica amorosa medieval. Uno de los 
conceptos fundamentales del hohe minne es el de servicio (dienst), que supone que el 
hombre debe entregar a la mujer dones y pruebas de su amor hasta que ella considere que 
se ha entregado lo suficiente para que el caballero merezca recibir su amor. Los dones 
entregados a la mujer toman frecuentemente la forma de un sacrificio, es decir, el hombre 
se somete a algún tipo de prueba que implique privación o dolor. El amante sufre y le 
presenta su sufrimiento a la dama amada, para que ella se sienta obligada a resarcir todo 
el padecimiento causado entregando la felicidad que se derivaría de su amor. Esta 
mecánica permite a la lírica cortés desarrollar múltiples situaciones. El poeta muchas 
veces lamenta que a pesar de sus esfuerzos su amada aún no le entregue su amor. La 
dama, por otra parte, puede ir ofreciendo dones menores a medida que los logros del 
pretendiente aumentan y así darle ánimos para continuar el cortejo. Se trata de una 
mecánica bastante conocida y en la que no vale la pena detenerse mucho ni dar mayores 
ejemplos. Lo importante es percibir que el sacrificio de la mujer sobre el final de 
Frauentreue debe ser entendido dentro de esta lógica. Triuwe es, en este relato, la virtud 
que obliga a la mujer a retribuir un don recibido. El relato busca ejemplificar este 
significado de triuwe a partir de un caso extremo: el caballero ofrece un sacrificio 
absoluto, regala su vida al dejarse morir de amor. La única manera que tiene la mujer de 
demostrar su triuwe es entregando su propia vida y yaciendo junto a él en el ataúd. 
Incluso el marido, ahora viudo, alaba la acción honorable de su esposa, pues entiende que 
triuwe es una virtud y una obligación moral, que no depende de los sentimientos 
amorosos. 

Pasemos al segundo relato: Der Schuler zu Paris. Este texto se construye 
alrededor del mismo motivo narrativo que Frauentreue. En este caso se trata de un 
estudiante que ha llegado a París, donde se enamora de una mujer casada que no quiere 
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corresponder su amor. En una ocasión el estudiante intenta subir por medio de una polea 
hasta la habitación de la mujer, cuando accidentalmente cae y muere. La mujer en ningún 
momento había manifestado sentimientos amorosos hacia él. En la escena final, en el 
funeral, la mujer se desnuda y se arroja para morir sobre el cadáver del estudiante. Es 
exactamente el mismo motivo que en Frauentreue y se explica de la misma manera, 
según la lógica de la reciprocidad. La existencia de estos dos relatos construidos alrededor 
del mismo motivo es muestra del éxito y la relevancia de este a fines del siglo XIII. 

Finalmente consideremos Herzmaere, que también narra cómo un hombre se 
enamora de una mujer casada. En este caso, sin embargo, sí se condice con la situación 
típica de la lírica, pues se trata de nobles. El marido de la mujer, temiendo que el 
caballero pueda conquistar a su esposa, decide partir junto a ella rumbo a cercano 
Oriente. El caballero planea, entonces, seguirlos. Sin embargo, a último momento, los 
esposos deciden quedarse. Pero el caballero no se entera a tiempo y emprende el viaje. 
Durante la travesía extraña tanto a su amada que muere. Antes de morir, sin embargo, 
instruye a uno de sus ayudantes que, después de muerto, le arranque el corazón y lo 
envíe en un cofre a la dama; lo que el servidor hace. El marido de la mujer, sin embargo, 
intercepta el envío y decide hacer cocinar el corazón y dárselo a su esposa para comer. 
Esta alaba el sabor del plato y cuando su marido le explica el origen de este, la mujer 
muere. 
 Varios pasajes del texto dejan en claro que la historia debe ser entendida con el 
mismo paradigma interpretativo que vimos en los relatos anteriores. Ya desde el prólogo 
se nombra la lealtad como un elemento central en la relación de los protagonistas: “nie 
ganzer triuwe wart getragen / von manne noch von wîbe” (vv. 53-54) (nunca fue llevada 
una lealtad tan completa / ni por hombre ni por mujer). Cuando el caballero ordena a su 
sirviente entregar el corazón a la amada, este explica que:   

 
si hât sô reine sinne 
und alsô ganze triuwe 
daz ir mîn jâmer niuwe 
lît iemer an ir herzen, 
bevindet si den smerzen 
den ich durch si lîden sol. (vv. 318-324) 
 
(ella tiene un juicio tan puro / y una lealtad tan completa / que mantendrá mi pena 
renovándose / siempre en su corazón; / encontrará el dolor / que yo por ella sufro.) 
 

 Cuando la mujer se entera de que ha comido el corazón del caballero y decide 
morir explica: “ich ware ein triuerlôsez wîp, / ob ich gedaehte niht daran / daz der vil 
tugenthafter man / sante mir sîn herze tôt” (vv. 506-509) (yo sería una mujer desleal / si 
no pensara en / que este virtuosísimo hombre / me envió su corazón muerto). El rol de la 
lealtad como clave interpretativa del relato es resaltado por el título que se le da al texto 
en el manuscrito de Heidelberg cpg 341: “Diz mer ist daz herze genant unt tut triwe uns 
bekant” (esta historia se llama “el corazón” y nos hace conocer la lealtad). 
 Vemos que el texto interpreta la muerte de la mujer de una manera similar a la 
que se interpreta la muerte de las protagonistas de los dos relatos anteriores. Se trata de 
demostrar la lealtad sacrificando la propia vida para compensar el don recibido del 
amante al morir de amor. La crítica no se ha detenido demasiado en reflexionar sobre la 
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dinámica implícita en este concepto de triuwe.2 Evidentemente, estos tres textos, como 
otros que no trataré aquí, están presentando una concepción muy similar que, por algún 
motivo, resultaba atractiva a finales del siglo XIII y que deberíamos comenzar a 
investigar con más detalle. Un primer paso es comparar esta concepción de triuwe con la 
presente en otros textos relacionados. El Tristan de Gottfried von Strassburg, escrito a 
principios del siglo XIII, es el punto de comparación más obvio. El prólogo de los tres 
relatos antes analizados está basado en algún pasaje de esa obra. Herzmaere hace una 
referencia incluso más directa al nombrar explícitamente a Gottfried (v. 9). Es decir, 
podemos estar seguros de que los autores de los relatos conocían el texto de Gottfried y 
hacen referencia a él intencionalmente. No sabemos, sin embargo, qué versión conocían 
y si lo hacían a partir de una lectura o de una escucha de la obra. Lo cierto es que estos 
relatos dialogan con el texto de Gottfried, al que parecen considerar como el paradigma 
de historia de amor. Sin embargo, cuando los críticos mencionan esta relación, tienden a 
suponer que los relatos simplemente derivan su concepción del amor y de la lealtad de la 
concepción desplegada en el Tristan.3 Quiero demostrar que, en realidad, estos relatos 
presentan una concepción muy diferente. 
 El concepto de triuwe en Gottfried es muy complejo y todavía objeto de 
discusiones en la crítica, así que me limitaré a considerar algunos aspectos 
fundamentales.4 Para esto elijo el pasaje en el que más directamente se refiere a este 
concepto. Se trata del denominado Minne-Exkurz (“excurso sobre el amor”), justo luego 
de que ambos protagonistas se hayan confesado mutuamente sus sentimientos. Entonces 
el narrador desarrolla una idea que antes había aparecido en el prólogo: el verdadero 
amor se hallaría ausente entre sus contemporáneos pero incluso estos experimentan gran 
felicidad cuando alguien narra alguna historia de amor acaecida hace tiempo. Y luego 
agrega: 
 

wan uns daz selbe z’aller zît 
mit jâmer under vüezen lît, 
dâ von ez allez ûf erstât: 
deist triuwe, die von herzen gât, 
diu treit sich uns vergebene an. 
sô kêre wir daz ouge dan 
und trîben die süezen 
unruochlîch under vüezen. 
wir haben si mit unwerde 
vertreten in der erde. 
ob wir si gerne suohten dâ, 
wirn wizzen alles gâhes wâ. 
sô guot, sô lônbaere 
triuwe under vriunden waere, 
war umbe lieben wir si niht? 
ein blic, ein inneclîch gesiht 
ûz herzeliebes ougen, 

                                                 
2
 ORTMANN/RAGOTZY (1988) tienen el único artículo que conozco que investiga el concepto de triuwe en 

relatos del siglo XIII, pero no se detiene en la mecánica de la reciprocidad que lo caracteriza, sino que se 

concentra en problemas de género literario y de estética de la recepción. 
3
 Basta ver los comentarios a los pasajes correspondientes en las ediciones citadas en la bibliografía para 

constatar que solo se marca la similitud, pero no la diferencia con el Tristan. 
4
 Para una exposición más detallada de este problema que aquí se comenta de forma muy reducida cf. 

SCHNELL, 1992: 244 ss. 
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der leschet âne lougen 
hundert tûsent smerzen 
des lîbes unde des herzen. 
ein kus in liebes munde,  
der von des herzen grunde 
her ûf geslichen kaeme, 
ôhî waz der benaeme 
seneder sorge und herzenôt!  
(vv. 12333-12357) 
 
(Pero esa cosa yace continuamente / lamentándose bajo nuestros pies; / aquella 
sobre la que todo esto [el verdadero amor] se basa: / Es la lealtad, que emana del 
corazón. / Ella se nos ofrece en vano. / Nosotros miramos para otra parte / y 
arrojamos a la “dulce” / sin consideración bajo nuestros pies. / De manera 
humillante la hemos / echado al piso. / Incluso si quisiéramos buscarla /no 
sabríamos con todo el apuro en dónde. / Tan buena, tan loable, / sería la lealtad 
entre amigos; / ¿por qué entonces no la apreciamos? / Una mirada, un vistazo 
interno / sobre los ojos queridos, / borra sin duda / cien mil dolores / del cuerpo y 
del corazón. / Un beso en la boca apreciada / que desde el fondo del corazón / 
viniera silenciosamente; / ¡oh, cómo podría alejar / la preocupación de un anhelo y 
la pena del corazón!) 

 
Me interesa resaltar de este pasaje que la lealtad es concebida como algo que surge 

del corazón (die von herzen gât). Al igual que muchos otros conceptos abstractos, se la 
objetiviza poéticamente, pero no parece ser una virtud u obligación moral que precise un 
acto objetivo, sino más bien algo que se experimenta y desarrolla internamente. Los dos 
ejemplos de formas de mostrar la lealtad dejan en claro que no son más que una 
manifestación exterior de un fenómeno interior y afectivo. Se puede echar un vistazo 
interno (inneclîch) sobre los ojos queridos. El beso en la boca amada viene desde el fondo 
del corazón (des herzen grunde). También en el prólogo se la califica como algo interior 
(inneclichiu triuwe, v. 220). La lealtad entre amantes, entonces, puede manifestarse 
externamente, pero surge y se desarrolla internamente. Como muestran varios episodios, 
las manifestaciones externas (miradas, gestos, palabras ambiguas) solo pueden ser 
interpretadas correctamente por los enamorados (cf. RIVA, 2012: 247-50). Esta lealtad 
interna entre amantes, que no precisa de un correlato externo, se contrapone a las formas 
de triuwe que requieren ser socialmente visibles como, por ejemplo, las relaciones 
feudales y familiares (cf. SCHNELL, 1992: 254ss). 
 En este sentido, el contraste entre la caracterización de triuwe en el Tristan y en 
los relatos cortos antes vistos se vuelve clara. En el caso del texto de Gottfried, la lealtad 
entre amantes es fundamentalmente un afecto interno que puede o no manifestarse en 
signos externos, pero que no requiere ser mostrado socialmente, sino solo entre los 
unidos por ese lazo. En los relatos cortos, por el contrario, se trata de una virtud moral 
que consiste fundamentalmente en comportarse de una manera determinada y en exhibir 
públicamente este comportamiento. Para expresarlo más concretamente: Tristán e Isolda 
están unidos por un lazo de lealtad, porque así lo sienten ambos, sin importar lo que 
hagan o digan. Sus actos en público tienden incluso a ocultar este lazo. En los relatos 
cortos, por el contrario, los personajes muestran su triuwe en lo que hacen, sin importar 
lo que sienten. El suicidio de las protagonistas femeninas es una demostración pública 
altamente escenificada que demuestra su lealtad, pero que no responde a ningún 
sentimiento de amor. 
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 Para finalizar, es necesario preguntarse por qué los autores de los relatos cortos 
hacen referencia directa a Gottfried von Strassburg cuando tematizan la lealtad, pero 
muestran al mismo tiempo una concepción tan diferente. Considero que existen dos 
posibilidades. Por un lado, tal vez creían estar realmente continuando la idea de triuwe 
presentada por Gottfried, es decir, no entendían el texto de Gottfried de la manera en 
que se ha interpretado en este trabajo. Los autores de los relatos cortos tal vez 
proyectaban su propia idea de triuwe sobre el texto de Gottfried. Cuando leían (o 
escuchaban) “triuwe” en el Tristan lo entendían a partir de su propia concepción de este 
concepto y pasaban por alto las importantes diferencias. Sin embargo, también es posible 
que las referencias sean intencionales, como forma de resaltar la distancia que los separa 
del ya para entonces clásico Tristan. Se trataría, en este caso, de citar a Gottfried para 
corregirlo y mejorarlo. Sin embargo, en el estado actual del conocimiento no parece fácil 
conjeturar sobre la forma en que los autores de los relatos cortos interpretaban el Tristan 
ni sobre cómo posicionaban su propia obra frente a ese texto. 
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LA TRADUCCIÓN MEDIEVAL DE LA SANTIDAD FEMENINA: LAS VERSIONES 

OCCIDENTALES FRANCESA E HISPÁNICA DE LA LEYENDA DE SANTA MARÍA EGIPCIACA 
 

CARINA ZUBILLAGA 

(SECRIT – UBA) 

 
Las leyendas hagiográficas, que circularon durante la Alta Edad Media en textos 

griegos y latinos generalmente en prosa, atraviesan un umbral determinante en su 
carácter ejemplar y literario cuando son traducidas en los siglos XII y XIII a las lenguas 
vernáculas. 

La conocida como versión oriental de la leyenda de Santa María Egipciaca, que se 
testimonia por primera vez por escrito en el texto griego de Sofronio del siglo VII, se 
traduce más tarde al latín en la segunda mitad del siglo VIII. En estas redacciones 
iniciales, la prostituta santa –una de las más paradigmáticas y populares en la Baja Edad 
Media– es solo el ejemplo que confronta al verdadero protagonista de la historia, el 
monje Gozimás, quien la encuentra en el desierto y descubre su falta de humildad y de 
ascetismo en comparación con la entrega penitente de la mujer. 

Es recién en el siglo XII, en Francia, cuando y donde María de Egipto adquiere el 
protagonismo de su propia historia y se configura, tanto literaria como devocionalmente, 
como uno de los modelos más representativos de la penitente arrepentida para la 
cristiandad medieval. Junto con María Magdalena, el prototipo indiscutido de la 
prostituta santa, conforman un arquetipo hagiográfico que fascinó a los medievales y 
continúa fascinando aún hoy a los medievalistas. El paradigma de la prostituta santa 
representado también por las figuras de Pelagia, Thais y María nieta de Abraham, 
además de María Magdalena y María de Egipto, reitera en cada uno de estos personajes 
femeninos la misma imagen de una mujer joven, pecadora, bella y sensual, que se 
convierte y finalmente hace penitencia por su vida anterior de pecado, alcanzando la 
santidad (Seidenspinner-Núñez, 1992: 96-103). 

En el Occidente europeo, el culto de las prostitutas arrepentidas se incrementó de 
manera paralela a la devoción mariana. Frente al ideal imposible de feminidad que la 
Virgen María encarnó, la devoción paralela a las penitentes tal vez resultó la respuesta 
posible, aunque igualmente difícil de alcanzar, que contribuyó al desarrollo y avance de la 
espiritualidad femenina. Ante la santidad innegable de la Virgen María, lo que las 
prostitutas arrepentidas representaron fue justamente el proceso de transformación del 
pecado a la gracia visible en las figuras contrapuestas de Eva y de la Virgen, 
dramatizando a la santidad como un proceso arduo y complejo pero posible para 
cualquier pecador, más allá de la gravedad de su pecado. La dramatización de este proceso 
de conversión habría resultado un vehículo privilegiado en Europa para la exposición de 
la doctrina cristiana, ya que al desarrollar actos de conversión, arrepentimiento y 
penitencia las leyendas de prostitutas santas comunicaron la doctrina cristiana a los 
lectores u oyentes como experiencias concretas a ser compartidas antes que como 
conceptos abstractos.1 

                                                 
1
 La función catequética de este tipo de leyendas prevalece sobre los sermones o la enseñanza abstracta 

(Seidenspinner-Núñez, 1992: 100). 
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En la vida francesa de la santa del siglo XII, la Vie de Sainte Marie l’Egyptienne, 
el texto que inaugura la conocida como versión occidental de la leyenda de María de 
Egipto, los roles de la versión oriental se intercambian y el eje narrativo se centra en la 
trayectoria vital de la mujer, mientras el monje Gozimás se convierte solo en el testigo de 
su estancia penitencial en el desierto. La vida de María de Egipto se narra ahora en 
tercera persona y asume un estricto orden cronológico, convirtiéndose antes en la 
biografía de la santa que en su vida; frente al resultado de la santidad presente en la 
versión oriental y testimoniado a partir de los milagros que envuelven la figura de María 
Egipciaca como penitente, el poema francés se centra en la santidad como un proceso 
(Robertson, 1980: 310). 

El relato se inicia de este modo con la infancia de María de Egipto y su juventud 
pecadora, representada por su viaje a Alejandría para alejarse de sus parientes y dedicarse 
sin censuras a toda clase de excesos y a ejercer la prostitución. Es su posterior viaje a 
Jerusalén el que promueve su conversión, ya que no puede ingresar al templo el día de la 
Ascensión de la Virgen, como lo hacen los demás peregrinos, y rogándole a María como 
intercesora el perdón de los pecados se arrepiente de su vida pasada y se interna en el 
desierto como penitente hasta el momento en que muere, en una muerte santa de la que 
es testigo el monje Gozimás. 

Al pasar a la lengua vernácula, el relato vira además de la prosa al verso; doble 
proceso de transformación que posibilita la incorporación de recursos y detalles líricos 
que la prosa no se permite ni se propone desarrollar. El poema francés está compuesto 
básicamente, en este sentido, por dos retratos opuestos de María de Egipto, el de su 
juventud pecaminosa y el de su vejez penitente, que conforman gráficamente el antes y el 
después de la vida de María Egipciaca centrada en su arrepentimiento y conversión.  

Numerosas han sido las explicaciones acerca de los motivos y las razones del paso 
de una tradición a otra en el caso de esta leyenda hagiográfica de María Egipciaca, pero 
mayores continúan siendo los interrogantes. Se planteó, por ejemplo, un individualismo 
incipiente que pudiera explicar la amplificación del protagonismo de la penitente o el 
énfasis en la caracterización física femenina (Delgado, 2004: 184-185), pero 
especialmente se postuló la probable influencia del IV Concilio de Letrán de 1215, cuyo 
eje en los sacramentos del arrepentimiento y la penitencia se piensa pudo haber 
impulsado relatos e historias como esta de la pecadora arrepentida en su versión 
occidental (Seidenspinner-Núñez, 1992: 105). 

Es inverosímil, sin embargo, y hasta ridículo desde el punto de vista de la 
complejidad de los fenómenos históricos y su influencia en las manifestaciones artísticas 
de cualquier periodo, plantear relaciones tan directas entre un concilio singular y una 
historia singular; además, porque el primer texto francés conocido de la vertiente 
occidental de la leyenda de la pecadora arrepentida es anterior a sus lineamientos. A pesar 
de que el IV Concilio de Letrán es sin dudas un indicador crucial de los asuntos 
eclesiásticos de su tiempo, su importancia no debe ser exagerada, sino contextualizada en 
un fenómeno religioso mayor basado en la necesidad de la Iglesia de orientar el proceso 
de conversión cristiana particularmente hacia los laicos y hacerlo a través de las lenguas 
vernáculas como vehículos de las historias y leyendas de los santos como principales 
estrategias espirituales. Por tal motivo, se prefieren el verso a la prosa y las imágenes 
plásticas al convencionalismo retórico, como lo testimonian numerosas leyendas y 
devociones que se intensifican ya a partir del siglo XII, y no solo la vida de Santa María 
Egipciaca. 

El modo en que se transformó la leyenda de Santa María de Egipto en su paso a 
las lenguas vernáculas revela sin dudas una adaptación cultural expresada primera y 
fundamentalmente en lo lingüístico. Un nuevo público, mayoritariamente laico, será el 
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receptor privilegiado de la reformulación de las viejas leyendas hagiográficas que 
contemplarán inversiones de protagonismo, preeminencia de la figura femenina y un 
lenguaje accesible como parámetros determinantes y que profundizarán en las 
posibilidades de la poesía para dar cuenta de la santidad de manera diferente a la 
exposición más apegada a lo doctrinal que distingue a la prosa. 

De la tradición occidental de la leyenda que inaugura el poema francés del siglo 
XII, un testimonio particular es el poema español que lo traduce a principios del siglo 
XIII, la Vida de Santa María Egipciaca, que representa tal vez la primera hagiografía 
vernácula de la península ibérica –entre las conservadas por escrito, claro– y testimonia 
la conformación literaria de gran parte de la textualidad del siglo XIII castellano: textos 
que provienen de originales franceses y que dan cuenta de un proceso de traducción en 
este caso horizontal que supone la adaptación del material literario a nuevos contextos 
sociales y culturales, pero en función de un desarrollo lingüístico semejante. La Vida de 
Santa María Egipciaca es anónima y está compuesta en verso irregular, lo que la hace 
contrastar con la producción hagiográfica castellana más relevante del período: la escrita 
por Gonzalo de Berceo en el marco del mester de clerecía como escuela poética que 
emplea la cuadernavía de versos alejandrinos monorrimos como forma estrófica.2 

En cuanto a las modificaciones narrativas significativas planteadas por el poeta 
hispánico con respecto a su fuente francesa, solo existen dos pequeñas adiciones 
relacionadas entre sí; se trata de un ave que acompaña a María cuando parte hacia 
Alejandría y luego en su viaje a Jerusalén.  

Una vez que María huye de su casa paterna, y frente a la imagen de soledad que 
supone el abandono, el ave se vuelve su única compañía: 

 
María se va en otro regno 
por acabar más de preçio. 
Sus parientes todos dexó, 
assí que más nunqua los vio. 
Sola salló como ladrón, 
que non demandó conpañón; 
en su camino entró María, 
que non demandava conpañía. 
Una aveziella tenié en mano, 
assí canta ivierno como verano; 
María la tenié a grant honor 
porque cada día canta d’amor. 
(135-146)3 

 
El ave reaparece en el poema cuando la pecadora decide emprender un viaje a 

Jerusalén, subiéndose a un barco de peregrinos sin motivo aparente. En la descripción del 
episodio, se destaca nuevamente la presencia del ave: “en mano tenié una calandria / –en 
esta tierra le dizen triguera– / non hí á ave tan cantadera” (322-324).  

                                                 
2
 Llamativamente, sin embargo, la Vida de Santa María Egipciaca se conserva en un manuscrito de fines 

del siglo XIV, el K-III-4 de la Biblioteca de San Lorenzo de El Escorial, junto con un poema escrito en 

cuadernavía, el Libro de Apolonio, y otro que es una reescritura de los Evangelios Apócrifos y también 

está compuesto en pareados irregulares, el Libro de los tres reyes de Oriente. 
3
 Cito según mi propia edición del texto presente en el Ms. Esc. K-III-4 (Zubillaga, 2014); a continuación 

de cada cita indico el número de versos correspondientes. El poema castellano ha sido editado previamente 

por Andrés Castellanos (1964), Alvar (1970-72) y Cruz-Sáenz (1979). 
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La asociación del ave con la tradición amorosa cortesana es evidente, ya que en 
ambas ocasiones se aclara que su canto es de amor. La ideología del amor cortesano, muy 
desarrollada en el poema francés en la descripción de la relación entre María Egipciaca y 
el monje que la encuentra en el desierto, se individualiza en cambio en el texto castellano 
en la figura del ave, lo que supone a la vez su reducción –ya que es solo a María a quien 
se identifica con el código de conducta amoroso, y explícitamente además en los 
momentos de mayor desarrollo de su lujuria– y la identificación simbólica del elemento 
amoroso con la imaginería animal que suele representarlo.4  

En la Vie de Sainte Marie l’Egyptienne, la relación entre María Egipciaca y el 
monje Gozimás se presenta como una simbiosis afectiva, e incluso amorosa, que no se 
refleja en el poema hispánico, estructurado y organizado básicamente solo en María. El 
poema francés retrata efectivamente una relación, mientras el español enfatiza a la 
protagonista de la santidad y relega a la otra figura al papel del testigo, más allá de que se 
narren los mismos encuentros y contactos entre uno y otro. 

La Vida de Santa María Egipciaca omite todas las referencias a la relación entre 
María y Gozimás como una relación cortesana; no se encuentran ni las remisiones al 
amor de Píramo y Tisbe que figuran en los vv. 1131-1136 de la fuente francesa ni los 
gestos que podrían sugerir un amor no solo espiritual entre ellos, como el beso que el 
monje le da a la penitente antes de la comunión.5 Las únicas referencias amorosas 
cortesanas se singularizan en la figura del ave que acompaña a María y en la presencia del 
término cuando se describe la relación de la prostituta con sus clientes en Alejandría 
(“todos la van cortejar”, 159), al narrarse su comportamiento lujurioso en el barco de 
peregrinos rumbo a Jerusalén (“tanto fue cortesa de su mester”, 382) y cuando se 
contrasta su presente penitencial con su pasado de pecado (“semejava cortés”, 750). 

Además de la presencia del ave como nuevo componente narrativo de peso, el 
poema hispánico también adiciona algunos elementos sobrenaturales no presentes en la 
fuente francesa, que manifiestan el mismo énfasis en la figura de María como 
protagonista indiscutida de su historia. Si el ave y las escasas referencias concretas a la 
ideología amorosa cortesana remarcan como adiciones la etapa pecadora de María 
Egipciaca, su etapa penitencial también se describe focalizando su indiscutible 
protagonismo, asociado ahora a la guía divina y a la purificación de su vida pasada. 

Esa guía divina está cifrada en el mensaje sobrenatural que recibe María luego de 
su oración arrepentida a la Virgen María, el que se amplifica en sus detalles con respecto 
a la fuente francesa básicamente en la idea de la comunión como la medicina capaz de 
sanar el pecado pasado y concretar el comienzo de la penitencia: “de todos tus pecados 
sanarás; / Corpus Christi te darán / e fuente Jordán te passarán” (637-639). 

Cuando María inicia su estancia en el desierto, recibe de un peregrino la limosna 
para comprar tres panes que serán su único alimento en los más de cuarenta años de su 
penitencia (“Tres panes hovo non grandes mucho, / aquellos fueron su conducho”, 760- 
761). La claridad del milagro está dada porque, como es de esperar, “el primer año son 
tan duros / como piedras de muros” (762-763) y, sin embargo, “después fueron alvos e 
blancos / como si del día fuessen amassados” (764-765). El prodigio, una interpolación 
española a la fuente francesa, resalta el componente sobrenatural del sustento diario de la 
penitente a través de la materialidad del pan como referente cotidiano que testimonia el 
proceso de santidad de María Egipciaca. 

                                                 
4
 Es posible que el ave también represente, en un sentido metafórico, la habilidad poética relacionada con el 

canto como referencia a su propio trabajo (Swanberg, 1979: 351). 
5
 Para ahondar en estos elementos cortesanos, remito a Swanberg (1982-83: 65-67). 



 - 111 - 

Este énfasis del poeta hispánico en dar un carácter sobrenatural a elementos o 
situaciones ya presentes en su fuente francesa asocia la segunda parte de la vida de María 
de Egipto, su penitencia, con la entrega y el auxilio divino, consolidándose de manera 
destacada en el momento de la muerte de la santa, donde el añadido de los vv. 1336-1339 
subraya lo que sucede con el alma de María cuando muere: 

 
Los ángeles la van levando, 
tan dulçe son que van cantando. 
Mas bien podedes esto jurar, 
que el diablo no ý pudo llegar. 
(1336-1339) 
 
La ascensión a los cielos del alma de María Egipciaca confirma su santidad en la 

suma de los recursos empleados para describir ese ascenso, a través de la confluencia de 
los sentidos corporales involucrados en la conformación y recepción del milagro. 

Tanto el detalle del anuncio divino de los pasos penitenciales como el milagro de 
los panes que se ablandan y la recepción angélica del alma de la santa en el momento de 
su muerte son intervenciones sobrenaturales no presentes en el original francés que 
destacan el protagonismo femenino de María Egipciaca en su etapa penitencial, frente al 
énfasis del poema francés en la relación planteada entre la santa y el monje Gozimás, 
atenuándose claramente los componentes cortesanos en la nueva versión occidental de la 
leyenda y exaltándose los elementos espirituales distintivos de la santidad de María de 
Egipto en el proceso de su conversión, penitencia y ascenso a los cielos. 

La traducción de las vidas de santos desde el latín a las lenguas vernáculas que se 
desarrolla en Europa occidental a partir del siglo XII testimonia, como en este caso de la 
leyenda de María Egipciaca, un cambio tanto social como devocional; un verdadero 
proceso de adaptación cultural, centrado primeramente en la lengua y en la apertura a la 
laicidad que supone el acceso de historias y leyendas –antes circunscritas especialmente 
al ámbito monástico– al conjunto de los fieles cristianos. Al mismo tiempo, la traducción 
de esas nuevas versiones a contextos más específicos dentro del mismo Occidente 
europeo cristiano revela procedimientos singulares y variaciones en la conformación de la 
santidad como un proceso en el que se destacan unos componentes frente a otros y se 
focalizan comportamientos y pareceres que revelan, sin dudas, en cada caso, una 
particular visión del mismo mundo. 
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LA EDICIÓN DE GREGORIO LÓPEZ EN LA TRADICIÓN MANUSCRITA DE LAS SIETE 

PARTIDAS  
DANIEL PANATERI 

(IMHICIHU – UBA) 

 
Introducción 

 
La tradición manuscrita (e impresa) de Las Siete Partidas (=P), particularmente 

la de la Primera Partida, resulta no solo compleja sino también imposible de precisar de 
manera lineal.1 Este problema está constituido por el hecho de que, al menos desde el 
siglo XIV circulaban, no solo las variantes sino también versiones, de manera indistinta 
bajo el único nombre de P. (García Gallo, 1951-52: 380). Dicha circunstancia no se vio 
reparada por ninguna de las dos ediciones modernas de la obra.2 De esta manera, en el 
estado actual de nuestro conocimiento tenemos, desde nuestro punto de vista, dos 
opciones: cerrar toda posibilidad de análisis de la obra hasta que alguien realice un cotejo 
completo de todos los manuscritos y las ediciones (previamente encontrando los mss. 
extraviados y asimismo, los, con seguridad existentes, "eslabones perdidos"), o entender 
este problema basal de la obra como un elemento constituyente.3 Naturalmente, nuestra 
posición es la segunda. 

De dicha posición, que es actualmente teórica, se desprende que el análisis sobre 
la obra de Gregorio López es un análisis sobre la propia obra alfonsí (no en su sentido 
histórico original). Si esto resulta confuso, al menos debemos decir que por seguro 
tenemos que constituye un reflejo de su supervivencia a lo largo del tiempo y de uno de 
sus estadios particulares.4 Dicha edición es la más reputada para los historiadores del 
derecho. Aunque poco nos diga sobre el siglo XIII y, con bastante seguridad, sea un error 
(al menos para la selección que mencionamos) basar estudios sobre lo que Alfonso X 
pudo decir a partir de esta edición, sí es cierto que el producto del trabajo de Gregorio 
López nos presentará una serie de elementos explicativos sobre la propia sociedad que la 
produjo. Además, mucho más interesante para nosotros, nos mostrará un estadio del 
paso de la obra a través del tiempo que puede ayudarnos a entender su propia naturaleza 
y, fundamentalmente, la función central que cumplió la edición, su intención, objetivos, 
etc., en los años finales del reinado de Carlos I. Para esto, presentaremos dos partes. Por 
un lado, la propuesta teórica de entropía creativa, para explicar nuestra manera de 

                                                 
1 Se pueden ver los estudios de datación de García Gallo (1951-52), Arias Bonet (1975), MacDonald (1979) 

y Craddock (1981), entre otros. 
2 Hablamos de las de Montalvo (1491) y López (1555). Dejamos de lado a Arias Bonet ya que solo 

transcribe el ms. británico. Asimismo, dejamos de lado la de Academia pues nos centramos en el período 

moderno. De cualquier modo, recomendamos ver las críticas de Arias Bonet y García Gallo, especialmente 

a esta última edición. 
3 Si bien es necesario aclarar que la mayoría de las variantes y asimismo, la propia existencia de versiones 

muy distintas se producen en la P. I desde el prólogo y hasta el título IV, el resto de la obra no escapa al 

problema de “lagunas”, “huecos” e incapacidad de fijar como verdadero de época alfonsí lo conservado. Ver 

García Gallo (51-52 y 1984), más reciente, Rodríguez Velasco (2010). 
4 En referencia al camino histórico de la obra ver Rodríguez Velasco (2010) y, en menor medida, Panateri 

(2013). 



 - 114 - 

entender la obra legal. Por otro lado, un estudio de tipo filológico para lograr ver qué 
manuscritos usó Gregorio López en su edición y cuál es la relación con la edición 
anterior de Montalvo. Asimismo, el mayor interés estará en entender la razón por la cual 
Gregorio López eligió una versión particular, la llamada sapiencial, en lugar de la 
legalista.5  

 
 

Entropía y Partidas 
 
El concepto de entropía proviene de la teoría de la comunicación, puede referirse, 

por un lado, al estado que asume (intermedio y/o final) un enunciado que ya fue 
comunicado; por otro lado, al proceso comunicativo en sí, que se caracteriza por estar 
sometido al cambio constante como resultado inherente de la dinámica propia de dicha 
acción. De este modo, con mayor énfasis para el caso de P., la variedad de textos de 
carácter tan diferente desde su propia génesis en el siglo XIII (los casos más ilustrativos 
provienen, por un lado, del ms. británico y, por el otro, del silense)6 ha generado intentos 
constantes de adecuación, fusión y estabilización que dieron por resultado una mutación 
constante del texto, no solamente por la acción de la reescritura o de la propia actividad 
de preservación,7 sino también como resultado de intervenciones directas sobre el texto 
para aplacar, y he aquí la paradoja, el propio estado entrópico de cada época en que se la 
copió o editó.  

Una explicación viable para entender porqué P. fue sometida a este proceso se 
encuentra en el plano de lo que representó políticamente desde un principio y, a su vez, 
el papel clave que jugó en tiempos de crisis monárquica. Su condición de representación 
del cuerpo real a través de la figura del imperium legis (Rodríguez Velasco, 2010)8. 
Marin (1994), para el concepto de representación, propone la idea de doble sentido: por 
un lado, lo que designa algo por fuera de la representación (dimensión transitiva o 
transparente) y por otro, la capacidad de remitirse a sí misma (dimensión reflexiva u 
opaca). Esta última dimensión tiene como trasfondo la transformación de la fuerza o 
dominación en potencia o hegemonía. Por lo tanto, afirmamos que P., con su fuerza 
representativa, se constituyó desde sus inicios como una acción política en tanto que 
participa en las luchas simbólicas dejando a un lado la violencia física (Chartier, 1995 y 
2006). Así, texto-contexto y las reapropiaciones y creaciones que se juegan allí, tienen un 
sentido fundamental en el establecimiento de un discurso de dominación y en el ejercicio 

                                                 
5 Sobre el tema de las versiones de P. en relación con las obras previas, aparentemente, ya que no toda la 

crítica coincide, que sirvieron de base de la compilación legal, se debe revisar el problema de la cronología 

de las obras alfonsíes: García Gallo (1951-52, 1976a, 1976b y 1984), Arias Bonet (1975), MacDonald (1978), 

Craddock (1981), O’Callaghan (1985), Iglesia Ferreirós (1986), Pérez Martin (1992) y Montanos Ferrín 

(1999), entre otros. 
6 Uso la denominación de silense para indicar la versión diametralmente contraria a la legalista, tal y como 

lo usa Arias Bonet (1975). Aunque planteamos una posible poligénesis (o redacciones cuasi independientes 

pero correspondientes a distintos años del reinado de Alfonso, como plantea Craddock) cabe aclarar que 

los testimonios nombrados como contrapuestos (y todos los otros que se conservan) son posteriores al 

reinado del propio Alfonso X, así que desde el principio consideramos que debe haber dos "eslabones 

perdidos" en esta línea de desarrollo. Uno, con seguridad, de época Alfonsí, el otro, posiblemente, ya de 

finales del reinado de Sancho o principios del de Fernando IV.  
7 Proceso que estudia y explica brillantemente Zumthor (1972). 
8 Esto toma mucha más fuerza al ver la importante presencia que tuvo la obra a través de distintos 

formatos a lo largo del tiempo en la política española. Dicho racconto, aún con esfuerzo, es demasiado 

largo para este espacio, pero resulta más que interesante y necesario. Se recomienda con vehemencia verlo 

en Rodríguez Velasco (2010: 127 y ss.). 
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de la violencia simbólica (Bourdieu, 2000). Esta condición se vio reforzada en cada 
repostulación de la obra. Dicha naturaleza es la que explota el intento de estabilización 
que fue la edición de 1555 representando un ejemplo de intervención política en un 
contexto de crisis del final del reinado de Carlos I. Esta postura es contraria a la expuesta 
por García Gallo (1951-52) y medianamente aceptada por gran parte de la crítica, la cual 
indica que la edición de Gregorio López no es más que la misma edición hecha por 
Montalvo con correcciones gramaticales (350 y ss.). Esta idea, con un esbozo de pedido 
de cambio por parte de Rodríguez Velasco (2010), será contrapuesta por nuestro 
procedente análisis, que mostrará los otros manuscritos que tenía a la vista y, si bien 
aceptamos que la edición de Montalvo fue naturalmente conocida por López, hay 
agregados, omisiones, etc., que muestran un uso diverso de mss. o, al menos, decisiones 
distintas con implicaciones importantes; lo cual demuestra que la edición de 1555 debe 
analizarse más profundamente que solo como la misma que la de 1491 con el agregado de 
glosas en latín.9 Asimismo, expondremos por qué la propia obra de López muestra que 
tenía a la vista algún tipo de versión legalista y decidió dejarla de lado.   
 
 
Presentación de manuscritos del prólogo 
 

Por cuestiones de espacio, nos dedicaremos a exponer el análisis realizado sobre el 
prólogo. De esta manera, adelantamos que, dada la vastedad y complejidad del objeto, no 
planeamos establecer siquiera tendencias para todo el resto del texto. A su vez, 
destacamos centrar el estudio en el prólogo ya que es un espacio fundamental en el 
armado retórico alfonsí.  

La tradición manuscrita de P. posee, actualmente, cerca de ochenta manuscritos. 
Sin embargo, la crítica entiende que un grupo reducido de quince es el que posee la 
totalidad de versiones y variantes significativas. Sobre ellos se ha venido trabajando en los 
últimos dos siglos. Estos testimonios pueden agruparse de diverso modo. Para esta 
exposición elijo la de dos grupos según la tendencia más fuerte hacia la versión 
"sapiencial" o hacia la "legalista". Vale aclarar que determinada tendencia que se cumple 
en una sección no tienen porqué cumplirse en otras. Para el prólogo nos interesa, de los 
quince, destacar los siguientes por sus diferencias: British Museum (Ms. Add. 20.787), 
B. R. 3 (hoy perdido, reproducido solo por la edición de Academia-texto inferior) y el 
manuscrito neoyorquino (HC 397/573) para el segundo grupo. Para el primer grupo: 
Silense (hoy ubicado en Ms. esp. 440 de la B.N.P.)10 y Toledano 3º (BCT 43-11). De los 
restantes que analizamos encontramos que, en general, siguen la tendencia silense, pero 
incluyen un epígrafe que no está en dicha versión como es el caso del Toledano 2º (BCT 
43-13). A su vez, hay un caso aparte que está compuesto por el Escurialense 1º (Esc. Y. 
III 21) que posee este epígrafe pero, además, cambia radicalmente el texto un poco antes 
de la mitad del prólogo ("E porque todas estas cosas no podrian fazerlos omes 
cumplidamente sino conosciesen cada uno su estado […] guardar") y se acerca a MB. Sin 
embargo, en el final, donde MB plantea tres consecuencias a la desobediencia del código 
Esc. 1º solo muestra dos (obvia la de ir contra el señor natural) y agrega tres líneas en las 
que incluye la idea de que le correspondería una pena por dicha acción. Inmediatamente 
después incluye la sección del cuento del setenario y realiza la conexión con la línea 
última de la versión silense: "Por quales razones este libro es partido en siete partidas". 

                                                 
9 Vale aclarar también que, la edición de Montalvo cuenta con una reedición en 1528 con un aparato de 

glosas latinas. Sin embargo, no hay coincidencia alguna entre los trabajos de los editores mencionados en 

dicho espacio. Por cuestiones de pertinencia no podemos establecer el análisis realizado sobre el apparatus. 
10 Para ver las razones posibles, Arias Bonet (1970).  
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Cabe aclarar que esto mismo ocurre en BR 2º (BNE D. 34, ms. 22), pero lo entendemos 
como copia posterior influenciada de manera  directa por Esc. 1º. El stemma, solo 
aplicable al prólogo, quedaría así: 

 
Lo que puede comprobarse es que eliminamos de entre nuestros problemas los 

orígenes. Decidimos colocar las dos tendencias pero sin marcar necesariamente una 
poligénesis ni tampoco dos o tres redacciones sucesivas. Dicha cuestión, que aún no está 
zanjada, se encuentra más allá de nuestros propósitos actuales. Otra cosa a destacar es el 
eslabón X. Aunque en el estado actual del conocimiento no podemos pasar del nivel 
conjetural. Lo cierto es que la coincidencia entre testimonios fusionados y, en ese 
proceso, cambiados profundamente con el período propio de lo que debe haber sido la 
preparación para la redacción del Ordenamiento de Alcalá no es algo para dejar de lado. 
Aunque, desde ya, no es nuestra inquietud. Por último, cabe repetir que las relaciones 
consignadas en el gráfico se refieren a lo visto en el prólogo, por eso el neoyorquino se 
marca únicamente como legalista, ya que el prólogo es igual a MB, aunque esta tendencia 
no se cumple para todo el manuscrito (Arias Bonet, 1972). 

 
 

El prólogo de Gregorio López 
 
La edición de Gregorio López se publicó en 1555 y contó con quince 

reproducciones (1565, 1576, 1587, 1610, 1758, 1759, 1765, 1789, 1828, dos veces en 1843, 
1848, 1865, 1872 y 1885)11. Asimismo, en el siglo XX fue reproducida de manera 
facsimilar con una ley de acompañamiento específico, ya que sirvió de base para la 
sucesión de Franco en el príncipe Juan Carlos.12 Dicha edición de 1555 fue también la 
que funcionó hasta la década del 20 del siglo XX como derecho supletorio en el estado de 
Louisiana (EE.UU.).13 La disposición es con el texto en el centro de la plana a dos 
columnas con glosa envolvente dentro de la caja. Cuenta con veinticuatro títulos y 
foliación marcada desde 3r.        

López comienza su obra indicando el prólogo y asegura que es el que hizo 
Alfonso X: "Prólogo del muy noble Rey don Alfonso noveno deste nombre, sobre la 
Copilación delas siete Partidas". Esta primera presentación ya nos indica la estabilidad 
que para el siglo XVI tenía dicho nombre, ya que el manuscrito más antiguo conservado, 
MB, no plantea nunca esa denominación. Probablemente se haya estabilizado en el siglo 
XIV donde comienzan los primeros testimonios que incluyen el título de "Partidas" y 
                                                 
11 Más allá de lo expuesto no debe considerarse que todas sean idénticas. De las reproducciones, solo 

hemos podido observar la edición de 1587 que está a cargo de Gregorio López de Tovar, su sobrino. En 

ella hemos identificado algunos cambios más o menos significativos. La suposición autocomprobable es 

que el editor realizó un trabajo a discreción. Esto hace que trabajar ediciones posteriores a 1555 exija mayor 

cuidado.   
12 De esta reproducción nos servimos para trabajar.  
13 Se deben ver las postulaciones y debates entre Porcel (1962-1963), Batiza (1971), Pascal (1972) y Stone 

(1994) sobre este tema.  
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poseen el cuento de "septenario" que cumple la función de legitimador del orden del 
código.14 Del título al prólogo difiere de lo publicado por Montalvo, ya que omite más de 
la mitad del innecesariamente largo epígrafe que el protohumanista del siglo XV le 
colocó. El comienzo es también distinto. Si bien en ambos falta el epígrafe tanto de MB 
(que también está en Tol. 2º) como el de la versión silense que se encuentra en Esc. 1º y 
BR 2, Montalvo comienza con una oración que, a su vez, le permite introducir una 
enunciativa encadenada, así: "A dios deve home temer, servir et amar porque […]". La 
oración inicial guarda semejanza con el prólogo de MB "A Dios deve omne adelantar e 
poner primeramientre en todos los buenos fechos que quisiere començar ca […]", si bien 
mantiene la imperativa inicial cambia el objeto de la orden (que se incluye refundiéndolo 
unas líneas más abajo), pero funciona también como elemento para establecer la 
enunciación procedente. Esta pequeña diferencia nos dice poco más que una posible 
omisión por parte de López para, desde el comienzo, mostrar un registro menos 
imperativo. Por lo demás, en esta primera parte mantiene el texto de Acad.-Sil.15 con 
variantes léxicas que pueden encontrarse en Tol. 2º y 3º. Otra diferencia entre editores se 
encuentra inmediatamente después, donde López usa "adelantar" en lugar de "llamar" 
que es lo que dice Montalvo. Nuevamente, esto nos podría indicar que, o bien Montalvo 
realizó dicho cambio deliberadamente o que seguía otro ms. ya que adelantar es lo que 
prevalece en todos los testimonios conservados de la versión silense y, de hecho, es el que 
usa MB para esa misma oración.  

Posteriormente, casi toda la primera plana seguirá igual que lo visto en Acad.-Sil., 
semejante a Montalvo y, donde hay variantes, coincidirán con Tol. 2º y 3º. La mayor 
parte de las diferencias acontecerán sobre el final. Pasaremos a detallar acotadamente sus 
formas.  

Encontramos tres tipos de modificaciones:16 a) adiectio, b) detractatio e c) 
immutatio. A su vez, también hay innovaciones que no son lectiones faciliores sino 
cambios semánticos directos. De estas tres categorías de mediano tamaño podemos 
armar dos agrupaciones: 1) cambios simples y 2) cambios complejos. Así, tenemos 
catorce variantes, ocho simples y el resto complejas. Comenzaremos con las complejas, 
aunque de cualquier modo, se presentan interconectadas. 

El principal cambio es el de innovación consciente y sustitución, es decir c). En 
los casos de sustitución, los principales mss. relacionados son Tol. 2º y Esc. 1º (lo 
fundamental son cambios en el uso verbal tendientes a la simplificación e inclusión de 
reflexión). Lo que resta, es innovavión "pura" de López o, al menos, inhallables en los 
testimonios conservados.  

Las simples se basan en una "limpieza" de adjetivos. Hay al menos dos que son 
propias de López, similares al caso de innovación/sustitución. Del resto, tres obedecen a 
Esc. 1º, dos a Tol. 2º y solo una a Tol. 3º. Finalmente, nos queda por exponer un hecho 
de diferencia estructural entre las ediciones. Hay doce líneas que están ausentes en 
Montalvo (3 v. c. 1, López. Recordemos que el prólogo tiene treinta y seis líneas). Esta 
parte, que expone los objetivos del texto, en tanto adoctrinamiento de reyes (mostrando 

                                                 
14 El sentido fundamental está dado por el orden del Digesto que posee siete partes. Sin embargo, más allá 

de la legitimidad de que goza el Corpus Iuris como ejemplo de código legal en la baja Edad Media, los 

redactores del prólogo consideraron que sería más eficaz encontrar fundamentos acordes a su tiempo. La 

influencia del Digesto en Siete Partidas, por otro lado, es innegable, ver Pérez Martín (1992), entre otros.  
15 Utilizo la denominación de Acad.-Sil. como un eufemismo, al igual que, no explicitamente, lo usa Arias 

Bonet. La razón, es que el texto que se encuentra en la edición de la Academia (tanto superior como 

inferior, cuando lo hubiere) no se corresponde, en realidad, con ningún manuscrito concreto y completo. 

Sobre el trabajo filológico de la edición de Academia, García Gallo (1951-52). 
16 Sigo la taxonomía expuesta por Blecua (1983). 
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el máximo carácter sapiencial) se encuentra en todos los testimonios, excepto los 
legalistas, pero la versión de López muestra dos variantes únicas, una omisión por 
homoioteleuton que constituye, por lo menos, la mitad de la pericopa y una sustitución 
por sinonimia. Ambas variantes solo se encuentran en Tol. 2º.  

En definitiva, las variantes presentadas (que en promedio son una cada dos líneas) 
muestran una presencia irrefutable de tres mss. y en ningún caso, podemos identificar 
cambios que se correspondan con Montalvo. Así, ninguna de las "elecciones" que el 
editor del siglo XV muestra en su texto y que constituyen, a su vez, loci critici de la 
tradición manuscrita de Partidas en su versión sapiencial están en López y viceversa. Por 
lo tanto, es claro que la versión es semejante, pero los mss. son diferentes. 

Para resumir. Las variantes nos permiten afirmar que López no sigue a Montalvo 
sino a Tol. 2º y Esc. 1º. Asimismo, tenía a la vista Tol. 3º (potencialmente creyéndolo 
corrección de Tol. 2º dada la datación, pero es solo hipotético) y quizás (aunque la única 
variante encontrada podría obedecer a un cambio conciente del propio López, del tipo 
aggiornamento estilístico) Esc. 2º que pertenece al siglo XV y que no se encuentra en 
nuestro stemma por ser completamente accesorio. Por esto decimos que, la afirmación 
usual y aceptada de que el texto de López es el mismo que el de Montalvo con arreglos es 
incorrecta (al menos para el prólogo). Además, la existencia en López de Esc. 1º y Tol. 2º 
propone que tenía dos instancias de versión fusión (entre legalista y sapiencial). Sin 
embargo, cabe preguntarse por qué no se inclinó con mayor énfasis en la primera 
postura. Las posibles respuestas se explican por vía del mantenimiento del estilo, según 
pude observar. 

Para el caso de Esc. 1º, el corte es demasiado evidente. López, al basarse 
fundamentalmente en los testimonios toledanos, no debe haber tenido en cuenta la 
segunda parte del prólogo de este ms. ya que el cambio de registro es demasiado radical y 
pudo sí haber preferido seguir lo que cuantitativamente le indicaban los otros vestigios 
(mayores testimonios de esa versión), como así también seguir el modelo planteado por 
Montalvo aunque utilizara de manera autónoma otros manuscritos. En cuanto a Tol. 2º, 
evita el epígrafe inicial que se relaciona con MB. Dicha elección es lógica, ya que al 
faltarle las tres líneas intermedias a Tol. 2º, no hay relación directa entre dicho epígrafe y 
el comienzo del prólogo (es un ejemplo, al igual que el ms. neoyorkino de una fusión 
inacabada). Por lo que, incluir esa sección sin adiciones implicaría una falta de cohesión 
textual que salta fácilmente a la vista. Posteriormente, deja de lado los pasajes 
imperativos para tratar de mantener una homogeneidad en el registro. Esta tendencia, así 
considerado todo, parece lógica.  

Por fuera del análisis del texto, como digresión, y en función de la pregunta sobre 
la versión legalista en López, vale aclarar que MB posee una de las más ricas 
iluminaciones de entre los manuscritos jurídicos alfonsíes, con gran cantidad de 
ornamentaciones, a línea constante y con miniaturas (lo cual muestra la atención puesta 
en el armado de la caja del texto), con letra tipo gótica libraria caligráfica fracturada, la 
cual funcionaba de manera preeminente en códigos legales lujosos. Hoy podemos 
observar una impecable conservación y, además, salta a la vista la escasez de abreviaturas, 
máxima alfonsí a la hora de escribir derecho, (Arias Bonet, 1975: XIX-XLV). Por lo 
tanto, cabría preguntarse si este texto que, a todas luces, fue hecho para circular, pudo no 
haber sido visto por López en el momento de su trabajo editorial. Dicha pregunta, por 
más interesante que pueda ser, no tiene respuesta actualmente. 
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Conclusiones    
 
Como conclusión, necesariamente preliminar, dada la extensión del presente 

trabajo, nos quedan más interrogantes que afirmaciones. Por lo pronto, las razones, 
aceptando la premisa de la amplia circulación del ms. MB, de por qué López deja de lado 
la versión legalista es quizás la más importante. 

Ahora bien, nos queda por relacionar la primera y la segunda parte de nuestra 
exposición. Lo primero que salta a la vista es que, en un contexto en el cual López habría 
trabajado con dos versiones conocidas y, al menos, dos versiones fusión, otorga un 
producto que, a su vez, es, como totalidad, completamente nuevo. Dicho producto fue 
reconocido como texto estable de Las Siete Partidas. Esta condición fue propulsada 
desde el principio por los derechos otorgados por Carlos a López sobre las 
reproducciones. 

Esta estabilización estuvo dada desde el principio por el lugar de enunciación y 
por ser encargo directo por parte de la monarquía. Los años que vieron nacer esta 
edición fueron también testigo de una crisis política de importancia trascendental para la 
España imperial. El proyecto original carolino de incorporar y unificar sus posesiones 
llegó a su límite por los medios que él mismo eligió para desarrollarlos, la guerra. El 
ejemplo máximo fue el suceso denominado Sacco di Roma, que fue la puerta de acceso a 
la corona imperial en 1527. Ya en el final del reinado, los constantes reveses sufridos en 
Alemania llevaron a la quiebra a Carlos y lo enterraron en una profunda crisis. Desde 
1548 en adelante se instaló en Países Bajos y desde allí intentó salvar lo que le quedaba 
tratando de separar posesiones para evitar una pérdida total. Las presiones de su 
hermano, y fundamentalmente de su sobrino (futuro Maximiliano II), por sucederlo en 
el Imperio hicieron que se enfocara en la Península y en ese sentido, trabajó para ir 
pasando posesiones a través de mecanismos de "independencia" y nueva puesta bajo 
tutela de los territorios conquistados, originalmente, con ejército imperial.17 En ese 
trayecto, dejó en soledad el trono Español. Juana de Austria, hija y regente, encomendó, 
en tiempos en que la abdicación ya era vox populi, la nueva puesta en circulación del 
cuerpo del rey, Las Partidas. Con esto, la ausencia real del cuerpo regio era innegable.       

La función tropológica que exhibe el texto se explicará, entonces, por una doble 
ausencia. La del propio Carlos y la del contenido original de la compilación jurídica del 
siglo XIII. Esta interpretación teórica se basa en demostrar a través del análisis filológico 
la funcionalidad jurídico-política de una producción de presencia. Esta se expresa como 
la manifestación jurídica del poder monárquico ausente (Rodríguez Velasco, 2010). En 
este contexto, la elección de la versión sapiencial se puede entender mejor. La intención 
al promulgar este código, que sería, nuevamente, supletorio, responde a una necesidad de 
visibilidad del monarca cuando no está, por lo tanto, lo que prima es la funcionalidad. De 
tal modo, no habría necesidad de reincorporar una versión poco aceptada en dicho 
período que, además, es marcadamente imperativa.  

De este modo, sin la necesidad de entrar en confrontación directa por medio de la 
variante legalista, Carlos logra, por medio de López, retrotraer el cenotafio de Alfonso X, 
fundador mítico de la monarquía moderna, continente de sabiduría y derecho. Así, el 
código se establece como idea de ley única, que nunca fue, a través del imperium legis. 
Esta noción espera acomodar los elementos componentes del cuerpo político bajo una 
jurisdicción centralizada que emana del rey. De hecho, esta edición sirve para recordar 
que el rey es principio y fin del poder político. Como plantea López en P. II, 1, 1 glosa 
ad verbum "privilegio": "Et not qua in terris dominorum rex fundat intentionem super 

                                                 
17 Para ver todos estos sucesos de manera más detallada, Rodríguez Salgado (1988). 
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iurisdictione, unde ex sola negligentia eorum iurisdictio revertitur ad ordinaria et regiam 
a qua emanavit" (Y nótese que en las tierras de los señores el rey establece <su> derecho 
legal18 por sobre la juridicción, de donde se sigue que de la sola negligencia de éstos [los 
señores] la jurisdicción vuelve a la ordinaria y real [regia], de la cual emanó). Este 
desarrollo es central en la definición de López de Emperador; a su vez, es la idea central 
de la reivindicación del poder centralizante, que se manifiesta a través de la obtención y 
control de las jurisdicciones (Rodríguez Velasco, 2009: 27).  

En definitiva, lo que intentamos fue, en un nivel muy pequeño, mostrar la 
manera en la que entendemos el funcionamiento del concepto de entropía en el estudio 
de los textos alfonsíes. Así, las herramientas filológicas nos permitieron mostrar que toda 
instancia nueva en la que Partidas apareció transportó un nuevo texto. Pero la función 
siempre fue la misma. Esta condición de constante punto de partida de algo que existía 
hacía trescientos años es la condición incoativa de un texto reactivado para aplacar crisis 
de presencia real a través de una nueva puesta en escena del código base de la sociedad 
estatal moderna en España. Así, Partidas fue el elemento constitutivo para España del 
fenómeno que Koselleck denominó "futuro pasado" (1979). Base cognitiva de un poder 
en constante construcción. 
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GASTON PARIS Y LA CIENCIA DEL LENGUAJE: LOS ESTUDIOS LINGÜÍSTICOS EN 

FRANCIA Y LA TEORÍA DEL CAMBIO FONÉTICO 
 

DIEGO L. FORTE  

(UBA) 

 

La lengua en el siglo XIX francés 
 
 El final del siglo XIX significa para Francia la generalización de la alfabetización. 
A partir de la institucionalización de la escuela primaria comienza a imponerse una 
norma lingüística que intenta eliminar el patois. La lengua es el objeto común para 
diferentes áreas: periodistas, publicistas, historiadores, todos se disputan la autoridad 
sobre ella. Pero solo los lexicógrafos, gramáticos y filósofos pueden ostentar tal título. El 
descubrimiento de Vergleichende Grammatik de Franz Bopp (1816) había producido un 
gran impacto entre los lingüistas franceses. Con la introducción de la perspectiva 
comparatista la lengua se había convertido ella misma en objeto de estudio. Así el 
método permitía el análisis de los textos despojado de intereses estéticos o metafísicos 
(Bergounioux, 1984). Esta metodología rompe con la actitud de veneración por los textos 
imperante hasta el momento. Por otra parte el análisis coloca al mismo nivel a todas las 
lenguas. Así las lenguas románicas, que gozaban de menor prestigio que las clásicas, son 
analizadas de la misma forma en que lo son estas.  

Pero el desinterés francés por todo lo alemán dificulta la entrada plena de estas 
teorías. Solo los investigadores formados en Alemania trabajan desde la perspectiva 
comparatista. Una de las razones alegadas para justificar esta posición de los gramáticos 
franceses, luego de las políticas, es la ausencia de establecimientos para una enseñanza 
adecuada. Cuatro instituciones existían en Francia para la enseñanza de gramática: el 
Collège de France, la École de Chartes, la École nationale des Langues orientales 
vivantes y la Sorbonne. En el Collège existían cuatro cátedras dedicadas a las lenguas: 1. 
Lengua y literatura medieval, creada para Paulin Paris, 2. Lenguas y literaturas de 
Europa central, ocupada por Edgar Quinet, 3. Lengua y civilización de la India antigua, 
que Burnouf conservó hasta su muerte en 1852, y 4. Poesía latina, con Ernest Havet. En 
la École de Chartes existía una cátedra de francés antiguo, ocupada por Frances Guesard, 
que luego de 1854 pasó a llamarse “Filología Romana”. En todas ellas el comparatismo 
estaba ausente. Pero esta ignorancia parece haber estado menos ligada a la barrera del 
idioma que a la impermeabilidad del medio académico francés. Al respecto Gaston Paris 
menciona: 
 

Il (Diez) avait en effet souffert que dans les pays romans, où ses œuvres auraient du être 

accueillies avec la plus vive gratitude, elles fussent très longues a pénétrer. Ses travaux 

vraiment admirables de finesse et de pénétration sur la littérature provençale étaient en 

France comme non avenus, et l’Histoire littéraire continuait, longtemps âpres qu’ils 

avaient paru, à publier sur les troubadours des notices où l’on n’en tenait aucun compte ; 

les traductions, d’ailleurs plus que médiocres, de deux d’entre eux par un littérateur belge 

restaient inconnues du public.  (Discurso reproducido en la crónica de enero-abril de 

1894 en Romania). 
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El resentimiento nacionalista francés lleva a odiar todo lo proveniente de 

Alemania. Las facultades mantienen un conservadurismo científico, político y religioso, 
con una sola excepción: Emile Egger (1813-1885), autor de Notions élémentaires de 
grammaire comparée des langues classiques de 1852, quien era un gran conocedor de los 
trabajos alemanes.  
  A fines de la década de 1860 la situación de retraso de la universidad francesa con 
respecto a Alemania se convierte en asunto de Estado y el ministro de instrucción pública 
Victor Duruy, intenta una reforma en la educación superior. El proyecto fracasa y Duruy 
renuncia. Pero, en lugar de la reforma, se funda una nueva cátedra en la École pratique de 
Hautes Études: ciencias históricas y filologías. Con la presión de lingüistas formados en 
Alemania y con la ayuda de altos funcionarios del ministerio de instrucción pública, la 
lingüística francesa avanza a la vez que se fractura. Por un lado, un grupo financiado por 
créditos del estado se dedica al desarrollo internacional. Por el otro, quienes desarrollan 
los estudios literarios son marginalizados hasta desaparecer de la universidad. 
Paradójicamente, estos últimos realizan los mayores aportes a la lingüística moderna 
occidental, debido a que su punto de vista implicaba considerar la obra literaria como 
lengua en uso. 

Con la expansión de las ideas positivistas, el concepto de ciencia que comienza a 
formarse conlleva un cambio en el horizonte de expectativas. En él los periódicos y 
salones literarios pierden fuerza. Los lingüistas ahora son científicos, buscan términos 
para químicos, médicos e historiadores. La nueva racionalidad del mundo circundante 
justifica la nueva ciencia. A grandes rasgos puede hablarse de esta fractura como una 
polarización entre Romanistas y Orientalistas. Los orientalistas terminan más ligados a 
antropología y a la escuela sociológica francesa. Las lenguas orientales se estudiaban en 
relación a la cultura que las hablaba y solo a efectos de entender pueblos extranjeros, no 
se hacía un recorte sincrónico. A partir de Paris y del cambio fonético en francés, se 
comienza a mirar las particularidades de la lengua contemporánea. La profesionalización 
de los estudios de Paris es la profesionalización de la lingüística francesa.  
 
Los romanistas 
 

Dentro del grupo de los romanistas, dos facciones se disputaban el derecho a 
definir el campo de investigación de la lingüística: un primer grupo establecido en París 
en torno a la Revue critique, fundada en 1866, y otro con sede en Motpellier, 
denominado Société d’Étude des Langues romanes, con la Revue des Langues romanes 
como órgano de publicaciones. Para 1870 el grupo de París estaba conformado por 
Gaston Paris, Paul Meyer y Auguste Brachet. El grupo de Montpellier incluía 
provenzalistas autodidactas en romanística: Boucherie, especialista en versificación, y 
Chabaneau, profesor de gramática.  
 
Los orientalistas 
 

Los estudios orientalistas ocupan un lugar significativo en el desarrollo de la 
lingüística francesa del siglo XIX, ya que son los que se presentan como más urgentes de 
acuerdo con la situación política de Francia del siglo XIX. Dentro de ellos se consideran 
los siguientes como sus exponentes más importantes: Sylvestre de Sacy (árabe), Audran 
(hebreo), Langlès (chino), Chézy (sánscrito), Le Gonidec (bretón), Champollion (egipcio 
antiguo). Estos estudios ocupan un lugar particular en el mercado lingüístico francés. 
Están relacionados con la política exterior y el proyecto imperialista. Son los orientalistas 
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quienes inician, de forma rudimentaria, una investigación lingüística sistemática en 
Francia. Champollion es quizá quien constituye el ejemplo paradigmático. Inicia su 
estudio de textos egipcios traduciendo el copto, lengua que no estaba muy difundida 
entre los académicos franceses de la época y pretendía llegar a una traducción de las 
inscripciones en demótico y de allí a la escritura hierática para finalmente descifrar la 
escritura jeroglífica. Estudió copto en el Collège de France, en la Escuela de Idiomas 
Orientales y en la Biblioteca Nacional de París. También estudió copto litúrgico con un 
sacerdote egipcio y compiló un diccionario conformado por alrededor de dos mil 
palabras.  
 
Lengua y política 
 

Para Gaston Paris, como para todo el conjunto de filólogos de la época, la lengua, 
la literatura y la nación son entidades no solamente interdependientes sino usualmente 
superpuestas. Esto constituye un presupuesto de base de la filología del siglo XIX. La 
unión de estos tres factores –lengua, literatura y nación– parece ser, al menos en su 
origen, un concepto alemán. Existe acuerdo general para atribuir su primera formulación 
a Johann Gottfried Herder quien, en 1774, en Auch eine Philosophie der Geschichte zur 
Bildung der Menschheit, había desarrollado, en oposición explícita con las concepciones 
universalistas francesas, particularmente la filosofía de la historia de Voltaire, la idea de 
que los diferentes espíritus o genios de los pueblos se manifiestan esencialmente a través 
de las diferentes lenguas nacionales (Bähler, 2004: 409). 

 
…pour parler de littérature nationale un présupposé est nécessaire et à cette époque bien 

peu partagé, savoir : qu’il y a une irréductible spécificité de chaque langue, et que 

conséquemment les langues ne se recouvrent pas les unes les autres (…) ‘Chaque nation 

parle comme elle pense, chaque nation pense comme elle parle, puisque nous n’avons 

jamais de pensée sans mot’ [Herder] (Penisson, 1994: 112).   
 

Estas ideas fueron desarrolladas por August Wilhelm Schlegel, Johann Gottlieb 
Fichte, los hermanos Grimm y otros. A partir de ellas puede trazarse el origen del 
determinismo lingüístico o de las teorías deterministas modernas que tienen su raíz en 
Wilhelm von Humboldt.  

 
Insofern aber die Sprache, indem sie bezeichnet, eigentlich schafft, dem unbestimmten 

Denken ein Gepräge verleiht, dringt der Geist, durch das Wirken mehrerer unterstützt, 

auch auf neuen Wegen in das Wesen der Dinge selbst ein. (...) Einige Nationen 

begnügen sich gleichsam mehr an dem Gemälde, das ihre Sprache ihnen von der Welt 

entwirft, und suchen nur in sie mehr Licht, Zusammenhang und Ebenmaß zu bringen. 

Andre graben sich gleichsam mühseliger in den Gedanken ein, glauben nie genug in den 

Ausdruck legen zu können, ihn anpassend zu machen, und vernachlässigen darüber das 

in sich Vollendete der Form. Die Sprachen beider tragen dann das Gepräge davon an 

sich.(von Humboldt, 1836). 

 

Humboldt ve la existencia de una relación entre "nación" y "lenguaje" y por ello 
sostiene que el hombre es inherentemente un ser lingüístico y social. El lenguaje como 
tal solo existe en la realidad histórica de las lenguas. Consecuentemente señala que, a la 
hora de estudiar las diversas comunidades humanas, es imprescindible estudiar sus 
lenguas.  
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La relación lengua–nación se erige como un elemento fundacional en el discurso 
de la filología decimonónica: la esencia de la nación puede rastrearse a partir de su 
literatura y ésta debe ser analizada a partir de la lengua. El origen de la conciencia 
nacional debe buscarse en la épica, sobre todo medieval, antes que en el discurso político. 
Este es el origen del concepto germano de nación-genio opuesto al concepto francés de 
nación-contrato. A través del iluminismo y los eventos revolucionarios, Francia había 
desarrollado una idea de nación no tan fundada en aspectos culturales sino más bien en 
base a la idea de acuerdo, es decir, la voluntad de los ciudadanos de participar en la 
constitución del estado. Dentro de esta visión, la lengua no revestía un interés esencial 
sino más bien pragmático. Estas dos concepciones de la lengua, esencialista y pragmática, 
se asocian a dos tipos diferentes de nación, al menos en la teoría. En la práctica muchos 
discursos, tanto alemanes como franceses, mezclan o combinan elementos de ambas 
tradiciones (Bähler, 2004: 408). 

La idea de genio nacional de la lengua penetró rápidamente en los filólogos 
franceses, quienes ya habían sido contagiados por las ideas románticas. Gaston Paris 
acepta este concepto y no se pronuncia jamás sobre la identidad de las naciones 
plurilingües, solo habla de países como Francia o Alemania que tienen una sola “lengua 
oficial”. Sin embargo, no cree que una lengua nacional sea, por sí misma, suficiente para 
garantizar o asegurar una conciencia nacional. Aunque si cree en la relación entre lengua 
nacional-literatura nacional-identidad nacional. La historia literaria, entre otras 
disciplinas, cobra primordial importancia para reconstruir la identidad de las naciones a 
largo plazo. 

La literatura y la filología pueden promover o aumentar la conciencia nacional. 
En apoyo de esta tesis, Gaston Paris, en su conferencia sobre el Cantar de Roldán, en 
diciembre de 1870, da ejemplos de Bohemia y Alemania, atribuyendo a la obra de Goethe 
un papel fundamental en el movimiento intelectual que condujo a la reunificación 
alemana. Si bien para Gaston Paris toda literatura de una nación es una literatura 
nacional, se cuida de no mencionar a los autores franceses contemporáneos que, no 
considera nacionales, como Zolá y otros naturalistas. 

Pero a pesar de haber estado imbuidos de algunas ideas aledañas los comparatistas 
franceses no entendían de la misma forma que sus colegas germanos los conceptos de 
“nación” y “espíritu nacional”. Carecían del espíritu nacionalista de sus colegas 
germanos. Por ejemplo, Paris, Meyer y los romanistas parisinos se negaban a considerar 
el provenzal como una lengua independiente. Centrados en la cultura de París, donde la 
vida cultural y la literatura habían fijado el idioma, consideraban las demás lenguas como 
la transformación progresiva de la variedad parisina. De esta forma los romanistas 
parisinos, defensores de la gramática comparada elaborada en Alemania, objetan los 
fundamentos románticos de los alemanes, los cuales presuponen la noción de volk, 
identificando lengua y nación. Meyer señala:  
 

Il faut d’ailleurs s’abstenir de considérer la langue comme étant le signe de la nationalité. 

Elle peut seulement le devenir. L’idée que la patrie allemande, par exemple, s’étend 

partout où résonne la langue allemande, peut être a sa place dans une chanson, et étant, 

par sa simplicité même, a la portée des intelligences le plus ordinaires, a fait fortune, mais 

elle est a tout instant démentie par le faits. Les Wallons belges et les Genevois parlent 

français et ne sont ni ne veulent être français. Les Alsaciens étaient d’excellents Français 

tout en parlant allemand, et ne demandent qu’a le redevenir […] Il faut étudier ces 

questions en elles-mêmes et sans préoccupation politique (Meyer, 1887.) 
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Para la primera mitad del siglo XIX la ola romántica favoreció un movimiento de 
redescubrimiento y revalorización de elementos “nacionales”, como las lenguas. Este 
redescubrimiento se inserta en un contexto de conflictos diversos que redistribuye y 
reinterpreta los usos lingüísticos en Europa después del siglo XVIII. De hecho, durante 
el curso del siglo XIX la lengua deviene, a manos de la elite política, un elemento esencial 
para ejercer el poder. El primer paso hacia una comunidad que se piense nacional está en 
el renacimiento literario, la lengua literaria. La lengua es entonces vista por los franceses 
como vehículo de la literatura, la cual sería considerada como el lugar donde residen los 
elementos nacionales. 
 
 
El cambio fonético y los estudios lingüísticos 
  

Lorenzo Renzi (1982) afirma que pensamiento lingüístico y pensamiento literario 
van de la mano. El mismo período en que comienza la lingüística histórica aparece 
también la historia literaria. Solo a través del estudio del cambio y el desarrollo de una 
institución (la lengua, la literatura, la sociedad) puede conocérsela y definirla. El 
nacimiento de la lingüística románica es casi contemporáneo al estudio sistemático de la 
historia literaria de la Edad Media. 

El estudio del cambio fonético fue fundamental para el desarrollo de la lingüística 
como disciplina científica. Si bien las primeras publicaciones utilizan el concepto estricto 
de “leyes fonéticas” pertenecen a los neogramáticos y datan de 1876-1878, estas se 
derivaron de los trabajos comparatistas. Paris contribuye al establecimiento de esta 
metodología. Parte de la base teórica que le provee Diez para desarrollar su trabajo sobre 
el cambio fonético en latín, que luego lleva al francés. Sus estudios son lexicográficos, de 
desarrollo histórico a nivel del léxico. El cambio fonético es lo que le permite trazar la 
diacronía. A partir de esta segmentación diacrónica de las diferentes versiones de las 
obras, comienza a establecerse el recorte sincrónico. No necesariamente sobre la lengua, 
pero sí sobre las obras. Las notas lexicográficas de Paris citan y comentan pasajes 
específicos en lugar de volver a un directorio existente [Matsumura] (Zink, 2004). En la 
introducción que escribe para su traducción de la gramática de Diez sostiene lo siguiente: 

 
La linguistique ne saurait désormais être simplement considérée comme un instrument 

commode, nécessaire même, pour l’étude du passé; c’est une science qui peut se servir à 

elle-même de but, sans risquer d’être prise pour l’amusement de quelques érudits. En 

changeant de rôle, la philologie a aussi changé de direction et de caractère ; et pour 

expliquer l’esprit qui l’anime dans les travaux actuels, et dont le livre que je traduis en 

partie est un des fruits les plus excellents, il ne me semble pas hors de propos de rappeler 

brièvement la révolution qu’elle a subie (Paris, 1862). 

 
Por otra parte, en cuanto al desarrollo de la identidad nacional y el desarrollo de 

las lenguas Paris sostiene que 
 

Les langues, dans leur période primitive, sont dirigées et dominées par des forces 

instinctives dont l’ensemble constitue leur génie. Mais la puissance de création et la 

régularité de mouvement qui caractérisent les langues qui sont à leur époque de 

formation les abandonnent du moment qu’elles son arrivées à l’état de langues littéraires. 

La nation, obéissant à son insu aux lois éternelles qui dirigent toujours la marche de 

l’esprit humain, était arrivée à créer une langue qui représentait aussi parfaitement que 

possible son esprit, son caractère et son développement intime. La période littéraire se 
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marque par la séparation de la nation en deux corps, les lettrés et les illettrés ; et tandis 

que les premiers, appliquant à la langue une demi-science plus funeste encore que 

l’ignorance, faussent souvent son génie et altèrent sa physionomie native, les autres 

perdent peu à peu le sentiment juste et instinctif des lois de la langue qu’ils parlent, et la 

laissent se corrompre dans leur bouche suivant les hasards des temps, des besoins 

nouveaux, du caprice et de l’erreur. La troisième période est, si je ne me trompe, 

contenue virtuellement dans la seconde. Il arrive un moment où la civilisation dont une 

langue a été l’instrument el l’image s’écroule pour faire place à un nouvel ordre de 

choses ; alors la langue des lettrés se perd peu à peu, l’idiome corrompu des basses classes 

devient un langage en rapport avec le nouvel ordre de choses ; il faut qu’il se décompose, 

et que de ses éléments, tels qu’il les fournit après un temps de dépravation plus ou moins 

long, se forment de nouveaux idiomes (1862 : 3). 

 
La discusión acerca de la dicotomía lengua-nación es, para Paris y los 

investigadores franceses, la aplicación de los criterios universales alemanes sobre la 
lengua. La lengua es considerada como testimonio de la historia y no como herramienta 
probatoria de pureza étnica. 

En cuanto al lugar del investigador, Lidia Amor (2011) señala que, en su lección 
inaugural del 8 de diciembre de 1881 en el Collège de France, Paris fluctúa entre el elogio 
y la crítica a la hora de hablar de su padre. Detalla el legado paterno apuntando tanto sus 
logros como sus errores, construyendo un espacio para introducir la nueva disciplina. De 
acuerdo con Amor, el texto constituye además una crónica de la filología francesa, una 
especie de manifiesto. Mediante la biografía paterna, Gaston Paris, consigue distinguir al 
romanista del littérateur. Crea una disputa entre valor documental y valor estético. 

Pero la lealtad de Gaston Paris no está ni con su padre ni con su maestro alemán 
sino con su objeto de estudio. En un trabajo publicado en 1878, Gaston Paris desafía la 
hipótesis de Diez sobre desarrollo fonético. Paris presenta el siguiente desarrollo, la 
transformación de turbare en sus supuestos descendientes, que requeriría el siguiente 
proceso:   
 

1. Metátesis de /r/: turbare > *trubare;  
2. Retrasamiento de la vocal inicial: /o/: *trubare > *trobare;  
3. Retención de la /b/ intervocálica en occitano: *trobare > trobar.  

 
Tuite (2006) sostiene que la metátesis de /r/ es esporádica pero no inusual en el 

desarrollo de las lenguas románicas, pero el cambio de /b/ por /v/ o cero es 
extremadamente común en occitano (ej. probare > proar) (Paris 1906: 615-617). 
Siguiendo los postulados de los neogramáticos, Paris consideró esta regularidad como un 
patrón. Tomando trouver y trobar como punto de partida, de acuerdo a las leyes de 
evolución sonora, se arriba a la protoforma *tropare. Las vocales de la primera sílaba 
permiten suponer una /o/ breve. El sonido /b/ intervocálico normalmente proviene de 
una sonorización de /p/. Entonces pudo haber existido *tropare en latín vulgar y si así 
fue, cabe preguntarse cómo evolucionó hasta llegar a obtener su significado de hallar. 
Paris propone la siguiente explicación para el nombre de los poetas provenzales: 
trobadores. (Occ. trobaire, Fr. trouvère). La palabra latina tropus, préstamo del griego, 
denota una figura retórica, pero en latín tardío se convirtió en un término musical para 
designar una variación melódica que primeramente fue litúrgica pero luego se agregó al 
canto a capella. Esta especificidad del término aplicado a lo musical se limitaba solo al 
latín de la Galia. De acuerdo con Paris, en los dialectos galo-romance aparecería un 
supuesto verbo con esta raíz— *tropare, con el significado de “componer una melodía” — 
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que gradualmente habría adquirido un sentido más general: “componer” > “inventar” > 
“descubrir, hallar” (Paris 1906: 616-617). Si bien este verbo no está atestiguado en latín y 
a pesar del inusual cambio semántico mencionado por Paris (un término técnico utilizado 
por poetas y músicos en galo romance para “hallar” en todos sus sentidos), Paris sostiene 
que la fonología histórica lleva a pensar las demás hipótesis como menos probables o 
incluso imposibles. 

Pero para Paris el lenguaje no puede ser considerado solo como un fenómeno 
limitado al cumplimiento de leyes propias:  

 
Ce n’est pas que le langage soit une oeuvre arbitraire et volontaire de l’esprit humain, 

mais c’est qu’il ne peut se produire et se développer que dans un milieu historique (…) La 

part de l’action historique est donc considérable: pour emprunter aux sciences naturelles 

une de leurs meilleures formules, nous dirons que le développement du langage est dirigé 

par les lois qui lui sont propres, mais rigoureusement déterminé par des conditions 

historiques. (Paris, 1960). 

 
 De acuerdo con Bähler (2004: 311) la imposición del método histórico-
comparativo para la profesionalización de los estudios filológicos era una de las 
principales metas de Gaston Paris. El otro objetivo era convertir a la literatura medieval 
en un objeto digno de estudio, no tanto como historia nacional, sino más bien como 
construcción estética. Entonces su empresa consiste en delimitar un campo de 
investigación, con un método válido y un objeto de estudio. Es por ello que se inserta en 
el estudio de la materialidad del lenguaje sin pensar en concepciones universalistas. Sus 
estudios son particularistas.  
 
 
Consideraciones finales 
 

De 1865 a 1885 la lingüística francesa se dedica a la delimitación de su objeto de 
estudio. Para ello los comparatistas franceses deben realizar una demarcación entre 
lingüística y lo que está fuera de ella, es decir, entre la lengua y otros sistemas simbólicos 
de identificación (raza, nación, religión, etc.), entre lengua y sus formas de representación 
(escritura, ortografía, literatura), entre el plano de la expresión y el plano del contenido, 
una separación entre investigadores “científicos” propiamente dichos y aquellos que aún 
conservan una visión romántica de la historia, la lengua y la literatura, una delimitación 
entre jóvenes investigadores, laicos y republicanos, en los cuales el patriotismo, 
universalizado por la ciencia, reniega de la inferioridad de Francia frente a Alemania.  

Los lingüistas franceses toman el comparatismo alemán y lo despojan de su 
nacionalismo romántico, sentando las bases para su propia ciencia del lenguaje. El 
desarrollo de la lingüística se divide no solo a partir de la concepción de lengua, sino 
también a partir del patriotismo: el concepto de nacionalismo es traducido a los patrones 
franceses.  

La perspectiva universalista alemana es cambiada por los lingüistas franceses, 
quienes no consideran a la lengua en su materialidad sino como testimonio del pasado, 
no como elemento probatorio de estirpe. Francia ya tenía su propia visión universalista 
de la lengua y la profesionalización de estudios del siglo XIX impuso una mirada 
particularista que no daba lugar a especulaciones acerca de la naturaleza del lenguaje, sino 
que profundizaba en la descripción del uso de lenguas particulares. Los trabajos 
lexicográficos de Gaston Paris, compilados en Mélanges linguistiques, representan una 
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contribución a la lingüística moderna que no se limita a estudios etimológicos y glosarios 
sino que contribuye a tender el puente entre esta disciplina y la historia literaria. 
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ARTE ROBADO: SOBRE LA IDEA DEL “ROBO POÉTICO” EN DOS EJEMPLOS LÍRICOS DEL 

SIGLO XIII 
GUSTAVO RIVA  

(UBA) 

 
Este trabajo se propone algunas breves reflexiones sobre la categoría de autor en 

la Edad Media a partir de dos textos que tematizan el "robo poético" en el contexto de la 
lírica cortesana. Uno es un texto de Konrad von Würzburg, poeta en lengua alemana de 
la segunda mitad del siglo XIII, y otro un poema gallego-portugués del rey Alfonso X.  

El problema de la categoría de autor ha sido central para los estudios de literatura 
medieval, de alguna manera desde siempre.1 La última gran discusión al respecto se dio 
en la década del 80 y 90 de parte de la denominada New Philology de Francia y los 
Estados Unidos.2 Como sabemos, esta corriente, muy ligada al desarrollo de la filosofía y 
la teoría posestructuralista, intenta ver en la Edad Media una realización del postulado de 
la muerte del autor.3 La textualidad medieval sería ese lugar donde la figura de autor 
moderna aún no existía. La gran cantidad de obras anónimas sumadas a la variación 
presente en la tradición textual impiden pensar en la unidad autor-obra característica de 
la modernidad. No habría en la Edad Media autor ni obra original, sino solo variantes. 
La textualidad medieval se opondría diametralmente a la textualidad moderna y 
anticiparía una (supuesta) característica de la posmodernidad. 
 Aceptar los postulados de la New Philology en esta radicalidad no parece 
demasiado acertado. La figura de autor en la Edad Media es distinta a la moderna, pero 
negarla de plano no se condice con lo que sabemos a partir de los testimonios medievales. 
Una de las críticas más importantes a las tesis de la New Philology con respecto al autor 
consiste justamente en mostrar, a partir de documentos medievales, que existía en esa 
época una idea de autor a veces curiosamente demasiado cercana a la idea moderna de 
autor. Uno de esos testimonios es parte de la obra atribuida a Konrad von Würzburg y 
me gustaría analizarlo aquí. Se trata de una de las composiciones agrupadas bajo el "Ton 
32" o "Kaiserton" ("Tono del emperador"). Antes de encarar el análisis conviene hacer 
algunos comentarios sobre Konrad von Würzburg. Se trata de un poeta profesional que 
vive de su producción literaria al ponerse al servicio de distintos mecenas. Sobre su 
ascendencia y rango social no hay datos firmes, pero lo más probable es que no 
perteneciera a la nobleza y se mantuviera gracias a su producción poética. A lo largo de su 
vida recorrió varias ciudades y se puso al servicio de distintos tipos de mecenas, desde 
ciudadanos acaudalados de Basilea hasta miembros de la alta nobleza. Sus composiciones 
van desde la lírica (romántica o política) hasta la épica de materia clásica (Trojanerkrieg), 
la novela de aventuras (Partonopier und Meliur), la hagiografía (Alexius) y el relato en 
verso. Es el más prolífico y famoso de los poetas de la segunda mitad del siglo XIII en 
lengua alemana.  

                                                 
1
 Pensar por ejemplo en la discusión en torno al carácter tradicionalista o individualista de la épica que se 

desarrolló durante el siglo XX. 
2
 Voy a centrarme principalmente en la formulación de Cerquiglini (1989) para caracterizar la New 

Philology. 
3
 La formulación programática de la muerte del autor en Barthes (1968) y Foucault (1994). 
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La estrofa a analizar perteneciente al "Ton 32" es la siguiente: 
 

Ir edelen tumben, wes lânt ir iuch tôren triegen, 
die mit ir valsche rîlich guot iu kunnen abe erliegen? 
Sinnelôse giegen 
Hânt in ir herzen die vernunst, 
daz si den künsterîchen stelnt ir rede und ir gedoene, 
darumbe si vil dicke empfâhent hôher gâbe loene: 
in der tiuvel hoene 
der ûf si kêre sîne gunst! 
Waere ich edel, ich taete ungerne eim ieglichen tôren liep, 
der die meister als ein diep 
ir künste wolte rouben. 
Ein herre möhte wol erkennen bloumen under schouben: 
Owê daz ich ir mangen sihe an witzen alsô touben! 
Daz er wil gelouben 
Daz eigen sî verstolniu kunst. 
 
[Vosotros, nobles tontos, ¿por qué os dejáis engañar por hombres necios, / que con 
sus falsos bienes preciosos pueden sin embargo mentirles? / Locos bufones, / de 
vuestros corazones el entendimiento / han robado; de los talentosos sus textos y 
sus músicas. / Por esto reciben profusamente como recompensa grandes dones. / 
En el oprobio del demonio / quien les otorgue su favor. / Si yo fuera noble, no 
daría mi  afecto a cualquier necio / que quisiera al maestro como un ladrón / 
robarle sus artes. / Un Señor debería poder diferenciar las flores entre la maleza / 
¡Oh, son tantos los que veo sordos frente al saber! / Que él quiera creer / que es 
propio el arte robado.] 
 
La palabra que traduzco como "arte" es kunst, la misma que hoy en alemán 

moderno designa lo que en castellano denominamos "arte". En general, uno tendría 
cuidado en traducir la palabra medieval "kunst" de esta manera, pues puede ser más 
cercana a "conocimiento" o "habilidad" (cf. Lexer, 1872, I: 1780). Sin embargo, en este 
caso, como en muchos otros, se refiere a textos líricos o narrativos ficcionales o a 
pinturas y sin duda la palabra "arte" parece reflejar su significado de forma más 
apropiada. Konrad habla de "arte robado", lo cual implica una relación de propiedad entre 
el compositor y su composición, según la cual la copia, el plagio e incluso la imitación son 
considerados robo. Es decir, la originalidad pasa a ser requisito de la labor poética y la 
copia, una apropiación indebida. Objeto del robo pueden ser tanto el texto como la 
música (rede y gedoene). Ambos aspectos de la composición lírica son considerados 
como partes sobre las que el autor tiene derecho de propiedad. Si alguna de las partes es 
más importante que la otra o si se las considera casi inseparables es difícil de decir a 
partir de lo expresado en el poema. 

Este testimonio es interesante para pensar en relación con una tesis de Michel 
Foucault en su artículo "¿Qué es un autor?" que luego fue retomada por la New 
Philology. Foucault sostiene que la figura de autor moderna está directamente ligada al 
desarrollo de los derechos de propiedad intelectual en un período que define un tanto 
imprecisamente como finales del siglo XVIII y principios del XIX (1994: 799-801). 
Foucault enlaza esta argumentación con una supuesta relación entre la función autor y la 
transgresión: antes de ser históricamente el dueño de un discurso el autor sería aquel a 
quien se puede castigar como responsable de ese discurso. Esta última hipótesis, muy 
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arriesgada, merecería un análisis mucho más detallado de lo que Foucault ofrece, pero no 
me interesa desarrollar ese análisis en este trabajo. En cambio, sí me concentraré en el 
primer aspecto de la hipótesis de Foucault: las relaciones jurídicas y la posibilidad de 
percibir ganancias económicas a partir de la producción artística contribuirían a generar 
una figura de autor y de pertenencia de una obra, según la cual la copia es una suerte de 
robo. Lo que Foucault no tiene en cuenta es la existencia previa al siglo XVIII de una 
relación entre producción artística y remuneración económica que también contribuye a 
conformar una concepción de la autoría como propiedad que, aunque distinta de la 
moderna, merece ser considerada. 

Esta relación entre producción poética y propiedad está presente en el "Ton 32" 
de Konrad von Würzburg antes citado. Hay un interés económico directamente 
implicado en la queja. Incluso se diría que es el elemento central. Konrad no se lamenta 
ni por su "honor" ni por su "status" ni por sus méritos, sino porque no es justo que 
alguien cobre por una composición ajena. No se trata de que alguien use sus 
composiciones para, por ejemplo, enamorar a una dama o ganar el favor de noble, y no 
sabemos si eso le molestaría. Pero si alguien cobra por ellas, entonces se genera un 
conflicto, pues Konrad sostiene que esa recompensa le pertenece en realidad al 
compositor de las canciones. El reproche, de todas maneras, no va directamente contra 
los que roban arte, sino contra los que pagan por ese arte robado. No se trata de una 
disputa artística, sino del derecho que otorga la creación intelectual a recibir los réditos 
económicos por ella dentro del sistema de mecenazgo. 
 Es interesante considerar la estrofa que se encuentra en el Große Heidelberger 
Liederhanschrift (y en otras compilaciones) justo detrás de esta. Esta tiene la estructura 
de una fábula: a partir de una historia ejemplar con animales se extrae una enseñanza. Se 
cuenta en la primera parte cómo un perro juega con su amo y es acariciado por este como 
premio por su buena conducta. Un asno ve lo que sucede e intenta comportarse como el 
perro frente al amo y saltar a su alrededor. El hombre al ver esto ordena que se golpee al 
asno que lo molesta. Konrad concluye que el asno obtuvo lo que se merecía. De la misma 
manera deben los señores recompensar a sus buenos poetas y castigar a los malos cuando 
tratan de imitarlos. Porque el asno, por más que haga como el perro, sigue siendo un 
asno. La metáfora caracteriza la habilidad artística como algo inherente a la naturaleza de 
cada quien; pero no sin un contenido estamental. Tanto los perros como los asnos son 
poetas asalariados; los nobles se dedican a otorgar dones, no a componer poemas. Los 
buenos poetas deben recibir una recompensa de parte de los mecenas y los malos deben 
ser ignorados o castigados. La puesta en relación de estos poemas permite apreciar que la 
idea de propiedad sobre la creación artística y la estructura del mecenazgo están 
estrechamente vinculadas. Si se habla de propiedad sobre la creación artística es porque 
se trata de recibir un don a cambio de ella.  

Hay muchos otros ejemplos en la lírica medieval sobre la relación entre 
mecenazgo y robo poético. Uno de ellos es una cantiga gallego-portuguesa, que si bien 
más o menos de la misma época que el poema de Konrad, pertenece a una tradición y un 
contexto bastante distinto. La composición está adjudicada a Alfonso X: 

 
Pero da Pont' á feito gran pecado 
de seus cantares, que el foi furtar  
a Coton, que, quanto el lazerado 
ouve gran tempo, el x'os quer lograr 
e doutros muitos que non sei contar 
por que oj' anda vistido e onrado 
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E poren foi Coton mal dia nado, 
pois Pero da Ponte erda seu trobar; 
e mui mais lhi valera que trobado 
nunca ouvesse'el, assi Deus m'amparar, 
pois que se de quant'el foi lazerar 
serve Don Pedro e non lhi dá en grado. 
 
E con dereito seer enforcado 
deve Don Pedro, por que foi filhar 
a Coton, pois-lo ouve soterrado, 
seus cantares, e non quis ende dar 
ũu soldo pera sa alma quitar 
sequer do que lhi avia emprestado. 
 
E porend' é gran traedor provado, 
De que se ja nunca pode salvar, 
Como quen a seu amigo jurado, 
Bevendo con el, o foi matar: 
Todo polos cantares del levar, 
Con os quaes oj' anda arrufado. 
 
E pois non á quen no poren retar 
queira, seerá oi-mais por min retado. 

 
Alfonso acusa a Pero da Ponte de haber robado las composiciones del Afons´ 

Eanes de Coton e incluso de haberlo asesinado para poder llevar adelante el hurto, lo cual 
evidentemente debe ser comprendido irónicamente. La terminología de Alfonso parece 
bastante clara, habla directamente de furto.  

  
Pero da Pont', en un vosso cantar, 
que vós ogano fezestes d' amor, 
foste-vos i escudeiro chamar. 
E dized' ora tant', ai, trobador: 
pois vos escudeiro chamastes i, 
por que vos queixades ora de min, 
por meus panos, que vos non quero dar? 
 
Afons' Eanes, se vos en pesar, 
tornade-vos a vosso fiador; 
e de m' eu i escudeiro chamar, 
e por que non, pois escudeiro for? 
E se peç' algo, vedes quant' á i: 
non podemos todos guarir assi 
come vós, que guarides per lidar. 
 
Pero da Ponte, quen a mi veer 
desta razon ou doutra cometer, 
querrei-vo-lh' eu responder, se souber, 
como trobador deve responder: 
en nossa terra, se Deus me perdon, 



 - 135 - 

a todo escudeiro que pede don 
as mais das gentes lhe chaman segrel. 
 
Afons' Eanes, est' é meu mester, 
e per esto dev' eu guarecer 
e per servir donas quanto poder; 
mais i ũa ren vos quero dizer: 
en pedir algo non digu' eu de non 
a quen entendo que faço razon, 
e alá lide quen lidar souber. 
 
 Pero da Ponte, se Deus vos perdon, 
non faledes mais en armas, ca non 
vos está ben, esto sabe quen quer. 
 
 Afons' Eanes, filhar eu en don 
é verdad', e vós, ai, cor de leon? 
E faça quis-cada-quen seu mester. 
 
Lo que se desprende de la caracterización aquí presente es que Coton, tal como 

dice  la "Base de datos da Lírica Profana Galego-Portuguesa" sería "un caballero que 
vivía, quizás profesionalmente, del ejercicio de las armas, pero no de la actividad 
literaria". La lírica era una actividad de la que si bien podía obtener algún beneficio 
político o social, no constituía su sustento económico, ligado más bien a la práctica 
militar. Pedro da Ponte es también un miembro de la nobleza, un escudero, aunque 
probablemente empobrecido, por lo cual intentaría vivir del mecenazgo de la corte y 
cobrar por sus composiciones líricas. Coton se burla de esta conducta que resultaría 
inaceptable para un noble y que lo acerca más bien a un segrel, es decir, a un juglar no 
noble que vive de cantar composiciones ajenas en la corte y pedir dones a cambio de eso. 
Coton sostiene que la lírica de los miembros de la nobleza es una actividad que debe ser 
independiente de la recepción de un don a cambio de ella. La actividad lucrativa de un 
noble debería ser la guerra. Pero da Ponte, sin embargo, defiende su modo de vida 
basándose en la idea de que cada cual tiene derecho a desempeñarse y obtener una 
compensación económica de aquello en lo que es bueno; que cada quien debe hacer su 
mester. Quien sabe lidiar debe lidiar, quien sabe componer canciones debe percibir dones 
por ello. 

Un tema recurrente en ambos poemas es la acusación de avaricia y envidia contra 
Pero da Ponte. Coton lo acusa de envidiar sus ropas de calidad y Alfonso menciona que 
Pero no habría dado dinero para la salvación del alma de Coton; ni siquiera para devolver 
simbólicamente lo que le había sido prestado por Coton mientras este aún vivía. La 
motivación del robo (y del supuesto asesinato) está directamente relacionada con esta 
temática de la envidia y la avaricia. Esto se evidencia en el poema mismo cuando se 
refiere a que Pero ahora anda vistido e onrado (6) y arrufado (24) gracias a su robo 
poético. Es decir, Pero es retratado como alguien que en su precariedad económica toma 
dinero prestado y no lo devuelve, roba poesías y hace lo que sea necesario para obtener 
un rédito económico. De esto se desprende que la existencia de personas para las cuales 
la actividad poética constituye una necesidad económica da lugar a una tematización del 
robo de poesías líricas. Coton, el guerrero, no tiene necesidad de incurrir en el robo 
poético, mientras que este resulta adjudicable al noble empobrecido, supuestamente 
envidioso y avaro Pedro da Ponte. Hay una diferencia importante entre el poema de 
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Konrad y el de Alfonso, determinada por dos tipos de contextos de producción diferente. 
En el primer caso, se trata de un poeta profesional que reprocha a los nobles que pagan 
por arte robado, pues no son capaces de distinguir el arte original del copiado, al perro 
del asno. Esto se da en un período en que la lírica en lengua alemana se había 
profesionalizado y la mayoría de los poetas no pertenecían a la nobleza. En la lírica 
gallego-portuguesa la situación es distinta. La lírica sigue siendo una actividad 
predominantemente noble y la jerarquía social del poeta es un elemento fundamental 
para el tipo de temáticas y estilos que se le permite abordar. En el poema analizado 
encontramos a un noble de altísima jerarquía, el rey Alfonso, que critica (reta) a un  
noble de muy baja jerarquía que se ha profesionalizado como poeta, por haber incurrido 
en el crimen para apropiarse de composiciones ajenas. La alta nobleza se burla de la 
transformación de la lírica en un bien que puede ser vendido, comprado o incluso robado 
por los líricos profesionales. Konrad, por su parte, no reprueba al ladrón, sino al noble. 
El ladrón de arte es como el asno que no puede hacer otra cosa más que querer copiar al 
perro. El error no está en el que copia, sino en quien paga por eso. 

Para resumir, podemos decir que el establecimiento jurídico de los derechos de 
autor dentro de una sociedad predominantemente capitalista lleva a la creación de una 
figura de autor determinada. Sin embargo, previamente también existía una relación 
entre producción intelectual y rédito económico que implicara una figura de autor y un 
tipo de propiedad sobre la composición poética, como demuestran estos poemas, aunque 
por supuesto, referidos a un sistema de mecenazgo y no de mercado. No pretendo, sin 
embargo, universalizar esta tesis. Después de todo, durante el hito que con más claridad 
marca el surgimiento de una conciencia autoral, los poetas del Renacimiento italiano, el 
elemento económico me parece más bien secundario. Sin embargo, la relación entre 
autor, propiedad intelectual y rédito económico debe ser considerada como un elemento 
central en la configuración histórica de la figura de autor. 
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HISTORIA Y FABULA: REFLEXIONES SOBRE LOS GÉNEROS DISCURSIVOS EN 

SATURNALIA DE MACROBIO 
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Introducción: los géneros literarios en la Antigüedad Clásica y Tardía 
 

Parte de la crítica moderna afirma que la Antigüedad clásica no contaba con un 
sistema estable de clasificación de los géneros literarios (Rosenmeyer: 1966), aunque sí 
presentaba una poética de los géneros de acuerdo con la cual los textos podían ser 
codificados por el autor y comprendidos por su lector, además de inscribirse —con más o 
menos transgresiones, dependiendo del caso— en una tradición prestigiosa que los 
respaldaba (Rosenmeyer: 1996; Depew- Obbink: 2000). No obstante, dentro de sus 
reflexiones, los hombres antiguos y tardoantiguos dedicaron especial atención a 
establecer la diferencia entre relato ficcional y relato no ficcional o, dicho de otro modo, 
entre fabula e historia, lo cual establece una base para la reflexión menos abstracta o 
menos tipológica. Desde las paradigmáticas reflexiones de Aristóteles (Poetica 1448b, 
1449a y b), hasta las dicotomías simplificadoras del gramático Servio (Comm. in Aen. 1. 
235), la ficción y sus límites como forma de transmisión del saber han sido abordados con 
atención e interés por autores pertenecientes a los distintos campos de la producción 
literaria.  

En particular durante la Antigüedad tardía se produce un cambio en la relación 
entre discurso y verdad, transformando el concepto de verosimilitud aristotélica que 
regía desde hacía siglos. En parte como consecuencia de este fenómeno, la literatura de la 
época se vuelve sobre sí misma y de esta forma se “literaturiza”, alejándose de sus 
referentes reales que pasan a formar parte de los textos a través de alusiones literarias casi 
exclusivamente (Flamant: 1977).  

En el presente trabajo nos centraremos en las reflexiones que respecto de la 
ficción y la historia ensaya Macrobio en Saturnalia (especialmente en el libro 5) obra de 
carácter enciclopédico escrita en el siglo V d. C. y en la que, emulando el banquete 
platónico, el autor propone una suerte de de officiis de la época y resume, de manera 
compendiada y accesible, los saberes de la Antigüedad clásica. 

 
  

Fabula e Historia 
 

Con respecto a las nociones de fabula e historia, ya la Rhetorica ad Herennium 
(1. 12- 13) expone los tres tipos de narración que existen: la primera, en la que se expone 
el hecho de la forma en que más nos favorezca, como acontece en las causas judiciales; 
una segunda en que interviene alguna alabanza o vituperio; y una tercera que no tiene 
que ver con las causas civiles pero en la cual conviene ejercitarse para tratar mejor las 
narraciones anteriores. Esta tercera a su vez se subdivide en dos modalidades: la que 
versa sobre los negocios; la que versa sobre las personas. La primera, a su vez, es de 
carácter literario y se divide en tres categorías: fabula (la que no contiene cosas 
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verdaderas ni verosímiles), historia (hechos verdaderos pero alejados de nuestra época), y 
argumento (hecho fingido pero verosímil, como los de las comedias): 

Narrationum tria sunt genera. (…) Tertium genus est id, quod a causa civili remotum est, 

in quo tamen exerceri convenit, quo commodius illas superiores narrationes in causis 

tractare possimus. Eius narrationis duo sunt genera: unum quod in negotiis, alterum 

quod in personis positum est. Id, quod in negotiorum expositione positum est, tres habet 

partes: fabulam, historiam, argumentum. Fabula est, quae neque veras neque veri similes 

continet res, ut eae sunt, quae tragoedis traditae sunt. Historia est gesta res, sed ab aetatis 

nostrae memoria remota. Argumentum est ficta res, quae tamen fieri potuit, velut 

argumenta comoediarum.1  

Los contenidos que se encuentran en el Tratado De inventione de Cicerón son 
similares, así como la tripartición en genera.2 A su vez en De legibus 1. 1. 5 el Arpinate 
señala que ambas formas, la poesía y la historia, se atienen a leyes diferentes, ya que la 
historia se ocupa de los sucesos reales, la poesía de la delectatio. De de forma similar 
opinan Plinio el Joven (Ep. 9. 23. 1) y Quintiliano (2. 4. 2). Este último también hace 
reflexiones más amplias sobre los géneros literarios; así en sus Institutiones aborda el 
tema —siempre con el objetivo de prescribir la formación del orador perfecto, que es al 
mismo tiempo el hombre perfecto— y agrega a la tríada horaciana de la épica, la lírica y el 
drama, el género didáctico, dentro del cual se incluyen la oratoria (representada por 
Demóstenes, Esquines e Isócrates), la historia (Tucídides, Herodoto y Jenofonte) y la 
filosofía (Platón, Aristóteles y Jenofonte).3 En esta clasificación la historia está 
estrechamente relacionada con la poesía, ya que esta última es una suerte de poema en 
prosa que sirve para deleitar el ánimo del lector, y describe gran cantidad de sucesos que 
pueden servir de ejemplo al orador: “proximo poetis et quodammodo carmen solutum” 
(10. 1. 31); de manera recíproca, la historia es un carmen narrativo liberado de las 
exigencias métricas. 
 Posteriormente, ya entrada la Edad Media, la teoría de los géneros adquiere un 
carácter más estático y ecléctico, y se transforma en una especie de “sistema de cajones en 
el cual se hacía caber contenidos dispares” y tipos textuales que ni Platón ni Aristóteles 
habían conocido (Curtius, 1998: 625). Esta apreciación ya se verifica, por ejemplo, en la 
clasificación retórica de Diomedes del siglo IV, quien divide los géneros en tres grandes 
grupos utilizando las species y retomando a nivel más general los tres modos platónicos, 
a los que bautiza como genera, bajo una clara influencia platónica.4 Este esquematismo de 
Diomedes lo obliga a repartir las Églogas de Virgilio en dos géneros: la primera y la 
novena, puramente dialogadas, sin intervenciones del autor, pertenecen al género 

                                                 
1
 Ad. Her. 1. 12- 13. 

2
Cicerón, De inventione 1. 12:  Deliberatio autem et demonstratio genera sunt causarum. Nam aut nullum 

causae genus est aut iudiciale solum aut et iudiciale et demonstrativum et deliberativum. Nullum dicere 
causae esse genus, cum causas esse multas dicat et in eas praecepta det, amentia est; unum iurididiciale 
autem solum esse qui potest, cum deliberatio et demonstratio neque ipsae similes inter se sint et ab 
iudiciali genere plurimum dissideant et suum quaeque finem habeat, quo referri debeat? Relinquitur ergo, 
ut omnia tria genera sint causarum. [Deliberatio et demonstratio non possunt recte partes alicuius generis 
causae putari. Male igitur eas generalis constitutionis partes esse dixit.]  
3
 Quintiliano propone la siguiente clasificación de los escritores, siguiendo el criterio de Dionisio de 

Halicarnaso: 1. Poetas: Épicos (Homero, Hesíodo, Antíoco); Líricos (Píndaro, Simónides); Trágicos 

(Esquilo, Sófocles, Eurípides); Cómicos (Menandro). 2. Historiadores (Tucídides, Herodoto, Jenofonte). 

3. Oradores (Demóstenes, Esquines, Isócrates). 4. Filósofos (Platón, Aristóteles, Jenofonte)  
4
 KEIL Grammatici Latini I: 482. 
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dramático, como la tragedia y la comedia; por otro lado, las ocho restantes, que 
pertenecen al genus commune, es decir, a la epopeya. Poco después Servio se hace eco de 
esta división, repartiendo las églogas de Virgilio, pero ahora entre los tres géneros 
propuestos por Diomedes, después de adscribir cada una de las obras de Virgilio a un 
estilo (Ecl. Praef.).5 También la gramática aporta sus reflexiones sobre la concepción de 
los géneros y los conceptos de fabula e historia. Por ejemplo, en los Praeexercitamina de 
Prisciano encontramos una referencia interesante. Además de transmitir a la Edad Media 
los elementos de la retórica griega, en este tratado es posible vislumbrar cómo el 
estudiante de latín aprendía la diferencia entre los géneros, por ejemplo, entre la narratio 
fictilis (ad tragoedias sive comoedias ficta) y la narratio historica (ad res gestas 
exponendas) (Curtius, 1998: 627).  

Por otro lado, Isidoro de Sevilla también presenta una poética sistemática en la 
que le interesa incluir una reflexión lógica sobre los géneros literarios. Su definición de 
fabula (1. 40. 1) se aplica tanto a las fábulas de animales como a los mitos y a las 
comedias; en definitiva parece reunir todo aquello de carácter ficcional. Son fábulas 
míticas ad naturam rerum la historia de Vulcano (“quia per naturam numquam rectum 
est ignis”), o la de la Quimera (Lucrecio, 5. 903); pero también son fábulas deleitables las 
de Plauto y Terencio. Por el contrario la historia (1. 61. 1 y ss.) es la “narratio rei gestae”, 
relato de aquellos hechos que merecen ser recordados “quia quidquid dignum memoria 
est litteris mandatur.” La historia refiere sucesos reales; la fábula, cosas que ni ocurrieron 
ni pueden ocurrir. Entre ambas categorías Isidoro destaca, como la Rhetorica ad 
Herennium y la tradición aristotélica, la que describe hechos que no ocurrieron pero 
pueden ocurrir, esto es, son verosímiles, el argumentum. A su vez, Lactancio (primera 
década del siglo IV) en sus Divinae Institutiones, luchando contra la religión antigua, 
habla de los poetas y señala que fueron ellos quienes contribuyeron a crear los mitos, 
transformando en algo fantástico los sucesos reales por medio de la forma poética.  

De acuerdo con este breve recorrido, entonces, el eje de la verdad/ficción/ 
verosimilitud funciona como criterio y parámetro para distinguir los géneros de la 
historia, la poesía y el drama, sumado a ciertas nociones formales que también operan 
como rasgos distintivos (como el metro o la persona enunciadora, a los que no nos 
dedicamos en el presente trabajo), y a objetivos funcionales a los que cada género 
obedece, como relatar hechos reales o deleitar. La historia, de acuerdo con esta idea, 
relata hechos que ocurrieron, en contraposición con los restantes géneros. Veremos 
ahora cómo en algunos pensadores de la Antigüedad Tardía estas ideas se ven 

                                                 
5
 Servio, Comm. in Ecl., Praef.: “qualitas autem haec est, scilicet humilis character. tres enim sunt 

characteres, humilis, medius, grandiloquus: quos omnes in hoc invenimus poeta. nam in Aeneide 

grandiloquum habet, in georgicis medium, in bucolicis humilem pro qualitate negotiorum et personarum: 

nam personae hic rusticae sunt, simplicitate gaudentes, a quibus nihil altum debet requiri. adhibetur autem 

ad carmen bucolicum, quod debet quarto pede terminare partem orationis: qui pes si sit dactylus, meliorem 

efficit versum, ut ‘nos patriae fines et dulcia’. primus etiam pes secundum Donatum et dactylus esse debet 

et terminare partem orationis, ut ‘Tityre’. quam legem Theocritus vehementer observat, Vergilius non 

adeo; ille enim in paucis versibus ab ista ratione deviavit, hic eam in paucis secutus est: Terentianus cum de 

hoc metro diceret ‘plurimus hoc pollet Siculae telluris alumnus’, "noster rarus eo pastor Maro". intentio 

poetae haec est, ut imitetur Theocritum Syracusanum, meliorem Moscho et ceteris qui bucolica 

scripserunt,—unde est ‘prima Syracosio dignata est ludere versu nostra’—et aliquibus locis per allegoriam 

agat gratias Augusto vel aliis nobilibus, quorum favore amissum agrum recepit. in qua re tantum dissentit a 

Theocrito: ille enim ubique simplex est, hic necessitate compulsus aliquibus locis miscet figuras, quas 

perite plerumque etiam ex Theocriti versibus facit, quos ab illo dictos constat esse simpliciter. hoc autem 

fit poetica urbanitate: sic Iuvenalis ‘Actoris Aurunci spolium’; nam Vergilii versum de hasta dictum 

figurate ad speculum transtulit.” 
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desestabilizadas o bien por la eliminación del criterio de verosimilitud, o bien por su 
expansión.  

 
 

Reflexiones macrobianas y servianas sobre fabula e historia 
 

Por supuesto, Servio y Macrobio también discurren sobre estas cuestiones; pero 
el primero (Comm. in. Aen. 1. 235) realiza una reducción de carácter moral y didáctico en 
la cual el estado de argumentum queda invalidado, y la narración podrá ser secundum 
naturam o contra naturam, con lo cual la tripartición queda reducida a historia (hechos 
ocurridos o no) y fábula (hechos no ocurridos ni posibles de ocurrir), anulándose la 
anterior consideración de verosimilitud aristotélica (Lazzarini: 1984; Diezt: 1995; Pégolo 
et al.: 2009): 

et sciendum est, inter fabulam et argumentum, hoc est historiam, hoc interesse, 
quod fabula est dicta res contra naturam, sive facta sive non facta, ut de Pasiphae, 
historia est quicquid secundum naturam dicitur, sive factum sive non factum, ut 
de Phaedra.6 
 Resulta evidente la intención didáctica que se manifiesta en la simplificación 

serviana de las categorías a partir de su oposición por medio de un eje moral; recordemos 
que la educación en la escuela del grammaticus incluía la transmisión de los valores 
morales y sociales que los futuros dirigentes del Imperio debían cultivar para ser 
reconocidos como parte de la clase aristocrática. Así, el interés principal de Servio en este 
punto es establecer criterio moral, clasificar las lecturas y las obras de acuerdo con él, y 
enseñar a sus estudiantes a leer a partir de una oposición binaria en la cual aquello que 
ocurre de acuerdo con la naturaleza se identifica con lo puramente romano, y el polo 
contra naturam es la otredad.  

Macrobio retoma las reflexiones sobre el carácter de las fabulae en relación con el 
uso de la ficción en los discursos filosóficos en los Commentarii in Somnium Scipionis, y 
en relación con los géneros en Saturnalia 5. 2. 9 y 5. 14. 11. En los Commentarii el autor, 
siguiendo el modelo propuesto por otros comentarios filosóficos, debe reflexionar sobre 
el género literario de la obra que comenta, en este caso, el episodio del Sueño de 
Escipión, que en sí mismo es una fabula. Para defender el uso del mito de Er por parte de 
Platón, y del sueño de Escipión en el texto ciceroniano, Macrobio propone una 
clasificación de los tipos de ficción que tiene como objetivo determinar cuál es aceptable 
para la filosofía (1. 2. 6). En este marco, Macrobio relativiza la postura tajante de excluir 
la ficción del discurso filosófico, contradiciendo al epicúreo Colotes, a quien cita 
inmediatamente antes. Para explicar esta gradación, expone su propia clasificación, por la 
que fue sumamente leído en la Edad Media como un teórico de la ficción: “Fabulae, 
quorum nomen indicat falsi professionem, aut tantum conciliandae auribus voluptatis, 
aut adhortationis quoque in bonam frugem gratia repertae sunt.”7 El comentarista acepta 
la falsedad que está en el origen de la fábula, pero relativiza su valoración al incluir como 
criterio de clasificación la función de la fabula en el discurso. A continuación se centra en 
el desarrollo de las fabulae:  

                                                 
6
 Servio, Comm. in Aen. 1. 235: “Y es necesario saber que entre la fábula y el argumento, es decir la 

historia, esta es la diferencia: que la fábula es lo que se dice en contra del orden natural, ya sea que haya o 

no sucedido, como el caso de Pasifae. La historia es cualquier cosa que se cuenta de acuerdo con el orden 

natural, ya sea que haya sucedido o no, como el caso de Fedra.”  
7
 Macrobio, Comm. in. Somn. Sc. 1. 2. 7: “Las fábulas, cuyos nombres indican que manifiestan algo falso, 

se inventan o bien para agradar el deseo de nuestros oídos, o también para exhortar hacia el bien.” 
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Auditum mulcent velut commoediae, quales Manander eiusve imitatores agendas 
dederunt, vel argumenta fictis casibus amatorum referta, quibus vel multum se 
Arbiter exercuit vel Apuleium non numquam lusisse miramur. Hoc totum 
fabularum genus, quod solas aurium delicias profitetur e sacrario suo in nutricum 
cunas sapientiae tractatus eliminat. Ex his autem quae ad quandam virtutum 
speciem intellectum legentis hortantur fit secunda discretio. In quibusdam enim 
et argumentum ex ficto locatur et per mendacia ipse relationis ordo contexitur, 
(…) at in aliis argumentum quidem fundatur veri soliditate sed haec ipsa veritas 
per quaedam composita et ficta profertur, et hoc iam vocatur narratio fabulosa, 
non fabula.8 
 
A su vez, la “narratio fabulosa” incluye dos tipos diferentes de relatos, según la 

naturaleza del desarrollo del tema “basado en la verdad”: si el desarrollo se da a través de 
acciones monstruosas e inapropiadas, como las historias de los adulterios de los dioses, o 
la castración llevada a cabo por Saturno, la filosofía no se interesará por ellas. Pero si el 
desarrollo es digno y se refiere a las cosas sacras, entonces la filosofía puede sacar 
provecho, ya que el tema verdadero se presenta apenas adornado o envuelto por la 
ficción: “Et hoc est solum figmenti genus, quod cautio de divinis rebus philosophantis 
admittit.”9 En términos prácticos, dentro del comentario macrobiano esto significa que 
tanto el mito de Er como el sueño de Escipión son para Macrobio usos aceptables de la 
ficción, aun dentro del contexto de un discurso filosófico.  

También en Saturnalia Macrobio reflexiona sobre los géneros aunque de forma 
menos sistemática y más ejemplar o didáctica; en particular nos da una definición más de 
historia y poesía a partir de características estructurales, y tomando como punto de 
partida a Homero. En este punto de la obra, el libro V, su objetivo es analizar las fuentes 
virgilianas, tanto griegas como latinas, comparar a Virgilio con Homero, y analizar los 
modos de imitación de este último sobre su modelo griego. A lo largo de ese recorrido, 
nos habla en al menos dos ocasiones explícitamente sobre la diferencia entre historia y 
poesía:  

 
Quod totum Homericis filis texuit. Ille enim vitans in poemate historicorum 
similitudinem, quibus lex est incipere ab initio rerum et continuam narrationem 
ad finem usque perducere, ipse poetica disciplina a rerum medio coepit et ad 
initium post reversus est.10 

                                                 
8
 Macrobio, Comm. in Somn. Sc.1. 2. 8- 9: “Las que son dulces de oír, como las comedias, cuyas 

intenciones Menandro y sus imitadores transmitieron, o bien con argumentos referidos a falsos casos de 

amores, en los cuales Petronio se ejercitó mucho y en las cuales nos asombra que Apuleyo a menudo se ha 

divertido. Este género de fábulas, el cual hace solamente las delicias de nuestros oídos, el tratamiento de la 

sabiduría lo elimina de su santuario. A su vez a partir de estas que exhortan al lector hacia cierta clase de 

virtud intelectual hay una segunda división. En efecto, aquellas en las que no sólo el argumento se establece 

a partir de lo ficticio, sino que también el orden de las relaciones se teje a través de la mentira, (…) mientras 

que en otras el argumento ciertamente se funda en la solidez de la verdad, pero esta misma verdad se 

desarrolla a través de ciertos artificios y ficciones, y esto ya se denomina ‘narración ficcional, no fábula, 

(…).” 
9
 Macrobio, Comm. in Somn. Sc.1. 2. 13: “Y este único género de ficción la cautela admite, para filosofar 

acerca de las cosas divinas.” 
10

 Macrobio, Sat. 5. 2. 9: “Pues aquel (Homero), a fin de evitar toda semejanza con una obra historiográfica, 

cuya ley es comenzar por el inicio de los acontecimientos y presentar una narración continua hasta su 

conclusión, de acuerdo con la disciplina poética comenzó por el medio del relato y retornó después al 

inicio.” 
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Item divinus ille vates res vel paulo vel multo ante transactas oportune ad 
narrationis suae seriem revocat, ut et historicum stilum vitet non per ordinem 
digerendo quae gesta sunt, nec tamen praeteritorum nobis notitiam subtrahat.11 
 
En ambos pasajes Macrobio se refiere a diferencias formales, en particular a la 

disposición cronológica de los eventos: la historia debe respetarlo y la poesía no. En estas 
consideraciones no aparece la distinción entre hecho ocurrido o no, en todo caso, 
parecería que ambos géneros refieren hechos que efectivamente ocurrieron, pero 
simplemente los organizan de manera diferente.  

Sin embargo hay otras alusiones a lo ficticio y a lo real en el mismo libro de 
Saturnalia. Así, nos dice Macrobio poco después, refiriéndose a las fuentes del libro IV, 
que trata sobre los amores de Dido y Eneas: 

 
adeo ut de Argonauticarum quarto, quorum scriptor est Apollonius, librum 
Aeneidos suae quartum totum paene formaverit ad Didonem vel Aenean 
amatoriam incontinentiam Medeae circa Iasonem transferendo. Quod ita 
elegantius auctore digessit, ut fabula lascivientis Didonis, quam falsam novit 
universitas, per tot tamen secula speciam veritatis optineat, et ita pro vero per ora 
omnium volitet, ut pictores fictoresque et qui figmentis liciorum contextas 
imitantur effigies hac materia vel maxime in efficiendis simulachris tamquam 
unico argumento decoris utantur, nec minus histrionum perpetuis et gestibus et 
cantibus celebrentur. Tantum valuit pulchritudo narrandi, ut omnes Phoenissae 
castitatis conscii, nec ignari manum sibi iniecisse reginam, ne pateretur damnum 
pudoris, conniveant tamen fabulae, et intra conscientiam veri fidem frementes 
malint pro vero celebrari quod pectoribus humanis dulcedo fingentis infudit.12 
 
En este interesante pasaje Macrobio parece sugerir que el arte de una escritura 

elegante y adecuada, que da verosimilitud al hecho que narra, se impone por sobre la 
verdad, y transforma un hecho literario en uno real. Aun más, la narración atribuye sus 
características al hecho, ya que si bien Dido debería haberse suicidado para proteger su 
honor, todos parecen aceptar la versión que propone Virgilio y verlo como una muerte 
trágica por amor.13 Es también curioso que dentro del mundo ficcional de Eneida haya 

                                                 
11

 Macrobio, Sat. 5. 14. 11: “Asimismo aquel divino vate (Homero)  incorpora adecuadamente asuntos 

acaecidos mucho o poco antes en su relato, de manera que evita el estilo histórico, al no exponer por orden 

cronológico las hazañas realizadas y, sin embargo, sin privarnos del conocimiento de los acontecimientos 

antiguos.” 
12

 Macrobio, Sat. 5. 17. 4, 5, 6: “Por ejemplo del libro IV de las Argonáuticas, cuyo autor es Apolonio, 

confeccionó [Virgilio] casi todo su libro IV, trasladando a Dido o a Eneas la locura de amor de Medea hacia 

Jasón. Esto lo desarrolló con más elegancia que su modelo, de manera que la historia de la enamorada 

Dido, aunque todo el mundo sabe que es falsa, a través de tantos siglos ha obtenido apariencia de verdad y 

así, como verdadera, vuela de boca en boca, hasta el punto que pintores y escultores, y quienes entretejen 

las imágenes de los tapices, utilizan este relato para confeccionar sus obras como si fuera el único motivo de 

decoración; y no se celebra menos en las habituales representaciones y cánticos de los histriones. En tal 

medida prevaleció la belleza de esta narración que todos los conocedores de la castidad de la fenicia—que no 

ignoran que se suicidó para que no se viera mancillado su pudor—sin embargo cierran los ojos ante la 

fábula, y guardando en el interior de su conciencia la fidelidad a la verdad, prefieren celebrar en lugar de la 

verdad lo que la dulzura de la ficción vierte en los pechos humanos.” 
13

 También Servio señala que el libro IV es una “translatio” de la obra de Apolonio (In Aen. 4.1): 

“Apollonius Argonautica scripsit et in tertio inducit amantem Medeam: inde totus hicliber translatus est. e
st utem paene totus in affectione, licet in fine pathos habeat,ubi abscessus Aeneae gignit dolorem. sane tot
us in consiliis et subtilitatibus est; nampaene comicus stilus est: nec mirum, ubi de amore tractatur. iunctus

http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=Apollonius&la=la&can=apollonius0
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=Argonautica&la=la&can=argonautica0&prior=Apollonius
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=scripsit&la=la&can=scripsit0&prior=Argonautica
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=et&la=la&can=et0&prior=scripsit
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=in&la=la&can=in0&prior=et
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=tertio&la=la&can=tertio0&prior=in
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=inducit&la=la&can=inducit0&prior=tertio
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=amantem&la=la&can=amantem0&prior=inducit
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=Medeam&la=la&can=medeam0&prior=amantem
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=inde&la=la&can=inde0&prior=Medeam
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=totus&la=la&can=totus0&prior=inde
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=hic&la=la&can=hic0&prior=totus
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=hic&la=la&can=hic0&prior=totus
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=translatus&la=la&can=translatus0&prior=liber
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=est&la=la&can=est0&prior=translatus
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=est&la=la&can=est1&prior=est
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=est&la=la&can=est1&prior=est
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=autem&la=la&can=autem0&prior=est
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=paene&la=la&can=paene0&prior=autem
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=totus&la=la&can=totus1&prior=paene
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=in&la=la&can=in1&prior=totus
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=affectione&la=la&can=affectione0&prior=in
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=licet&la=la&can=licet0&prior=affectione
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=in&la=la&can=in2&prior=licet
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=fine&la=la&can=fine0&prior=in
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=pathos&la=la&can=pathos0&prior=fine
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=habeat&la=la&can=habeat0&prior=pathos
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ubi&la=la&can=ubi0&prior=habeat
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=abscessus&la=la&can=abscessus0&prior=ubi
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=Aeneae&la=la&can=aeneae0&prior=abscessus
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=gignit&la=la&can=gignit0&prior=Aeneae
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=dolorem&la=la&can=dolorem0&prior=gignit
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=sane&la=la&can=sane0&prior=dolorem
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=totus&la=la&can=totus2&prior=sane
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=totus&la=la&can=totus2&prior=sane
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=in&la=la&can=in3&prior=totus
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=consiliis&la=la&can=consiliis0&prior=in
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=et&la=la&can=et1&prior=consiliis
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=subtilitatibus&la=la&can=subtilitatibus0&prior=et
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=est&la=la&can=est2&prior=subtilitatibus
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=nam&la=la&can=nam0&prior=est
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=nam&la=la&can=nam0&prior=est
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=comicus&la=la&can=comicus0&prior=paene
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=stilus&la=la&can=stilus0&prior=comicus
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=est&la=la&can=est3&prior=stilus
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=nec&la=la&can=nec0&prior=est
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=mirum&la=la&can=mirum0&prior=nec
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ubi&la=la&can=ubi1&prior=mirum
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=de&la=la&can=de0&prior=ubi
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=amore&la=la&can=amore0&prior=de
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=tractatur&la=la&can=tractatur0&prior=amore
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=iunctus&la=la&can=iunctus0&prior=tractatur


 - 143 - 

una opción más verosímil según la cual Dido debería haber actuado, no obstante lo cual 
las acciones de la reina obedecen, según lo decide Virgilio, a otras causas. Vemos 
entonces cómo las nociones de verosimilitud y de verdad impuestas por la literatura 
operan a más de un nivel.  

Hay también otro pasaje en que Virgilio, según Macrobio, se luce con su creación 
poética por sobre la realidad; en este caso, el autor compara al mantuano con Píndaro y 
su poema al Etna, y para mostrar claramente las diferencias, copia primero el poema 
griego y luego agrega: 

Audite nunc Virgilii versus, ut inchoasse eum verius quam perfecisse dicatis (…) In 
principio Pindarus veritati obsecutus dixit, quod res erat quodque illic oculis 
deprehenditur, interdiu fumar Aetnam, noctu flammigare. Virgilius autem, dum in 
strepitu sonituque verborum conquirendo laborat, utrumque tempus nulla 
discretione facta confudit. Atque ille Graecus quidem fontes imitus ignis eructare 
in et fluere amnes fumi et flammarum fulva et tortuosa volumina in plagas maris 
ferre, quasi quosdam igneos angues, luculente dixit. At hic vester atram nubem 
turbine piceo et favilla fumante ῥόον καπνοῦ αἴθωνα interpretari volens crasse 
et inmodice congessit, globos atque flammarum, quod ille κρουνοὺς dixerat, 
duriter posuit et ἀκύρως. Hoc vero vel inenarrabile est quod nubem atram 
fumare dixi turbine piceo et favilla candente. Non enim fumare solent neque atra 
esse quae sunt candentia, nisi forte candente dixit pervulgate et inproprie pro 
ferventi, non pro relucenti: nam candens scilicet a candore dictum, non 
a calore.  Quod autem scopulos eructari et erigi eosdemque ipsos 
statim liquefieri et gemere atqueglomerari sub auras dixit, hoc nec a Pindaro 
scriptum nec umquam fando auditum, et omnium quae monstra dicuntur 
monstruosissimum est.14 

Virgilio es casi acusado de un exceso de artificio, y casi directamente de “mentir”, 
y de escribir algo “inenarrable”, indescriptible, en el sentido de que no se corresponde 
con la realidad, al menos en la concepción del rétor Eustacio, narrador en este pasaje de 
Saturnalia. El dejo negativo que se percibe en el discurso responde a la intención de 
Eustacio de elevar a Homero por sobre Virgilio, en un agón literario que cruza como eje 

                                                                                                                                               
 quoquesuperioribus est: quod artis esse videtur, ut frequenter diximus; nam ex abruptovitiosus est transit
us: licet stulte quidam dicant hunc tertio non esse coniunctum—
inillo enim navigium, in hoc amores exsequitur non videntes optimam coniunctionem. » 
14

 Macrobio, Sat. 5. 17. 10- 14: “Escuchen ahora los versos de Virgilio, para que concluyan que comenzó 

con mayor fidelidad que finalizó (…) Al principio Píndaro, siguiendo la realidad, dijo lo que era realmente y 

lo que allí puede observarse a simple vista: que durante el día humea el Etna, por la noche llamea. Virgilio, 

en cambio, se esfuerza en buscar el estrépito y el sonido de las palabras, y confunde ambos momentos sin 

realizar ninguna distinción. Y además el modelo griego dijo excelentemente que eructaba de las 

profundidades fuentes de fuego y fluían ríos de humo y pavesas de llamas, y retorcidos materiales hacia las 

profundidades del mar, como si fueran serpientes de fuego. Pero aquí el de ustedes [es decir, Virgilio, ya 

que está hablando Eustacio, rétor griego] tradujo groseramente y sin medida nube negra, torbellino de pez 

y humeante pavesa, queriendo interpretar una ardiente corriente de humo, incluso llamó con rudeza y sin 

propiedad “bolas de fuego”, a lo que aquel había mencionado como torrente. Verdaderamente esto es 

incluso inenarrable, puesto que dijo que humeaba una negra nube con un torbellino de pez y ardientes 

pavesas, pues no suelen humear, ni son negras las que son ardientes, salvo que quizá dijo ardientes de 

modo muy vulgar e impropio en lugar de calientes, no en lugar de relucientes, ardientes proviene de ardor, 

no de calor. Lo que afirmó de que las rocas eran vomitadas y arrojadas, y éstas mismas al instante se 

volvían líquidas y gemían, y se acumulaban bajo las auras, esto ni lo escribió Píndaro ni nunca lo he oído 

decir, y de todo lo que se dice monstruoso, es lo más monstruoso.” 
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toda la obra macrobiana, pero del cual el mantuano surge como vencedor (y aquí es 
donde se percibe la voz macrobiana). Cuando termina el extenso monólogo de Eustacio, 
Rufio Albino invitado por Pretextato se dispone a hablar de las fuentes latinas de 
Virgilio, y además de ensalzar el culto de la imitatio virgiliana, nos dice, casi 
respondiendo a las palabras de Eustacio: 

 
Denique et iudicio transferendi et modo imitandi consecutus est ut quod apud 
illum legerimus alienum aut illius esse malimus aut melius hic quam ubi natum 
est sonare miremur.15 
 
Queda claro así que la escritura virgiliana excede la realidad (referencial y 

literaria) y la recrea, no a modo de reflejo sino de forma desplazada, metafórica y 
simbólica, transformando lo “monstruum” en “monstruosissimum”, y haciéndonos 
preferir lo segundo por sobre lo primero.  

 
 

Conclusiones 
 

Entre las múltiples transformaciones que experimentan las matrices culturales en 
la Antigüedad Tardía, el de la concepción de los géneros literarios es uno de los más 
perceptibles. El esfuerzo por reinventar parámetros de lectura para abarcar y comprender 
un mundo que se hallaba en transformación genera necesariamente cambios en los 
sistemas de exégesis y representación. Es así como en la tríada fabula/ argumentum/ 
historia se producen modificaciones que tienen que ver con la concepción de lo verosímil 
y con las posibilidades que la literatura tiene, de alguna forma, de modificar y hasta de 
forjar la realidad. 

Para Servio, interesado en las cuestiones morales relacionadas con la escritura y la 
lectura, la verosimilitud queda abolida puesto que las obras literarias se leen de acuerdo 
con lo que puede y no puede suceder, incluso independientemente de si sucedió o no. De 
esta manera se anula la realidad fáctica y se desplaza la noción de verdad a la auctoritas 
del maestro, que es quien decide, junto con la escuela, qué es aquello verdadero o real y 
que vale la pena imitar.  

En contraste Macrobio, lejos de abolir la verosimilitud, le otorga un lugar central 
en su “sistema”. A partir del arte literaria, que puede hacer ver lo irreal como verdadero, 
el eje que parece borrarse es el de ocurrido/ no ocurrido, y se traza un nuevo parámetro 
según el cual si un acontecimiento es presentado como verosímil no solo es aceptable 
sino que su realidad se impondrá a través del tiempo y, en última instancia, no será 
importante si de hecho el evento ocurrió o no, como en el caso de Dido. Surge así una 
forma de reescribir la historia, pero desde la literatura, que termina imponiendo su 
versión de la realidad en los lectores.  

Esto tiene consecuencias verificables en las operaciones de exégesis y en la 
concepción de los géneros literarios, ya que al relativizarse estas instancias, la historia de 
“poetiza” y es posible desplazar sus contenidos hacia hechos que no han ocurrido, pero 
que gracias al poder de la verosimilitud que le imprime la ficción literaria, adquieren el 
estatus no solo de posibles sino también de reales.  

 

                                                 
15

 Macrobio, Sat. 6.1.6: “Finalmente, alcanzó el equilibrio entre la traducción y el límite de la imitación, de 

modo que lo que hayamos leído ajeno a su obra o preferiríamos que fuera suyo, o nos admiraremos de que 

suene mejor aquí que donde se originó.” 
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REFRANES QUE DIZEN LAS VIEJAS TRAS EL FUEGO: A PROPÓSITO DE MOROS Y JUDÍOS 

 

CARMEN ANDRÉ DE UBACH 

                     (UNS) 

 
Una de las notas caracterizadoras del refranero es su inspiración en la realidad vital, 

a partir de la cual se acuñan formulaciones que por lo general no son abstractas, sino que 
intelectualizan las experiencias adquiridas en el mundo cotidiano para conservar esos 
aprendizajes en la memoria. Como consecuencia de dicho empirismo, las paremias1 
populares son de carácter costumbrista y situacional y, relacionadas con su contexto de 
producción, reflejan las condiciones de una sociedad en un tiempo y un espacio 
determinados. 

En este trabajo rastrearé los proverbios que se refieren a moros y judíos en los  
Refranes que dizen las viejas tras el fuego del Marqués de Santillana (obra publicada en 
1508, aunque debe ser anterior a 1458, fecha de la muerte del compilador), para verificar 
la hipótesis de que las paremias recogidas en la colección se configuran desde la mirada 
hispano-cristiana sobre las costumbres de los otros pueblos, se construyen a partir del 
imaginario de la diferencia y la desconfianza respecto de los grupos semíticos y 
condensan la ideología político-religiosa dominante en la baja Edad Media.2 

En esa época, la religión constituye un factor determinante de cohesión que 
involucra no sólo la profesión de una fe, sino una pertenencia étnica y un dominio 
lingüístico. Así, desde la óptica cristiana peninsular, la “limpieza de sangre” asegura la 
preservación de la estirpe y “hablar en cristiano” es sinónimo de hablar en castellano. Las 
colectividades judía y musulmana son consideradas entonces a partir de la otredad de sus 
prácticas religiosas, de sus rasgos fisonómicos, de sus usos y costumbres, de sus variantes 
idiomáticas, y se proyecta sobre los grupos el imaginario de la extrañeza, de la sospecha y 
de la inferioridad.   

En somera síntesis, los judíos son perseguidos ya desde el período visigótico y los 
moros, considerados inicialmente unos enemigos superiores, comienzan a ser 
sobrepujados por los cristianos en el proceso de Reconquista, de modo que para el siglo 
XII ambas comunidades viven segregadas en zonas separadas de las ciudades cristianas, 
las aljamas, que pueden estar intramuros en el casco antiguo (“castiello”) o en la zona 
contigua a las murallas pero fuera de ellas (“socastiello”). Si bien hay períodos de relativa 
tolerancia, en el siglo XV, época de la recopilación de los Refranes…, la intransigencia 
religiosa contra los hebreos alcanza tal virulencia, que aquellos deben convertirse 
masivamente de manera forzada a la fe cristiana, a pesar de lo cual los Reyes Católicos 

                                                 
1
 Empleo indistintamente los conceptos ‘paremia’ y ‘proverbio’ en sentido general y abarcativo; dentro de 

esta denominación amplia distingo el ‘refrán’ como un proverbio de tradición oral y popular, codificado a 

partir de una experiencia cotidiana, bajo una formulación sentenciosa, metafórica o ingeniosa. Sigo el 

marco conceptual propuesto por Ramadori, 2001: 66-70. 
2
 El presente trabajo se inserta en el marco del proyecto de investigación “Didactismo en la literatura 

española medieval: sentencias y refranes en la obra del Marqués de Santillana”, dirigido por la Dra. Alicia 

Ramadori; dicho proyecto se desarrolla en el Centro de Estudios Medievales y Literatura Comparada del 

Dpto. de Humanidades de la UNSur y ha sido acreditado en el Programa de Incentivos por la Secretaría de 

Ciencia y Técnica de la UNSur. 
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establecen el Tribunal de la Inquisición (1478) para controlar las prácticas heréticas y 
finalmente decretan el Edicto de expulsión de los judíos (1492). La situación de los 
musulmanes luego de la caída de su último bastión en Granada (1492), se precipita desde 
unas capitulaciones tolerantes con su cultura, a la traición de los Reyes Católicos a dicho 
pacto para imponerles la conversión al cristianismo, hostigamiento que un siglo más 
tarde, bajo el reinado de Felipe III, redundará en la expulsión de los moros (1609).3    

A pesar de la tensa convivencia, cabe destacar que el corpus de refranes sobre esta 
temática registrado por Santillana es bastante acotado, considerando que se relevan seis 
dedicados a los judíos y cinco a los moros, sobre un total de setecientas veinticinco 
formas paremiológicas que integran la colectánea.  

En lo que respecta a la visión acerca de los judíos, uno de los tópicos sobre los que 
se articulan los proverbios es el de la observancia del sabbat, una de las prácticas 
religiosas hebreas más representativas. Según el Antiguo Testamento, el séptimo día 
Dios terminó el trabajo de creación y descansó (Génesis 2.2). Los mosaicos se atienen a la 
prescripción del cuarto mandamiento del Decálogo (Éxodo 20.8-11), que recomienda 
recordar el sábado como el día de reposo del Señor, honrarlo con rituales placenteros y 
cuidarlo absteniéndose de trabajar. Los cristianos, en cambio, a partir de lo dispuesto en 
un edicto de Constantino y de la legislación eclesiástica y civil posterior, consideran el 
domingo como el séptimo día y por lo tanto como la jornada de descanso.  

El sabbat se observa desde el atardecer del viernes hasta la aparición de tres estrellas 
la noche del sábado, se celebra rezando y encendiendo velas, comiendo y vistiendo de 
manera agradable y es fundamentalmente un día no laborable. 

De la práctica de este rito, el refranero del Marqués de Santillana recoge dos 
formulaciones; la primera, “Achacoso como judío en viernes” (Nº 105, p. 81),4 es un 
“simple ‘dicho’ popular” constituido por una comparación y con una bipartición tenue,5 
que al estar descontextualizado presenta ambigüedad, pues alude con ironía ya al 
hostigamiento, ya a la fatiga, de que el judío es presa durante la última jornada de trabajo 
de la semana; la otra, “Judío toma buen sábado [y] no quiere gallina furtada” (Nº 371, p. 
94), es un refrán de matriz experiencial con negación en el segundo hemistiquio, que da 
cuenta del alcance de la inactividad sabática de los hebreos, quienes ese día descansan y 
no hacen negocios. Resulta interesante revisar la Glosa de 1541 a los Refranes que dizen 
las viejas tras el fuego, pues allí se los resignifica con un nuevo sentido moral, de tal 
modo que el primero recibe una explicación un tanto confusa: “Los scrupulosos son muy 
cerimoniaticos” (Nº 105, p. 169), mientras que el segundo conlleva un juicio cristiano, 
condenatorio de la práctica del sabbat: “No basta escusar un pecado sy por otro esta el 
hombre condenado” (Nº 361, p. 188).6 

Otro núcleo de paremias se enuncian a partir de argumentos de tipo económico, ya 
que la concepción cristiana del dinero, severamente regulada por disposiciones del  
derecho canónico y civil, difiere de la consideración hebraica, permisiva con las 
actividades especulativas y por este motivo recaen sobre los judíos las acusaciones de 
avaricia y usura, faltas que recalcan los proverbios. “Al judio dalde vn palmo y tomara 

                                                 
3
 Para la contextualización me baso en del Olmo Gutiérrez, 2009: 63-94, cap. 3: “Racismo cristiano-

católico”. 
4
 Cito por la edición de Bizzarri, 1995. 

5
 Bizzarri, 1995: 13. Sigo la tipología de los Refranes… propuesta por el crítico en el  “Estudio Preliminar” 

de la edición.  
6
 La favorable recepción del refranero del Marqués en el siglo XVI da lugar a varias ediciones, entre ellas 

una adaptación glosada con sentido moral, impresa por Francisco Fernández de Córdoba, en Valladolid, en 

1541, en la que resulta evidente que la brecha entre el saber culto y el popular hace necesaria la explicación 

del sentido y la resignificación del pragmatismo vital de los refranes. Cito por la edición de Bizzarri, 2001. 
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quatro” (Nº 62, p. 79) tipifica la conducta avariciosa y, “Judio haz tahabula, sy no 
perdid[o] has la mula” (Nº 373, p. 94) alecciona sobre las condiciones fraudulentas de los 
negocios a interés; el sentido de este último refrán es allanado en el comento de la Glosa 
de 1541: “Quien no paga lo que deue, pierde lo que tiene” (Nº 363, p. 188). 

Esta valoración negativa se remonta a una tradición antisemita que puede verse 
esbozada ya en el Cantar de mio Cid (1207), en el tan debatido episodio de las arcas de 
arena, cuyos personajes, Rachel y Vidas, en ningún momento son mencionados como 
judíos y sin embargo la crítica da por sentado que lo son, arguyendo su condición de 
prestamistas y su localización en el “castiello”, es decir, la aljama. El engaño de que son 
víctimas los usureros por parte del héroe parece apelar al antisemitismo socioeconómico 
del auditorio y puede ser interpretado como una lección moral contra la avaricia, 
considerada por San Pablo como la raíz de todos los pecados.7=    

Hay en la colección de Santillana una paremia en la que se funden los dos 
imaginarios hasta aquí tratados, para señalar los rasgos definitorios atribuidos a los 
hebreos, a quienes se reconocerá inequívocamente por sus prácticas económicas y 
religiosas: “El judio por medrar y el sabado a la puerta” (Nº 283, p. 89).8 

En relación con las actividades femeninas, los Refranes… incluyen una frase 
proverbial: “La labor de la judia: afanar de noche [y] folgar de dia” (Nº 397, p. 95); la 
formulación presenta una parte final que la explica, propia de la puesta por escrito, con 
una referencia que desentraña su código9 y se asienta sobre una costumbre difícil de 
comprobar, que coloca a la mujer hebrea en una suerte de reprensible mundo al revés.10  

Con respecto a la visión sobre los moros, algunas paremias explotan el tópico de la 
desconfianza, fundada en las diferencias culturales entre cristianos y musulmanes. “En 
casa del moro no fables algarauia” (Nº 265, p. 88) se basa en una observación de tipo 
lingüístico, ya que los hispano-moriscos hablan la algarabía, una variante del árabe con 
influencias latinas, y la aljamía, versión del romance con una pronunciación peculiar. El 
refrán evidencia el recelo ante los moros, al recomendar la precaución de no usar en su 
presencia la lengua que comprenden y que constituye uno de sus puntos de referencia 
cultural. El comentario de los glosados, por su parte, aplica el proverbio al ocultamiento 
de una maledicencia riesgosa: “Quien dize mal de otro en su presencia sepa lenguaje que 
no lo entiendan” (Nº 270, p. 181).  

El refrán “En vino ni en moro no pongas tu tesoro” (Nº 307, p. 90)  homologa un 
producto perecedero de consumo con el musulmán, habitualmente estigmatizado por su 
avidez de dinero, para aleccionar sobre el riesgo de invertir un capital en bienes o 
personas de dudosa incorruptibilidad. La Glosa de 1541 explica con cierto nivel de 
abstracción: “En cosa que fácilmente puede perecer o dañarse no deuemos aventurar 
fácilmente nuestro caudal” (Nº 303, p. 184).   

Los restantes proverbios sobre los moros apelan a un imaginario de orden 
religioso, alimentado durante el largo proceso de Reconquista cristiana de las tierras  
invadidas por los musulmanes, campaña político-territorial que la alianza entre la 
monarquía y la Iglesia  carga del significado de cruzada contra el “infiel”.  

                                                 
7
 Cfr. Miguel, 1991: 82-87. 

8
 La Glosa de 1541 adapta la explicación a un nuevo pragmatismo, más acorde con la filosofía de los 

tiempos modernos: “El que pierde tiempo para sus negocios, tiempo viene que no los puede hazer” (Nº 

286, p. 182).  
9
 Bizzarri, 2004: 47-48, denomina “proceso de sedimentación” a la adición de esa coda explicativa y 

considera que se hace necesaria cuando el refrán se aleja de su contexto natural de uso y las personas que lo 

reciben  precisan la aclaración para comprender a qué se refiere el proverbio.   
10

 Los glosados no esclarecen mucho la cuestión, pues remiten al fracaso de una práctica suasoria   “Los que 

no se conforman en la conversacion vienen en abominación” (Nº 387, p. 190). 
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La frase proverbial explanada por una coda “Horro Mahoma: çient años por 
seruir” (Nº 361, p. 93) condensa, en la mención de la libertad del profeta islámico, la 
creencia consolatoria de aquellos que calculan dar por cumplida alguna obligación cuando 
aún les falta mucho para quedar exentos de aquella.11 Los glosados interpretan esa 
expectativa en sentido negativo: “Poco consuelo da el remedio que esta muy lexos” (Nº 
351, p. 187). 

Una forma no sentenciosa incluida en la colección de Santillana se duele de la 
ocupación árabe en Tierra Santa: “Guay de ty Iherusalem que estas en poder de moros” 
(Nº 341, p. 92). Es de notar que la literatura castellana conserva, en un manuscrito de 
fines del siglo XIV o principios del XV, un planto de cruzada con rasgos formales de la 
poesía judía, cuyo título es Ay, Iherusalem; el poema lamenta y narra la caída de la 
Ciudad Santa bajo el yugo musulmán e insta a los cristianos a recuperarla, cerrando cada 
estrofa con un estribillo constituido por el sustantivo “Iherusalem” precedido por alguna 
preposición: 

 
De Iherusalem vos querría contar, 

del sepulcro Santo que es allende el mar: 

moros lo cercaron  

e lo derribaron, 

a Iherusalem. (estr. 4) (Díaz-Mas, 2001: 39-42 y 50-53) 

 

Posiblemente se trata de un cruce entre el refranero y el cancionero, pues así como 
se usan refranes en la lírica, también se da el caso opuesto, que es la recolección de 
estribillos en los refraneros (Bizzarri, 2004: cap. 9) y el Marqués bien pudo acoger en su 
colectánea unos versos que eran de dominio público.   

Hay además una variante, registrada en La lozana andaluza de Francisco Delicado 
(1528), que patentiza la consideración negativa de los cristianos acerca de la catadura 
moral de los musulmanes: “Puta ella y vos tambien; ¡guay de ti, Jerusalen!”.12 La Glosa de 
1541, por su parte, aplica el sentimiento de aflicción a una situación humana: “Gran 
compassion se deue al que esta en poder de sus contrarios” (Nº 332, p. 186). 

 La última paremia acerca de los agarenos arraiga en la convicción cristiana de su 
propia superioridad en la guerra de frontera, que además de cristalizar los móviles de 
unificación político-territorial y religiosa, reditúa un cuantioso botín: “Mientras mas 
moros mas ganancia” (Nº 450, p. 97). El foco conceptual de este refrán se puede rastrear 
ya en el Cantar de mio Cid, expresado por el héroe cuando se apresta para defender la 
plaza de Valencia de la invasión almorávide: “mis fijas e mi mugier verme an lidiar,/ en 
estas tierras agenas verán las moradas cómmo se fazen,/ afarto verán por los ojos cómmo 
se gana el pan”; al motivo de supervivencia, el Campeador agrega seguidamente el de 
engrandecimiento económico: “Riqueza es que nos acrece maravillosa e grand;/ á poco 
que vinistes, presend vos quieren dar,/ por casar son vuestras fijas, adúzenvos axuvar”.13 
El proverbio también aparece en La Celestina (adicionado en la Tragicomedia, 1502?), en 
un contexto satírico, como parte de un enhebrado con el que la alcahueta intenta 
persuadir a la prostituta Areúsa sobre la conveniencia de tener más de un amante: “Ten 
siquiera dos, que es compañía loable, y tal qual es éste. […] Y si más quisieres, mejor te 
irá; que mientra más moros, más ganancia. Que honrra sin provecho, no es sino como 

                                                 
11

 Cfr. Bizzarri, 1995: 169, “Notas a los Refranes” [361].  
12

 Ibidem, [341]. 
13

 Cito por la edición de Montaner, 1993: 204-205, tirada 90, vv. 1641-43 y 1648-50. 
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anillo en el dedo”.14 Los glosados adecuan la interpretación al nuevo pragmatismo 
burgués de mediados del siglo XVI: “Quando los negocios son de ynteresse, ninguno 
deue rehusar la ocupacion de ellos” (Nº 437, p. 194). 

En conclusión, la contextualización y el análisis de las paremias acerca de los judíos 
y los moros incluidas en la colección de Santillana permiten observar la óptica de la 
ideología cristiana dominante en la península hispánica, que acuña una valoración 
negativa de los grupos semíticos, estigmatizados fundamentalmente por sus prácticas 
religiosas, sus actividades económicas y sus diferencias culturales y lingüísticas.  
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EL REFRANERO CASTELLANO EN LA  OBRA POÉTICA DEL MARQUÉS DE SANTILLANA 

 

CARMEN ANDRÉ DE UBACH 

(UNS) 

 
La obra poética de Íñigo López de Mendoza, compuesta por producciones cultas 

destinadas a un público cortesano, suele acusar sin embargo la presencia de paremias 
populares, ya sea como argumento de autoridad o como refutación del predicamento 
inherente a ese tipo de formulaciones tradicionales en un contexto determinado, mas en 
todos los casos con una impronta artística.   

Miguel Ángel Pérez Priego considera que Santillana incluye “algunos refranes 
aislados entre los versos de sus poemas” y que si bien “puede no ser excesivo el número, 
resulta significativo que prácticamente todos ellos aparezcan también registrados en la 
recopilación de los Refranes que dizen las viejas”, observación que sustenta con la cita de 
ejemplos en los que se verifica dicha coincidencia (Pérez Priego, 2004: 107). En mi 
opinión, el Marqués aplica en su poesía una serie más nutrida de proverbios vulgares 
cuya puesta por escrito también se puede rastrear en la literatura precedente o 
contemporánea al autor, en tanto que solo ingresa algunos de aquellos en su colección de 
Refranes que dizen las viejas tras el fuego (1508).1 

Pérez Priego señala además que “el uso poético que hace Santillana de los refranes 
no es arbitrario”, pues los emplea en composiciones satíricas de ocasión, en canciones y 
decires líricos de tema  amoroso o en poemas graves puestos en boca de un sujeto 
enunciativo como registro de la expresión hablada (Pérez Priego, 2004: 107). Estas 
apreciaciones se amplían con las de Hugo Bizzarri, quien comprueba que “Santillana a lo 
largo de toda su producción utiliza refranes”, con una “actitud exploradora de técnicas y 
formas poéticas” (Bizzarri, 2004: 184-189).  

En una investigación anterior analicé el uso de paremias en una de las 
composiciones graves, el Doctrinal de privados (1453), y destaqué en este  poema culto 
de carácter moral la amplia acogida que se da a los refranes en detrimento de formas más 
elevadas. En dicha obra, Santillana hace una original adaptación de los proverbios 
populares para amoldarlos a la forma métrica y desarrolla variadas técnicas de inserción, 
que trasuntan la pervivencia de rasgos de la oralidad (uso del refrán como código ético y 
como intelectualizador de experiencias, aplicación de esquemas generativos de la sintaxis 
oral y atribución a la sabiduría de los viejos) así como la huella de rasgos de la escritura 
(enhebrado, desestructuración y adaptación de refranes). Señalé que el autor se vale de las 
paremias populares como argumentos de autoridad que encabezan o clausuran las 
estrofas y, en fin, que le son funcionales para ampliar la recepción del texto, haciéndolo 

                                                 
1
 La colectánea debe ser anterior a 1458, fecha de la muerte de Santillana, y Bizzarri clausura el  debate 

sobre la autoría: “Hoy podemos afirmar con cierta seguridad que, a pesar de las dudas que originan los 

cincuenta años transcurridos desde la muerte del Marqués (1458) hasta la primera documentación 

conservada de esta bella colección de refranes (1508), no tenemos argumentos sólidos para rechazar la 

atribución que encabeza cada una de las impresiones y las cuales con seguridad nos reflejan su 

encabezamiento en los testimonios preexistentes perdidos” (Bizzarri, 1995: 63). 
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asequible no solo para los cortesanos sino para la opinión pública en general (André, 
2012).  

Por lo tanto, en el presente trabajo me propongo revisar algunos casos 
representativos del empleo de refranes en la lírica breve del Marqués de Santillana, para 
determinar la frecuencia, las estrategias de inserción, la función y la intencionalidad con 
que aparecen dichas formulaciones, así como para ubicarlas en la tradición literaria.2  

De entre las poesías satíricas de ocasión, resulta interesante volver sobre el Dezir 
contra los aragoneses (1429), compuesto cuando el joven poeta era frontero al servicio de 
Juan II, para zaherir al enemigo derrotado sindicándolo como cobarde, jactancioso y 
hasta santurrón:  

 
Uno piensa’l vayo 

e otro el que lo’nsilla: 

non será grand maravilla, 

pues tan cerca viene mayo,  

que se vistan negro sayo  

navarros y aragoneses 

e que pierdan los arneses  

en las faldas de Moncayo. (vv. 1-8, p. 210)3  

 
La marca de apertura del poema es el refrán: “Uno piensa’l vayo/ e otro el que 

lo’nsilla”, también incluido en los Refranes...: “Uno piensa el vayo y otro el que lo 
ensylla” (Nº 699, p. 108),4 proverbio repetidamente citado en el discurso literario y 
estudiado por la crítica a raíz de su sentido ambiguo.5 En el contexto del Dezir, es más 
ajustado interpretar literalmente que “el caballo tiene un pensamiento y el que lo ensilla, 
otro” (Correas, 1906: 164b)6, que en sentido figurado alecciona sobre “el diferente modo 
con que piensan los que obedecen y los que mandan”, aquí aplicable a la diferente visión 
de los aragoneses vencidos y de los castellanos vencedores. Santillana completa la estrofa 
con otra anfibología, y así como el verbo ‘pensar’ puede tener el doble sentido de 
‘alimentar’ al equino o de ‘discurrir’ atribuido al animal, el sustantivo ‘arneses’ puede 
tener la doble acepción de ‘armaduras de los guerreros’ o de ‘guarniciones de las 

                                                 
2
 El presente trabajo se inserta en el marco del proyecto de investigación “Didactismo en la literatura 

española medieval: sentencias y refranes en la obra del Marqués de Santillana”, dirigido por la Dra. Alicia 

Ramadori; dicho proyecto se desarrolla en el Centro de Estudios Medievales y Literatura Comparada del 

Dpto. de Humanidades de la UNSur y ha sido acreditado en el Programa de Incentivos por la Secretaría de 

Ciencia y Técnica de la UNSur. 
3
 Las citas de los poemas corresponden a la edición de Obras completas del Marqués de Santillana a cargo 

de Gómez Moreno y Kerkhof, 1988 e indico la página luego de la transcripción.   
4
 Cito los Refranes que dizen las viejas tras el fuego por la edición de Bizzarri, 1995 y señalo el número y la 

página a continuación de la cita. 
5
 Cotarelo, 1921: 279-284, rastrea el uso literario de esta paremia desde el siglo XIV hasta el XVII, en pos 

de demostrar que los refranes y las palabras evolucionan a través del tiempo, presentando variantes en su 

estructura y significación; a tal fin, analiza las acepciones del verbo ‘pensar’ en el doble sentido de 

‘alimentar, cuidar’ y en el de ‘discurrir’, descarta por equívoca la atribución al rocín de la capacidad de 

reflexionar y propone para el proverbio un sentido literal: “Uno cuida o piensa el caballo y otro monta en 

él” y una aplicación moral lógica: “Uno pone el trabajo y otro recibe el beneficio”. Por su parte, Ricard, 

1963: 155-160, cuestiona la interpretación de Cotarelo, confronta el uso del refrán en textos españoles y 

portugueses y concluye en que “le cheval pense une chose, et autre chose pense celui qui le selle”.    
6
 Es preciso aclarar que Santillana (siglo XV) es fuente del refranero compilado por Correas (siglo XVII), 

de modo que para los fines de este trabajo, más que como documentación de la existencia de un refrán, 

Correas sirve para ejemplificar la enunciación tradicional de una paremia.     
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caballerías’, recurso con el que el autor intensifica la burla hacia el bando rival al 
ambiguar los atributos humanos y los animales.  

La segunda estrofa comienza con un refrán y termina con una frase proverbial: 
 
El que arma manganilla  

a las vezes cae’n ella  

[...] Los que son desta cuadrilla  

siempre suenan e van sonando,  

e quedarse a[n] santigua[n]do  

con la mano en la maxilla. (vv. 9-16, p. 210)  

 

Si bien la paremia inicial no está documentada en castellano,7 es reconocible porque 
responde a un esquema generativo encabezado por el sujeto indefinido, rasgo propio de 
la sintaxis oral (Bizzarri, 2004: 57-63) y connota la escasa aptitud de los aragoneses para la 
guerra, ya que pese a sus alardes de valentía ‘caen en su propia trampa’ y dejan las armas 
para dedicarse a las prácticas religiosas y a la vida inactiva. La apreciación se refuerza con 
la frase proverbial que cierra la estrofa: “quedarse a[n] santigua[n]do/ con la mano en la 
maxilla”. Es de notar que una variante de dicha expresión se encuentra ya un siglo antes 
en el Libro de buen amor:8 Juan Ruiz,  Arcipreste de Hita, reconoce su tradicionalidad y 
la emplea para autenticar el discurso en una copla en la que también se registra el refrán 
que inaugura el Dezir... Esta coincidencia podría sugerir que el Libro de buen amor 
inspiró al Marqués de Santillana para incluir en su poema proverbios ampliamente 
conocidos: 

 
Fueron dares valdíos, de que ove manzilla;  

dixe: ‘Uno coida el vayo e otro el que lo ensilla.’ 

Redréme de la dueña e creí la fablilla  

que diz: ‘Por lo perdido no estés mano en mexilla’. (copla 179, p. 52)9 

 

La tercera estrofa del Dezir se construye con técnicas de la puesta por escrito de los 
refranes, el enhebrado y la adaptación al contexto (Bizzarri, 2004: 45-50), a la vez que se 
vale de algún rasgo de la oralidad:  

 
Tal se piensa santiguar 

que se quebranta los ojos:  

son peores los abrojos  

de coger que de sembrar;  

ni aun por mucho madrugar  

no amaneçe más a[ý]na. (v. 17-22, p. 211)  

 

La enunciación tradicional del primer proverbio puede reponerse con Correas 
(1906: 388b): “Penséme santiguar, y quebréme el ojo, el pie”; el segundo no está 
documentado, pero reproduce la sintaxis oral al moldearse sobre un esquema generativo 

                                                 
7
 La voz “manganilla” es gallega. 

8
 El Libro de buen amor se conserva en tres manuscritos: Ms. T, Toledo: 1330; Ms. S, Salamanca: 1343; 

Ms. G: 1389; S es el más completo, mientras que  T y G presentan un texto más breve y lagunas por 

pérdida de folios. Cfr. Blecua (ed.), 2003: XVII-XVIII. 
9
 Con la copla 179 se cierra la aventura fallida del Arcipreste con la dueña encerrada, previa al debate con 

don Amor. 
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binario desvalorizante: ‘son peores... que...’; mientras que una variante del último aparece 
en La Celestina: “Pues por mucho que madrugue no amanesce más aýna” (Auto XIV, 
Cena 7, p. 527).10 Aunque esta estrofa del Dezir... presenta una laguna, la seguidilla de 
refranes se hilvana con un hilo doctrinal tendiente a resaltar la continua torpeza de las 
acciones de los aragoneses. Disiento con Pérez Priego (2004: 107) en considerar la 
correspondencia de la última paremia con “Más vale quien Dios ayuda que quien mucho 
madruga”, que es recogida en los Refranes que dizen las viejas... (Nº 427) y también en 
La Celestina (Auto VIII, Cena 3, p. 405),11 pues entiendo que tipifican experiencias 
opuestas en cuanto a los resultados del esfuerzo o de la diligencia; en todo caso tienen 
una coincidencia léxica, pero “ni aun por mucho madrugar...” hace hincapié en la 
imposibilidad humana de cambiar el curso natural de los acontecimientos, en tanto que 
“más vale quien Dios ayuda...” focaliza en el beneficio de contar con el favor divino.     

La cuarta estrofa del Dezir avanza a base de enunciados proverbializados:  
 
Muchos muestran ardideza 

e[n]cobriendo grant desmayo;  

aunque plaça canta Payo,  

de questa en su cabo reza.  

El escasso con franqueza  

da lo ajeno a montones:  

los que son cuerdos varones  

ríensse de tal simpleza. (vv. 25-32, p. 211)  

 

Si bien Gómez Moreno y Kerkhof (1988: 211) señalan que la estrofa encubre 
“conocidos refranes”,12 ninguna de las locuciones se halla documentada, quizá porque en 
la puesta por escrito han sido reformuladas para adaptarlas contexto; sin embargo, todas 
siguen un esquema binario de segmentos opuestos, propio de la oralidad, y hacen foco 
conceptual en la simulación o el doble discurso atribuido a los aragoneses, que fingen 
esfuerzo para ocultar cobardía, alardean de valientes mientras rezan lejos del combate y 
ostentan unos valores que les son ajenos. La ironía, a esta altura, cede paso a la risa 
franca, porque las burdas estrategias de los rivales han quedado desembozadas. 

Los versos de clausura del poema ligan el tema y la finalidad y se resuelven con 
generalizaciones plasmadas en estilo proverbial:  

 
Pues esfinge de proeza  

todo’l mundo es op[i]n[i]ones,  

pero sus consolaçiones  

todas son con tristeza. (v. 33-36, p. 211)  

 

El autor deja en claro que la figuración de la hazaña es opinable y depende del 
punto de vista, mas que la situación de los aragoneses es irreversible y no admite siquiera 
una reparación consolatoria.    

                                                 
10

 El refrán es citado en un monólogo de Calisto adicionado en la Tragicomedia (1502?), en el que el 

impaciente enamorado reflexiona sobre el orden inamovible del cosmos.  
11

 En dicha escena Pármeno comunica a Sempronio que ha obtenido los favores sexuales de Areúsa y este 

último atribuye el mérito a Celestina, interpretando el suceso con el refrán: “más vale a quien Dios ayuda, 

que quien mucho madruga”. 
12

 En nota de los editores a los v. 17-18 y ssgtes. 



 - 157 - 

El equilibrio de la composición, según nota Bizzarri (2004: 186), estriba en el 
progresivo  aumento de la inclusión de paremias: “la copla 1 se inicia con un refrán; la 
copla 2 se inicia y cierra con refranes. Las coplas finales, en las que el poeta acentúa los 
aspectos burlescos, recargan su uso...”.     

De las canciones (1430-1447), propongo revisar la que comienza con el verso “Ha 
bien errada opinión” pues aunque incluye un solo refrán, Santillana lo manipula 
argumentativa y artísticamente con gran artificio. Se trata de una “canción con vuelta” 
cuyo tema es la ausencia, con una cabeza y tres estrofas, que “reproduce en la vuelta de 
cada estrofa la estructura completa y las rimas de la cabeza” (Lapesa, 1957: 78). 

En la composición, el proverbio constituye la cabeza o estribillo y se lo ingresa para 
refutar su autoridad como verdad axiomática: 

  
Ha bien errada opinión  

quien dize: ‘quan lexos d’ojos  

tan lexos de coraçón’” (Nº 9, p. 23)  

 

La demostración de esa impugnación vertebra la canción que, en estilo cortés, 
evoca a la amada ausente para plantear que la lejanía no disminuye el amor ni el deseo ni 
desvincula de la  posesión, aunque la privación de contemplar a su señora causa dolor al 
enamorado. En la vuelta de cada estrofa, el poeta juega con los conceptos del refrán, que 
acomoda a su intención:  

 
[...] Esto faze la affecçión,  

sin compaña de los ojos, 

mas del leal coraçón. (v. 8-10) 

 

[...] Ca so tal costelaçión  

vos vieron mis tristes ojos  

e vos di mi coraçón. (v. 15-17)   

 

[...] Pues diré con grand razón:  

çedo vos vean mis ojos  

de todo buen coraçón. (v. 22-24)  

  

Esta ingeniosa recreación lírica contradiciendo la paremia no obsta para que el 
Marqués incluya una variante más arcaica en los Refranes que dizen las viejas tras el 
fuego: “Tan lueñe de ojos, tanto de coraçón” (Nº 677, p. 107).  

Hugo Bizzarri (2004: 187) aporta que el refrán es de amplia difusión en Castilla y 
que está documentado en la Primera Crónica General (cap. 98) y en el Seniloquium (Nº 
388) y a estas referencias se puede agregar que  también tiene su lugar en La Celestina, ya 
en la primitiva versión de la Comedia (1499), donde aparece diluido y adaptado con el 
mismo sentido que en la canción de Santillana, en el discurso de un personaje que maneja 
la doctrina y el léxico del proverbio, aunque no lo formula como tal.13 De este modo, 
parodiando la retórica del amor cortés, Sempronio manipula los conceptos de la paremia 
para defenderse de los reproches de Elicia: “¿Tú piensas que la distancia del lugar es 
poderosa de apartar el entrañable amor, el fuego que está en mi corazón?” (Auto I, Cena 
5, p. 251).  

                                                 
13

 Para ver los conceptos de refrán diluido y adaptado, revisar Bizzarri, 2004: 55. 
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Otro caso de elaboración artificiosa se da en el decir narrativo Querella de amor 
(época anterior a 1437), que desarrolla alegóricamente la herida y muerte por amor en 
una suerte de “poema colectivo” (Lapesa, 1957: 96-97 y 101). A lo largo de un  diálogo 
sostenido en siete estrofas, el yo poético presenta la situación inicial y formula las 
preguntas, y responde un doliente enamorado, fundiendo en cada una de sus 
intervenciones fragmentos de canciones de poetas gallego-castellanos (Lapesa, 1957: 99-
102)14, hasta dejar su último aliento en el canto de una anónima copla en gallego-
portugués.15 Pero lo que quiero destacar es que este juego culto y delicado se cierra con 
un “Fin” de tono didáctico destinado a los amadores, que incluye un refrán tradicional de 
“larga trayectoria” en la literatura (Bizzarri, 2004: 184-185):  

 
 

Por ende quien me creyere  

castigue en cabeça agena,  

e non entre en tal cadena  

do non salga, si quesiere. (vv. 84-87, p. 45) 

 

La paremia “castigar en cabeza ajena” aparece tempranamente citada en el Libro de 
buen amor y se la usa en dos oportunidades como corolario de sendas fábulas que 
guardan notorias semejanzas. En el “Enxie[n]plo de cómo el león estava doliente e las 
otras animalias lo venían a ver” (coplas 82-89)16 está en boca de una dueña cuerda que 
rechaza el requerimiento amoroso del Arcipreste contando la historia a la mensajera. 
Introduce el relato a través de una analogía en torno al foco conceptual del proverbio: 

 
Yo veo otras muchas creer a ti, parlera, 

e fállanse ende mal; castigo en su manera, 

bien como la raposa en agena mollera. (copla 81bcd.)  

 

La fábula narra en primera instancia la partición que hace el lobo de las carnes de 
un toro, destinando “lo menudo” para el león y “la canal” para sí mismo, por lo que el 
león enfurecido golpea y hiere al lobo; a continuación hace el reparto la raposa, que 
satisface al león dándole la mejor parte. En el cierre del relato se insiste en la idea 
directriz: 

 
El león dixo: “Comadre, ¿quién vos mostró a fazer partiçión  

tan buena, tan aguisada, tan derecha con razón?” 

Ella dixo: “En la cabeça del lobo tomé yo esta liçión, 

en el lobo castigué qué feziese o qué non.” (copla 88)  

 

Por último, la dueña extrae una aplicación pragmática general derivada de la 
historia, que expresa con una variante del refrán: “que el cuerdo e la cuerda en mal ageno 
castiga.” (copla 89d)  

                                                 
14

 También Lapesa, 1957: nota 17 hace referencia a los autores de las coplas citadas según datos del  

Prohemio y del Cancionero de Baena. 
15

 Gómez Moreno, Ángel y Kerkhof, Maximilian (eds.), op. cit , notas de pp. 83 a 85. Al igual que Lapesa, 

los editores identifican a los autores de las canciones incluidas,  y aportan, en el caso de la última copla 

citada, que se conserva sólo en esta composición. 
16

 Episodio de la primera aventura amorosa fallida del Arcipreste con la dueña cuerda.  
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La segunda cita del mismo proverbio aparece luego del episodio de don Melón y 
doña Endrina, en el marco “Del castigo qu’el arçipreste da a las dueñas...” para advertirlas 
de cuidarse de los varones; el narrador cuenta entonces la fábula del león, el asno y el 
lobo, según la cual el león mata al asno devenido juglar y deja la presa al cuidado del lobo, 
que le come el corazón y las orejas y luego justifica que el burro no tenía esos órganos, 
por lo que no pudo percatarse de las malas intenciones del león. La regla de acción 
emanada del relato y la adecuación admonitoria destinada a las dueñas se condensa en la 
formulación de la paremia: 

 
La que por aventura es o fue engañada, 

guárdese que non torne al mal otra vegada: 

de coraçón e de orejas non quiera ser menguada; 

en ajena cabeça sea bien castigada. (copla 905)  

 
Me explayé en estas consideraciones porque sirven para evidenciar las relaciones 

que se establecen entre refranes y narraciones, de modo que en algunos casos los 
proverbios se originan en narraciones, en otros, a la inversa, las narraciones proceden de 
refranes o en ciertas ocasiones no existe una filiación directa entre ambas formas aunque 
compartan el mismo fondo conceptual (Bizzarri, 2004: cap. 7). Carezco de elementos 
sólidos para determinar cuál es el caso de la paremia en cuestión, pero lo cierto es que en 
el Libro de buen amor el proverbio funciona como clausio de sendos relatos y que el 
primero es redundante en la expresión del concepto generador, por lo que da la 
impresión de que en esta obra literaria del siglo XIV fuera necesario allanar el sentido del 
refrán explicándolo a través de una fábula, cosa que no sucede en los textos del siglo XV, 
según se constata en el mencionado verso de  Santillana o en las citas que incluye 
Martínez de Toledo en el Arcipreste de Talavera (1498). El Libro de buen amor parece 
cumplir la función de reponer la explicitación narrativa de la paremia, quizá 
posteriormente superflua, ya que los autores dan el proverbio por conocido y aceptado. 

En efecto, Martínez de Toledo lo aplica en dos capítulos contiguos de la Primera 
parte del libro; en el capítulo XXXVI lo usa como cierre de su prédica contra el séptimo 
pecado mortal, la pereza, para acogerse al tópico de la brevedad: 

 

E por no ser prolixo nin enojoso concluyo; que dezir non oso, por quanto muchos en mis 

días vi e oý, asý predicadores como otros dezidores, delante reyes e otros señores, atreverse 

a dezir la pura verdad, e fallarse dello mucho mal, e fazerlos callar, por letrados e devotos 

que fuesen. Pues, quien en agena cabeça castiga, digno es de loor. (p. 110)  

  

En tanto, en el capítulo XXXVII el Arcipreste de Talavera amonesta sobre la 
pérdida de las virtudes a causa del loco amor e insta al lector a aprovechar la sabiduría 
libresca y experiencial que vehiculiza su obra para precaverse del mal: “Pues, farto debe 
ser enxienplo a los byvientes los enxienplos de los antiguos pasados, e farto es 
conveniente al que en agena cabeça castiga.”(p. 119)   

En una forma poética eminentemente culta como es el soneto, cultivada por 
Santillana “al itálico modo”, junto a la fraseología cortés también se puede relevar la 
presencia de refranes. Sirva de ejemplo el soneto VI (anterior a 1444) que contrapone la 
posibilidad de mudanza en la naturaleza, en la fortuna y en las acciones humanas, a la 
imposibilidad del enamorado de dominar la tristeza y contrariar los designios de Amor. 
La composición comienza con una metáfora proverbial que recoge la experiencia de los 
lentos pero inexorables cambios naturales –a la que suma el tópico de la rueda de la 
fortuna– para luego oponer que aquel principio no rige en el amor cortesano:  
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El agua blanda en la peña dura  

faze por curso de tiempo señal, 

e la rueda rodante la ventura 

trasmuda o troca el geno humanal. 

 

Pazes he visto aprés grand rotura, 

atarde tura el bien nin faz’el mal; 

mas la mi pena jamás ha folgura 

nin punto çessa mi langor mortal.  (v.1-8, p. 55)   

 
Formulaciones proverbiales similares se registran en la tradición literaria castellana, 

curiosamente siempre relacionadas con la pasión amorosa, aunque para demostrar la 
situación contraria a la planteada por Santillana; es decir que, siguiendo una regla análoga 
a la ilustrada por la metáfora, la consecución del amor carnal requiere de la insistencia 
continua.       

Con este matiz, en el Libro de buen amor la frase aparece adecuada al contexto, en 
el marco de un consejo de don Amor al Arcipreste sobre las prácticas para conseguir una 
mujer:  

 
Muy blanda es el agua, mas dando en piedra dura,  

muchas vegadas dando, faze grand cavadura; 

por grand uso el rudo sabe grand letura: 

muger mucho seguida olvida la cordura. (copla 526)  

 

En La Celestina, por su parte, hay una variante más breve y concisa, en los 
comentarios de Sempronio a Pármeno que ha tenido su primera noche de amor con 
Areúsa: “Espantado me tienes. Mucho puede el continuo trabajo; una continua gotera 
horaca una piedra.” (Auto VIII, Cena 3, p. 405)  

Cabe destacar que el enunciado proverbial es de vertiente culta, pues su foco 
conceptual proviene de Ovidio, quien seguramente ha servido como fuente a los autores 
castellanos:  

 
gutta cavat lapidem non vi sed sepe cadendo,...quid magis a saxo durum, quid mollius 

unda, dura tamen molli saxa cavantur aqua” (“la gotera cava la piedra no por la fuerça que 

tenga sino por caer muchas veces con continuación...y que cosa más dura que un peñasco y 

que más blanda que el agua y vemos que los peñascos tan duros se cavan y deshacen con el 

agua tan blanda y muelle). (Celestina Comentada, 2002: p. 314)17  

 
    En síntesis, el rastreo y análisis expuesto en el presente trabajo demuestra que 

Santillana usa refranes  en toda su obra poética, aun en composiciones en metros cultos. 
Aunque en la lírica hay un repertorio de proverbios que solo coincide mínimamente con 
el recogido en los Refranes que dizen la viejas tras el fuego, sin embargo algunas 
formulaciones están presentes en obras literarias anteriores o contemporáneas al autor. 
El poeta emplea las variadas técnicas de inserción propias del carácter híbrido de las 
paremias literarias, de modo que a veces conserva rasgos de oralidad (uso del refrán como 
intelectualizador de experiencias y aplicación de esquemas generativos) y en otras 

                                                 
17

 El anónimo autor de Celestina Comentada cita según la Epistulae ex Ponto 4, 10, 5; releva enunciados 

similares en la misma obra 2, 7, 40, en Ars Amandi I, 470-474 y en Catalogo gloriae mundi IX, 42.  
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ocasiones introduce marcas de escritura (enhebrado y adaptación al contexto y a la forma 
métrica). El Marqués se vale de los refranes con funciones argumentativas, ya para 
acogerse a su autoridad, ya para refutarla y siempre los reformula artísticamente, en 
algunos casos con una intención satírica.    

El cotejo de las paremias insertas en la lírica breve de Santillana con las 
coincidentes en una obra literaria anterior, el Libro de buen amor, y en dos producciones 
coetáneas, el Arcipreste de Talavera y La Celestina, pone en resalto el desarrollo de una 
misma práctica por parte de los autores de los siglos XIV y XV con formación letrada, 
que consiste en dar cabida a la materia proverbial popular en composiciones cultas.         
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TRADICIONES PROVERBIALES EN LA LITERATURA ESPAÑOLA MEDIEVAL 
 

ALICIA ESTHER RAMADORI 

(UNS) 

 
 El discurso proverbial constituye en la Edad Media un amplio fenómeno cultural 
que se manifiesta en todas las circunstancias de la vida social, pues aparece en el lenguaje 
coloquial y en el académico, instaura un código ético para la comunidad, se extiende 
desde las actividades cotidianas hasta las instituciones más consagradas. Si bien se 
caracteriza por ser una modalidad multifacética de difícil aprehensión, el hombre 
medieval no establece distinciones entre las variadas formas paremiológicas, las emplea 
indiferentemente sin realizar categorizaciones rigurosas. Sin embargo, en la literatura 
española medieval se pueden establecer dos prácticas básicas: una de procedencia erudita 
y letrada, la que he propuesto identificar con el rótulo de “sentencia”; otra de tradición 
popular y origen oral, que se conoce generalmente con el término de “refrán”. Reservo 
las expresiones genéricas “proverbio” y “paremia” para denominar el conjunto amplio de 
formas que incluye sentencias y refranes, apotegmas y proverbios metafóricos, citas 
eruditas y frases proverbiales, dialogismos y cantares proverbializados.  
 
 
Tradición letrada: Literatura de sentencias 
 
 La sentencia sirve para expresar la síntesis y universalización del saber y resulta, 
por tanto, una forma adecuada para ser retenida en la memoria. Por ello, sus 
características genéricas pueden sintetizarse en tres aspectos: la autonomía textual, la 
brevedad del enunciado y el contenido sapiencial (Ramadori, 2001). Asimismo en la Edad 
Media las sentencias gozaron de un importante reconocimiento en la preceptiva retórica 
y oratoria, fueron un instrumento imprescindible en el sistema educativo para aprender 
gramática, retórica, poesía y, al mismo tiempo, filosofía moral. Los libros de sentencias 
constituyen así un género didáctico que se encuadra dentro de la literatura sapiencial, 
cuyo contenido y finalidad se fundamentan en enseñar no solo los principios básicos que 
rigen la conducta humana y sus consecuencias morales, sino también la acomodación de 
estos preceptos tanto al ámbito individual como al colectivo con el fin de formar hombres 
sabios y entendidos. Las colecciones de sentencias son, pues, compendios de consejos 
que conjugan enseñanzas procedentes de gran variedad de fuentes y tradiciones, que 
expresan la evolución de los gustos, las preferencias culturales, la recepción y la práctica 
literaria en la Edad Media (Haro Cortés, 2003). En España formaron parte importante 
de la triple herencia del saber clásico, bíblico y oriental.   
 Precisamente, el primer corpus importante de compilaciones de sentencias tiene 
procedencia árabe y se corresponde con el período de florecimiento de las escuelas de 
traductores en Castilla durante el siglo XIII. Estas colecciones de sentencias se conectan 
estrechamente con el legado de los autores clásicos cuya traducción y difusión constituyó 
uno de los motores del renacimiento cultural de los siglos XII y XIII. Así, pues, las 
sentencias se atribuyen a los filósofos antiguos y han cumplido una compleja ruta de 
transmisión a través de la intermediación cultural de los árabes y la temprana 
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cristianización en ámbitos orientales. Las traducciones de Bocados de oro, el Libro de los 
buenos proverbios, las versiones hispánicas del seudoaristotélico Sirr-al asrâr o  Secretum 
secretorum, sirvieron de modelo para la composición en castellano de otras 
compilaciones como el Libro de los doze sabios,  Flores de filosofía o el Libro de los cien 
capítulos. A pesar del carácter apócrifo de su atribución a los filósofos clásicos y de 
compartir una  materia ético-política muy semejante, estos textos resultan relevantes para 
conocer aspectos de la mentalidad y la ideología medievales, en particular desde que su 
principal intención se centra en la transmisión de la sabiduría. Si bien la Biblia es la 
autoridad máxima en la búsqueda de la sabiduría que conduce a Dios, también los 
filósofos de la Antigüedad se concibieron como fuente de conocimiento durante toda la 
Edad Media. Podrán variar la actitud y los propósitos con que los intelectuales 
medievales se aproximen a su obra pero siempre son el depósito donde se localiza el 
saber. La representación de los sabios como autoridades científicas y éticas responde a la 
concepción moral y teológica de la sabiduría que perdura a lo largo de toda la Edad 
Media castellana, pero también materializan emergentes ideales, resultado de las 
transformaciones históricas e ideológicas que se suceden principalmente a partir del siglo 
XIII y condicionan la relación del saber con nuevas esferas institucionales y renovados 
paradigmas culturales, en particular con ámbitos laicos como las universidades y las 
cortes.  Surge entonces una nueva mentalidad, en la que prevalece una actitud crítica que 
somete todo al examen y la problematización. El hombre toma conciencia de su 
individualidad y busca perdurar en la sociedad a través de la fama y de una trascendencia 
profana (Ramadori, 2001).  

En las colecciones de sentencias estos ideales forjan el paradigma del rey sabio y 
filósofo, encarnado en la figura de Alexandre o Alejandro Magno, en consonancia con los 
propósitos de la monarquía que, desde la época de Alfonso X, busca afianzar y legitimar 
su poder, apropiándose del discurso proverbial (Bizzarri, 1995). Ya desde las primeras 
obras, se da la asociación de la sabiduría con la ley; así leemos en Bocados de oro: “La 
sabiduría es en creer en Dios e guardar la ley” (p. 9), “El sabio es físico de la ley, e el aver 
es enfermedat de la ley” (p. 51). A través de la analogía con la medicina, las leyes y sus 
ejecutores se ven como correctores de la sociedad: “Assi como estuercen los enfermos de 
la enfermedat por la física, assi estuercen los torticieros por las leyes” (p. 49). En los 
textos sapienciales la tarea jurídica se reserva al rey: “El mejor rey, e el mas noble, es el 
que camia la mala ley en su regnado por la buena; e el peor es el que camia la buena por la 
mala” (p. 10). A los vasallos le corresponde la obediencia: “Non desobedescades la ley, 
que es provechosa en el pueblo, si los reyes la establecieron” (p. 54).  En los consejos que 
Aristóteles da a Alejandro Magno en la versión de Poridat de las poridades también 
aparecen estas recomendaciones: “Alexandre, todo rey que faze so regno obediente a la 
ley merece regnar; et el que faze desobediente el regno a la ley, aquel desama la ley, et qui 
desama la ley, la ley lo mata” (p. 36).  

El fortalecimiento de la figura del rey asociado con la ley se intensificó en los 
textos posteriores compuestos en Castilla, Flores de filosofía y muy especialmente, el 
Libro de los cien capítulos, que corresponde al período de transición entre el reinado de 
Alfonso y el de Sancho IV (1284-1295). Ambos textos comienzan enunciando la 
importancia de la ley y su implicancia con la potestad del rey. Así el fundamento jurídico 
de la organización social del reino se refiere por medio de una imagen: “Ley es [çimiento] 
del mundo, e rey es guarda de aquel çimiento”, se afirma en Cien capítulos (I, p. 1) y se 
establece una relación de mutua necesidad entre ley y rey expresada con una analogía con 
los vínculos fraternales: “Ley e rey son dos cosas que han hermandad en uno; e el rey ha 
menester ayuda de la ley, e la ley ha menester esfuerço del rey” (I, p. 1). Si bien se 
reconoce el equilibrio entre los componentes del reino, sin embargo, en la práctica, se 
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admite mayor poder al rey: “Ca con tres cosas se mantiene el reyno: con rey, con ley e 
con espada. Con ley se mantiene el rey, e el rey es guarda de la ley, e la espada es castillo 
de rey, ca do quieren reyes alla van reyes e leyes” (I, p. 1).  

La inclusión de un conocido refrán cerrando la exposición de la idea aporta la 
fuerza de convicción que conlleva esta forma proverbial en tanto manifestación del 
código ético de la comunidad. Se reconoce asimismo que la dignidad monárquica tiene 
origen divino al considerar al rey como representante terrenal de Dios: “El rey es 
senescal de Dios, que tiene su vez e su poder en la tierra; el rey es fiel de Dios en su 
tierra sobre aquel pueblo que le metió en poder” (I, p. 1). De acuerdo con la concepción 
corporativa del reino como cuerpo místico y político, se destaca su función social como 
príncipe y gobernante mediante tres comparaciones que lo asimilan primero con una 
fuente: “El rey e el reyno son como la fuente; el rey es como la cabeça e el reyno es como 
los caños” (I, p. 1) para mostrar la conducta del rey como paradigma social; mientras que 
la semejanza con la cabeza humana: “e lo que es mas noble es [la] cabeça del reyno, e la 
cabeça es el rey” (IV, 5) sirve para especificar el ejercicio de la justicia como obligación del 
rey; y la analogía con el oficio de pastor: “cada pastor ha de dar recabdo de su ganado, lo 
que ha de fazer el rey a su pueblo por deudo e por derecho” (X, 15) resalta su tarea de 
protector y benefactor del pueblo.  
 Durante la primera etapa del reinado de Sancho IV se mantuvo cierta continuidad 
con la empresa alfonsí, como ejemplifica precisamente el Libro de los cien capítulos, 
pero luego comenzó a perfilarse un nuevo modelo cultural más ecléctico que buscaba 
definir y poner límites a los conocimientos transmitidos, controlar la divulgación y 
presentación de la información. Su meta principal era aplicar esta erudición a un 
propósito didáctico-moral, sustentándose en el espíritu eclesiástico y promoviendo la 
defensa del cristianismo. En el período de minoridades que siguió al reinado de Sancho 
IV, su esposa María de Molina, dos veces regente, procuró mantener este ideario en 
medio de las pugnas por la supremacía política. Cuando Alfonso XI llegó a la mayoría de 
edad, se abocó a recuperar el poder político de la monarquía provocándose, en 
consecuencia, enfrentamientos con la nobleza, de los que son testimonio las conflictivas 
relaciones que mantuvo con Don Juan Manuel  (Gómez Redondo, 2001). En la figura y 
la obra de Don Juan Manuel tenemos un exponente de las transformaciones culturales 
que se han producido en este período. A través de la continua defensa que hace de su 
derecho como caballero para dedicarse a labores intelectuales, podemos observar la 
expansión del círculo de producción y recepción de los textos literarios. Esto significa 
que a la clerecía y la monarquía que vehiculizaban su ideología e intereses por medio de 
la literatura se sumó entonces la nobleza como un nuevo actor sociocultural que hizo uso 
de la institución literaria. 
 Las partes proverbiales de El Conde Lucanor significan la culminación artística 
de la literatura de sentencias en la que se reelabora la tradición anterior en función del 
personal ideario estético y político de don Juan Manuel. Aunque en ellas se mantiene el 
método de la yuxtaposición de sentencias, se utilizan diferentes procedimientos retóricos 
en su presentación (Diz, 1984; Serés, 1994). En la parte II predominan los contrastes y 
las oposiciones: “Más val al omne andar desnuyo, que cubierto de malas obras” (p. 280), 
“Más valdría seer omne soltero, que casar con mujer porfiosa” (p. 281). La parte III se 
caracteriza por los juegos con la polisemia de los vocablos y su contexto: “Si el grand 
omne es bien omne, es buen omne et grand omne. Quanto el grand omne es menos 
omne, es peor omne. Non es grand omne sinon el buen omne. Si el grand omne non es 
buen omne, nin es grand omne nin buen omne: Mejor le sería nunca ser omne” (p. 291). 
Estas sentencias parecen un trabalenguas que se basa en los distintos sentidos que se 
otorgan al término hombre: con un valor moral significa hombre virtuoso: “buen omne”; 



 - 166 - 

señalando el estamento social es el noble: “grand omne”; la suma de estos sentidos 
constituye el paradigma de la virilidad: el “bien omne” y si no se reúne todos los 
parámetros se niega la condición humana: “mejor le sería nunca ser omne”. La parte IV 
es la más breve y sus sentencias exhiben una marcada transgresión en el orden de las 
palabras: “Grand vengança para menester luengo tiempo encobrir la madureza seso es” 
(p. 299), se reestructura en “Grand madureza de seso es menester para encobrir luengo 
tiempo la vengança”.  

Como puede observarse en este escueto muestreo, las sentencias tratan los 
mismos temas que desarrollan los exemplos y constituyen los ejes del pensamiento de  
don Juan Manuel. La definición de sabio muestra la adaptación ideológica y sus intereses 
estamentales: “Sabio es el que sabe soffrir et guardar su estado en el tiempo que es 
turbio” (p. 281). A través de su producción literaria el noble castellano avaló sus acciones 
políticas y procuró una reivindicación que no encontró en la realidad de su época. 
También le sirvió para canalizar su preocupación principal de conciliar los intereses 
estamentales por conservar y acrecentar “onras”, “faziendas” y “estado” en este mundo, 
con el propósito de alcanzar “la salvación del alma” (Macpherson, 1970). Esta búsqueda 
de conciliación deviene en una ideología que sustenta su obra y es reiteradamente 
expresada por don Juan Manuel y los personajes voceros suyos, como Patronio. 
 Así como en el ámbito de la prosa castellana, la literatura de sentencias alcanza 
una culminación personal con la obra de don Juan Manuel, en el siglo XIV también 
comienza la producción poética de las compilaciones de sentencias: a las versiones en 
cuaderna vía de los Disticha Catonis y de los Proverbios de Salamón deben añadirse los 
Proverbios morales de Sem Tob. Si el texto de Catón representa la vertiente latina y los 
proverbios de Salomón la influencia bíblica de la paremiología medieval, la obra de Sem 
Tob pertenece a la clerecía rabínica (Díaz Mas, 1993).  
 Los Proverbios morales son el producto del sincretismo entre fuentes, recursos e 
ideología de la cultura semítica y la occidental. Sem Tob es un autor de formación judía 
que convive con la cultura castellana y crea un discurso sapiencial y reflexivo cargado de 
contrastes. El tema de la sabiduría sigue siendo axial, como hemos visto en las 
colecciones anteriores. En un mundo cambiante y falaz, especialmente conflictivo para 
los judíos, se ensalza el saber por encima de cualquier otra cualidad o bien: “En mundo 
tan cabdal / non ha comm’ el saber, / nin  eredat nin ál, / nin ningún otr’ aver” (p. 96), 
aunque supeditado al temor de Dios, como enseña la tradición bíblica: “Non cumple 
gran saber / a los que Dios non temen, / nin tien’ pro el aver / del que pobres non 
comen” (p. 64). En la regulación y funcionamiento político de este entorno, nuevamente 
encontramos establecida la asociación entre ley y rey: “Dos son mantenimiento / 
mundanal: una, ley / que es ordenamiento, / e otra, el rey // que·l puso Dios por guarda / 
que ninguno non vaya / contra lo que Dios manda / (si non, en pena caya)” (p. 149). El 
rey y la ley son los principios fundamentales para mantener el reino y el mundo; esto 
queda refrendado por la voluntad divina que eligió al rey para guardar al pueblo. La 
función jurídica del monarca se corresponde con la de los vasallos de realizar  “el serviçio 
del rey / que mantiene la gente a derecho e ley” (p. 65). Los Proverbios morales exponen 
axiomas ideológicos destinados a judíos y cristianos que adquieren validez universal al ser 
enmarcados formalmente como sentencias y la entidad intelectual y cultural de Sem Tob 
queda manifiesta al adaptar su obra a los cánones de la clerecía, aliada todavía a la 
monarquía (Haro Cortés, 2003). 
 En el siglo XV continúa la poesía de sentencias, ahora extendida su producción 
en el ámbito cortesano, en el que se destaca la obra de don Iñigo López de Mendoza, 
Marqués de Santillana. Sus Proverbios o Centiloquio constituyen un aporte fundamental 
a la trayectoria del discurso proverbial en la literatura española medieval, en particular 
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por la confluencia de la tradición paremiológica medieval y de nuevos paradigmas 
humanistas. El incipiente humanismo de Castilla en el siglo XV muestra una nueva 
consideración de la cultura clásica en la que prima una mayor conciencia historiográfica y 
una perspectiva filológica en la interpretación de los autores antiguos. Ya no interesan 
solo como modelos morales y citas de autoridad, sino que comienzan a delimitarse con 
mayor precisión las figuras y los pensamientos de los clásicos, los que se transforman en 
arquetipos culturales a emular en las distintas disciplinas a las que se dedicaron. De allí el 
rigor filológico con que estudian, traducen e imitan sus obras, así como la mayor 
precisión con la que se los alude (López Estrada, 1979; Gómez Moreno, 1994). 

En la literatura de sentencias, los Proverbios del Marqués de Santillana se 
destacan por la personal configuración que adquiere este espejo de príncipes dedicado al 
infante Enrique (Haro Cortés, 2003; Taylor, 2009). El texto está integrado por una 
compilación de proverbios en verso y por glosas explicativas en prosa, que 
complementan las paremias de las octavas con el despliegue de su erudición clásica. En el 
aspecto ideológico también se observa la convergencia entre principios tradicionales y 
nuevas nociones acordes con las coetáneas circunstancias históricas. (Gómez Redondo, 
2001). Los proverbios metrificados desarrollan una serie de preceptos políticos y morales 
para presentar un modelo de rey en consonancia con los intereses de la alta nobleza a la 
que pertenece el poeta. En consecuencia, exhorta a la imitación de un monarca que 
procure el amor de sus súbditos, antes que imponerse por el temor, y se muestre 
magnánimo, piadoso y generoso en sus relaciones con los vasallos. Así comienza 
apelando al joven príncipe:  

 
Fijo mio mucho amado,                             ama e serás amado, 
para mientes                                               e podrás 
e non contrastes las gentes                         fazer lo que non farás 
mal su grado;                                              desamado.         (est.1) 
 
Las relaciones entre el rey y sus vasallos siempre están presentadas desde la óptica 

de estos últimos. Por eso la insistencia en la piedad del rey, no solo en el momento de 
ejercer justicia, sino en la cotidianidad de la vida social, como modo de conseguir la 
conversión de las malas acciones: 

 
Ca de la magnifiçençia                               ¿Quál es en humanidad 
es perdonar,                                                 tan pecador 
e sofrir e tollerar                                         que juzgando con amor 
con pasçiençia;                                            e caridad 
la mesurada clemençia                                se falle la su maldad 
es virtud,                                                      intolerable?, 
reparo, vida e salud                                     ca las armas del culpable 
de fallençia.                                                 son piedad.    (est.30-31) 
 
También el Marqués de Santillana reconoce un fundamento jurídico a estas 

relaciones, cuando recomienda el respeto a la ley y al rey, aunque con un sentido muy 
práctico para la convivencia diaria: 

 
Fijo, sigue al entendido                          fuya tu lengua e sentido  
e su ley,                                                 tales redes, 
e non blasfemes del rrey                        que en tal caso las paredes  
en escondido;                                         han oýdo.      (est. 23) 
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La última frase proverbial refuerza el anclaje en la realidad social confiriendo un 

fuerte pragmatismo a los consejos, que distinguen así la composición poética del 
Marqués dentro del contexto de la literatura destinada a la instrucción de los príncipes.  

Al igual que hizo don Juan Manuel, el Marqués de Santillana debe justificar su 
afición literaria. En el prólogo en prosa asume la defensa del ideal del caballero cortesano 
que combina el cultivo de las letras con el ejercicio de las armas, como proclama en su 
célebre sentencia: “la ciencia non enbota el fierro de la lança, ni faze floxa la espada en la 
mano del cavallero” (p. 218). La obra del Marqués de Santillana muestra el fecundo 
aprovechamiento de la materia proverbial tradicional desde su formación erudita y sus 
intereses humanistas.  A lo que se suma la atribución de la recopilación de refranes que 
será modélica para las generaciones posteriores: los Refranes que dizen las viejas tras el 
fuego. 
  
 
Tradición popular: Refrán 
 
 El refrán es manifestación de la vertiente popular de la paremiología medieval. 
Entre los aspectos genéricos que tempranamente se han reconocido como propios 
pueden señalarse: su vinculación con la experiencia, la difusión oral y la pertenencia a la 
tradición popular o determinados rasgos estructurales y estilísticos, tales como brevedad, 
estructuras binarias, paralelismos, lenguaje figurado, rima o artificios sonoros. Así, a 
partir de los mismos textos medievales, Hugo O. Bizzarri (2004) observa su carácter de 
verdades axiomáticas que les da fuerza y autoridad en el discurso; la brevedad de su 
forma; la antigüedad de su origen como otra manera de señalar su autoridad; la  
revalidación otorgada por el conjunto de la sociedad y la adjudicación de su patrimonio al 
grupo de los viejos. Además, un aporte fundamental del paremiólogo argentino radica en 
la noción de  “refrán literario”, que denota la puesta por escrito del refrán popular, un 
fenómeno tradicional difundido oralmente  pero que, en determinado momento un 
autor, culto o semiculto, decidió incorporar a su obra por algún motivo en especial. De 
esta manera, llama la atención sobre el carácter híbrido del refrán medieval que surge de 
la confluencia de la tradición oral y la escrita.  
 El refranero surge, entonces, como un fenómeno de la oralidad que tardíamente 
se recoge por escrito, pues las primeras recopilaciones de refranes castellanos en 
colecciones autónomas recién se documentan a partir del siglo XV. La existencia del 
refranero en la oralidad se justificaba por su función como código ético para la 
comunidad de origen y por su capacidad de intelectualizar la experiencia social, haciendo 
perdurar las vivencias colectivas y la sabiduría popular en formulaciones concisas 
vinculadas con el mundo real y cotidiano. En cambio, las compilaciones escritas de 
refranes se suscitan en el ámbito escolar, especialmente a partir de la reforma educativa 
del siglo XI que propició el ejercicio de la escritura proverbial para la enseñanza 
gramatical y moral (Bizzarri, 2004).  

En Castilla se conservan tres refraneros compilados en el siglo XV: el 
Seniloquium o Refranes de los viejos se preserva en copia manuscrita de fines del siglo 
XV, mientras que otras dos colecciones coinciden en haber sido impresas en los primeros 
años del siglo XVI: los Refranes que dizen las viejas tras el fuego y los Refranes 
famosissimos y prouechosos glosados. Estos tres refraneros muestran tres modelos 
compositivos diferentes: los Refranes que dizen las viejas tras el fuego siguen el orden 
por a b c y están compilados en una serie de refranes yuxtapuestos e independientes 
entre sí. En el  Seniloquium también aparece una sucesión de refranes castellanos 
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ordenados alfabéticamente, pero además, están acompañados con glosas explicativas en 
latín, que en el prólogo se adjudican a ancianos sabios. En cambio, los Refranes glosados 
adoptan un modo discursivo de presentar los refranes que se integran entre sí 
configurando un texto didáctico en el que un anciano padre da a su hijo consejos  morales 
(Ramadori, 2012). 
 Los Refranes que dizen las viejas tras el fuego son atribuidos al Marqués de 
Santillana en el título de la obra, en el que se explica que responden a un encargo del rey 
Juan II, al igual que sucedió con los Proverbios o Centiloquio; de este modo, se 
relacionan también con el entorno cortesano. Entre las impresiones posteriores del siglo 
XVI se destaca la edición glosada de 1541, que posiblemente responda a la necesidad de 
explicar los refranes que ya no se entendían porque había comenzado a operarse una 
gradual diferenciación entre saber culto y popular. Veamos unos ejemplos recogidos de la 
edición glosada: 
 
 127. Biua la gallina con su pepita.  
 La vida, aunque con trabajos, naturalmente es amada de todos.  
 143. Cada gorrión a su espigon. 
 En la nescessidad ninguno guarda amistad, y el que haze lo que puede, cumple lo 
 que deue.   
 180. Capato roto o sano mas vale en el pie que en la mano.  
 Mas vale bien obrar aunque con tibieza que no estar ocioso y descuydado   
 384. La una mano laua la otra y las dos al rostro.  
 Los que son de vna comunidad deuense ayudar en la nescessidad.   
 423. Mata que el rey perdona.  
 La vana esperanza prouoca a hazer desconciertos.  (pp. 170, 172, 174, 190 y 192) 
 
 Se advierte aquí cierta adecuación moral de la filosofía práctica y acomodaticia 
que muestran a veces los proverbios populares. Asimismo en los Refranes del Marqués 
de Santillana hay que valorar no solo la recopilación de estas formas tradicionales, sino la 
elaboración artística que los convierte en refranes literarios (Bizzarri, ed.1995).  
 Seniloquium es una colección de casi quinientos refranes castellanos que se 
conserva solo en versión manuscrita; se particulariza por las glosas escritas en latín que 
los interpretan desde una doble perspectiva jurídica y ética cristiana, e incluso, en 
ocasiones  les adjudican una explicación histórica o anecdótica. En Seniloquium se 
produce una dignificación de los refranes en tanto se consideran manifestación del 
derecho tradicional y se les otorga prestigio por su antigüedad y carácter sentencioso, al 
mismo tiempo que se los jerarquiza al nivel de “auctoritas” pues se los comenta como a 
los libros bíblicos o a los autores clásicos (Cantalapiedra y Moreno, 2006; Bizzarri, 2004). 
Es interesante observar cómo se constriñe la interpretación del refrán asociándola al 
campo del derecho: así sucede con el dialogismo “67. ¿Cómmo te fesite caluo? – Pelo a 
pelo,  pelando”, cuya glosa comienza “Poco a poco si no se usa una ley, e incluso obrando 
contra ella, se termina olvidándola por completo y cae en desuso…” (p. 92). Sin embargo, 
en otras  paráfrasis de carácter jurídico, la distancia semántica no suele ser tan 
pronunciada: el refrán “57. A poco caudal, pauca ganancia” se comenta advirtiendo que 
“Se debe repartir la ganancia entre los socios, según la cantidad del capital que cada uno 
de ellos haya invertido en la sociedad, si hubo [sic] igual aportación de capital. Lo decreta 
Justiniano...” (pp. 86-87). En este caso la paremia funciona como norma legal, que 
determina las pautas para el reparto de los beneficios obtenidos en una sociedad de 
acuerdo con la inversión realizada. La Biblia ofrece material narrativo para ilustrar 
refranes, con mayor o menor propiedad; así sucede en el breve ejemplo del Nº “49. Al 
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buen compannon, buena companja”, cuya glosa establece una sucinta analogía con un 
episodio evangélico registrado en Mt. 17, 22-27: “Tal alianza hace el Señor con Pedro, 
cuando le manda dar como impuesto por ambos la moneda que encontró en la boca de un 
pez” (p. 83). Estas asociaciones con el Derecho, la Biblia y la cultura clásica sustentan la 
reconocida jerarquización del refrán que propone el Seniloquium. 
 Una misma jerarquización del refrán ocurre en el otro refranero impreso, 
Refranes famosissimos y prouechosos glosados, que constituye el texto a base de refranes 
integrados entre sí para la exposición de los consejos que un anciano padre ofrece a su 
hijo como única herencia. Al igual que en Seniloquium, los refranes en cuanto 
condensación de la sabiduría de los viejos, alcanzan la misma estimación que las sagradas 
escrituras y los filósofos antiguos. Esto se establece en el prólogo donde además, los 
proverbios tradicionales se aprecian como código ético que sirve no solo para lograr el 
comportamiento adecuado, sino también la salvación eterna. Cada capítulo se organiza 
sobre la base casi excluyente de los refranes para el desarrollo de un tema, así se inicia 
tratando el tópico de no hablar mucho: 
 

Loan todos los discretos el poco hablar, pues es vezino del buen callar, ca es cierto 
que el que calla no puede errar … Fabla pues poco, piensa mucho con temor de lo 
que se dize: Palabra no se puede tornar pues que es dicha. E el refran tan verdadero 
que: Quien mucho fabla mucho yerra. E después muchas vezes el largo hablador 
encendido en su hablar ni quiere oyr ni dar lugar de responder. E assi poco 
pensando y mal atentando dize alguna razón que sería mejor haberla callado. E 
serán palabras para si mismo dañosas. Y merezca oyr: Habla Roldan y habla por tu 
mal. Pues que tomado y reprehendido por indiscreta confession de su boca, 
podrían decir: Al buey por el cuerno y al hombre por la palabra. Atientate y 
refrenate, hijo mio, y tal no te acontezca. Recuerdate y desprende que por tal se 
dixo: En boca cerrada no entra mosca. Aquesto es el que calla no yerra. (I: 250-
251). 
 

 El texto está construido como una ilación de refranes que se van entretejiendo 
para exponer la noción principal condensada en el proverbio: “el que calla no puede 
errar”,  repetido como cierre del segmento discursivo, con una leve variante que refuerza 
la aseveración de la idea: “el que calla no yerra”. Los otros refranes comparten el mismo 
foco conceptual con lo que se logra una mayor demostración de los juicios aconsejados. 
Por otra parte, suelen estar destacados con fórmulas introductorias que los autorizan 
como manifestaciones de un saber verdadero y refrendado por la experiencia.  
 
 
A modo de conclusión 
   
 Aunque pueden reconocerse diferencias nítidas entre la literatura de sentencias 
(finalidad didáctica, propuesta de paradigmas culturales, motivación ideológica) y los 
refraneros (código ético, valoración de la experiencia de los viejos, carácter costumbrista 
y situacional), también pueden establecerse paralelos, especialmente en el aspecto 
compositivo. En primer lugar, la procedencia escolar de los modelos estructurales;  al 
igual que el aprecio de la paremiología por parte de autores letrados. Los contextos de 
producción y difusión se orientan hacia el círculo del rey como primer destinatario, pero 
también se da una apertura a un estadio de recepción más general, que la imprenta 
proyectará en un nuevo lector identificado con la burguesía. En aspectos formales más 
específicos, las recopilaciones letradas yuxtaponen las listas de sentencias bajo el nombre 
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de un sabio o conjunto de ellos,  mientras que en los refraneros también  encontramos 
series de proverbios autónomos pero, en este caso, privilegian la ordenación alfabética de 
las paremias, como ejemplifican los Refranes del Marqués de Santillana o el 
Seniloquium. La principal novedad de los Refranes glosados consiste en reemplazar las 
sentencias cultas por los refranes, en una exitosa valoración las formas tradicionales. Así 
como insistimos en la coexistencia de distintas formas proverbiales en los textos, también 
podemos extender esta confluencia a los modelos de conformar las colecciones, tanto de 
sentencias como de refranes. Aspectos todos que demuestran  la convivencia en la 
literatura española de las dos vertientes, erudita y popular, de la tradición paremiológica 
medieval. 
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EL CÓDIGO VISUAL DE ESPESOR SIMBÓLICO ENFATIZADOR DEL SENTIDO 

APOCALÍPTICO EN EL BEATO DON FERNANDO Y DOÑA SANCHA (BEATO FACUNDO) 
                                                                                                 

NADIA MARIANA CONSIGLIERI 

 (IUNA) 

 

El Beato Don Fernando y Doña Sancha o Beato Facundo (Biblioteca Nacional de 
Madrid, Vitrina 14.2) fue ejecutado en 1047 por el copista  Facundus para los reyes Don 
Fernando y Doña Sancha. Procede de San Isidoro de León y contiene 98 miniaturas en 
su interior. Según el ‘Stemma’ de Neuss, pertenece a la Familia II de Beatos y a la Sub- 
familia II, también denominada  grupo leonés o mozárabe. Su finalidad consistía en ser 
vehículo de conocimiento del Libro apocalíptico de Juan de Patmos gracias al énfasis 
visual de sus miniaturas utilizadas como medio didascálico colocadas entre la Storia y su 
correspondiente Explanatio. Dicho Beato evidencia una gran jerarquía de lo icónico para 
transmitir los fundamentos canónicos de Patmos, con una independencia  gradual 
respecto del texto, ya que presenta amplias miniaturas, muchas de ellas ocupando dos 
folios contiguos.1 En este sentido, Eco afirma que  “atribuir valor alegórico al arte 
significaba otorgarle la misma consideración que a la naturaleza: un vivo repertorio de 
figuras” (Eco, 1987 [2012]: 117). Este aspecto resulta un dato indispensable para sustentar 
la hipótesis de un código visual propio, eficaz a su retórica apocalíptica inscripto en  la 
lógica de la Edad Media. Así, la cosmovisión medieval se sostiene en el protagonismo del 
símbolo a partir de un pensamiento de tipo  analógico cimentado en el parecido entre dos 
palabras, dos nociones, dos objetos, o a partir de  la correspondencia entre una cosa y una 
idea, buscando establecer relaciones entre lo visible y lo invisible, lo sensible y lo 
inteligible, lo terrenal y lo divino. Michel Pastoreau manifiesta que: 
 

Una palabra, una forma, un color, una materia, un número, un gesto, un animal, un 

vegetal e incluso una persona pueden, pues, estar investidos de una función simbólica y 

(…) evocar, representar o significar algo diferente de lo que pretenden ser o mostrar. La 

exégesis consiste en circunscribir esa relación entre lo material y lo inmaterial y en 

analizarla para hallar la verdad oculta de los seres y de las cosas (Pastoreau, 2006:18).  

 

El símbolo de naturaleza polivalente, ambigua, multiforme y relacional es 
configurado en tanto instancia efectiva, en la interrelación entre planos de realidades en 
correspondencia directa.  

En referencia  a la  estructura del código visual del citado Beato, resulta necesario 
anclar una posición teórica específica2. Pastoreau, afirma que mientras el emblema es un 

                                                 
1
 Muchas de las miniaturas del Beato Facundo (incluidas La mujer y el dragón y El Juicio Final) presentan 

en su interior palabras o citas aclaratorias en latín de aquello que se observa en la misma imagen. No 

obstante, cabe aclarar que en el presente estudio de caso, el análisis se limitará solamente a la imagen y sus 

aspectos simbólicos. 
2
 El código visual que se ha detectado en el Beato Facundo, resulta de un estudio comparativo 

pormenorizado de sus miniaturas. Se reserva para futuras profundizaciones en esta investigación  la 
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signo que indica la identidad de un individuo o de un grupo (por ejemplo, el apellido, el 
escudo de armas, el atributo iconográfico), el símbolo no tiene como significado una 
persona física, sino una entidad abstracta conceptual. Sin embargo, alude que “Con 
frecuencia, algunos signos, algunas figuras (…) son ambivalentes; son a su vez emblemas 
y símbolos” (Pastoreau, 2006:13). Asimismo, todo emblema implica la coexistencia de 
códigos icónicos irreductibles: conjuntos de signos que se interconectan por relaciones de 
oposiciones binarias, analogías, equivalencias, etc. y cuyo proceso de convencionalización 
gráfica coincide con el conjunto de expectativas de contemplación  del receptor o fruidor 
(Eco, 1968 [2013]). La reunión del necesario código del emblema con la abstracción 
relacional del símbolo en contiguas capas simbólicas superpuestas, permite articularse 
coherentemente en la retórica apocalíptica identitaria de las miniaturas de este Beato, en 
vínculo con el relato de Juan de Patmos y su Comentario. Según la teoría de los Códigos 
Icónicos de Umberto Eco (Eco, 1968 [2013]: 270-271),3 el código plástico - iconográfico 
de esta pieza, se estructura en figuras (color, luz, relaciones geométricas y de figura- 
fondo), signos (artificios gráficos convencionales que denotan unidades de 
reconocimiento y “modelos abstractos”, símbolos o diagramas conceptuales) y 
enunciados icónicos (signos icónicos interrelacionados) que dan lugar a construcciones 
sintagmáticas extremadamente complejas en su riqueza simbólica. Así, el Beato Facundo 
sostiene su código visual sustentado desde  estratos simbólicos, mediante: 

1- Figuras: a) gruesas bandas de colores pleni (colores verdaderos) como figuras 
fundamentales de base de todas sus miniaturas. Estos colores son considerados  puros, 
sólidos, luminosos, en tanto fuentes de vida. Predominio de la potencia del color de 
factura planimétrica;  b) Marcadas líneas de contorno de los signos icónicos; c) 
Alternancia en las relaciones figura – fondo respecto al simbolismo del color aplicado y al 
contraste que se genera; d) Presencia de texturas visuales o grafismos superpuestos a las 
bandas de color  (moteado, punteado, cuadriculado o con motivos en damero, rayado, 
etc.).  

2- Signos: a) convencionales que denotan unidades de reconocimiento: rostros - 
signos estereotipados de ojos, nariz y boca; vestimenta representada con pliegues 
ordenados hacia un sentido visual determinado, etc. b) “modelos abstractos”  (símbolos  o 
diagramas conceptuales): alas que parten de formas espiraladas y se expanden en seis o 
más puntas alargadas; estrellas de ocho puntas estilizadas que parten de un círculo 
central; circunscripción de sub- escenas en formatos rectangulares a modo de acentuación 
de polos opuestos (paraíso – foso infernal– captura del Diablo); circunferencia o 
clípeum para representar el sector divino (circunscripción del Cordero Divino, de Cristo 
en Maiestas Domini, del sol en la Virgen, etc.);  marcos ilustrados con motivos de 
lacerías lineales,  rosetones,  grafías fitomorfas y zoomorfas.4 

3- Enunciados icónicos: ángeles con su característica tipología de alas, 
condenados compungidos con mangas holgadas y gestos de preocupación, condenados o 

                                                                                                                                               
posibilidad de que parte de este código (en su sentido de simbolismo en espesor tridimensional) sea 

compartido en otras Familias de Beatos del Stemma de Neuss. 
3
 Se aplica la clasificación teórica de los Códigos Icónicos de Umberto Eco (que a su vez se basa en la 

sistematización de Luis Pietro en figuras, signos y semas). Cabe aclarar que no se prescinde de ninguna 

manera la importancia de la tradición  iconográfica de este Beato en su Familia; no obstante se postula la 

posición teórica de pensar cada ejemplar como un sistema iconográfico con un código retórico particular. 
4
 Estos motivos guardan directa relación con las influencias musulmanas invasoras del territorio hispánico. 

No obstante, este punto es motivo de estudios en curso que se están desarrollando actualmente, en 

interrelación con la presente hipótesis de una mirada en espesor simbólico- plástico. 
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falsos predicadores desnudos flotando en el espacio plástico (algunos con sus cabezas 
separadas del cuerpo), fiera y  serpiente de siete cabezas (esta última con el cuerpo 
anudado), personajes masculinos nimbados (de simbología alternativa según el contexto 
de cada composición), figura en maiestas domini de Cristo con el Libro de la Vida, 
Cordero Místico con crucifijo, etc.  

En la totalidad del Beato Facundo, se remarca formalmente la estructura 
planimétrica de la composición a nivel visual, pero no obstante,  existe una creciente 
sucesión de figuras (planos de color principalmente) como entidades simbólicas 
articuladoras del código que se van superponiendo desde el fondo,  en autoasimilación 
continua hasta la superficie final. Se concibe un sistema simbólico “en espesor 
tridimensional”. Entonces, Pastoreau sostiene que:  

 
Se prioriza la estructura en espesor por sobre la estructura en extensión. Para 

llamar la atención, para crear sentido, toda capa de color primero se pone en relación con 

las que se hallan encima o debajo y luego recién con las que se yuxtaponen con ella. En el 

estudio de la policromía (…) hay que (…) aprender a leer los objetos y las superficies 

coloreadas tal como lo hacían los hombres de la Edad Media, plano por plano, 

comenzando por el plano del fondo y terminando por el de adelante, lo más cerca posible 

del ojo del espectador (Pastoreau, 2006: 158).  

 

Los elementos configuradores del código visual se alternan paulatinamente, en la 
medida en que el miniaturista los va combinando capa por capa. Esa será luego la forma 
de lectura reconstruida en su espesor simbólico que ejercitará el fruidor medieval. Por 
otra  parte, el funcionamiento efectivo del código se sostiene a través de ciertos 
mecanismos semiológicos como la desviación (la transgresión a la regla simbólica para 
trocar su significado a su opuesto), la parte por el todo o el aspecto variable del 
simbolismo cromático (positivo o negativo) en relación al contexto circundante. Para que 
el sistema simbólico resulte eficaz, es indispensable la excepción que invierte el sistema 
de valores instaurados, demostrando que aún los polos opuestos terminan uniéndose en 
un fenómeno de ósmosis en pos de un sentido superior. Así, el miniaturista comienza 
por el fondo, por figuras básicas: las bandas de color. Sobre estas, complejiza la 
simbología insertando coherentemente signos (y en ellos, nuevas figuras que se 
resignifican al interceptarse con el contexto). Estos componentes interactúan 
estableciendo enunciados icónicos y finalmente, un sintagma visual contundente. El 
miniaturista medieval no mezcla los colores, sino que para lograr colores compuestos, los 
extrae de las materias primas vegetales, minerales o animales que presentan naturalmente 
esa coloración, o bien somete a tratamiento la preparación de  los colorantes. La mezcla, 
la fusión, el amalgamiento implican caos y acciones diabólicas, contrarias a la disposición 
sagrada de los elementos tal cual los situó Dios. Se superpone, pero no se mezcla.  

El funcionamiento de este código visual en su praxis, puede observarse en ciertas 
partes de los folios La Mujer y el Dragón (Lámina 1) y El Juicio Final (Lámina 2), en los 
que el miniaturista parecería haber pintado primeramente la totalidad del plano del fondo 
con el color azul (vinculado desde lo simbólico con lo sagrado). A éste luego le superpuso 
las bandas de color rojas, celestes y amarillas. Prosiguió introduciendo  las carnaciones, 
los sectores negros y blancos. Esto se visualiza en ambas miniaturas en el sector del foso 
de fuego (Láminas 3 y 4), donde se advierte un añadido de capas cromáticas en orden: 
azul, rojo, celeste y finalmente las carnaciones. Luego, aplicó rayas verticales rojizas para 
generar textura visual relacionada con el fluir del líquido hirviente. El tono final en 
ciertas zonas resulta un celeste violáceo, generado por estas superposiciones cromáticas 
que se fueron transparentando. Otro ejemplo son los rostros azulados de ciertos ángeles 
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de La Mujer y el Dragón y de algunos de los condenados, salvados y jueces en El Juicio 
Final (Láminas 5 y 6). La intención del miniaturista no fue colorearlos de ese tono. La 
fricción de los folios del manuscrito a través del transcurso de los siglos, provocó que la 
última capa de las carnaciones se removiera, revelando el primer estrato azul. En El 
Juicio Final (Lámina 7), dos personajes del registro intermedio, demuestran en sus 
ropajes el modus operandis del iluminador (por superposición, no por mezcla 
pigmentaria): en uno, el ropaje mantiene el azul de base, pero al estar rodeado por un 
fondo amarillo, las grafías de los pliegues de su ropaje fueron superpuestas 
posteriormente en ese tono sobre el azul. En el enjuiciado que está a su derecha, se 
mantuvo el rojo anterior al amarillo y los grafismos de la vestimenta fueron trazados 
luego con azul.5 Pastoreau alega que:  

 
El hombre de la Edad Media introduce una clara distinción entre los colores 

yuxtapuestos y los colores superpuestos. Para él, sólo los primeros pueden ser 

desagradables a la vista, estar relacionados con la noción de abigarrado y remitir a valores 

negativos. Por el contrario, varios colores superpuestos, es decir, situados en planos 

diferentes, constituyen un sistema armonioso y valorizador (Pastoreau, 2006: 158). 

 

Los diversos elementos del código visual dialogan y producen una polifonía del 
pensamiento según Johan Huizinga, resultando pertinente la efigie alegórica del 
caleidoscopio en el que luego de una desordenada avalancha de partículas luminosas, se 
visualiza una imagen recompuesta, de gran perfección geométrica y simetría entre sus 
partes. 

En La Mujer y el Dragón y El Juicio Final, la lectura de la imagen desde su 
recepción medieval supondría contigüidad con su modo de praxis. Primero las figuras, 
las bandas horizontales de colores saturados del fondo, serían en puntapié inicial para 
contextualizar la iconografía. La Edad Media revela una mirada sensible hacia la 
cromaticidad. La miniatura medieval documenta el goce por el color íntegro y rotundo 
concentrado en el plano. En La Mujer y el Dragón,6 la primeras bandas de color (de 
arriba hacia abajo) son de un celeste azulado y un azul profundo. El azul (siguiendo la 
simbología propuesta por Pastoreau y fuentes de tradición iconográfica) es considerado 
el color más cálido ya que analógicamente a la naturaleza, se lo cree el color del aire. Es el 
color celestial, cristológico, sagrado, representante del Paraíso. La tercera banda de color 
es amarilla, color que encarna la enfermedad, lo terrenal. Las dos últimas bandas rojas y 
anaranjadas recaen en la primacía del primero, color del “otro”, de la traición y de la 
realidad infernal, que transgrede la norma. A este “primer plano simbólico”, el 
miniaturista le insertó signos, enunciados icónicos y demás figuras. En la parte superior 
izquierda, aparece la Virgen (con el sol representado como modelo diagramático circular) 
cuyo cuerpo abarca la banda azul (lo sagrado) pero sus pies tocan la franja amarilla (la 
tierra de los hombres y del pecado). Ella es mortal, concebida sin pecado, sin pecado 
concibe a Cristo y es divinizada. En el otro extremo de la misma banda, a partir de otro 
tipo de signo - diagrama rectangular, completado en su interior con el mismo signo de las 
estrellas que coronan a la Virgen y luego con rojo, se aplica la desviación a la regla 

                                                 
5
 Este análisis empírico sobre el modo de operar plástico del miniaturista parte de la observación de los 

folios del códice. Resultaría totalmente fructífero y esclarecedor un estudio científico estratigráfico para 

determinar materialmente las capas de color superpuestas. 
6
 Para un análisis más detallado de esta miniatura véase el anterior trabajo con un capítulo de autoría propia 

basado en un análisis de la miniatura La mujer y el dragón (JIMÉNEZ ALCÁZAR; RODRIGUEZ 

(comps.), 2013: 35-47).  
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simbólica al usar la misma combinación cromática del atuendo de la Mujer. El rojo parece 
como la excepción que sirve para acentuar doblemente el carácter divino del reino de 
Dios; simbolizando la misma sangre que derramará el Hijo, éste funciona como plano 
que soporta las figuras de Dios Padre entronizado que recibe a Cristo, flanqueado por 
dos ángeles. En la franja amarilla se grafica al dragón como prototipo del diablo. Su 
cuerpo posee un doble nudo del cual parten hacia la izquierda las siete cabezas de 
serpientes, todas portantes de figuras geométricas circulares representando las coronas. 
Tres de ellas tienen dos cuernos, mientras que las cuatro restantes uno solo: estrategia 
simbólica para figurar los diez cuernos que en total describe Patmos. Presenta una 
alternancia de rojo en este caso, portador de carga negativa, y un plano blanco con puntos 
rojos en su interior; moteado que involucra impureza y animalidad. La percepción 
medieval rechaza lo texturado desordenadamente. También el dragón reúne dos polos 
opuestos en sus extremos: la Virgen y el sector de condena eterna de almas impuras en 
tanto signo (modelo abstracto), mediante un rectángulo apaisado que enmarca un plano 
celeste representando la mar, que es la muchedumbre desnuda perdida (enunciados 
visuales). En su centro hay otro sub- rectángulo que enfatiza la captura de Satanás por los 
ángeles celestiales. Extendiéndose por todas las bandas de color se despliegan ángeles en 
lucha contra las fuerzas del Mal. Por su parte, en El Juicio Final, la aplicación de este 
código visual resulta tácita, aunque alterado en sus combinatorias a fines de adecuarse a la 
función retórica que requiere esta Storia: si en La Mujer y el Dragón se procura enfatizar 
el sentido de triunfo de Cristo sobre el Mal, aquí el acento está colocado en el destino de 
las almas juzgadas en la resolución final del Señor (los salvados y los condenados). 
Patmos relata en el Apocalipsis al respecto: “Vi un trono grande y blanco y a uno sentado 
en él (…) Vi a los muertos, grandes y pequeños, de pie ante el trono. Se abrieron los 
libros y se abrió también el libro de la vida. Los muertos fueron juzgados por sus obras, 
según lo escrito en los libros” (Apocalipsis 20, 11-13). En este folio doble, esta jerarquía 
está visualmente demarcada: Cristo Juez en el sector superior, y debajo de él, todos los 
muertos (nimbados), a sus pies y de pie, recibiendo el veredicto de los libros y 
dirigiéndose hacia caminos alternativos: paraíso e infierno. Las bandas se multiplican y 
se angostan funcionando como registros visuales. En la parte superior, se sucede una 
primera tríada de franjas azules, amarillas y rojas que son abarcadas por un signo o 
modelo diagramático (clípeum) que remite al reino celestial con Cristo Juez en maiestas 
domini con el Libro Sagrado, flanqueado por un querubín y un serafín. Este signo 
mantenía la misma ubicación en el vientre de la Virgen revestida de sol. Aquí Cristo 
realiza su Juicio como Rey supremo de toda instancia. Sobre la banda roja del folio recto, 
se asientan los pies desnudos de la fila de los salvados, que con sus brazos entrelazados 
danzan alegremente. Sobre las bandas intermedias azules y amarillas, se suceden hechos 
relevantes. En el folio verso, se dictan los veredictos por los jueces que leen las decisiones 
de Cristo. El grupo que se asienta en la banda azul (color noble y divino), es el que ha 
promulgado la salvación de los anteriores danzantes que huyen del lado izquierdo, 
dedicado a los condenados. El grupo de jueces sobre la franja amarilla (color impuro, 
insalubre y de los pecados mortales), es el que condena a los desolados que se dirigen 
hacia la izquierda, en continuidad con el registro amarillo. Por su parte, Juan de Patmos 
prosigue: “El mar devolvió sus muertos. Muerte y abismo devolvieron sus muertos, y 
cada uno fue juzgado según sus obras. Muerte y abismo fueron arrojados al foso de fuego 
(esta es la muerte segunda, el foso de fuego). Quien no esté inscrito en el Libro de la 
Vida será arrojado al foso de fuego” (Apocalipsis 20, 13-15). La banda final es celeste, 
mecanismo semiológico de desviación para acentuar los opuestos simbólicos: el celeste 
derivado del azul, que remite al paraíso, en este caso a la mar (la muchedumbre que 
siguió al Diablo) es colocado significando el foso del infierno (como también en La 
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Mujer y el Dragón, fuego y agua se unen por analogía simbólica). No obstante, en este 
folio doble ésta franja se ha expandido totalmente: hacia la derecha sigue demarcando el 
signo diagramático “rectángulo” como foso infernal, pero es iniciado con anterioridad en 
el folio verso con el sitio de juzgamiento a los desventurados.  

Por su parte, si en La Mujer y el Dragón, el animal infernal en tanto enunciado 
icónico se encuentra moteado como símbolo de impureza, nótese que esta operación se 
recalca aún más en El Juicio Final con el signo diagramático de la entrada al foso infernal 
a partir de una franja en damero, con cuadrados rojos y azules interrumpida con dos 
cortes diagonales en su centro. Pastoreau se refiere al carácter negativo de los motivos 
rayados, medio partidos y en damero policromos tanto en la indumentaria medieval 
como en otras superficies de uso social, diciendo que “(…) la iconografía reserva las 
prendas rayadas y en damero a los excluidos, los marginados, los traidores y a todos los 
personajes que se consideran negativos” (Pastoreau, 2006: 172). El miniaturista acentúa el 
desquicio de los condenados a través de las mangas estiradas de sus ropajes y sus gestos 
compungidos, para ser reforzado con el motivo en damero de las puertas del infierno. En 
éste, las almas desnudas vagan perdidas, y superpuestas a sus cuerpos, se invisten rayas 
que sustentan aún más esta situación7.                                                      

 Finalmente, mediante la clasificación de elementos significativos y el análisis 
simbólico de los dos folios se podría advertir la existencia de un código visual. También 
es posible observar su continuidad en otros folios del Beato, inclusive en folios simples 
como La mujer sobre la bestia bermeja, El ángel prende al dragón, que es el diablo, 
Visión de los cuatro jinetes (Láminas 8, 9 y 10), etc. Las sucesivas capas de figuras, signos 
y enunciados icónicos, son manipuladas con fines retóricos a partir de operaciones 
semiológicas consistentes en la desviación, la parte por el todo, la comunión de los 
opuestos, etc. que recalcan el razonamiento analógico medieval y el carácter polimorfo 
del símbolo. Tanto a través de su proceso de confección material, como de su recepción 
erudita epocal, se revelaría un complejo sistema simbólico de correspondencias que 
operan por espesor desde la imbricación de planos significantes. Resulta innovadora la 
demostración de una praxis y mirada “tridimensional” de la imagen medieval, que sin 
embargo acentúa su carácter planimétrico (su bidimensionalidad) por su factura matérica 
característica.  

                                                 
7
 Cabe aclarar que también se utilizan grafismos curvos en los ropajes de la mayoría de los personajes, no 

obstante, éstos responden a la forma de caída de los pliegues de las vestimentas en relación sustancial con  

los cuerpos a fin de generar una textura visual coherente, armoniosa y en este caso,  positiva. No están 

colocados “arbitrariamente” en tanto diagramas abstractos que demarcan una simbología transgresora.  
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Láminas8 (Beato Don Fernando y Doña Sancha o Beato Facundo. 1047. Biblioteca 
Nacional de Madrid, Vitrina 14.2) 
 
Lámina 1. La Mujer y el Dragón (ff.186v-187).  
 

 
 
Lámina 2. El Juicio Final (ff. 250v-251).  
  

 
 

                                                 
8 Disponibles en http://bdh-rd.bne.es/viewer.vm?pid=d-1806167 
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Lámina 3. Detalle del foso del infierno en La Mujer y el Dragón. 
 

 
 
Lámina 4. Detalle del foso del infierno en El Juicio Final. 
 

 
 
Láminas 5. Detalle de ángeles en La Mujer y el Dragón. 
 

 
Lámina 6. Detalle de salvados en El Juicio Final. 
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Lámina 7. Detalle de enjuiciados en El Juicio Final. 
 

  
 
Lámina 8. La Prostituta y la Bestia.  
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Lámina 10. Visión de los cuatro 
jinetes (f.135).  
 

 

Lámina 9. El ángel prende al dragón,  
que es el diablo (f.243v).  
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LA RECONSTRUCCIÓN DEL PAISAJE SONORO EN NITARDO 

GERARDO RODRÍGUEZ 

(UNMdP - CONICET)  

 
¿Qué escuchaban los hombres y las mujeres del Medioevo? ¿Cómo lo hacían? 

¿Qué lugar otorgaban a los sonidos y a los silencios? ¿Qué importancia tenían los testigos 
o los testimonios auriculares? ¿Qué registros tenemos de los diferentes sonidos 
medievales?   

Estos interrogantes constituyen sólo una muestra de las múltiples preguntas que 
podemos hacernos, como historiadores, ante “las cuestiones sonoras y auditivas” de la 
Edad Media.  
 En esta ponencia pretendo avanzar, a partir de la obra de Nitardo Historia de los 
hijos de Luis el Piadoso,1 en la reconstrucción del paisaje sonoro carolingio, dado que la 
importancia del sentido auditivo radica en que es el depositario del lenguaje, es el sentido 
de unión social y cultural, el que permite recoger la palabra del otro, expresar la propia y 
desde allí interactuar.  

Los estudios referidos a la Edad Media realizados en nuestro país, han recibido, 
desde los años ochenta en adelante, un vigoroso impulso, debido, en gran parte, a la 
profesionalización del quehacer historiográfico y la institucionalización de grupos y 
proyectos de investigación que, anclados en instituciones públicas, lograron establecer 
sólidos vínculos y relaciones con España, Francia, Alemania, Italia, Portugal, Inglaterra, 
República Checa, Estados Unidos de Norteamérica, Brasil, Chile y México.  

Cada uno de estos contactos posibilitó el desarrollo de diferentes temas y 
enfoques de investigación,2 potenciados por la consolidación de sociedades de estudios 
medievales nacionales, por la institucionalización de ámbitos de encuentro e intercambio 
a nivel internacional, como por ejemplo CARMEN,3 por la disposición en la web de 
repositorios documentales medievales en general, carolingios en particular,4 entre otros. 

En el marco de esta renovación y de las nuevas líneas de análisis de las fuentes 
narrativas carolingias, propuse una reciente investigación, “La construcción de un paisaje 
sonoro: los historiadores carolingios de la novena centuria”, incluida en el proyecto 
colectivo “Paisajes sensoriales, sonidos y silencios de la Edad Media” 5. 
                                                 
1
 Nithardus, Histoire des fils de Louis le Pieux, édités et traduites par Philippe Lauer, París, Champion, 

1926, 2ª edición 1964 (en adelante NITARDO). 
2
 Cf. Eliana Magnani (dir.), Le Moyen Âge vu d’ailleurs: voix croisées d’Amérique latine et d’Europe, 

Dijon, Editions Universitaires de Dijon, 2010; Gerardo Rodríguez (dir.), Cuestiones de Historia 
Medieval, Buenos Aires, Selectus / UCA, 2011, 2 volúmenes + CD Anexos; Gerardo Rodríguez (dir.), 

Saber, pensar, escribir: iniciativas en marcha en historia antigua y medieval, La Plata, UCALP, 2012; 

Andrea Vanina Neyra y Gerardo Rodríguez (dirs.), ¿Qué implica ser medievalista? Prácticas y reflexiones 
en torno al oficio del historiador, e-book, 3 volúmenes, Mar del Plata, Grupo de Investigación y Estudios 

Medievales, Universidad Nacional de Mar del Plata y Sociedad Argentina de Estudios Medievales, 2012.  
3
 Co-operative for the Advancement of Research through a Medieval European Network. 

4
 http://www.euroepanaregia.eu 

5
 Proyecto de Investigación radicado en el Departamento de Historia, Facultad de Humanidades, 

Universidad Nacional de Mar del Plata, período 01/01/2013 al 31/12/2014. Director: Gerardo Rodríguez, 

Codirectora: Susana Antón. Participan investigadores de Argentina, España y México. 
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El proyecto parte del reconocimiento de la existencia de modelos sensoriales 
(auditivos) elaborados social, cultural e históricamente, que dan cuenta de lo que se 
escucha, de lo que se consideran sonidos agradables o ruidos molestos.  

En esta línea de análisis, el período medieval sigue siendo de un “extraño 
silencio”: se lo conoce por su literatura, sus monumentos y sus objetos pero no por sus 
sonidos y silencios. Para Constance Classen6 esto se debe, en gran parte, a que en el 
mundo occidental, entre la Edad Media y la Modernidad, la importancia cultural de la 
vista aumenta, a la vez que la importancia de los sentidos no visuales disminuye.  

Falta elaborar “modelos sensoriales auditivos medievales”. De allí que tomando 
como propio este desafío, propongo como objetivos de la presente investigación: 
 
a) Construir un marco teórico-metodológico apropiado para escuchar (interpretar) el 
paisaje sonoro que nos transmiten las fuentes escritas e iconográficas recurriendo al 
trabajo interdisciplinario. 
b) Formular topografías de lo sensorial-auditivo propias del mundo carolingio (siglo IX), 
descifrando en los intersticios de lo que se dice y se omite, distinguiendo entre lenguajes, 
palabras, sonidos, ruidos y silencios, que el oído recoge y que es necesario decodificar.  
c) Identificar el valor histórico del paisaje sonoro y la historicidad de los diversos 
discursos sonoros. 
d) Establecer una selección documental referida a dicho discurso. 
 

A partir de los lineamientos propuestos por la antropología de los sentidos y la 
historia sensorial pretendo acercarme al estudio de los paisajes sonoros medievales. Estos 
sonidos representan un espacio pleno de actividad y de movimiento: así como los 
sonidos de la naturaleza informan de los fenómenos que acontecen en esta, los 
producidos por los hombres informan de su presencia y de sus correspondientes 
actividades.  

Los antropólogos sensoriales estudian la función de los olores, los gustos, las 
percepciones visuales, táctiles y auditivas no como pruebas de una fase de la evolución ni 
como el detalle pintoresco sino como claves esenciales sobre la manera en que una 
sociedad crea y plasma un mundo con sentido.  

Los recorridos históricos de esta vertiente, que dieron lugar a la historia de los 
sentidos, historia de la percepción sensorial o historia sensorial, son también recientes y 
se vinculan en sus inicios con la historia de las mentalidades y su propuesta de estudio de 
la psicología colectiva como modo de acercamiento al análisis de: 

-las modalidades de percepción,  
-las jerarquías sensoriales y 
-la reconstitución de sistemas de emoción. 
 

A comienzos del siglo XXI, Robert Jütte señaló como aún el campo de los 
estudios sensoriales era un campo en disputa entre los historiadores europeos, 
relacionados con la tradición de historia social y cultural francesa; los historiadores 
anglosajones, influenciados por la historia cultural, y los historiadores norteamericanos y 
sus interpretaciones de la historia intelectual.7  

El entrecruzamiento entre la historia sensorial y la antropología de los sentidos 
que proponemos para el estudio del paisaje sonoro medieval cuenta con un escaso 

                                                 
6
 Constance Classen, Worlds of Sense: Exploring the Senses in History and Across Cultures, Londres y 

Nueva York, Routledge, 1993. 
7
 Robert Jütte, A History of the Senses: from to Antiquity of the Cyberspace, Londres, Polity, 2004. 
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desarrollo teórico y temático; de allí su relevancia.8 Su importancia radica en que 
proponemos un enfoque teórico y un recorte temporal que han sido escasamente 
aplicados en la Edad Media y que en nuestro país no tiene desarrollo hasta el presente.9 

El concepto de paisaje sonoro (soundscape) fue acuñado por el compositor e 
investigador canadiense Raymond Murray Schafer para hacer referencia al estudio del 
ambiente natural de un lugar real determinado; abarca el análisis de todos los sonidos 
generados por las fuerzas de la naturaleza, los animales y los seres humanos, relacionados 
estos íntimamente con el individuo y su entorno cultural.10 

Estos paisajes pueden estar conformados por representaciones, noción que remite 
a Roger Chartier11 y a la posibilidad de aprehender las realidades históricamente 
construidas (lo que supone una construcción social y cultural). Estas representaciones se 
plantean como esquemas intelectuales incorporados, construidos, sustentados por los 
intereses de un grupo en particular, lo que supone tensiones y conflictos entre los 
diferentes actores sociales. Así entendidas, las representaciones generan múltiples 
prácticas culturales, entre las cuales es posible encontrar y distinguir las del campo 
sonoro. 

David le Breton12 habla de antropología de los sentidos para referirse a la 
posibilidad de interpretar el mundo sensorial, que también resulta diverso y polisémico. 

La percepción sensorial puede cobrar gran diversidad de dimensiones culturales. 
Cada uno de los sentidos puede estar vinculado a distintas series de asociaciones y se 
puede conceder más valor a uno que a otros.  

                                                 
8
 Cf. a modo de síntesis Gerardo Rodríguez, “Paisajes sensoriales medievales”, en Gerardo Rodríguez 

(comp.), ¿Cómo se construye la historia? Revisitando la Edad Media desde la historiografía 
contemporánea, Bahía Blanca, CEICAM – UNS, 2012, pp. 81-89.  
9
 En nuestro medio merecen destacarse el estudio pionero de Nilda Guglielmi y las recientes aportaciones 

de Gisela Coronado-Schwindt. Cf. Nilda Guglielmi, “El imaginario cromático y auditivo en el Cantar de la 
hueste de Igor”, en Ecos. Revista de Arte y Psicoanálisis, 1, 1992, pp. 88-107 (reeditado con el título “El 

imaginario cromático y auditivo en el Cantar de la Gesta de Igor”, en G. Rodríguez (dir.), Saber…, pp. 213-

246). Gisela Coronado-Schwindt, “Escuchar las fiestas religiosas en las ciudades castellanas bajomedievales: 

Alcalá la Real”, en Cuadernos Medievales. Cuadernos de Cátedra N°13, Mar del Plata y Bahía Blanca, 

Grupo de Investigación y Estudios Medievales y Grupo de Estudios Medievales, UNMdP, noviembre de 

2012, pp. 56-69; Gisela Coronado-Schwindt: “fue pregonado públicamente e por publico pregon, a altas 

bozes e inteligibles que todos los oyan, la dicha provisión e hordenamiento del dicho consejo de su 

señoria”. El paisaje sonoro de las ciudades castellanas bajomedievales”, ponencia, en VIII Jornadas 

Internacionales de Historia de España, Buenos Aires, Fundación para la Historia de España, Instituto de 

Historia de España “Claudio Sánchez-Albornoz (UBA), Instituto de Historia de España (UCA), del 5 al 7 

de septiembre de 2012; Gisela Coronado-Schwindt: “Y allí muchos bayles e danças e cantares, con tan 

grandes gritos e alegrías e atabales e trompetas que parescia que se vanía el mundo abaxo. El paisaje sonoro 

en la Crónica de Don Miguel Lucas de Iranzo”, ponencia, en XII Jornadas Internacionales de Estudios 

Medievales y XXII Curso de Actualización en Historia Medieval, Buenos Aires, IMHICIHU-

CONICET-SAEMED, del 3 al 5 de septiembre de 2012; Gisela Coronado-Schwindt, “Cuestiones 

auditivas en el archivo documental de Piedrahíta (1372-1549)”, ponencia, en XIII Jornadas 

Interescuelas/Departamentos de Historia, San Fernando del Valle de Catamarca, Universidad Nacional de 

Catamarca, del 10 al 13 de agosto de 2011; Gisela Coronado-Schwindt, “Las ordenanzas municipales a la 

luz de nuevos temas: cuestiones auditivas en el archivo documental de Piedrahíta (1372-1549)”, en IV 

Jornadas de Jóvenes Investigadores de Historia de España, “Estado actual de las investigaciones en curso”, 

Buenos Aires, Instituto de Historia de España, 1 y 2 de junio de 2011.  
10

 Raymond Schafer, The Tuning of the World, Toronto, McClelland and Stewart, 1977. 
11

 Roger Chartier, “La historia cultural redefinida: prácticas, representaciones, apropiaciones”, en Revista 
Punto de Vista, 39, Buenos Aires, 1990, pp. 44-60. 
12

 David le Breton, El sabor del mundo. Una antropología de los sentidos, Buenos Aires, Nueva Visión, 

2007. 
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Terreno fértil para los estudios que atiendan al paisaje sonoro resultan temas tales 
como la confesión y la penitencia, la risa, la fiesta, la prédica, el rezo, la fórmula mágica. 
Todos ellos han sido estudiados desde otras perspectivas, pero escasas referencias se han 
hecho a dichas cuestiones en torno a los sonidos y los silencios en sí mismos (son más 
abundantes los estudios referidos a estas cuestiones provenientes del ámbito de la 
filosofía o de la teología o bien de la musicología y el folclore). 

El trabajo del historiador consiste en descubrir las distinciones e interrelaciones 
de los significados y las prácticas sensoriales propias de cada cultura. Para ello se debe 
estudiar no solamente los usos prácticos de los sentidos sino la manera en que se confiere 
un valor social a los distintos ámbitos sensoriales. Estos significados y valores sensoriales 
forman juntos el modelo sensorial al que se adhiere una sociedad, según el cual los 
miembros de dicha sociedad interpretan el mundo o traducen las percepciones y los 
conceptos sensoriales en una visión del mundo particular. 

¿Es posible reconstruir el universo sonoro altomedieval? ¿Contamos con los 
elementos necesarios y suficientes como para determinar y analizar diferentes ambientes 
sonoros del mundo carolingio? ¿Podemos conocer e identificar los sonidos que deben 
haber escuchado y producido, entendiendo por sonido desde la música hasta el ruido?  

En esta ocasión realizaré una breve selección a partir de la obra de Nitardo, 
referida a: 
1. Los testigos auditivos que han presenciado los eventos narrados en diferentes 

fuentes y manifestaciones sonoras que la sociedad carolingia experimenta en 
torno a diferentes situaciones, desde las entradas reales a la vida cotidiana y desde 
las negociaciones a las festividades de diversa índole. Prestaré atención a los 
contextos de sus apariciones, a la relevancia de sus testimonios frente a los de los 
testigos oculares, en caso de presencia de ambos tipos, así como a lo que afirman 
haber oído (cantos, rumores, conversaciones, historias). A la vez, se hará foco en 
la funcionalidad de los testimonios en relación con la legitimación de las fuentes. 

2. El ambiente sonoro propio de las ciudades, las asambleas, los campamentos y los 
campos de batalla en que los hombres de los siglos VIII y IX debieron vivir 
inmersos, determinado los sonidos que deben haber escuchado y producido. 
Estos sonidos representan un espacio pleno de actividad y de movimiento.  
¿Por qué Nitardo? Porque Nitardo (790-844), vástago de Berta (hija de 

Carlomagno) y de Angilberto (jefe de la cancillería imperial), recibió su educación en 
corte imperial y se hizo abad de San Riquer, sin adquirir los votos monásticos. En 841 
Carlos el Calvo le confió la tarea de escribir un relato sobre los últimos acontecimientos 
que habían tenido lugar en el Imperio. La obra de Nitardo como historiador consiste en 
cuatro libros que versan sobre las guerras civiles que se produjeron durante este período, 
guerras de las cuales es el único historiador que brinda su relato, relato en el que carga las 
tintas sobre Luis I y Lotario I. Sus servicios se extendieron hasta el campo de batalla: 
luchó en la batalla de Fontenoy (841). También tradujo los Juramentos de Estrasburgo al 
francés antiguo. 

Si bien su obra es rica en informaciones de corte político y militar, dado que 
cuenta con información de primera mano,13 resultan parcas sus apreciaciones sobre “el 
paisaje sonoro”. 

¿Qué nos dice al respecto? En la presentación de su obra, luego de justificar lo 
difícil del tema a abordar y de la intencionalidad de brindar una información objetiva, 

                                                 
13

 Gerardo Rodríguez, “Nitardo como fuente histórica”, en A. Neyra y G. odríguez (dir.), ¿Qué implica ser 
medievalista?, vol. 1, pp. 191-202.  
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subraya que no sería justo con la memoria de Carlos guardar silencio sobre estas 
cuestiones.14 

En esta relación entre memoria y decir (recitar) de la memoria (es preciso 
recordar que Nitardo se refiere a su obra, al contenido de su propia obra, como “mi 
recitado”15) insiste en varias oportunidades, dado que él prestará voz para dar a conocer, 
evitar el silencio y así preservar la memoria de los antepasados.16 

A lo largo del texto resuenan voces y palabras, que tanto en el ámbito de la 
contienda bélica como en el de las asambleas pronuncian los diferentes actores. Con sus 
alocuciones buscan imponer sus voluntades, lograr la dominación, de allí que el autor 
resalte la gran energía de las palabras proferidas.17 Incluso las palabras alcanzan para 
sostener la acusación por llevar a cabo prácticas mágicas lanzada contra Gerberge y sus 
mujeres (consejeras de Lotario).18   

Las deliberaciones de las diferentes facciones en los momentos previos a la 
batalla, ante la necesidad de establecer un pacto o una rendición son presentadas con 
naturalidad. Los reyes francos llaman a sus nobles, piden su opinión y deliberan. De ser 
necesario, convocan a asambleas para tomar decisiones. Allí los monarcas tientan con sus 
promesas, fomentan alianzas o traiciones con sus arengas.19 Nitardo subraya una gran 
virtud de Carlos: la capacidad de persuasión de sus palabras.20 

A través del diálogo directo entre las partes se busca solucionar los conflictos. 
Nitardo registra varias de estas entrevistas. A modo de ejemplo, refiero la que mantienen 
Lotario y Luis el Germánico, en 837, que sirve para preparar la Asamblea convocada en 
Aix.21 

En este contexto, los mensajeros adquieren una importancia vital, dado que deben 
reproducir los mensajes con las palabras precisas y adecuadas, tanto de los que son 
transmisores como receptores.  

Sus testimonios son parte del entramado diplomático carolingio, de allí que sea 
posible diferenciar las declaraciones de las exhortaciones,22 el rumor público de las 
informaciones.23 De su habilidad dependen los resultados de las negociaciones en curso;24 
de allí que sean públicamente reconocidos y sean dignos de elogios.25 

A viva voz se realizan las súplicas, las promesas y los juramentos de fidelidad;26 
las palabras transmiten la verdad de los hechos,27 encolerizan a los adversarios,28 son 
amables y bondadosas.29 

Las voces, expresadas en diferentes ámbitos, con tonalidades diversas y 
acompañadas de un amplio abanico de gestos corporales, identifican con claridad a los 

                                                 
14

 Nitardo, 1r, col. 2.  
15

 Idem., III, 13v, col. 1 y IV, 17r, col. 2. 
16

 Idem., IV, 17v, col. 2. 
17

 Idem., I, 2r, col. 2. En III, 13v, col. 2 se refiere a las palabras elocuentes de los mensajeros. 
18

 Idem., I, 3r, col. 2. 
19

 Idem., II, 6v, col. 2. 
20

 Idem., II, 7r, col. 1. 
21

 Idem., I, 3v, col. 2. 
22

 Idem., I, 4v, col. 2. 
23

 Idem., II, 5v, col. 2 y 6r, col.2. 
24

 Idem., II, 5v, col. 1. 
25

 Idem., III, 10v, col. 1. 
26

 Idem., II, 5v, col. 1 y col. 2. 
27

 Idem., II, 8v, col. 2. Estos reportes contienen también apreciaciones personales, según se desprende de lo 

expresado en III, 13v, col. 1. 
28

 Idem., III, 10r, col. 2. 
29

 Idem., III, 12v, col. 1. 
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diferentes grupos que, en la obra de Nitardo, alcanzan su mayor plasmación en los 
Juramentos de Estrasburgo,30 juramentos en los que reconoce la importancia de las 
lenguas y las palabras. 

La Historia de los hijos de Luis el Piadoso nos permite acceder a este paisaje 
sonoro, aunque de manera parcial, dado que por lo general escuchamos las voces del rey, 
los señores y sus vasallos, los obispos y los militares. Es un universo nobiliario y 
masculino, con pocos matices, pero que destaca la fuerza y la importancia de lo dicho y 
de lo oído como registro de los acontecimientos y perpetuación de la historia. 
  

                                                 
30

 Idem., III, 13r, col. 1 y col. 2.  
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LA REPRESENTACIÓN DEL PLACER ULTRATERRENO EN EL DE VERO FALSOQUE BONO 

DE LORENZO VALLA Y SU RELACIÓN CON ALGUNAS FUENTES ANTIGUAS Y 

MEDIEVALES 
MARIANO VILAR  

(UBA- CONICET) 

 

1. El paraíso en el De vero falsoque bono 
 
En el proemio del De vero falsoque bono, Lorenzo Valla declara que su libro incluirá un 
“cuasi-panegírico” acerca de los gozos celestiales que dará cierre a los debates sobre el 
sumo bien que articulan la mayor parte del texto. Es al personaje de Antonio da Rho 
(también conocido como “el Raudense”),31 encargado de defender la posición cristiana en 
la obra, a quien le corresponde pronunciarlo. En este trabajo, nuestro objetivo consistirá 
en analizar la concepción del placer que aparece en la descripción de la vida celestial en 
relación con las discusiones que se presentan en el resto de la obra y con algunos aspectos 
de la tradición antigua y medieval. Será especialmente importante para nosotros prestar 
atención a la terminología empleada para referirse al placer, en la medida en que el uso de 
la palabra latina voluptas conlleva una serie de implicaciones que atraviesan los debates 
sobre esta temática a lo largo de los siglos. 
 El modelo general del De vero falsoque bono es el de los diálogos ciceronianos, 
en particular, el De finibus bonorum et malorum y el De natura deorum (Marsh, 1980). 
Mientras que en el De finibus el debate es entre un epicúreo, un estoico y  un académico 
(en ese orden), en Valla tenemos un estoico, un epicúreo y un cristiano. El debate 
comienza teniendo como eje el problema de la relación entre hombre y naturaleza 
(presentada bajo un signo negativo por el estoico) para pasar luego a la relación entre la 
voluptas, la honestas y el resto de los “bienes”. Finalmente, el orador cristiano introduce 
una separación entre los placeres terrenales y la vera voluptas ultraterrena y se dedica a 
describir esta última.  
 Sin duda el aspecto más discutido de este texto es hasta qué punto la posición de 
Valla puede asimilarse a la del orador cristiano o a la del orador epicúreo: ¿La auténtica 
intención de Valla era realizar una apología del epicureísmo y del placer o debemos 
tomar en serio el proemio en el que se declara como un “soldado cristiano”?32 En relación 
con el tema específico que nos ocupa, hay visiones diversas acerca de si la presentación 
del paraíso que da Rho ha de ser tomada como un intento serio por parte de Valla de 
incorporarse a la larga tradición de descripciones de la vida celestial o si contiene algunos 
elementos deliberadamente hiperbólicos y paródicos que muestran su mayor afinidad con 

                                                 
31

 En la primera versión de la obra, titulada De voluptate, el personaje que representaba la posición 

cristiana era Niccolò Niccoli, el epicúreo era Antonio Beccadelli (“El Panormita”) y el estoico, Leonardo 

Bruni. Ya a partir de la versión de 1433 estos dos últimos personajes serán reemplazados por Maffeo Vegio 

y Catón Sacco respectivamente.  
32

 Lorch señala que la mayoría de los estudiosos del texto coinciden en que el personaje cristiano refleja 

más acertadamente las posturas filosóficas y éticas del autor del texto (1977). Los estudios de Kristeller 

(1996), Fois (1969) y Di Napoli (1971) exponen con precisión los motivos para sostener esta postura. 
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un materialismo neoepicúreo, heterodoxo (si no directamente herético) respecto del 
dogma católico.33 
 En el capítulo XXIV del libro tercero, el Raudense decide referirse a los placeres 
propios de los salvados cuando, luego del Apocalipsis, recuperen sus cuerpos y puedan 
disfrutar materialmente del paraíso, ya que muchos son demasiado “carnales” para poder 
imaginar los gozos espirituales del cielo: 
  

Como quiera que sea, para satisfaceros, imaginemos que los bienes del alma sean 
corpóreos y atribuyamos al alma las cosas que se verificarán por medio del cuerpo y 
hagamos que lleguen rápido las cosas que vendrán más tarde. [...] Pero ante todo se 
requiere afirmar que debemos recordar que hablo para que nos esforcemos por 
entender más bien las cosas que no digo que las cosas que digo, es decir, la santidad 
del alma más bien que la de cuerpo, aun cuando ambas nos estén reservadas. (De 
vero falsoque bono, III, XXIV. 8)34 

 
 Aquí aparece el término tradicionalmente más usado para referirse a la felicidad 
perfecta del cristiano en el paraíso: beatitudo (Zavattero, 2011). Pero la cuestión concreta 
que habían postulado los escépticos imaginados por Da Rho era la de las voluptates, y 
dado que el orador anterior, Maffeo Vegio, había hecho un apasionado elogio de la 
voluptas terrenal, resulta necesario para su contrincante demostrar que el cielo no 
carecerá en lo más mínimo de placeres. Recurrir a la reunión del cuerpo y el alma le sirve 
precisamente al Raudense para expresar la beatitudo celestial como una forma de 
voluptas. 
 De manera significativa, en esta breve sección de su discurso Da Rho alterna 
continuamente entre suavitas, gaudio, delectatio, iocunditas y voluptas. En su Apologia 
pro se, et contra calumniatores ad Eugenium IV, Lorenzo Valla declara explícitamente 
que en su obra él otorga el mismo sentido a estos y otros términos similares (Lorch, 
1976: 218). Sin embargo, resulta difícil admitir que un autor como Valla, experto 
conocedor de la lengua latina y estudioso de sus vínculos con la filosofía, ignorara las 
implicaciones específicas de usar la palabra voluptas en este contexto.  
 Es importante, además, en términos conceptuales, percibir la importancia que 
tiene para Valla destacar el carácter dinámico de la voluptas. La alimentación ofrece un 
ejemplo claro: en el cielo no tendremos hambre, pero sin embargo tampoco estaremos 
nunca saciados. Recordemos que Epicuro distinguía los placeres cinéticos de los 
catastemáticos y privilegiaba abiertamente estos últimos (Diógenes Laercio X, 136-137).35 
Los placeres ligados a un sentimiento de carencia, como los de la alimentación, ya habían 
sido también cuestionados por Platón en el Gorgias y el Filebo (Van Riel, 2000). Salvo 
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 La crítica presenta concepciones significativamente distintas acerca del paraíso presentado por Da Rho. 

Di Napoli considera que no es una visión particularmente heterodoxa y que no hay nada singularmente 

hedonista en un sentido material (1971: 244). Bietenholz, en cambio, considera que hay elementos 

paródicos innegables en los banquetes celestiales descritos por el Raudense (2009: 122). Gentile, desde una 

postura cristiana, es muy crítico con el naturalismo materialista de Valla que lo hace subordinar los bienes 

del espíritu al del cuerpo y califica su hedonismo celestial como grotesca y pueril (1962: 367). 
34

 Veruntamen ut vobis satisfaciam fingamus anime bona corporalia esse et que futura sunt corpori anime 

assignemus et ea que posterius ventura sunt statim proventura faciamus. [...] Sed ante omnia testandum est 

nos debere meminisse me ita loqui ut potius ad ea que non dico quam ad ea que dico asssequenda 

contendamus, id est ad beatitudinem anime potius quam corporis, que tamen utraque nobis reservantur. 
35

 El “epicúreo” Maffeo Vegio en el texto de Valla, sin embargo, cuestiona la legitimidad de los placeres 

filosóficos ligados a la contemplación, aduciendo que solo la vanidad de los filósofos puede justificar que se 

la considere superior a otras formas de voluptas (De vero falsoque... II. XXVIII). 



 - 193 - 

por los cirenaicos, el reconocimiento positivo del placer solía estar ligado a formas 
intelectualizadas en las que no están acompañados de un sentimiento de dolor. Si bien 
podemos considerar que Valla, al anular la existencia del hambre en el cielo, intenta 
anular este aspecto negativo de la experiencia celestial, su discurso demuestra que está 
concibiendo la voluptas en términos cinéticos, como un proceso y no como un estado 
perfecto en sí mismo.36  
 Es más llamativo aún que en la última parte de su discurso, en el clímax de su 
visión celestial, el Raudense insista con el uso de la palabra voluptas para referirse a un 
placer que nunca acaba de incrementarse y por lo tanto nunca puede ser completo. Dice 
exactamente: 
 

Ni un día, ni una hora, ni un instante de tiempo (si existe el tiempo en el cielo) 
implicará menor honor, menor gloria ni menor placer (voluptate). Creo más bien 
que crecerá más y más la felicidad de los beatos (beatorum felicitatem) cada hora 
por la presencia de la majestad divina, de la que estoy tan lejos de poder expresar 
algo adecuado que me siento incapaz no solo de hablar sino incluso de concebir el 
estado de una sola alma en el cielo. (De vero falsoque bono, III, XXV 25)37 

 
Nuestra rápida revisión de algunos de los aspectos más destacados de la 

caracterización valliana de los goces celestiales nos permite observar que no aparecen 
aquí algunas de las divisiones características que tienden a jerarquizar los distintos tipos 
de placeres, privilegiando los catastemáticos y los espirituales, sino que se encuentran 
todos combinados y asociados indiscriminadamente con distintos términos, tales como 
suavitas, gaudium, iocunditas, delectatio y otros similares. Veamos ahora si podemos 
caracterizar con más precisión la operación retórica de Valla al prestar atención a algunos 
textos antiguos y medievales que discuten sobre estos mismos problemas.  
 

 

2. Discusiones antiguas y medievales sobre la voluptas 
 
Tal como mencionamos brevemente más arriba, la principal fuente de la que Valla 
obtiene su definición de la voluptas (y muy probablemente del pensamiento epicúreo en 
general) es el De finibus ciceroniano. Cuando el personaje de Cicerón se dispone a atacar 
al epicúreo Torcuato y mostrar las falencias en general del sistema epicúreo, comienza 
por referirse al carácter “sospechoso” (invidiosum nomen est, infame, suspectum) de la 
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 Aunque Poggio Bracciolini había redescubierto el De rerum natura de Lucrecio catorce años antes de la 

primera redacción del texto que aquí nos ocupa, las probabilidades de que Valla conociera de primera mano 

el poema epicúreo son prácticamente nulas. Niccoli había retenido para sí el manuscrito, e incluso Poggio 

tuvo que esperar hasta 1430 para tener acceso a él. Su circulación entre los humanistas fuera de Florencia es 

aún más tardía (Gambino Longo, 2004: 27). Es más difícil constatar si Valla conoció las traducciones de 

Traversari de Diógenes Laercio, ya que estas fueron realizadas entre 1424 y 1433 y circulaban entre los 

círculos humanistas en manuscritos. A juzgar por el texto mismo del De vero falsoque bono, sin embargo, 

todo parece indicar que las únicas fuentes epicúreas a las que tuvo acceso para dar forma a su elogio de la 

voluptas son secundarias. En particular, tomó elementos de los diálogos filosóficos de Cicerón, los tratados 

y las cartas morales de Séneca y los escritos de Agustín y Lactancio, todos ellos disponibles ya en el 

Medioevo.  
37

 Nullus deinceps dies, nulla hora, nullum temporis punctum (si modo tempora in celo sunt) minore 

honore, minore gloria, minore voluptate subsequetur. Crediderim potius magis ac magis et in horas 

increscere beatorum felicitatem ex presentia divine maiestatis, de qua tantum abest ut aliquid digne effari 

possim ut nec de uniuscuiuslibet beati statu non dico verbis expromere sed de animo quidem cogitare 

sufficiam. 
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palabra voluptas y de los significados que habitualmente se le asocian (De finibus II, 12).  
Cicerón admite que voluptas puede abarcar placeres tanto físicos como mentales y la 
distingue en ese sentido de palabras como gaudium y laetitia asociadas solo a la mente.38  
 Séneca ofrece testimonios similares. En su epístola LIX a Lucilio trabaja el tema 
con cierto detalle, expresando la posición estoica según la cual la voluptas es un vitium y 
diferenciándola del sentido cotidiano (verbis publicis) en el que se utiliza en general para 
el placer y la alegría sin distinguir la naturaleza de su objeto.39 La auténtica felicidad para 
el sabio nunca es voluptas, sino gaudium, ya que este último nunca es perverso y no 
depende en lo más mínimo de la fortuna, sino propiamente de la sabiduría.  
 Aunque no cabe duda de que estas y otras fuentes del mundo grecolatino 
influenciaron la problematización de este tema en el De vero falsoque bono (que hasta la 
intervención del Raudense se despliega en un horizonte filosófico pagano), para el 
objetivo de nuestro trabajo resultan mucho más significativos los usos del término 
voluptas insertos en un contexto cristiano. Si partimos del uso bíblico, en la vulgata la 
palabra voluptas tiene escasas apariciones, nucleadas en su mayoría en el Génesis, donde 
el Jardín del Edén es descrito precisamente como un paradisum voluptatis (Gen. 2:8). 
Otra aparición importante (ya que será utilizada por el mismo Valla) es la de la versión 
clementina de los Salmos, donde aparece la frase “les das a beber de tu río de deleites / 
porque en ti está la fuente de la vida” (1 Sal. 35:9-10).40 Por otro lado, en el Nuevo 
Testamento, la parábola del sembrador (Luc. 8:5-15) marca las voluptates como una de 
las causas que alejan a los hombres de la propagación de la palabra divina, junto a las 
preocupaciones (sollicitudines) y riquezas (divitia). En un sentido similar, Pablo declara 
en una de sus cartas que en los últimos días los hombres serán “más amigos del placer 
que de Dios” (voluptatum amatores magis quam Dei). La segunda epístola de Pedro 
plantea un uso similar (2 Ped. 2:13) en cierta coincidencia con la línea estoica que 
presentamos más arriba.  
 Con estos antecedentes no es sorprendente descubrir que la tendencia general 
dentro de los autores cristianos de la antigüedad tardía implicaba continuar la tradición 
estoica y cuestionar cualquier forma filosófica que destacara positivamente el rol de la 
voluptas. Un  ejemplo claro de esto lo ofrece Jerónimo en el Adversus Iovinianum, donde 
siguiendo la epístola a los Gálatas (Gal. 5:22), Jerónimo declara que los bienes del 
espíritu del auténtico cristiano son: charitas, gaudium, pax, longanimitas, benignitas, 
bonitas, fides, mansuetudo y continentia.  El contexto de la epístola (en la que acusa a 
Joviniano de Epicurus christianorum) revela que bajo ninguna circunstancia Jerónimo 
hubiera aceptado voluptas como sinónimo de gaudium. En su De civitate Dei, Agustín 
tampoco utiliza la palabra voluptas en relación con los placeres celestiales, sino que dice 
específicamente que son “fruens indeficienter aetenorum iucunditate gaudiorum” (XXII, 
34).  
 Dentro de la abundante tradición medieval sobre la ética cristiana y sobre la 
naturaleza de la vida celestial, el Dialogus inter philosophum, iudaeum et christianum de 
Pedro Abelardo, escrito a principios del siglo XII, ofrece un interesante contraste y un 

                                                 
38

 Significativamente, cuando Vegio se refiere a la definición de voluptas en el De vero falsoque bono y 

reconoce su deuda a Cicerón, omite esta sección de su explicación y opta por entender el término en su 

sentido más amplio posible y sin sus acepciones negativas (De vero falsoque... I, XV). 
39

 Cicerón no deja de mencionar, además, que para los estoicos el significado de la palabra voluptas está 

indisociablemente vinculado a las satisfacciones falsas del que cree, sin razón verdadera, gozar de algún 

bien (De Finibus, II, 13). 
40

 “Inebriabuntur ab ubertate domus tuæ / et torrente voluptatis tuæ potabis eos : /  quoniam apud te est 

fons vitæ, / et in lumine tuo videbimus lumen.” Cabe señalar que en la versión de los Salmos titulada Iuxta 
Hebreos, también elaborada por Jerónimo, la palabra voluptatis fue reemplazada por deliciarum.  
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posible antecedente para Valla. Este texto presenta un diálogo imaginario entre un 
filósofo, un judío y un cristiano sobre distintas cuestiones ligadas a la religión.41 El 
filósofo del texto de Abelardo expone argumentos basados en la razón natural para 
identificar y alcanzar el summum bonum y al hacerlo realiza una defensa simultánea de 
Epicuro y del concepto filosófico de voluptas, que asocia con la tranquillitas del alma 
(Dialogus, p. 174)42. Un poco más adelante, y luego de haber identificado a Epicuro 
como un magister apoyándose en la autoridad de Séneca, el filósofo va aún más lejos y 
llega a identificar el cielo de los cristianos con la suma voluptas:  
 

Creo que vuestro Cristo llama “Reino de los cielos” a esa bienaventuranza 
(beatitudinem) que Epicuro llama “placer” (voluptatem). ¿Qué importancia tiene 
que se la denomine con nombres diversos si la cosa sigue siendo la misma, si no es 
diferente la bienaventuranza ni es diferente la intención de vivir de acuerdo con la 
justicia, cosa que, tanto los filósofos como los cristianos, se proponen? (Dialogus, 
p. 189)43 

 

 Aunque el cristiano en el diálogo declara que la concepción del filósofo de la 
beatitudo no es idéntica a la suya, en ningún momento niega específicamente lo dicho 
sobre la voluptas o sobre Epicuro. Cuando se refiere al summum bonum del hombre, lo 
denomina perpetua quies sive laetitia. Dado que el filósofo había asociado la voluptas a la 
tranquillitas (siguiendo en esto la auténtica tradición de la escuela del Jardín), podemos 
concluir que en el diálogo de Abelardo se abren puertas para la aproximación entre 
epicureísmo y cristianismo.  
 Por último, cabe señalar la posible influencia que tuvo en Valla el debate entre 
Leonardo Bruni y Alfonso de Cartagena acerca de la traducción de la hedoné aristotélica 
(tal como aparece caracterizada en la Ética a Nicómaco) por voluptas o delectatio, a 
principios del XV. No tenemos aquí espacio para caracterizar este debate, pero la 
posición de Bruni a favor de la identidad entre hedoné y voluptas muy posiblemente 
influyera sobre la decisión de Valla de situar este término en un lugar privilegiado en su 
obra.   
 
 
3. Conclusiones 
 
Nuestro breve recorrido por algunos puntos destacados de las oscilaciones del significado 
y del valor de la palabra voluptas en la Antigüedad y el Medioevo nos ha permitido 
observar la forma en la que la operación singular de Valla en su De vero falsoque bono se 
recorta sobre una serie de debates. No cabe duda de que Valla era consciente del aspecto 
polémico del uso de la palaba voluptas en el contexto de la filosofía pagana y la teología 

                                                 
41

 Al igual que en el caso de Valla en el De vero falsoque bono, los estudiosos se preguntan si Abelardo 

debería ser identificado con uno de los interlocutores ficcionales. Magnavacca sostiene que en términos de 

las tesis postuladas, es indudablemente el cristiano quien enuncia las posiciones de Abelardo, pero sin 

embargo, el filósofo también contiene elementos con los que seguramente se identificaba, en la medida en 

que privilegia el rigor racional de la conversación (2003: 46). Esto nos recuerda también el caso de Valla, 

cuyo temperamento polémico lo acercaba al orador epicúreo aun si sus posturas doctrinales están siendo 

enunciadas por Da Rho (Lorch, 1991). 
42

 Citamos por el número de página de la edición de Magnavacca (Buenos Aires,  Losada, 2003). 
43

 Quam, ut arbitror, beatitudinem Epicurus voluptatem, Xristus veste  regnum celorum nominat. Quid 

autem refert, quo nomine vocetur, dummodo res eadem permaneat, nec sit beatitudo diversa nec iuste 

vivendi philosophis quam Xristianis Intentio preponatur alia. 
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cristiana. El prólogo de la primera versión de su obra lo demuestra con claridad, y 
especialistas en el texto como Lorch (1976) han sugerido que, aun con las modificaciones 
de las versiones posteriores a 1433, el núcleo de la obra permanece idéntico en todas sus 
versiones.  En este prólogo declara la voluptas como molli quodam et non invidioso 
nomine, lo que se opone punto por punto al cuestionamiento ciceroniano.  

Desde nuestra perspectiva, el empleo de este término en relación con los goces 
celestiales y su alineamiento con los otros más consagrados por la tradición (como 
gaudium, iucunditas o fruitio) le ofrece a Valla la posibilidad de incrementar el atractivo 
de su visión del mundo celestial incorporando una noción del placer que no depende 
exclusivamente de valores intelectuales y de una concepción estática de la beatitudo. En 
términos retóricos (y no olvidemos que la retórica no está desasociada de la filosofía en la 
perspectiva de Valla)44, esto le permite presentar un panegírico del cielo que supere los 
argumentos del orador epicúreo en su propio terreno. La voluptas aparece así ligada en 
Valla al fideísmo paulino y agustiniano, que supera en su perspectiva el intelectualismo 
de las corrientes escolásticas  de su época, en la medida en que se presenta como un 
afecto asociado no solo con la beatitudo celestial sino con la caritas cristiana en su sentido 
más amplio (Lorch, 1985). La motivación de las acciones humanas está para Valla 
siempre ligada a la voluptas. El hecho de que esta palabra arrastre tras de sí la historia del 
epicureísmo condenado por la ortodoxia cristiana y la idea de una vida dedicada a los 
placeres carnales propios de las bestias le permite precisamente incorporar en la 
descripción celestial elementos a menudo dejados de lado en las caracterizaciones más 
intelectuales de la visio dei y presentar una visión integral de la experiencia humana que 
exprese adecuadamente la unidad que subyace al dualismo alma/cuerpo.  
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 En este sentido, Fubini (1990: 383) señala que la persuasión es un componente esencial del cristianismo 
en la perspectiva de Valla. 
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EL ENFRENTAMIENTO CON LA SERPIENTE EN LA GRAN CONQUISTA DE ULTRAMAR: 

REELABORACIÓN DEL MOTIVO DE LA LUCHA CON EL DRAGÓN EN EL HORIZONTE DE 

LAS CRUZADAS 
MARÍA EUGENIA ALCATENA 

(SECRIT) 

 
La gran conquista de Ultramar, la crónica castellana de fines del siglo XIII, es un 

texto complejo, compuesto en distintas etapas y a partir de diversos materiales. Dentro 
de un marco historiográfico relativo a la gesta de los cruzados, la tarea compilatoria 
integra distintos núcleos narrativos, provenientes de poemas épicos del Ciclo francés de 
la Cruzada, otros cantares de gesta y fuentes aún no identificadas. En este trabajo 
analizaremos uno de esos núcleos, el enfrentamiento del caballero cristiano Baldovín con 
la serpiente endemoniada. El episodio se sitúa en el Libro II, y se elabora a partir de la 
traducción y la prosificación de Les Chétifs, poema francés compuesto en el siglo XII y 
perteneciente al primer Ciclo de las Cruzadas.  

Este núcleo narrativo se ha transmitido en dos testimonios: la editio princeps de 
1503, impresa en Salamanca por Hans Giesser, y el llamado manuscrito B (BNM 1920), 
copiado entre fines del siglo XIV y principios del XV, que lo conserva de manera 
incompleta y del que se han perdido los últimos folios. Entre uno y otro se observan 
diferencias notables en el tratamiento de la materia narrativa, en cuanto a su 
ordenamiento o el manejo de énfasis, repeticiones y prolepsis, que dan cuenta de los 
distintos contextos de elaboración y los distintos procedimientos a través de los que se 
pretende, en cada caso, poner de relieve la significación del episodio narrado. El presente 
análisis se centra en el texto del impreso, considerando el texto del manuscrito solo 
secundariamente, como término de comparación, ya que no recoge el episodio entero.  

Corvalán, alguacil mayor del sultán de Persia, emprende la marcha a su ciudad, 
Oliferna, junto a un centenar de cautivos cristianos en su poder, a quienes prometió 
liberar. En el camino “levantóse una gran tempestad de vientos e de pedriscos que caýa 
de las nuves, e torvellino que rebolvía el polvo, e tan grande e tan espesso, que les quitó 
la vista” (Cooper, 1979: 340-341). En consecuencia los hombres se desorientan y tuercen 
la marcha inadvertidamente, desviándose por un camino desusado que los lleva hasta el 
monte Tigris, donde ha establecido su morada una gran sierpe. La oscuridad repentina 
que los extravía funciona, por lo tanto, como una zona de pasaje, que conecta los 
senderos habituales con el ámbito de la aventura maravillosa. 

El espacio al que se abre entonces el relato condensa varios de los motivos que el 
imaginario medieval asocia al ultramundo y el reino de la aventura:45 está separado de los 
itinerarios cotidianos por una barrera natural (en este caso conformada por piedras, 
viento y polvo); su centro se ubica en lo más alto de una montaña escarpada, de difícil y 
peligroso ascenso; ese centro lo constituye una cueva, abierta en el corazón de una 
mezquita, que comunica con las regiones subterráneas y por lo tanto infernales; en él 
reina un calor extremo (uno de los atributos habituales del dragón y el demonio, por un 
lado, y también uno de los mayores obstáculos a los que se enfrentan los cruzados en 
Ultramar); finalmente, se trata de una tierra yerma, una comarca devastada y sustraída al 

                                                 
45 Ver al respecto Howard Patch, El otro mundo en la literatura medieval. 



 - 198 - 

tráfico y el ordenamiento de lo humano por el señorío de la bestia, que impone sobre ella 
su dominio salvaje.  

La serpiente, “una bestia fiera muy grande e muy espantosa” (ibid.: 341), es 
presentada como una criatura compuesta, a la que se describe por partes y recurriendo a 
una serie de comparaciones. De su fisonomía se destacan la cola poderosa, las uñas 
filosas como navajas y “luengas como una barra de quatro palmos” (ibid.: 341), los dientes 
más largos que los de una víbora, la invulnerabilidad del cuerpo duro como concha, la 
dureza y la longitud de los cabellos “tan fermosos como filos de oro” (ibid.: 341), el 
tamaño de la cabeza y de las orejas (que utiliza como escudos), la potencia espantosa de 
sus gritos: un ensamblado de armas naturales, que hacen de ella un enemigo temible. Por 
otro lado, las protuberancias, lo inarmónico, lo excesivo son rasgos formales con que la 
imaginación medieval suele revestir al demonio y el mal (Russell, 1995: 145-6). 
Convergentemente, se señala que la serpiente tiene una tonalidad multicolor que la 
asemeja a la pantera jaspeada, “aquella bestia fiera la que llaman en España loba cerval” 
(Cooper, 1979: 341), lo que también puede ser entendido como un rasgo diabólico: la 
mezcla, la confusión y la incertidumbre son distintas formas del engaño de las que suele 
valerse el demonio. Por último se menciona el brillo penetrante de la piedra que lleva en 
la frente, que podría asimilarse a la dracontites descrita por Isidoro de Sevilla46 (Isid. 
Etym., XVI, 14, 7). La simbología es recurrente, opera por acumulación y saturación de 
indicios: los bestiarios relacionan esta capacidad del dragón de iluminar el aire a su 
alrededor con las tretas del diablo, que se presenta como un ángel de luz para engañar a 
sus víctimas (Malaxecheverría, 2002: 223).  

Corvalán alerta a sus hombres del peligro que los amenaza y les ordena que no 
se dispersen. El conde Harpin, portavoz de los cristianos, responde que no tienen de qué 
preocuparse, ya que si la serpiente osara acercarse Dios los libraría de ella; en esta 
respuesta confiada ya se cifra la significación del episodio entero.  

En este punto el relato vuelve a desviarse y abandona a Corvalán y sus cautivos 
para centrarse en Arnol de Balvais. Este caballero francés se encuentra cautivo del rey 
Abraham, quien gobierna la comarca asolada por la bestia. El rey decide pedir ayuda al 
sultán de Persia, su señor, para combatirla, y envía a Arnol con el recado. Una vez más, 
una nube espesa y oscura hace errar el camino al viajero, que se pierde en el monte 
Tigris, donde es capturado por la serpiente hambrienta; su hermano Baldovín, cautivo de 
Corvalán, oye sus gritos desesperados y solicita permiso a su señor para enfrentarse al 
monstruo, seguro de que el Dios cristiano le va a permitir vengar la muerte de Arnol: “–
Señor, esto que vos dezéis son grandes maravillas, pero todavía quiérome yo yr a probar 
con ella, con la ayuda de Dios” (Cooper, 1979: 348). En esta instancia, el rol que cada uno 
de los actantes desempeña en el desarrollo del motivo aparece claramente delimitado: 
retomando las categorías que propone Vladimir Propp al analizar el enfrentamiento con 
la serpiente en sus raíces y reelaboraciones rituales, míticas y folclóricas, la sierpe aparece 
cumpliendo su función característica de raptora, y en los dos hermanos se desdoblan las 
funciones de víctima (en este caso de rapto seguido de engullimiento) y de héroe, que en 
las manifestaciones más primitivas del motivo suelen estar reunidas en un único 
personaje (Propp, 1998).  

A continuación el caballero se arma para enfrentar a la bestia. Escoge dos 
espadas, un yelmo y una loriga “blanca como flor de lirio blanco” (ibid.: 349), el color 
celestial por excelencia, contrapuesto a la confusión jaspeada del cuerpo de la serpiente. 

                                                 
46 Si bien la dracontites, de acuerdo con Isidoro, se extrae del interior del cerebro del dragón y no llega a 

formarse si a este no se le corta la cabeza mientras todavía está vivo. Sin embargo, como la del relato, se 

trata de una gema de naturaleza ígnea, que emite un brillo transparente.  
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Pero sus verdaderas armas, las más poderosas y las que le van a permitir alcanzar la 
victoria, son otras: el obispo de Fores le enseña los nombres de Dios, para invocarlo 
cuando sea necesario, y le da la comunión; el abad de Sandanis le ruega a Dios por el 
perdón de sus pecados, completando de esta manera el rito de purificación iniciado por el 
obispo, y le entrega una carta mística con los sesenta y dos nombres divinos para que 
lleve colgada al cuello, a modo de talismán. 

Baldovín emprende el dificultoso ascenso, en sí mismo una hazaña ardua que 
pone a prueba la fortaleza y el valor del héroe: el monte está sembrado de piedras 
cubiertas de musgo, resbalosas y movedizas, no hay agua, el sendero está rodeado de 
cardos y arbustos espinosos, abundan los valles y los barrancos profundos y por todas 
partes se ocultan túneles donde se crían culebras, alimañas y otras bestias extrañas, que se 
pasean amenazantes profiriendo ruidos espantosos. Tras muchos esfuerzos, el caballero 
logra completar este camino de doble superación (de los obstáculos externos y de sí 
mismo) y llega a la mezquita abandonada, construida en tiempos de Herodes por el rey 
Glorán de Esclavonia, “uno de los hombres más crueles que ovo en Turquía” (ibid.: 352), 
que allí solía encerrar y matar a los cristianos. No deja de ser significativo que sea 
justamente en este sitio, un lugar consagrado al mal y la impiedad desde sus orígenes47, 
donde eligió establecer su morada la serpiente. Sin embargo, el relato puntualiza: “mas 
nunca hallaron en escripto que fiziesse mal a ninguna cosa, hasta que la hueste de Pedro 
el Hermitaño fue desbaratada, […] ca estonces entró el diablo en ella por la voluntad de 
Dios” (ibid.: 353). Recién en esta instancia se descubre, en la editio princeps, quién es el 
verdadero enemigo que se agazapa dentro del monstruo.  

En este aspecto el impreso se aparta notablemente de otras versiones 
conservadas del episodio: en el manuscrito B, ya en la descripción inicial de la serpiente 
se puntualiza que “E traía diablos en el cuerpo e comía los omnes e las mugeres e las 
vestias” (Bautista, 2005: 59),48 y que por lo tanto se trata de una “vestia endiablada” (ibid.: 
60). Esta redacción sigue de cerca a la de Les Chétifs, la fuente detrás del episodio. En el 
poema francés, además, la bestia recibe el nombre de Satanás. Esta reorganización de la 
materia y la información que presenta el impreso da cuenta de un mayor (o al menos 
diferente)49 manejo del suspenso con respecto al manuscrito y las versiones anteriores del 
relato en general. Esta tendencia también se observa en la supresión de una serie de 
prolepsis que en el códice anticipan reiteradamente el desenlace del combate con la 
sierpe, mucho antes de que este tenga lugar siquiera.50 Todas ellas cumplen funciones 

                                                 
47 Se entiende: desde la ideología que impregna el texto. 
48 Francisco Bautista transcribe los últimos cuatro folios del manuscrito como apéndice de su artículo; cito 

de su transcripción. 
49 En este sentido, al considerar algunas de las divergencias que se observan entre el manuscrito y el 

impreso, Bautista señala: “estas reformas alteran por su parte el tono original del relato castellano 

primitivo, que como su fuente trata de suscitar cierta expectación antes del encuentro entre Baldovín y la 

serpiente, anunciándolo como un gran milagro, escandiendo la narración y ralentizando el ritmo para 
aumentar el suspense” (Bautista, 2005: 44; el destacado es mío). En todo caso, es indudable que se trata de 

formas de suspenso y de organización narrativa diferentes. 
50 Señalo algunas de estas prolepsis del manuscrito, por completo ausentes en el impreso: “Mas ante que 

Corbalan viese su çibdat d’Oliferna vio él algunas de las maravillas de Dios que Dios suele fazer por sus 

amigos. […] Cuando Valdovin de Belvais se conbatió con la sierpe e la mató con la virtud de Dios así como 

agora vos contaremos” (Bautista, 2005: 61), luego de que se desate la tempestad y antes de la llegada de la 

compañía extraviada al monte Tigris; “e cuenta en esta parte de desta estoria cómo Valdovin del Valvais 

lidió con la sierpe e la mató con su espada por quel matara a su hermano Hernoles e fue tan grant [la] 

batalla dellos amos a dos que nun[ca] fue omne que viese tan grant ma[ravi]lla como aquella fue” (ibid.: 63-

4), inmediatamente después de la llegada de Corvalán y sus hombres al pie del monte; “Mas ante que 

llegase ý el soldán con su poder, Jesucristo guisó la cosa de tal maña que se dexó matar esa sierpe a un 
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similares: anticipar el núcleo y la resolución del episodio, neutralizando cualquier forma 
de temor, incertidumbre o ansiedad que este, presentado de otra manera, pudiera 
generar; en estrecha conexión con lo recién señalado, reafirmar el auxilio incondicional e 
imbatible que Dios presta a sus fieles (por lo que los temores, incertidumbres y 
ansiedades se aplacan por una doble vía: discursiva y teológica); exaltar el carácter 
maravilloso, extraordinario y único de la aventura que se va a relatar, ensalzando al 
mismo tiempo el milagro divino y la propia materia narrativa. En cada uno de los 
testimonios españoles se despliegan, por lo tanto, estrategias narrativas diferentes: 
mientras que la versión del manuscrito apuesta por la declaración directa de la naturaleza 
diabólica del verdadero enemigo y la anticipación tranquilizadora, el impreso opta por la 
dosificación de la información y el paulatino develamiento de la intriga a través del hilo 
de la narración.51  

Para reunir fuerzas Baldovín reza y le pide a Dios que le descubra la serpiente; a 
modo de respuesta, San Miguel baja del cielo en forma de paloma y le anuncia que su 
empresa cuenta con el favor divino. El caballero se halla entonces frente al monstruo, que 
despierta y se arroja contra él.  

Se desarrolla un combate feroz, narrado con detalle; las armas materiales 
muestran ser inútiles contra el cuero de la serpiente, pero Baldovín invoca los nombres 
de Dios y arroja una de sus espadas a las fauces del animal, que la traga y comienza a 
desangrarse lentamente. De acuerdo a Propp este pormenor corresponde, una vez más, a 
una etapa avanzada en la evolución del motivo: “En este estadio falta el desplazamiento 
del héroe al interior de la serpiente y aparecen formas sucedáneas: en lugar de arrojarse él 
mismo en las fauces, el héroe arroja piedras ardientes o medios encantados que hacen 
perecer al engullidor desde el interior, mientras él le mata desde fuera” (Propp, 1998: 
356). En cuanto Baldovín concluye su recitado, al dragón “le salió el diablo por la 
garganta, que no pudo aý más estar” (Cooper, 1979: 356); el demonio huye en dirección 
al río, y en consecuencia el monstruo pierde gran parte de su fuerza. La lucha, sin 
embargo, se prolonga durante varias horas más, encarnizadamente, hasta que, protegido 
y animado por el ángel, Baldovín hunde su espada en la garganta de la bestia amortecida 
y la hiere en los hígados, provocando su muerte.52 El héroe finalmente logra vencer a la 
serpiente y liberar al reino de los hombres de su opresión, pero no sin costos: lo primero 
que ve tras la victoria es la cabeza de su hermano Arnol, y él mismo queda tan débil y 
malherido que “no había aý ninguno tan esforçado, que no le tremiesse la carne de las 
llagas que veýan” (ibid.: 360). 

Como culminación de la aventura, los hombres de Corvalán descubren el tesoro 
de oro, plata y seda que la serpiente guardaba en la mezquita, conformado por los 

                                                                                                                                               
françés solo, de que la ley cristiana fue ensalçada. Onde s[e]pades todos aquellos que esta es[toria] leyeren 

que por este miraglo que [Di]os ý mostró fueron ý s[acados] siete mil cristianos de cativo. [E a]gora contar 

vos hemos cómo V[aldo]vin, que era amigo de Dios por su virtud de Santo Espíritu que descendió en él el 

Espíritu Santo, e mató la sierpe Valdovin por su mano, quel comiera a su hermano que llamavan Hernoles 

e era buen cavallero” (ibid.: 66-67), antes de que se relate que el rey Abraham envió a Arnol a pedir ayuda al 

sultán.   
51 Bautista llama la atención sobre estos diferentes ritmos narrativos y los relaciona con los diferentes 

estadios por los que ha transitado el texto. Su hipótesis es que no se trata de los supuestos cambios que 

podrían mediar entre un borrador y la versión definitiva, como a menudo ha sostenido la crítica, sino de 

cambios que se producen en el paso del manuscrito al impreso, con todo lo que este pasaje entre formatos, 

estéticas, contextos y modos de circulación diversos implica (op. cit.: 43-45). 
52 En el marco de su análisis de La gran conquista de Ultramar, Cristina González interpreta esta victoria 

como un triunfo del caballero cristiano sobre la naturaleza animal, los instintos salvajes y las tentaciones 

que considera simbolizados en la serpiente monstruosa (González, 1992: 103-104). La señalo como una de 

las interpretaciones posibles que puede atribuirse al episodio.  
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despojos que había ido acumulando como fruto de sus ataques. El rey lo carga todo y 
ordena repartirlo equitativamente entre su comitiva, para alegría de los cautivos (que 
optan por desatender en este punto los pruritos de los clérigos de la compañía). 
Agradecidos e impresionados por la hazaña de Baldovín, el sultán de Persia, Corvalán y 
el rey Abraham liberan a todos los cautivos de sus respectivas tierras, y la comarca que la 
sierpe había asolado durante tanto tiempo vuelve a ser poblada y labrada, recuperada por 
y para la cultura de los hombres. 

Sabemos que el enfrentamiento del héroe con el dragón o la serpiente es un 
motivo ancestral, de profundas raíces rituales, míticas y folclóricas, reelaborado por 
distintas culturas en diversos momentos de la historia. En La gran conquista de Ultramar 
este motivo aparece medievalizado y cristianizado, enmarcado en el horizonte histórico e 
ideológico de las cruzadas. Esta cristianización se advierte en varios planos. En primer 
término, como vimos, en la resolución del combate prevalece el imaginario del 
exorcismo53 sobre la destreza guerrera; las armas de Baldovín, más que materiales, son 
religiosas. El héroe es, ante todo, un cruzado, un caballero cristiano embarcado en la más 
grande de las gestas, de significación y alcances espirituales: “E esta batalla no la 
principiara ni concluyera Baldovin por bondad ni por fuerça de cavallería que en sí 
oviesse, más mantóvola la merced de Jesucristo, que quiso mostrar su milagro” (ibid.: 
358). Valores tales como la honra, el lucimiento individual, la habilidad o el orgullo del 
guerrero se eclipsan en este contexto ante la magnitud de la empresa colectiva y su 
significado último, retrocediendo a un plano secundario en el sistema axiológico del 
relato. En segundo lugar, este episodio es el segundo de los tres que promueven la 
conversión de Corvalán al cristianismo. La dimensión de la hazaña de Baldovín (“ca aún 
hasta hoy nunca fue en este mundo quien tan grande fecho cometiesse como tú vas a 
cometer” – ibid.: 349), que triunfa solo allí donde miles perecieron, la confianza 
inconmovible que él y sus compañeros depositan, en toda circunstancia, en su Dios, y el 
auxilio eficaz que este les proporciona ante cualquier adversidad, mueven al rey turco a 
renegar de su falsa fe y abrazar la única verdadera, aún con el coste político que esto 
implica. En este proceso de persuasión paulatina, que se desarrolla en el Libro a lo largo 
de varios capítulos, la lucha con la sierpe es el suceso central, más elocuente y decisivo 
(debido, particularmente, a su cariz maravilloso). En tercer lugar, puede leerse el episodio 
como una sinécdoque de la gran gesta que lo contiene. Baldovín representa al conjunto 
de los caballeros cristianos, embarcados en una campaña sin precedentes que tiene como 
objetivo derrotar al diablo y sus aliados.54 El pequeño relato engarzado replica la historia 
más vasta en la que se inserta, anticipando los sucesos por venir, y la aventura individual 
contiene la empresa mayor; como en un fractal, el todo está en cada una de las partes. 
Una misma y única contienda, la lucha entre el bien y el mal, la fe verdadera y sus 
enemigos, se libra en todos los niveles.  
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animales que se consideraran poseídos; en la Vida de san Hilario, por ejemplo, se relata cómo el santo 
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ACERCA DE LA REPRESENTACIÓN DEL MUNDO EN EL LIBRO DEL CABALLERO ZIFAR 

 
MELISA LAURA MARTI 

(UBA) 

 
La descripción del espacio llevada a cabo en un momento más o menos alejado del 

actual nos dice mucho más de su autor y de su tiempo de lo que suponemos en principio. 
Aunque la literatura –en este caso, una novela de caballerías1 del siglo XIV– no se ocupe 
de problemas estrictamente geográficos, el modo en que se apropia de estos nos permite 
comprender mejor el devenir del pensamiento medieval, por ser el espacio una categoría 
subjetiva y cambiante. 

La aparición del Libro del Caballero Zifar, fechada alrededor de 1320, coincide 
con un momento interesante para la cartografía medieval, por tratarse de la transición 
entre la representación simbólica del mundo y la priorización de la practicidad para el 
diagramado de los mapas y cartas de navegación. Como explica Paul Zumthor, hacia el 
siglo XIII la utilidad de los mapas radicaba en ilustrar la Revelación bíblica, por lo que la 
representación del mundo se limitaba a la porción ocupada por el hombre, objeto de la 
Redención divina. En cambio, a partir del siglo XIV comienzan a desarrollarse 
convenciones para el dibujo de los mapas y a privilegiarse la realidad espacial empírica, 
desprovista de alusiones míticas y pretensiones enciclopédicas. 

Esto estuvo sin duda relacionado con las grandes modificaciones que se 
produjeron en el siglo XIV en el sistema de pensamiento medieval, cuando los modos de 
acceso a la realidad –la fe y la razón– dejaron de utilizarse para resolver los mismos 
problemas. En otras palabras, se produjo una exploración sistemática de los alcances y 
límites del conocimiento, cuyo efecto fue transformar la noción de lo que podía 
conocerse y su relación con lo que debía creerse (cfr. Leff, 1976: 7). A partir de ello, no se 
volvió a ordenar la realidad dentro de un sistema exhaustivo de ideas, como había 
sucedido hasta el siglo XIII. En consecuencia, se daba por sentado que las búsquedas del 
conocimiento natural y de la verdad revelada eran independientes la una de la otra. Por lo 
tanto, en los ámbitos de la geografía y de la cartografía, el pasaje a una concepción 
utilitarista de los mapas y cartas de navegación, y la necesidad de explorar por tierra y por 
mar, más allá de lo conocido, son una prueba más de esta transformación de los sistemas 
medievales de pensamiento y de creencias. 

Finalmente, el momento de aparición del Zifar, poblado de referencias a lo 
sobrenatural, coincide con una etapa de la evolución de la literatura maravillosa occidental 
medieval que Jacques Le Goff llama “estetización de lo maravilloso” (Le Goff, 1986: 24),2 
esto es, la evolución de una literatura que ya se había instalado en el ámbito intelectual de 
la época. Su desarrollo en los libros de caballerías o de aventuras está íntimamente 

                                                 
1
 El presente trabajo no pretende entrar en la discusión relativa al género al que pertenece el Zifar, por lo 

que las referencias a esta obra como novela de caballerías se harán considerando las salvedades que le 

confiere su carácter mixto. 
2
 El autor explica que esta etapa, a diferencia de las anteriores (represión e irrupción de lo maravilloso en la 

literatura medieval occidental), no se define por la incidencia de factores sociológicos, sino por factores 

propiamente literarios. 
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relacionado con una cualidad esencial de los que tienen por protagonistas a caballeros 
andantes, como es el caso del Zifar, puesto que el deambular significa necesariamente un 
avance de los personajes sobre tierras desconocidas y misteriosas, que entrañan un 
contacto con el Otro, y este, una maravilla: “Lo ‘extraño’ es la diferencia que caracteriza 
las otras tierras; y esta diferencia provoca la maravilla. Más allá de las distancias 
ordinarias, lo extraño da una medida de la lejanía” (Zumthor, 1994: 253). En 
consecuencia, las aventuras del caballero andante constituyen un “sueño compensatorio, 
animado por un deseo de integración del Otro y de lo desconocido por la virtud de la 
caballería” (Zumthor, 1994: 198). Como señala Jacques Le Goff, “lo maravilloso está 
profundamente integrado en esa búsqueda de identidad individual” (LeGoff, 1986: 12), 
búsqueda que caracteriza la aventura caballeresca, atravesada por pruebas que entrañan 
maravillas, de modo que las proezas caballerescas constituyen en sí mismas algo 
maravilloso. Como dijera el Ribaldo, personaje central de las dos primeras partes de la 
novela, “quien mucho ha de andar, mucho ha de prouar” (González, 1998: 169). Por lo 
tanto, Zifar responde a una lógica que hace del desplazamiento una prueba necesaria de 
su esfuerzo, puesto que el avance sobre tierras desconocidas implica la superación de 
dificultades que mostrarán el valor del caballero. De hecho, su ambición puede medirse 
en base a su deseo de desplazarse por nuevas tierras. Del mismo modo, Roboán –el hijo 
menor de Zifar y segundón– le plantea a su padre su inquietud siguiendo justamente 
este modelo: “Pidoos por merced que vos e mi hermano que me querades fazer algo de lo 
vuestro, e que me dedes trezientos cavalleros con que vaya probar del mundo” (González, 
1998: 258-9). El hecho de que su ambición lo lleve a tierras lejanas y fabulosas implica, tal 
vez, que superó en bravía y esfuerzo a su padre, lo que se hace explícito cuando llega a 
ser emperador. 

Por lo tanto, la figura del caballero andante es ideal para mostrar la influencia de 
todas estas concepciones en el campo de la literatura. Como se verá a continuación, en lo 
que se refiere a la idea del espacio, y a diferencia de los relatos de viajes posteriores, en el 
Libro del caballero Zifar se evidencia aún una tensión entre la representación fantástica o 
mítica de los lugares reales citados, y la referencia geográfica, realista. Podría decirse que 
tiene su correlato cartográfico en el enciclopedismo del Atlas de Cresques (1375), en el 
que conviven armónicamente la geografía (la distribución de los continentes se aproxima 
mucho más a la real que el diagramado que podemos encontrar en los mapamundis del 
siglo XIII) y lo maravilloso, como sucederá a lo largo de la novela.3 

Para empezar, en numerosas ocasiones se alude a sitios reales vinculándolos con 
relatos bíblicos. Es el caso de la primera gran digresión geográfica, que tiene lugar en la 
primera parte del libro, en el marco de la descripción del linaje del caballero Zifar y su 
procedencia: “Dizen las estorias antiguas que tres Yndias son: la vna comarca con la 
rigion de los negros, e la otra comarca con la tierra de Cadia, e la otra comarca con la 
rigion de las tinieblas” (González, 1998: 95). De acuerdo con esta distribución tripartita 
de las Indias, Zifar y sus antepasados provienen de la India Meridiana o Media, que 
comprendía la península arábiga y los territorios circundantes. La brevedad e imprecisión 
con que se ubica geográficamente esta región contrasta con la extensa relación que se da 
de los relatos bíblicos vinculados con la India, cuya etimología remite al mismo Noé. Se 
aprovecha la ocasión para dar cuenta del episodio de la torre de Babel, del que surgieron 
los linajes que poblaron la tierra. Como ya se dijo, la imaginación geográfica de la época 
se nutría esencialmente del imaginario bíblico, por lo que, como señala Paul Zumthor, 
existían grandes dificultades para situar en el espacio los pueblos y las regiones ajenos a 

                                                 
3
 “If God’s creation formed a harmonious and interdependent whole, then a description of any aspect of it 

would bring other aspects to mind.” (Deyermond, 1996: 146) 
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la tradición bíblica. Sin embargo, en este pasaje del Zifar, los elementos del pensamiento 
cristiano conviven con las huellas que la tradición cartográfica islámica había dejado en la 
toponimia castellana. Vemos, por ejemplo, que el autor se refiere a China como Çin, 
término de origen árabe, como señala Roger Walker. La misma proporción de 
información geográfica y de relatos bíblicos aparece en la última digresión geográfica del 
texto, en la que se describe la tierra de Zafira, cuyo rey se rebela contra el ya emperador 
Roboán. Aquí se repite el modelo anterior, que comienza con una breve reseña 
geográfica: “Aquella tierra es la mas postrimera tierra poblada que sea contra oriente, e 
ally se acaba Asia la Mayor contra la parte de çierço” (González, 1998: 447). A 
continuación, se incluye una recapitulación del modo en que la Tierra fue repartida por 
Noé entre sus hijos, de lo que se desprende la representación tripartita del mundo que 
caracteriza los mapamundis de la época: 

 
[Noe] partio el mundo por tres terçios e puso terminos conosçidos a cada terçio, e 

partiolos a sus tres fijos; e llamo al vno Europa, e al otro Asia, e al otro Africa. Europa es 

el terçio que es a la parte del çierço, e Africa es el terçio que es a la parte del mediodia. 

Asia es en medio destos dos terçios. E Noe dio a Europa a Jafe el fijo mayor, Asia a Sen 

el fijo mediano, e a Africa a Can el fijo menor (González, 1998: 447-8).  

 
 El valor simbólico de la correlación que se establecía entre Sem, Cam y Jafet y 

Asia, África y Europa, es evidente si se observa, por ejemplo, el famoso mapa T en O que 
acompañaba las Etimologías de Isidoro de Sevilla, donde cada continente lleva inscripto 
el nombre de estos tres patriarcas: Asia está habitada por los pueblos semitas; África, por 
los camitas, y Europa, por los jafetitas. Esta concepción tripartita de la Tierra, que 
implicaba una perfección y un orden inmutables, siguió siendo representada 
cartográficamente hasta pasado el siglo XIV, cuando en muchos ámbitos ya se había 
superado ampliamente en pos de una representación más realista de la ecúmene.  

Por otra parte, las descripciones que se hacen del reino de Zafira y de la opulencia 
de sus joyas, como la del zafiro que adorna el vergel de la ciudad de Monteçaelo, “tan 
grande que dos gamellos non lo podrian leuar, atan pesado es” (González, 1998: 450), 
ilustran, como señala María Rosa Lida de Malkiel, “el ensueño de opulencia mágica que 
(…) ha pasado a embellecer la concepción medieval del Oriente” (Lida de Malkiel, 1956: 
412). El exotismo de las tierras que visitan tanto Zifar como Roboán no aparece 
especialmente resaltado salvo en excepciones, como en esta, y también en ocasión de la 
llegada a Pandulfa, cuando se mencionan las dificultades que Roboán tenía para 
comunicarse con sus pobladores, por ser 

  
tierra de otro lenguaje que non semejaua a la suya, de guisa que se non podian entender 

sy non en pocas palabras; peroquel traya sus trujamenes consigo por las tierras por do 

yua, en manera que lo resçebian muy bien (González, 1998: 355).  

 

El sincretismo de elementos míticos y realistas se mantiene a lo largo de todo el 
libro, de modo tal que siempre aparecen de la mano. También la ubicación geográfica del 
reino de Pandulfa respeta el esquema ya aludido: “es en la Asia la Mayor, e es muy 
viçiosa tierra e muy rica, e por toda la mayor partida della pasa el rio de Trigris, que es 
vno de los quatro rios de parayso terreñal, asy commo adelante oyredes do fabla dellos” 
(González, 1998: 390). En efecto, el tópico del paraíso terrenal aparece más de una vez en 
el Zifar. Este mítico lugar, que se suponía tenía emplazamiento real en la Tierra, se 
relaciona con uno de los grandes interrogantes del pensamiento geográfico de la época, 
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esto es, si hay una parte inaccesible de la Tierra.4 Para Isidoro de Sevilla, “el Paraíso es un 
lugar situado en las regiones del Oriente […] En su parte media hay una fuente que riega 
todo el jardín y de la que nacen cuatro ríos […] Está rodeado por todas partes de espadas 
de fuego, o sea, de un muro ígneo” (Cortés y Góngora, 1951: 339; Etim., XIV, III: 2-3). 
El texto del Zifar sigue básicamente esta descripción, y cita el Génesis como fuente 
principal a la hora de explicar el origen del nombre del reino de Tígrida:5  

 
Onde dize el Genesy, en el parayso terreñal sale vn rio para regar la huerta, e apartose en 

quatro logares, e son aquellos los quatro rios que nasçen del parayso terreñal […] E el 

parayso terreñal onde estos rios salen, dizenle las Yslas Bienauenturadas; peroque 

ninguno non puede entrar al parayso terreñal, ca a la entrada puso Dios vn muro de 

fuego que llega fasta el çielo (González, 1998: 400). 

 
En su búsqueda de un correlato real para el origen mítico de estos ríos, el autor 

del Zifar identifica el paradisíaco Pisón con el Nilo, por lo que se distancia de Isidoro de 
Sevilla, que lo identificaba con el Ganges. Por otra parte, es muy grande la preocupación 
por ubicar con precisión los cuatro ríos en el plano real, y se introduce una descripción 
del modo en que se vuelven subterráneos para evitar que su curso guíe al Paraíso: 
“Quando salen del parayso, van ascondidos so tierra, e paresçe cada vno ally do nasçe” 
(Ibid.). Por otro lado, la preocupación etimológica6 lleva al autor a escribir esta gran 
digresión, que concluye con la especificación de la ubicación geográfica del reino de 
Tígrida:  

 
E esta estoria fue aqui puesta destos quatro rios del parayso, porque sepan que el inperio 

de Trigida tomo nombre deste rio Trigris, e es vna grand partida do se buelue con el rio 

Eufatres, e llega fasta la mar; e de la otra parte de çierço, comarca este inperio con las 

tierras de Çin, e de la otra parte con Asia la Mayor, contra oriente, do se fallan los çafires 

finos (González, 1998: 401). 

 
El hecho de que esta descripción no satisfaga al lector actual en cuanto a su 

búsqueda del verosímil no significa que sucediera lo mismo en el caso del público 
medieval, ya que el Paraíso terrenal y todas sus características, por maravillosas que 
fuesen, se aceptaban como reales. De hecho, muchos viajeros creyeron poder localizarlo, 
Cristóbal Colón entre ellos. Por otra parte, era normal que los mapamundis de la época 
incluyeran la ubicación del Paraíso terrenal, del que nacen los principales ríos de la 
Tierra. Tal es el caso del mapamundi del Salterio (1265) y del esquema de Ebstorf (ca. 
1234). 

Como ya se ha dicho, los territorios reales, así como los lugares imaginarios que 
se describen con cierta verosimilitud,7 son los que tienen un trasfondo bíblico (el autor 

                                                 
4
 Paul Zumthor señala como fundamentales tres preguntas que subyacen a la representación medieval del 

mundo: ¿Cuáles son los límites del mundo? ¿Qué parte de la Tierra está habitada? ¿Hay una parte 

inaccesible de la Tierra? (Zumthor, 1994: 221). 
5
 Si bien el texto alterna las formas Trigrida, Triguiada, Trigida y Tigrida, la más razonable sería la última, 

que deriva del nombre Tigris (cfr. Lida de Malkiel, 1956: 36). 
6
 La preocupación por la toponimia y la etimología diferenciaría este texto de los que, de acuerdo con lo 

planteado por Paul Zumthor, tienen por protagonista un caballero andante. En ellos no importa la 

topografía, sino la experiencia del nomadismo y la carga simbólica que este asume. 
7
 “Verosímil” se aplica a un “discurso que se parece a lo real” (González, 1983: 110). Muchos elementos 

propios de las digresiones geográficas presentes en el Zifar, como las referencias a Noé y sus hijos, son 

verosímiles en tanto se los transmite como tales. 
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se preocupa, al menos, por emparentar su historia con el Antiguo Testamento). 
Cuentan, por decirlo de algún modo, con la aprobación divina. Son, además, los 
escenarios de lo milagroso (por ejemplo, la resurrección de la señora de Galapia). Por el 
contrario, los que están atravesados por la fantasía son tierras del diablo. Aquí es donde 
aflora lo maravilloso.  

Tradicionalmente, tanto las islas como los lagos son escenarios de hechos 
maravillosos. Es por ello que vemos en los episodios del Lago Solfáreo y de las Islas 
Dotadas un modo especial de referirse a reinos lejanos. Su inclusión en el Zifar cumple 
una función especial, que favorece la apertura de ese mundo cerrado y acabado, pero 
profundamente misterioso, lleno de imprecisiones y desafíos. Así lo explica Cristina 
González, para quien “estas narraciones intercaladas, que están puestas en boca de los 
personajes, cumplen la función de situar la historia principal en un mundo más amplio 
[…], ya que multiplican el espacio y el tiempo de esta” (González, 1983: 104). Por lo 
tanto, no solo cumplen el rol de pruebas que los personajes deben atravesar para lograr 
cierto aprendizaje, sino que tienen una significación espacial particular, por trazar un 
paralelo con el mundo conocido y ofrecer un mundo al revés que tiene sus propias reglas 
y ofrece nuevos desafíos al caballero andante. Aquí es clara la función compensatoria de 
lo maravilloso de la que hablaban Le Goff y Zumthor, en razón del modo en que estos 
reinos lejanos compensan la regularidad y trivialidad a las que está sujeto el héroe. 

Estos reinos fantásticos, por otra parte, si bien no ofrecen vínculo alguno con 
relatos bíblicos mediante los cuales se intente probar su existencia o mostrar la 
aprobación divina, exhiben muchos puntos de conexión con elementos folclóricos. El 
reino lejano, en el marco de los cuentos folclóricos, remite al reino de la muerte, como 
explica Vladimir Propp, quien compila muchos de los tópicos del folclore presentes en 
estos episodios, tales como los medios de transporte que conducen a los personajes a 
estos sitios extraños, la abundancia y riqueza que allí encuentran, la arquitectura de los 
reinos. Todos ellos, por su vinculación con motivos propios de ritos de iniciación, 
apuntan a enriquecer la narración con pruebas que están más allá de las posibilidades que 
ofrece el mundo que el caballero andante conquista paso a paso. Por lo tanto, si bien los 
episodios maravillosos están también al servicio del crecimiento individual del caballero, 
por suponer pruebas que este debe superar, no se recurre a ellos para representar el 
exotismo de las tierras lejanas, sino para crear un mundo fantástico que complemente al 
mundo conocido por el que se mueven los caballeros. 

En conclusión, la confluencia de elementos propios del imaginario cristiano, de la 
cultura árabe, de la tradición de lo maravilloso y del folclore europeo hace del Libro del 
Caballero Zifar una obra cuya riqueza nos permite intuir el modo en que las distintas 
culturas dejaban su huella en la literatura hispánica y contribuían a formar el complejo 
tapiz del sistema de ideas medieval. Las alusiones al Antiguo Testamento, a diablos que 
hacen cabriolas, a mundos subacuáticos, a paraísos inaccesibles y a islas misteriosas nos 
recuerdan esos bellos mapamundis de finales del siglo XIII, en los que las seductoras 
sirenas conviven con horrorosos monstruos; los comerciantes y viajeros, con los 
espantosos antípodas; los ríos míticos, con lujosas capitales europeas. En efecto, algo de 
esa voluntad enciclopédica, de esa búsqueda de un orden que comprima el mundo entero 
en el seno de su Creador, se refleja en esta obra, en la que un pobre caballero, sin saberlo, 
recorre tantos reinos como mundos. 
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SUMMARIES 
 
Was there an ethnic solidarity among the barbarian peoples? 
Fernando Ruchesi 

 
In this paper we intend to carry out a preliminary approach to the concept of 

ethnic solidarity as applied to the study of the barbarian peoples during Late Antiquity. 
Our work will focus on the most representative examples of such solidarity, which can 
be found in the sources of the period. 

The objective of this presentation is to contribute to the hypothesis of the 
existence of an ethnic solidarity among the barbarian peoples. This solidarity may have 
provided them with a sense of belonging and unity.  

 
Episcopal power, lay aristocracy and familial monasteries: The Bishopric of León during 
the XIth century  
Mariel Pérez  

 
The purpose of this paper is to contribute to the understanding of the relationship 

between lay aristocracy and the clergy in the Kingdom of León. To this end, we will 
undertake an study of proprietary churches, analyzing the evolution of the control 
exercised by the bishopric of León over the local monasteries in the context of 
ecclesiastical reforms. In this regard, two axes of analyses will be distinguished: first, the 
evolution of property rights over these monasteries and, secondly, their subordination to 
Episcopal jurisdiction. 

 
Notes on the category of credentes in the papal norms against heresy 
Alejandro Morin  

 
Medievalists have studied medieval belief as a matter of practice rather than of 

doctrinaire statements. Those studies have been undertaken from the perspective of 
premodern Christianism that emphasized the differences between the modern concept 
of religion, one the hand, and medieval belief (seen as a contractual practice developed 
through time within a circuit of exchanges that bonds the group), on the other. In other 
words, the core issue is to believe rather than the beliefs; this always supposes a 
relational practice that constitutes the community. From this historiographical 
standpoint, it is necessary to reconsider the categories of our object of study, in 
particular the assimilation (and distinction) between heretici and credentes that are 
apparent in the papal rules against heresy. We refer to the growth of the repressive field 
of heresy, as established by the IV Lateran Council and later included in the Decretals of 
Gregory IX (X, 5, 7, 13, 5 Excommunicamus). Such enlarged field aimed to include 
sympathizers (called credentes) as individuals potentially subjected to legal prosecution, 
therefore distinguishing them from  the receptatores, defensores et fautores 
haereticorum. This work aims to understand if these credentes were defined by their 
mere personal support for the heresy or if, instead, they should be understood according 
to a set of actions that reveal them as sympathizers, and, consequently, which is the best 
approach to understand them. 
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Plura dominia and reified power: rethinking the problem.  
Paola Miceli 

 
The doctrine of the plura dominia was a fundamental construct of medieval legal 

doctrine that enabled to think about the link between man and land during this period. 
Some historians have noted that the possibility to distinguish between dominium utile 
and dominium directum derives from the fundamental role of the "thing" (res) in 
medieval law. The prevailing interpretation has posited a sort of metaphysics of the 
"thing", conceived as a reservoir of an authentic popular law. Our goal in this paper is to 
interpret the centrality of the "thing" by moving away from the traditional romantic 
perspectives and emphasizing the technical nature of the idea of a reified power. 
 
The relationship between language and violence in the struggle between Pedro I and 
Enrique II of Castile 
Cecilia Devia 

 
This paper will present some comments on the relationship between language and 

violence, through the exemplary case of the double campaign of 
legitimation/delegitimation that took place in the Late Castilian Middle Ages, following 
the confrontation between Pedro I and Enrique II. We will start by reviewing the (often 
conflictive) thoughts on the matter by various authors such as Walter Benjamin, Elias 
Canetti, Hannah Arendt, Roberto Esposito, etc. Thereafter, we will present our position 
on the issue of violence, and more specifically, of its manifestations during the Late 
Middle Ages. We will highlight the constructive aspect of violence, its ambivalence, and 
our rejection of the thesis of “violence absorption”. We will present several research 
tools in order to identify the different functions of violence. Finally, we will directly 
assess the aforementioned double campaign, primarily through the study of the 
relationship between language and violence in the Crónica of Pero Lopez de Ayala 
concerning the reigns of Pedro I and Enrique II in Castille. 
 
The Lélinghen conferences (1393): a consensua protocol for the negotiation of peace 
between England and France  
Laura Carbó 

 
The conferences held at Lélinghen between France and England during the 

Hundred Years’ War did not lead to the signing of a peace agreement. However, they 
managed to establish a truce and the cessation of hostilities. Those conferences were held 
in neutral grounds and the meetings were scheduled in a timeframe of rigorous 
compliance. The aim of this paper is to describe the setting of the talks and to assess the 
adequacy of a quite austere environment that, paradoxically, hosted the richest and most 
powerful men of the time. This requirement of sobriety applied also to the language 
used for the proposals of the antagonists who, in the search for a deeper understanding, 
managed to remove the superfluous in order to explore the issues related to the 
agreement. The different stages of the conferences (pre-negotiation, negotiation and 
agreement) will be listed. We will also examine the lateral conflicts that interfered with 
the main conflict that troubled the belligerents. Moreover, we will consider the decisions 
(made by the negotiators) to adjust the proposals and to avoid the external requirements 
to the dispute, in order to achieve the goal of both kings: the cessation of rivalry. In  the 
description of those two variables, space and language, we will observe the use of a 
simple but careful protocol (aimed towards fruitful dialogue) and a strategy of evasion 
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from distractions with the aim of focusing on common interests. Such strategy will 
achieve a peace that lasted for nearly three decades. 

 
 
The role of the messenger in the scenario of the Castilian negotiation (XIVth-XVth 
centuries)  
Laura Carbó 

 
The aim of the paper is to describe the role of the messenger in the context of the 

conflicts in Castile during the 14th and 15th centuries. We will detail the protocols for 
approaching the opponent, for lodging in hostile territory, the procedures for the 
communication of the message and characterize the retinue of the messenger. Our goal is 
to clarify whether a team was sent to start the road of productive dialogue during a time 
of hostilities. It should be noted that the word messenger relates in the chronicles to 
other terms like legacy, attorney, ambassador. Such terms were applied either to a single 
person or to several members of the retinue. We will evaluate to which extent the envoys 
were simply re-transmitters of proposals or if instead they began the game of 
negotiation. In those cases in which the first proposals were accepted, the messenger 
became a negotiator who continued during the resolution process. In such case, the role 
of the companions increased, being dedicated to promote confidence in the negotiating 
table and to concretize the notarial aspects of the agreement. This consequently led to 
the rise of legal advisors in the contexts of the negotiation. 
 
Adorno as a reader of Augustine. Notes on the notion of progress  
Agustín Méndez 

 
T. W. Adorno, a Marxist philosopher of Jewish origin, found in Jewish tradition 

elements that gave body to his own stance.  Therefore, it is intriguing that he finds in the 
figure of St. Augustine a line of inquiry that seems deeply fruitful for rethinking the 
notion of historical progress. In a conference entitled "Progress" (which is extremely 
positive towards Augustine’s thought), Adorno performs a reading that reveals his 
perspective about that category. There is no doubte about the influence of the thought of 
W. Benjamin in his philosophy of history. However, in the aforementioned essay, the 
German theorist will find an attentive reflection about such concepts as antagonism, 
secularization and redemption in the perspective of the bishop of Hippo.  

Adorno assesses the nexus between the City of God and the City of Man in the 
thought of Saint Augustine. Such nexus stimulates his own dialectic (between 
immanence and transcendence), and contributes to place and define his notion of 
emancipation. 

 
An approach to the notion of divinity during Late Antiquity  
María Luján Díaz Duckwen  

 
The historiography of Late Antiquity still offers many posibilities for the analysis 

of new topics. This field has been focused on the emergence and growth of Christianity 
as a new religion within the Roman Empire, which is seen as the main political exponent 
of the ancient world in the Mediterranean. Christianity was formed as the main religious 
competitor to Roman paganism, and it strongly integrated within Roman idiosyncrasies, 
proposing and causing spiritual transformation. However, this process required a wide 
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temporal arch. The converted Romans often reinterpreted Christian beliefs. As a 
cosequence, Christian authors had to invest time and writings in order to provide clarity. 

This paper aims to approach the topic of conversion from some late antique 
Christian writers (mainly from Northern Africa), in order to assess how the idea of 
divinity changed during the era.  

 
The Gospels according to Isidore of Seville in the Sententiae 
Dolores Castro 
 

This paper focus mainly on the analysis of the biblical references to the four 
Gospels found in the Sentences (c. 633) of Isidore of Seville in order to evaluate the 
significant place attributed to the Gospels throughout the isidorian text, and to examine 
the reasons of the pre-eminent presence of Matthew. In fact, of all the biblical books 
directly or indirectly mentioned in the Sentences, the latter presents the highest number 
of references, followed, in descending order, by Isaiah and Genesis.  

Therefore, an analysis of the biblical references and the ways in which these 
references are distributed and selected in the isidorian work will allow us to notice in 
detail how Isidore thought the relationship between the Old and the New Testament 
and which was the biblical message that he intended to communicate to his audience 
during the VIIth century. As the bishop pointed out in his work, the New Testament 
was especifically intended for the perfect people. Consequently, in the eyes of Isidore, 
these biblical teachings could not remain disregarded by the Visigothic people. 
 
Considerations about the perception of Evil in the Vita vel passio sancti Desiderii of 
Sisebut of Toledo (612-621 d. C.) 
Germano Miguel Favaro Esteves 

 
Starting from studies of the creation and permanence of the Visigothic kingdom in 

Hispania (Vth-VIIth centuries) this paper focuses its attention in one of the largest 
groups of sources for the study of the history of Hispanic-Visigothic society: the  
written sources. These include works of narrative, poetic, legal and diplomatic nature, 
and, within this group, our attention turns primarily to narratives. We focus our sutyd 
on a genre of great importance and meaning especially on cultural grounds: hagiography. 
Working within a short time lapse, our main source for this study the Vita vel passio 
sancti Desiderii a Sisebuto rege composita , written by the monarch who ruled Hispania 
between 612-621, king Sisebut. We see in this source a testimony of relationships of 
political power in their overlap with the sacred, i.e., Christianity, through the 
vicissitudes of a monarch who considered holiness as the prerogative of some pious men, 
among them Desiderius, as required to him by his ideological and political 
circumstances. However, in the text the saint becomes more like a supporting instead a 
protagonist. Our interest is to identify and reflect on the passages in which the figure of 
the Devil is present by assessing to which aspects this character is associated. We will 
argue that we can analyze the hagiographical sources for research about the Devil, 
because we observed that the main characters of these works, in many cases, is directly 
involved in a combat against the forces of evil and its representations. 
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To reciprocate death: On amorous loyalty in some German versified tales of the XIIIth 
century 
Gustavo Riva 

 
Loyalty (Middle High German: triuwe) is a key concept in medieval German 

literature. Apart from its political, legal and religious uses, this concept plays an 
important role within the semantic field of love. Even when it remains limited to the 
sphere of love, it shows a great variety of meanings in courtly literature. This paper 
analyzes the meaning and narrative use of romantic loyalty in three Maeren (short 
stories) of the 13th and 14th centuries: Das Herzmaere from Konrad von Würzburg, and 
the anonymous Der Schüler zu Paris and Frauentreue.  

These texts explicitly state that loyalty is the main concern of their story and the 
way they deal with it is very similar. Loyalty is exemplified through the example of a 
married woman who dies in order to reciprocate the death of a man, who in turn has 
perished because she did not want to love him. Loyalty, considered as a relevant aspect 
of love, is also recurrent in many courtly texts composed around 1200, especially 
Gotfried von Strassburg’s Tristan. The Maeren of the 13th and 14th centuries keep many 
features of the concept of loyalty expressed in the earlier courtly literature. However, 
they also reveal an essential change: they detach loyalty as much as possible from the 
field of subjective affections and objectify it in the shape of an exchange ruled by the 
logic of reciprocity in which self-sacrifice becomes a main value. 
 
The medieval translation of female sanctity: The Western (French and Hispanic) 
versions of the legend of St. Mary the Egyptian  
Carina Zubillaga 

 
The Western version of the legend of St. Mary the Egyptian as a converted 

prostitute originates in France in the 12th century. It stems from the translation of the 
Latin texts to the vernacular, and becomes the history of her reformation and 
transformation in a saintly ascetic woman. Unlike the Oriental version, in which the 
protagonist is a monk who finds her in the desert and discovers an insuperable model of 
humility, the Western version of the life of the woman is narrated as her biography. The 
Western text uses the third person and follows a strict chronological order. Moreover, 
this vernacular transformation of the legend of the prostitute also acquires distinctive 
traits in the French and Hispanic poetic versions, in a process of translation that allows 
to analyze with more detail the specific contexts of medieval translation. 

 
The edition of the manuscript tradition of Las Siete Partidas by Gregorio López  
Daniel Panateri 

 
The aim of this paper is to analyze the prologue of Siete Partidas in order to find 

the procedures used by Gregorio López (1555) to standarized the medieval text. The 
Spanish political context of the time was heavily influenced by the absence of Charles I 
and by the problem of succession. Following theoretical concepts such as representation 
and entropy, we will assess the place occupied by López’s work in the history of the 
preservation of Siete Partidas. 

Through the variants in the edition of 1555, we will observe which manuscripts 
were used by López to create the final product. We will try to understand the causes of 
the observed choices, as they suggest the political stance adopted by the editing practice. 
Futhermore, this could be understood as an intervention in the discussions about the 
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versions of the medieval code, know as “legalist” and “sapiencial”. Our main interest is 
the historical analysis of the political relations in the context of López’s edition. 
 
Gaston Paris and the sciende of language: linguistic studies in France and the theory of 
phonetic change  
Diego L. Forte  

 
During the second half of the XIXth century, a break with metaphysical 

conceptions of language took place. This slowed down the progress of rationalism in 
different fields of research. With the expansion of positivism, language studies were 
systematized by taking the phonetic level as a basis. This systematization was motivated 
by the discovery of Bopp’s Vergleichende Grammatik (1816) by French researchers. 
However, later (and also in France) the thesis by Gaston Paris (1862), Étude sur l' accent 
her rôle of latin dans la langue française, in which the perspective of phonetic change was 
introduced, became one of the most important antecedents for the application of the 
German comparative method. From 1870 onwards, phonetic change became established 
in France as an object of study for general linguistic research, thus providing a new 
status for those studies. 

This paper aims to problematize the situation of French literary and linguistic 
studies since the adoption of the comparative method and its relation to the socio-
political environment in which they developed, highlighting the role of Gaston Paris in 
the context of French science during the XIXth century. 
 
Stolen Art: On the idea of  “poetic theft” in to lyrical examples from the XIIIth century  
Gustavo Riva  

 
 This communication deals with the conception of authorship in medieval 

textuality. The introductory paragraphs sum up the recent scholarly discussion of 
autorship in the Middle Ages and then the text focuses on a poem by Konrad von 
Würzburg (Ton 32), composed in the last third of the 13th century, and on a poem by 
Alfonso X (Pero da Pont á feito) dating from the mid-13th century. Konrad’s text deals 
explicitly with the relation of “ownership” established between author and poetical 
composition. Konrad accuses some contemporary poets of “stealing art” and deceiving 
the public with a creation that does not belong to them. Alfonso´s poem accuses Pero da 
Pont of plagiarizing other poets. This paper will try to place these compositions in their 
respective cultural and literary contexts in order to understand the texts from a historical 
perspective. Both poems depict a relationship between economic benefit and property 
over a work of art in the context of a patronage system. This relationship encouraged the 
development of the author figure in the Middle Ages. 

 
Historia  and fabula: thoughts on the discursive genres of  Macrobius’ Saturnalia  
Julieta Cardigni  

 
In recent trends of scholarship it is ascertained that that there was no “genre 

system” in Classical Antiquity but that it is still possible to find a certain poetic about the 
genres of discourse, according to which texts could be codified by the author and 
decodified by its reader and that, at the same time, included them within a prestigious 
literary tradition (Rosenmeyer: 1996; Depew-Obbink: 2000). However, the men from 
Antiquity and Late Antiquity paid special attention to establish the difference between 
fabula and historia. From Aristotle (Poetica 1448b, 1449a y b) to Servio (Comm. in Aen. 
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1. 235), fiction and its limits as a way of representation have been treated with great 
interest by authors belonging to different spheres of literary production. In addition, the 
literature from Late Antiquity tends to be extremely self-centered, including references 
to the real world almost exclusively by means of textual allusions (Flamant: 1968). In this 
context, fiction acquires a relevant place as an effective resource for the transmission of 
knowledge.  

The present paper aims to study the considerations made by Macrobius about 
fabula and historia in Saturnalia (5. 2. 9 y 5. 14. 11), an encyclopedic work written during 
the Vth century of the Christian era, in which the author proposes a late antique de 
officiis, summing up in a digest the wisdom of Classical Antiquity. The division between 
history and poetry occupies a special place, and it functions as a reading key to approach 
the macrobian work, whose main content is the literary criticism of Vergil. 

 
Refranes que dizen las viejas tras el fuego: concerning Jews and Moors 
Carmen André de Ubach 

 
One of the main features of proverbs is that they are inspired by the reality of life. 

The statements created from that reality are generally not abstract but, instead, they 
intellectualize the experience gained in the everyday world in order to preserve that 
learning. As a result of this empiricism, popular proverbs have a situational and 
customary character.  

A case in point is that of the sayings concerning Moors and Jews, which in this 
paper I will trace in the collection of Santillana with the aim of studying how they 
configure an outlook on the customs of the others, how they construct an imaginary of 
difference and distrust to the Semitic groups and, finally, how they epitomise the 
prevailing political and religious ideology in the Middle Ages. 

 
The Castilian proverbs in the poetic work of the Marquis of Santillana 
Carmen André de Ubach 

 
Santillana's poetic work, which is composed of learned productions aimed at a 

courtly audience, often betrays, however, the presence of popular proverbs, either as an 
authoritative argument and/or as a rebuttal of the predicament inherent to traditional 
formulations of that kind in a given context. The Marquis introduced in his poetry 
numerous sayings but, even though only some of them were included in the collection of 
Refranes que dizen las viejas tras el fuego, it is possible to trace other sayings in his 
previous or contemporary writings.  

Given that in a previous paper I analyzed the use of proverbs in Doctrinal de 
Privados, here I intend to revise the sayings that appear in Santillana's short poetical 
compositions in order to determine the frequency, strategies of insertion, role and 
intentionality of those sayings, as well as to locate them within the literary tradition. 

 
Proverbial traditions in medieval Spanish literature  
Alicia Esther Ramadori 
It is possible to recognize two traditions that characterize the proverbial discourse in the 
Spanish Middle Ages,: the erudite compilations and the collections of popular proverbs. 
A review of the main testimonies in each group allows us to display its history and 
distinctive features. Despite the noticeable differences between both proverbial 
manifestations, there are important points of contact concerning the contexts of 
production and reception, as well as in compositional aspects.  
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The visual code of symbolic thickness that enhances the apocalyptic meaning in the 
Beato Don Fernando y Doña Sancha (Beatus Facundus) 
Nadia Mariana Consiglieri 
 
 The Beatus Facundus (1047). that belongs to Spanish Romanesque, presents an 
arrangement of its iconographic elements in a series of full-color bands where the 
theological iconography is inserted. It is possible to hypothesize a visual code that works 
inside the book generating a symbolic reading in the visual interplay of folios. Following 
the thesis of Michel Pastoureau, the medieval mode of thinking operates more by depth  
than by extension. The analysis of polychromy involves reading the image plane by 
plane, starting from the bottom one and finishing with the top one. In turn, the color is 
superimposed, not juxtaposed or mixed. However, the symbolism changes its meaning 
depending on contextual relations between visual elements. This progressive succession 
of planes of color and shapes, can be conceived in a kind of three-dimensional vision in 
depth, in relation to the apparently paradoxical medieval flat image. These visual 
schemes do not work in isolation, but are part of a ruling system that applies to the 
entire codex. Each of the images assimilates and reinforces its meaning from formal and 
chromatic patterns repeated in the whole work. Departing from the symbolic-plastic 
analysis of these elements in the double foliosWoman and the Dragon and The Last 
Judgment, in addition to interrelate them with other simple folios, it would be possible 
to observe how these repeated schemes contribute to the apocalyptic rhetoric of Patmos 
commented by the Beatus of Liébana. 
 
The representation of supernatural pleasure in the De vero falsoque bono by Lorenzo 
Valla and its relationship with some antique and medieval sources 
 Mariano Vilar  

 
The aim of this article is to analyze the representation of the life of Christians in 

Paradise in the third book of the De vero falsoque bono (1433) by Lorenzo Valla, with 
special emphasis made on the way that the concept of pleasure (voluptas) is constructed 
by means of the combination of normally contradictory traditions such as stoicism, 
epicureanism and Christianity. For this purpose, we will compare the notion of voluptas 
associated with Epicurus and Aristippus in the first two books of the De vero falsoque 
bono seeking to establish points of contact with some of the philosophical traditions that 
are represented there, and also taking into account the particularities of their recovery, 
which was often based on second-hand sources. We will focus on the particular 
reappropriation of Epicurean philosophy that appears in the text, which will lead to a 
comparative analysis of ancient and medieval sources (such as Cicero's De finibus and 
Seneca's Epistles ) in order to distinguish the specific characteristics of Valla's 
contribution to the discussion about the motivations of human actions. From this 
analysis, we aim to demonstrate how the elaboration of the celestial voluptas by Valla 
presents controversial elements in relation with the conception of the pleasure of 
Epicureanism and with some of the canonical representations of the nature of Christian 
afterlife. Finally, we believe that these reflections will allow for a better understanding of 
the relations between philology and philosophy in the work of Valla given that, from our 
perspective, the specific nature of his concept of voluptas depends heavily on the critical 
consideration of the use of this term in previous authors and in the translation of the 
Greek word hedoné. 
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The struggle against the serpent in the La gran conquista de Ultramar: the reelaboration 
of the motif of the dragon fight in the context of the crusades. 
 María Eugenia Alcatena 

 
This article analyzes the episode of the fight with the serpent as it appears in the 

second book of La gran conquista de Ultramar, a Spanish chronicle of the late thirteenth 
century. It reelaborates the folkloric motif of the confrontation between the hero and the 
dragon within the frame of the Crusades, as part of the great Christian quest against sin 
and the Muslims for the control of the Holy Land. In this context, the chivalrous feat is 
resignified as an irrefutable testimony of the power of the one true God, which is 
eloquent enough to move infidels to conversion. 

The two testimonies in which this episode has been preserved are considered: 
manuscript B, dated to the late fourteenth or early fifteenth centuries, in which the 
episode is incomplete, and the editio princeps printed in Salamanca in 1503. There are 
notable differences in the arrangement of the narrative material and in the procedures 
employed to highlight the significance of the episode in each case. 

In order to emphasize the peculiarities of the story, the current analysis comprises 
a series of interrelated aspects: the particular configuration of the bestia mala, possessed 
and animated by the Devil, and its milieu; the way it is described and presented through 
the narration; the development of its struggle with the French knight Baldovin, armed 
with Christian emblems and spells; the insertion of the episode in the chronicle and its 
narrative and ideological function in that context. 

 
On the representation of the world in the Libro del caballero Zifar 
Melisa Laura Marti 

 
As testimonies of an era that attempted to understand universal history and to 

encompass time and space through verbal expression, medieval mappae mundi display a 
concern with narrating the world, rather than presenting it as a static object. Because 
they tell a story, they necessarily establish an intertextual link with literary works and, as 
we will argue throughout this article, they are a fascinating companion to such works. 

The Libro del Caballero Zifar, dated around 1320, is a clear example of the 
articulation that exists between cartographic and literary representations of the medieval 
image of the world, as it reflects a transition between its symbolic conception and the 
prioritization of direct observation as a means to ecompass it devoid of mythical 
allusions. 

Therefore, starting from the analysis of cartographic documents and the 
confluence of elements taken from the Christian imaginary, Arabic culture, the repertory 
of medieval marvels and European folklore that this book reveals, this article will try to 
define which philosophical, cosmographic and rhetorical factors come into play when 
creating literary space. 

 
 
 
 

 


