“SEMEJA ESTI PRADO EGUAL DE PARAISO” ;
(GONZALO DE BERCEO: MILAGROS DE NUESTRA SENORA)

LASZLO VAsAs
Universidad E6tvés Lorand de Budapest

Abstract

The present article analyses some of the features that characterize Mariology. First of all, it
Jocuses on the history of this peculiar area of theology, as a literary and epistemological code.
The text itself, designated to illustrate the formation of a new literary and philosophical
disconrse, is the well known compilation Miracles of Our Lady by Gonzgalo de Berceo, with
special regard to the allegoric Introduction to the same work. Allegory was the most wide-
Spread narrative figure of social cultural texcture in the Middle Ages. The Marian cult was an
extraordinary literary revelation in the Europe of the 11-13th centuries. The chain of
metaphors defining the Introduction to the Miracles implies a unmiversal theological allegory
concerning the role of the Virgin in the salvation of bumanity. The interpretation of some
landscape elements means not only the polysensic allegory for the creation of a cultural home but
also signifies the conception of a new symbolical rational order and the combination of cultural
registers. What is meant is the embedding of Christian narrative and a serious attempt o
create a specific national and cultural pattern.

1. La mariologia: cédigo literario y epistemologico

La mariologia es un area especial de la teologfa. El término es relativamente
tardio, procede del siglo XIX, sin embargo, el discurso literario, filoséfico y
teolégico que abarca el concepto se remonta a dos mil afios de historia. La
iglesia catélica entiende por mariologia la disciplina teolégica que engloba el
papel de la Virgen, su historia de salvacién (origen, inmaculada concepcién,
maternidad divina, Asuncién, milagros, apariciones etc.), es decir, el discurso
sobre Maria. El problema radica precisamente en esta frase: discurso sobre
Maria. Lo peculiar del asunto: la Biblia, con excepcién de los evangelistas, evoca

! Gonzalo de BERCEO, Milagros de Nuestra Sesiora, edicion de Michael Gerli, Madrid, Catedra,
1995, 14a. Las referencias textuales proceden de esta edicién indicando el nimero de la estrofa y
los versos.

2 En el Apocalipsis (12, 1-18) podemos leer sobre una mujer: “Aparecid en el celo una gran seial: una
mnjer vestida del sol, con la luna debajo de sus pies, y sobre su cabega una corona de doce estrellas”. En la “mujer
vestida de sol” algunos tedlogos creen ver a Maria, otros, para descifrar la alegoria, hablan sobre la
Iglesia catdlica. Véase San Bernardo de Clairvaux, De didgends Deo. Dimitriosz HADZISZ (red.): A
bizdnc irodalom kistiikre [Breve Compendio de la literatura bizantina], trad. Matthias Gydni, Ivin
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a la figura de Maria una sola vez, en la carta de san Pablo a los Galatas 4, 4-6. En
esta carta tampoco es protagonista Maria, sino el Padre.*

La figura de Maria en la Biblia implica el caricter mediatico, subordinado al
Destino final. Al mismo tempo, en los siglos XI-XIII el bestseller mas popular es
la historia de Maria. Junto 2 su vida y la historia de sus dolores, en las obras
literarias aparecen nuevos temas, sobre todo los milagros. En las artes plastcas
también es inagotable el tema mariano, mucho mas rico de lo que podria
justificar su presencia biblica.

¢Cuando y por qué naci6 el culto extraordinario a la Virgen, desde cuando y
cémo se desarrolla el discurso literario y filos6fico sobre su figura? Por primera
vez los Padres de la Iglesia Oriental observaron el crecimiento de su culto entre
los pobres, se difundia no solamente por via oral, sino a partr del siglo III ya
podemos hablar de una considerable iconografia mariana.” Los Padres griegos
pronto descubrieron los peligros y las posibilidades de este culto.® El peligro lo
constituia la formacién de un sincretismo religioso; la posibilidad: el culto a la
Virgen ayuda a triunfar el cristianismo sobre las creencias paganas. Los Padres
del Occidente fomentaron el culto de una manera consciente: aprendieron la
experiencia de los padres griegos y veian claramente el papel de la Virgen en la
interpretacion, aceptacion del cristanismo.

Sobre el origen popular del Culto a Maria y el origen de la mariologfa Victor
Codina escribi6 un importante estudio con el ttulo Mariologia desde los pobres.
“Una veg, definidos los primeros dogmas trinitarios y cristologicos, cuando ya no habia peligro
de que el culto a Maria se confundiera con el culto pagano a las diosas madres, brotd
espontineamente en el pueblo cristiano la devocion a Maria. [...] La separacion de la Iglesia
de Oriente endurece todavia mds los rasgos juridicistas y centralistas de la Iglesia latina. En

Boroka, Ferdz Berki, Budapest, 1974, 460. Sandor BALINT, 4 Napbailtizorr Asszony [La mujer
vestda del sol], Kassa, 1944, 19-27.

4 LA/ llegar la plenitud de los tiempos envid Dios a su Hijo, nacido de mujer, nacido bajo la ley, para rescatar a
los que se hallaban bajo la ley, para gue recibieran la filiaciin adoptiva. La prueba de que sois bijos es que Dios
ba enviado a nuestros coragones el Espiritu de su Hijo que clama: ‘Abbd, Padre!” ” (Gal. 4, 4-6).

5 Edit UJVARI, A kigépkori Maria-ikonogrifia kultikus hittere. A Maria megkorondzisa-téma
komplexitdsa.[El fondo ciltico de la iconografia mariana en la Edad Media. Complejidad del tema
de la coronacién de Marda], in: Gabor BARNA (red.), Kép, képmds, kultusg. A V1. Szegedi Vallasi
Néprajzi Konferencia tanulmanykétete [Cuadro, imagen, culto. Actas de la VI Conferencia de
Etnografia Religiosa en Szeged]. Szeged, 2006. 39-49.

6 Ignacio DE ANTIOQUIA, A ks efesios 19,1, A Tralles, 9,1; A Esmirna 1,1. IRENAEUS,
Adyersus haereses, 3,224. De ORIGEN Adamantos procede el drulo theotikos, madre de Dios, en
Principios, libro 1V, 1-3.
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este clima de desconcierto y de hambre material y espiritual, surgen como reaccidn espontinea
numerosos movimientos y corrientes populares que desean una vuelta al Evangelio, a una
Iglesia mds pobre y comunitaria, menos clerical, a nna fe mds encarnada y menos espiritualista,
a una piedad menos sofisticada y mds popular, a un cristianismo menos tremendista y mds
humano, a un mayor acercamiento entre Dios y los hombres, entre el cielo y la tierra. El culto
a los santos y a los angeles, las procesiones y peregrinaciones, y sobre todo la devocion a la
humanidad de Jesris y Marta, son una reaccion providencial a esta grave situacion de lejania y
desamparo que el pueblo sufre.””

En la Europa de los siglos XI-XI1I el culto a Maria se difundi6é también en la
literatura. Era popular no solamente entre los pobres, su culto se convirtié en
una fuerza mitolégica autdénoma, asi la Biblia empezé a funcionar como
pretexto, llegé a ser un registro mitologico. Northrop Frye relativiza la
referencialidad de los textos biblicos®, sin embargo, sabemos que en aquella
época la Biblia misma empieza a funcionar como texto de referencia en la
literatura mariana, haciendo inconclusa la creacién de mitos de los cuentos y
mitos petrificados en doctrinas.

Gonzalo de Berceo y sus contemporaneos dieron un paso mas adelante:
concibieron y presentaron las historias marianas como compilaciones. No
solamente como compilaciones literarias y teoldgicas, sino también como
recopilaciones de metiforas y alegorias filoséficas. Enlazaron tdpicos
arquetipicos, géneros, pardbolas antiguas con la historia de Maria, estableciendo
una coleccién de universalias semibticas a base de los dogmas cristianos, de las
doctrinas neoplaténicas y de los fragmentos religiosos paganos.

Por supuesto, todo esto crea una nueva epistemologia, el discurso sobre
Maria reorganiza el discurso filoséfico, de manera que las interpretaciones
parabdlicas marianas alegorizan la estructura de los conocimientos humanos, de
las perspectivas — hasta nuestros dias. Podemos invertir también la tesis: los
cambios interpretativos de las pardbolas marianas alegorizan los cambios en la
estructura del saber humano. Pensemos en las diferencias entre las imigenes
marianas socioldgicas, filosoficas de San Agustin’, del unitario Miguel Serveto'
o de los feministas', al mismo tiempo, en la continuidad del discurso mariano.

7 Victor CODINA, Mariologia desde los pobres, asequible en hetp:/ /www.servicioskoinonia.org/
relat/139.htm, fecha de consulta: 1 de octubre de 2012.

8 “Nyestra atencion va simultineamente en dos direcciones: hacia el exterior, en direccion al sentido convencional
(de las palabras), aguello de lo que nos acordamos, y hacia el interior, en direccion al sentido contexctual
espectfico.” Northrop FRYE, Le Grand Code, Paris, Editions du Seuil, 1982, 104.

% La Virgen es forma viva de Dios, “forma Dei”. In: Lewis AYRES, Augustinus and the Trinity,
Cambridge, University Press, 2010, 156.

10 “F) verbo de Dios fue el rocio del nacimiento natural de Cristo en el utero de la Virgen.”
SZERVET Mihaly, “A Haromsigtol”, in: Sgervét Mibily harmine kevele Kilvin Jinoshoz, [De la
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En la acdvidad literaria de Berceo y sus contemporineos fue un postulado
muy importante, mas alli de consdtuir el nuevo discurso filoséfico: la época
coincide con el nacimiento de las naciones, es decir, perodo de la formacion de
la simbologia cultural en el modo de pensar, de la textura cultural de las
comunidades.” La formacién particular del campo seméntico cultural, segin
Benedict, presupone tres condiciones: totalidad, realidad, coherencia.” La
totalidad implica que el campo culrural debe entretejer una cosmologia completa
y para Berceo la base textural para ello fue la mitologia cristiana. La realidad —
aunque parezca paradoja— se encuentra en los milagros: la aparicién, la
manifestacién terrenal de figuras mitoldgicas pueden consumar las doctrinas
religiosas abstractas, las hacen creibles, incluso cotidianas. No solamente una
mujer de esta terra (Maria) puede ganar la gracia divina, a cualquier ser humano
le es posible: la Virgen ya glorificada puede aparecer, puede socorrer por medio
de milagros. El requisito de coherencia lo garantiza la incorporacién de la
simbologia poética arcaica en el texto cultural crisdano, o bien la
correspondencia de los simbolos cristianos a los primitivos elementos
simbdlicos. Entonces, puede servir de coherencia si los poetas entretejen los dos
tejidos culturales, creando un sistema polisémico de tdpicos. También se
preocupan de la medialidad doble de este tejido cultural: imitando el habla
coloquial fomentan la oralidad, estos milagros siguen transformindose en boca
del pueblo, al igual que las historias de la “Biblia Campesina™ vy, al fijarlos por
escrito, contribuyeron al desarrollo de la cultura escrita de las naciones.

Trinidad. In: Treinta cartas de Mijguel Serveto a Juan Calvino] Trad.: Veress Jend, asequible en
http:/ /leporollak.hu/egyhtori/kalvin/SERVLEV.HTM#level03, fecha de consulta: 11 de
septembre de 2012.

1 “Las teologias feministas frecuentemente hacen alusién al pasaje” [trad. mia]: “Ya no hay judio
ni griego; no hay esclavo ni libre; no hay vardn ni mujer; porque todos vosotros sois uno én
Costo’ (Gal. 3,28), in: BENYIK Gyorgy, Amerikai Biblia [Biblia americana), asequible en
http:/ /www . keresztenyszo katolikhos.ro/archivum/2012/majus/6.html, fecha de consulta: 30
de septembre de 2012.

12 Ruth BENEDICT, Patterns of Culture, New York, First Mariner Books, 2005, 21-45.

13 Idem.

48


http://leporoUak.hU/egyhtori/kahWSERVLEV.HTM%23level03
http://www.keresztenyszo.katolikhos.ro/archi/aim/2012/majus/6.html

2. La alegoria: figura narrativa predilecta del tejido cultural en la Edad
Media

Los universos textuales cuya referencia es una narracién sacra dan origen a
un peculiar multiversum textual ya que sintetizan varios universos textuales”, y la
alegoria es una figura literaria especifica. La alegoria objetiviza y espacializa.

En el indpit de obras literarias, principalmente si son alegoricas, es muy
frecuente el motivo del extravio (del autor/narrador/personaje), perderse en el
desierto, en un bosque (Divina Comedia —“A mitad del camino de la vida, / en
una selva oscura me encontraba / porque mi ruta habia extraviado”—, Armalte y
Lucenda de Diego de San Pedro —“en un grand desierto”—, La Celestina —
“entrando Calisto una huerta empos dun falcon suyo”—, la primera escena de La
vida es sueio, etc.). En general, es sorprendente la presencia de desplazamientos
en una sociedad fundamentalmente sedentaria que se refleja desde los cuentos
de la tradicién oral hasta la edad que llamamos moderna. Parece que una
constante de la existencia del hombre es la de rebasar los limites de su espacio
inmediato con el afin de buscar una realidad mias placentera. El #pos del viaje,
del camino es uno de los mas frecuentes de la historia literaria. Sin embargo, es
uno de los pocos cuyo significado constante apenas ha cambiado, tanto en la
historia del conocimiento del mundo humano como del divino. La metafora del
camino, al mismo tiempo, determina la actitud del lector, los modos de lectura y,
por decirlo asi, codifica el horizonte de la interpretacién al evidenciar la
sincronia acentuada de dos niveles textuales, puesto que la imagen del camino
instaura un espacio referencial del texto (realidad, mito, convencién) y otro
espacio alegorico, a veces anagogico. El viaje frecuentemente implica también
ritos inicidticos, principalmente cuando la meta es un espacio lejano y
desconocido, lleno de misterios, secretos ocultos ante el hombre.

Muchos viajes son realizados en el suefio (pensemos, por ejemplo, en la
aventura de don Quijote en la cueva de Montesinos) o entre circunstancias poco
probables (el vuelo del protagonista del Iibro de Alejandro), o aparece asociado a
un sentido de misién por interés personal y colectivo (poemas épicos), o la
aspiracién connatural de conocer regiones, paisajes cuya contemplacién pueda
producir placer estético. Todo esto, muchas veces asociado al motivo de una
busqueda simbdlica o, en otros casos, del peregrinaje que también implica el
deseo de buscar contactos con esferas que no son propias, pero si son realidades
incuestionables para el hombre. Como sabemos, en la literatura medieval se

14 El concepto “universo textual” de Charles Grievel lo interpreta Zoltin KULCSAR-SZABO,
Hagyonidny és kontexctus [Tradicién y contexto], Budapest, Universitas Kiadé, 1998, 8.
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refleja el sentido de la romeria/peregrinacién como una forma particular de
emprender un viaje que se traduce en una alegoria contemplando la vida como
un camino hacia la morada” étérrid. "En este mundo, entendido como el
metaférico valle de ligrimas, todo es transicién, sufrimientos, tentaciones,
debilidades humanas, pecados, asi también en el peregrinaje todo lo que surge
entre el punto de partida y el punto final, el lugar sagrado/sacralizado es un
tramo jalonado de obsticulos por vencer (pensemos por ejemplo, en el
conocido pasaje que el Arcipreste en el Lzbro de buen amor emprende por la sierra
y el frio, el hambre, las agresiones de que es vicuma de parte de las serranas; en
sentido alegdrico se trata de un “santo pasaje”, una romeria que el protagonista
del libro hace en época de la Cuaresma primaveral y cuya meta final es el
santuario cerca de Segovia donde el acueducto por si solo adopta el simbolismo
conocido desde San Bernardo refitiéndose al papel intermediario de la Virgen."
O, con otras palabras: “Ta descripcion que se nos da estd mediatizada por la idea
preconcebida de que la tierra del santuario solo podia presentar unas caracteristicas comunes
con la tierra conocida de la que habia salido el peregrino. Lo que queda entre su lugar de

partida y el lugar santo son los obstdculos gue bay que franguear.” 16

3. Camino y jardin: alegorias polisémicas de la creacion cultural del hogar
en Milagros de Nuestra Sefiora

En la obra de Berceo los #gpoi del camino y del jardin son elementos
espaciales centrales del universo alegérico. El camino es una alegoria ontolégica
de la existencia humana, mientras que el jardin evoca mas bien un significado
epistemologico, es un Zgpos de la existencia y modo de pensar del individuo.

Berceo también se sirve de este frecuente tépico retérico de los relatos
itinerantes y llega a un “prado, verde e bien sengzdo” (2bc) que se sublima y evoca un
lugar sagrado, imagen terrenal del paraiso. El lector es testigo de la sacralizacién
de un espacio, un espacio donde el hombre experimenta la presencia de lo

 divino. En general podemos concluir que la configuracién de los espacios de las
obras medievales refleja la vision global de las condiciones énticas y de los
itinerarios gnoseoldgicos, epistemolodgicos. El camino es la mayor alegoria de las
direcciones ontoldgicas y epistemoldgicas de una época. Es decir, en el mundo
ficticio de una obra estética aparece un camino que marca la direccidn, el
itinerario del modo de pensar del autor y de su época, respectivamente. El

15> Véase Monique DE LOPE, “Semidtica del pasaje en el Libro de buen amor: para un enfoque
de antropologia literaria”, in: M. A. GARRIDO GALLARDO (ed.), Critica semioligica de textos
literarios hispanicos, Madrid, CSIC, 1986, 69-77.

16 Manuel BRUNA CUEVAS, “Apuntes sobre el paisaje v la naturaleza en la literatura medieval
francesa”, Cuadernos de! CEMYR, 1999/7, 146.
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camino de un hombre creyente es rectilineo, desde el nacimiento lleva a su Dios
(dioses), el extravio, la pérdida de la direccion equivale al apartamiento del
camino fijado por Dios; en nivel alegérico, es el camino del pecado.

Cada eje semandco implica dos direcciones. El gesto de interpretacion que
traslada los elementos textuales a un 4rea sacralizada, precisamente por el origen
teolégico-sagrado de estos elementos, puede “dar la espalda” a este mundo
textual. Como en la Edad Media nacié la interpretacién profana de la Biblia, la
“Biblia campesina”, asi estos textos también llevan en si el antitexto. De esta
forma nacen las alegotias polisémicas, los textos. El lcus amoenus arquetipico es
lugar del deleite, de la belleza, asi también es el lugar del amor, que puede ser un
jardin. Las plantas, las frutas del jardin también pueden contener un doble
sentido: la manzana y la pera, por ejemplo, son simbolos de los aspectos fisicos
femeninos, estrechamente relacionados con la fecundidad. El sistema simbdlico
se acentia por medio de la metifora del jardin que, a su vez, también es una
imagen de origen sagrado (Edén), al mismo tiempo, es “jardin oloroso” que
implica un significado profano. Podemos ver que muchas obras importantes dan
un giro al eje semantico: en el “lugar sagrado” aparece un significado profano, o
al revés. Este eje semantico en el universo de los #gpoz refleja las distintas esferas
existenciales: Cielo y Tietra, eje de lo celestial y de lo terrenal. Lo grotesco nace
en el momento en que éstos no simplemente se invierten, sino que se acoplan
(pot ejemplo, las figuras monstruosas, mezcla de lo humano y lo animal).

Entre las esferas de la vida no se marca una linea divisoria: el universo fisico
y el metafisico se articulan. Las figuras celestiales bajan a la tierra, el alma de los
bienaventurados llega a la morada de Dios y, de esta manera, se reduce en la
literatura también la distancia seméantica que establece relacion entre las dos
esferas — precisamente por las metiforas y alegorias del espacio. Las dos
existencias se manifiestan simultineamente tanto en sentido profano, simulado-
real como sagrado, simbdlico. Tampoco es indiferente el orden de aparicion de
las mismas. El significado que por analogia corresponde a la realidad, después de
cierto tiempo deja paso al significado hieratico, favoreciendo la formacién de los
mitos. El camino pot recotrer es el lugar de las luchas, de las batallas que, al
mismo tiempo, en nivel sagrado es también el camino vital que se dirige hacia
Dios, “el verdadero camino”. En las romerias el hombre creyente, como
impulsado por una fuerza divina, busca el lugar que le es revelado como un
espacio diferente a cualquier espacio (Tierra Santa, Roma, Santiago de
Compostela, centenares de santuarios). La romeria es un viaje “como signo de
provisionalidad, de desarraigo de la tierra, de disponibilidad para el cielo. La aspiracion es
sedere, estar guieto, asentado, instalado. Alcanzarla exige un transito, un movimiento. Es el
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precio del pecado original.” " Nuestro poeta no busca este prado, tan sélo “caege”
alli, interrumpe el viaje para descansar y este reposo le evoca la meta final del
viaje. La meta final que es el paraiso, imagen arquedpica traducida en una
configuracién paisajistica, el jardin, pero muchas veces este espacio se asimila
también con un prado verdoso (elemento “obligatorio” del tépico lugar
deleitable).

Leyendo la Introduccion hasta la estrofa 16, sin conocer todavia las
correspondencias que hace el poeta entre sentido conceptual, denotatvo y
alegérico-tropolégico, tenemos un canto de jubilo ante las bellezas que ofrece la
naturaleza. La alegoria teoldgica que nos revela el poeta tiene por marco un
lugar placentero y los elementos paisajisticos soportan la carga simbdlica que
habia venido formandose a lo largo de los siglos. La configuracién de los
componentes espaciales es creacién mas o menos original del poeta, pero los
elementos de los que se sirve pertenecian al acervo acumulado por
tradicionalizacién. Por supuesto, no podemos reclamar ningin realismo en la
descripcién del paisaje, sin embargo, pueden interesarnos ciertas proporciones y
desproporciones al presentar y concretizar algunos componentes de dicho zgpos.

El Jocus amoenus como todos los topicos retérico-poéticos tiene sus
componentes constantes.

[-..] “confluye el motivo religioso con la tradicion profana que arvanca de la antigiiedad greco-
latina, donde el paraje ameno, carente de toda finalidad utilitaria y cuyo snico objetivo es
producir placer, constituye el escenario de los encuentros amorosos. La Edad Medza recogerd la
doble herencia, cristiana y pagana, alternando el locus amoenus paradisiaco con el arquetipo
del jardin de Venus o jugando con la ambigiiedad, como parece hacer el andnimo autor de la

Razdn de amor, poema del XII1.» '

17 José Angel GARCIA DE CORTAZAR, “El hombre medieval como «homo viaton: peregrinos
y viajeros”, (IV Scmana de Estudios medievales, Najera, 1993), in: Instituto de Estudios Rigjanos,
Logrofio, 1994, asequible en: www.vallenajerilla.com/berceo/sandago/homoviator.htm., fecha de
consulta: 12 de agosto de 2012.

18 Juan Manuel CACHO BLECUA, “Introduccion a los Milagros de Nuestra Sesiora de Gonzalo de
Berceo™, asequible en: http://www.vallenajerilla.com/berceo/cachoblecua/milagros.htm, fecha
de consulta: 1 de agosto de 2012.
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4. Nuestra Sefiora: unificadora de registros culturales, origen de un nuevo
orden simbélico de la razén”

En el espacio que nos deja ver Gonzalo de Berceo se entrevé algo mas que la
estructura estereotipica, encontramos elementos que apuntan hacia una
presentacién integral de la naturaleza. Hemos observado ya que el poeta,
contemplando el reino vegetal del paraje, celebra no solamente la belleza de los
arboles y las flores, motivo comun en este caso, sino que insiste sobre todas las
cosas en el olor. Mas interesente es el papel que el poeta atribuye a ciertas plantas:
“milgranos e figueras, peros ¢ mazanedas, | e muchas otras fructas de diversas monedas” (4bc).
Es posible interpretar estos dos versos alejandrinos como gesto concedido al
detallismo cuando pretende dar una idea de la exaltacién estética que experimenta
el poeta al (;realmente?)” contemplar el lugar deleitoso. Identifica por su nombre
algunos arboles, pero no olvidemos que en este caso también opera la concepcién
simbolica de los elementos de la naturaleza, asi no es casual, tal vez, que entre
“muchas otras fructas” concretice precisamente estos arboles. El “milgrano”
(granado) en la mitologfa cristiana es uno de los regalos que Jesuctisto trajo al
hombre desde el cielo y es uno de los emblemas de la Virgen. Como todas las
frutas de color rojo y de muchos granos son simbolo de la fecundidad, del amor y
de la vida. Por su resistencia a los gusanos dafiinos es también simbolo de la
castidad. En el auge medieval del culto a Maria el “milgrano” recordaba la
infinidad de virtudes y misericordia de la Virgen (Madonna del granado de
Botticelli, 1487, Firenze, Uffizi).”' El simbolismo de la “figuera” también se
remonta a los tiempos biblicos. Entre otros, la hoja de este arbol fue el primer
“vestido” de Adan al haber probado la fruta prohibida. Es simbolo del
matrimonio, de la fecundidad, del deseo carnal, pero también puede aludir a la
virginidad de Marfa. Ademas la “figuera”, junto a la vid, representa en la tradicién
cristiana —por su dulzura— la fruta espiritual (“Es dicha wd, es uva, almendra,
malgranada, | que de granos de gracia estd toda caliada” 39ab). Los “peros” y las
“mazanedas” entran en el campo semantico de la fruta prohibida que procedia del

19 El concepto del orden simbdlico de la razén procede de A. Schiitz. Alfred SCHUTZ: A
cselekvések koznapi és tudomdnyos értelmezése. [Interpretacién cotidiana y ciendfica de las
acciones], in: Miklés HERNADI (red.), A fenomenoligia a idrsadalomtudomanyban. [La
fenomenologia en las ciencias sociales], Budapest, Gondolat, 1984, 178-228.

20 “Azorin se imaginaba a Gonzalo de Berceo pintando este paisaje ‘fino y elegante’, fiel reflejo
de lo que observaba desde la ‘ventanilla de la celda’ . CACHO BLECUA, op. ait.

2 Jozsef PAL-Edic UJVARL, Seimbilumtir. Jelképek, motiumok, témik a3 egyetemes és a magyar
kultdribol, [Diccionario de simbolos, motivos, temas en la cultura universal y hingara). Budapest,
Balassi, 2001. Asequible también en: http://www.balassikiado.hu/BB/netre/Net_szimbolum/
szimbolumszotar. htm, fecha de consulta: 25 de agosto de 2012. Ver: “granatalma™.
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arbol del saber del bien y el mal y que se traducia en frutas concretas como la
manzana, la pera, el limén, la naranja y el membrillo. Deja evidente el simbolismo
de estas frutas la oposicién tpoldgica al aludir a la causa del pecado original: “mas
non avié ningunas podridas nin azgedas” (4c). Incluso un elemento que parece ser tan
sélo uno de los componentes del ks amoenus, tene un significado simbolico: “¢/
prado que [...] siempre estava verde en su entegredat” (11a-c) establece relacion entre la
“entegredat” y el perecimiento. La hierba evoca el destno humano, “e/ hombre,
como la hierba son sus dias” (Salmo 103, 15), “Como hierba del campo, como legumbre verde, y
beno de los tejados, que antes que venga a madureg es seco” (2Reyes 19, 26).

Tampoco es casual que el poeta precise tan sélo algunos (y estos) arboles. Es
archiconocido el papel que desempena el arbol en la tradicién mitopoética: arbor
munds, axis mundi, arbol de la sabiduria y otras figuras similares de las mitologias
que nacieron para dar forma a las mas variadas concepciones cosmologicas. El
arbol aparece también en las creencias cristanas, y la fruta que produce simboliza
el deleite y la virtud trascendentales, asi como es atributo de la Virgen Maria,
también lexicalizindose en la imagen del benedictus fructus. Ademas, es sabido que el
arbol que da fruta desde tiempos prebiblicos es un principio femenino, expresa el
papel alimentador, protector de las diosas. En resumen, de una manera consciente
o inconsciente, el poeta recoge elementos de una imagineria arquetipica que, a su
vez, contiene también la tradicién cristiana. En la descripcién del paisaje el primer
lugar corresponde a las flores y a los arboles, junto a las “fuentes claras corrientes”
(3¢c), en correspondencia con los mitos cosmogonicos: éstos son los primeros que
aparecieron o fueron creados por los dioses.

La inversién “ingenua” del eje semantico es posible sélo cuando permane-
cemos dentro del mundo ficticio de la naturaleza “intacta”. La naturaleza “tocada”
por manos humanas ya no “tolera” el cambio de interpretacién siendo ella un
mundo intensamente interpretado. Este mundo/jardin fue creado por la palabra
humana, no es divino. Una planta, como la rosa, es un simbolo humano. Aparece
también en la Biblia, pero en el caso de la Virgen acentia su esencia terrenal y,
como elemento humano, conlleva un doble significado: simboliza la condicién
limitada de la existencia y, al mismo tiempo, el placer, el amor carnal. Parece
interesante que el poeta no mencione la rosa que es uno de los simbolos
mitopoéticos mas antiguos de la humanidad. En la tradicién cristiana la figura de
Maria es venerada con la imagen de la rosa, es un atrbuto lexicalizado de la
Virgen. La rosa se convirtd, sobre todo después de Dante (Divina Comedia,
Paraiso, XXX-XXXIII) en un emblema de la suma perfeccion moral. En la
mitologia la rosa significa el nimero cinco y esta concepcidn se conserva en el rito
del rosario. El rosario evoca tres veces cinco episodios de la vida de la Vitgen
Maria: de gozo, de dolor y de glona que, a su vez, apuntan al simbolismo de
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sendas partes de esta planta (el follaje verde significa el gozo, las espinas el dolor y
la flor misma la glora). En la cantga LVI de Alfonso el Sabio encontramos
huellas de este misticismo numérico cuando “anta Maria feg nacer as dinco rosas na
boca do monge de pos sa morte, polos cnco salmos que dizia a onrra das cinco léteras que d no
sen nome”” Berceo menciona varias veces las flores tan solo en su genérica calidad,
insistiendo en el olor (“olor sovejo”, “flores bien olientes” 3a, “la olor de las flores” 5a) y
explicita el valor de aquéllas (“Yas flores son los nomes que ki da el dictado” 31c), pero no
identifica ninguna, al contrario de lo que hace en el caso de los arboles. A pesar de
esto, podemos ver que en la percepcion de la realidad espacial el poeta introduce
diferentes sentidos: ve los colores y Ia belleza de las plantas, oye el canto de las
aves, disfruta del olor de las flores, ademads el hecho de que “levavan de las flores
quantas levar querién” (13b) evoca el mito de la abundancia de la edad dorada, de la
unién organica entre hombre y naturaleza.

La demarcacién del “prado sengido” al parecer promete denotar en la
introduccién la descripcién de un campo abierto en registro hiperbdlico, pero la
glosa en que el poeta mismo releva las correspondencias deja evidente que este
lugar placentero se proyecta sobre la imagen de un hortus conclusus. El hecho de
asociar un paisaje idilico con un jardin de singular belleza no simplemente es un
acto de alegorizar el espacio edénico perdido y prometido al hombre creyente,
sino que remite a un arquetipo cosmogoénico. La tietra, y dentro de ella el jardin,
evoca el principio femenino. Desde los primeros momentos de la historia
literaria el jardin apatrece asociado con el cuerpo femenino. Encontramos
numerosos ejemplos en todas las literaturas donde la relacién simbolica se basa
en la analogia que implica la generacién, fecundidad, maternidad, belleza, es
decir, vida. (Pensemos, en el primer cuento del Sendebar donde el enigma
ejemplar se basa en esta analogia: hay una correspondencia absolutamente
explicita entre mujer y terra. El adulterio es insinuado por el acto de entrar en
tierra ajena, labrar la tierra es un eufemismo de la relacién intima entre hombre y
mujer.) En la introduccién de Berceo todos los elementos paisajisticos directa o .
indirectamente aluden a la belleza y a la maternidad: la flor y el arbol que
penetran en la derra, las frutas, los rios que por si solos estan cargados del
simbolismo de la vida. Asi, la Virgen no simplemente es la mediadora (canal)
ideal entre el hombre y la fuente de la vida eterna, sino es la vida misma. La vida
profana y sacra. La metifora en el sermén de San Bernardo implica no sélo el

2 Antonio G. SOLALINDE, Anlogia de Alfonso X el Sabio, Madrid, Espasa-Calpe, 1980, 31.

2 Frente al lugar antropolégico, espacio donde el hombre vive en unién arménica con su
enrorno, Marc Augé establece el concepto de los ‘no lugares’, espacios artificiales, creados por el
hombte moderno. Véase Marc AUGE, Los “no Iugares”. Espacios del anontmato, Barcelona, Gedisa,
1998, 106-107.
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papel de la Virgen de ser el canal transportador de las aguas redentoras, sino que
es la fuente de donde emana, a través de su Hijo, el agua. Se vislumbra en su
imagen el arquetipo de la Mater Generatrix. Asi, mas alla de la evidente funcion
descriptva, el espacio presentado en la introducciéon tiene sobre todo una
funcién evocadva. Un campo abierto, un prado evoca la imagen de un jardin
separado, cerrado, inabarcable desde el punto de vista humano y que por su
vinculacién con el mundo femenino se transfiere a la figura de la Madre.

Podemos concluir, pues, que partiendo de una tradicién, el poeta no solamente
elabora un cliché para dibujar el marco espacial y lo transcribe a un contenido
teoldgico, sino que varios datos del texto nos sefialan que lo hizo un hombre que
se sentia realmente seducido por la belleza que ofrecia un espacio natural. Un
hombre que contemplaba y percibia esta belleza en su integridad. El hecho de
“seleccionar” entre los objetos puede explicarse, tal vez, con experiencias
personales. ;Por qué no imaginarnos al hombre de came y hueso que en el jardin
de su monasterio o fuera, en los alrededores, contempla y queda exaltado ante la
armonia de la naturaleza, creacién de Dios y reflejo del orden universal? ‘Nungna
trobé en sieglo logar tan deleitoso” (62) podra interpretarse como la confesién del
hombre que se siente atraido por la hermosura del entorno, aunque de reducidas
dimensiones, en que le tocé vivir. El jardin, ademas, es un espacio de la retrada
del “mundanal ruido”. En relatos donde el marco estructural de la historia es el
viaje, un motivo frecuente es el peligro que acecha al viajero solitario (por
excelencia, en los cuentos folcléricos). El verso “Yagiendo a la sombra perdi todos
cuidados” (Ta) parece responder a esta atribucién simbdlica. El yo litico que se aisla
aqui, como un eremita, proyecta su estado euférico al entorno en que se
encuentra. No es un espacio intermedio entre los dos extremos del peregrinaje,
sino que es el mismo destno prefijado, el equilibrio, el orden que pretende
encontrar el romero al abandonar el mundo desordenado. Es el espacio de alcance
antropolégico,™ el estado original traducido en el mito de la edad dorada, universo
utépico que implica el deseo del hombre de recuperar la armonia primordial con
su ambiente natural.

“Yendo en romeria caec en un prado” (2b): la semiotica de la espacializacién en la
introduccién de dicha coleccién es una de las mas conocidas alegorias en la
literatura medieval espafiola. Elabora la isotopia del arquetipico fgpos del locus
amoennus para representar la vida del hombre como peregrinatio vitae contemplado
en su genérica universalidad y para poner marco a una setie de milagros
experimentados por seres humanos ideados en su individual debilidad humana.
Soportan esta relacién entre lo universal y lo individual, por una parte, las
coincidencias que guarda la légica del mecanismo devocién-recompensa tanto
en los 46 tetrastrofos monorrimos introductorios como en los 25 milagros, por
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otra, las marcadas diferencias que se observan en la localizacién de los
acontecimientos: abstraccién en la primera unidad y espacializacién de tinte
realista en los milagros. “En Toledo la buena, essa villa real, / que yazge sobre Tajo, essa
agua cabdal” (48ab), “En Colonna la rica, cabega de regnado, | avié un monesterio de Sant
Peidro clamado” (160ab): estas y semejantes acotaciones (aunque reducidas a
elementos estereotipados) trazan las coordenadas topograficas en el napit del
milagro, incluso en unos casos —para cumplir con el imperativo retdrico— el
poeta no duda en exponer los fallos de su fuente al “reconocer” que “e/ fugar no
lo leo, decir no lo sabria” (76b). De esta manera lo maravilloso se integra en dos
realidades: en la histdrica, experimentada y en la trascendental cuya premisa esta
determinada pot la fe. “La frama de la accion se presenta en el milagro literario como real
¢ histérica, hasta el punio de que [...] se precisan los lugares geogrdficos y la sucesion
cronoldgica de los hechos.” ¥ No se trata de una reduplicacién espacial de la trama
sino que, como lo observa Jesis Montoya Martinez, el “espacio se agranda pero no se
difumina”?’ la realidad fisica es un hecho conceptualizable y “lo sobrenatural se
evidencia como realidad espiritual. Y todo esto el autor asi lo cree y lo transmite a un oyente o
lector medieval gue comulgaba con su fe.”” En el mismo trabajo destaca el estudioso
la diferencia respecto a los cuentos de hadas donde, como resultado de las
técnicas convencionales, el universo del relato se halla fuera del mundo real, y
no es necesario ni la aceptacién ni el rechazo: la vnica cosa que podemos
reclamar es la coherencia interna de la ficcidén. Menciona a este prop6sito el /az
que “brea un mundo fantéstico reforgado por nombres geogrdficos de lugares irreales o miticos,
cortes exdticas e idealizadas [...] y su tiempo bistirico se entremescla con el tiempo
fantdstico...” * Si examinamos la disposicién espacial de las historias, vemos que
la alternancia de espacios reales y teoldgicos, y de abiertos y cerrados, esta
organizada con calculada simetria, provocan una permanente vibracién en el
texto al no separarse marcadamente uno del otro (tampoco hay detalladas
referencias respecto a la transicién entre ellos), sino juntos forman un universo
completo y complejo. El hombre no distingue entre esferas celestiales y
terrestres, mejor dicho, la esfera celestial que es inconcebible para el hombre —
pero su imagen queda firmemente arraigada en su imagineria— se hace parte
integrante de la terrestte porque el hombre medieval sabe y cree que Dios
interviene en la historia. En consecuencia, también “e/ tiempo en el que se realiza la

% Jesis MONTOYA MARTINEZ, “El dempo y el espacio en el milagro literario”, in: Narrativa
breve medseval romdnica, Granada, Impredisur, 1991, 129.

26 Idem.

27 Idem.

28 Idem.
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accion salvifica del milagro es un tiempo real para el cristiano creyente de la Edad Media.”

O, como lo constata Angeles Garcia de la Borbolla, al examinar los relatos
hagiograficos, “Ya santidad no es una realidad abstracta sino que se presenta perfectamente
encarnada y encuadrada en unas coordenadas espaciales y temporales concretas.” ® Por
supuesto, como advierte la estudiosa en el mismo trabajo, “Yras esta categoria
general se esconden cambios y transformaciones, acordes con la historia de la lglesia y en
relacion con el pueblo cristiano.””' Si consideramos que lo maravilloso™ es el nucleo
del milagro, género literario, debemos recordar que estamos ante una constante
de la historia universal, presente tanto en las culturas primitivas, como en
mitologias grecolatinas y, por supuesto, en los textos biblicos. De este modo, lo
maravilloso/milagroso llega al hombre medieval como legado culrural
proveniente de diversas culturas y religiones, precristdanas y cristianas. La actitud
de la Iglesia varia en cuanto a la aceptacién o integracién del fenémeno
maravilloso en la catequizacién del pueblo. Hasta el siglo XII se observa cierta
represion de esta manifestacion de la piedad de la gente sencilla, después, en el
siglo X1I-XIIT la Iglesia deja de imponer restricciones, manteniendo bajo control
al integrarlo en el milagro. Es la época cuando en toda Europa se populariza la
devocion a la Virgen por el occidente cristiano gracias, sobte todo, a la teologia
de San Bernardo. Es la época cuando se construyen catedrales y templos
dedicados a Santa Maria, nacen obras literarias también de caricter erudito que
reflejan y mediatizan el espiritu de devocién.” Luego, principalmente a partir del
siglo XV, el momento maravilloso cada vez mas frecuentemente aparece en la
cultura erudita como un elemento estétco sin la funcién ontolégica de épocas
anteriores.

Si examinamos textos concretos, vemos que entre tempo y espacio reales y
teolégicos muchas veces hay tan solo unas breves acotaciones textuales, un
verso o una estrofa de transicién que normalmente implica el establecimiento

2 Ihidem, 130.

30 Angeles GARCIA DE LA BORBOLLA GARCIA PAREDES, La “praesentia” y “la virtus”: la
imagen y la funciin del santo a partir de la hagiografia castellano-leonesa del siglo X111, Santo Domingo de
Silos, Abadia de Santo Domingo de Silos, 2002, 225.

31 Idem.

32 “Caregoria estética alusiva a un mundo fantistico en el que pueden ocurrir fenémenos que
escapan a las leyes espacio-temporales a las que estin sujetos la naturaleza y el hombre”, in:
Demetrio ESTEBANEZ CALDERON, Dicdionario de términos literarios, Madrid, Alianza, 1996,
648. Un trabajo importante sobre el tema, desde un enfoque medieval, nos ofrece: Jacques LE
GOFF, Lo maravilloso y lo cotidiano en el occidente medieval, Barcelona, Gedisa, 1986.

3 Sobre el desarrollo de la religiosidad popular mariana véase Manuel Jesis CARRASCO
TERRIZA, “Devocién mariana y archivos eclesidsticos”, in: Actas del XVT Congreso de la
Asociacidn de Archiveros de la Iglesia en Esparia, Zaragoza, 11-15 septiembre 2000, Memoria Ecclesiae XX,
2002, 295-352.
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del contacto entre la Virgen y el “favorecido” por el hecho milagroso. Por
ejemplo en el milagro I, San Ildefonso “en su preciosa cdtedra se sedi¢ asentado /
adusso la Gloriosa un present muy onrrado” (58cd).

Berceo, poeta castellano, en el siglo XIII elaboré un tema biblico presentando
el tema tradicional por medio de Zgpo7 espaciales correspondientes a la convencidn
literaria. Un gran mérito de su obra es que planted las cuestiones cardinales de la
teologia y de la filosofia desde un enfoque original y novedoso. La obra es uno de
los fundamentos literarios del culto mariano de su siglo, interpret6 la abstracta
ejemplaridad biblica en el marco de las contradicciones filosoficas de su época. La
obra es también “legalizacién” del hombre, del cuerpo humano y de los placeres y
el poeta logrd hacerlo cuando emplazé las metiforas espaciales a2 un nuevo
horizonte semidtico. En la época de Berceo todavia no se habian segregado
espacios celestes y terrenales, el camino divino no se habia apartado del humano,
sino concibieron los espacios terrenales no solamente como parte de los espacios
sagrados o lugar del “pecado”, al invertir el eje semantico, por medio de la
interpretabilidad profana de los lugares simbélicos y elementos espaciales. Es un
gesto inverso al de Dante: no es el hombre el que viaja por el mundo metafisico,
sino el mundo divino hace milagtos en el humano. Todos los elementos del
espacio humano son alegdricos, pero también dispone de significado auténomo.
La historia del conocimiento se realiza en dos esferas: en la profana y en la
sagrada. En este sentdo establece el modo de la lectura, llamando la atencién
sobre la esencia divina y obligando, a la vez, al autoexamen. De ‘esta manera, la
peregrinacién cobra diferentes sentidos: se emprende por el arrepentimiento y
también por la comprensiéon de los pecados.

5. Cosmologia y antropologia

En la obra de Berceo el espacio es todavia hzersphania: cada elemento es capaz
de declarar la esencia divina. Y es complejo porque es el espacio de la ensefianza,
de la ejemplaridad y del deleite. Esta doble intencién procedente de la antigiiedad
aparece articulada en uno de los tépicos mas antiguos: el Jardin Edénico. Cada
viaje es un conocimiento, en este caso también es una cosmogonia: se perfila la
completa imagen del universo. El viaje literario del lector hace comprender esta
cosmologia cuando se enfrenta con una multtud de estructuras espaciales: por
medio de viajes sagrados y profanos, por medio de visualizacién concreta de
espacios imaginatvos y por medio de semiotizacion de espacios concretos. Berceo
difiere el espacio suyo de los espacios que figuran en obras modernas en cuanto
aquél no esta individualizado. Con su alegoria tematiza la esencia humana
universal en vez de la evolucién de la personalidad del individuo.
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Al estudiar la obra de Berceo, se sugiere la reinterpretacion, la relectura de
ciertos textos literarios medievales o, mas bien, el examen antropoldgico de los
mismos. Desde Herder existe algin prejuicio frente a textos medievales de
contenido religioso: la simbologia cristiana es considerada como fundamentacién
cultural del cosmopolitismo universalista. Sin embargo, al leer la obra de Berceo
vemos que se trata de un propésito diferente: de la integracién nacional de la
narrativa cristiana, de una tentativa prudente de crear un peculiar modelo cultural
de una nacién. Se revela esto ante el simple hecho de que Berceo escribié su obra
en lengua romance, en vez del latin universal y, sobre todo, hay que tener en
cuenta que los textos biblicos son simples referencias, la reescritura de los mismos
posibilita el entretejimiento de las narrativas de diversos origenes y registros
culturales, poniendo de esta manera los fundamentos de las grandes narrativas de
la cultura esparola.
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