/
//M\UNIVERSAL

Juan Manuel Cacho Blecua

L a ambivalencia delos signos

el «monjeborracho» de Gonzalo de Berceo
(milagro XX)

En mi participacion en un volumen colectiearacter metodolégico, con
el riesgo de ser heterodoxo, he preferidtrp#e un texto concreto que

me permitiera una mayor variedad de aplicasoque plantear un Unico
acercamiento tedrico de caracter mas sistem#&tara ello he elegido el
relato nimero XX de los Milagros de Nuestedi®@a de Gonzalo de Berceo,
titulado por los editores como «El clérigothe» o «El monje borracho»2.

La intertextualidad de la tradicion

No sabemos con exactitud la fecha de comigostte los Milagros, pero el
namero XIV lo podemos fechar antes de 124éntras que el de la Iglesia
robada es posterior a 1252. Es posible queeBéhubiera escrito la
coleccién en fechas préximas a 1246 y quepuies, le hubiera afiadido un
ultimo relato (Dutton, «A Chronology», 76¥3ronolégicamente, resultaba
pionero en el &mbito hispanico, en el quevearprimera recreaba en
romance una coleccion de miracula latinogxistentes. Ya en su tesis
doctoral, Richard Becker (1910) sefial6 ladngncia del manuscrito
Thott, el 128 de la Real Biblioteca de Coanle, como fuente de Berceo,
si bien en los ultimos afios se han descuboatecciones proximas que
circularon por la Peninsula: el ms. 110 dgildioteca Nacional de

Madrid, textualmente el mas cercano, el 87 adBiblioteca de La Seo de
Zaragoza o el Mariale de los fondos alcobsegile |la Biblioteca Nacional
de Lisboa num. 149, aparte de los milagrtisda utilizados por Juan Gil



de Zamora, quien en ocasiones recrea lossepéro también los emplea
literalmente4. Ninguno de los citados coroesje al arquetipo usado, Si
bien el contexto de su recepcion nos ayuaaituar la obra berceana en
el horizonte de expectativas (y de intermietzes) de su época; por otra
parte, en el caso que nos ocupa las divei@geratre los textos son
minimas y, en ultima instancia, todos reme@tain arquetipo comun.

A pesar de algunos tedricos, el encomiableajo de busqueda de las
fuentes emprendido por el positivismo higista no puede echarse en
saco roto, sin que la tarea constituya updinsi mismo5. Se trata sélo
de un primer paso que debe implicar otra®maptes consecuencias,
extraidas habitualmente por los mejorescodtitradicionales) y ahora
enfocadas desde unas nuevas metodologiksp&yoria de los casos
referidas al concepto de intertextualidadc@yo trasfondo se encuentran
algunos conceptos fundamentales aportadoBgtin6. Entre los cinco
tipos de relaciones posibles, Genette debaoan el nombre de
hipertexto a todo texto derivado de otro aot€hipotexto) por
transformacion bien simple, bien indirectaliffpsestos, 17). No se trata
de una mera nomenclatura (aspecto que cada&énteresa menos), sino de
precisar la interaccion entre la obra anterila transformada, el

didlogo establecido entre ambas, en unaiéelainamica que nos
permitira precisar las innovaciones, los reatos sentidos y los cambios
de su nueva estructura. Del mismo modo, ikBths soluciones que
dieron al mismo relato Gautier de Coincy (8-1236) y Alfonso X el Sabio,
cuyas primeras cien cantigas se fechan i&ai@ y 1274, permiten ampliar
nuestro campo de vision dentro de estasiogles intertextuales, aunque
por limites de espacio no las utilizaré smgtecamente?.

Berceo transforma el texto al recrearlo emlengua diferente y ademas
la prosa latina queda vertida en unos matuésicos, el tetrastrico
monorrimo de versos de catorce silabas, qorgadicas métricas
inauguradas en el Libro de Alexandre, en@apka dialefa,
condicionaban extraordinariamente los reggstixpresivos, en los mas
diferentes planos. Desde la perspectiva dadaextualidad, en otra
modalidad diferente, podrian entenderse laigeontinuadas expresiones
idénticas o similares del Libro de Alexangia obra de Berceo.

Disposicién

En la introduccion de los Milagros el narnade dirige a los «amigos e
vasallos de Dios omnipotent» (1), marcoatao en el que el personaje
ficticio, identificado con el «<maestro Gongatle Verceo nomnado» (22),
cuenta lo sucedido en el prado aleg6rico. €bnamente analiz6 Orduna,
al final de la novedosa Introduccion, el posiumera figuradamente los
diversos modos de alabar a la Virgen quealdidion le ofrecia: romanzar
bien un tratado sobre la Virgen o un himnenkuna oracion mariana,
recopilar una vida de la Virgen o cantarltmses en sus Nombres; de
todos ellos, elige la narracion de sus midagOrduna, «La

Introduccién», 452). Teniendo en cuenta qiasediversas formas de
alabanza se encontraban reunidas en unososiigidices antolégicos, como



sucede en el mariale alcobacense, no sariagigdo aventurado pensar que
Berceo pudo haber conocido un conjunto desesimilar. De este modo,
las alusiones del prélogo podrian inclusetem referente concreto, un
mariale del que elige una de sus modalidddesniracula.

Formalmente, esta comunicacion interna ydirajida a la audiencia
presente, en la que el narrador se recrdardm (0 escribiendo),
podriamos considerarla como un marco quesapdambién al comienzo o al
final de los milagros, o0 en ambos casos, cencede en el nUmero XX8. Se
trata de uno de los procedimientos mas llmostno el anico y tampoco

es sistematico, mediante €l que se enlazaililagros con la

Introduccién y con el que se diferencia verigate cada relato; la

técnica adquiere plenitud de sentido proyeitael texto en su percepcion
auditiva, mediante una lectura en voz attdependientemente de que
pudiera leerse en privado y de forma indiglqria, «La forma de
difusion»). En la materialidad del cédiceapeecian visualmente las
diferentes unidades narrativas, del mismoarpee estas marcas verbales
delimitan el espacio del milagro, si bieruagletalle mas que afadir a

la reiterada configuracion del propio relebm sus claros comienzos y
finales.

En la introduccion (461), el narrador segdira sus oyentes

(narratarios) a través de una estrofa endargsume brevemente la
materia, como recomendaban las retoéricaslpsnarologos, indicandonos
el protagonista (monje), el antagonista @bld), el auxiliar divino y
milagroso (Maria) y las acciones realizadagjecir, los primordiales
elementos sobre los que se construye el roil&d anuncio y sintesis del
contenido del suceso milagroso cumple as$ tunaciones metanarrativas y
también faticas (contacto con los oyentes)9:

De un otro miraculo vos quermdatar
gue cuntié en un monge de alagpar;
quisolo el diablo durament espant

mas la Madre gloriosa sépogeldave

[461]

El relato (462-496) corresponde a una hiatsuicedida en otro tiempo, en
el pasado. Su trama narrativa sigue las pal&da coleccién latina: un
monje devoto de Maria se emborracha y esdagor el demonio en forma
de toro, perro y ledén. La Virgen le socorretduyentando y golpeando a
Satanas; posteriormente, le ayudara a asestaandandole confesarse sus
pecados, lo que hara al dia siguiente.

En la conclusion (497-499) se interpela exsente a los destinatarios de

la introduccion, no solo implicitos en el s»¥psino aludidos en el
apostrofe: «Sefores e amigos» (497a). Etlados diferentes tiempos
verbales corresponde a una marca linguidifeeenciadora de los

diversos estratos compositivos10, y su aieeia responde a unos claros



moviles: la introduccion con la perifrasistés, «vos querria contar,
refleja un tiempo diferente al del relato,etique se nos refiere una
accion concreta, lo sucedido una vez, pasarpdel caso particular a una
conclusion general, de la que se extraemiangas validas para el
presente. Por tanto, el narrador se diriigs aarratarios al comienzo y
final para presentar el tema o extraer l&lcsiones pertinentes.
Diversos criticos han puesto en relaciénsagtierencias con las
practicas juglarescas, y asumiendo esta a@amexue en algunos, casos
resulta muy clara, también recordaré quedagncia de un tu, o en este
caso un «vos» interno, al que se dirige ebar es una de las
constantes del discurso homilético -recuér@dsibro del Arcipreste de
Talavera.ll Desde esta clave se explicanddggmas obras de Berceo vy,
ademas, en nuestros caso, queda atestigaatiarpcepcion de algunas
colecciones latinas de miracula préximasogdmo. El codice zaragozano
conservado en La Seo contiene también un ct@me de caracter no
sistematico al texto de los Evangelios, dedat probablemente
homilética (Escobar Chico, «Descripcion cotfigica», 76).

Entre ambas presencias del narrador se d#aast milagro, suceso
excepcional, extraordinario, que subyugasakpiritus medievales mucho
mas qué lo observado y probado por una layalapor un mecanismo
regularmente repetido (Le Goff, La civilizéej 439). Los milagros se
convierten asi en una prueba practica dpddsres de su realizadora y
con ellos se promueve la devocion a la Virgenuna dialéctica
interaccion, pues el «servicio» a Maria pri@psu intervencion
sobrenatural. No es extrafio que la conclugéneral se despliegue en
tres estrofas, a diferencia del prologo dile sontiene una. Esta
estructura perfectamente trabada refleja alawes procedimientos
retéricos. En el relato se distingue el ekord el milagro y el epilogo
conclusivo, cada uno de ellos diferenciadolpalternancia de tiempos.
El texto latino carece de preambulo introdtiot por lo que resulta
evidente la voluntad estructuradora de Berceo

Secuencias narrativas y trasfondos ideol&gico

En la breve presentacion descriptiva (462)ndica la condicion del
protagonista (monje), su talante y costumlasgectos decisivos en el
desarrollo del milagro. La mayoria de es@spnajes los podriamos
considerar como bipolares: a las condicigusstivas se contraponen
algunos o algun vicio (en el sentido de Beregjuivalente a pecado). Las
cualidades estan reflejadas en accionedahsdacia la Virgen: «<amo a

la Gloriosa siempre fazer servicio» (462b)|as que se destaca su
continuidad temporal subrayada por el adeesi@mpre y por su proyeccion
desde el noviciado (462a). A esto se sumaaisancia de algunos defectos
(462c), la lujuria, al menos verbal (puedegrse de pensamiento, palabra
y obra), como si fuera una condicion tarereila que se destaca a quien
carece de ella. En una sucesion logica, Bgresa después al vicio
presente:



De que fo enna orden, bien defquvicio,
amo a la Gloriosa siempre faegvisio,
guardodse de follia, de fablafanicio,

pero ovo en cabo de caer en cio.vi

[462]

En la oposicion vicio / virtud de esta inndoea estrofa esta implicito

el desarrollo narrativo posterior. Reduciertimilagro a sus secuencias
elementales, el vicio queda reflejado emdadgresion de una regla, la
comision de un pecado, con el consiguiertegso de empeoramiento,
evitado en sus resultados finales por lavetgcion de la Virgen, quien
asi galardona la virtud del protagonistavis@r); en un nuevo proceso
paralelo y antitético al anterior, la repadade la falta (penitencia)
implica la restauracion del orden perdidoauso un proceso de mejoria
gue afecta a los participantes y repercutie enlectividad12. Todos los
términos deben interpretarse en varios plaglonoral -pecado,
penitencia- y el social, al tiempo que lawegtra narrativa puede
relacionarse con series literarias cercarteesg como referente

principal el esquema tipologico de la Caida $alvacion.

La devocion del monje se plantea desde liaadel vasallaje feudal, el
servicio (462a) hacia una sefiora natural fac «The Virgin's Vassals»),
lo que también debe relacionarse con laiasgiidad benedictina del
«pietatis afectus» o «servicio de amor»,tg,&su vez, con el concepto
«descortesia» (Montoya Martinez, «El servacimroso», 463)13. Como es
sabido, este tipo de relaciones se vertetwhre la base de la fidelidad

y entre las obligaciones del sefior -tambié#redas del vasallo, pero en
nuestro caso no es pertinente- esta la ddlwav y la del consilium. En
ambos sentidos, la actuacién de la Virgea decisiva en las dos
secuencias sefialadas: primero, para libraioaje del enemigo y, en
segundo lugar, para aconsejarle como puga@eaela infraccion, aunque
se trata de una orden. El pecado implicitaensmpone un incumplimiento
de la fidelitas, que en este caso, como s oequivale a la

transgresion de una regla monastica, siretjaesea ningun obstaculo
para que la Sefiora defienda y aconseje (ejy@esu servidor, prueba de
su gran misericordia. La confesion del peaadtablecera las relaciones,
«seras bien comigo» (484c), e incluso laoraed.

Al comienzo no se especifica el tipo de seovprestado, si bien después
se indica que amo siempre a la Madre deld@rjaa quien «fizol.l siempre
onor» (493c), del mismo modo que los angeléscen a su Hijo «servicio
e onor» (487d). Este amor se expresa ennémjiridicos, el homenaje,
sin que exista diferencia alguna entre ebh@nestado en el Cielo y el
gue los mortales deben conceder a Maria.®esia dptica, importa mas
gue la virtud interna la exteriorizacion ds telaciones con la Virgen,
signo de un amor también expresado en gsigosicativos14. Tras el
milagro, el monje pretendera «fincar los aspjlos piedes li besar»



(489b), manifestacién expresa de su sumisdallatica y de su
agradecimiento, reforzada por Berceo, quieda el detalle de los
«hinojos».

Por otra parte, hay un desequilibrio entieréve descripcion de la

falta (pecado) y su reparacion a través geidtencia, lo que debemos
interpretar de acuerdo con la importanciaapouiere el tema a partir de
los decretos del IV Concilio de Letran y sutinuado reflejo en las

obras de Berceo (Ardemagni, «La penitenciahjnonje se confesara con
«umildosa cara» (491c), gesto una vez masduso que refleja su
arrepentimiento, en un momento adecuado,igaéda luz clara» (491a),
inexistente en el hipotexto y que se contnapmmon el ataque diabdlico
sucedido al atardecerl5. Ademas, el confedguiere un protagonismo mas
amplificado en el texto del riojano que elragho. Sirve de

intermediario entre el mundo del milagroemb y reducido, y del que
tiene noticias por su funcion, con el munelggioso externo, transicion
I6gicamente aprovechada para extraer la aeitei general. El milagro ha
alterado e incidido en el comportamientopdetagonista -«Si ante fora
bono, fo desende mejor» (493a)-, del confg&@t) y de la colectividad
religiosa de su tiempo (495). Si el pecaddlewaba la enajenacion del
protagonista, incluso en su aparente solpdaddora, el resultado final
implica la cohesion de la comunidad de fielés Virgen, todos sus
«enamorados» (495c). Incluso esta unionfegaen una misma accion,
«las manos e los ojos a Ella los alcavansi{3yesto emotivo de oracién
de nuevo inexistente en el miraculum16. Tsidee de I6gica transicion
para el epilogo final, en el que los oyerlesidos «Sefiores e amigos»
(497a), siempre presentes en cualquier l@etwudicion, tendrian que
comportarse de idéntica manera a los quetaocido el relato de acuerdo
con un mecanismo especular (lo acontecida emlagro debera ser imitado
en la realidad). Lo sucedido en el pasadode$ la bendecien e todos la
laudavan» (496a), actia como paradigma pie&rte en valor imperativo
del presente, propuesto intencionadamentédémticas palabras: «amemos
e laudemos todos a la Gloriosa» (497b).

La «follia» o el vino tentador

La falta cometida se concreta en lo sucedidodia por ventura», en el

gue el protagonista, ahora designado conm=|calié de su «cordura» al
emborracharsel?. El monje considerara swactmo «follia» (475d),

clave semantica importante tanto por su répetcomo por su ausencia en
la fuente latina. Sin duda alguna equivaleegiado, de indudable efecto
alienador, y se aplica tanto a la lujuriaegnis como a la embriaguez del
clérigol8. Esta asociacion negativa del yit@s mujeres contaba con una
larguisima tradicion biblica, por ejemplalks Ecclesiasticus: «Vinum et
mulieres apostatare faciunt sapientes, Etearigsensatos» (19, 2).

Berceo deberia conocer muy bien la referetambién empleada en la
Regla de san Benito: «Aunque leemos quenel & en absoluto impropio de
monjes, como en nuestros tiempos no se legeoaer de ello, convengamos
siquiera en no beber hasta la saciedad csinenoderacion: porque el



vino hace apostatar aun a los sabios» (Sandeap. XL, 6-7,
557-559)19.

Las condiciones de la época -lo que se hamleean denominar la cultura
material- favorecian el consumo del vinoluso por evidentes motivos
practicos si se piensa en las deficientedicames higiénicas del agua,
causa de numerosas enfermedades. El espgagoafjco de Berceo -la
Rioja, zona de excelentes caldos- e inclos@ktensos dominios de San
Millan dedicados a la viticultura20 todaviapan favorecer mas la
degustacion del buen «vino que sacia todarsgor que el agua» (Devoto,
«Del buen vino», 82)21. El problema no radinaque el monje lo haya
ingerido, sino en la especificacion de querfucho y «sin mesura», 1o
gue conduce a la pérdida de la razén, dedpsdos, efectos que
enajenan -son actos de locura- proyectado® correlativos a la falta.
Desde una perspectiva laica y actual, reslifitaultoso entender que una
borrachera constituya una infraccién gramel{iso para muchos que sea
una falta) y haya tenido tan extraordinatiassecuencias. Ahora bien, la
ebrietas podria considerarse como pecadamaunque fuera menor, segin
aduce el Espéculo de los legos, num. 199nrom un ome preguntase a un
vezino suyo que qué peccado escogeria antpisyese cometer algin
pecado mortal, e le respondiese el dichaegine que la enbryaguez,
teniéndolo por menor peccado que los otrol39). Es muy posible que
este parecer lo sustentaran muchos otros tesmiredievales, y contra esta
opinién se dirigia el ejemplo y las autorida@sgrimidas, entre otras la
falsamente atribuida a san Gregorio, pararglai embriaguez «es diablo
blando e venino dulce e peccado deleytablegae la ha es ageno de sy
mesmo» (139)22.

Esta asociacion entre la ebrietas y el deon@sulta también perceptible
en otros diversos testimonios, como el ejerdpl ermitafio bebedor del
indice de Tubach (Index Exemplorum, nam. )8ty extendido en la
literatura espafiola y cuya primera versiogiyeulo en el Libro de
Apolonio: «De hun ermitafio santo oyemos yetral porquel’ fico el
pecado el vino bever» (55ab)23. Incluso témise reflejaba en el
miraculum latino como opinién del narradaeredo instigante diabolo»-,
sin que Berceo la recoja, como también suead#ros milagros, a
diferencia de lo que realiza Alfonso X enGentigas24. No obstante,
tampoco podemos extraer consecuencias daleisiraunque si narrativas,
pues se establecen unas claras homologiasan@ominales entre el vicio
(el pecado, la borrachera) y el Pecado,adlldiamenazante y

terrorifico.

Fantasias y alucinaciones

El poeta riojano tampoco recreo6 otros daspeeificos del texto latino,
«diaboli fantasia», omision compartida tamtpér Gautier de Coincy y
Alfonso X. La voz no plantea especiales poids, pues Berceo la utiliza
en el milagro anterior con un sentido incoudible: «Fiziéronse las
gentes todas maravilladas, / tenién que $éatas avié engafadas»
(443ab). Unos afios después, Alfonso X eredrfario sefalaba que la



«ffantasia ffaz entender muchas maneras ilbops desaguisadas al omne
e gue non sson de la guisa que él cuydaoit#gio ha este nonbre, commo
cosa que sse ffaze e desffaze ayna en mdeenatoianca. Et en ésta veen
ssienpre las cosas temerosas porque nasnuzde malenconia» (48).
La fantasia puede provocar engafios en l&peidn y, aparte de causas
humanas como las reflejadas, también pueadg @or la intervencion del
diablo, al fin y al cabo siempre consideradmo el gran mentiroso. Ahora
bien, Berceo presenta al demonio en forngai&) de toro, perro y ledn,
sin indicacién alguna de que sea producta deaginacion del monje, lo
gue aumenta el dramatismo de sus ataquesdéJiag caracteristicas del
diablo, reiterada en todas las épocas, earsbiante polimorfismo, buena
prueba de sus poderes, delegados por Dias $adradicion mas
ortodoxa25. De acuerdo con una interpreta@oarrente en la Edad Media,
como angel caido es espiritu, y en su cdigeren transformados en
esencia etérea, y no se les permitié ocusaedpacios mas puros de

aguel aire, sino otros mas tenebrosos, qugifeen de prision hasta que
llegue el momento del juicio» (San Isidorantologias, VIII, 11, 17). De
ahi que puedan adoptar las mas variadasaBgudeshacerlas: «Desfizo la
figura, empezo a foir» (480a), si bien devauBerceo elimina un detalle
revelador del texto latino, «ut fumus euasugise humo infernal tan
caracteristico que nos indica tanto su cadwli@érea) como su
procedencia26.

Independientemente de que las figuras died®Eean engafiosas, el poeta
riojano las describe sin ningun dato quemesda hacer sospechar de su
materialidad. Sin embargo, algunos criticas planteado el problema
desde otra perspectiva. Como indicé Juan ElaRazas y han continuado
otros criticos posteriores, el clérigo sufneauténtico «delirium

tremens, tal como el cine nos ha presentadouehas ocasiones. Las ratas
y murciélagos que los guionistas de esos8lae alcohdlicos nos
muestran, se cambian en el texto medievaapionales mas solidos y
temibles» (Rozas, Los «Milagros». 23). Lar@oinera produciria idénticos
efectos a los de la fantasia latina eliminaatael riojano, como si las
apariciones diabdlicas fueran alucinaciore<kgrigo. Si aplicamos esta
Optica posible y racionalista hasta las @8monsecuencias, humanizamos
hasta tal punto el milagro, que bien miradsiquiera existe, pues en

este contexto la intervencion milagrosa deidearece de sentido.

El problema surge porque aparentemente Béra@&timinado casi todas las
marcas de lo sobrenatural diabdlico: el mdagsta narrado como si fuera
una experiencia extraordinaria y terrorifitcatada en términos de la
realidad cotidiana. El relato se abre asildiptes recepciones e
interpretaciones posibles, pero reintegradel €ontexto de su creacion

y de su propia logica narrativa, que no tipoequé ser la nuestra, las
conclusiones pueden ser diferentes. En lgppetiva interna del relato,

la ebriedad del monje es la causa moral gedsencia del Maligno. La
segunda aparicion diabdlica provoca un dsedirecto inexistente en el
miraculum: «Mesiello -dizié elli- graves sais pecados» (471d),
relacionado con el sentimiento de culpa. &hj@ es responsable -y asi lo
siente- de los ataques de los feroces arsmale

Por otra parte, san Pedro en la primera si&pistolas, leida en la misa
del tercer domingo después de Pentecoste@snendaba una cautelosa



prevencion: «Sobrii estote, et vigilate: qaidversarius vester diabolus
tamquam leo rugiens circuit, quaerens quevorae» (I, 5, 8; las cursivas
son mias). No me parece dificil encontrasdeatuales de estas palabras
en el miraculum latino: «velut leo inmanisssradversus eum rugiens et
impeteum faciens, quasi eum eadem hora desetaturus» (de nuevo las
cursivas son mias), clave significativa ddadgue se explica la

aparicion diabdlica. Pueden percibirse temoes en Berceo, quien ha
eliminado algun rasgo significativo, indicle que la cita de san Pedro

ha quedado difuminada, aunque sigue siendmbypa para interpretar la
secuencia.

La vigilancia y sobriedad son requisitos sac®s y preventivos ante el
adversario, pues en caso contrario las coese@s pueden ser mucho mas
graves, como sucede en el milagro. El mobjm esta fuera de sus
sentidos, es decir, desarmado fisica y ésaimente, por lo que puede

ser derrotado con facilidad (465d). Del mismado que ha sido vencido por
la tentacion del vino, aunque no por la dealae, también lo puede ser

por el demonio, y de acuerdo con la docteisgtiana el mundo, el

demonio y la carne son los enemigos del atndimo peligro espiritual.

Los «gestos malos» de la «cosa diablada»

Berceo describe la aparicion del demoniod=talles concretos y
materiales que nos revelan su identidadiéfagestos malos la cosa
diablada» (467a), signo inconfundible derasgncia y de sus
intenciones. Nuestro autor no suele usamtemdancia la voz «gesto»,
aunque los escasos datos de su empleo resigtaficativos, por lo que
me detendré brevemente en su andlisis.

Aparece en varias ocasiones en la Vida d® $2omingo (hacia 1230-1236),
tanto en un sentido positivo como negativadecadencia material y
espiritual del monasterio podria cambiar gorabad «en qui yo non
entiendo de desorden nul gesto» (205d). Derdo con el sentido
implicito, los gestos expresan realidadestasuel interior de la

persona, de modo que constituyen signos gsi@mojan luces sobre la
condicion de quienes los manifiestan. El di#so del monasterio puede ser
restablecido por quien posea cualidades éanteas, un orden intimo que,
se sobreentiende, sera aplicado a la readiddior. La referencia es
excesivamente sintética, pero el gesto yosekacién con el desorden
pueden explicarse en clave monastica. La ineada Regla de san Benito
sefiala que el novicio, tras el ingreso ezotaunidad, debe despojarse de
todos sus bienes, y «desde aquel dia no tendepotestad ni aun sobre
su propio cuerpo» (LVIII, 25, 645). En ningénomento escapara a las
miradas de sus hermanos y de Dios, de mauereenuncia a todo gesto
individual, se funde en la regla y en los mogntos regulados del grupo
(Schmitt, La raison, 78). Se sobreentiendelguisciplina de los

gestos, su control, puede contribuir decraemate a reformar el hombre
interior (Schmitt, La raison, 26).

Desde esta 6ptica, los gestos ordenadosntle Bamingo, sefales
exteriores de sus excelentes cualidadesdstise contraponen



eficazmente a los «malos gestos» que el mé&smtw pudo ver en su
apartamiento del mundo: «mucho mal encontrgd&D, 255c¢). La proximidad
de la voz a los malos gestos nos remite agadciones diabdlicas, como

se concretara de forma mas clara en el asufudo por la Oria silense:

El mortal enemigo, pleno de tsava,
gue suso en los cielos busco matdura,
por espantar la duefia que ovipasara,
faciéli malos gestos, mucha nfiglara.

[VSD, 327]

Aparecera en forma de serpiente, y su capdald transformacion la
empleara para hacerse de mayor o de menaritar®el mismo modo, el satan
expulsado de la casa de Onorio «facié comtias mas suzias que un can»
(VSD, 334d), acciones contadas en la VidaateMillan (181-198) e
identificables entre otras cosas con el éasir y orrura» (VSM, 183d).

El Orden quedaba reflejado implicitamentdéosrgestos contenidos y
controlados del monje, santo Domingo; I6gieata podemos contraponerlos a
los «malos gestos» diabdlicos, sintoma debken, es decir del Caos. El
sistema expresivo latino medieval se sergikas voces gestus y
gesticulatio para establecer esta opositias.gesticulaciones eran
percibidas como desbordamientos, desérdeargjades, pecados (Schmitt,
La raison, 30)27. Berceo no emplea una palabpecifica, pero el

adjetivo «malos» aplicado a gestos nos inslicgentido negativo,

asociado semanticamente a la «mala figuraimyjuda alguna, al diablo,
quien los utiliza para causar miedo. Tamkiéma Vida de san Millan los
demonios rabiosos y airados «fazién malasdigpor a €l desmedrir»
[asustar] (202b). Significativamente, el gadel nifio judio del milagro
XVI, «non sabié con grand ira qué fer el thdb, / fazié figuras malas
como demoniado» (361cd), del mismo modo gumakficado como «can
traidor» (362a), aspectos todos ellos queamduna consciente homologia
entre el judio, el diablo y el perro traidaila vez que estas malas

figuras guardan una estrecha relacion canala

En el milagro XX Berceo amplifica notableneast texto latino y
representa visualmente no solo las transfoionas (figuras) del diablo,
como su hipotexto, sino también sus gestracterizados por dos rasgos
ya descritos: reflejan la safia del demortiatan de causar espanto como
se indica en el texto (461c). Los fieros ales amenazan con la
destruccion material del monje, ante lostguea «muy mala espantada»
(467c) en primer lugar, pensando ser «degpelda (472a) en el segundo
encuentro y «devorado» (474a) en el teraraina clara gradacion28.

En la dialéctica vicio / virtud del milagrbpimero queda asociado
indefectiblemente al miedo, si bien alguna®ees como Alfonso X
establecen sutiles y esclarecedoras difeasrsa@manticas: «como quier
gue temor et miedo es naturalmente como asa, @mpero segunt razon



departimiento ha entrenos, ca la temenciaevie amor, et el miedo nasce
de espanto de premia, et es como desespetami@artidas, Il, XIII,
XV). De acuerdo con esta terminologia, el jpal®e Berceo sufre «espanto
de premia» por su vicio, mecanismo preferaetée utilizado en el
discurso religioso, en este sentido afiroitipo, mediante el que, por
un lado, se manifiestan las terrorificas eocngncias de apartarse de las
normas, al tiempo que, por contraste, se trarekbs multiples beneficios
del servicio, del homenaje, a la Virgen ma@diosa y maternal. El
Desorden del pecado ha acarreado estosgefigicos y espirituales, y
so6lo podra ser restaurado por alguien dedadds antitéticas, incluso
gestualmente como veremos. Se trata de unaadel miedo29, incluso
también perceptible en el amor, profundamani@gado en el mundo
medieval y convertido en procedimiento sisttoo de control.
En ese mundo de terror la safia esta pregentioquier. La Virgen la
manifestara en las infracciones de quienesonaus fieles, y el enemigo
del género humano estara siempre dispudateemganza aprovechandose de
las debilidades humanas, como sucede era&sbe Los animales reflejaran
la ira en sus movimientos, si bien sorpremae la ferocidad del ledn no
se plasme en ningun ademan especifico, destase de forma muy breve el
temor que causa, «una bestia dubdada» (4siBa@jue ni siquiera se
refleje el «rugente» del texto latino, det guntes veiamos los ecos de
la epistola de san Pedro30. Berceo no ddisaesias posibilidades,
aunque aplicara otros mecanismos para iffiicarsia gradacion que supone
su presencia. Por el contrario, el toro pegto, animales mas cercanos
a la realidad cotidiana, reflejan su altaradnterior en el cefio (466b
y 471b), en los ojos muy abiertos (471b)3&nysus movimientos, «cavando
con los pies» (466b), «firiendo colmellad&#0d). Dadas las condiciones
fisicas y espirituales del monje, el enfrem&nto con los enemigos es
muy desigual, y el autor subraya las armass¥as de los atacantes, la
cornamenta y los dientes asomados. Inclusr@manifiesta su intencion
de introducir los cuernos en las entrafiasmbelje, y no me parece
indiferente que sea calificado como «superfd®8d), asociacion habitual
gue refleja la caracteristica esencial del@®o32. Berceo dramatiza el
combate con diferentes procedimientos, eitos la sagaz utilizacion de
unos gestos que anuncian al monje, y aséites su total

destruccion33.
En unos contextos posteriores, también |g leasoberbia caracterizan a
algunos combatientes caballerescos calife@dmo diabolicos, lo que
llega a implicar un descontrol fisico -sintode su ferocidad y del ardor
de sus impulsos- expresado en gestos cadiigcafines a los descritos vy,
por supuesto, todavia mas sorprendentese Seehabitual la comparacion
del comportamiento de estos furiosos guesreon el del ledn, el del
toro y el del perro, como sucede tambiénl enumdo de la épica (Guijarro
Ceballos, «Notas»). No pretendo sefalar talasiones intertextuales
concretas, sino la existencia de un sistenaginario comun, en el caso
de la épica, bien conocido por nuestro adtor3
Ya de por si cualquier aparicion de lo soarneral conlleva incertidumbre
y miedo, y ambos aspectos quedan potencatdas peculiaridades de la
situacién. Significativamente, los ataquepreglucen al atardecer, «Bien
a ora de viésperas, el sol bien enflaquidé44), de acuerdo con la



indicacion del miraculum, «aduesperascemtedee». Sin duda, resulta un
momento propicio para la actuacion diabokca®lemas, el monje esta
fuera de sus sentidos, y una de las carsiiters externas de la
borrachera implica una inestabilidad espamalla dificultad para

andar: «Pero que en sus piedes fion se podiést(465a). En esta
tesitura, la metafora utilizada para indieaactividad del demonio se
adecua coherentemente al motivo desarrolk&@aisoli el diablo zancajada
poner / ca bien se lo cuidava rehezmientnee® (465cd). Esta
zancadilla debe interpretarse metaféricayiasgimente, pero también se
proyecta sobre la materialidad humana deigdéEn una lectura literal
vacilaran todavia mas los pasos indecisapig pretende llegar desde
la bodega, lugar del pecado, a la Iglesia.darumales diabdlicos ocupan
este espacio intermedio, dificilmente traxisé por su peligrosidad y
agresividad; obstaculizan el desplazamiegstod del clérigo, que se ve
detenido ante esta presencia inesperad#y poe el espacio cumple una
funcion primordial. El primer ataque diabolige producira en el
claustro, el segundo al comienzo de las grgda conducen a la Iglesia,
mientras que el tercero sucede en el Ultiscalén. Estos ultimos
detalles, inexistentes en el miraculum Igtinorementan el dramatismo
por la menor seguridad espacial que ofrezees$caleras. En este
transito se debera producir la agresion, pudgblo tendria menos
posibilidades de lograr la victoria en eknmir de la iglesia

(Gutiérrez Martinez, «Espacios», 763)36.Usclpodriamos considerar el
penoso camino recorrido como un via crugisiesto al camino de la
peregrinacion, en el que el monje es asalt@doveces por el demonio
(Cazal, «Caracteristicas», 77).

Berceo no describe ninguno de los espacfesdes en el milagro, la
bodega, el camino hacia la iglesia y el lecihdampoco precisa con
exactitud su situacion, si bien los escastssinos permiten situar la
bodega por debajo de la iglesia a la queasa dle acceder a través del
claustro, detalle que, independientemenigueese ajustara a la realidad
externa, llega a adquirir nuevos signific&¥o<omo han observado
diferentes autores, en el paso del paganamiestianismo, la

estructura del espacio medieval sufrio ua gransformacion
(Gourevitch, Les catégories, 77; Zumthorniedida, 21).

Todas las relaciones se organizaron vertieale) situandose los seres en
un nivel u otro de la escala de perfecciarfuacion de su cercania o
alejamiento de la divinidad, al tiempo qugetenciaron algunas
oposiciones espaciales: lo celeste se opoluiderrestre, dios al

diablo; el concepto de lo alto se cargd denotaciones de bondad,
nobleza y pureza, mientras que, por el cantrkp bajo se asoci6 a la
villania, la impureza, el mal. La oposiciteluia también la antitesis
entre materia y espiritu. En esta concepdéa@mnociones espaciales no
pueden separarse de las morales y relig{@asrevitch, Les catégories,
77), pero no tienen idéntico valor en el diso clerical y en el

popular, en donde la orientacion hacia lo begulta caracteristica de
todas las formas de alegria y del realisnategco (Bajtin, La cultura
popular, 334)38.

La contraposicion alto / bajo, espirituatihiporal, etc., constituye uno
de los valores que actuan en el substrafomido del milagro de Berceo,



del mismo modo que se reflejaban en la agtuita religiosa, aunque el
riojano no los desarrolla explicitamente,gniesiquiera recalca que la
Virgen al desaparecer «repente altius euolat:contraposicion
establecida también la podriamos relaciooar& de fuera / dentro,
exterior / interior, perceptible también éroe milagros39. El mundo
externo implica una peligrosidad, una degm@bn, en términos morales
la propension al pecado, frente a las comintas inversas del mundo
interno, protegido, virtuoso, etc., pero devo se trata de un aspecto
posible pues del milagro no se deduce corptatmseguridad.

Gestos maternales

Los «malos gestos» de la «cosa diabladaertien contrapartida en el
propio milagro, primero con los golpes dagosla Virgen, que analizaré
mas adelante, y después en el desenlaced@iaria ayuda al monje
borracho, manifiesta su caracter maternalagalolo en el miraculum -«et
ut dicam nutrici»- con algun detalle inexigteen el hipotexto latino.

En éste se dice que una vez desaparecidorelél monje, cogido por la
mano de Maria, se sentia despejado comotuilmiera bebido, aunque le
ayuda a regresar a su cama. Gautier de Coagejca esta mano
taumaturgica, capaz de hacer desaparecaniaaeamente los efectos de
la borrachera. Sin embargo, como en otrasiawas, Berceo enfoca el
problema desde la perspectiva humana degjoléyor lo que le da un giro
al planteamiento. Mucho mejor narrador y nouctas sutil en este caso,
comenta que el clérigo todavia no estabaestpu«que vino e que miedo
aviénlo tan sobado, / que tornar non podio kecho usado» (481). La
experiencia aterradora anterior se ha suradd@mbriaguez con gran
eficacia narrativa y, ademas, se establecas sutiles y eficaces
contraposiciones. En el comienzo del milagmos indica que, a causa de
la borrachera, el monje «yogo hasta las ei&spsobre la tierra dura»
(463d), detalle novedoso de Berceo. Porm®irado, con ayuda de Maria
podra dormirse en su lecho. De acuerdo csist@ma de oposiciones
intratextuales recurrente en el texto, padosenfrentar la tierra

(dura) a la cama (placida), lo que tiene i@émhinas implicaciones
morales. Independientemente de que las conéis materiales de los
lechos de la Edad Media sean diferentes aclamles, menores en los
monasterios40, las delicadas alusiones alentorde acostarse nos permite
asegurar la oposicion establecida, acentpadBerceo.

Otro nuevo detalle nos muestra la sutilezesl@ecciones de Maria, pues
no solo le pone la almohada debajo de lazzglstno que novedosamente le
cubre con la manta y la colcha. Obsérvepelspicacia del relato puesto
gue en la perspectiva adoptada por Bercboredcho no ha recobrado
enteramente sus sentidos, y precisamentdeifas peligros habituales de
estas situaciones es quedarse sin tapat paloe interno. Como

colofén, de acuerdo con el texto latino, Massantigud.l con su diestra

e fo buen sanctiguado» (483b). El signo deua identifica al

cristiano, y puede adquirir multiples valgresmo los expuestos por el
propio poeta en Del sacrificio de la misa.ugio de los sentidos



fundamentales representa la Redencion, &s teposibilidad de

salvarse, de sustraerse a los dominios dblajicomo esgrimieron
numerosos comentaristas: «Onde la glosa aieAsmistin dize sobre aqueste
lugar que la memoria de la sangre del Reddibta a los cristianos del
poderio del destruydor, conuiene saber @ddlldinuestro aduersario. E de
aqui es lo que el bienauenturado San Jerodineoen una epistola que
escriuié a una uirgen que auia nonbre Eugio€laz la sennal de la cruz
con tu mano ante que comiencges a fazer dealgosa» (Espéculo de los
legos, 139, 97). Numerosos ejemplos ilustratiamo la sefial de la cruz
alejaba a los diablos, e incluso en situasanuy precisas: «il est

important de prendre I'habitude de faired@ee de croix quand on se
couche et qu'on se léve; ce geste machiteabib'attaque du Malin aux
heures périlleuses du crepuscule et de ba(fdehmitt, La raison,

322)41. El monje no esta todavia en pleniieidentidos, y con el gesto

de Maria recibe su bendicion y protecciérdd®estas acciones maternales
tienen valor por si mismo, pero la amabilidadMaria -en definitiva, su
humildad y mansedumbre, queda potenciada @amivaposicion a los malos
gestos airados y soberbios del Maligno, qu&dién han recibido su
correspondiente castigo fisico. Del mismo madads buenos gestos de la
comunidad «las manos aleadas» (496b) refteandtes, corresponden al
colofén laudatorio de toda la serie.

Las transformaciones diabolicas

Segun H. R. Jauss, en el siglo XIlI, conaileitiente género del milagro
romanico, el desconocido pecador ocupa, cageote del relato, el lugar
del héroe legendario, que antes era un samicido (Experiencia

estética, 270). De esta manera, el lectod@igentificarse
simpatéticamente con este imperfecto persppajyadigma imitable. Ahora
bien, desde otra Optica complementaria ygeiéamente mas importante,
la Virgen asume un protagonismo necesaricscantervencion
sobrenatural, con lo que cumple idénticasifumes a las sefaladas del
héroe legendario, admirable en su perfecé@nahi la sistematica
tendencia a la laudatio en las coleccionemithgros y en Berceo

(Montoya Martinez, Las colecciones, y Dizstdrias). Maria se enfrentara
al Enemigo como si fuera un valeroso comhtgiedel mismo modo que
algunos santos y los héroes épicos, es @atirara de acuerdo con un
papel tradicionalmente asignado a los hom{@sesizalez-Casanovas «Marian
Devotion»)42. Incluso proyecta su accion sabra intervencion continuada
en el mundo, en donde debe cumplir un ofaifio al caballeresco: «ir mi
via, salvar algun cuitado, / esso es mi aelmi oficio usado»

(485ab)43.

La ética caballeresca cristaliza literariateean Francia a partir de la
segunda mitad del siglo XIl, pero asientaiatis de sus principales
fundamentos en el Antiguo y Nuevo Testamesmdps que se recomienda a
todos los creyentes de abstenerse de omimobre, al extranjero, la

viuda y el huérfano. Dicha mision la asunpirdénero la Iglesia, pasara
después a los reyes y posteriormente la deleempenar la caballeria,



en un proceso bien estudiado por Jean Rl@sgor). No resulta extrafio
gue la Virgen pueda ejercer también esa funde proteccion de los
desvalidos, los «cuitados», si bien los widies son sus devotos que
peligran fisica o moralmente. Al fin y al cads «esperanza de los
humildes y consuelo de los afligidos», comali€e en el miraculum

latino. Ellos les prestan sus servicios yoet por ello su

correspondiente galardén, lo que debemosoexmlesde unas claves
feudales ligeramente distintas a las calestzrs aunque tengan puntos de
coincidencia y substratos comunes44.

La similitud permite la aproximacion a sellie=rarias afines, pero nos
equivocariamos si intentaramos explicar éhgnd desde esta perspectiva,
pues el combate de Maria con el demoniojeefleos mecanismos mas
profundos sobre los que se ha articuladatiaamente el milagro. El

diablo se caracteriza por su capacidad dsfsemacion, muestra

indirecta de sus peligrosos poderes, pemmBmorfismo también es signo
de su inestabilidad y de su capacidad defendaps animales elegidos
para representarlo son muy variados, cadalaredlos con su propia
tradicion tanto culta como popular, en muath®$os casos ambivalente45.
Asi, el ledn puede compararse y represehReacelestial, o bien al
Maligno como en la Epistola de san Pedro glenilagro XX. Ahora bien,

la aparicion de un toro, un perro y un legmdebemos explicar
conjuntamente como sagazmente advirtio Alapebmond («Berceo»)46. Los
tres animales son aludidos en el Salmo 2, (R@ comienza «Dios mio,
Dios mio, ¢ por qué me has desemparado?>gdaulos mas divulgados por su
importancia en la liturgia del Viernes Samtalel gue encontramos algun
eco en otras obras de Berceo47.

La localizacion de lo que en términos tramhiales podriamos designar
como la fuente de la fuente puede no sesaciespecialmente si estuvo
muy divulgada, como en este caso, pues nmositgeaumentar la profundidad
de los didlogos establecidos entre los teteiot® desde la perspectiva

de su emisor como desde la de los receptoessle este punto de vista,
como indica Deyermond, para el lector quaduirtiese la historia

guedaria todavia mas realzada y aumentaifasasion emocional, pues la
tragedia del salmo seria sustituida -grazisintervencion de la

Virgen- por una comicidad alentadora («Bes¢céd). El caracter risuefio
del episodio se percibe en los golpes recgopbr el demonio, recreados

y amplificados magistralmente por Berceo. Eb@scarmiento se potencia
una risa liberadora y permisible en los estagemedievales (Lacarra, «"De
la.disciplina"»), la victoria sobre los domeis del mal, cuyo caracter
popular se refleja en esa serie de «grarelasgadas» recibidas por el
diablo, de modo que nunca tuvo las «cueatasdvadas» (478d), hasta el
punto de que tardara bastante tiempo en ¢88c). Los golpes, como las
apariciones, se recrean en su materialidadya@tlo que en este caso desde
un plano narrativo -no teorico- ni siquieclgamos plantear el problema
de que unas formas etéreas y fantasticaapuedibir un castigo fisico.

Es comico el personaje -el borracho de peaogantes- y la situacion

-los castigos recibidos-, pero también la&mion de la estructura

narrativa que podriamos identificar de forgeneral como la del

«burlador burlado», tan habitual en el fale8. El diablo pretende

asustar al monje y termina con las costglzlpeadas; intenta espantar



al clérigo y acaba huyendo (480a). En ebsill, la aparicion

diabdlica podia alcanzar un caracter risymitcsi misma cuando se
disipaba, del mismo modo que sucede conltodobrenatural, pero tampoco
conviene olvidar que la comicidad viene faoia por la distension
producida tras los ataques diabdlicos, cliaelxmilagro.

El manto y el palo de la Virgen

Los animales son significativos por la tragticy los valores que

encarnan, del mismo modo que también sucenlés objetos utilizados por
Maria para, espantar o golpear al diablostEanfrentamiento contra el
Maligno en forma de toro, los testimoniogias traen lecturas
divergentes. En el ms. Thott habla de qualleha «niveam mapulam», es
decir, una especie de toalla blanca, penme dimeas la identifica con

una varita, «id es virgulam». En la colecai@Pez utiliza una «niveam
virgam» (XXIII, 27), en Philips «mamiliam»,i@mtras que los tres
testimonios hispanos (Madrid, Alcobacas ySea de Zaragoza) leen, como
Thott, <mapulam» (Liber de miraculis, nim, 23-28)49. Las
significativas variaciones reflejan diferenbeterpretaciones y también

las dificultades que tuvieron los copistaspntender la palabra, sin

gue, por otra parte, la Virgen utilizara ningnecanismo para ahuyentar
al diablo, al que le ordena desaparecerePmontrario, en el milagro

de Berceo la Virgen se destaca por su vestanese «abito onrado, / tal
gue de omne vivo non serié apreciado» (463edd la mayor originalidad
de Berceo se plasma en el eficaz mecanistimadbd: «menazdli la duefa
con la falda del manto» (469a). Brian Duttwon su proverbial sentido

del humor, comenté que la Virgen con la faldamanto torea
graciosamente al diablo (Berceo, Obras camplél. 158). Aunque no lo
sefalaba, seria el primer caso de mujeraateta tradicion romance
hispanica. Pero el problema, bromas apasteueho mas complejo.

No hace falta recurrir al viejo folclore pafialar que el manto o la

capa pueden tener un caracter magico endagliversas culturas, como
refleja el motivo D1053 del indice de Thommgoues a la mente acuden
algunos héroes modernos (Motif-Index)50. Taomresulta dificil encontrar
diferentes usos juridicos del manto con umide general de proteccion.
En diferentes paises, durante la Edad Mediadlemonia de adopcién
consistia en la extension del manto sobrepensona (Valdeavellano,
«Sobre simbologia», 111)51. Menéndez Pidddiaa su empleo en la
Leyenda de los infantes de Lara a reminisasrael mismo origen. Dofia
Lambra hace que un criado suyo afrente a &@onarrojandole un cogombro.
Los infantes de Lara mataron al ofensor,sapéde éste se habia acogido
bajo el manto protector de su sefiora (Mer#Ri#al, La leyenda, 6)52,
detalle que resulta coherente si ademés ehemcuenta que durante la
Edad Media los acusados se refugiaban bajtaldones de un obispo o de
un sefior para buscar asilo (Réau, Iconogrb?). Independientemente
del problema-juridico, no resulta aventuraderpretar desde un plano
psicoanalitico este regreso al Utero, altvgeque sirve de refugio
placentero, todavia mas perceptible en unagdmas curiosas escenas de



la Gran conquista de Ultramar, recreada slalsr&nfances de Godefroi et
le rétourn de Carnumaran. La Condesa Ydd&a tesus tres hijos debajo
del manto, por lo que no se levant6, comiaducer, cuando llegd su
marido, ni tampoco atendi6 a su llamada pardespertarlos. Ante las
palabras airadas de su esposo, se justifi@ndo que esta «xacompafada
de muy mas honrrados hombres que vos, e au#Esgs0s, Como que tengo so
este manto dos reyes, e el uno dellos es deygjue, e el otro es rey, e

el tercero es conde; por que bien devedemdeat que no seria razon de
dar esta honrra a vos, e quitarla a ellos,eptan folgando e tomando
placer» (I, CLI, 301)53.

No creo que sea necesario afiadir mas ejemqppfenos en los que el manto
tiene un valor genérico de proteccion, comzede también con nuestro
autor, quien utiliza la palabra en diversaasstmnes con un sentido
metaforico afin a los valores analizadosfid®eue de la tierra padre

eres e manto» (VSD, 159a); «<nunqua mas éallas pora nos tan buen manto»
(VSD, 520d). Incluso, poco antes de morirfile&e ve rodeado de un
cerco de claridad (895c), identificado matiamente con un manto del
que el diablo tomaba «grand quebranto» (8@Bid) Historias, 175-176).
Significados similares llega a adquirir elnttade Maria en Gautier de
Coincy, por ejemplo, en el relato del naudrgge durante la travesia a
Ultramar se cay0 al agua y fue salvado milsgmente por la Virgen: «De
sa mantel si doucement /Me couvri lors lacgoDame» (vv. 196-97, c.
610)54. Posteriormente, el autor glosa muglamente el sentido de la
prenda, refugio protector, pues con el aoxik Maria no se debe temer

ni a Dios ni al diablo (285). En el mantola#/irgen se pueden refugiar
los pecadores, sirve de proteccion parallexadae Dios (311-19), en el

dia del Juicio cubrira todo el mundo, es de@n toda adversidad,
etcétera.

No es extrafio que sobre estos trasfondosremtara la iconografia de la
Virgen de la Misericordia que despliega suntogrotector bajo el cual se
abrigan los suplicantes, una de las mas pogmide fines de la Edad
Media55. A su fijacion y difusion contribugbexemplum milagroso de
diversas Ordenes religiosas, entre ellasigisrcienses y los

dominicos56. Ademas, la Virgen de la Misentita, bajo la advocacion de
Nuestro Sefiora del Socorro y Buen Viaje dlager favorita de los
marinos. Numerosos milagros del siglo Xllentan cémo auxilia a los que
estan a punto de perecer en las aguas, iea idgeraccion con el nombre
de Stella maris. En el milagro XXII de Berca&tentico al contado por
Gautier de Coincy, el romero es salvado gebagracias a que la Virgen
«le adusso un buen pafio, / pafio era de praaicua vid su calafio»
(609ab), prenda con la que trata de refldjgalium latino,

representado por el «mantel» en Coincy. Detmo modo, en el parto
maravilloso, XIX, un mujer no perece en erparque Santa Maria,
«cubriome con la manga de su almexia» (448bjecir, con su manto57. La
tradicion religiosa y la profana atribuianranto diversos valores,

entre ellos el de proteccion, lo que se ptasmla Virgen de la
Misericordia. Sin embargo, para Berceo, cgai@ otros autores del XIllI,
el manto funcionalmente podia equipararseot@s prendas de Maria, al
fin y al cabo «fuent de misericordia» (52@#fial inequivoca desque no
remitia a una imagen especifica. Esta reptasi®n concreta de Maria no



sirve para explicarnos por qué Berceo ha fizadio la «niveam mapulam>
latina por el manto, pero tanto las imagexeso los textos literarios
reflejan este mismo trasfondo cultural relggi. No debemos olvidar que
se trata de una prenda de Maria y, de acwemdon procedimiento
simbdlico, presente en los mas diversos psepmanifestaciones
culturales, lo que ha estado en contactaioa@npersona lo representa. En
definitiva, el manto de Maria tiene las mismatudes que su poseedora
(como sucede en muchas reliquias) y puedd# sler medio eficaz para
ahuyentar al demonio. En otros contextositiieaba la punta del manto
en sefal de desafio, si bien no estoy satgigue dicha costumbre
estuviera difundida en Espafia o que fueraada en tiempos de Berceo58.
En los términos bélicos planteados, el argfargsiva y protectora se
transforma en eficaz instrumento ofensivo remante.

En la segunda aparicion demoniaca no seiéispedd medio utilizado por
Maria para ahuyentar al demonio, mientrasegula tercera de nuevo nos
encontramos con un objeto significativo:

Abés podio el monge la palavranptr,
veno Santa Maria como solié venir
con un palo en mano pora’l legnir f

[476a-C]

El palo corresponde a la «virgam» del teatmo y, en esta ocasion, por
multiples razones, Berceo no lo modifica.evda introduccion de los
Milagros se identifica Maria con el «fustMeisés» (40a), e
inmediatamente después con la vara (baseApdn (41), lo que tiene un
desarrollo mas explicito en los Loores d€itgen (7), en donde el

bastén prefigura su virginidad. Todo elloresponde al desarrollo de lo
gue en la exégesis biblica se conoce coarsbre de tipologia, las

figuras tan bien estudiadas por Auerbachul@$9. Los hechos o palabras
del Antiguo Testamento anunciaban los deMduBor ejemplo, las palabras
del salmo de Isaias, 22, que he expuests,as#énterpretaban como una
prefiguracion de las empleadas por Jesu@isieu muerte: «Dios mio, por
gué me has desamparado». Este recursoigadudilhabitualmente por
Berceo, especialmente en la Introducciérpgih.oores, en el Sacrificio

de la misa, etc. Y significativamente en doasiones la Virgen es
comparada con un baston o con una pértiga.aai incluso podriamos
pensar que no es necesario obligatoriametdeionar este palo con la
pértiga o el baston. Pero me interesa dastgeaen la identificacion

gue hace de si misma dice lo siguiente, ateibpas ligeramente

diferentes a las del texto latino:

yo so la que pari al vero Salvado
gue por salvar el mundo sufriéemie dolor,
al que facen los angeles senaamor



[487b-d]

La cualidad mas destacada es la de habéripado en la cadena de la
Salvacion humana. Si de acuerdo con el dakahiblico la expulsion del
Paraiso se produjo a través del engafo debie en forma de serpiente,
la contraposicion tipologica de Eva es MdEiala Introduccién de los
Milagros se interpreta el prado mitico alosavese paraiso perdido y
restituido por la intervencion de Maria, suiendo la historia de Adan

y Eva, mientras que en esta ocasion nos &mac@mos ante la plasmacion
narrativa de la condicion de Maria vencedimademonio, representado en
formas de animal60. El salmo 22 (21) antexiad desde el que se
explican los animales diabolicos del milagn@figuran un momento
esencial en la vida del cristiano, la poglbill de Salvacion a partir de

la muerte de Cristo, por lo que desde otteagiferente sus ecos
adquieren unos nuevos sentidos. A su veariade Aaron anunciaba la
virginidad de Maria, del mismo modo que M#&x{&go) utilizara un palo
(virgam) para derrotar al demonio, lo qualebemos interpretar como mera
paronomasia retérica.

Una derivacion de la Virgen de la Misericardorresponde a Nuestra
Sefiora del Socorro, caracterizada por studdaigresiva. Maria «deja su
actitud apacible y acogedora, y aparecegmrada con diferentes armas.
Unas veces la vemos armada con un palo o;rofias, con una flecha, con
una lanza en forma de cruz, con una espadasiccetro convertido en
instrumento contundente. De todas estasseptaciones, la mas tipica y
antigua es la de la Virgen que amenaza bla@on un palo o maza»
(Trens, Maria, 331). Para la fijacion de @stagen aplicaron a la Virgen
diversos Salmos, entre otros los siguieré€sn cetro de hierro, los
guebrantaras» (2, 9). «Aunque pase por tatiebroso, ningin mal temeré,
porque ta vas conmigo; tu vara y tu cayatlos ene sosiegan» (3, 4). En
diversos escritos medievales de los sigldg/ Xl la Virgen se

convirtié en vara de hierro para los demofiRexdrizet, La Vierge,
216-219; Trens, Maria, 333-334 -quien no leitarocedencia de su
argumentacion), del mismo modo que se plasn@tivamente en el milagro
utilizado por Berceo. Desde este punto d&ddquieren plenitud de
sentido las secuencias narrativas del mijagftejo en ultima instancia

de la Caida y de la Salvacion. De nuevo nesmramos con idéntico
fendmeno al analizado antes. Los artistagtiptss utilizaron unas bases
comunes a las de los escritores para lagunaftion de sus imagenes, de
modo que los estudios iconograficos e icagiotis nos pueden arrojar
multiples luces en las interpretacionesditas, y a la inversa.

* * *

Como punto de partida me he propuesto irgéapel texto para su mejor
comprension y disfrute estético61, delimibacaprioristicamente
compatible con los mas diversos métodosldgjla y teoria deben
establecer una relacion dialéctica, de maglg segunda pueda remozar y



proporcionar fundamentos tedricos a la prangitambién a la inversa.
Implicitamente, he partido del texto litecatbmo un conjunto de signos
gue forman una estructura trabada y coherBet® la obra se integra en
una serie de la que depende y con la quelagaona (el género), y éste
se inserta en un sistema literario supeoafigurado por -diferentes
tradiciones, en algunos casos afines o calat&62, y a su vez en una
cultura, lo que se ha llegado a denominasistema de sistemas
(antropoldgico, politico, filosofico, religo, artistico, etc.), también

con sus propios codigos y modelos. De estdorse establecen una serie de
relaciones intratextuales (en el interiotalebra), intertextuales e

incluso interdiscursivas.

Jurij Lotmann sefialaba que la cultura mediseaaracterizaba por su
semantizacion (o simbolizacion). «Los distingignos no son otras cosas
gue distintas semblanzas de un mismo sigwificsinGnimos suyos y
contrarios» («El problema del signo», 44 jle se aviene coherentemente
con el analisis realizado, sin que crea quezlp aplicarse mecanicamente
a otras manifestaciones artisticas de lagpiobmdavia estamos en los
inicios de la descripcion mas matizada d=uleura como sistema de
sistemas, pero constituye uno de los retassugerentes y atractivos que
trasciende la critica y la teoria literaria.

Berceo aprovecha diversos mecanismos preseriteplicitos en el
miraculum latino, y, a veces con gran magstiésarrolla algunas de las
posibilidades que le ofrecia su modelo. Eyananilagro de su escritura
ha consistido en plantear el relato desdegpenspectiva humana,
eliminando varios detalles mas teéricos yrabss, lo que refuerza su
literalidad y aumenta su eficacia didactfero al mismo tiempo ha
multiplicado algunos signos susceptiblesatargerpretados simbdlica y
figuradamente desde la inmediatez de su eordr, cargandose las
palabras, los espacios, los gestos, la ¢steunarrativa, de unos
remozados sentidos. Las sistematicas corgi@poes, tanto explicitas
(latierra / la cama, el atardecer / la manaara, la oscuridad / la
claridad, gestos airados / gestos maternatesd implicitas (bajo /

alto, exterior / interior), etc., se integ@herentemente en la

estructura tipoldgica del milagro, un casdipalar de la Caida /
Salvacién que refleja la funcion intercesteaMaria. Este sistema de los
signos contrapuestos en una dualidad maniegi&@&cuente en la
literatura folclérica, pero también deberiampoderlo situar
histéricamente, si bien desconozco estudiosste tipo. No obstante,
segun Georges Duby el cristianismo alcangadtaciones auténticamente
maniqueas en el siglo XI, en ese combate aeemte entre las fuerzas del
Bien y del Mal, Dios y el Diablo (Adolescen3d).63 Por otro lado,
Berceo remite a claves vasallaticas de seryigalardon.

He intentado desvelar algunos de los senpddiendo de la tradicion,

del milagro, de la coleccion, de la obra bara, de los modelos

literarios y culturales, de acuerdo con w®ges cada vez mas amplias.
La convergencia de los significados en tadias reducen la posibilidad
de que se interpongan codigos ajenos a lesegulerivan de su contexto
sincronico y, en cierto modo, avalan lasrpretaciones, aunque tampoco
las aseguren totalmente.

Ahora bien, la obra literaria constituye wtoacomunicativo especial, es



historia y perdura a lo largo de la histopia; lo que se incardina a lo
largo del tiempo en diversos sistemas (litesay culturales) y puede
adquirir unos nuevos sentidos en su recepcré@elaboracion diacronica.
La grandeza de Berceo es que todavia hoglogsede ser (bien)
interpretado por un fino poeta como Luis GaMontero, sino también
recreado con palabras afines, prefiadas delesisignificados: «La
literatura es una consecuencia mas del pectddistancia, un modo de
buscar la salvacion, un ejercicio de destieisa (Garcia Montero, El
sexto dia, 40).
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