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AL PROFESOR 
ALFREDOJUANSCHROEDER 

El Instituto de Estudios Grecolatinos ''Frof. Francisco Nóvoa" es la obra del 

Profesor Alfredo J. Schroeder. Fue él quien lo creó y organizó, lo dirigió desde sus co

mienzos y le imprimió su carácter y su desarrollo. Puso en él su mente y su corazón r se 

consagró a su conducción de tal manera que será muy difícil encontrar para ese cargo un 

sucesor de una competencia tan acabada y tan justamente reconocida como la suya. Su 

sorpresivo alejamiento del catgo compromete el futuro -el próximo y el lejano- de nues

tro Instituto de Estudios Grecolatinos. 

Dotado del don de la palabra y de la escritura, activo y tenaz, brilló durante muchos 

años como profesor de lenguas clásicas en el Colegio Nacional de Buenos Aires, en la 

Facultad de Filosofia y Letras de la URo\. Yen nuestra Universidad Católica. Para Alfredo 

J. Schroeder el amor ha sido siempre la levadura de la educación: creyó que todo jm-en 

tiene el derecho de recibir una formación integral yde ser educado de una manera tal que 

le permita encontrar su puesto en la sociedad humana y en el pueblo de Dios. 

Durante su prolongada carrera de estudioso y de docente, este fecundo maestro de 

nobles y elevadas exigencias marcó a generaciones de estudiantes tanto por sus cualidades 

intelectuales como por las cualidades de su corazón. Sus discípulos -también hoy 

maestros- reconocen con gratitud haber sido tocados por la solicitud paternal que siempre 

tuvo para con sus alumnos. 

Por todo ello es para mí un alto honor presentar este número de STYLOS que se 

publica en homenaje al Prof. Alfredo Juan Schroeder, ejemplo de una elevada conciencia 

intelectual, de un espíritu sagaz y siempre renovado en su especialidad al mismo tiempo 

que abierto a otras formas del saber, del arte Yde todas las actividades humanas; ejemplo 

de investigador y de docente que consagró su vida al estudio y a formar a los jóvenes, 

estimulando el nacimiento de nuevas vocaciones y también de espíritus que guardan el 

sentimiento de que en la ciencia, como en todo, la primera virtud es la honestidad Y ésta 



es, sin duda, la suma de la cultura, que unifica al hombre y, en él, los valores de la \"eIdad, 
el bien y la belleza. 

El Prof. Schroeder es un educador integral e íntegro. Sus reflexiones sobre la lengua, 

la historia y la literatura latinas son exquisitas. El árbol que plantó no quedó aislado, es ya 

un jardín; en todo caso es así como se me representa su saber hecho de claridad, de 

fineza, de humor y de profundidad. 

Sólo me queda agregar que esta declaración no es una simple amabilidad: todo lo 

que he dicho es perfectamente exacto y objetivo. Sólo me queda decir que me considero 

muy dichoso de haber vivido y compartido años de trabajo junto a un maestro como 

Alfredo J. Schroeder. 

Mons. Guillermo P. Blanco 

RECTOR EMÉRITO 
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STYLOS. 2000; 9 (9/1): 9 

GARCI RODRÍGUEZ DE MONTALVO 

LECTOR DE LA NA VIGATIO SANCTI BRENDANI 


Al maestro AlfreCÚJ J. Schroeder, con gratitudy afecto. 

AQUILINO SuÁREz PALLASÁ' 

San Brendan el Navegante nació a fmes del siglo V en Keny, condado del Occi
dente de Irlanda. Llegó a ser abad famoso en su tiempo y maestro espiritual de numero
sos discípulos. Murió a los setenta áños de edad y fue sepultado en Clonfert, condado 
Galway. Actuó sobre todo en la región de su origen y desde Un lugar de la costa atlánti
ca emprendió la navegación al Paraíso Terrenal con un grupo de discípulos. Los acon
tecimientos de este viaje se refieren ya en el texto medieval denominado Navigatio 
Saneti Brendani, ya en el llamado Vila Brendani y en diversas redacciones de ambos. 
No se sabe quién fue el autor de la Navigatio original y se discute acerca del lugar y de 
la fecha en que fue primero compuesta, aunque en esto último hay indicios de que 
debió de haberlo sido en el siglo IX. Sabemos, empero, por innumerables testimonios 
y por la conservación de más de ciento veinte manuscritos latinos y muchos en lenguas 
romances o en otras lenguas vernáculas, que fue uno de los relatos hagiográficos más 
leídos y difundidos de la Edad Media. Alguna de las versiones romances, como la 
anglo-normanda de Benedeit, incluso fue vuelta allatfn y circuló de este modo. En este 
estudio demostraremos que los principales temas literarios introducidos por Garci 
Rodríguez de Montalvo en su refundición del Amadís de GauJa medieval proceden de 
la tradición brendaniana, en especial de la Navigatio, que los ha amalgamado sutil y 
artísticamente con otros procedentes de la tradición medieval latina y romance, de la 
clásica latina y griega y de las Sagradas Escrituras, y que la fonna y sentido fundamen- . 
tales del relato montalviano también se derivan de la Navigatio.1 

• UCA-CONICET 

1 En adelante recurriremos a la siguiente convención: denominaremos Amadís medieval o 
Amadís primitivo u original al anterior a la refundición de Montalvo; Amadís a secas a la actual 
primera parte de tal refundición, o sea a los llamados Cuatro Libros de Amadís de Gaula, 
mientras que Sergas a la segunda parte, o sea a las llamadas Las Sergas de &plandián, yAmadís 
conjunto o Amadís monta/viano a la obra integra del autor medinés. 
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l. BRANDONIO DE GAULA 

El nombre Brendan, derivación hipocorística de Bréndán, ha sido explicado de 
distintas maneras. En el Libro de Lismore, como breen +find 'gota blanca'; en el Libro 
de Leinster, como broen + dian 'gota frrme'2; Kuno Meyer; como 'putridus CapillUS'3; 
de modo similar H. Zirnmer4; en el Codex Salmanticensis 4241 de la Bibliotbeque 
Royale de Bruselas (fol. 189b, col. 760) se lee "][[um baptizavit ac nomen ei Brenayn, 
hoc est imbre, scilicet saneti spiritus, perfusum, imposuit'ó. La etimología popular ha 
identificado el nombre Brandan con 'fuego' 'antorcha', de acuerdo con el alemán Brand 
y el francés brandon6• En este sentido se lee en Li romans de Bauduin de Sebourc: "Et 
des brandos d'enfer fu des déables getés, / Que pres que chez vassiaus ne fuit tout 
embrassés, / Et pour iches brandons fu-il Brandons clamés"7. De acuerdo con D. Ó 
Corráin y F. Maguire la forma corriente irlandesa Brénainn es préstamo del galés 
breenhin 'príncipe', y de ella proceden las latinizadas Brandanus y Brendanus, de las 
cuales surgieron a su vez la forma corriente irlandesa Breandan y la inglesa Brendarl. 
C. Selmer trata el tema de la preeminencia de Brendanus frente a Brandan~. Otras 

Emplearemos, entre otros que hemos de citar, los siguientes textos y ediciones de la 
tradición brendaniana: Navigatio Saneti Brendani. From early Latin manuscripts edited with 
Jntroduction and Notes by Carl Selmer. Notre Dame, University ofNotre Dame Press, 1959 
(reimpr.: Ann Arbor, UMI, 1987). BENEDEIT, The Anglo-Norman Voyage ofSt Brendan. Edited 
by Jan Short and Brian Merrilees. Manchester, Manchester University Press, 1979. 

2 C.SELMER, ed. cit., p. 99. 

3 MEYER. K., "Ein mittelirisches Gedicht aufBrendan den Meerfahrer", SI1ZUNOSBERICHTE 
DER KNL. PREUSS. AKADEMIE DER WISSENSCHAFfEN, 74 (1912), pp. 436-443, p. 436 
n. (= REVUE CELTIQUE, 39 (1922), p. 393). 

4 ZIMMER, H., "Brendans Meerfahrt", ZEITSCHRIFT FÚR DT. ALTER1HUM, 33 (1889), p. 
143n. 

s C. SELMER, ed. cit., pp. 99-100. 

6 Ibid., p. 100; cf. BAHLOW, H., Deutsches Namenlexilcon. Farnilien- und Vornamen nach 
Ursprung und Sinn erkll1rt. Baden-Baden, Suhrkamp Taschenbuch Verlag, 1985, pp. 72-3; 
WITHYCOMBE, E. O., The Oxford Dictionary of English Christian Names. Oxford, Oxford 
University Press, 3'" edition, 1993, p. 53; HANKs, P. ANO F. HODGES, A Dictionary ofSurnames. 
Oxford, Oxford University Press, 1992, p. 72; Id., A Dictionary ofFirst Names. Oxford, Oxford 
University Press, 1991, pp. 46-7; SELMER, C., "The Irish Sto Brandan Legend in Lower Germany 
and on the Baltic Coast", TRADITIO, 4 (1946), pp. 408-13, p. 409. 

7 Li romans de Bauduin de Sebourc 1. Ed. M. L. Boca Valenciennes, 1841; p. 302, v. 1248. 

8 Ó CORRÁlN, D. ANO F. MAGUIRE, Irish Names. Dublin, The Lilliput Press, 1992, p. 34. 

9 SELMER, C., "Brendanus versus Brandanus", SCRIPTORIUM. 10 (1957), pp. 256-59. 
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formas conocidas del mismo nombre son: Brandanus, Brandinus, Brandon, Brande
nus, Brendinus, Prandanus, Grandanus, Brandarus, Brandaris, Brandu/phus, Boron
dón, Brandán, Bro/adre, Brangualadre/O. Aunque en Irlanda el nombre personal 
femenino Brenda suele ser considerado como derivado de Brénainn o Brendan, en 
realidad es nombre noruego procedente del masculino germánico BranJl 1• El nombre 
de San Brendan aparece en las Sergas una sola vez como Brandonio de Gau/a en una 
lista de caballeros cristianos del Capítulo 117 plagada de errores y malentendidos. Está 
en ella también un Brasee/o, hijo de BrandinasJ2• El nombre personal Brandinas, 
aunque por un lado está muy cerca en forma de la variante Brendinus del nombre de 
San Brendan ya mencionada y por otro también 10 está del italiano Brandino, derivado 
del germánico Brand, Brandon, no es en verdad sino el producto de una errata por 
Brandoiuas, Brandoyuas del Amadis monta/viano, nombre que a su vez ha derivado 
del germánico latinizado Brandonius del Amadís primitivo. Montalvo incluyó Brando
nio -o quizás Brandanio- en las Sergas, porque, ya evolucionado el Brandonius del 
Amadís primitivo, no había peligro de confusión. La forma Brandonio muestra una -i
derivativa muy frecuente en la constitución de la onomástica personal montalviana, 
cuando ésta procede de fuentes latinas 13. Pero esta -i- aparece también como efecto de 
la transmisión manuscrita o impresa del texto del Amadís conjunto de Montalvol4• 

Dado el hábito de este autor de trasladar al texto de su obra los nombres de personajes 
de sus lecturas y que en el Amadís medieval no hay huellas del influjo de la tradición 
brendaniana, consideramos verosímil la presencia del nombre del santo irlandés en 
Brandonio de GauJa. Por otra parte, aunque parece tratarse nada más que de un mero 
nombre, puesto que se lo menciona en un solo lugar de las Sergas, la asociación con la 
Gaula de los títulos de los personajes fundamentales de la historia amadisiana muestra 
la clara intención de Montalvo de vincular el linaje de Amadís con la venturosa pere
grinación y vida de San Brendan. Como hemos de comprobar más adelante. 

10 Las dos últimas en Bretaila (Lom, J., "Les anciennes litanies des saints de Bretagne", REVUE 
CELTIQUE. 11 (1890), p. 139), las dos anteriores en Espafta (Islas Canarias), como topónimos. 

IJ D. ÓCoRRÁlNANDF.MAoUIRE. ob. cit, p. 34. 

12 NAZAK. D. G., A Critica/ Edition ofLas Sergas de Esplandián. Tesis. Northwestern Univer
sity, 1976 (= Ann Arbor, UMI, 1991), p. 611. Las Sergas de Esp/andián. Edición de P. de 
Gayangos, en Libros de caballerías. Madrid: Ed. Rivadeneyra, 1857, pp. 403-561; p. 516. 

13 Ejemplos: Atta/us > Atalio (acaso en presencia del topónimo Atta/ia); Vanda/us o Uvandalus 
> Avandalio (acaso en presencia del topónimo Vandalia o Uvandalia). 

14 Del nombre latino Euphemus, del griego Éuphemos, surgieron en la transmisión del texto las 
varientes Enfemo, Enfenio y Eufenio . 

......................---------
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11. GARINTO, REY DE DACIA 

Barinthus fue abad de Drurncullen, pariente de San Brendan y confidente espiri
tual suyo. Murió en el año 548 o 552. Se 10 menciona también en la Vita Saneti Davidi 
(ca. 442) y aparece extensamente en la Vita Merlíni de Gaufrido de Monmouth. No 
han quedado rastros en otras obras literarias medievales, aparte de la Navigatio Saneti 
Brendani y sus versiones, de su viaje marítimo a la Terra repromissionis sanetorum. 
Las variantes latinas de su nombre irlandés son: Barinthus, Barintus, Barindus, Barrin
dus 1s• La forma irlandesa medieval del nombre es Barrfind, Bairrfionn, y se 10 interpre
ta como '(de) hermosa cabellera' o '(de) hermosa cabeza', por lo cual se trata del exacto 
equivalente del galés Berwyn o Barwyn. Ocho santos irlandeses tienen este nombre y, 
como también se usaba como femenino, varias santas.16 

Este nombre irlandés latinizado en Barinthus o Barintus aparece como Garinto, 
rey de Dacia en el Cap. 122 del Libro IV de Amadís y el personaje así llamado tiene 
activísima participación en la acción de las Sergas. Dos cuestiones en principio se 
suscitan en cuanto al nombre y al personaje, se. formal y literaria. La cuestión formal 
consiste en explicar por qué el nombre se representa con la grafia Garinto en vez de 
Barinto, y, aunque lógicamente posterior a la literaria, preferimos considerarla en 
primer lugar. Respondemos diciendo que ello ocurre por dos causas concurrentes: la 
facilidad con que se confunden B y G iniciales en la transmisión manuscrita o impresa 
de los textos medievales y en particular en la del amadisiano17 y la presión analógica 
ejercida sobre B inicial por la G de muchos nombres con esta grafia inicial y sobre todo 
los que comienzan con Gar- y los que tienen como sus dos primeras sílabas la forma 

15 C. SELMER, ed. cit, p. 99. 

16 D. Ó CoRRÁIN ANO F. MAOUIRE, ob. cit, p. 29. 

17 En efecto, en el Cap. 66 de las Sergas, por ejemplo, se menciona un señorío de Bresca, que no 
es sino el que en el Cap. 12 del Libro I de Amadls aparece como condado de Gresca (y para 
mayor sorpresa en el texto de las Sergas editado' por P. de Gayangos (ed. cit., pág. 469b, con 
referencia errada en el Índice) como Fresca). En la edición deAmadls del mismo P. de Gayan
gos, hecha según la edición de Venecia de 1533, en lugar del nombre personal Garande/, que 
procede regularmente del Gerennus de la Historia regum Britanniae de G. de Monmouth o de 
nombre galés semejante (vid. SUÁRFZ PALLASÁ, A., "Sobre la evolución de -nn-, -nw- y -w
interiores intervocálicos en la onomástica personal del Amadls de Gau/a", REVISTA DE FILO
LOGÍA ESPAÑOLA, 77 (1997), pp. 281-320) se lee Barande/ (Amadls de Gaula. Ed. de P. de 
Gayangos, en Libros de caballerlas, ob. cit., pp. 1-402, p. 236a). Contra la forma toponlmica 
Bangi/, esto es Bayeux, de las ediciones tempranas de Amadís del siglo XVI, en las recentiores 
la forma correspondiente es Gangil (asI en Burgos 1563, Burgos 1563 corregido, Salamanca 
1575, Sevilla 1580, Alcalá de Henares 1586, Sevilla 1586). 

http:santas.16
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Gari".., es decir Garln « Warin) y Garínter « GereilÍtus). 

La cuestión literaria se divide en tres partes: cómo Montalvo inventó a Garinter, 
cómo actúa Barinthus en la tradición brendaniana y cómo Garinter imita a Barinthus. 
Acerca de la primera parte: Garinto es mencionado como hijo del rey y de la reina de 
Dacia y como heredero del trono de este reino desde el Cap. 122 del Libro IV de 
Amadis. El reino de Dacia, de otro lado, aparece como colindante con Suecia, que se 
menciona como ducado, no como reino. Ahora bien, el que Dacia linde con Suecia y el 
que este señorío sea ducado y no reino responden con exactitud a una realidad histórica 
vigente desde desde la Edad Media temprana en la Peninsula Escandinava. pero en 
particular imperante desde la )Jamada Unión de Kalmar de 1397, por la cual los reyes 
de Dinamarca pasaron a serlo conjuntamente de Noruega y Suecia En 1448 se instaló 
en Suecia, por diversos motivos. \D1 movimiento separatista y autonomista que cuhninó 
con la sublevación de Gustavo Vasa y su creación como rey de Suecia en 1523, mu
chos años después de clausurado el periodo de las redacciones amadisianas, en espe
cial de la última de Montalvo posterior a 1492 y anterior a 1504. La combinación de 
los datos literarios con los históricos nos ofrece dos clases de seguridades. De \D1lado, 
comprobamos que la Dinamarca del episodio de Garinto -y decimos Dinamarca porque 
Dacia es denominación medieval harto conocida de este reinola- no es la del Amadis 
primitivo, puesto que los nuevos personajes -el rey y la reina de esta Dinamarca y 
Garinto, su heredero- están en directa contradicción con los daneses del texto original 
-el rey de Dinamarca, padre de la infanta Brisena, esposa del rey Lisuarte de la Gran 
Bretaña, Oriana, hija de ambos, la denominada Doncella de Dinamarca, don Grume
dán, amo de la reina Brisena, el caballero G8Idar de Rascuyl19-, por lo cual la Dacia de 
Garinto y todo el episodio conexo con ella no son más que \D1a interpolación de Mon
talvo para brindar un especial compañero de aventuras a Esplandián. La oposición de 
Montalvo a toda clase- de enfrentamiento fratricida y a la sedición y desmembración 
consecuente de los estados cristianos, oposición que es tema recurrente en su discurso 
doctrinal y centro y causa de su refundición amadisiana, es el motivo por el cual eligió 
a Dinamarca como patria de Garinto, impulsado por algún acontecimiento del movi
miento separatista y autonomista comenzado en 1448. La segunda seguridad es que 

18 AsI es denominado en una obra pseudo-histórica como la Historia regum Britanniae de G. de 
Monmoutb y en otra genuinamente histórica como la Historia Ang/orum de Enrique de Hunting
don, y en otras innumerables fuentes, y con ese topónimo se indica el origen danés de muchos 
filósofos y hombres de letras famosos en la Edad Media. 

19 Rascuyl no es sino la ciudad danesa que fue capital del reino hasta 1443, denominada en las 
fuentes medievales como Rosldld, Rosldlde. Rosldlda. La forma Rascuyl procede, es evidente, de 
lectura latinizante o italianizante de Rosquild (-qui- = [-kui-]). como debla de aparecer en el 
Amadís primiJivo. Por supuesto, Rascuyl no es Rothwell. 
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•esta Dacia o Dinamarca medieval nada tiene que ver con la Dacia antigua, aunque en el 
Amadís de Montalvo hay, sin embargo, indicios claros de confusión de ambas. En 
efecto, en el Cap. 121 del Libro IV se dice que "unos cavalleros, los que passavan en 
Grecia" han referido al rey de Dacia los acontecimientos de la guerra entre Amadís yel 
rey LisuartelO, por donde se hace manifiesta y evidente tal confusión. No se trata, 
empero, de descuido del autor, como podría suponerse, sino de un procedimiento 
literario suyo muy frecuente y muy notable, acerca del cual hemos de tratar reiteradas 
veces. 

Resuelta la primera parte, consideramos ahora la segunda -Barinthus en la tradi
ción brendaniana- para determinar los rasgos caracterlsticos de la actuación de éste en 
relación con San Brendan. Con ello pretendemos establecer el fundamento de unas 
correspondencias ya no solo nominales, sino reales, entre los personajes, que confIr
men afortiori la hipotética intertextualidad propuesta. En la Navigatio Sancti Brendani 
las cosas se presentan de la siguiente manera: Cum [Sanctus Brendanus] esset in suo 
certamine, in loco qui dicitur saltus uirtutis Brendani, contigit ut quidam patrum ad 
eun! quadam uespera uenisset, nomine Barinthus, nepos illius'-I. Interrogado San 
Barinthus de diversos modos por San Brendan, comenzó a llorar, se arrodilló y oraba. 
Brendan lo alzó de la tierra, lo besó y le preguntó cuál era la causa de su tristeza, 
diciendo: Pater, CUT' tristiciam habemus in aduentu tuo? {Nonne ad consolacionem 
nostram uenisti? F2• Magis leticiam tu debes fratribus preparare. Indica nobis uerbum 
Dei atque rejic:e animas nostras de diuersis miraculis, que uidisti in oceand3• Enton
ces Barinthus refirió a Brendan y a sus monjes que Mernoc, discípulo suyo, buscando 
la soledad en alguna isla del mar, halló una iuxta montem lapidis, nomine deliciosam, 
próxima al Paraíso Terrenal, que él lo visitó allí y que juntos navegaron hasta la Terra 
repromissionis sanctorum y contemplaron sus cosas maravillosas. Brendan. y sus 
monjes se arrodillan y agradecen a Dios la revelación recibida por medio de Barinthus. 
Por ella concibe Brendan el propósito de viajar también al Paraíso. De los textos 
citados y de este resumen se deduce la doble ftmción de Barinthus: es confidente de 

20 RODRÍGUEZ DE MONTALVO, O., Amadls ck Gaula. Edición de Juan Manuel Cacho Blecua. 2 
vols. Madrid: Ed. Cátedra. 1987-8; 1590 pp. 

21 Xavigalio, ed. C. Selmer, ob. cit, p. 3. 

22 La frase entre corchetes se omite en los Mss. G y C de la edición de C. Selmer (G, considerado 
básico por él, es el Codex 401 de la Biblioteca de la Universidad de Gante; C es el Codex 5 Ry 3 
(An:ession C 19163) de la Newberry Library de Chicago, IlI.). Ninguno de los dos, ni otros 
códices que citaremos oportunamente, pudo ser fuente de Montalvo por carecer de un pasaje de 
fundamental importancia para la caracterización de Barinthus y, por ella, para la de Garinto. 

2J. .Vm·igatio, ed. cit, p. 4. 
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Brendan en la medida en que le retransmite las cosas descubiertas y conocidas en su 
navegación con Memoc y es consolador, con ello, de él y de sus discípulos24• En la 
versión anglononnanda los hechos se presentan de un modo diferente: San Brendan 
concibe en si la idea y el deseo de visitar la Terra repromissioni~ y después lo comu
nica en confidencia a San Barinthus y le pide su consej0 26. La relación confidencial es 
ambigua: tanto es confidente quien revela una cosa secreta a otro en confianza, cuanto 
quien en confianza oye tal revelación. Esta relación confidencial se hace explícita de 
dos modos en ambas versiones de la Navegación: en la latina San Barinthus revela a 
San Brendan las cosas conocidas y San Brendan recibe la revelación para luego actuar 
en consecuencia; en la anglononnanda, San Brendan revela a San Barinthus su volun
tad de conocer el Paraíso Terrenal primero, por lo cual después San Barinthus revela a 
San Brendan las noticias necesarias acerca del viaje. En la versión anglononnanda está 
manifiesta en conjunción con la relación confidencial la función de consejero de San 
Barinthus, que existe también en el texto original latino, pero de una manera menos 
evidente. Por causa del consejo recibido emprende la peregrinación marina al Paraíso 
el santo abad Brendan en ambos relatos. Ahora bien, lo que se manifiesta con igual 
evidencia en las dos versiones es la consolación dada por Barinthus a Brendan y a sus 
discípulos. Clarificadas, pues, las dos funciones características de San Barinthus en la 
Navegación, esto es de confidente -y consejero- y de consolador, resumiremos ahora la 
actuación de Garinto en Amadís y Sergas para comprobar si están presentes en ella y, 
luego, la intertextualidad propuesta y la hipótesis Garinto < Barinthus, lo cual consti
tuye la tercera parte de la cuestión literaria. 

24 La frase Nonne ad consolacionem nostram uenisti? es profética en boca de San Brendan: 
conoce de antemano la revelación que ha de hacerle San Barinthus y sabe que con ella ha de 
darle consolación a él y a sus monjes. 

2S Dice BENEDEIT: Mais de une rien li prist talent / Dunt Deu prier prent plus suvent / Que lui 
mustrast cel parafs / UAdamfUd primes asís. / Ice/ qui est nostre herité / Dun nus fUmes deseri
tét (ed. cit., p. 31, vv. 47-52). 

26 Dice BENEDEIT: Od sei primes cunseü en prent / Qu'a un Deu ser!confés se rento / BariTlZ aut 
nun cil ermite; / Murs out bons e saime vitte. / LijUki/z Deu en bois estout, / Tres cenz moines 
od lui out; / De lui prendrat consei/ e los, / De fui voltirat aveir adoso / Cilli mustratpar plusurs 
di%, / Beals ensamples e bons respiz. / Qu'il vit en mer e en le"e / Quant sonfiliol alal querre: / 
(:0 fud Mernoc qui fud frerre / DelUu u cist abes ere, / Mais de ~ofod mult voluntif/ Que fust 
ailurs e plus sultif. / Par sun abéth e sun parain / En mer se mist e nun en vain, / Quer puis 
devint en ¡telliu / U nuls n'entretfors sul /ipiu: /(:ofod en mer en une isle / U mals orrez nuls 
ne cisle, / Ufod poüz de cel odur / Que en parafs gettent Ii flur, / Quer cel ísle tampres en[ud, 
/ U sainz Mernoc esleil curud: / De parafs out la vie / E des angeles out l'oide. / E puís Barinz la 
le requist / U vit i~o qu'a Brandon dist. / Quant 01 Brandan la veüe / Que cist out la receüe, / De 
meilz en creit le soen conseil / E plus enprent sun aparei/ (Ibid., pp. 32-3, vv. 73-106). 
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Garinto es hecho rey de Dacia por intervención de Angriote de Estraváus, Bruneo 
de Bonamar y Branfil, caballeros de la ínsula Finne y amigos de Amadís de Gaula, 
contra el usurpador duque de Suecia (Amadís, IV 122). Con otros tres donceles forma 
el cortejo de cuatro que acompafta a Esplandián, hijo de Amadis, en la recepción de la 
orden de caballería a bordo de la Nave Serpiente de Urganda la Desconocida (Amadís, 
IV 133). Socorre a Urganda, que ha recuperado al robado hijo del emperador de Roma, 
contra unos malos caballeros (Sergas, 30). Le ocurren extrañas aventuras en una isla 
(Sergas, 32). Con Maneli el Mesurado combate contra el valiente caballero pagano 
Frandalo y su gente para liberar a una doncella cautiva (Sergas, 33-34). Por la doncella 
conoce nuevas acerca de los otros compafteros suyos armados en la Nave Serpiente 
(Sergas, 35). Con ella navegan hasta Constantinopla y entregan a Frandalo al empera
dor (Sergas, 36). Permanecen unos días en Constantinopla por pedido del emperador 
(Sergas, 40). Concurre a la Montafta Defendida para auxiliar a Esplandián, que la ha 
ganado de los paganos, y lo acompafta Frandalo, ya convertido al cristianismo (Sergas, 
42). Refiere a Esplandián las cosas de Constantinopla y le manifiesta, por haberla 
visto, la hermosura de Leonorina, hija del emperador, de quien Esplandián está enamo
rado de oídas: Esplandián y el rey de Dacia, que se mucho amauan, yuan Jablando 
ambos en WIO, y el rey le contaua en qué manera auía visto a la fermosa Leonorina 
quando le presentó a Frandalo (Sergas, 53)27. Esplandián "& aquel su muy gran amigo 
Garinto, rey de Dacia"28 junto con Frandalo desbaratan la flota de los paganos frente a 
la Montafta Defendida (Sergas, 54). Resiste a la puerta del castillo de la Montafta 
Defendida, con Ambor y BeUeriz, la acometida de los turcos (Sergas, 57). Esplandián 
le revela su amor secreto por Leonorina: 

"Esplandián en otra cámara con el rey de Dacia, que él mucho 
amaua, se retraxo, teniendo en su voluntad determinado de le descu
brir las fatigas & mortales desseos que por su seftora Leonorina le 
atormentauan, considerando que si la ventura lo guiasse según el 
desseo de su co~n que su gran alegría en mucha quantidad sería 
augmentada en que aquel de quien como de su propio co~ón se 
fiaua le alcan~aua parte della, & si la desuentura al contrario lo bo
luiesse, que por gran consuelo temía fallar persona a quien sus an
gustias y esquiuos dolores pudiesse mostrar y quexarse dellos, assf 
para buscar remedio como para, si se no fallase, más consolado 
pudiese la muerte recebir" (Sergas, 59).29 

27 Ed. G. D. Nazak. ob. cit, p. 295. 

28 Ibid., p. 299. 

29 Ibid., p. 326. Se manifiesta ya la identidad fundamental Amor de Leonorina = Paraíso. 
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La doncella liberada por Garinto y Maneli el Mesurado habia sido enviada por 
Esplandián a Constantinopla ante Leonorina. Cuando tiene que referir el efecto de su 
embajada, muestra reparos en hacerlo frente a Garinto, por lo cual Esplandián le dice: 
Esso sería (...) si aquf tercero ouiesse. mas como yo tengo por mi cora~ón propio a 
este rey, & sea determinado en le dar parte entera de mi vida, o muerte, según la 
fortuna lo guiare. delante dél me dezid todo aquello que si a mí no, a otro no deuía ser 
dicho ni divulgado (Sergas, 60)30. Participa con otros caballeros cristianos en la toma 
de la villa de Alfarin (Sergas, 71-74). La infanta Leonorina envfa saftosa respuesta a 
Esplandián, quien es consolado de ello por Garinto con estas palabras: 

"Vos venistes por mandado de vuestro padre a seruir a esta infanta, 
& no por voluntad tan solamente, mas por deuda que le deuia por las 
grandes honras & mercedes que ella le hizo. E assi se lo hezistes 
saber. Embióvos a mandar que la viéssedes, todas cosas dexando, 
porque quería ver si aquello a que vuestro padre era obligado, vues
tra persona lo podfa satisfazer. No lo auéys hecho, escusándovos con 
desculpas más para caualleros, que conformes a la voluntad de don
zellas. E tenéys por estraño esto que ha respondido, bien paresce ser 
fuera de vuestra memoria quán liuianamente los encendidos & ver
daderos amores de las mugeres con la ausencia son oluidados & 
trocados. Pues, ¿qué será de aquellos que avn ningún cimiento tienen 
sobre que firmeza ni seguridad deuan tener como son estos vuestros? 
Acuérdesevos de aquella muy hermosa B~yda, quántas lágrymas, 
quántos dolores & quántas angustias mostró a su muy amado & muy 
esfo~o cauallero, el troyano Troylos, la noche antes que de ~ 
le conuino ser dél apartada, e cómo el mesmo dfa siguiente, en tan 
poco espacio de tiempo y de camino que no passaron tres horas antes 
que al real de los griegos llegasse, fue enamorada de aquel Diome
des, rey de Tracia, y en sefial de parescer que la su libertad le era 
sujecta le dio ella vna lúa de las sus hermosas manos. E de aquella 
reyna Clitenestra, que no solamente la ausencia de su marido fue 
causa de su gran maleficio que le hizo, mas avn lo fue de le quitar la 
~ con aquella des~nada vestidura, digo aquella ca~ 
que <en> si tanta discreción sostuuo, que bastó para mandar diez 
años los más & los mayores reyes & príncipes del mundo. Otras 
muchas vos podria traer por exemplo, que por no poner en duda la 
bondad y lealtad de aquellas que la alcan~on & la <no> perdieron, 

30 Ibid., p. 329. 
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antes por ella murieron, se dexarán de recontar. Solamente, mi buen 
seftor, vos diré que la presencia de los que se mucho aman, especial
mente de la vuestra tan señalada en el mundo, la gloriosa habla, los 
amorosos actos, avn siendo fmgidos, escalientan los amores tibios y 
refriados. Pues mirad qué fuer9a pueden tener aquellos que de muy 
ardiente desseo son inflamados yencendidos."31 

Garinto recomienda a Esplandián la conducta a seguir en este caso (Sergas, 87). 
Esplandián y Garinto navegan y son arrastrados por una tempestad hasta la Peña de la 
Doncella Encantadora (Sergas, 88-90). Espladián envía a Garinto a Constantinopla 
para preparar su encuentro con Leonorina (Sergas, 91). Garinto, errante cuarenta días 
en el mar, llega a la isla de la Fuente de la Olvidanza (Sergas, 92). Es hallado por 
Urganda (Sergas, 108). Participa en la toma de la villa de Galacia (Sergas, lIS). Con 
Urganda, Espladián Y otros caballeros se presenta ante el emperador de Constantinopla 
(Sergas, 117). Se prepara para la defensa de Constantinopla -última mención de 
Garinto- (Sergas, 127). 

De este resumen se deduce que la función primordial que Montalvo ha asignado 
a su personaje Garinto, rey de Dacia, en las Sergas consiste, primero, en dar testimonio 
de visu de la hermosura de Leonorina, que Esplandián conoce ex auditu (del mismo 
modo que Barinthus da testimonio a Brendan de la Te"a repromissionis sanctorum 
por haberla visto, mientras que éste la conoce por fe y de oídas32; segundo, en ser 
confidente del pensamiento más intimo y caro de Espladián: el amor de Leonorina (del 
mismo modo que Barinthus es confidente del pensamiento más intimo y caro de Bren
dan: conocer el Paraíso TerrenaI); tercero, en ser consolador y consejero de Espladián 
en el cumplimiento de su propósito de amor (del mismo modo que Barinthus consuela 
y aconseja a Brendan para llegar al Paraíso). Ahora bien, el amor de Espladián a 
Leonorina es causa de todos los actos subsiguientes a su enamoramiento de oídas, 
incluso el de la defensa de Constantinopla, y los involucra esencialmentel3• Conside 

31 Ibld., pp. 452-4. Las referencias a Briseida y Clitemestra en este discurso de Garinto proceden, 
a través de la tradición hispánica de la Materia de Troya o de la Historia destructionis Troiae de 
Guido de Columnis, del.Roman de Troie de Benoit de Sainte-Maure y, solo en parte, de la 
Ephemeris belli Troiani de Dictys Cretensis. Además de la consolación de Esplandián, la causa 
final del discurso de Garinto es mostrar que la empresa constantinopolitana de Esplandián y el 
amor de Leonorina son consubstanciales. 

32 Fides ex auditu, scientia autem ex visu. 

33 Cuando Urganda la Desconocida reprocha a Montalvo personaje, en la visión descripta en el 
Cap. 98 de las Sergas, el que se haya atrevido a contar los "ardientes y leales amores" (ed. 
Nazak, pág. 507) de Esplandián y Leonorina, le reprocha en realidad el haberse atrevido, sin 
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rando, en consecuencia, los móviles de la ideología caballeresca en comparación con 
los de la monacal, podría establecerse la siguiente relación proporcional: el amor de 
Esplandián a Leonorina consubstancial con la hazafia constantinopolitana es al ideal 
caballeresco, como es la búsqueda de la Terra repromissionis sanclorum del Paraíso 
Terrenal al ideal monástico de San Brendan. Aquí tenemos, por tanto, a Garinto, rey de 
Dacia, cumpliendo en la vía caballeresca la función que en la monacal corresponde al 
Barinthus de la tradición brendaniana. Tanto el amor y defensa de Constantinopla, 
cuanto el deseo y búsqueda del Paraíso Terrenal deben entenderse, por supuesto, en 
clave espiritual. En conclusión: Garinto equivale en función a Barinthus y Garinlo < 
Barinto « Barinlhus). 

111. NAVEGACIONES y NAVES 

Todo el relato de la Navigatio Sanet; Brendani consiste en una larga y aventurada 
navegación hasta el Paraíso Terrenal. Todo el relato de Las Sergas de Esplandián 
consiste en una larga, multiforme y aventurada navegación hasta el amor de Leonorina 
y la victoria de Constantinopla. Basta para confirmarlo un breve análisis secuencial del 
itinerario del personaje principal, Esplandián. 1) Al principio navega Esplandián en la 
Nave Serpiente desde la Ínsula Firme hasta la Peña de la Doncella Encantadora (Ama· 
dIs, IV 133 -Sergas, 1-3); 2) después navega en una barca hasta la Montaña Defendida 
(Sergas, 4-16 y 18-22); 3) después navega en la Nave Serpiente desde la Montaña 
Defendida hasta la Ínsula Firme (Sergas, 23-29 y 42); 4) después navega en la Nave 
Serpiente desde la Ínsula Firme hasta Alemania (Sergas, 43-45); 5) después navega en 
la Nave Serpiente desde Alemania hasta la Isla de Santa María (Sergas, 46-48); 6) 
después navega en la Nave Serpiente desde la Isla de Santa María hasta Constantinopla 
(Sergas, 49); 7) después navega en la Nave Serpiente desde Constantinopla hasta la 
Montaña Defendida (Sergas, 50 -batalla naval y destrucción de la flota pagana por la 
Nave Serpiente- 55, 57-61 Y 69-71); 8) después navega en la Nave Serpiente desde la 
Montaña Defendida hasta Alfarin (Sergas, 72-76, 79, 81-87); 9) después navega en 
una fusta desde Alfarin hasta la Peña de la Doncella Encantadora empujado por una 
tormenta marina (Sergas, 88-90); 10) después navega en una fusta desde la Peña de la 
Doncella Encantadora hasta Constantinopla (Sergas, 91 y 93-97); 11) después navega 

letras y sin ciencia para ello, a relatar toda la historia de Esplandián, en la cual está incluido 
necesariamente el acontecimiento heroico de Constantinopla. Los consejos y consuelo de Gario
to, pues, sobrepasando los limites de unos amores humanos, coadyuvan y son concausa de la 
magna hazafia de la defensa victoriosa de Constantinopla. 
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en una fusta desde Constantinopla hasta Galacia empujado por una tormenta marina34 

(Sergas, 97, 100-102, 104, 107-111 Y113-116); 12) después navega en la Nave Ser
piente desde Galacia hasta Constantinopla (Sergas, 117-120); 13) después navega en la 
Nave Serpiente desde Constantinopla hasta la Montaña Defendida (Sergas, 120 y 125
132); 14) después navega en una barca desde la Montaña Defendida hasta Constantino
pla (Sergas, 162 -en 181 se hunde y desaparece la Nave Serpiente por mandato de 
Urganda- 182); 15) después y finalmente navega en alguna nave desde Constantinopla 
hasta la Ínsula Firme (Sergas, 183). Todas las actuaciones de Esplandián -referidas en 
los capítulos enumerados, mientras que en los no enumerados se refieren las de otros 
personajes- están enmarcadas por sendas navegaciones. Todas ellas ocurren en islas, 
puertos o regiones costeras, excepto dos3s• De acuerdo con su procedimiento literario 
habitual Montalvo amalgama en esta navegación de Esplandián diversas fuentes: en 
primer lugar la de San Brendan al Paraíso Terrenal, luego la de los héroes de la Argo
nautica de Apolonio de Rodas, la del Ulises de la materia troyana medieval y, en fm, 
acaso la de Odiseo de la obra de Homero, como hemos de ver. Para el cumplimiento de 
su aventura marítima Urganda dota a Esplandián de una embarcación muy especial, la 
Nave Serpiente, tan consubstancial con él, que de ella toma nombre. En efecto, Esplan
dián ha de ser llamado, andando el tiempo. Caballero de la Gran Serpiente o Caballe
ro Serpentino36• Esta nave se mueve como, cuando y adonde la voluntad de Urganda lo 

34 Adviértase cómo Espladián es arrastrado por tormentas marinas sólo cuando no navega con la 
Nave Serpiente. No hay, por cierto, nada de casual en ello. 

3S La primera tiene lugar en el elemento secuencial 3. Llegado Esplandián a la Insula Firme 
desde la Montaña Defendida, desde allf anda hasta Londres y, cuando regresa a la ínsula Defen
dida, combate con varios caballeros, Amadis entre ellos. La segunda tiene lugar en el elemento 
secuencial 8. Esplandián y un grupo de compaileros salen en expedición militar de la villa y 
puerto de mar de Alfarin hacia la mediterránea Ctesifón y vuelve a Alfarin. En este episodio es 
fuente de Montalvo el relato de la expedición del emperador Juliano contra los persas desde 
Antioquia hasta Ctesifón como aparece en la Historia nueva de Zósimo, no en la de Amiano 
Marcelino. 

36 Así lo anuncia Urganda en la gran profecla general que pronuncia ante los caballeros de la 
ínsula Firme en el Cap. 126 del Libro IV de Amadís. En ella anticipa integramente el destino de 
Espladián de tal modo que da forma a un plan completo de la historia de las Sergas y a una 
manifestación del sentido esencial de éstas. Ese destino de Esplandián y plan y sentido de las 
Sergas están indisolublemente ligados a la existencia y naturaleza de la Nave Serpiente. Se dice 
en la profecia: "Entonces dixo (se. Urganda la Desconocida) contra Esplandián: / -Tú, muy 
hermoso y bienaventurado donzel Esplandián, que en gran fuego de amor fuiste engendrado por 
aquellos de quien muy gran parte deHo heredaste, sin que de lo suyo s610 un punto les fallescies
se, que la tu tierna y simple edad agora encubierto tiene, toma este donzel Talanque, hijo de don 
Galaor, y este Maneli el Mesurado, hijo del rey Cildadán, y ámalos as! al uno como al otro, que, 
ahunque por ellos a muchas afrentas y peligros serás puesto, ellos te socorrerán en otras que 
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disponga, esté o no a bordo de ella. El tema de las naves que se mueven y navegan 
espontáneamente es recurrente en la Edad Media. Es probable que Montalvo haya 

ninguno otro para ello bastarfa. Y esta Gran Serpiente que aqui me traxo dexo yo para ti, en la 
cual serás armado cavallero con aquel cavallo y armas que en si ocultas y encerradas tiene, con 
otras cosas estratlas que en la orden de tu cavallerfa al tiempo que se hiziere manifiestas serán. 
Esta sierpe será guia en la primera cosa que el tu muy fuerte cora~6n dará seflaI de su alta virtud; 
ésta, entre grandes tempestades y fortunas. sin peligro alguno pasará a ti y a otros muchos del tu 
gran linaje por la Gran Mar, donde con grandes afrentas y trabajos pagaréis al Seftor del mundo 
algo de la gran merced que d'ÉI recibis, yen muchas partes el tu nombre no será conoscido sino 
por Cavallero de la Gran Serpiente, y assi andarás por largos días sin ningún reposo ayer. que 
demás de las afrentas peligrosas que por ti passarán. tu espiritu será en toda aflición y gran 
cuidado puesto por aquella que las siete letras de la tu siniestra parte encendidas como fuego 
serán leidas y entendidas. Y aquel gran encendimiento y ardor que hasta alH ha posseido trnspas
sará sus entraflas de tanto fuego, que nunca será amatado hasta que las grandes nuvadas de los 
cuervos marinos passen de la parte de Oriente por encima de las bravas ondas de la mar, y 
pongan en tan gran estrechura al gran aguilocho que ahún en el su estrecho alvergue guarescer 
no se atreva; y el orgulloso falcón nebU, más preciado y hermoso que todas las ~oras aves, 
junte a ssi muchos del su lintYe y otras aves que lo no son, y vengan en su socorro y fuga tan gran 
destruición en los marinos cuervos que todo aquel campo quede cubierto de su pluma y muchos 
dellos perezcan con sus muy agudas uftas, y otros sean afogados en el agua donde de[l] fuerte 
nebli y de los suyos serán alcan~os. Entonces el gran aguilocho sacará la mayor parte de sus 
entraflas y ponerla ha en las agudas uilas del su ayudador, con que le hará perder y cessar aquella 
raviosa hambre que de gran tiempo muy atormentado le han tenido; y haziéndole posseedor de 
todas sus selvas y grandes montaftas, será retrafdo en el alcándara del árbol de la santa huerta. A 
este tiempo esta Gran Serpiente, cumpliéndose en·ella la ora limitada por la mi gran sabiduría, 
delante todos será sumida en la gran mar, dando a entender que a ti más en la tierra firme que en 
la movible agua te conviene passar el venidero tiempo" (Amadls. ed. J. M. Cacho Blecua, pp. 
1631-3). La profecla de Urganda tiene una estructura compleja que consta de dos partes funda
mentales: 1) elección (parcial) de los compafteros de aventuras de Espladián; 2) donación de la 
Nave Serpiente a Esplandián y referencia de los hechos de éste vinculados con ella. La segunda 
parte comprende a su vez cuatro incisos: a) la Nave Serpiente tiene dentro de si el caballo y 
armas de Esplandián y otras cosas maravillosas que se manifestarán en el acto de su investidura 
caballeresca; b) llevará a Esplandián a la Pefta de la Doncella Encantadora, en la cual ganará el 
héroe la espada encantada que falta a sus armas; e) pasará a Esplandián y a otros caballeros 
cristianos de Occidente a la parte de Oriente para hacer guerra santa a los enemigos de la fe, para 
defender Constantinopla de los paganos y para reconquistar los antiguos dominios romanos 
cristianos; d) cumplida la misión caballeresca de Esplandián, desaparecerá en el mar. En el 
inciso c se identifica la misión caballeresca de Esplandián y todos los actos inherentes a ella con 
el amor profesado a Leonorina, hija del emperador de Constantinopla, y consta de las siguientes 
partes: i) el enamoramiento de Esplandián de Leonorina; ii) invasión de las fuerzas paganas 
procedentes de Oriente; iii) reunión de las fuerzas cristianas y guerra contra el paganismo; iv) 
bodas de Esplandián y Leonorina; v) retomo de Esplandián a la Insula Firme y gobierno univer
sal desde ella. 

....................----------
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tenido en cuenta el modelo de la Nave de Salomón de La Queste del Saint Graa/, 
quizás a través de las versiones hispánicas de la Post-Vulgata artúrica, en especial la 
portuguesa. Pero de nuevo es su fuente básica la Navigatio Saneti Brendan¡J7. Se dice 
en el Cap. 23 de las Sergas: 

"Después quel rey Lisuarte entró en la Fusta de la Serpiente leuando consigo a 
Esplandián & al maestro & Sargil, que en ella fallaron, con que su señor gran plazer 
ouo, & gran bastimento de viandas de que bien guamida estaua, preguntó cómo farian 
mouer essa fusta. El maestro le dixo que quanto tiempo fuesse, ella misma se moueria. 
Pues en esto fablando, la Serpiente partió daquel puerto sin auer quien la gouemase, 
sino la gran sabiduría daquella que por su gran arte a mucho más su poder bastaua. E 
nauegando noches & días sin auer entreualo, fuyendo todas las naos que por la mar 
andauan, siendo della sabidoras, en cabo de veynte días, vna tarde ante que noche 
fuesse, llegó al puerto de la Ínsola Firme."38 

En la Navigatio Paulo el Ermitaño, de quien hemos de tratar más adelante, cuenta 
a los peregrinos el modo de su migración a una isla solitaria del mar. Como le fuera 
predicho por su abad, San Patricio, halló en la costa una navecilla sola que lo transpor
tó espontánea y directamente hasta allá y después regresó de la misma manera a su 
lugar: 

"'Mane uero secundum preceptum sancti patris profectus sum ad 
predictum litus et inueni (se. nauiculam) sicut ipse mihi predixerat. 
Cum autero ascendissem nauiculam, cepi nauigare per tres dies et 
tres noctes. Qwbus transactis, dimisi nauim ubicumque uentus uo
luisset illam iactare. Porro septimo die apparuit mihi ista petra, in 
quam statim intraui, dimissa nauicula atque percussa pede meo ut 
iisset unde ueneral Confestim uidi illam cursu uelocissimo sulcan
tem undas per equora ut rediret in patriam suam. Ego uero mansi 

37 El tema aparece también en el castellano Libro del Cauallero (:ifar, pero Montalvo no lo 
utiliza. 

38 Sergas, ed. G. D. Nazak, p. 146. El titulo de este capitulo dice: "Cómo la Gran Serpiente, 
luego que el rey con Esplandián y el maestro en ella entraron, se moula porsi sin gouiemo de 
marineros & por sola la sabiduria de Urganda los lIeuó a la insola Finne" (Ibid.). Otros ejemplos 
en los Caps. 43 y 107. Pero cuando Urganda está presa. cesa su sabidurla y poder y por tanto la 
nave no se mueve (vid. Cap. 162). 



GARcí RODRÍGUFZ DE MONfALVO LECTOR DE LA .•• 23 

hic."'39 

Adecuada la voluntad del hombre a la de Dios y dados por él los primeros pasos para 
realizarla, es luego el propio Dios quien se hace cargo de la obra para, en cooperación 
con el hombrre, dar buen término a la empresa. En otros lugares de la Navigatio la 
acción de la voluntad divina está explícita. Se relata, por ejemplo, en el Cap. 6: 

"Ascendit autem sanctus Brendanus in nauim extensisque uelis cepe
runt nauigare contra solstitium estiuale. Habebant autem prosperum 
uentum, et nihil eis fuit opus nauigare40 nisi tantum tenere uela. Post 
quindecim uero dies cessauit uentus, et ceperunt nauigare usque dum 
uires eorum deflcerent. Confestim sanctus Brendanus cepit iIlos 
confortare atque admonere, dicens: 'Fratres, nolite formidare. Deus 
enim adiutor noster est et nautor et gubemator atque gubemat. Mitti
te intus orones remiges et gubernaculum. Tantum dimittite uela ex
tensa et faciat Deus sicut uult de semis suis et de sua naui.' Reflcie
bant autem semper ad uesperam. Et aliquando uentum habebant, sed 
tamen ignorabant ex qua parte ueniret aut in quam partem ferebatur 
nauis."41 

Urganda la Desconocida es en Amadís y Sergas -no sabemos exactamente qué era 
en el Amadís primitivo- quien con su poder impulsa y con su sabiduría gobierna la 
Nave Serpiente. Puede plantearse, por tanto, la siguiente relación de proporcionalidad: 
en la Navigatio Saneti Brendani Dios es a la navegación como lo es Urganda en Ama
dis y Sergas. De donde surge claramente que Montalvo asimila en su obra la potencia 
y ciencia de Urganda a la potencia y ciencia de Dios, esto es, en última instancia, 

39 Navigatio, ed. cit, p. 74. El verbo navigare significa de dos modos: 'navegar' y 'remar', de 
acuerdo con sus contextos. En el pasaje citado se entiende que el ennitaflo Paulo rema durante 
cuatro dias sin rumbo predeterminado, después de los cuaJes se manifiesta en la acción del viento 
la voluntad divina que lo guia con tino hasta la isla solitaria elegida por ella. En la traducción 
anglonormanda la operación de la voluntad divina se hace explicita: "'Cument i vine? -dice 
Paulo-. En nef entrai I Tute preste cum la truvai; I Deus me cunduit tost e süef; I Quant arivai, 
ralat la nef" (ed. cit., pág. 71, vv. 1549-52). 

40 N. B. el doble sentido de navigare. En este pasaje la iniciativa humana está representada por el 
tender las velas de la nave, primero, y el remar después. 

41 Ibid., p. 12. El mismo tema en Cap. 14, p. 39 Y en Cap. 15, p. 40. 
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Urganda a Dios.42 

IV. LA NAVE SERPIENTE 

Montalvo ha reformado una embarcación que ya estaba en el Amadís original. 
Era en él una navis langa escandinava, es decir la nave de guerra que los vikingos 
noruegos, daneses y suecos denominaban drakkar 'dragón' o 'serpiente'43. El primer 
autor amadisiano la había introducido en su obra junto con una extensa y notable 
onomástica personal nórdica, tan rara a veces, que solo está documentada en diplomas 
noruegos o daneses de mediados del siglo XIII o como casos únicos de diversos 
historiógrafos del siglo xn44• Montalvo, pues, no hizo más que retomar esa nave o 
barca y convertirla en el extraordinario artefacto que ahora aparece, desarrollando 
hasta una forma monstruosa los rasgos que se presuponían en la bestia denominada 
dragón o serpiente4s• Pero, como en el Amadís primitivo, la Nave Serpiente siguió 
siendo una embarcación de guerra. Ello nos obliga a considerar a Urganda la Descono
cida, dueña de la nave tanto en el Amadís primitivo cuanto en el Amadís monta/viano, 
como un personaje esencialmente vinculado con la guerra46• y la Nave Serpiente, en 
efecto, combate. Lo hace en el Cap. 54 de las Sergas contra las naves de la flota paga

42 Cuando, por estar presa, Urganda pierde tales poder y sabiduría Y. en consecuencia, la Nave 
Serpiente queda inutilizada, ello no es asi por causa de ninguna retraCtación de Montalvo. sino 
por aparente arbitrio literario: si la Nave Serpiente hubiera conservado todo su incontrastable 
poder en el momento de la invasión por mar de las fuerzas paganas. su sola intervención habrla 
bastado para aniquilarlas, con lo cual la caballerfa cristiana habria quedado privada del sentido 
de su actuación y de la gloria de la victoria. La invención montalviana pareció haber estado a 
punto de volverse contra su propio autor. 

43 SuÁREZ PALLASÁ, A., "Sobre la Nave Serpiente de los Libros IV y V del Amadís de GauJa", 
LETRAS, 17-18 (1986-1988), pp. 97-105. 

44 Todo esto implica un conocimiento directo y personal de los paises y cosas escandinavos por 
parte del autor del Amadís primitivo. Este conocimiento debió de haber tenido lugar en oportuni
dad de la estada en Noruega de la embajada enviada al rey Hacon por Alfonso el Sabio con 
motivo de la retribución de la noruega que en Castilla trató el casamiento de Cristina de Noruega 
con un hermano del rey Alfonso. 

45 Desarrollo paralelo a este en idea y estilo es el del Endriago, también recreación de Montalvo. 

46 La segunda manifestación de Urganda en el Amadís, después de profetizar toda la historia de 
Amadls a su amo Gandales (Libro 1, Cap. 2), consiste en la entrega de una lanza al Doncel del 
Mar (Libro l, Cap. S). La relación de Urganda con armas y naves de guerra determinan un 
carácter bélico de este personaje que lo acerca al de una valquiria (una de ellas se llama Gel
rahOdh 'Batalla con Lanza') o al de la Palas Atenea de la tradición griega. 
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na reunida frente a la Montafta Defendida: Mas quando assi tan sin sospecha Esplan
dián en su gran naue llegó, lafoerr;a & braueza dellafoe tan demasiada, que lodas las 
fustas que delante halló foeron anegadas, & las otras esparzidas al vn cabo & al otro, 
assl que sin entreua10 alguno fue junio con la gran torre del alc~ar47; pero sin 
excepción toda nave que la avista huye de su contacto y su presencia, temiendo ser 
destruida48• Parece evidente que Montalvo llegó a comprender el carácter bélico de 
Urganda y de su embarcación. De todos modos, el de su Nave Serpiente no surgió 
necesariamente de esa comprensión, sino del reconocimiento de los rasgos tradiciona
les de extremada ferocidad de la bestia legendaria cuyo nombre lleva y de la lectura de 
un notable pasaje del Cap. 16 de la Navigatio Sanet; Brendani en el cual se enfrentan 
a muerte dos serpientes o dragones marinos, uno que acomete a los peregrinos y otro 
que los defiende: 

"Venerabilis autem pater cum suis sodalibus nauigauit in oceanum, 
et ferebatur per quadraginta dies nauis. Quadam uero die apparuit 
illis bestia immense magnitudinis post illos a longe, que iactabat de 
naribus spumas et sulcabat undas uelocissimo cursu, quasi ad illos 
deuorandos. Cum hoc fratres uidissent, ad Dominum clamabant, 
dicentes: 'Libera nos, Domine, ne nos deuoret ista belua'. Sanctus 
uero Brendanus confortabat illos, dicens: 'Nolite expauescere, mini
me fidei. Deus, qui est semper noster defensor, ipse nos liberabit de 
ore istius bestie et de ceteris periculis.' I At uero cum appropinquas
set iIlis, antec:edebant unde mire aItitudinis usque ad nauim dumtaxat 
fratres magis se magis timebant Venerabilis quoque senex extensis 
manibus in celum, dixit: 'Domine, libera seruos tuos, sicut liberasti 
Dauid de manu Golie gigantis. Domine, libera nos, sicut hberasti 
Ionam de uentre ceti magni.' I His finitis tribus uersibus, ecce ingens 
belua ab occidente iuxta illos transibat obuiam aIterius bestie. Que 
statim irruit bellum contra iIlam, ita ut ignem emisisset ex ore suo. 
At uero senex fratribus suis ait: 'Videte, filioli, magnalia Redempto
ris nostri. Videte obedienciam bestiarum creatori suo. Modo expec
tate finem reí. Nihil enim ingerit uobis hec pugna mali, sed pro glo
ria Dei reputabitur.' His dictis, misera belua que persequebatur famu
los Christi interfecta est in tres partes coram illis, et altera reuersa est 

47 Sergas, ed. G. D. Nazak, p. 300. 


48 Montalvo no dice que son los navegantes quienes huyen. sino habitualmente las propias naves. 
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post uictoriam unde uenerat.1149 

Como la segunda serpiente mata a la enemiga de los peregrinos por protectora 
intervención divina, así ocurre que la Nave Serpiente, por intervención protectora de 
Urganda, ausente de la embarcación, destruye la flota de los paganos. Como queda 
dicho en nota, la Nave Serpiente no actúa contra las flotas de los paganos cuando se 
aprestan al cerco de Constantinopla, porque Urganda está presa de la infanta Melia y 
encerrada en una torre de Ctesifón.50 

49 Navigatio, ed. cit., pp. 45-6. En la versión anglonormanda aparece más claro que se trata de 
dragones y la escena del combate, amplificada y muy hermoseada: "Puis q'unt curut .iiL quinzei
nes, / Freidur lur curt par les veines: / Poür lur surt forment grande / Que lur nef est tut en 
brande, I E poi en falt pur turmente I La nef od eals que n'adente. I Puis lur veint el dun s'es
maient I Plus que pur nul mal qu'i1 traient: / Vers eals veint uns marins serpenz / Chi enchaced 
plus tost que venZo / Li fus de lui si enbraise / Cume buche de fornaise: I La flarnme est grant, 
escalféd fort, / Pur quei icit crement la mort. / Sans mesure grant ad le cors; I Plus halt braiet que 
quinze torso / Peril n'l oust fors sul de denz, / S'il fuYssent mil e cinc cenz. / Sur les undes que il 
muveit, / Pur grant turment plus n'estuveit. / ( ...) / Altre beste veient venir I Qui bien le deit 
cuntretenir. / Dreit cum ceste vers la neftraist, / L'altre qui vieot a rage braist. I Ceste cunuit sa 
guarrere; / Guerpit la nef, traist s'arere./ Justedes sunt les dous bestes: / Drechent forment halt les 
testes; / Des narines Ji fous lur salt, I Desque as nües qui volet halt./ Colps se dunent de lur noes, 
/ Tels cum escuz, e des podes./ A denz mordanz se nafrerent, / Qui cum espiez trenchant erent. 
/ Salt ent Ji sanz des aigres mors I Que funt ti denz en ces granz cors; I Les plaies sunt mult 
parfundes, / Dun senglantes sunt les undes. / La bataile fud estulte: I En la mer out grant tumulte. 
/ E puis venquit la dereine; / Morte rent la primereine: / A denz tant fort la detirat / Que en tres 
meitez le descirat/ E puis que fist la venjance, / Realat a sa remanence" (Benedeit, ed. cit., págs. 
54-5, vv. 897-952). 

50 Encerrada en esa torre Urganda, se extingue su poder porque predomina el de la infanta Mella. 
Montalvo ha tomado este tema del Amadís primitivo, que le sirve de fuente para este caso, como 
para muchos otros. En el Cap. 18 del Libro 1de Amadís está el episodio, conservado del primiti
vo, en que Amadis, al trasponer el umbral de una cámara desde cuyo interior lo llama Arcaláus 
para que combata con él adentro, queda encantado, pierde todo su vigor y llega al punto de la 
muerte por obra mágica del Encantador. ef. Sergas, 110. El autor del Amadís primitivo tomó el 
tema de la tradición germánica a traves de Beda el Venerable, quien cuenta que en ocasión del 
primer encuentro de San Agustín, apóstol de los sajones de Britannia, con Aedelbert, rey de 
Kent, éste se precavió bien de no entrar en recinto cerrado para no ser víctima de arte mágica: 
Postdies ergo uenit ad insulam rex, et residens sub diuo (se. loco aperto) iussit Augustinum eum 
sociis ad suum ibidem aduenire eolloquium. Cauerat enim ne in aliquam domum ad se introi
rent, uetere usus augurio (se. superstitione), ne superuentu suo, siquid maIefleae artis habuis
sen/, eum superando deeiperent (Bede's Ecclesiastieal History o[the English People. Edited by 
Bertram Colgrave and R. A. B. Mynors. Oxford, Clarendon Press, reprinted 1991; 125 =p. 74). 
Urganda la Desconocida no es un personaje contradictorio de Montalvo. Es bastante más com
plejo que eso. Contra el principio de no contradicción -y para escándalo de Aristóteles- Urganda 

http:Ctesif�n.50
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V. EL COMBATE DEL GRIFO Y EL DRAGÓN 

Los combates entre bestias fabulosas de la Navigatio Saneti Brendani han causa
do profunda impresi6n en la imaginaci6n de Montalvo. Por ello los imita, artística y 
sutilmente reformados, en su obra. En el Cap. 124 del Libro IV de Amadís se refiere el 
siguiente acontecimiento protagonizado por el caballero Dragonís: 

"Éste (se. Dragonis) no se faIl6 en la insola Firme al tiempo que 
Amadis fizo los casamientos de sus hermanos y de los otros cavaIle
ros que ya oístes, porque desd'el monesterio de Lubaina se fue con 
una donzeIla a quien él de antes havia prometido un don, y comba
ti6se con Angrifo, señor del valle del Fondo Piélago, que preso tenía 
al padre della por haver dél una fortaleza que a la entrada del valle 
tenia. Y Dragonis ovo con él una cruel y gran batalla, porque aquel 
Angrifo era el más valiente cavallero que en aquellas montai'ias don
de él morava se podría fallar; pero al cabo fue vencido por Dragonís 
como hombre que se a derecho combatía, y sac6 de su poder al padre 
de la donzella. Y mand6 a Angrifo que dentro de veinte días fuesse 
en la Ínsola Firme y se pusiesse en la merced de la princesa Orla
na."sl 

El notable procedimiento que Montalvo ha aplicado en este caso consiste en lo 
siguiente: tom6 dos nombres de personajes preexistentes a su refundición, AngrifoS2 y 

es y, bajo el mismo respecto, no es; es omnipotente sin dejar de ser del todo débil; es omniscien
te sin dejar de ser del todo ignorante; es providente sin dejar de estar sujeta a los avatares de la 
Fortuna. En Urganda -para escándalo de Parménides- el ser es y el no ser también es. La mejor 
manera de definir su ser ambiguo consiste en afirmar que su naturaleza es antinómica. Acaso 
haya que considerar dos naturalezas en Urganda. La doble naturaleza o naturaleza antinómica de 
Urganda ya estaba presente en el Amadls primitivo. Montalvo no hace, en este sentido, sino dar 
continuidad a su modo de ser, agregando, sin embargo, ciertos elementos propios de su poética. 
La Musa de Montalvo, en efecto, como las heliconias de Hesíodo, sabe decir muchas mentiras 
con apariencia de verdades y sabe, cuando quiere, manifestar la verdad. Quien no lo entienda asi, 
seguramente no llegará a comprender el pensamiento de Montalvo ni el sentido de su obra. 

SI Amadls, ed. J. M. Cacho Blecua, pp. 1515-6. 

S2 El nombre personal Angrifo procede del noruego Hartgrip (BJÓRKMAN, E., Nordische PersQ
nennamen in England in a11- undfrühmette/englischer Zei/. Ein Beitrag zur englischen Namen
kunde. Halle a. S., Max Niemeyer Verlag. 1910; p. 65), mediante el cambio gráfico -rt- > -n-, 
frecuente en la historia de la onomástica amadisiana, y la castellanización de -grip entendido 
como ellatin gryps 'grifo'. En el Amadls primitivo estaba también su femenino: Hartgripessa. 
que aparece como Grinfesa en el de Montalvo (Hartgripessa > Angriftssa > Agrinfesa > 
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Dragonís53 , y en virtud de la semejanza fonnal que tenían con grifo y con dragón, 
respectivamente, pergeñó un combate entre los dos personajes asi nombrados a imita
ción del que en la Navigatio ocurre entre un grifo y un dragón. En el texto latino no 
aparece el nombre del dragón, pues se lo denomina solo auis grandissima, pero sí el 
del grifoS4• El combate es relatado del siguiente modo: 

11 Ascendentibus illis porro tendebatur uelum in classi quo uentus 
dirigisset. Et cum nauigassent, apparuit illis [auis] que uocatur griffa, 
a longe uolans obuiam illis. Curo hanc uidissent fratres, dicebant ad 
sanctum patrem: 'Ad deuorandum nos uenit illa bestia.' Quibus ait uir 
Dei: 'Nolite timere. Deus adiutor noster es!, qui nos defendit etiam 
hac uice.' lIla extendebat ungulas ad seruos Dei capiendos. Et ecce 
subito auis, que illis altera uice portauit ramum cum fructibus, uenit 
obuiam griffe rapidissimo uolatu. Que statim uoluit deuorare illam. 
At uero defendebat se usque dum superasset ac abstulisset oculos 
griffe predicta auis. Porro griffa uolabat in altum, ut uix fratres po
tuissent [eam] uidere. Attamen interfectrix nQn dimisit illam donec 

Grinfesa). En qué circunstancias del relato aparecía Hartgrip en el Amadís primitivo no puede 
ser precisado. Pero la asociación con Dragonís en el brevísimo y, desde el punto de vista de la 
acción, inmotivado episodio que estudiamos no puede deberse sino a Montalvo. 

53 Dragonís es también nombre personal del Amadís primitivo. Procede del germánico antiguo 
Drogo, gótico Draga, muy frecuente en Normandia y, después de la conquista, en Inglaterra 
durante toda la Edad Media (E. G. WITHYOOMBE. ob. cit, p. 89). En los textos latinos medieva
les presentaba estas formas: Nom. Drogo, Voc. Drogo, Gen. Drogonis, Ac. Drogonem, Dat. 
Drogoni, Abl. Drogone. La forma del Amadís primitivo debió de haber sido Drogonis, con -is no 
de Gen., sino como el sufijo de otros nombres personales masculinos amadisianos (como Amado 
'Que ama' 'Que tiene amor' > Amadís), agregado a la base Drogon, castellana corespondiente a 
los nombres latinos con Nom. en -o (Maro> Marón, Nero > Nerón, etc.). 

54 El nombre del dragón consta en la versión anglonormanda: "Vint UDS draguns flarnmanz mult 
c1er; / Mot les eles, tent le col, / Vers le gripun drechet sun vol" (ed. cit, pág. 57, vv. 1016-8). La 
auis grandissima aparece dos veces en la Navigatio: la primera para traer un alimento maravillo
so a los peregrinos; la segunda para defenderlos del ataque del grifo. As! dice el primer pasaje: 
"Finitis iam [aliquantis] diebus, sanctus pater precepit triduanum ieiunium. Porro transacto 
triduo, ecce una auis grandissirna uolabat e regione nauis, tenens ramum cuiusdam arboris ignote 
habentem in surnmo botrum magnum mire rubicunditatis. Quem ramum misit de ore suo in 
sinum sancti uiri. Tunc sanctus Brendanus uocauit fratres suos ad se et ait: 'Videte et sumite 
prandium quod misit uobis Deus.' Erant enim uue illius sicut poma. Quas diuisit uir Dei fratribus 
per singulas uuas, et ita habebant uictum usquead duodecimum diem" (ed. cit, p. 53-4). El 
simbolismo eucarístico de este pasaje es tan claro como el cristo lógico del combate del grifo y el 
dragón (Dragón = Cristo; Grifo = Satanás). 
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eam interemisset. Nam cadauer eius coram fratribus iuxta nauim 
cecidit in mareo Altera uero auis reuersa est in locum suum."S5 

Cuando Montalvo toma dos nombres personales como Angrifo y Dragonls e, 
interpretando el primero en relación con grifo y el segundo con dragón, enfrenta en 
batalla los personajes así llamados en imitación de un episodio de la Navigatio Saneti 
Brendani, lo hace de acuerdo con un procedimiento de análisis y lectura pseudo
etimológica de los nombres habitual en é156• De otro lado, la identificación de Angrifo 
con grifo se acompafta en el episodio montalviano de las realidades geográficas propias 
del hábitat de las bestias fabulosas así denominadas, de acuerdo con las noticias de la 
tradición clásica griega y latina, como aparecen en la Naluralis historia de Plinio, en el 
De ehorographia de Pomponio Mela o en las Etymologiae de San Isidoro de Sevilla, 
obras accesibles a Montalvo. En el último confin septentrional de la tierra, entre Euro
pa y Asia, están los Rhipaei montes, también denominados Hyperborei montes. Deinde 
esl regio ditis admodum soli, inhabitabilis tamen, quia grypi, saevum el pertinax 
ferarum genus, aurum terra peni/us egestum mire amant mireque custodiWJ/, et sunt 
infesti attingentibus (Chor. 11 1)57 . Allende la tierra de los grifos está la costa del 
Océano: Ultra (se. te"am Aremphaeorum) surgit moro Riphaeus u1traque eum iacet 
ora quae spectat oceanum (Chor. 1 117)58. De todo esto se deduce que "aquellas 
montañ.as" en que mora Angrifo representan en el Amadls de Montalvo los Rhipaei o 
Hyperborei montes de la tradición antigua, y el "Fondo Piélago" de su titulo, el Oeea

ss Navigatio, ed. cit, pp. 55-6. 

56 En el Libro II de Amadis aparece la lectura pseudo-etimológica del topónimo irlandés CaroJeo, 
que fonnaba en el Amadis primitivo el titulo del personaje llamado Ardán y antes de la interven
ción de Montalvo ya habia sido entendido como sobrenombre. Montalvo analizó en C~o los 
elementos can y Jea y diseñó una prosopografta del personaje en conformidad con tátanálisis, 
basándose en los rasgos de los aborfgenes de Zanzfbar descriptos en nMilione de Marco Polo. 
Vid. SuÁREZ PALLASÁ, A., "Del Mandubracius del De bello Gallico de Julio César al Eitdriago 
del Amadis de GauJa. Primera parte", STYLOs, 4 (1995), pp. 91-134; id .. "Del Mandubracius 
del De bello Gallico de Julio César al Endriago del Amadis de Gaula. Segunda parte-, STYLOS, 
5 (1996), pp.5-79. La etymologia, que hemos denominado aquipseudo-etimologia y que también 
se denomina etimoJogfa popular y de otros modos, era un procedimiento de interpretación 
perfectamente válido en la Edad Media en todos los ámbitos intelectuales (cf. BRlNKMANN, H., 
MiUelalterliche Hermeneutik. Dannstadt, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1980; ZAMBoNI, 
A., La etimologfa. Madrid: Editorial Gredos, 1988). 

57 POMPONIUS MELA, Kreuzfahrt durch die alte Welt. Zweisprachige Ausgabe von Kai Broder

sen. Dannstadt, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, ] 994, p. 86. 
5. Ibid., p. 84. 

...................----------

http:monta�.as


30 AQuarnoSu~P~A 

nus O Scythicus oceanus.S9 

VI. MÚSICA Y ENCANTAMIENTO 

Al autor del Amadís primitivo repugnaba sobremanera la música mundana con 
danzas y alegrías. En efecto, en los episodios en que ella aparece lo hace siempre 
relacionada con la soberbia y la desmesura de los personajes que la disfrutan, como 
Dardán el Soberbio60 y Ardán Canileo el Dudad061 • El episodio del Cap. S4 del Libro 11 
en que la infanta Leonoreta canta con sus doncellas una canción compuesta para ella 
por Amadis no pertenece al Amadís primitivo62• Los sones militares son frecuentes y 
aceptados y estaban en el Amadis primitivo. Si el episodio del Cap. 60 del Libro 11, en 
que Amadis canta una canción suya y cantan otra las doncellas de Corisanda para 
consolarla, pertenece al Amadís primitivo, a su autor complacía la música reposada y 
suave, útil para el consuelo de afligidos y dolientes y para la purificación y elevación 
del espiritu63• Este panorama musical cambia en el Amadís montalviano. De una músi 

59 Montalvo vuelve al tema de los grifos en las Sergas. En los Caps. 157, 158 Yss. lo amalgama, 
por causa del oro que atesoran, con el de la leyenda de la riqueza de las islas de Oriente, con el 
de las amazonas y con la historia de Artemisia como la refiere Heródoto. 

60 Amadís I 13: Amadís llega a la fortaleza de Dardán: "en una torre della paresclan por las 
finiestras aquellas lumbres que de candelas eran, y oyó bozes de hombres y mugeres como que 
cantavan y hazfan alegrías" (ed. J. M. Cacho Blecua, p. 357) 

61 Amadís 11 51: Amadfs y Ardán la noche antes de su combate: "Mas de Ardán Canileo os digo 
que aquella noche toda tizo en sus tiendas a toda su gente fazer grandes alegrfas y dan~ Y 
bailar, tailendo instrumentos de diversas maneras; y en cabo de sus cánticas dezfan todos en boz 
muy alta: ¡-Llega, mai\ana, llega y trae el dia claro, porque Ardán Canileo cumpla lo que prome
tido tiene aquella muy fermosa Madasima" (Ibid., pp. 874-5). 

62 BEL1RÁN, V., "Tipos y temas trovadorescos. Leonoreta I fin roseta, la corte poética de Alfonso 
XI y el origen del Amadís", en Actas del X Congreso de la Asociación Internacional de Hispa
nistas. Barcelona: PPU, 1992; vol. 1, pp. 111-25. 

63 Agobiado de dolor en la Pefia Pobre, Amadis canta su canción con gran salla. Una noche que 
hacia gran duelo y lloraba fieramente "oyó tailer unos estrumentos allí cerca muy dulcemente, 
assi que él avía gran sabor de lo oír [..] y vio dos donzeIlas cabe la fuente que los instrumentos 
tenían en sus manos y oyólas tailer y cantar muy sabrosamente" (Amadís, ed. J M. Cacho Blecua, 
p. 732). Las mismas doncellas aprenden la dolorosa canción de Amadis y la cantan en Londres 
ante la reina y Oriana: "Entonces vinieron las doncellas y cantáronla con sus instrumentos muy 
dulcemente, que era muy grande alegria de lo oir, según con la gracia que dicha era, mas dolor a 
quien la ola; y Oriana paró mientes en aquellas palabras, y bien vio, según ella le avia errado, 
que con gran razón Amadis se quexava" (Ibid, p. 738). 1. M. Cacho B1ecua ilustra este pasaje 
con acierto sobre las propiedades de tal música. Permitasenos agregar esta anécdota que consta 
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ca humana inspirada en la tradición social se pasa, con rara excepción, a otra maravi
llosa inspirada en la tradición literaria. Esta nueva música es de dos clases: la que 
induce mágicamente en el sueño y la que induce mágicamente en el éxtasis. 

Música y suelo. En el Cap. 133 del Libro IV de Amadis se refiere la investidura 
de armas de Esplandián y sus compafieros. Urganda la Desconocida reúne en la Nave 
Serpiente a los caballeros de la ínsula Firme, al gigante Balán y a los donceles que han 
de ser armados con Esplandián: 

"Pues llegados y entrados en aquella gran nao, Urganda se metió con 
ellos en una grande y rica sala, donde les hizo poner mesas en que 
cenassen. Y ella con los donzeles se metió a una capilla que en cabo 
de la sala estava, guamida de oro y piedras de muy gran valor; y alU 
cenó con ellos con muchos istruInentos que unas donzellas suyas 
muy dulcemente tañían."64 

Después entrega a todos los candidatos sus armas, excepto la espada a Esplan
dián, y las velan en esa capilla. El gigante Balán arma a Esplandián por mandato de 
Urganda y de igual modo éste a sus cuatro compaileros: 

"Esplandián assí como ella lo mandó lo hizo, de guisa que en aquella 
hora todos cinco recibieron aquella orden de cavallerfa. Estonces las 
seis donzellas que ya oístes tocaron las trompas con tan dulce son, y 

en el Coloquio 50 de San Francisco: un dia que el pobrecillo de Asis estaba muy doliente, dijo a 
fray Pacifico, poeta, tañedor y buen músico en el mundo, que los hijos de este mundo no enten
dian las cosas divinas, porque instrumentos musicales antes usados por los santos para loar a 
Dios y consolar y despertar el alma tomáronlos ellos en vanidad y pecado contra Dios yen dafto 
del alma. Pidióle entonces que consiguiera secretamente una vihuela con que tañese alguna 
música espiritual y devota para dar loores a Dios y para reducir la grande aflicción y dolores del 
cuerpo que padecia en alegria y consolación del espiritu. Fray Pacifico respondió que tenia 
vergüenza de pedir un instnunento músico, porque podrían pensar que ello era caer en vanidad 
mundana y San Francisco asintió con él. Esa misma noche San Francisco oyó junto a su aposen
to tañer una vihuela lo más suave y dulce que oyera en su vida, con que fue lleno de grandísima 
consolación y alegria espiritual y despertó su alma a loores de Dios. Un ángel, de parte de Dios, 
había tañido para él en lugar de fray Pacifico (Obras completas del B. P. San Francisco de Asls. 
Según la colección del P. Wadingo. Traducidas en romance por algunos devotos del santo. 
Teruel, Imprenta de la Beneficencia, 1902; p. 328). Entre esta música y la de los soberbios Ardán 
y Dardán está la de Amadís, cuyo efecto es. en Orlana, dulzura más dolor de arrepentimiento, y 
verdad. 

64 Amadls, ed. J. M. Cacho Blecua, p. 1756. 
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tan sabroso de oír, que todos aquellos señores, cuantos allí estavan y 
los cinco cavalleros noveles, cayeron adormidos sin ningún sentido 
les quedar. Y la Gran Serpiente echó por sus narizes el fumo tan 
negro y tan espesso, que ninguno de los que miravan pudieron ver 
otra cosa salvo aquella grande escuridad."65 

En este efecto soporífero del sonido de las trompas que tocan las doncellas, más 
que una reminiscencia del sueño en que cae la serpiente que custodia el vellocino de 
oro por obra del canto de Medea66, hay que ver una manifestación de la tradición 
irlandesa y en particular de la tradición brendaniana. H. D'Arbois de Jubainville men
ciona instrumentos musicales y ramos con manzanas de oro cuyo sonido produce 
insuperable sueño67• Relata en el marco de la emigración de los Tuatha De Danann el 

M Ibid., p. 1761. 

66 En la Argonautica de Apolonio de Rodas se dice: "Y como, cuando sobre encendido leilo 
torbellinos innúmeros de humo giran y uno pronto conmina al otrro sin cesar subiendo en 
espirales, as[ enrolló entonces aquel monstruo sus anillos incontables cubiertos de ásperas 
escamas; y enroscado, la doncella vino ante sus ojos, llamando al auxiliador Sueilo, el más alto 
de los dioses, con dulce voz para encantar el monstruo. Clamó también a la soberana del mundo 
subterraneo, vagante de la noche, que facilitara su intento. La segu[a, con miedo, el Esónida 
Pero la serpiente, ya hechizada por el canto, distendía el largo espinazo de su titánica espiral y 
extendía mirlada de anillos, como cuando en pesados piélagos ola negra, sorda y silenciosa 
rueda" (APeLLONIOS VON RHoOOS, Das Argonautenepos. Herausgegeben, Ilbersetzt und erlllutert 
von Reinhold Glei und Stephanie Natzel-Glei. 2 Bde. Darmstadt, Wissenschaftliche Buchge
sellschaft, 1996; 11, pp. 86-8, vv. 139-53). El texto latino de la versión de Valerio Flaco, que, 
como veremos, no ha sido fuente de Montalvo, dice: Iamque manus Co/chis crinemque intende
rat aslris ! carmina barbarico fundens pede teque ciebat. ! Somne pater: 'Somne omnipotens, te 
Colchi[di}s ab omni! orbe vaco inque unum iubeo nunc ire draconem, ! quaefreta saepe tuo 
domui, quae nubila cornu ! fu/minaque et toto quicquid micat aethere, sed nunc, / nunc age 
maior ades fratrique simillime Leto. / te quoque, Phrixeae pecudis jidissime custos, ! tempus ah 
hac aculos tandem dejlectere cura. / quem metuis me adatante dolum? servabo parumper / ipsa 
nemus; longum interea tu pone laborem. ' / il/e haud Aeolio discedere fessus ab auro / nec dore 
permissae, quamvis iuvet, ora quieti / sustinet ac primi percussus nube soporis / horruit et 
dulces excussit ab arbore somnos.! contra Tartareis Colchis spumare <venenis> / cunctaque 
Lethaei quassare si/entia ramí / perstat el adverso ¡uctantia lumina cantu ! obruit atque omnem 
linguaque manuque fatigat ! vim Stygiam ardentes donec sopor occupet iras. ! iamque altae 
cecidere iubae nutatque coactum ! iam caput atque ingens extra sua vellera cervix ! ceu rejluens 
Padus aut septem proíectus in amnes / Ni/us el Hesperium veniens Alpheos in orbem (Gai Valeri 
Flacci Setini Balbi Argonauticon libros octo recensuit Widu-Wolfgang Ehlers. Stutgardiae in 
aedibus B. G. Teubneri, MCMLXXX; pp. 187-8 (VIII 68-91). 

67 D'ARBOIS DE JUBAINVILLE, H., El ciclo mitológico irlandés y la mitología céltica. Barcelona: 
Visión Libros, 1981; pp. 124-5,212,215. 
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episodio de la recuperación del arpa de Dagdé: existían entonces tres piezas principales 
para arpa cuya ejecución causaba, la primera, llanto en las mujeres; la segunda, llanto 
y risa en mujeres y jóvenes, y la tercera y superior, llanto, risa y sueflo en mujeres, 
jóvenes y guerreros. Tafiidas las tres piezas por Dagdé, con la tercera todos, incluidos 
los guerreros, caen en proftrndo sueño. De la progresión de los efectos del sonido se 
sigue que la música más poderosa y la única específicamente varonil y militar es la que 
induce en sueño. Este efecto soporifero de la música en los guerreros constituye el 
rasgo esencial que nos hace presuponer que la fuente del tema amadisiano es irlandesa 
Está, en efecto, en la tradición brendaniana, aunque no en la Navigatio, sino, de diver
sos modos, en versiones de la Vita Sancti Brendani. Así aparece, por ejemplo, en la 
Vita del Codex Salmanticensis 4241 de la Bibliotheque Royale de Belgique, que 
contiene una larga serie de Vitae Sanctorum Hiberniae y que se conservó hasta princi
pios del siglo XVII en el Colegio Irlandés de la Universidad de Salamanca. Transcribi
mos el pasaje correspondiente -sin indicar restitución de abreviaciones- de la manera 
siguiente. San Brendan ha rogado a Dios con ardiente deseo que le permita peregrinar 
al Paraíso. Dios lo visita en sueños y lo autoriza a hacerlo según su deseo: 

"Cuius (se. Brandani) humilitatem ex alto respiciens Dominus, tale 
ei in sompniis dedit responsum: 'Brandane, fiet tibi secundum desi
derium tuum.' Quo letatus dicto, suos seorsum relinquens, ascendít 
in montem Aitche, directoque in equora prospectu, insolam (insulam 
eorr.) uidit amenissimam, semis Dei aptam, multumque sibi placen
temo Post triduanum denique ieiunium, uox facta est ei dicens: 'Sicut 
Israelitico terram pollicitus sum populo et adiutor affui ut ad eam 
pertingeret, ita tibi insolam (insulam corr.) quam uidisti promitto, et 
opere complebo.' De promissione tanti doni gratias Deo egit, ac fusis 
diutissime lacrimis, ad suos, Spiritu Sancto consolante, reuersus est 
Tribus igitur coriatis nauibus paratis, curo suis ascendens, mari se in 

. nomine Domini conmisit. Multas quoque in mari nactus est insolas 
(insulas corr.; homines uero nullos in marg.), quinquenio equora 
perlustrauit. Post multa uero tempora quamdam inuenerunt insolam 
(insulam corr.) nimis autem altam, cuius introitum inuenire cupien
tes per dies .XV. laborauerunt, sed minime repererunt. Viderunt au
tem in ipsa ecclesiam audieruntque humanarum uocum concentum; 
ad quarum delectabilem melodiam dormire ceperunt. Missa uero est 
ad eos de eminente rupe tabula quedam litteris inscripta latinis taliter 
intitulata: 'Noli ad intrandam insulam laborare, quia non ista est tibi 
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terra promissa. Illam adipisceris, sed prius repatria" (fol. 190r a).68 

En otra versión de la Vita que incluye la N avigatio los peregrinos llegan a una isla 
rodeada de un vallado de bronce y de una red del mismo metal. Cuando el viento pasa 
a través de las mallas de la red, produce una música tal que adormece a los navegan
tes69• Dispersos, pues, en los relatos de estos episodios de distintas redacciones de la 
Vita y de ]a Navigatio de San Brendan aparecen muchos elementos reutilizados y 
reordenados por Montalvo en la parte de su obra directamente referente a Esplandián: 
la música que adormece, los peregrinos navegantes, la nave y la iglesia de donde 
procede e] sonido maravilloso y la capilla en la nave donde ese sonido se produce en el 
Amadís, el pilar y conopeo de] mar en que también suena el sonido maravilloso y en 
que está e] cáliz donado a San Brendan y la pefia en que Esp]andián halla su espada, la 
tabla profética que reciben los peregrinos en la pefia del mar y las tablas proféticas de 
la Pefia de la Doncella Encantadora. 

Música y éxtasis. La música que induce en el éxtasis de los sentidos y en el 
encantamiento aparece también en relación con la Nave Serpiente en las Sergas. 
Considérense Jos siguientes pasajes: 

"Acaeció que, estando (se. el rey Lisuarte) en su cámara con este 
cuydado & con otros más graues que a su conciencia mucho 
agrauiauan, vna ora antes que el alua viniesse oyó en la mar debaxo 

68 Este pasaje es similar a otro de la Vita Sancli Macharii Romani (cf. MIGNE, Patro/. Lat., 
LXXIII, cols. 415-36). Sobre el complejo problema da la tradición textual de la literatura bren
daniana y sus fuentes, vid. Navigatio Saneti Brendani. Edidit Ioannes Orlandi. Volume 1 Intro
duzione. Milano-V arese, Istituto Editoriale Cisalpino, 1968; p.II7 Yn. 10 Y passim. El pasaje 
de la Historia destructionis Troiae de Guido de Columnis en que Ulixes describe el efecto 
soporifero del canto de las Sirenas procede de la Vita Sanetí Brendani, denominada Apographia 
en aquella obra (p. 96). Leemos: Hec (sc. Syrenes) autem voces mirabi/i sonoritate reso/uunt in 
cantu in tam du/ci modulamine cantilene quod celestem putares excedere in sonis musicis 
armoniam, adeo quod miseri nauigantes, cum ad eas perueniunt, tanta earum cantus dulcedine 
capiuntur quod eorum nauium uela deponunt, ramos reponunt in altum, nauigacione penitus 
abstinentes. Sic enim animas miserorum ille cantus inebriat quod miseri audientes omnium 
aliarum curarum grauaminibus exuuntur, et in tantum earum dulcedo ipsorum demulcet auditus 
quod quasi sui ipsius prorsus oblití nec esum appetunt neque cibum, dum eorum quidam animis 
sopor illabitur, per quem efficiuntur penitus dormientes (GUIDO DE COLUMNIS, Historia destruc
tionis Troiae. Edited by Nathanie\ Edward Griffin. Cambridge, Mass., The Mediaeval Academy 
of America, 1936 (= New York, Kraus Reprint Co., 1970); p. 260). 

69 Este episodio de la Vita Brendani es similar a otro relatado en el Cap. 54 del cuento irlandés 
Immram curaig Úa Corra (vid Navigatio, ed. l. Orlandi, p. 87 Yn. 8). 
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de la fmiestra vn tan dulce son, que era vna cosa estrafta. E sin des
pertar a ninguno dessos caualleros que en su cámara donnian, se 
leuantó & abrió las ventanas, y estuuo escuchando qué podrfa ser 
aquello. La noche era bien tenebrosa con tales vientos que algo la 
mar hazian embrauecer, assi que el ayre que en las concauidades de 
las brauas peftas daua, Y el ruydo de las ondas, acrecentaua la dul~u
ra de aquel son en tal guisa, que por ninguna manera el rey, que 
desnudo estaua, se podia partir de la finiestra, & no pensaua qué 
cosa fuesse, sino creer que alguna serena lo fazía, como algunos que 
las vieron & gelo hauian dicho. Assf estuuo por vna pi~ que en ál 
no pensaua ni en la memoria otra cosa tenía, fusta que el son cessó. 
Entonces llamó los noueles caualleros, que con la nueua edad dor
mian sin ninguna cosa sentir, & díxoles lo que oyera. Ellos se leuan
taron luego & se pusieron a la finiestra lo más paso que pudieron, & 
no tardó mucho que el dulce son comen~ tan sabroso, queassi el 
rey como ellos nunca de la tiniestra se quitaron fasta que el dia claro 
sobreuino, el qual les mostró, deyuso donde ellos estauan, en el 
fondo mar la fusta de la Gran Serpiente. La vista de la qual gran 
plazer & alegria les dio, que bien cuydaron ser por su bien &. descan
so venida."70 

"Y esto fue que vna mañana al romper del alua llegó aquel puerto de 
Galacia la fusta de la Gran Serpiente, que ante la Montafta Defendi
da hasta entonces auia quedado, con trompas &. instrumentos de 
muchas guisas, &. tan acordados que no parecía sino que los ángeles 
del cielo lo obrauan. En ella venían pendones de seda labrados con 
oro, &. velas muy grandes de ricos paños, &. otras muchas nobles 
cosas que a VD gran emperador satisfazer pudieran. El armonía de los 
cantos era tan dulce, que no auía hombre que deUa partir se pudiesse. 
Parceian encima de las grandes alas de aquella serpiente donzellas 
con muy ricos atauios. ¿Qué vos diré sino que fasta entonces nunca 
por ningunos de los mortales otra tan estrafta ni tan fermosa cosa ver 
se pudo."71 

70 Sergas. ed. G. D. Nazak, pp. 134-5. Se hace referencia a este acontecimiento en el Cap. 39. p. 
233. 

71 !bid.. p. 567. Como los caballeros al principio se sobresaltan, los veladores les dicen "que no 
se temiessen de afrenta ninguna, antes las nueuas que les trayan eran de todo su plazer. que 
supiessen que la gran fusta de la Serpiente de Esplandián era llegada al puerto. & que según el 
aparejo de trompas & otros muchos ynstrumentos muy dulces que donzellas muy ricamente 
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Tres aspectos pueden considerarse en la música representada en estos fragmentos: 
estético. literario y simbólico. En cuanto a lo primero. la maravilla del encantamiento 
musical consiste en una forma sonora en la cual se combina un concepto de armonía 
antiguo y medieval-armonía como orden de sonidos distintos y sucesivos72- con otro 
moderno -armonía como orden de sonidos distintos y simultáneos- en que se da la 
polyphonia e incluso la synphonia de las voces, como corresponde a la brillante época 
de los Reyes Católicos, tan bien testimoniada en las magníficas recopilaciones y edi
ciones de Higinio Anglés. En cuanto a lo segundo. la maravilla del encantamiento 
musical resulta de la reminiscencia de la de dos fuentes distintas: el canto de Orfeo en 
la Argonautica de Apolonio de Rodas73 y el canto de San Brendan celebrando la fiesta 
de San Pedro en la Navigatio. Se mencionan doce actuaciones de Orfeo en la Argonau
tica: 1) Orfeo es elegido Argonauta por Jasón antes que todos los otros compañeros (1 
23_31)74; 2) canta una cosmogonía en que manifiesta el origen de los dioses y del 
mundo (1494-515)75; 3) tañe la lira y con su ritmo los hombres reman y avanza la nave 

guarnidas tocauan, & con ellos cantauan, no podfa venir en ella sino alguna compaña que los 
mucho amaua" (lbíd.. p. 568). La idea es que donde hay música y armonía no puede haber sino 
bien y amor. Vid. SPrrzER, L., Classical and Christian Ideas ofWorld Harmony. Prolegomena to 
an interpretation ofthe word "Stirnmung". Edited by Anna Granville Hatcher. Preface by René 
Wellek. Baltimore, The Johns Hopkins Press, 1963. Leo Spitzer hace hincapié en Stimmung 
como armonía en el sentido de concordancia de partes o voces. Estudiamos el tema verbal temp
y el léxico derivado de él (tempus, tempestas. temperare. temperantia, templum, contemplari, 
etc.) en Templum. El espIritu de la Romanidad a la luz de una etimología latina. Buenos Aires: 
Universidad Católica Argentina, 1996. Hace portentoso empleo de temp- Gonzalo de Berceo en 
su Introducción a los "[ilagros de Nuestra Señora (vid. SuÁREZ PALLASA, A, "El templo de la 
Introducción de los Milagros de Nuestra Señora de Gonzalo de Berceo", LETRAS, 21-22 
(1989-1990), pp. 65-7-n. 

72 WINNlNGTON-INGRAM, R. P., Molle in Andent Greek Music. Amsterdam: Adolf M. Hakkert 
Publisher, 1968, especialm. pp. 81ss.; HENDERSON, L, "Ancient Greek Music", en: New Oxford 
History 01 Music. Vol. 1: Ancient and Oriental Music. Edited by Egon Wellesz. London, Oxford 
University Press, 1969, pp.336-403, especialm. pp. 340-4; HUGlIEs, A, "The Birth of Poly
phony", en: New Ox/ord History ofMusic. Vol. II: Early Medieval Music up to 1300. Edited by 
Dom Anselm Hughes. London, Oxford University Press, 1969, pp. 270-86. 

73 Valerio Flaco ha reducido a casi meramente un nombre vacío el notable Orfeo de Apolonio de 
Rodas. Del Orfeo de la Argonautica órfica no tenemos constancia de haber sido conocido por 
Montalvo. 

74 Causa: el poder maravilloso de su música (mueve las rocas de las montañas, detiene el curso 
de los ríos, hace marchar en orden los robles de los montes). Cf. El canto de Horand en la Saga 
de Kudrun. 

75 Con ello restaura la amistad y armonía entre los compañeros, quienes, encantados, celebran de 
consuno ritos en honor de Zeus. 
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(1 536-43); 4) dirige a los héroes a la isla de Samotracia para que se inicien en sus 
sagrados misterios (1915-21); 5) erigidos en Tracia una imagen y un altar a Rea, dirige 
la danza ritual de los héroes (1 1134-8); 6) con su lira dirige el canto coral de los héroes 
en honor de Polideuces y todo aIrededor queda encantado por la annonfa de su música 
(11159-(3); 7) los héroes tienen una visión de Apolo Hiperbóreo y Orfeo les manda 
consagrarle la isla, erigir un altar y sacrificar en su honor (11683-93); 8) después de 
erigido un altar a Apolo Neósoos, Protector de Naves, dedica su.lira al dios (11 927-9); 
9) supera a las Sirenas con el son de su lira y todos los héroes quedan salvos, menos 
uno (N 891-921); 10) canta la canción nupcial en las bodas de Jasón y Medea (N 
1155-(0); 11) canta a las Ninfas pidiéndoles agua y ellas le dan un manantial (N 
1409-21); 12) ofrenda a Apolo por el regreso a salvo de los navegantes (N 1547-9). 
Tres son las funciones que cumple durante la navegación este Orfeo Argonauta: sacer
dotal, profética y soteriológica. Sacerdotal, cuando ordena, preside y dirige los actos 
rituales de los héroes; profética, cuando manifiesta el origen y orden de todas las cosas 
y prevé el mejor curso de los acontecimientos76; soteriológica, cuando con su canto· 
protege y libra de mal a sus compafieros.TI 

La segunda fuente es la Navigatio Sancti Brendani. En el santo navegante irlan

76 No se traIa de ningún modo de "efectos mágicos" del canto, como suele decirse (vid. GurnRIE, 
W. K. C., Orfeo y la religión griega. Estudio sobre el "movimiento órfico." Buenos Aires: 
Eudeba, 1970, p. 30 etc. W. K. C. Guthrie es, sin embargo, autor de la historia de la filosofia 
griega más notable de nuestro tiempo). Lo mismo vale para el Romance viejo del infante Amol
dos (vid. SuÁREZ PAIl..AS.Á., A, "El Romance del Conde Amaldos.lnterpretación de sus fonnas 
simbólicas", ROMANICA. 8 (1975), pp. 135-80), que tiene mucho que ver con este tema. Debe 
aplicarse, por el contrario, el concepto de Walter F. Otto sobre el decir y cantar de las Musas: 
"Und dementsprechend hat das Singen und Sagen (se. dcr Muse) cine Bedcutung, wie nur das 
wahrhaft GOttliche sie habeo kann: es ist die Offenbanmg des Scins dcr DiDgc und so mit dem 
Sein dcr Dinge eins, dass oboe den Gesang das SchOpfungswerk nicht vollendet, die Welt nicht 
vollkommen ware" (OTro, W. F., Die Musen lUId de, gonliehe Urspnmg des Singem und 
Sagem. Darmstadt, Wissenschaftliche BuchgeseUschaft, 1971, p. 71), concepto tanto aplicable 
cuanto Orfeo es hijo de musa y sacerdote de Apolo. En cuanto a la profecfa en AIIflldís y Sergas 
y en los libros de caballerias, nadie la ha estudiado con tanta exbaustividad Yprofundidad como 
Javier R. González en una larga serie de trabajos que arranca de su tesis de doctorado (GomA
LEZ, J. R., El estilo profético en el Amadfs de Gaula Tesis de Doctorado en Letras. 2 Vols. 
Buenos Aires, Universidad Católica Argentina, 1995). 

n De otro lado, las tres funciones se ordenan jerarquicamente: del sac:erdocio depende la profe
da, porque el sacerdote es ritualmente vicario del dioS; de la profecía depende la acción sotcrio
lógica, porque el profeta, conociendo por su vicariato sacerdotal el ser mismo de las cosas, 
conoce providentemente. 
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dés reaparecen las tres funciones reconocidas en la actuación de Orfeo Argonauta7l : 

San Brendan celebra, muchas veces a bordo de su nave, como sacerdote, manifiesta y 
prevé la Terra repromissionis sanctorum e interpreta los signos del itinerario como 
profeta y ampara y defiende a sus monjes compai'leros como salvador. La maravilla del 
encantamiento musical del canto de San Brendan, homóloga de la órfica, se manifiesta 
con oportunidad de la celebración de la fiesta de San Pedro a bordo, según se relata en 
el Cap. 21 de la Navigatio: 

"Quodam vero tempore, cum sanctus Brendanus celebrasset Sancti 
Petri Apostoli festiuitatem in sua naui, inuenerunt mare clarum ita ut 
possent uidere quicquid subtus erat. Cum autem aspexissent intus in 
profundum, uiderunt diuersa genera bestiarum iacentes super are
nam. Videbatur quoque illis quod potuissent manu tangere illas pre 
nimia claritate illius maris. Erant enim sicut greges iacentes in pas
cuis. Pre multitudini tali uidebantur sicut ciuitas in girum, adplican
tes capita ad posteriora iacendo. I Rogabant fratres uenerabilem 
patrem ut celebraret cum silentio [suamJ missam, ne bestie audissent 
ac leuassent se eos ad persequendos. Sanctus pater subrisit atque 
dicebat illis: 'Miror ualde uestram stulticiam. Cur timetis istas bestias 
et non timuistis omnium bestiarum maris deuoratorem et magistrum, 
sedentes uos atque psallentes multis uicibus in dorso eius? Immo et 
siluam scidistis et ignem succendistis carnemque coxistis79• Ergo cur 
timetjs istas? Nonne Deus omnium bestiarum est Dominus noster 
Jhesus Christus, qui potest humiliare omnia animaliaT I Cum hec 
dixisset, cepit cantare in quantum potuit alcius. Ceteri namque ex 
fratribus aspiciebant semper bestias. Cum autem audissent bestie 
[uocem cantantisJ, leuauerunt se aterra et natabant in circuitu nauis, 
ita ut non potuissent fratres ultra uidere in omni parte pre multitudine 
diuersarum natancium. Tamen non appropinquabant nauicule, sed 
longe lateque natauant, et ita huc atque illue, donec uir Dei fmisset 

78 Funciones que habría que homologar con las de las tres clases de dioses del panteón indoeuro
peo, según las ha definido G. Dumézil -los indoeuropeistas de hoy no están muy de acuerdo con 
su plena existencia- (vid. DUMÉZIL, G., Les dieux des indo-européens. Paris: P. U. F., 1952; Id., 
L'idéologie tripartite des Indo-Européens. Bruxelles, 1958; Id., Mythe et épopée. L'idéologie des 
trois fonctions dans les épopées des peuples indo-européens. París, Gallimard, 1968; pero vid. 
VILLAR. F., Los indoeuropeos y los orígenes de Europa. Madrid: Ed. Gredos, segunda edición, 
1996, p. 137). 

79 Se refiere a la gigantesca ballena Jasconius sobre cuyo dorso celebran los monjes cada afio la 
Pascua 
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missam. se retinebant. Post hec quasi fugiendo oomes bestie per 
diuersas semitas oceani a facie servorum Dei natabant. Sanctus uera 
Brendanus per octo dies prospero uento et uelis extensis uix potuit 
mare cIare transmeareo"so 

El tercer aspecto, simbólico, se refiere al sentido eclesiológico de la música 
poderosa que suena o se canta desde una nave. Ahora bien, como no hay eclesiología 
sin cristología -porque no hay Iglesia sin Cristo-, la figura de Orfeo fue adoptada ya 
por los primeros cristianos para representar a Cristo y a su Iglesia congregada a su 
alrededor por su Palabra-Músicasl . En la Navigatio, en una nave que por sí es símbolo 
de la Iglesias2 San Brendan, vicario sacerdotal y ritual de Cristo, canta en la fiesta del 
fundador de la Iglesia de Roma y todas las criaturas del agua se reúnen mansamente, 
perdiendo la ferocidad habitual, en tomo a la navecilla atraídas por la palabra-música. 
En las Sergas, desde una nave -la Nave Serpiente- emana el son maravilloso que 
suspende y encanta a varoniles hombres de armas83• La Nave Serpiente, siendo dragón, 
es simbólicamente Cristo, y, siendo nave, es simbólicamente Iglesia peregrina y mili
tante. 

Pero no solo eso. A Montalvo le gusta acumular perspectivas y aquí lo hace del 
siguiente modo: la manifestación de la Nave Serpiente ocurre con humo que la cubre 
por entero y con espantosos sonidos -"roncos y silvos"84-, y Urganda la Desconocida 
veda que nadie se acerque a ella so pena de muerte: Ya todos amonesto que ninguno 

10 Navigatio, ed. C. Selmer, págs. 56-8. La fiesta celebrada es la de San Pedro Y San Pablo, dfa 
29 de junio; fue siempre una de las más sólemnes del ado y en ella se celebraron juntos ambos 
apóstoles como cofundadores de la Iglesia de Roma desde los primeros tiempos cristianos 
(RIGHETI1, M., Historia de la liturgia. 2 Vols. Madrid: B. A. Co, 1955, 1, pp. 953-61; P ASCHER, 
l, El año litúrgico. Madrid: B. A. C., 1965, pp. 511-30). N. B. el riqufsimo simbolismo de la 
circumambulación de las bestias marinas. 

11 Vid. W. K. C. GtmIRIE, ob. cit., pp. 265 ss. Orfismo no es Cristianismo, por cierto, pero sus 
formas simbólicas verbales y visuales, vaciadas y purificadas de sus contenidos doctrinales 
peligrosos para la fe cristiana, han servido para expresarla desde los primeros tiempos de las 
catacumbas y han continuado haciéndolo sin cesar. 

S2 RAHNER. H., Symbole der Kircheo Die Ekklesiologie der Vater. Sa1zburg, Otto MQUer Verlag, 
1964; especialm. el Cap. "Antenna Crucis", pp. 239-564, en que trata profunda y extensamente 
el sfmbolo de la nave como Iglesia desde los más antiguos antecedentes griegos. 

13 Todo el simbolo de la música consiste en la reducción del ser a su absoluta simplicidad, en la 
recapitulación de todos los seres en el Principio del que han procedido. Vid. nuestro estudio 
sobre el Romance viejo del i"'ante Arnaldos, ya mencionado. 

14 Amadís, ed. J. M. Cacho Blecua, p. 1610. 
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en sí tome tal osadía de se llegar a la serpiente fasta que yo bue/va; si no, todos los 
de/ mundo no le quitarán / de perder la virk/'s. Montalvo imita con esto la teofanía y 
cratofanía del Monte Sinaf86 y su intangibilidad, así como la del Arca de la Alianza87• 

Por ello, la Nave Serpiente es también Monte Sinaí, Arca de la Alianza, Templo de 
Jerusalem, Cenáculo de la Nueva Alianza para comunión de la nueva caballería cristia
na.88 

VII. EL CASTILLO SOLITARIO Y EL PROCURADOR 

Cuando el pueblo de Israel peregrinó por el desierto a la Tierra Prometida, Dios 
lo sostuvo con el maná del cielo. Cuando los monjes irlandeses peregrinaron por el mar 
al Paraíso Terrenal, Dios, bajo la apariencia de un procurator navegante, los sostuvo 
indefectiblemente, y comenzó a hacerlo al llegar ellos a un castillo solitario en el que 
hallaron servida la cena y dispuestos los lechos para su descanso (Caps. 6,8 Yss.). En 
la peregrinación de Esplandián y sus compafieros a Constantinopla, Urganda los 

u Ibid., pp. 1633-4. 

S6 Iamque advenerat tertius dies. et mane inclaruerat: el eeee eoeperunt audiri tonitrus. ae 
mieare fulgura, et nubes densissima operire montem, c/angorque bueeinae vehementius perslre
pebat: et limuit populus qui erat in eastris. Cumque edwcisset eos Moyses in occursum Dei de 
loco eastrorum, steterunt ad radiees montis. Totus aulem mons Sinaifomabat: eo quod deseen
disset Dominus super eum in ígneo et ascenderel fomus ex eo quasi de fornace: eralque omnis 
mons terribilis. El sonitus buccínae pau/atim ereseebat in maius. et pro/mus tendebatur: 
Moyses loquebatur. el Deus respondebat ei (Ex. 19, 16-19). El sonido de trompas acompafta, de 
otro lado, todas las manifestaciones de la Nave Serpiente. 

S7 Dios dice a Moisés: Vade adpopulum, et sanctifiea i/los hodie. el eras, laventque vestimenta 
sua. El sinl parat; in diem lertium: in die enim tenia deseendet Dominus coram omni plebe 
super montem Sinai. Constituesque terminas populo per eireuitum. el dices ad eas: Cavele ne 
ascendatis in montem, nee tangatis fines ¡Ilius: omnis qui tetigerit montem. morte morietur. 
Manus non tanget eum. sed lapidibus opprimetur. aut eonfodietur. iaeu/is: sive iumentumfuerit. 
sive homo, non vivet (Ex. 19, 10-13). Porro David, el universus Israel. /udebant coram Deo 
omni virtute in canticis, et in citharis. et psalleriis. el tympanis. el cymbalis, et tubis. Cum autem 
pervenisset ad aream Chidon, tetendit Oza manum suam, ut sustentaret arcam: bos quippe 
lasciviens paulu/um inclinaverat eam. Iratus est itaque Dominus contra Ozam, el percussit eum, 
eo quod tetigisset arcam: el mortuus est ibi eoram Domino (Par. 13, 8-10). 

11 BEHM, J., "diatíthemi, diathéke", en: Theologisches Wlirterbuch zum Neuen Testament. He
rausgegeben von Gerhard Kittel. 8 Bde. Stuttgart, Verlag von W. Kohlhammer, 1933ss. (= 
Stuttgart, W. Koblbammer, 1966ss.); 11 (1935 Y 1%7), pp. 105-37; LÉON-DUFOUR,X., Vocabu
lario de teología biblica. Barcelona, Editorial Herder, 1985, pp. 59-66 (s. v Alianza), pp. 101-3 
(s. v. Arca de la Alianza).. 
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sostiene sin defecto a bordo de la Nave Serpiente, que es al mismo tiempo Castillo 
Solitario8!~, como el de la Navigatio, y nave del procurador, y en ella no solo encuentran 
siempre las mesas servidas y lechos para descansar, sino armas y caballos y el auxilio 
de nuevos compafieros. 

VIII. LA MILICIA ESPIRITUAL 

El relator de la Nm'igatio y el propio San Brendan conciben la peregrinación 
marítima al Paraíso Terrenal como un combate espiritual, en el cual los monjes son 
milites Christi. Al principio hallamos a San Brendan en su certamen espiritual (p. 3); él 
mismo denomina después conbellatores a sus monjes (p. 9); se arma dos veces con el 
domínico trofeo (uenerabilis pater armau;t se dominico tropheo), esto es con el signo 
de la cruz (p. 62); llama milites Christi a sus compafieros, les ordena: Roboramini in 
fide non fzeta el in armis spiritualibus y les pide: Agite v;rililer (p. 63); los llama 
commilitones (p. 70) Yen todo el relato él es vir y ellos viri Dei, con el sentido militar 
del término. Esplandián y sus caballeros no son milites metafórica, sino realmente. 
Pero la empresa caballeresca que acometen es en verdad espiritual, en tanto que cruza
da o guerra santa, como defme Montalvo en los Caps. 149, 150 Y154 de las Sergas. 
Pues bien, si la perfección y realización espiritual de los monjes se logra por una 
simbólica milicia, el ejercicio de la milicia real por los caballeros cristianos de Esplan
dián, concebida de tal modo, es en el pensamiento de Montalvo causa de perfección y 
realización espiritual genuina90• Si Montalvo imita a Esplandián en San Brendan, no es 
improbable que su concepto de cruzada y guerra santa esté por encima de la ideología 

89 La Nave Serpiente es dragón por fuera y castillo por dentro. Como tal. tiene sala, refectorio, 
cámaras, armerIa, establo y capilla. Vid. nuestro estudio, ya citado, sobre la Nave Serpiente. 

90 Dolores Corbella entiende bien la navegación como aventura de iniciación (CoIumu.A, D., "'El 
viaje de San Brandán': una aventura de iniciación", REVISTA DE FILOLOGÍA ROMÁNICA, 8 
(1991), pp. 133-47). Pero en el relato hay menos ficción de la que supone y el dragón no es 
sfmbolo demoniaco -lo es el grifo-, sino divino: es Cristo teéndrico. Sobre el sentido de cna.ada 
en la literatura caballeresca: MARlN PINA, M. e., "La ideologla del poder y el espmtu de cna.ada 
en la narrativa caballeresca del reinado fernandino", en: Fernando II de Aragón. elRl!)' Católico. 
Presentación Esteban Sarasa. Zaragoza, Institución "Fernando el Católico", 1996, pp. 87-105. Es 
articulo grave y bien informado. Creemos. sin embargo, aunque no es este el lugar de probarlo, 
que el Amadís montalviano es anterior al comienzo de la guerra de Granada y que fue remaneja
do por Montalvo para elogio de los Reyes Católicos. 
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y de la política.91 

IX. LOS CUARENTA DÍAS DE NAVEGACIÓN 

El pueblo de Israel peregrin6 cuarenta años por el desierto antes de entrar en la 
Tierra Prometida. En la Navigatio el motivo de los cuarenta días de prueba es recurren
te92• Se sirve de él Montalvo una vez en el Cap. 92 de las Sergas con ocasión de la 
navegaci6n que Garinto debe hacer desde la Peña de la Doncella Encantadora hasta 
Constantinopla para preparar la llegada de Esplandián: 

"Entonces echando en el agua la barca con alguna prouisi6n, y en
trando en ella el rey de Dacia & dos marineros para guiar & Argento 
su escudero que las armas le leuaua, se partieron de Esplandián & 
Ileuaron la vía de Costantinopla. Mas la Fortuna, que muchas vezes 
buelue al reués los pensamientos de los hombres, especialmente 
aquellos que por más frrmes & ciertos tienen, por mostrar en ello su 
gran poder & que no pueden los hombres atribuyr las cosas que 
pasan solamente a su discreción, puso a este rey tal estoruo, que no 
sabiendo los marineros en qué forma, desui6 la barca de noche de la 
vía que leuauan, de manera que quando el alua pareci6, no supieron 
atinar dónde estauan, ni menos ad6nde auían de yr. Assi que les 
conuino seguir más a la ventura que a su sabiduría, creyendo que 

91 El concepto de guerra santa no es idéntico al de guerra de religión, aunque con vulgaridad se 
confundan ambos en todas partes. Vid. SuÁREZ PALLASÁ, A., "Sobre la milicia espiritual. Prime
ra parte", MOENlA, 14 (1983), pp. 91-107; Id., "Sobre la milicia espiritual. Segunda parte", en 
MOENlA, 16 (1984), pp. 95-102. 

92 "Consummatis iam quadraginta diebus et omnibus dispendiis que ad uictum pertinebant, 
apparuit illis quedam insula ex parte septentrionali, ualde saxosa et alta" (Navigatio, ed. C. 
Selmer, p. 12, Cap. 6); "Quadam uero die apparuit illis insula non longe, et cum appropinquas
sent ad litus, traxit illos uentus a portu~ Et ita per quadraginta dies nauigabant per insule circui
tum, nec poterant portum inuenire" (lbíd., p. 29, Cap. 12); "Venerabilis autem pater cum suis 
sodalibus nauigauit in oceanum, et ferebatur per quadraginta dies nauis" (Ibid., p. 45, Cap. 16); 
"Sanctus Brendanus et qui cum illo erant nauigauerunt ad insulam procuratoris et ipse cum illis, 
ibique sumpserunt dispendia quadraginta dierum. Erat autem nauigium eorum contra orientalem 
plagam quadraginta dierum. Porro ipse procurator antecedebat eos et illorum iter dirigebat. 
Transactis uero diebus quadraginta, uespere imrninente cooperuit eos caligo grandis, ita ut uix 
alter alterum potuisset uidere" (lbld., p. 78, Cap. 28). En el último pasaje, el procurator da a los 
peregrinos sustento para cuarenta días y personalmente los guia hasta la tiniebla que precede al 
Paraíso Terrenal, a la cuall\egan después de cuarenta dias de navegación. 

http:pol�tica.91
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aportarían a algún lugar de puerto donde tomassen auiso./ Este rey 
de Dacia anduuo perdido por la mar más de quarenta dias en que 
passó muchas afrentas & desuenturas que al filo de la muerte le 
llegaron.,,9) 

X. LA FUENTE DEL OLVIDO 

En el mismo párrafo en que aparece el tema de los cuarenta dias aventurosos 
inserta Montalvo, como ocurre en la Navigatio, el de la llegada a una isla en la que los 
navegantes hallan una fuente de aguas soporiferas: "Este rey de Dacia anduuo perdido 
por la mar más de quarenta días en que passó muchas afrentas & desuenturas que al 
filo de la muerte le llegaron. E si la hystoria vos las ouiesse de contar, seria salir del 
propósito comen98do, especialmente cómo aportó, no teniendo ya vianda ninguna, a la 
ysla del gigante llamado Grasión, & ally salido en tierra, beuiendo del agua de vna 
fuente que se llamaua de la Oluidan~a, & Argento su escudero, cayeron cabe ella, 
perdidos los sentidos"94. Para la configuración del tema Montalvo recurre a la tradición 
antigua y medieval derivada de ella, como hace evidente el propio nombre de la fuente: 
Fuente de la Olvidan~cls, y la amalgama con la brendaniana. En el Cap. 11 de la 
Navigatio el procurador dice a los peregrinos: '''Viri fratres, hic habetis sufficienter 
usque ad diem sanctum Pentecosten, et nolite bibere de isto fonte. Fortis namque est ad 
bibendum. Dicam uobis naturam iIlius: Quisquis biberit ex eo, statim irruet super eum 
sopor, et non euigilabit usque dum compleantur xxiiii hore. Dum manat foras de fonte, 
habet saporem aque et naturam"'96. El Cap. 13 está dedicado íntegramente a la aventura 
que los navegantes tienen con una fuente soporifera en una isla: 

"Quadam die uiderunt insulam a regione non longe ab illis. Cum 
fratres illam uidissent, ceperunt acriter nauigare, quia iam ualde 

93 Sergas, ed. G. D. Nazak, pp. 470-1. Javier R. González es autor del estudio más exhaustivo y 
profundo sobre los numerales y sus funciones en el Amadis y en las Sergas (La función de los 
numerales en el Amadís de Gaulay Las sergas de Esplandián. Tesis de Licenciatura en Letras. 2 
Vols. Buenos Aires, Universidad Católica Argentina. 1992). 

94 lbid., p. 471. 

95 Se trata de las aguas del Lete, que producen pérdida de la memoria. como aparece, por ejem
plo, en la Eneida de Virgilio (dice Anchises a su hijo: Animae quibus altera fato / corpora 
debentur, Lethaei adfluminis undam / securos latices et longa ob/ivia potant. VI 713-5), Y en la 
Divina Comedia de Dante, quien pone el Lete en la entrada del Paraiso Terrenal (Purg. XXVIII, 
121-32). 

96 Navigatio, ed. C. SeImer, pp. 26-7. 
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uexati erant fame et sitio Ante triduum enim defecit uictus et potus. 
At uero cum sanctus pater benedixisset porturn et ornnes exissent 
foras de naui, inuenerunt fontem lucidissimum et herbas diuersas ac 
radices in circuitu fontis diuersaque genera piscium discurrentes per 
alueum in mareo / Sanctus Brendanus fratribus suis ait: 'Deus dedit 
nobis hic consolacionem post laborem. Accipite pisces, quantum 
sufflcit ad nostram cenam, atque assate eos igni. Colligite herbas et 
radices quas Dominus semis suis preparauit.' Et ita fecerunt. Cum 
autem effudissent aquam ad bibendum, dixit [eis1uir Dei: 'Fratres, 
cauete ne supra modum utamini his aquis, ne grauius uexentur cor
pora uestra.' At uero fratres inequaliter defmicionem uiri Dei consi
derabant, et alii singulos calices bibebant, alii binos, ceteri namque 
ternos, in quos irruit sopor trium dierum et noctium, in alios quoque 
duorum dierum et noctium, in reliquos uero unius diei et noctis. At 
sanctus pater sine interrnissione deprecabatur Dominum pro fratribus 
suis, quod per ignoranciam contigit illis tale periculum...97 

Las correspondencias, en fm, entre los pasajes de la Navigatio y los de las Sergas 
son evidentes: navegación, cuarenta días, agotamiento de comida y bebida, isla, fuente 
soporífera, sopor. 

XI. LA PEÑA DE LA DONCELLA ENCANTADORA 

La totalidad de este tema y los que dependen de él en Amadís y Sergas, incluso el 
episodio del gigante Balán con sus elementos artúricos hispánicos, es obra exclusiva de 
Montalvo. Es tan complejo, que tenemos que dividirlo en partes y comentar brevísima
mente cada una por separado. 1) Peña de la Doncella Encantadora: es una altisima isla 
rocosa denominada así por haber morado en ella una doncella griega sabia en las artes 
mágicas y nigromantes. 2) Modelos del personaje: la Circe de la Materia de Troya 
medieval es el modelo básico98, pero a él se suma la forma de la Calipsode la misma 
materia y, por causa de sus profecías, la de la Circe de la Odisea de Homero99• 3) 

91 Ibid., pp. 38-9. 

98 En el titulo del Cap. 180 de las Sergas la espada que Esplandián gana en la peña es denomina
da "espada circea". La naturaleza y actuación del personaje confirman afortiori tal modelo. 

99 La Circe de Homero profetiza sobre la navegación futura de Odiseo; la de Montalvo, sobre la 
de Esplandián, entendida su caballerfa como navegación. En ningún testimonio de la Materia de 
Troya medieval Circe profetiza. 
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Origen de la doncella: es hija de Finétor, "sabio en todas las artes, natural de la ciudad 
de Argos en Grecia, y más en las de la mágica y nigromancia", a quien llegó a superar 
en el ejercicio de ellas100. 4) Ubicación de la peña: en el Cap. 130 de Amadls se dice 
que había a1rededor de la peña "fustas que por la mar passavan desde Irlanda y Nurue
ga y Sobradisa a las ínsolas de Landas y a la Profunda Ínsolanlol ; como las "ínsolas de 
Landas" son IslandialO2 -pero también aunque no lo fueran-, la peña está en algún lugar 
del Océano Atlántico Norte, donde en efecto han ocurrido las aventuras de San Bren
dan y sus monjeslOJ• 5) Captura de las naves: las cuales "por ninguna guisa de alli se 
podían partir si la donzella no diesse a ello lugar desatando aquellos encantamientos 
con que ligadas y apremiadas estavan, y dellas tomava lo que le plazía"104,de acuerdo 
con el tema de las Sirenas de las tradiciones clásica y medieval, con el cual Montalvo 
amalgama el de la piratería que sufre Ulixes antes de arribar a Creta. 6) Combate de los 
caballeros presos de la doncella: "si en las fustas venían cavalleros, teníalos todo el 
tiempo que le agradava, y fazíalos combatir unos con otros hasta que se vencían y ahun 

100 Amadls, ed. 1. M. Cacho Blecua, p. 1702. Finétor fue creado por Montalvo sobre el modelo 
onomástico y etopéyico del Phineus de la Argonautiea de Apolonio de Rodas. Como hace la 
Doncella Encantadora con respecto a Esplandián, profetiza a Jasón y a los Argonautas las 
aventuras futuras en el mar (I1 178-499). La proximidad de las formas onomásticas (Finétor < 
Phineus como Grigéntor < Girgenti. [se. Akragas o Agrigentum]) y la conexión del episodio 
amadisiano con Argos confirman esta hipótesis. 

101 Ibid., p. 1645. 

102 Las Ínsulas de Landas son seí\orio del rey Arávigo. Una de ellas, que "era a la parte del 
ciervo", se llama Liconia (N 132 = p. 1737), nombre tomado por Montalvo del de la Lycaonia 
antigua de Asia Menor. En esas ínsulas hay "una villeta pequefla" llamada Licrea (IV 130 = p. 
1726), nombre derivado de Lyrcaea, latinización de Lyrkeia, de un pequeiio lugar próximo a 
Argos que Montalvo tomó directamente de la Geographia de Estrabón (VIII 6, 17). como hizo 
con Melia, Macortino « lat. Macrochirus del gr. Makrokheir), etc. Todo revela la intervención 
de Montalvo y las fuentes griegas que utiliza. 

103 Navigatio, ed. 1. Orlandi, pp. 99-104. "E noto che gli arcipelaghi a nord della Scozia, cosi 
come vari gruppi di isole ancor pHi settentrionali e la stessa Islanda, furono colonizzati per la 
prima volta dagli Scotti: fin dal VI secolo i loro frati sciamarono verso le solitudini dell'Atlantico 
in cerca di eremi trasmarini. Fu questa la peregrinatio pro Christo, che essi attuarono talora, 
come sembra, non diversamente da quel che si legge nella Navigatio (VI. 3-4; XXVI, 34): si 
portavano al largo, e poi, ritirati remi e timone, si lasciavano portare a la deriva, approdando 
(quando approdavano) nelle terre che Dio destinava loro. La riprova eche i Normanni, in 
seguito, percorrendo analoghe rotte trovarono le isole popo late da comunitA eremitiche irlandesi" 
(pp. 101-2). 

104 Amadís, ed. J. M. Cacho Blecua, p. 16%. 
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matavan"lOS, según la reformulación que Montalvo hace del combate que los caballeros 
nacidos de los dientes de dragón sembrados por Jasón tienen entre sí y el sobreviviente 
de ellos con el propio Jasón, mientras que Eetes y los suyos, a un lado del campo, y los 
Argonautas al otro contemplan el espectáculo, como se relata en la Argonautica de 
Apolonio de Rodas (I1I 1225-1407). 7) Liberación del cabal/ero de Creta: en la Odi
sea, con el auxilio de Hermes Odiseo resiste el encantamiento de Circe; en la tradición 
troyana medieval, Ulixes se libera de Circe porque la supera en el arte de hechizar y 
encantar; Montalvo conserva el tema del enamoramiento de Circe, pero sustituye las 
artes del Ulixes medieval por la astucia de su caballero cretense y añade la muerte 
artera de la doncella. 8) Origen cretense del caballero: Creta es el lugar adonde arriba 
Ulixes medieval tras su errancia marina y donde refiere a Idomeneo sus desventuras lO6; 

de ella hizo patria de su caballero Montalvo. 9) Enriquecimiento del cabal/ero: Ulixes 
sale enriquecido de Creta por obra de Idomeneo, según Benoit de Sainte-Maure y 
Guido de Colurnnis; de la isla de Circe por obra de ella misma en, por ejemplo, la 
Crónica Troiana gallegal07, pero de la Peña de la Doncella Encantadora del Amadís 
por engaño, muerte y robo del caballero cretense. 10) Forma y naturaleza de la peña: 
consiste en un cono truncado rocoso de gran altura asentado en el mar por su base 
mayor, desde la cual se accede a la base menor o cima por un camino esculpido en la 
piedra: a) el perfil casi triangular y altísimo108 corresponde al de la columna del mar 
con su conopeo maravilloso de la Navigatio lO9 ; b) la planta de la base superior del cono 
truncado corresponde a la de la llana isla de Circe, pero es circular y en su centro está 

105 Ibid., p. 1696. 

106 Esto desde Dictis (cf. Dictys Cretensis Ephemeridas belli Traiani Jibri a Lucia Septimia ex 
Graeca in Latinum sermonem trans/ati. Accedunt papyri Dictys Graeci in Aegypto inventae. 
Edidit Wemer Eisenhut Stutgardiae et Lipsiae in aedibus B. G. Teubneri, MCMXCIV; pp. 123 
ss.). 

107 ~Et leuey dela (se. <;inres) muytos mar[c]os d'ouro et de plata et muytos dineyros et moyto 
auer (oo.) Et leuey comigo do auer que me ela auia dado" (LoRENZO, R, Crónica Traiana. 
Introducción e texto. A Coruña. Fundación Pedro Barrié de la Maza, 1985, p. 715) 

108 "La peña era muy alta y agra" (Amadís, ed. J. M. Cacho Blecua. p. 1704); Esplandián -se dice 
en las Sergas- llegó "junto al pie de vna peña muy alta de la qual fue marauillado" (ed. G. D. 
Nazak, p. 8), y refiere a Sarguil, su acompañante, como están "al pie de vna muy alta peña sin 
medida" (Ibid., p. 9). 

109 "Quadam uero die, cum celebrassent missas, apparuit i!lis columna in mare et non longe ab 
i!lis uidebatur, sed non poternot ante tres dies appropinquare. Cum autem appropinquasset uir 
Dei, aspiciebat surnmitatem illius, tamen minime potuit pre altitudine illius. Namque alcior erat 
quam aer. Porro cooperta fuit ex raro chonopeo" (ed. C. Selmer, p. 58). "MilIe quadringentis 
cubitis mensura una per quattuor latera iIlius columne erat" (Ibíd., p. 60). El cuerpo del conjunto, 
pues, es como el de una pirámide de base cuadrangular de unos 803 metros cada lado. 
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el palacio de la Doncella Encantadora como aparece en la Odised 10; c) el camino 
lateral acaso sea helicoidal como el del Helicón de la tradición griega; d) la naturaleza 
rocosa de la peña corresponde a la de muchas islas de la Navegación lll • 11) Función de 
la peña en el Amadfs montalviano: Esplandián sube dos veces a su cima; en la primera 
ascensión gana la espada maravillosa que faltó a sus armas en el momento de su inves
tidura; en la segunda, el tesoro que le permite entrar en Constantinopla y conocer de 
visu a su amada Leonorina ex auditu; en ambas ascensiones lee textos proféticos 
inscriptos en tablas acerca de sus hechos futuros. En consecuencia: a) la ganancia de la 
espada corresponde a la recepción del cáliz y la patena maravillosos por San Brendan 
en la columna del mar de la Navigatioll2, pero está acompafiada de la presencia de una 
serpiente que vigila y de un sonido y una luz extraordinarios como en la Argonautica 
de Apolonio de Rodasl13 , y la espada es extraída de la piedra de modo similar a la 

110 Fonna y disposición de partes de la isla de Circe no se especifican en la tradición troyana 
medieval. 

1II "Apparuit illis quedam insula ex parte septentrionali, ualde saxosa et alta" (ed. C. Selmer, p. 
12); "Transactis autem diebus octo, uiderunt insulam non longe, ualde rusticam, saxosam atque 
scoriosam, sine arboribus et herba" (Ibid., p. 61). 

112 "Quarto autem die inuenerunt calicem de genere chonopei et patenam de colore columnis 
iacentes in quadam fenestra in latere columne contra austrum. Que statim uascula sanctus 
Brendanus apprehendit, dicens: 'Dominus noster Jhesus Christus ostendit nobis hoc miraculum, 
et ut ostendatur multis ad credendum mihi dedit ista [bina] munera'" (Ibid., p. 60). 

113 El tema en las Sergas: "Entró (se. Esplandián) en la gran sala donde la cámara del tesoro 
estalla, a la puerta de la qual vio estar echada vna gran serpiente, & miró las puertas de piedra & 
la empuñadura del espada que por ellas metida estaua; & comoquiera que aquella bestia fiera 
gran espanto le pusiesse, especialmente no teniendo con qué la ferie, no dexó por esso de se yr 
contra ella con muy esforyado co~n. I La sierpe como a ssi lo vido venir, leuantóse dando 
grandes siluos & sacando la lengua más de vna b~ada de la boca. & 4io vn gran salto contra él 
[ ... ]. Esplandián [ ... } tiró por la espada tan rezio que la sacó, & luego las puertas se abrieron 
ambas con tan gran sonido, que assí Esplandián como la sierpe cayeron en el suelo como muer
tos [ ... }, que el sonido & ruydo fue tan espantable que por más de xx leguas al derredor fue oydo 
por aquellos que a Ja sazón por la mar andauan [•..]./ Este ruydo tuuo tanta fu~ que nunca 
Esplandián tomó en su acuerdo hasta la media noche passada, & como fue tomado en s[ leuan
tóse & tomó la espada que cabe s[ vio, & la sierpe estaua muerta, la qua! bien se parec[a que de 
la cámara sal[a vna gran claridad que toda la casa alumbraua tanto como lo fiziera el sol muy 
claro" (ed. G. D. Nazak, pp. 13-4). Dice as[ el pasaje de la Argonautica: "Y los dos (se. Jasón y 
Medea) llegaron por el sendero al bosque sagrado buscando el roble inmenso, sobre el cual 
estaba puesto el vellocino semejante a una nube que enrojece con los rayos inflamados del sol 
naciente. Mas delante extendió su largo cuello la serpiente vigilante mirando con insomnes ojos 
a los que llegaban y silbó horriblemente. Alrededor las largas costas del río y el inmenso bosque 
resonaron. Oyeron también los que habitaban la tierra cólquide muy lejos de la Eea titaniajunto 
a las bocas del Lico, que, derramándose del resonante río Araxes, une su sacra corriente al Fasis 
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tradición artúrica; b) la ganancia del tesoro corresponde, en cambio, a la del Vellocino 
de Oro por Jasón en la misma Argonautica, pero sustituyendo los silbos de la serpiente 
por bramidos semejantes a los que se oyen en una isla de la Nm'igatio I14; c) las profe
cías inscriptas sobre las aventuras de Esplandián corresponden, como queda dicho, a 
las pronunciadas por Circe a Odiseo, por Fineo a los Argonautas y por Dios, mediante 
una tabla, a San Brandan en el ya citado pasaje de la Vi/a del Codex Salmanticensis llS• 

En conclusión, así como San Brendan recibe en la columna del mar el cáliz y la patena 
como atributos e instrumentos de su sacerdocio y de su misión evangélica -ut ostenda
hu multis ad credendum. dice San Brendan de tal milagro-, Esplandián gana en la Peña 
de la Doncella Encantadora la espada que es atributo e instrumento de su caballería 
para defensa de Constantinopla y reconquista de la antigua Romania cristiana, misión 
de la cual dan testimonio las profecías antiguas; así como Jasón conquista el Vellocino 
de Oro en Cólquide con el auxilio de Medea y después se unen en matrimonio, Esplan
dián gana el tesoro de la Peña de la Doncella Encantadora como medio para su encuen
tro personal y al fm matrimonio con Leonorina. Ganar Esplandián espada y tesoro en el 
mismo lugar es signo de la consubstancialidad de su caballería y de su amor. 

XII. LA INFANTA MELIAI16 

y,juntos los dos en uno, viértense en el mar caucasio· (IV 123-35). La propia espada ganada por 
Esplandián tiene la virtud de relucir y alumbrar como el sol, de igual modo que el vellocino. En 
la libérrima traslación de Valerio Flaco el fenómeno luminoso se aplica a los ojos del dragón, no 
al vellocino. y el acústico se restringe al minimo posible (Argonautiea, VIII 68-112). Montalvo, 
pues, sigue a Apolonio de Rodas. 

114 Esplandián y sus acompañantes llegan a la pefta Entonces: "Fueron espantados de vna cosa 
tan estrai\a que oyeron, y esto fue que encima del alta pefla sonauan muy grandes bramidos, & 
más espantables que nunca de ninguna cosa ouiessen oydo, tanto que parecía que toda la peila 
fazia estremecer" (Sergas, ed. G. D. Nazak, p. 459). Los bramidos cesan cuando Esplandián gana 
el tesoro. En la Navigatio: "Et audiebant (se. San Brendan y sus acompañantes) per totum diem 
ingentem ululatum ab illa insula Etiam quando non poterant illam uidere, ad aures eorum 
attingebat adhuc ululatus habitancium in iIla atque ad nares ingens fator" (ed. C. Selmer, p. 63). 

m En el Cap. 180 de las Sergas se relata cómo la Pena de la Doncella Encantadora aparece 
flotando frente a Constantinopla y al cabo se hunde en el mar. Montalvo retoma el motivo de las 
islas flotantes de la tradición clásica -es flotante la isla de Éolo, mencionada en la Odisea inme
diatamente antes del episodio de Circe, y hay islas flotantes en el de Fineo de la Argonautica de 
Apolonio de Rodas-, amalgamado con el de la ballena Jasconius de la Navigatio, vista como isla 
por los peregrinos. 

116 Montalvo acentúa Me/ia como grave -Me/ía-, a la manera griega, y como esdrújulo -Mélia- a 
la manera latina También tiene doble acentuación Frandalo, i. e. Frandalo y Frándalo. Estas 
acentuaciones se constatan en los titulos versificados de algunos capítulos de las Sergas. 
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En la configuración de este tema Montalvo amalgama la historia de Paulo el 
Ermitafto de la Navigatio y de la Vita Pauli de San Jerónimo y una noticia de la Geo
graphia de Estrabón sobre la ninfa Melia. 1) Melia en la tradición clásica: mencionan 
a Melia Pindaro, Apolonio de Rodas, Estrabón, Pausanias, Tzetzes, Ovidio, Valerio 
Flaco, Servio, etc. y diversos scho/iaJJ1• Su historia se cuenta de muy diversos modos, 
pero sin dudas se trata de una ninfa de la clase de las Oceánides, pues es hija de Océa
no. De otro lado, su nombre griego significa 'fresno' -'ftaxinus omus' en latín, entre 
nosotros 'fresno florido'III-, lo cual, además de la conocida virtud profética propia de 
las Ninfas, tiene su importancia para comprender las causas de la descripción de la 
Melia de Montalvo. Para nuestro propósito, empero, lo más valioso de las noticias que 
nos dan sobre ella los autores antiguos es que Melia fue arrebatada por Apolo y por él 
fue madre del profeta Teneros y de Ismenio, y era, por ello, venerada en el Ismenion, el 
templo de Apolo en Tebas (así Pindaro, Estrabón, Pausanias, Tzetzes, Higino, schol. 
Calímaco, citados). 2) La infanta Me/ia en las Sergas: en una cueva excavada en un 
lado de un valle situado entre Alfarin y Galacia mora la infanta Melia. Assi la descu
bren Esplandián y sus caballeros: 

"Assi anduuieron vna pi~ por la montafia hasta entrar en vn valle 
de muy brauas peñas & de muy espessas matas de árboles, & miran
do a su diestra vieron vna boca de vna cueua, y cabella sentada vna 
cosa que les paresció la más dessemejada cosa que nunca sus ojos 
vieron. E por ver qué cosa seria, apartados del camino que leuauan, 
subieron todos juntos hazia amba por entre las matas. E siendo más 
cerca, de manera que muy bien pudieron determinar qué cosa seria, 
vieron vna forma de muger muy fea, toda cubierta de vello y de sus 
cabellos, que en el suelo tocauan, su rostro & manos & pies parecían 
tan arrugados como las rayzes de los árboles quando más enuejeci
das y retuertas se muestran, assí que a todo su parecer carescía de la 
orden de natura."119 

111 PÍND., Pyth. XI 5; ÁPoL. Roo., Arg. n4; ESTRAB., Geogr. IX 413; PAUS., IX 10,5: 26, 1; 
Tzet., Lyk. 1211; OVID., Am. m 6, 25; VAL. FL., Arg. IV 119; HYo., Fab. Pref., XVll; SERV., 
Aen. V 373; schol. CAÚM. H. IV 80; schol. APoc. Roo. Arg. III 1186 (Vid. PAULy-WISSOWA, 
Real-Encycloplidie der clQ3Sische" Altertumswissenscluzft, xv (1932), cols. 504-5). Boccaccio 
confunde Melia con Melite ~CCIO,O., Genealogla de los dioses paganos. Edición prepa
rada por Ma. Consuelo Álvarez y Rosa Ma. Iglesias. Madrid, Editora Nacional, 1983, p. 578). 

111 Suidas Lexicon. Post Ludolphum Kusterum ad codices manuscriptos recensuit Thomas 
Gaisford. Oxonii e typographeo academico, 1834; 11, col. 2446: "clase de árbol." 

119 Sergas, ed. O. D. Nazak, p. 541-2. 
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La infanta Melia es de muy alto linaje, de sangre de los reyes de Persia y hermana 
de la abuela del rey Armato. Aunque hermosa y discreta, nunca quiso casarse, mas se 
dio al estudio de las lenguas y de todas las artes y ciencias. Supo por arte profética la 
pérdida del señorío de Persia a manos de gente extranjera. Mandó por ello hacer la 
cueva en que mora, se retiró a ella en soledad y se despojó de todas sus vestiduras. 
Vive desnuda, cubierta de sus propios cabellos, come hierbas y raíces y pasa su edad 
de los ciento veinte años. Se acompaña de todos sus libros y de un gran simio. Encantó 
una fuente próxima a su cueva para que en ella ocurrieran muchas maravillas, por lo 
cual es llamada Fuente Aventurosa. 3) Pau/o el Ermitaño en la Navigatio Sancti 
Brendani: se lee en el Cap. 26: 

"Sanctus uero Brendanus cum suis cornmilitonibus nauigauit contra 
meridianam plagam, glorificans Deuro in oronibus. Tercia uero die 
apparuit illis quedam insula parua contra meridiem procul. Curo 
autem fratres cepissent nauigare acrius et appropinquassent predicte 
insule, ait illis sanctus Brendanus: 'Viri, fratres, nolite supra moduro 
corpora uestra fatigare. Satis enim habetis laborem. Septem iam anni 
sunt postquam [egressi] surous de nostra patria usque in hoc Pascha 
quod uenturum erit cito. Namque modo uidebitis Pauluro heremitam 
spiritalem, in hac insula sine ullo uictu corporali cornmorantem per 
Ix annos. Nam triginta annos antea suropsit [ciburo] a quadam bes
tia.' / Curo autem appropinquassent ad litus, minime poterant aditum 
inuenire pre altitudine ripe illius. Erat autem parua et nimis rotunda 
illa insula quasi unius stadii. De terra uero nihil habuit desuper, sed 
petra nuda in moduro silicis apparuit Quantum erat latitudinis et 
longitudinis, tantum et altitudinis. Curo autem circuissent nauigando 
illam insulam, inuenerunt por- tum strictum ita ut proram nauicule 
uix capere potuisset, et ascensum difficillimum ad ascendendum. 
Turo sanctus Brendanus dixit fratribus suis: 'Expectate hic donee 
reuertar ad uos. Non Hcet autem uobis intrare sine licentia uiri Dei 
qui cornmoratur in hoc loco.' / Curo autem uenerabilis pater perue
nisset ad surnmitatem illius insule, uidit duas espeluncas, ostium 
contra ostium, in latere insule contra ortum solis, ac fontem paruissi
muro, rotunduro in moduro patule, surgentem de petra ante ostiuro 
spelunce ubi miles Christi residebat. At ubi surgebat predictus fons, 
statim petra sorbebat illuro. Sanctus uero Brendanus curo appropin
quasset ad ostiuro spelunce unius, de altera egressus est senex foras 
obuiam sibi, dicens: 'Ecce quam bonuro et quam iocundum habitare 
fratres in unuro.' / Curo hec dixisset, praecepit sancto Brendano ut 
orones fratres uenire iussisset de naui. Osculantibus autem se inui
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cem ae residentibus, propriis nominibus singulos appellauit At ubi 
fratres audierunt, admirati sunt ualde non tantum de sua prophecia 
uerum etiam de suo habitu. Erat enim eoopertus totus capillis suis et 
barba et ceteris pilis usque ad pedes, et erant eandidi sicut nix pre 
nimia senectute. Tantum facies et oculi uidebantur illius. Nihil aliud 
indumenti erat sibi iunctum exceptis pilis qui egrediebantur de suo 
corpore. At uero sanctus Brendanus, cum hec uidisset, contristatus 
est intra se, dicens: 'Ve mihi, qui porto habitum monachicum, et sub 
me constituti sunt [multi] sub nomine illius ordinis, cum uideo [mo

. do] in angelico statu hominem in carne adhuc sedentem inlesum a 
uiciis corporis.' Cui ait uir Dei: 'O uenerabilis pater, quanta et qualia 
mirabilia ostendit Deus tibi que nulli sanctorum patrum manifestauit. 
Et tu dicis in corde tuo non esse te dignum monachicum portare 
habitum, cum sis maior quam monachus. Monachus uero labore 
manuum suarum utitur et uestitur. Deus autem de suis secretis per 
septem annos pascit te curo tua familia et induit. Ego uero miser 
sedeo sicut auis in ista petra, nudus exceptis meis piliS.,"I20 

Paulo el Ermitafio refiere a los peregrinos los comienzos de su vida monástica primero 
y su búsqueda, después, de la vida solitaria en una isla. Cuenta cómo durante treinta 
años se alimentó con los peces que tres veces por semana le traía una nutria a la isla y 
durante otros sesenta, con sola el agua que mana de la fuente que está junto a su cueva. 
Cincuenta años vivió en su tierra, tiene, pues, ciento cuarenta. Da del agua de la fuente 
a San Brendan y a los suyos y les preanuncia por profecía que en cuarenta días más, 
celebrada la Pascua, entrarán en el Paraiso y que después habrán de regresar incólumes 
a su patria. 4) Paulo el Ermitaño en la Vita Pauli de San Jerónimo: sobre Paulo en la 
obra de San Jerónimo -ó atribuida a él- solo hemos de tener en cuenta que el primus 
eremita o auetor vite monastice hizo su morada solitaria en el desierto de Tebas egip
cia, la Tebaida de los Padres del Desierto, y que también fue llamado por ello Paulo de 
Tebas.12\ 

120 Ed. C. Selmer, pp. 70-2. 

121 De acuerdo con San Jerónimo, Pau\o el Ermitai'io o Paulo de Tebas murió en la Tebaida hacia 
el afto 347. Llegó al desierto, huyendo de la persecución de Decio (249-51), cuando era aún un 
hombre joven. Comenzó a morar en una cueva natural y permaneció en ella el resto de su vida, 
que duró más de cien aftoso Cerca de la cueva habla una palmera datilera y una fuente y un 
cuervo le trafa cotidianamente una pieza de pan. Cuando estaba próximo a morir fue visitado por 
San Antonio, que admiraba la fiuna de su santidad, guiado por un centauro. Muerto Paulo, San 
Antonio vio ascender su alma al cielo acompallada de un cortejo de ángeles y profetas. Él mismo 
lo sepultó, después de cavar la fosa ayudado por dos leones, envuelto en el manto que San 

http:Tebas.12
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En virtud de estos antecedentes entendemos el proceso de creación del personaje 
infanta Melia de las Sergas del siguiente modo: Montalvo conocía el episodio de Paulo 
en la isla del mar de la Navigatio, conoda también la vida de Paulo en el desierto de 
Tebas de Egipto de San Jerónimo y conocía además por la Geographia de Estrabón la 
existencia en Tebas de Grecia del culto que se rendía a la ninfa Melia en el Ismenion 
de Apolo. Luego, concebida la historia de Esplandián como una navegación, de acuer
do con el modelo brendaniano, creó un personaje femenino en el cual amalgamó la 
representación irlandesa de Paulo con la jeronimiana y con el nombre de la ninfa Melia 
por causa de la homonimia Tebas. Las correspondencias de las tres partes son eviden
tes y, por tanto no insistiremos en ellas. Pero debemos considerar, aunque con breve
dad, las diferencias, numerosas y sutiles, porque ellas brindan una clave segura para 
comprender las razones de la creación de tal personaje y cierto aspecto notable del 
pensamiento de Montalvo. Las enumeramos así: 1) Paulo es heremita spiritalis, Melia 
es eremita intelectual; 2) la virtud profética de Paulo es carismática, la de Melia apren
dida por arte; 3) la sabiduría de Paulo es inspirada, la de Melia librescal22; 4) PauIo en 

Atanasio le habia regalado. La Vita de San Jerónimo está publicada en MIGNE, J. P., Patrologia 
Latina, XXIII, cols. 17-28. Sobre el influjo de la Vita Pau/i de San Jerónimo en la Navigatio, 
vid. Navigatio, ed. 1. Orlandi, págs. 110-3. Conviene advertir la homologia desierto = mar para 
comprender la adaptación del relato irlandés y la esencia náutica de las Sergas. 

122 Podriamos definir el saber de Melia, a pesar de inconvenientes resonancias spenglerianas, 
como fáustico. Profecia y sabiduria no se dan en ella como donación, sino como efecto de la 
lectura de libros innumerables de arte y ciencia humana. De igual modo, Fausto ha estudiado 
filosofla, jurisprudencia, medicina, teologia y sigue siendo tan poco sabio como antes, aunque es 
por cierto más inteligente que tantos fatuos, doctores, maestros, escritores y clérigos, y no lo 
incomodan escrúpulos ni dudas, ni teme el infierno ni al demonio. No pretende la justicia ni 
ensei'lar a los hombres ni convertirlos. No quiere bienes ni dinero ni honra ni sei'lorio en el 
mundo. Porque tanto es el misterio que supone y todavia desconoce, se ha entregado a la magia, 
para no necesitar nunca más decir con amargo esfuerzo lo que ignora. Para conocer lo que el 
mundo en su intimidad oculta, examina todas las causas y simientes y no revuelve más en las 
palabras. Aqui está el grave dilema de Fausto y de Melia: las palabras o las cosas, mejor, la 
Palabra y las cosas. El saber de Fausto, como el de Melia, es dispersivo e insatisfactorio y 
desconsolador en la medida en que lo buscan no en la ascensión intelectual y contemplativa a la 
Causa transcendente de todo ser y de todo conocer, sino en el efecto de las causas segundas. Es 
paradigmático de este temperamento intelectual el intento, fracasado, de traducir Fausto de la 
manera más racional posible el Prólogo del Evangelio según San Juan: "Mich drangt 's, den 
Grundtext aufzuschlagen, / Mit redlichem Gefilbl einmall Das heilige Original/ In mein gelieb
tes Deutsch zu Obertragen./ ( ... ) / Geschrieben steht: "1m Anfang war das Wort!" I Hier stock' ich 
schon! Wer hilft mir weiter fort? / Ich kann das Wort so hoch unm6glich schatzen, I Ich muss es 
anders Obersetzen, I Wenn ich vom Geiste recht erleuchtet bino I Geschrieben steht: 1m Anfang 
war der Sinn.1 Bedenke wohl die erste Zeile, I Dass deine Feder sich nicht übereile! I 1st es der 
Sinn, der aIles wirkt und schaffi? I Es sollte stehn: 1m Anfang war die Kraft! / Doch, auch indem 
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la soledad encuentra a Dios, Melia en la soledad huye de la realidad; 5) Paulo mora en 
una cueva natural, Melia en una artificial; 6) Paulo vive en la cima de una roca árida, 
Melia en el interior de un valle arboladol23 ; 7) Paulo es alimentado sobrenaturalmente 
por donación divina, Melia naturalmente de hierbas y raices -corno los girnnosofistas 
de los antiguos-; 8) Dios instituyó una fuente milagrosa para Paulo, Melia encantó una 
fuente para que a los caballeros ocurriesen aventuras maravillosas; 9) Paulo mora en 
soledad absoluta, Melia acompañada de sus libros y de un simiol24• De estos rasgos 
antitéticos de Melia se deduce cuál ha sido el propósito fundamental de su creación: 
manifestar la pseudo-espiritualidad y el pseudo-eremitismo de la infanta y, por ella, 
dado que es persa, por tanto turca y por tanto musulmanal25, la falsedad del Islam. 
Melia es capaz de prever la caida del seftodo persa, esto es, en el pensamiento de 
Montalvo, la inexorable del Islam, porque su ciencia es de las causas segundas y el 
Islam pertenece, al cabo, exclusivamente al orden natural y, por ello, mudable y caduco 

ieh dieses niederschreibe, I Schon warnt mich was, dass ich dabei nicht bleibe. I Mir hilft der 
Geist! Aufeinmal seh' ich Rat / Und schreibe getrost: 1m Anfang war die Tat!" (Goethes Faust. 
Herausgegeben von Georg Witkowski. 2 Bde. Leiden, E. J. Brill, zehnte unverllnderte Auflage, 
1949; 1, pp. 44-5, vv. 1220-37). Palabra, sentido, poder y acción son las etapas del itinerario 
pseudo-intelectual de Fausto -y por lo que podemos saber también de Melia- en su proceso a un 
saber separativo con el que buscan sobre todo intervenir en el curso natural de las cosas. Fausto 
dice que el Espfritu lo impulsa, ayuda e ilumina. ¿Qué espíritu? Seguramente no el de Cristo, el 
Paráclito, el Espfritu Santo, del cual dice San Basilio Magno: "Del Espfritu Santo procede el 
conocimiento de las cosas futuras, la inteligencia de los misterios, la comprensión de las verda
des ocultas, la distribución de los dones. la ciudadanfa celestial, la conversación con los ángeles. 
De Él procede la alegria que no tiene fin, la perseverancia en Dios. la semejanza con Dios y, lo 
más sublime que puede pensarse, el hacernos Dios" (De Spiritu Sancto IX 23 =MIGNE, J. P., 
Patrología Graeca, XXXII 11O). Claro reflejo del nominalismo medieval y moderno en Melia y 
en Fausto. 

123 Monte de la isla y cueva constituyen un conocido s[mbolo sagrado (cf. GUÉNON, R., Symboles 
fondamentaux de la Science Sacrée. Paris: Gallimard, 1970, pps. 83 SS., 223 ss. y 462 ss.), pero 
el valle es sfmbolo ambivalente yen este caso la inversión exacta del anterior (ef. Jer. 49,4-6). 

ll4 Montalvo introduce simios en diversos lugares de su obra. Lo hace en el Libro 11 Cap. 63 de 
Amadis en interpolación suya que realza la actuación de Briolanja, en el Cap. 32 en aventura de 
Garinto y Maneli el Mesurado, y en relación con la infanta Melia en el Cap. 110 de las &rgas. 
Por ahora indefinido su sentido en los dos primeros casos. en éste, sin embargo, es caracterfstico: 
representa a Satanás, inversión simiesca de Dios (FERGUSON, G., Signs andSymbo/s in Christian 
Art. Oxford, Oxford University Press. reprint 1974, p. 11; CHEvALIER. J./ A GHEERBRANT, 
Dictionnaire des symboles. 4 Vols. Parls: Ed. Seghers, 1974, IV, pp. 206-11). 

\25 Montalvo, cuyo procedimiento literario predilecto es la fusión de perspectivas y amalgama de 
elementos relacionados homológicamente, identifica a los persas de Jerjes invasores de Grecia 
con los turcos invasores de Romania y con el Islam invasor y debelador del Cristianismo. 
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de las cosas de este mundol26• Melia puede someter y retener a Urganda, la Sabiduría, 
pero solo momentáneamente y sin que el curso inevitable de la historia altere su meta. 
Superior a ella, la Doncella Encantadora, es decir la sabiduría helénica, aunque víctima 
de un hombre más artero que ella, ha previsto mejor el futuro y ha dejado a su artífice, 
Esplandián, los atributos e instrumentos inconquistables de su caballería.127 

XIII. LA ISLA DEL DIABLO 

Antes de la intervención de Montalvo en la tradición del texto amadisiano hubo 
en el Amadís medieval un gigante traidor y usurpador cuyo nombre y circunstancias 
derivó el primer autor del mítico Bendigeid Bran de la tradición galesa, el cual en su 
propia hija engendró incestuosamente un hijo cuyo nombre personal y carácter derivó 
ese autor de los del personaje britano que Julio César denominó Mandubracius y Paulo 
Orosio y la historiografia posterior Andragius. En el Amadís montalviano el nombre 
del padre devino en Bandaguido y el del hijo en Endriago y su prosopografia y etope
ya en las de un ser hibrido monstruoso y de naturaleza satánica. El Endriago de Mon
talvo no es Satanás, pero es una hechura de Satanás. Por ello, la isla en que mora tiene 
nombre de Ínsula del DiabloJ28• La transformación de Endriago y el nombre de la isla 
se deben exclusivamente a Montalvo. Siendo padre e hijo traidores y usurpadores del 
señorío que tenian en feudo del emperador de Constantinopla, Montalvo hizo homólo
ga esa traición de la del primer traidor, Satanás, e, inspirándose en la Navigatio Sancti 
Brendani, en la cual el reino del infierno es insular (Cap. 25), convirtió la isla de 
Endriago en Ínsula del Diablol29• Endriago, a más de felón y usurpador, es enemigo de 
los hombres y en especial de los cristianos. Amadís mata al Endriago en oportunidad 
de su viaje por Romania (Amadís, III 73), muda el nombre de la isla en el de Isla de 
Santa María y la devuelve al emperador de Constantinopla (In 74). Esplandián es 
llevado por la ventura a la Isla de Santa María (Sergas, 47), admira la imagen del 

126 Claro está que el enunciado de su profecía sobre la caída de Persia en el pasaje en que es 
presentada por primera vez corresponde a la profecia de Paulo el Ermitailo sobre la llegada de 
los peregrinos al Paraiso. 

127 Como se ve, todo invita de repente a la lectura alegórica del texto montalviano. Aunque no 
queremos adentramos en este camino peligroso, el autor nos da indicios más que evidentes para 
recorrerlo. 

121 Vid. las dos partes de nuestro estudio, ya citado, "Del Mandubracius del De bello Gallico de 
Julio César al Endriago del Amadís de Gaula." 


129 OWEN, D. D. R., The Vision 01Hel/: Infernal Journeys in Medieval Literature. Edinburgh and 

London, 1970, pp. 22-7, 59-62,116-8. 
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combate de Amadis con el Endriago y pronuncia la segunda gran profesión de fe en la 
nueva caballería cristiana. La primera había tenido lugar en la Peña de la Doncella 
Encantadora después de haber ganado su espada. profesión que corresponde, como se 
ha visto, a la de San Brendan después de haber recibido el cáliz y la patena en la 
columna del mar, y es evidente que Montalvo establece una sutil correlación entre 
ambas. Del modo siguiente: 1) a- Amadís llega a la Ínsula del Diablo y mata al Endria
go; b- Esplandián llega a la Isla de Santa Maria, no mata al Endriago y pronuncia la 
segunda profesión de fe; 2) a- Amadis llega a la Peña de la Doncella Encantadora y no 
gana la espada; b- Esplandián llega a la peña, gana la espada y pronuncia la primera 
profesión de fe. La victoria sobre el Endriago se reserva para Amadís, no para Esplan
dián, como la ganancia de la espada se reserva para Esplandián, no para Amadis, en 
función de una victoria superior a la de Amadís sobre el Endriago. Ahora bien, si el 
Endriago es hechura de Satanás y enemigo y destructor de los hombres y en especial de 
los cristianos, victoria superior no puede ser sino aquella sobre el propio hacedor del 
Endriago, enemigo y destructor de la Humanidad y en especial de la Cristiandad o 
sobre una como hipóstasis del Malo. La identidad de esta potencia maléfica está bien 
clara: Persia, esto es Turqufa, esto es el Islam.130 

XIV. LA TORRE DE APOLlDÓN 

Cuando publicamos nuestro estudio sobre la Torre de Apolidón sabíamos cierta
mente que el tema no pertenecía al Amadis primitivo y que habia sido incorporado en 
el texto por un autor posterior desconocido. También sabíamos que a pesar de ello ese 
desconocido posterior habia comprendido y representado prodigiosamente bien una de 
las perspectivas de la esencia del simbolo amadisiano original: la de la reintegración en 
la unidad o reintegración en el Principio\31, reintegración que, aunque en apariencia no 
es el Amadis primitivo obra espiritual y religiosa, es en realidad un instaurare omnia in 
Christo, la anakephalaíosis de San Pablo (Ef. 1, 10; cf. Rom. 13,9) para dar comienzo 
a una vida nueva Ahora sabemos que el autor que incorporó en su versión amadisiana 
el tema poliano de la Torre de Apolidón es Garci Rodríguez de Montalvo. Lo hizo con 
dos propósitos: recapitular en un simbolo toda la actuación de Amadis, lo cual supone 
la aludida inteligentísima lectura del texto original, y recapitular en el mismo simbolo 

1» De nuevo la invitación a la lectura alegórica del texto montalviano se torna irresistible. En 
Montalvo, lector de Dante, de BoCcaccio y de Juan de Mena, el pensamiento y el procedimiento 
alegórico no son impensables en una época en que estaba aún vigente la hermenéutica medieval 
de los cuatro sentidos. 

131 SuÁREZ PALLASÁ, A, "La Torre de Apolidón y el influjo del Libro de Marco Polo en el 
Amadís de Gaula", LETRAS, 25-26 (1991-1992), pp. 153-72. 
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toda la actuación de Esplandián. Conformó este símbolo, de acuerdo con su hábito 
intelectual y literario, amalgamando el edificio y huerto del Ming T'ang de JI Milione 
con el Paraíso Terrenal según diversas representacionesJ32, con la Terra repromissionis 
sanctorum de la Navigatio Sancti Brendani y con la imagen de la Jerusalem Celestial 
del Libro del apocalipsis de San Juan Evangelista en forma y, sobre todo, en función. 
Ya hemos transcripto la profecía general de Urganda sobre Esplandián (vid p. 9 n. 36), 
en la cual toda la caballería de Esplandián y sus amigos y parientes, la victoria fmal 
sobre los infieles, la consumación de su matrimonio con Leonorina, hija del emperador 
de Constantinopla, su gobierno universal y reposo en la Huerta y Torre de Apolidón se 
refieren mediante una alegoría. Los últimos acontecimientos, pues, aparecen del si
guiente modo: "Entonces el gran aguilocho sacará la mayor parte de sus entrañas y 
ponerla ha en las agudas uñas del su ayudador (sc.el orgulloso y fuerte halcón neblí), 
con que le hará perder y cessar aquella raviosa hambre que de gran tiempo muy ator
mentado le ha tenido; y haziéndole poseedor de todas sus selvas y grandes montañas, 
será retraído en el alcándara del árbol de la santa huerta"133. El gran aguilocho es en la 
alegoría el emperador de Constantinopla; la mayor parle de sus entrañas es su hija 
Leonorina; ponerla en las agudas uñas de su ayudador es darla a él en matrimonio; el 
ayudador, es decir el orgulloso y fuerte halcón neblí es Esplandián; perder y cesar la 
rabiosa hambre es consumarse la unión matrimonial; las selvas y grandes montañas 
del gran aguilucho son los señorios del emperador de Constantinopla; retraerse el 
ayudador es entrar en el reposo de la paz; la santa huerta es el huerto cerrado y 
vedadol34 plantado por Apolidón; alcándara del árbol es el árbol como alcándara y el 
árbol es la Torre de Apolidón. La idea de la torre como árbol ha ocurrido a Montalvo 
de la lectura del Libro del apocalipsis, en el cual la Jerusalem Celestial, morada fmal 
de los justos, cuyos nombres están escritos en el libro de la vida del Cordero, tiene 
planta cuadrangular, doce puertas, doce ángeles y los doce nombres de las tribus de 
Israel sobre ellas y un muro de doce hiladas con los nombres de los doce apóstoles del 

132 J. M. Cacho Blecua ilustra en su edición de Amadls (ob. cit, pp. 1318 n. 13 y 1319 n. 18) la 
representación del Paraíso del huerto en cuyo centro está la Torre de Apolidón con un pasaje de 
la versión anglonormanda de Benedeit (Le voyage de Saint Brandan de Benedeit. Trad. de Maria 
José Lemarchand. Madrid, Ed. Siruela, 1983, p. 57) Y cita también un articulo de Maria Rosa 
Lida ("La visión del trasmundo en las literaturas hispánicas", en PATCH, H. R., El otro mundo en 
la literatura medieval. México-Madrid-Buenos Aires: Fondo de Cultura Económica, 1983, p. 
412). 

• 133 Amadls, ed. J. M. Cacho Blecua, p. 1633. 

134 Aunque innecesario, recordamos que santo, como su etimología sanctus, es en Amadls 
'vedado, prohibido'. La Cámara Santa, por ejemplo, es santa porque estA vedada y prohibida al 
común de los caballeros. La huerta plantada por Apolidón es santa como el Paraíso Terrenal es 
Hortus conclusus vedado al común de los hombres. 
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Cordero, como la planta cuadrada de la Torre de Apolidón con sus nueve aposenta
mientos tiene doce ventanas, tres en cada lado. El ostendil mihi -dice del ángel el 
vidente- jlU'\Iium aquae vitae, splendidum tamquam crystaIlum, procedentem de sede 
Dei el Agni. In medio plateae eius, el ex utraque parte jluminis lignum vitae, ajJerens 
fructum duodecim, per menses singulos reddens fructum suum, etfolia ligni adsanita
tem Genlium (Ap. 22, 1·2). Así, pues, Montalvo, cooperantes la común función sim
bólica de árbol y torre -la axialidad. y las semejahZaS numéricas y geométricas que hay 
entre la Jerusalem Celestial y la Torre de Apolidón y en virtud de que aquella es el 
lugar del reposo y paz escatológicos como ésta lo es para Esplandián en la historia, ha 
asimilado su torre al Árbol de Vida con sus doce frutos y sus hojas perennes, porque la 
anakephalaíosis se realiza en ella, como la anakephalaíosis de la historia humana en 
Cristo, para el comienzo de una nueva vida sin fin. Pero, ¿cómo se refleja la Navigalio 
Saneli Brendani en todo esto? Del modo siguiente. Hay dos instancias paradisíacas en 
el relato brendaniano, es decir primera llegada en vida a la Terra repromissionis 
sanclorum y visita de ella sin ingreso en la parte intima y vedada todavía y segunda 
llegada después de la muerte con ingreso en esa parte, y de igual modo las hay en el 
relato amadisiano para Esplandián: unión con Leonorina en Constantinopla y reposo y 
paz en la Torre de Apolidón. Además, cuando, después de peregrinar por el mar y 
pasar por muchas aventuras, San Brendan y sus compafl.eros llegan al Paraíso, un joven 
le dice de parte de Dios: '''Reuertere itaque ad terram natiuitatis tue, portaos tecum de 
fructibus terre istius et de gemmis quantum potest tua nauicula capere. Appropinquant 
eniro dies peregrinacionis tue, ut dormias curo patribus tuis. Post multa uero curricula 
temporum declarabitur ista terra successonous uestris, quando Christianorum superue
nerit persecucio' tlm. La perspectiva del reposo de Esplandián en el Huerto y Torre de 
Apolidón-Jerusalem Celestial y Árbol de Vida, correspondiente al ingreso fmal de San 
Brendan en la parte intima y vedada del Paraíso, es transhistórica o escatológica y 
deontológica: así debe ser, porque también se dice en la Navigalio que declarabilur 
isla terra successoribus vestris. Pero asimismo en la profecía dicha a San Brendan en 
la Terra repromissionis sanctorum de parte de Dios se anuncia la Christianorum 
persecucio futura. Esta es perspectiva que Montalvo interpretó como intrahistórica o 
actual y ontológica: así es, porque el Cristianismo está siendo perseguido y aniquilado 
sin misericordia en todas las antiguas tierras de Roma y en todas partes: Con tristura, 
amargura y desventura "lo passan fasta el día de oy muchos pueblos christianos que 
aquel gran seftorlo de Persia son vezinos, o siendo sojuzgados, o captiuos, muertos, 
robados de aquellos infieles, haziéndoles renegar la fe cathólica, baziéndoles adorar 
aquella burla & falsa ley, for~doles las mugeres & hijas, & avn fijos, aquellos que 
ley ninguna no tienen, baziéndolos sus pecheros, no les consintiendo vsar de aquella 

m Navigatio, ed. C. Selmer, p. 80. 
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sancta ley que en el baptismo prometieron, con otras muchas feas trayciones & malda
des que por se ver captiuos, apremiados, sojuzgados, acometen."J36 

XV. MONTALVO EN LA ROCA DEL MAR Y SU DESCENSUS AD INFEROS 

Montalvo se representa a sí mismo corno personaje en los Caps. 98 y 99 de las 
Sergas. En el Cap. 98 aparece en una estrecha peña marina batido por las olas y el 
viento. Una doncella que ha llegado hasta él en una barca lo lleva a una gran nao y lo 
pone en presencia de la Sabidurfa. Ésta, noble dueña, lo acusa de enmendar sin arte 
para ello tan grande escritura corno Amadls de Gaula y de relatar sin experiencia ni 
edad conveniente el amor de Esplandián y Leonorina. El autor se arrepiente y, corno 
Virgilio, quiere quemar su obra inconclusa. La duefia, empero, que revela ser Urganda 
la Desconocida, no lo permite, corno Augusto, y le ordena que espere su mandato para 
terminarla. Entonces Montalvo despierta. En el Cap. 99 refiere haber caído en un pozo, 
mientras cazaba. En el fondo lo cercan culebras y otras animalias. Por una boca abierta 
en él sale una enorme serpiente que se convierte en dueña anciana, Urganda. Lo guía 
por un camino subterráneo hasta un lugar abierto con cielo y sol, en el que hay una 
montaña coronada de alta fortaleza. Es la Ínsula Firme. Urganda lo conduce a la Cáma
ra Defendida y le muestra a Arnadís y Orlana y a Esplandián y Leonorina encantados y 
sentados en sendos tronos. Fuera de la Cámara Defendida están, encantados también, 
Galaor y Briolanja, Florestán y Sardarnira, Agrajes y Olinda y otros personajes. Pre
guntado cuál señora es más hermosa, Montalvo responde que Briolanja. Urganda 
asiente y relata cómo Arnadis antepuso con fraude a Orlana en la prueba de hermosura. 
Preguntado después cuál es el caballero más valiente, Montalvo prefiere a Florestán. 
Urganda no lo niega e inquiere si en el mundo en que él vive hay reyes y reinas corno 
esos de la Ínsula Firme. Responde que sobre reyes y reinas que vio en su juventud no 
ha de hablar: "Pero de aqauello que con gran certidumbre puedo fazer muy verdadera 
relación, por mí vos será manifiesto, sin que vn punto de la verdad fallezca. Y esto es 
de los grandes & muy famosos hechos del rey & reyna, mis señores, que en esta sazón 

136 Sergas, ed. G. D.Nazak, p. 552. Por supuesto, "sedorío de Persia" es en el relato montalviano 
el Imperio Otomano. La presencia de elementos escatológicos del Apocalipsis en la concepción 
del Amadís montalviano es ya evidente en cuanto al tema de la Torre de Apolidón, pero creemos 
que también están en la de la guerra santa o cruzada, dado el carácter espiritual y universal que 
Montalvo le asigna, puesto que precede el reposo y paz finales. Esto está preanunciado, como se 
sabe, en la profecia general de Urganda sobre la caballería de Esplandián, profecia que en el 
plano de lo literario tiene la función de estructurar el relato posterior. Pues si un planteo de la 
estructura y de la acción tan radical como el que hemos expuesto no se cumple y no se verifica el 
enunciado profético, la causa de ello no puede ser sino un cambio motivado por una intención de 
significar adventicia y ajena al pensamiento que engendró el primer plan de la obra. 
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casi todas las Espaflas, & otros reynos fuera dellas, mandan y sefioreanlt \31. Agraga un 
hiperbólico retrato y encendido elogio de los Reyes Católicos y concluye afinnando 
que ninguno de los reyes de la ínsula Firme podrla compararse con ellos. Urganda 
asiente y agrega que ella"Aconsejarles ya que en ninguna manera cansassen, ni dexas
sen esta sancta guerra que contra los infieles comen~ tienen"u,. Después revela 
Urganda la causa de la reunión de todos esos reyes y reinas en la ínsula Firme y de su 
encantamiento debajo de la tierra: cuando el rey Arturo vuelva a reinar en la Gran 
Bretafla, ellos saldrán con él para recuperar Constantinopla. Al cabo, lleva a Montalvo 
ante el maestro Helisabad y hace que le lean el libro que éste compuso en griego sobre 
los hechos del emperador Esplandián, para que pueda completar su obra inconclusa, 
porque el libro hallado en la tumba de piedra cerca de Constantinopla -mencionado en 
el primer prólogo de Amadís- está incompleto. Leído el libro, vuelven al camino subte
rráneo y al pozo, y al fm Montalvo despierta montado en su caballo. 

De este intermedio de los Caps. 98 y 99 de las Sergas se han ocupado en especial 
Edwin B.Place y Eloy R. González y Jennifer T. Roberts\39. El primero consideró que 
se trataba de una retractación por causa de la representación del personaje Urganda; los 
segundos, que era un pensado artificio de Montalvo para presentar el choque de dos 
ficciones de distintas naturalezas: la de Amadís, que no apunta a ningún individuo en 
particular, y la de las Sergas, una novela política en la cual el héroe, Esplandián, es 
símbolo de quienes combaten guerras santas, esto es los Reyes Católicos. Al referirse 
a ellos explícitamente -dicen los críticos- Montalvo quiere que sus lectores compren
dan que todavía más grande que Esplandián es la realidad histórica. Insertándose a sí 
mismo con la era que representa en el mundo de ficción y deshaciendo lo que había 
sido hecho, Monta1vo propone que veamos el Amadís de un modo diferente y reclama 
al mismo tiempo, sin dejar su papel de refundidor, la directa autoría de las Sergas, 
como novela en la que el núcleo de ficción -los propios personajes- ha adquirido 
carácter simbólico. Sefia1an también que el encuentro de Montalvo con Urganda está 
modelado sobre unos pasajes de los Libros VI y IX del De casibus ilIustrium l'irorum 
de Giovanni Boccaccio, en los cuales se refiere que una mujer de aspecto espantoso, 

J31 Ibid., p. 526. 

131 Ibid., p. 527. 

139 PLACE, E. B., "Montalvo's outrageous recantation", HISPANIC REVIEW, 37-1 (January 
1969), pp. 192-8; GoNZÁLFZ, E. R. AND J. T. ROBERTS, "Montalvo's recantation, revisited", 
BULLETIN OF HISPANlC STUDlES, 55-3 (July 1978), pp. 203-10; agréguese SALES DASi, E. 
J.. "'Visión' literaria y suefto nacional en Los Sergas de Esplandián". en Actas del V Congreso de 
la Asociación Hispánica de Literatura Medieval. Granada. Universidad de Granada, 1993; IV, 
pp. 273-88 (refirma la dependencia de Montalvo del De casibus de J. Boccaccio en el Cap. 98 Y 
del Laberinto de Fortuna de Juan de Mena en el Cap. 99). 
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Fortuna, desanima al autor de continuar con su obra y lo censura por la naturaleza de lo 
ya escrito, para después impulsarlo a continuarla y brindarle material con que hacerlo. 
El pasaje, pues, pertenece a un motivo de la literatura visionaria de la Edad Media que 
podría complementarse con otros de la Consolación de lafilosofia de Severino Boecio, 
del Laberinto de Fortuna de Juan de Mena, de las Doscientas del castillo de la Fama 
de Alonso Álvarez Guerrero y otros más. 

Consideramos que a las fuentes mencionadas hay que agregar la Navigatio Sancti 
Brendani y el Libro VI de la Eneida de Virgilio, porque éstas son, en definitiva, las 
centrales y ordenadoras de los Caps. 98 y 99 por la función primordial que cumplen en 
ellos, como veremos. Montalvo se ve a sí mismo de esta manera en la roca del mar: 

"Pero no sé en qué forma, estando yo en mi cámara, o si en sueño 
fuesse o si en otra manera passasse, fue trasportado sin que en mi 
casi .alguna parte de sentido quedasse ni de otra alguna memoria 
saluo de la que aquí diré. Parescíame estar en vna muy alta pefta 
cercada toda de las brauas ondas del mar, donde estando muyespan
tado, mirando en torno de mí no veya sino roquedos tan brauos, tan 
ásperos como las puntas del diamante, de manera que otra ninguna 
cosa desocupada por donde andar pudiese tenía, sino solamente lo 
que las plantas de los pies ocupauan. Los vientos eran tan crescidos 
encima de aquella altura, que si no me abra~ara a las ásperas peñas 
me leuaran por el aire a lo fondo de la mar. Cierto no puedo dezir 
sino que por muchas vezes fue mouido, según los tragos muy mayo
res que de la cruel muerte me ocWTÍan, de me dexar caer abaxo por
que vno solo los acabase, saluo que siempre en la memoria me que
dó el perdimiento del ánima, si fasta más no poder en el mezquino 
cuerpo no la defendiesse."I40 

Montalvo se ve a sí mismo en la peña del mar, preso y batido por los vientos y las 
olas, como aparece Judas, el traidor, en la Navigatio. Judas, el que traicionó a Jesucris
to, se condenó por ello a sufrir eternamente las penas del infierno. Sin embargo, de 
acuerdo con una leyenda medieval que se recoge en la Navigatio, por una o dos accio
nes buenas realizadas en vida mereció que se le dejara salir del infierno una vez por 
semana a una pefta solitaria del mar batida por las olas y los vientos para tener en ella 

140 Sergas, ed. G. D. Nazak, pp. 503-4. 
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breve refrigerio en sus tonnentosl41 • Asf lo hallan San Brendan y sus monjes durante la 
peregrinación: 

"Igitur sanctus Brendanus cum nauigasset contra meridiem iter sep
tem dierum, apparuit illis in mare quedam fonnula quasi hominis 
sedentis supra petram, et uelum ante illum a longe quasi mensura 
unius sagi, pendens inter duas furcellas ferreas, et sic agitabatur 
fluctibus sicut nauicula solet quando periclitatur a turbine. ( ... ) Inue
nerunt hominem sedentem supra petram hispidum ac defonnem, et 
unde ex omni parte quando effluebant ad illum, percuciebant eum 
usque ad uerticem, et quando recedebant, apparebat illa petra nuda in 
qua sedebat infelix ille. Pannum quoque, qui ante iIlum pendebat, 
aliquando uentus minabat a se, aliquando percuciebat eum per ocu
los et frontem." 142 

Cuando Montalvo imita temas de la Navigatio Sancti Brendani traslada a su obra, 
con las fonnas, su sentido. Ha quedado cabalmente demostrado. Luego, imitando al 
Judas de la Navigatio con su propia persona, ¿cuál es la máxima traición que ha come
tido y lo ha sumidó en el infierno y cuál la mfnima obra buena realizada que lo ha 
puesto en la cima de la roca para refrigerio? Conocemos la obra mfnima, porque com
prendemos el propósito de estos dos capitulos de las Sergas: el panegirico de los Reyes 
Católicos. Ahora bien, si el panegirico de los Reyes Católicos es la mfnima obra buena, 
la máxima traición posible consiste en no haberlos tenido como objeto del discurso 
poético. Esto implica que el autor Garci Rodríguez de Montalvo no pensó en los Reyes 
Católicos como destinatarios -ni como símbolos- cuando compuso su obra. Con todo lo 
que de ello se deriva. 

En el Cap. 99 de las Sergas influye sobre todo el Libro VI de la Eneida. El viaje 
subterráneo de Montalvo corresponde al de Eneas. Las coincidencias externas de 
ambos relatos son de tal modo evidentes, que basta con enumerarlas para comprobar la 
mencionada dependencia y, por ello, comprender el sentido de la imitación: 1) descen
so de Montalvo al pozo como katábasis de Eneas al mundo subterráneo; 2) representa
ción y simbolismo serpentinos de Urganda y de la Sibila, es decir asimilación de 
Urganda a la Sibila; 3) animalias del pozo como monstruos liminares del Averno; 4) 

141 Antecedentes medievales en Navigatio, ed. C. Selmer, pp. 90-1 nn. 89, 90 Y 91, Yla citada 
por I. Short y B. Merrilees en su edición de la versión anglonormanda, pp. 90-1, notas a los vv. 
1265 ss. Por cierto, la tentación de suicidio de MontaJvo es reminiscencia pensada del suicidio 
de Judas. 

142 Navigatio, ed. C. Selmer, pp. 65-6. 
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viaje subterráneo de Montalvo guiado por Urganda como viaje subterráneo de Eneas 
guiado por la Sibila; 5) llegada de Montalvo a la Ínsula Firme como llegada de Eneas a 
los Campos Elíseos; 6) contemplación por Montalvo de reyes y reinas presentados por 
Urganda como contemplación por Eneas de los héroes futuros de Roma presentados 
por Anquises; 7) premonición del destino venturoso de los Reyes Católicos como 
admonición de la misión universal del hombre romano y Roma; 8) despertar Montalvo 
de su sueño fuera del pozo como salir Eneas del Averno por la puerta de los sueños 
falsos. Como se sabe, el E/ysium subterráneo es en realidad una duplicación del cielo 
Empíreo. Por eso contempla Eneas en él a los Bienaventurados: Hic manus ob patriam 
pugnando volnera pass~ I quique sacerdotes casti, dum vita manebat, I quique pii 
vates et Phoebo digna locuti, I inventas aut qui vitam excoluere per artis, I quique sui 
memores a/iquos fecere merendoU3• Montalvo tiene en cuenta en especial dos clases de 
bienaventurados: 1) los que combaten por la patria y son capaces de morir por ella; 2) 
los sacerdotes castos, los sabios y los vates píos. Entre los héroes armados pone a reyes 
y reinas, representantes del estado de los defensores, el Regnum. Con ellos se identifi
ca Montalvo en cuanto que hombre de armas. Entre los sacerdotes, sabios y vates pone 
al maestro Helisabad y a la propia Urganda, representantes del estado de los oradores, 
el Sacerdotium. Con ellos se identifica Montalvo en cuanto que hombre de letras y 
vates. Como tal, profetiza -por boca de Urganda- y aconseja a los Reyes Católicos. La 
visión de Eneas de los héroes futuros culmina, tras el encomio de César, con la mani
festación del destino de Roma: Excudent alii spirantia mollius aera I -credo equidem-, 
vivos ducent de marmore voltus; lorabunt causas me/ius, caelique meatus I describent 
radio, et surgentia sidera dicent: I tu regere imperio populos Romane memento I-haec 
tibi erunt artes- pacique imponere morem, I parcere subiectis, et debellare superbosl44• 

En su visión subterránea Montalvo estableció la homología entre los héroes romanos 
del relato virgiliano y sus reyes y reinas, entre César y Augusto y los Reyes Católicos, 
y entre el destino imperial de Roma y el destino católico de Espafta. Por sus Reyes 
Católicos, Espafia está llamada a redimir los oprimidos pueblos cristianos y a derribar 
el poder de los soberbios opresores musulmanes. La raiz profunda de estas asimilacio
nes u homologías consiste en haberse reconocido Montalvo a sí mismo como vates de 
una patria universal, el Cristianismo, a cuyo servicio está como hombre de armas y de 
letras. 

CONCLUSIONES 

143 NORDEN, E., P. Vergilius Maro. Aeneis Buch VI. Darmstadt, Wissenchaftliche Buchge
seJlschaft, sechste unverlnderte Auflage, 1976, p. 88, vv. 660-4. 

144 E. Norden, ob. cit., p. 100, vv. 847-53. 
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De la exposición que antecede pueden extraerse conclusiones sobre distintos 
aspectos de la labor literaria de Garci Rodríguez de Montalvo y sobre su propia perso
na. 1) El aporte de Montalvo de nueva materia literaria al relato del Amadls medieval . 
se extiende, en su refundición, desde el episodio de Dacia (Amadís, IV 121) hasta el 
desenlace de las Sergas, más numerosas interpolaciones aisladas anteriores a Amadís, 
IV 121 Ycon permanencia de breves porciones del Amadís medieval después de Ama
dls, IV 121, pero no después de Amadís, IV 125, límite probable del Amadís 
primitivo14S. Toda esta materia literaria nueva aportada por Montalvo en forma de 
interpolaciones aisladas antes de Amadís, IV 121 Ycon continuidad creciente desde 
alli, hasta ser total desde Amadís, IV 125 hasta el desenlace de las Sergas, consiste, 
excepto los abundantes discursos doctrinales y otros casos especiales que no es necesa
rio enumerar, en una imitación de la Navigatio Saneti Brendani y, probablemente, de 
otros testimonios de la tradición literaria brendaniana latina y, acaso, en lenguas verná
culas. El acceso, conocimiento y empleo por Montalvo de tales testimonios es cuestión 
que debe resolverse. En la imitación que Montalvo hace de la Navigatio Esplandián y 
sus compafieros de armas corresponden a San Brendan y sus compafieros de religión, 
como la navegación de aquellos, eje del relato de Montalvo, corresponde a la de éstos, 
eje del relato de la Navigatio, y como una larga serie de temas estructurados sobre 
aquel eje corresponde en forma y en función a otra homóloga estructurada sobre éste. 
El episodio de Garinto, rey de Dacia, con que comienza el núcleo de la imitación 
montalviana de la Navigatio es paralelo al episodio del encuentro de San Brendan y 
San Barinto con que comienza el relato de ésta, y además Garinto < Barinthus. El final 
feliz de la aventura de Esplandián es doble: defensa triunfal de Constantinopla y unión 
matrimonial con Leonorina, de un lado, y reposo y paz en la Torre de Apolidón, parte 
central de la Huerta de Apolidón -versión según la profecía de Amadís, IV 126-; 
también es doble el final feliz de la aventura de San Brendan: llegada, entrada y cono
cimiento de la parte exterior del Paraíso -el Paraíso Terrenal-, de un lado, y reposo y 
paz eternos en la parte interior del Paraíso -el Paraíso Celestial-. 2) La imitación mon
talviana del eje estructural con los temas dependientes de él de la Navigatio no es 
simple, sino más o menos compleja. Al centro brendaniano de cada tema asocia, 
amalgamándolos con él, diversos temas de la tradición clásica y de la tradición medie
val. Así, por ejemplo, Paulo el Ermitailo de la Navigatio es en el Amadís monta/viano 
Paulo el Ermitaiío de la Navigatio más Paulo de Tebas de San Jerónimo más la ninfa 
Melia de Estrabón más Medea de la tradición antigua y medieval; las ínsulas de Landas 
están en el Océano Atlántico Norte, pero en ellas hay una Liconia de Asia Menor y una 
Licrea de Grecia. 3) El empleo cierto, para la configuración de estos temas, de textos 

145 Consideración completamente distinta de la extensión y fonna del Amadis primitivo en 
AVAU.E-ARCE, 1. B., Amadls de Gaula: e/ primitivo y el de Monta/va. México: Fondo de Cultura 
Económica, 1991. 

.......................--------
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griegos como los de Apolonio de Rodas, Estrabón, Homero y acaso Hesíodo -a los que 
podríamos agregar los de Jenofonte, Heródoto y Zósimo, cuyo influjo no hemos podi
do considerar en este estudio- permite aflrmar con seguridad el helenismo de Montal
vo. 4) Su latinismo, por igual causa, se aftrma por el empleo conocido -aunque los 
críticos se tomen la molestia de ilustrar los lugares montalvianos con la mención de 
traducciones castellanas antiguas- de textos como los de Salustio, Tito Livio, Valerio 
Máximo, la tradición brendaniana latina, la tradición troyana latina, Boccaccio y 
Virgilio con maestría. 5) Por substracción de la materia brendaniana con sus amalga
mas clásicas y medievales más algún episodio comprobadamente interpolado en el 
Amadís mediel'a/ -como el de la canción de Leonoreta- de la totalidad del Amadís 
montalviano resulta con claridad notoria y casi defmitiva la forma del Amadís primiti
vo. 6) Como esa materia brendaniana y sus amalgamas clásicas y medievales constitu
yen, salvo rarísima y dudosa excepción, todo lo que en el Amadís montalviano suele 
ser considerado como efecto y testimonio del influjo de la Materia de Troya en el 
Amadís primitivo o en alguna redacción posterior a él, pero anterior a la de Montalvo, 
como, además, la supuesta onomástica troyana aducida como argumento complementa
rio en favor de la hipótesis del mencionado influjo de la Materia de Troya no es en 
verdad onomástica troyana y el único caso posible, Dardán, fue incorporado,junto con 
otros interesantísimos nombres como Abiseos, Ga/vanes, Garande/ y Galpano, por el 
primer autor en el Amadís primitivo desde la Historia regum Britanniae de G. De 
Monmouth, como tal materia brendaniana con todo lo literario y onomástico que le es 
inherente procede, como ahora sabemos, de la invención de Montalvo, y como, en fm, 
toda la materia troyana de los discursos doctrinales de Amadís también fue incorporada 
en el texto con ellos por Montalvo, luego la supuesta muerte de Amadís en combate 
con Esplandián, ya en el Amadís primitivo 146, ya en redacción intermediaria anterior a 
la de Montalvol47, dado que se aduce para sostenerla un troyanismo temático y ono
mástico primitivo o anterior a Montalvo, carece de todo fundamento, y, por tanto, el 

146 GARCÍA DE LA RIEGA, C., Literatura galaica. EI'Amadis de Gaula'. Madrid: E. Arias, 1909, 
pp. 103-4. LIDA, MARíA R., "El desenlace del Amadís primitivo", ROMANCE PHILOLOGY, 6 
(1953), pp. 283-9. Sostiene lo mismo J. B. Avalle-Arce, oh. cit., pp. 71 ss. 

147 CACHO BLECUA, J. M., Amadis: heroísmo mítico cortesano. Madrid: Cupsa, 1987. Los 
poemas de Nuno Pereyra y de F Pérez de Guzmán aducidos por 1. M. Cacho Blecua en la 
introducción de su edición del Amadís para probar que Oriana moria y que moria por la muerte 
de Amadís en versión anterior a la de Montalvo en realidad refieren alegóricamente el cuidado 
amoroso y la celosia (ob. cit., pp. 70-1). La muerte de Amadís mencionada por Pero FeITÚs en un 
poema incluido en el Cancionero de Baena está en un extenso contexto de personajes reales y 
ficticios tratados como reales. Inducir de solo "e dyredes / que le Dios de santo poso" (Cancione
ro de Juan Alfonso de Baena. Edición de J. M. Azáceta. Madrid, CSIC, 1966; n, p. 663) en tal 
contexto la muerte violenta de Amadfs por su propio hijo es gratuito 
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propio Montalvo es el que ha urdido esa muerte y las versiones diferentes de ella. Esta 
patrafta, como tantas otras suyas, fue meditada por Montalvo para mostrársenos como 
dumo de la verdad, nauclero de la tradición amadisiana y filólogo atinado en un mar 
agitado de variantes y versiones. 7) El progreso del Islam en tierras cristianas y la 
defección de los principes del Cristianismo constituyen la máxima preocupación de 
Garci Rodríguez de Montalvo y el asunto fundamental de su literatura. Es evidente. 
Ahora bien, si el autor se representa a si mismo como Judas en la roca del mar, ello es 
asf, porque, de acuerdo con el modelo brendaniano, por traición -analógica y poética
mente concebida- a sus Seftores, los Reyes Católicos, ha sido condenado a la pena sin 
fm de un infierno, pero por el mérito de los mismos Reyes Católicos, celebrando su 
guerra al enemigo musulmán, obtuvo algún refrigerio de la pena en la roca. Pues, 
continuando con la analogía, si celebrando alcanzó disculpa y refrigerio, mereció un 
infierno sin fm por no haber celebrado. Mas en el Amadis conjunto Montalvo celebra 
a los Reyes Católicos por guerrear al infiel. Luego, siendo el celebrar poético el único 
meritorio, Montalvo no los celebró poéticamente antes, porque padece. De donde 
deducimos que antes de este Amadis conjunto en que se elogia a los Reyes Católicos 
por hacer la guerra al Islam, hubo otro Amadis conjunto en el que el elogio no estaba. 
y dado que la celebración elogiosa ocurre necesariamente en Montalvo por la guerra al 
Islam, máxima preocupación suya, y por ello sigue de inmediato a la guerra comenza
da, el primer Amadis montalviano fue anterior a la Guerra de Granada, y el segundo, 
contemporáneo de ella. La diferencia entre ambos era la celebración elogiosa de los 
Reyes Católicos y, puesto que los Caps. 98 y 99 de las Sergas están en función de ella 
exclusivamente, los Caps. 98 y 99 de las Sergas no existían en el primer Amadis 
montalviano. Ambos capitulos, por tanto, fueron interpolados por el propio Montalvo 
en una revisión y segunda redacción de su obra148• Después, concluida con victoria la 
Guerra de Granada, Montalvo habría de revisar y redactar por tercera vez su Amadis 
conjuntOl49• 8) Aquel primer Amadis montalviano no habia surgido del consuelo de un 

141 Acompailó la interpolación con el cambio del final original de las Sergas por el que ahora 
leemos (lo que sigue a este fmal parece ser nexo preparatorio de otros libros de caballerias sobre 
las aventuras de compai'leros de Esplandián y no creemos que sea obra de Montalvo). Es posible, 
pero hay que probarlo, que la identidad Elysium = Empíreo, si conocida por el autor, le haya 
permitido sustituir la Torre de Apolidón por el Elysium del Libro VI de la Eneida. Quizás 
también agregó entonces la referencia de la mala muerte de Mehmet nocurrida en 1481 (Sergas, 
109). 

149 Pascual de Gayangos suponfa que Montalvo comenzó su redacción hacia 1474 y le dio 
término, pasados unos veinte aflos, después de 1492 ("Discurso preliminar", en Libros de 
caballerías. Madrid, Remando, 1931, p. XXVI); Edwin B. Place, que compuso primero el Libro 
IV de Amadis y las Sergas hasta el Cap. 98 hacia 1474 y los Libros 1, II Y III Y el resto de·las 
Sergas hasta su final en 1492 o después ("Montalvo's outrageous recantation", ob. cit.); James D. 
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hombre angustiado por el inexorable progreso del Islam a costa del Cristianismo 
habido con la contemplación -y aun participación- de la empresa bélica de Fernando e 
Isabel en Granada, sino del dolor de la guerra civil en Castilla y los desórdenes que la 
precedieron y de la discordia y defección de los príncipes cristianos de toda Europa -no 
mucho antes, en 1461, Eneas Silvio Piccolomini, papa Pío 11, el más humanista ya la 
vez más medieval de los pontífices del siglo XV, había fracasado en heroico y descabe
llado intento: lanzarse solitario contra el Imperio Otomano al frente de propia hueste 
para suscitar con su ejemplo la reacción de los prlncipes-. Aquel primer Amadfs mon
talviano, pues, había surgido no como celebración, sino como acusación y condena: 
contando lo que debería haber sido, denunciaba lo que era y a sus responsables. La 
poesía de Occidente había comenzado con el pedido de Homero a la diosa de que 
cantase la saña de Aquiles Pelida, saña perniciosa que sumió al héroe en inacción que 
engendró a los griegos males sin cuento y causó la muerte de muchos hombres buenos. 
Muchos siglos más tarde, después de la caída de Constantinopla y de tantas otras partes 
del mundo romano y cristiano por inacción u omisión culpable, Garci Rodríguez de 
Montalvo con su obra intentó poner en la conciencia de los principes las palabras de 
Caín: Num custos fratris mei sum ego? (Gén. 4, 9). 

Foguelquist supone que la redacción se extendió entre 1482 y 1492 o después (El Amadís y el 
género de la historia fingida. Madrid, J. POITÚa Turanzas, 1982, p. 179; Juan B. A valle-Arce, 
que fue alternada y se extendió entre 1482 y 1492 o 1504 (Amadís de Gaula: el primitivo y el de 
Montalvo, ob. cit., pp. 134-5; Rafael Ramos, en cambio, sostiene que la mención de la guerra 
contra los musulmanes que aparece en Sergas, 99 no refiere la Guerra de Granada, sino la 
posterior ultramarina, por lo cual el Amadís montalviano fue integramente redactado después de 
1492 ("Para la fecha del Amadís de Gaula: "Esta sancta guerra que contra los infieles comen¡yada 
tienen"", BOLETÍN DE LA REAL ACADEMIA ESPAÑOLA, 74 (1994), pp. 503-2]). 



STYLOS. 2000; 9 (9/1): 67 

LUCRECIO DE RERUMNATURA 

EL PRAESENS DOLOR y LA DESTRUCCIÓN 


DE LA FIDES y LA PIETAS 

(VI 1138 -1286) 


EUSABETH CABALLERO DE DEL SASTRE· 

La vida, la obra y las circunstancias político y sociales que rodearon a Lucrecio 
han sido polémicas, no sólo para sus contemporáneos sino también para la critica 
filológica que llegó a sospechar una verdadera "conjura de silencio"). Esta conjetura se 
convirtió en un locus communis que sirvió para dramatizar no sólo la apartada vida del 
poeta sino también su poesfa y la doctrina epicúrea que se propone exponer. Parece 
una paradoja que quien proclama la doctrina del "primum{ .. .] horno morta/is (. ..] 
efríngeret ut arta / naturae primus portarum claustra cupiret"(I 65-71) y del que 
su "uiuida uis animi peruicit et extra / processit longe flammantia moenia mundi / 
atque omne immensum peragrauit mente animoque" (172-74) haya sido casi ignorado 
por sus coetáneos, más allá de la mentada carta de Cicerón a su hermano Quinto? 

Si bien Lucrecio no es explícitamente mencionado en la producción literaria de la 
época cesariana, es frecuentemente aludido, hecho que para la técnica poética de los 
antiguos equivale a una verdadedra cita. Como dice Stephen Hind el término allusion 
"privileges the interventions in Iiterary discourse olone intention-bearing subject, the 

·U.BA 

I TRAINA, ALFONSO, en un interesante articulo: "Lucrezio e la congiura del silenzio". En: Poetí 
Latíni (e neolatíni). Note e saggift/ologici. Bologna: PAtron, 1986, pp. 81-91, se refiere al tema 
Yluego de comentar distintas opiniones, ofrece un interesante inventario de la pn:scncia lucre
ciana en la poesfa augustea: ..R fllone lucreziano. si sa, e, col filone neoterico. uno dei principa
li ingredienti stílistici della poesía augustea,e sarebbe una ben strana damnatio memoriae di U1l . 

poeta quella che ne riecheggia continuamente la poesia. Ma, si dira, questo eunfatto puramen
te formale, l'omaggio di artist; che si dissociano dai contenuti ideologici dell' opera.» p. 86. 

2 Ad.Quint./r.II 9, 3 ,de febrero del S4 a.C. 

http:Ad.Quint./r.II
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a//uding poel ..3. 

Lucrecio es expresamente mencionado por Ovidio y Vitruvio. Nos interesa 
especialmente la cita ovidiana en Amores 1 15,22-23. En este poema que desarrolla el 
tópico de la inmortalidad en la época augustea 4, leemos: "Carmina sub/imis tunc sunl 
peritura Lucreti, / exilio terras cum dabit una dies ". El pentámetro ovidiano nos 
ofrece una cita que presenta la particular disposición de un quiasmo intertextual. En el 
libro V de rerum natura en los versos 95 y 96 el poeta didáctico expresa: "una dies 
dabit exitio, multosque per annos / sustenlata ruet moles et machina mundi". Es 
sugestivo que Ovidio haya elegido la primera mitad de un hexámetro de un pasaje 
lucreciano que habla de la caducidad del mundo para introducir a Lucrecio en el catá
logo de poetas latinos cuya memoria no perecerá y así proclamar la inmortalidad que 
su obra poética le prodigará (uiuam, parsque me; multa superstes erit Amores 1 
15,42). 

Un rápido análisis casi nos enfrentaría a un oxymoron intertextual, que es aclara
do por una lectura detenida. El libro V del de rerum natura, además de ser el libro más 
extenso, es el más rico en recursos poéticos y el que traza la historia humana en una 
línea ascendente.5 En la interpretación de Ovidio la destrucción del mundo que formula 
Lucrecio, no impide el poder de sobrevida de la palabra sino que por el contrario lo 
confIrma. 

Pero en el libro V Lucrecio, dentro de los límites que le impone la poesía didácti
ca, expresa la difIcultad que implica la persuasión discursiva o sea la palabra como 
parte de la experiencia: "Nec me animifallit quam res noua miraque menti / accidat 
exitium caeli terraequefuturum / et quam difficile id mihi sil peruincere dictis; / utfit 
ubi insolitam rem adporles auribus ante, / nec tamen hanc possis oculorum subdere 

3 HINDS, S1EPHEN. Allusion and intertex. Dynamics ofappropriation in Roman poetry. Cambrid
ge. 1998, p, 47. 

4ef. ALFONSI, LUIGI. "L'avventura di Luerezio nel mondo antieo ...e oltre". ENTRETIENS 
L'ANTIQUITÉ CLASSIQUE. 1978; XXIV: p. 280. 

sef. PARATORE, HEcTOR-PIZZANI HUCBALDUS. Lucreti De rerum natura. Roma, 1970: "Mentre 
altri passi d 'alto impegno poetico ci presentano un equilibrato contemperamento fra le tendenze 
piu genuine della personalita stilistica lucreziana e la generica temperie espressiva deg/i 
ambienti letterari contemporanei, qui invece Lucrezio ha al/enlato le briglie al suo prorompente 
anelito verso un impasto stilistico di variegata e personalissima espressivita.Si puo suporre che 
proprio la varieta dei temi qui impetuosamente raccolti e tenuti stretti con una fatieosa e 
zigzagante linea di sviluppo abbia imposto al poeta di motiplicare le ejJusioni dei suoi tipici 
moduliformali e di spanderle su tutto il brano, come una vernice uniformante." p. 373. 

http:espressivita.Si
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uisu / nec iacere indu manus, uia qua munita Jidd, / proxima fert humanum in pectus 
templaque mentís / Sed tamen effabor. Dicds dabilfldem res. V 97-103). 

A partir del fragmento transcripto, el primer acercamiento para el conocimiento lo 
aportan los sentidos, que son nuestrafides prima, la primera evidencia que tenemos, 
como leemos en IV 482-483: Quid maiorefide porro quam sensus haberi debet? (IV 
482-483). Los sentidos son la regula prima (IV 513), Y si fallan porque son falsos, 
todo el andamiaje de la vida se destruirá. Es conocido el símil, usado por Lucrecio, de 
la construcción de un edificio que se desmoronará inevitablemente si hay un error en 
los primeros cálculos (IV 513-521t Pero para explicar aquello que los sentidos no 
pueden mostrar, es inevitable que todo el peso de lafides recaiga en los dicta que 
deberán ser confirmados por la realidad, según leemos en el libro V. La fides como 
requisito de verdad, opuesto a la falsedad, implica una relación de confianza y de 
credibilidad por su relación con el verbo credo? 

A esta necesidad de la fides que aportan los sentidos debemos agregar la noción 
de pietas, que también aparece en el libro '1'. La pietas lucreciana no contempla la 
veneración a los dioses ni los rituales sacros sino que descansa en la paz de la mente 
capaz de contemplar todas las cosas: "sed mage pacata posse omnia mente tueri" (V 
1203). Relacionada con la religio, la pietas sólo ocasionó males a los hombres: "O 
genus infelix humanu"" talia diuís / cum tribuit Jacta a/que iras adiunxit acerbas! 
/Quantos tum gemitus ipsi sibi, quantaque nobís / uo/nera, quas /acrimas peperere 
minoribu'nostris! (V 1194-1197). 

Debemos tener en cuenta que fides y pietas son ténninos que juegan un papel 
preponderante en la vida política de Roma en la época de la república y que Lucrecio 

'cí. WEST. DAVID. TIJe imagery and poetry ofLueretius. Bristol, 1994. "This shows how far 
Lucretius is willing lo go in his determina/ion lO point the resemblances between simile and 
iIblstrtuIdum. And it is nol simply a question ofverbal correspondances Lueretius is perfectly 
willing lo adjUSI lhe details oftlJe simile making lhem less natural and less plausible as we see 
here with regula prima, and the part ofthe falling building. The very correspondences muy be 
fraudulento There is somethimg not quite fair in eomparing the parts ami the whole ofa buil
ding, with life and lhe whole ofthe sceptic 's reasoning". p. 71. 

7 HEu.EooUARC'H, 1. Le vocabu/aire latin des relations et des partíspolitiques sous la Républi
que. Paris: Les Belles Lettres, 1972. "Fides est laforme adegré zero du theme *bheidh-bhidh
alaque/le remontent éga/ement les mots grees pheitho et pistis./t y a mieux.Si I'on en eroit A. 
Meillet, i1 existe entre fides el credo une parenté intime qui se traduirail par I'existence dans les 
deux mots du theme *dhe d'ou résulterail la communauté des sen". p. 25. 

·cf. GALE, MONICA R. Myth and poetry in Lucretius. Cambridge: 1994. pp. 45 Yss.. 

http:mieux.Si
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no pudo ignorar su valor, aunque utilice estos términos inversamente. La fides en 
Lucrecio, como vimos, se apoya en los sentidos, en tanto que en el vocabulario roma
no usual se presenta bajo la forma de una palabra dada que compromete a dos partes. 
En cuanto a la pieras, que en Roma pasó del plano familiar al del Estado, en la medida 
en que los dioses fueron reconocidos como protectores y garantes en atención a su 
poderS, en el contexto lucreciano se toma privada y centrada en la mens. 

Esta inversión de los contenidos semánticos de fides y pieras así como su función 
en el texto nos permitirá acercamos a la lectura del libro VI tratando de explicar la 
inclusión de la peste en el cierre del poema. Nos detendremos antes en la consideración 
de algunos puntos que la crítica marcó y que son de interés para nuestro análisis. . 

Según sus editores, como sefiala CornmagerlO, Lucrecio en VI 1138-1286, efectuó 
una mala traducción de Tucídides (11 47-54) Y cometió diversos errores; al punto que se 
considera que probablemente Lucrecio se basó en una traducción anterior del historia
dor griego. Cornmager analiza precisamente aquellos puntos en los que Lucrecio se 
aparta del tel\.10 de Tucídides, donde se evidencia la tendencia a ver los fenómenos 
fisicos en términos morales o psicológicos. Pone especial atención en los cambios que 
ocurren en los versos VI 1151-1153 Y en la utilización de ciertas palabras como 
maesrum (1151) anxius angor (1158) y su relación con otros fragmentos del De rerum 
natura. Este estudio le permite afmnar que: "In simplesr rerms, his additions and 
alterarions display a marlcer tendency to regard rhe plague less in physical rerms than 
in emotionaJ. moral, and psychological ones "JI [. ..] I suggest only thar Thucydi
des 'portrait ofa diseased population, burning with an insatiable and self-destructive 
thirst, weary and uncertain, may have obscurely reminded Lucretius ofhis own image 
ofman. Andfor rhis reason he appropiares Thucydides 'account"12. 

Por su parte Schrijvers P .H.13, si bien sigue la línea crítica de Cornmager, conside
ra que la descripción lucreciana de la peste sirve para simbolizar no la existencia 
humana en general sino la vida de aquellos que no son epicúreos. Parte también de las 
diferencias establecidas frente al texto griego, deteniéndose en los pasajes suprimidos 
por Lucrecio. A su vez analiza ciertos detalles que amplifican el relato de Tucidides y 

9cf. HELLEGOUARC'H, 1. ob. cit pp. 278 Yss. 


IOcf. H.S. COMMAGER, IR. "Lucretius'interpretation ofthe plague". HSPh. 1957; LXII: 105-18. 


11 Ibid. p. 108. 


12 Ibid. p. 113. 


13 P.H. SCHRIJVERS. Horror ac divina voluptas. Amsterdam: 1970, pp. 315 Yss. 
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penniten a Lucrecio un movimiento autónomo para extenderse sobre el temor a la 
muerte, de tal suerte que la digresión se corresponde muy estrechamente con el proe
mio del canto III. De este modo se puede formular una interpretación simbólica de la 
descripción lucreciana, en la que la peste posee un carácter levemente alegórico y 
sirve para simbolizar la sociedad romana de la época repúblicana. En tal sentido se 
apoya en el empleo ciceroniano de términos tales como pestis, pestilentia ... etc. para 
designar problemas sociales y políticos.14 

D.F. BrigthlS, en la misma linea, estudia la inserción del pasaje de la peste en la 
obra y hace un prolijo análisis a la luz de la narración de Tucidides para concluir que 
el pasaje presenta múltiples niveles que interactúan entre si: el nivel pmamente fisico, 
el mental, la destrucción de cada individuo y la universal. También hay un nivel social, 
ya que somos testigos del colapso de la sociedad bajo la presión del temor. Al mismo 
tiempo la naturaleza contagiada se degrada y el mal se esparce desde los hombres a las 
bestias y de la ciudad al campo. 

Segall6 sostiene por su parte que se manifiesta en el poema una progresión hacia 
la idea de la aceptación filosófica de la muerte. Dicha progresión comienza en el 
proemio del libro III y adquiere su poder masivo en la sección fmal del libro VI. 

Esta progresión se marca desde el comienzo del poema, o sea desde el nacimiento 
(Venus) hasta la muerte (la plaga) según J. L. Penwill.I' 

Como un paso previo al estudio de la función que cumplen en el pasaje las 
nociones de fides y pietas debemos aclarar que estas dos palabras no se registran en el 
fragmento en cuestión. Sólo aparece el adjetivo jidus que predica al perro [ ...] fida 
canum vis (VI 1222). Nuestro objetivo será mostrar los efectos que la peste produce y 
la repercusión que tiene sobre dichos valores fundamentales para la sociedad romana. 

141bid. pp. 321 Y ss. 

ISCL BRIGlIT, D.F. "The plague and the Structure of De rerum natura". LATOMUS. 1971; 
XXX: 3, pp. 607~32. 

16 SEGAL, CHARLEs. "Poetic irnmortality and the fear of Death: The second proem of the De 
rerurn natura." HSPh. 1989; 92: pp. 193-210. 

17J. L. PENwru.. "Image, ideology and action in Cicero and Lucretius". Roman Literature and 
Ide%gy. Ed. A. J. Boy1e, Aureal Publications. Victoria. Australia. 1995: "The w/w/e poem • 
representing in ils overal/ structure lhe progress from birth (Venus) lo dealh (plague), is an 
imago ofthe world it portrays: an imago mundi generated by words" p. 81. 

http:pol�ticos.14
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Las perifrasis Cecropis f. . .] agros(1139) ypopulo Pandionis (1144), que abren el 
relato de la peste, no aparecen en Tucídides y penniten al poeta huir del marco históri
co, como sostiene Schrijversl8• 

Reviste gran importancia, a nuestro entender, pues introducen el mito en el relato 
didáctico. El mito en la antiguedad clásica está íntimamente asociado con la poesía y el 
mismo Lucrecio atribuye los mitos de Faetón (V 396 y ss.), de la Magna Mater (11600 
y ss.) y de Atenea (VI 749 y ss) a la creación de los poetas griegos19• Debemos recordar 
que Lucrecio marca la frontera entre poesía y mito y flIosofia. La vera ratio sólo puede 
ser expuesta por el logos epicúreo20 y los mitos son aceptados en tanto colaboran con 
su exposición. Por tanto la inclusión de estos mitos, o más bien su alusión, tiene que 
cumplir cierta función en la narración de la plaga. 

Cécrope es un ser de naturaleza doble, frecuentemente representado, en su parte 
inferior, como serpiente. Es uno de los personajes monstruosos de la mitología que 
manifiesta su estrecha relación con la tierra que lo engendró. 

Mucho más sugestiva es la figura de Pandión, la que aparece por primera vez, 
según los editores (Ernout), en la literatura latina. Pandión, mítico rey de Atenas, y sus 
hijas Filomela y Procne están asociados a una historia de rapto, violación, mutilación y 
muerte. Pensamos que los hexámetros 1143 y 1144 anticiparían, a partir de este mito, 
simplemente aludido, del léxico elegido y la buscada aliteración del verso, los efectos 
de la plaga: 

.. incubuit tandem populo Pandionis omni. 

Inde catervatim morbo mortique dabantur. .. 


El verbo incubo expresa, por una parte, la idea de echarse sobre alguien o algo 
con violencia y por otra comparte el sentido del verbo cubo de "dormir o yacer con" de 
uso frecuente en la comedia o la elegía21 • También este verbo en el sentido de compar
tir la misma cama, puede querer indicar la relación matrimonial. Los tres sentidos 
vienen al caso en el mito de Pandión: una hennana es entregada en matrimonio, la otra 
es violada y mutilada por su cuñado, un extranjero, hijo de Ares. En el mejor estilo 

18 SCHRUVERS, P.H. ob. cit., 317. 

19. V 405 "scilicet ut ueteres Graium cecinere poetae "; 11 600 "hanc ueteres Graium docti 
cecinere poetae"; VI 754 [...] "Graium ut cecinere poetae ". 

20 Para la función del mito en Lucrecio ver MONICA R. GALE ob. cit. especialmente pp 47-50. 

21 ef. ADAMS, J.N. The Latin sexual vocabulary. Baltimore: 1982, p. 177. 
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alejandrino se nos abre un campo amplio de posibles significaciones que se concen
tran en la fuerte aliteración de morbo mortique (1144). La peste viene de Egipto y se 
echa sobre el pueblo ateniense y la enfermedad penetra o viola las fronteras del cuer
po. Según Segal22 el miedo a la mutilación constituye lo que los psicólogos consideran 
la frontera primaria de la ansiedad; tiene que ver con el cuidado de la integridad 
corporaly el temor de la muerte que viola los límites del propio cuerpo. 

Las técnicas poéticas más penetrantes, usadas por Lucrecio en su lenguaje figura
tivo, están al servicio de la descripción del proceso ritmico que va de la vida a la 
muerte. Filomela, en el mito, sufre la mutilación de la lengua, para que no delate la 
violación padecida. La enfermedad en el texto lucreciano penetra por la cabeza y se 
ensaña con la voz que es obstruida por las llagas: "sudabunt etiam fauces intrinsecus 
atrae I sanguine el ulceribus uocis uia saep/a coibat la/que animi interpres mamabat 
lingua cruore I debilitata malis, motu grauis, aspera tactu" (VI 1147-1150). 

La descripción de estos primeros síntomas está tomada de Tucidides, salvo en los 
versos 1148-1149 en los que Lucrecio agrega la obstrucción de la uocis uia, y la lingua 
como animi interpres. Se anula toda posibilidad de comunicar los pensamientos y de 
actuar según la razón, si tenemos en cuenta que en el animus radica el pensamiento y 
el gobierno de la vida como leemos en el libro III: "primum animum dico,mentem 
quam saepe uocamus I in quo consilium uitai regimenque locatum est" (III 94-95). 

No obstante en el libro 1II se deja bien claro que animus y anima están estrecha
mente unidos entre si y forman una sola naturaleza: "Nunc animum atque animam 
dico coniuncta teneri linter se atque unam naturam conficere ex se" (In 136-137). 

La destrucción del animus por tanto produce la total desintegración del hombre, 
en tanto animus-anima; "Morbida uis in cor maestum conjluxerat aegris I omnia tum 
uero uitai claustra lababant" (VI 1152-53). 

En el verso 1152, Lucrecio agrega el adjetivo moestum al término coro Según 
Cornmagery los criticos que lo siguen cor moestum" (1152) yanxius angor (1158) van 
más allá de la descripción clínica de Tucidides y si bien cor no es "actually synony
mous with animus, has at least strong non physical overtones,,23. 

22 SEGAL, CHARLEs. Lucretius on Death and anxiety.Poetry and philosophy in tú rerum fuztura. 
Princeton 1990, p. 21y ss. 

23 COMMAGER. oh.cit., 107. 
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En apoyo de esta opinión cabe señalar que la sede del allimus es según el verso 
140 del libro III, el centro del pecho, lugar que ocupa en la opinión corriente tanto la 
bOca del estómago como el corazón: "Idque situm media regione in pecloris haeret". 

Otro dato interesante digno de ser marcado es la ubicación de claustra en el verso 
1153 del canto VI. Dicha palabra está colocada en la misma posición que en el canto I 
71: naturae pr;mus portarum claustra cupiret. En el canto VI 1153 leemos: omnia 
f. . .] u;lai claustra lababant (VI 1153). 

En el libro primero la fractura de los claustra es posible por la "uiuida uis anim; 
(72) de Epicuro, en tanto que en VI 1153, el colapso es debido a la morbida uis (1152). 

Estos ecos entre el preludio y el final del poema avalarían la posición de que sólo 
sufren los efectos devastadores de la enfermedad y la muerte aquellos que no siguen la 
doctrina epicúrea. A partir del debilitamiento de los claustra, se produce el colapso y la 
defmitiva anulación de los sentidos y una total inmersión del cuerpo en la putrefac
ción24• 

Si lafides depende de los sentidos, la peste o la enfermedad determina su defmiti
va ausencia y la devastación de toda construcción, sea del cuerpo humano, de la socie
dad o del estado, herido en su fundamento que le permite la ne,cesaria cohesión. 

El anxius angor (1158) y la perturbata an;mi mens in maerore metuque (1183), 
hacen imposible la verdadera pietas que como ya dijimos consiste en poseer una 
pacata f. ..] mente (V 1203). En su lugar reina el praesens dolor (praesens dolor 
exsuperabat VI 1277). 

La peste, al abolir lafuies y la pietas, produce no sólo la destrucción del hombre, 
sino también de la sociedad, que basa sus instituciones en ambas virtudes. La realidad 
no se corresponde con la construcción política romana, la que se desmorona frente al 
espectáculo de la muerte, presenciado en el relato que Lucrecio toma de la historia de 

24 Multaque praeterea mortis tum signa dabantur: 

perturbata animi mens in maerore metuque, 

triste supercilium, furiosus uoltus et acer, 

sollicitae porro plenaeque sonoribus aures, 

creber spiritus aut ingens raroque coortus, 

sudorisque madens per collum sp/endidus umor, 

tenuia sputa minuta, crod contacta colore 

salsaque, per fauces rauca uix edita tussí. (VI 1182-1 189). 
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Tucidides. El autor latino absorbe el texto griego. Como lo ha hecho la critica., el texto 
lucreciano debe ser leído en conexión con el de Tucídides, pero sin olvidar la transfor
mación que opera el componente romano y el objetivo perseguido por el poeta. 
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LAS RELACIONES FAMILIARES 

EN LA ORESTíA DE ESQUILO' 


NllDA LEÓN" 

En la Orestía se representa un cambio fundamental en la manera de hacer justicia: 
ya no serán los familiares del muerto los encargados de sancionar al asesino aplicando 
una justicia automática que exige sangre por sangre. El Estado tomará en sus manos la 
administración de justicia y los nuevos tribunales considerarán no sólo el crimen, sino 
también las circunstancias que lo rodean. 

La necesidad del cambio se presenta en la obra a través de la descripción del caos 
a que conduce la aplicación de la justicia en manos de la familia. Esquilo nos presenta 
en acción dos leyes esenciales: una es la ley de dike, las ofensas no quedan sin castigo. 
El coro proclama esta creencia en casi todos sus cantos. Otra es la relación hjbris
némesis: todo acto de soberbia, de desmesura, que implique traspasar los limites de lo 
que corresponde al hombre, será seguido de una reparación que restablezca el orden. 
Sin embargo, en la Orestía, el cumplimiento de la primera de estas leyes indefectible
mente lleva a que se ponga en acción la segunda. El castigo de las ofensas se realiza 
con hjbris. por lo tanto se forma un circulo en apariencia insuperable. 
La representación del círculo sin salida requiere la acción de un personaje con caracte
rísticas especiales. En la Orestía nos encontramos con un lugar que ocupan sucesiva
mente distintos personajes que son muy semejantes. Creemos que Esquilo, en el 
Agamenón, intencionalmente, ha acentuado las semejanzas entre Agamenón y Clite
mnestra. Ambos actúan para castigar una ofensa previa: Agamenón, el rapto de Helena, 
Clitemnestra, el asesinato de Ifigenia. Ambos creen que realizan una acción justa. 
Ambos suponen estar respaldados por potencias divinas y ser sus instrumentos, Aga
menón por Zeus y los dioses Olimpicos, Clitemnestra por el daimon que aflije al linaje 
de los Atridas. Ambos se exceden en su venganza y realizan actos impíos: Agamenón 
mata a su hija y además realiza una matanza desproporcionada en Troya, destruyendo, 
incluso, los templos de los dioses. Clitemnestra mata a su marido. Ambos se jactan de 

• Este trabajo es parte de un proyecto de investigación que se realiza en la U.N.Co con la 
dirección externa de la prof. Elena Huber, una versión anterior del mismo fue leída como ponen
cia en el XIV Simposio Nacional de Estudios Clásicos. . 

•• Universidad Nacional del Comahue 
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haber derramado sangre humana: Agamenón cuando describe la destrucción de Troya, 
Clitemnestra cuando da los detalles del asesinato de su marido. 

Las Coéforas presenta la misma estructura del Agamenón. Al respecto dice 
Vemant: "En un estudio reciente del primer estásimo de las Coéforas, la señorita A. 
Lebeck ha mostrado que la segunda pieza de la trilogía no sólo tenia la misma estructu
ra fundamental que el Agamenón, sino que constituía su exacta contrapartida. Donde 
una víctima es recibida por su asesino, un asesino es recibido por su víctima; la mujer 
que le acoge engafia al hombre que vuelve, en el primer caso, mientras que, en el 
segundo es el hombre que vuelve el que engafia a la mujer que le acoge. Todo esto es 
verdad hasta en los detalles: Las Coéforas es con relación al Agamenón una auténtica 
fuga reflejada en un espejo"l. Sin embargo, una diferencia en el personaje es lo que 
permite escapar al circulo. Orestes comparte con sus predecesores las mismas caracte
rísticas: actúa para castigar una ofensa previa, está convencido de que lo que hace es 
justo, comete un acto aberrante, pero vacila antes de matar a la madre y se horroriza 
por lo que ha hecho ni bien cometido el crimen. Si bien castiga la muerte del padre, 10 
hace por orden de Apolo, él es el único que ha recibido una orden directa de un dios. 
Hay una diferencia muy grande entre pensar que uno obra según la voluntad de los 
dioses y recibir una orden concreta de uno de ellos. La orden de Apolo especifica un 
horrendo castigo en caso de no ser cumplida, de todos modos oTestes vacila ante su 
madre y Pílades debe recordarle las palabras del dios. No bien ha matado a su madre, 
Orestes comienza a sentir la persecución de las Erinias. Su situación no bien cometido 
el crimen en nada se asemeja a la arrogancia de su padre, que se presenta como el 
conquistador victorioso, sin advertir la hjbris cometida al arrasar Troya sin siquiera 
respetar los templos de los dioses. Tampoco se relaciona con la aparición de su madre, 
que se presenta desafiante ante el coro tras matar a Agamenón. 

En Euménides la estructura cambia y asistimos a la celebración del primer juicio 
humano, bajo el auspicio de Atenea. Con la conversión de las Erinias en Euménides la 
sociedad adquiere un orden que garantiza su subsistencia. 

Uno de los aspectos esenciales en que se manifiesta el desorden inicial es, a 
nuestro entender, la relación desnaturalizada entre miembros de la familia. En el 
Agamenón el padre mata a la hija, la esposa al marido, pero estos hechos son sólo 
episodios que repiten crímenes anteriores. Hay una dislocación de las relaciones 
afectivas dentro de la familia real, aquellos que debían recibir amor reciben la muerte. 
Este aspecto está remarcado en las palabras de la profetisa Casandra. Ella es quien 

I VERNANT, J.P.NIDAL-NAQUET,P. Mito y tragedia en la Grecia Antigua. Madrid: Tauros, 1987, 
p. 151. 
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enlaza todo ellinaje1. Al describir el a/ástorde la casa de Atreo (versos 1089-1 129:Y, 
Casandra pone el acento en esta inversión de los sentimientos. 

La magnifica imagen del palacio destilando sangre nos introduce a la serie de 
hechos, pasados y futuros, que nos transmite la profetisa y que enlazan las distintas 
generaciones de esta familia que se destaca por sus atrocidades. El palacio es J,1t
aó8eov (verso 1090), "odiado por los dioses", los crimenes cometidos en él son contra 
la propia familia, cx'litó$ova (verso 1091), una familia que se devora a si misma y 
derrama su sangre, como queda claro en las denominaciones que Casandra da al pala
cio: ávOpó<; aclxxyeiov Ka\ rtéoov pavtlÍP10V, "matadero de hombres, empapado 
de sangre" (verso 1092). En boca de Casandra, los familiares más cercanos son desig
nados como cl>i.Aol, denominación que se repite insistentemente en todo el pasaje. Esta 
forma de designar a los parientes cercanos marca el tipo de relación que debe primar 
entre ellos: el afecto. El verbo cj>tAéro tiene, en principio, el sentido de "querer", sin 
connotación erótica y se aplica a los familiares y amigos, ya que se refiere a vinculos 
horizontales de cariño. Muchas veces el adjetivo cj>iAO~ pierde, en parte, su significado 
de "querido, amigo" para designar relaciones de pertenencia a un grupo social, pero en 
este caso es clara su adscripción al nivel familiat. Esquilo, en toda la Orestla, juega 
con los dos significados referenciales de la palabra: querido y familiar, que normal
mente están asociados, para marcar la inversión. Los cl>tA01, los parientes, los que 
deben estar relacionados por el afecto, están relacionados por el odio desde el horrendo 
crimen inicial. La mención de las cabezas cortadas, en el verso 1091, se completa con 
los versos 1095-97 de la antistrofa 3, en los cuales se alude ya con más precisión a la 
muerte de los hijos de Tiestes. Las primeras víctimas que ve Casandra son estos niños 
degollados que en lugar de ser alimentados se transforman en alimentos: KAa.1ÓJ,1eva 
'táSe f3J>écl>11 aclxx'Yd.~ Ó1t'tdC; 'te adpKa~ 1tpÓ(; 1ta:tpó~ [3e¡3pooJ.1É1KX~. 

A estos crímenes antiguos se agregará un nuevo crimen, que Casandra profetiza 

2 Al respecto dice A.L. Brown: "The possession of Casandra is not, like that of Orestes, an 
essential elernent in the plot ofthe trilogy: moving and powerful though ber part is, sbe has no 
effect whatever on future events in the House of Atreus, and is in a sense a piece of "stage 
machinery" serving to reveal past and future and the divine forces at work. behind "natural 
events." BROWN, A. L."The Erinyes in the Oresteia". JOURNAL OF HELLENIC STUDIES, cüi, 
1983, p. 31. 

3 El texto se cita por la edición de G. MURRAY, Aeschylus Tragoediae, Oxford, Clarendon Press, 
1955. La traducción, a pie de página, es personal. 

4 Ver RODRÍGUEZ ADRADOS, Sociedad, amor y poesía en la Grecia Antigua. Madrid: Alianza, 
1995. 
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en los versos 1100 a 1129. Otra vez dentro del palacio se prepara un asesinato que 
afectará nuevamente a la familia, a los cl>i.AOt. Se trata del asesinato de Agamenón, que 
Casandra describe acentuado el lazo que une esposa con esposo y califica como sacrifi
cio digno de lapidación: eÚI.ta.~ AtucriJ.l.ou (verso 1118). El lugar de la víctima que 
ha sido ocupado por los niños y por lfigenia esta vez corresponde a Agamenón, a quien 
la profetisa compara con el toro. A pesar de todo su poder, Agamenón se encuentra, él 
también, indefenso al ser envuelto en la red de Clitemnestra. 

Una vez que se ha serenado, Casandra explica su visión en un lenguaje sin enig
mas, aclarando, paso por paso, su profecía para que el coro la comprenda mejor (versos 
1214 aI1294). La serie comienza con una nueva imagen de fuerte impacto: el coro de 
Erinias que habitan en el palacio, alimentándose de sangre humana y celebrando en su 
canción el crimen inicial que enfrenta a los hermanos. Luego se reitera, desde el verso 
1217 al 1222, la visión de los niños muertos por sus parientes: 1tCt.iOe~ eaVÓ1fte~ 
WO'1tepe1. n:pó<; 'tC>v cl>íAOOV, donde nuevamente aparece el vocablo cl>íA~. Pasa 
luego a describir la venganza que se prepara en palacio, resaltando la osadía y la 
maldad de Clitemnestra que se atreverá a matar al marido y nuevamente marca la 
perversión de los lazos familiares, verso 1235, aludiendo a la madre que respira contra 
sus seres queridos implacable guerra + eúoucrav "AtOo'\) J.l.1'f'Cép' + á<movOóv 't' 

: APll cl>íAOt~ 1tvéooo"av;. Reaparece cl>íA~ cuando Casandra anuncia la llegada de 
su vengador, el que matará a la madre para vengar al padre (versos 1279-1285). La 
mención del adjetivo cl>íA~ en cada uno de los casos indica la insistencia con que la 
profetisa recalca la inversión del lazo afectivo. 

El palacio mencionado como 0"tÉ)'1l o O<>J.l.Ot es la representación espacial de la 
familia. Esta es una familia que, en lugar de procrear para continuar el linaje, se auto
destruye. En las palabras de Casandra se remarca el sufrimiento de los nmos inocentes 
y la indefensión de los mismos. Esta caracteristica también se resalta en la descripción 
del asesinato de lfigenia que realiza el coro en la párodos de la obra y en el episodio de 
la caza de la liebre preñada por las águilas reales, a que también alude el coro. En 
todos los casos se sacrifica a inocentes indefensos, tal como también sucederá en 
Troya con mujeres y nmos. Las crías de la liebre simbolizan, de alguna manera, a 
lfigenia, la hija inocente, ofrecida como pieza de caza a Artemisa y sacrificada como 
un animal doméstico en el altar, también a todos los inocentes que mueren en Troya, 
cazados con la red en que la envuelve Agamenón y también a los niños sacrificados a 

http:O<>J.l.Ot
http:AtucriJ.l.ou
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los que nombra Casandra.5 Todos ellos son víctimas sin ninguna oportunidad de 
salvación, a merced de los fuertes, de los poderosos. Pero lo más terrible es que, en el 
linaje de los Atridas, aquellos que debían protegerlos son los que les quitan la vida. 

Los rasgos que hemos analizado hasta aquí se repiten en Las Coéforas. En el 
primer episodio, se delimitan claramente quiénes son los enemigos y quiénes los 
amigos. Los que se relacionan a través del afecto, los cjlo..01., no son los familiares, sino 
los extrafios. El uso del adjetivo destaca con claridad lo anómalo de la situación. Sólo 
los sirvientes aparecen como amigos de los dos hermanos. El lazo que une a Electra 
con el coro es el odio hacia su madre y Egisto: c:, cjlíAat, •.•1COtVÓV yap éX90C; év 
ooJ.1ot(; voJ.1í~oJlev. Ellas son queridas, cjlo..al, porque son las únicas, en el palacio, 
que comparten su odio. Las relaciones de afecto y de odio se encuentran invertidas. 

Electra odia a su madre, pero también se queja de no ser querida por ella En el 
diálogo con el coro se plantea la soledad de Electra, que se encuentra indefensa ante su 
madre y Egisto, relegada a una situación de sierva en el propio palacio del padre. Ella 
misma menciona, en los versos 190-191, la falta de amor de su madre. a quien juzga . 
con dureza: 

éJl" OE J.11Í'tT1P.oOOaJlwC; btwvwoll 
C\>póV1lJlCl 1t<ltO'\ oúeJeeov 1te1t<lJ.1ÉVJ1. 

(v. 190- 191)' 

Orestes clarifica aún más la situa,ción, dice en el verso 234: 'tO'\X; cjlü:td:tO~ 
YelP otOa. 114>11 óVUXC; Xt1CpOÚC;.7 Nuevamente juega Esquilo con los significados del 
adjetivo: los cjlO..ta'tOl, los familiares más cercanos, los que debían quererlos más y 
ser a su vez más queridos, son sus enemigos. 

Los hermanos se tienen solamente uno al otro. Para Electra, se concentran en 
Orestes todos sus afectos familiares: el del padre muerto, el de la hermana impíamente 
sacrificada y el de su madre a quien odia, según ella, con toda justicia: 

5 No podemos dejar de hacer notar el cruce entre el vocabulario del sacrificio y el de la caza que 
tan bien estudia Vemant en "Caza y sacrificio en la Orest[ada de Esquilo" en VERNANT, VIDAL
NAQUET, Mito y Tragedia en la Grecia Antigua, Madrid: Taurus,1987. 

6 [ ••• ] (la asesina) [ ...] mi madre, aun cuando no merece este nombre por los sentimientos impíos 
que abriga hacia sus hijos [ ... ]. 

7 Pues, sé que nuestros familiares más cercanos, sólo tienen crueldad para nosotros. 

http:cjlo..01
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.. 1'0.\ 'tÓ ~T]tpÓC; EC; O"É ~Ot Pt1tet 
0''tÉP'YT]9pov 1Í oe 1ta.VOíKCOC; Ex9a.ípe'tat8 

(v. 240-241) 

Electra manifiesta en todo momento el odio a su madre, por la muerte del padre, 
a quien nada le critica, pero, además, por la situación en que la mantiene dentro del 
palacio. 

La fragilidad de los hijos, el desamparo y la dependencia se resaltan con una 
nueva imagen vinculada al mundo animal: la de los polluelos del águila que perecen de 
hambre desamparados tras la muerte del padre. Orestes desarrolla la comparación en su 
resis que comienza en el verso 247. La situación de desamparo se manifiesta claramen
te en el diálogo lírico con que invocan al padre muerto para que les preste auxilio. 

Otro símil de gran fuerza relacionado con el mundo animal es el que se manifiesta 
en el suefio de Clitemnestra. La reina sostiene entre sus brazos una serpiente, envuelta 
en pafiales, que se lleva al pecho para amamantar; el hijo monstruoso mata a quien le 
da la vida. La contraposición de estos símiles indica el proceso de transformación que 
se produce en los hermanos a medida que realizan la invocación al padre muerto. 
Orestes y Electra van cambiando. En los versos 421-422, Electra se compara con un 
lobo salvaje: 

A:ÚKOC; ydp O''t' ~ócl>pcov O'a.vwC; EK 
~a.'tPÓC; EO"'tt e,\)~ÓC;.9 

y en el verso 549, Orestes, tras conocer el presagio, se decide a ocupar el lugar 
de la serpiente para matar a su madre: 

Ya no son los polluelos, Electra es el lobo, animal con que se comparaba a Egisto 
en el Agamenón, Orestes, la serpiente, animal que caracterizaba a Clitemnestra. Ellos 
también están animalizados por el odio. 

La inversión de las relaciones familiares no sólo aparece en boca de los hijos. La 
falta de amor de Clitemnestra hacia ellos está muy bien expresada en la contraposición 
de la madre y la nodriza. En efecto, Clitemnestra recibe la noticia de la muerte del hijo 
sin una palabra de tristeza. En tanto que la nodriza lo llora con sincera congoja, recor

8 [ ••• ] hacia ti se traslada el amor por mi madre, a la que aborrezco con toda justicia 

9 Mi corazón, heredado de mi madre, es implacable como el de un lobo salvaje. 
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dando con ternura cómo lo había cuidado. 

A pesar de esta inversión, la escena del asesinato de la madre muestra la vacila
ción de Orestes ante la atrocidad del crimen. El odio en él no basta para justificar 
semejante acción. Necesita que Pilades le recuerde la orden de Apolo y, a pesar de esta 
orden y de creer que ella merecía la muerte, Orestes se siente enloquecer, acosado por 
las Erinias, una vez que la ha asesinado. 

En las Euménides, es la sombra de Clitemnestra la que se queja de su suerte en el 
verso 100, 1ta90ooa a' otí't(J) aEtvd. 1tpÓ<; 'twv <l>t).'tdw'V, son quienes le debían 
amor los que le dieron muerte. Otra vez la inversión de los lazos familiares se marca 
con el uso del superlativo de <1>0..0<; que vuelve a condensar sus dos valores de 
"familiar" y "unido a otro por afecto". En el verso 102 la sombra especifica: Ka'UlO'

cjlayEíO'T}<; 7tpÓ<; XepWv J!T]'tPOlC'tÓVo'W, "asesinada por las manos de un matricida". 

El amor,philía, que debe regir los vinculas familiares, sólo se encuentra presente 
en la relación de Electra y Orestes. Todos los personajes, salvo los nifios, se quejan de . 
sus familiares por no recibir amor, sino muerte; sin embargo ninguno de ellos profesa 
amor a sus seres más cercanos. Ares ha entrado en esta morada, la guerra propia del 
éxo, ha penetrado en el hogar, en el éndon, para destruir a los phíloi, a los parientes. 
Otra manifestación del desorden, de la inversión. 

Una familia como esta marcha hacia la autodestrucción. Es un peligro para si 
misma y para la ciudad, la realización de la justicia por mano propia pone en peligro el 
entramado social. Para que exista la pó/is es preciso reforzar los valores solidarios 
frente a los agonales. La única forma de hacerlo es que el Estado se encargue de la 
administración de justicia y que la familia proteja a sus miembros más débiles. 

En Euménides se muestra el sentido de la evolución. La confrontación entre las 
Erinias y Apolo, entre los viejos y nuevos dioses, representa el cambio entre la ley del 
Talión y el juicio, en el cual se tiene en cuenta, no sólo el crimen, sino también las 
circunstancias atenuantes. La persuasión de las Erinias y su transformación en Euméni
des, destaca la importancia de la peithó como forma de solución a los conflictos. La 
habilidad de Atenea logra convencer a las viejas diosas, a quienes trata con profundo 
respeto, para que no peIjudiquen a su ciudad. La mención del rayo, casi como al pasar, 
recuerda quién tiene mayor poder en caso de confrontación. 

Con respecto a la administración de justicia, se llega en Euménides a una solu
ción, pero en el enfrentamiento entre las Erinias y Apolo, se debate también otro tema: 
¿qué es peor, matar al marido o matar a la madre? Frente a las Erinias que privilegian 
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los lazos de sangre, Apolo sostiene la importancia del padre como cabeza de la familia, 
negando valor a la maternidad, ya que considera que la mujer es simplemente un 
recipiente donde madura el germen depositado por el hombre. El empate en la votación 
es claro indice de la dificultad para contestar esta preguntalO• Sin embargo, las palabras 
con que Atenea justifica su voto, son altamente significativas. La razón por la que ella 
vota a favor de Orestes es clara: ella no ha nacido de una madre y ama todo lo varonil, 
por lo tanto siempre está de acuerdo con la causa del padre. Al respecto opina Philip 
Vellacott: "The goddess malees no mentían olright or wrong, olthe ooeds ola healthy 
society. She betrays the deterrent principIe she has soIemnly enjoined on the court. 
Her decision recognizes neitherjustice nor merey; il divides the human race into two 
ha/ves, and pronounces justice inapplicable lo the weaker half. In judging which 01 
two crímes was the more heinous, she allows the p/ea 01provocation lO 000 side while 
denying it to the other, and considers not intention, not penitence, not consanguinity, 
but the sex 01 the victim. Her "principle" moves from the inadecuacy 01justice not 
towards an idea 01goodooss, bul towards the interesl ola social structure lounded on 
power".11 

En efecto, para una sociedad patriarcal como la griega, la división de géneros es 
"natural". El valor de la vida de una mujer no es comparable al de la vida de un hom
bre. Es el varón quien debe velar por la familia de la cual es la cabeza12. El concepto de 
justicia que subyace en las palabras de Vellacott es, en nuestra opinión, impensable 
para Esquilo. Si tomamos en cuenta las palabras pronunciadas por la diosa tutelar de 
Atenas no quedan muchas dudas acerca de su pensamiento. Uno puede suponer que las 
palabras de un personaje transmiten la ideología del autor o que no tienen ninguna 
relación con la misma sino que responden a la caracterización del personaje. La obra 
literaria es un macroacto de habla especial cuyos posibles sentidos deben ser discerni

la Al respecto opina BROWN, AL.: "Ag. and Cho. present us with a problem that is strietly 
insoluble in its own terms: the doer must sufrer, and therefore crime must breed further erime in 
an endless cycle ... The impossible is achieved partly through the complexities and ambiguities of 
the Tria! Scene (the equal vote showing that the insoluble problems of Ag. and Cho. are not 
forgotten), but partly 1believe, through the deliverate alteration, at the beginning ofEum., ofthe 
very premises on whichthe actions rests; for, once the issue has been tumed into a conflict 
between divine powers on stage, this can be resolved by the defeat and conversion ofone party". 
ob. cit p. 33 Y34. 

11 VELLACOTI, PlnLIP."Has Good Prevailed? A Further Study ofthe Oresteia". IH.S., eii 1982, 
p.120. 

12 Para un análisis de la situación de las mujeres en Atenas ver N. LEÓN, "Clitemnestra ¿una 
mujer varonil?" en REVISTA DE LENGUA Y LITERATURA, Dpto de Letras, U.N.Co, 17/22, 
1997 (95-100) Y "La voz de las mujeres" en LA ALJABA, 2DA ÉPOCA, V. Il, 1997(99-113). 
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dos a partir de un análisis que dé cuenta de su totalidad. Sin embargo, en este caso en 
particular, no tenemos dudas de que Esquilo pone en boca de Atenea la concepción de 
la familia que él considera válida. No puede ser de otro modo, él es Wl hombre profun
damente religioso y convencido de que la democracia es el sistema de gobierno aproba
do por los diosesu. La defensa de las instituciones de Atenas se manifiesta en todas sus 
obras y el pensamiento de la diosa protectora revela cuál es el tipo de familia apropiado 
en una ciudad democrática: la familia patriarcal en la cual prevalece la autoridad del 
varón. Al respecto Neuburg dice: "Orestes commission oflhe mllrder ofClytemnestra. 
and his liability for punishmenl if Ihal murder is shown lo be wrong, are never cha
llenged; lhe question facing Orestes, and argued for him by Apollo before the jury, is 
rather whether, in the face of (he parallels between his deed and Clytemnestra 's, a 
disjunture can be created, a sort 01 wedge driven between lhe two. And since this 
cannot be done by reference sole/y to the nature oflheir respective deeds- for, as we 
hove seen, ifOrestes ' deed is justified simply as vengance, so may be Clytemnestra 's, 
and ifC/ytemnestra 's deed is comdemned as family murder, so may be Orestes' - it 
musl be done by over-valuing one sort ollamily-relalionship (Ihe falher-son relations
hip) at lhe expense ofanolher (lhe mother-son re/alionship), so as lO make Oresles out 
lO be a falher-avenger and nol a molher-murderer.•114 

No es un hecho fortuito que Atenea ofrezca a las Erinias convertirse en diosas 
protectoras del matrimonio. La institución matrimonial garantiza la reproducción 
ordenada en una familia bajo la autoridad del padre. Una vez persuadidas, las Euméni
des cantan un himno feliz en el que anuncian las bondades que traerán a la ciudad. 
Piden para Atenas Wl futuro próspero, sin guerras intestinas. También la fertilidad de 
la naturaleza toda y, correspondientemente, que las jovencitas puedan contraer matri
monio. Macleod sostiene que las Euménides, al solicitar que las jóvenes se casen para 
tener hijos, terminan por coincidir con Apolo acerca de la santidad del matrimonio: 
"The Eumenides are lo be goddesses ofmarriage and child-bearing (834-6) and Ihey 
pray lO their gods as a whole and lo their sisters, the Moirai, Jor ferlility in matrimony 
(956-67). They thus come in their own way lo agree with Apo/lo about the sanctity of 

13 Al respecto opina Rodriguez Adrados: "Es, pues, en suma la democracia religiosa, basada en el 
respeto a un limite o justicia defendido por los dioses y que incluye, con la libertad y la eleva
ción de todos, comprensión y perdón. Pero que al tiempo es razón y valora muy alto la autoridad, 
considerada como independiente del pueblo, pero aceptada libremente por él." RODRÍGUEZ 
ADRADOS, FRANCISCO. La democracia ateniense. Madrid: Alianza, 1983, pág. 157. 

14 NEUBURG, M. "Clytemnestra and the Alastor". QUADERNI URBINA TI DI CULTURA 
CLASSICA. Nuova Serie 38,n 2, Roma, 1991, p. 58. 
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marriage" (213-18).15 

El análisis de la tres tragedias que confonnan la Orestía muestra cómo la evolu
ción de la idea de justicia está acompañada por una reacomodación de las competen
cias entre la Familia y el Estado. A medida que el Estado gana terreno se desvaloriza 
lo propio del oíkos y a su vez se reestructuran las relaciones internas. Las mujeres 
pierden poder en el oíkos, se cuestiona su importancia en relación con los hijos y se 
reafinna la organización estrictamente patriarcal. Al desorden monstruoso, que lleva a 
crímenes dentro de la familia, contra seres a los que se debía amar, sigue un replanteo 
de los lazos familiares que se basan en el afecto y el respeto, pero donde la mujer se 
verá subordinada, indefectiblemente, al varón. 
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EL NÚMERO COMO SÍMBOLO 

EN LA EDAD MEDIA LATINA" 


JAVIER ROBERTO GONZÁLEZ" 

El tema de la charla que hemos propuesto para este encuentro nos plantea desde 
su mismo título dos problemas liminares; en primer término, establecer qué es un 
símbolo y, más concretamente, qué es un símbolo en la Edad Media; en segundo 
término, decidir cómo y cuándo un número puede desempefiarse como símbolo. Res
ponder en forma plena a la primera cuestión supondria necesariamente abrir un extenso 
excurso acerca de la teoría del símbolo y los precisos alcances de este término en 
relación con las concepciones de la alegoría en la Edad Media; el tiempo de que dispo
nemos no nos permite, claro, emprender ese excurso, ni demorarnos en el deslinde, no 
siempre tan claro como se ha pretendido, entre símbolo y alegoría. Para facilitamos, 
empero, un adecuado punto de partida teórico, proponemos la siguiente defmición de 
símbolo, ex profeso pergeñada como abarcadora y generosa: el símbolo es una repre
sentación sensible o material de alguna realidad inmaterial, que se funda en el princi
pio de analogía entre lo simbolizado y lo simbolizante, y está dotado de una polisemia 
y de un carácter totalizador que lo convierten en unaforma de conocimiento superior 
e irreductible a los términos de una mera razón discursiva. El principio de analogla 
en el que basamos nuestra idea de símbolo se corresponde con el principio de simpatía 
universal en que se funda el alegorismo medieval que aquí nos interesa directainente; 
el universo entero se presenta ante el hombre de la Edad Media, para decirlo con 
palabras de Edgar de Bruyne, como "un inmenso símbolo de lo invisible, cuya unidad 
radical se traduce por correspondencias misteriosas entre las más diversas partes" 
(BRUYNE, Estudios, n, 357). y continúa el mismo autor: 

Si se pudieran fijar las nociones, podria decirse que la teoría medie
val parte de la distinción de dos mundos, el natural y el sobrenatural. 
El primero es designado de una manera ciertamente insuficiente por 

• Conferencia pronunciada en las X Jomadas de Estudios Clásicos organizadas por este Instituto 
en junio de 1999 . 

.. VCA - CONICET 
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el ténnino res, palabra que tiene más o menos la significación de la 
realidad sensible o experimental. El otro mundo es significado por 
expresiones como mystica. En un sentido completamente general y 
literario [ ... ] .. Ia alegoría supone dos órdenes diferentes, de los cuales 
uno representa al otro en razón de ciertas semejanzas. Para los teó
logos, la alegoría tomada en sentido patrístico y bíblico designa la 
correspondencia, establecida por Dios y revelada por el Espíritu 
Santo, entre el mundo natural y el sobrenatural [ ...l. Para los literatos 
y artistas que les siguen, la alegoría tomada en sentido profano y 
tradicional significa la correspondencia imaginada o descubierta por 
los hombres entre un campo del conocimiento humano y otro plano 
de la misma experiencia: sea entre la representación sensible y el 
mundo de las ideas; sea entre las realidades animales y las costum
bres humanas; sea, en fm, entre puras ficciones y realidades psíqui
cas o morales. (BRUYNE, Estudios, 11, 382-383). 

Bruyne parece estar glosando en sus análisis la célebre premisa de San Buenaven
tura: creaturae possunt considerari ut res, vel ut signa; esta premisa ha sido a menudo 
mal interpretada. Cierto es que las cosas creadas, las creaturae, pueden ser enfocadas 
en su propia realidad y entidad, como res, o bien en su dimensión significante de oiras 
realidades superiores o increadas, como signa o símbolos de lo espiritual e inmaterial, 
pero no por actuar como signa las cosas deben sufrir mengua en su entidad como res; 
es por ello que debemos reputar como errados todos aquellos análisis que frente a una 
obra artística o literaria de la Edad Media se abocan a distinguir en fonna excluyente 
los elementos realistas por una parte, y los simbólicos por otra. Toda realidad mundana 
puede significar otra realidad superior precisamente porque, antes, es ella misma; toda 
cosa creada puede devenir signum porque primeramente es res; todo ente puede signi
ficar más allá de sí mismo siempre y cuando primero se signifique a si mismo, yningu
na cosa puede operar como símbolo de otra si antes no se afmna en su propio ser, para 
poder asi, a partir de su propia realidad sensible, establecer el conjunto de datos inteli
gibles en que fundar toda posible analogía con la cosa simbolizada. En consecuencia y 
en síntesis, la concepción de un mundo signico, entendido todo él, al modo medieval, 
como una estructura creatural y simbólica que alude a realidades espirituales superio
res, no excluye ni anula, antes incluye, implica, integra y potencia la evidencia de un 
mundo real!. La aplicación rigurosa de esta premisa de la no exclusión recíproca de los 

t Al respecto comenta Edgar de Bruyne: "Muchos autores modernos han sido de tal manera 
fascinados por el alegorismo medieval, que no han visto más que eso. La ciencia de la Edad 
Media, creen, es medularmente simbólica, la literatura se caracteriza por una técnica abusiva de 
la alegoria abstracta; la estética, aun la de Dante, gravita enteramente en tomo al placer ingenuo 
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sentidos literal-realista y simbólico no deja de plantear escollos, pues nos obligará, en 
el caso concreto de los números entendidos como simbolos, a no rechazar tan fácil
mente como a menudo suele hacerse su valor literal aritmético, y a replantear viejas 

y refinado del enigma y la metáfora Nada hay más falso que tamafla exageración. Desde San 
Agustín y todo a lo largo del siglo XII, la Biblia vale ante todo por el sentido histórico o inme
diato de las realidades que cuenta o de los preceptos que expone" (EShldios, JI, 317). "Hay que 
suponer entonces que una iglesia, antes de ser una alegoría, es, ante todo, un edificio con medi
das y proporciones impuestas por el sentido "literal" de la arquitectura: debe comprender venta
nas que sean ventanas, bóvedas que sirvan para abovedar, piedras trabadas con cemento con 
valor propio, etc. El sentido alegórico de todos estos elementos y de los 'números' figurados en 
ellos, no puede cambiar en nada la belleza puramente formal y 'literal' [ .. .]" (Ibid., n, 358-359). 
"Antes de convertirse en signos [las realidades] han de ser cosas. Su sentido y belleza alegóricos, 
pues, estriban en su belleza y estructura ontológica [ ...]. Por supuesto, la naturaleza propia y 
fundamental merece tanta atención en sí misma como su significación simbólica" (Historia, 11, 
579). Ciñendo ahora sus argumentos al caso concreto del simbolismo numérico, que aquí nos 
interesa especialmente, ai1ade el autor: "Cuando descubrimos una medida numérica sea en un 
texto, sea en una cosa de la naturaleza o en una obra de arte, podemos descubrir allí la significa
ción mística aplicando una de las nueve reglas [de Hugo de San Victor][...]. Bien entendido que 
esta significación mistica no cambia para nada la realidad literal del número y no puede estar 
jamás en contradicción con el conjunto de los datos tal como se revelan por otra parte en su 
significación natural" (Eshldios, 11, 360). En un plano ya más general y no exclusivamente 
ceflido al simbolismo medieval, Juan Eduardo Cirlot, René Guénon y Mircea Eliade han dicho lo 
suyo, en relación con el tema que nos ocupa CirIot considera que contraponer lo simbólico a lo 
real-histórico como términos excluyentes constituye "uno de los errores más lamentables, en 
relación con las interpretaciones [ ...1de la teoría simbolista" (Diccionario, 17). Guénon niega 
enfáticamente que el sentido simbólico anule o excluya el histórico o literal, y considera que 
tanto el significado histórico cuando el simbólico son en verdad funciones o formas de una única 
realidad o principio metafIsico: "En effet, on a trop souvent tendance apenser que l'admission 
d'un sens symbolique doit entrainer le rejet du sens IittéraI ou historique; une telle opinion ne 
résulte que de l'ignorance de la loi de correspondence qui est le fondement meme de tout symbo
lisme, et en vertu de laquelle chaque chose, procédant essentiellement d'un príncipe métaphysi
que dont elle tient toute sa realité, traduit ou exprime ce príncipe asa maniere et selon son ordre 
d'existence, de telle sorte que. d'un ordre al'autre, toutes choses s'enchainent et se correspondent 
pour concourir al'harmonie universelle et totaIe, qui est, dans la multiplicité de la manifestation, 
cornme un reflet de l'unité príncipielle elle meme" (Le symbolisme, 12). Finalmente, dejemos 
que Mircea Eliade sintetice y clausure, con su precisión habitual, el problema: "Todavia recien
temente, la vieja querella entre los 'simbolistas' y los 'realistas' ha estallado de nuevo a propósito 
de la arquitectura religiosa del antiguo Egipto. Las dos posiciones sólo son irreconciliables en 
apariencia [ ...]. No hay que creer que la implicación simbólica anula el valor concreto y específi
CO de un objeto o de una operación [ ...]. El simbolismo añade un nuevo valor a un objeto o a una 
acción, sin que por ello queden afectados sus valores propios o inmediatos. Aplicándose a un 
objeto o a una acción, el simbolismo los 'abre'. El pensar simbólico hace 'estallar' la realidad 
inmediata, pero sin disminuirla ni desvalorizarla" (Imágenes y símbolos, 191). 
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cuestiones de exégesis, como las referidas a las setenta veces siete de] Evangelio, los 
seis días de ]a creación y los ciento cuarenta y cuatro mil elegidos. A propósito, recor
damos que uno de los trabajos de un autor largamente dedicado ál estudio de las fun
ciones no exclusivamente cuantificadoras o aritméticas de los números, Francisco 
Marcos Marin, lleva el a nuestro juicio impropio título de "Cuando los numerales no 
representan número"; según lo que acabamos de exponer, un numera] siempre repre
senta número, aun cuando además de su valor aritmético el contexto en que se emplea 
autorice a interpretarlo como símbolo o alegorfa; no por connotar otros significados 
dejará el número de denotar la cantidad concreta y literal que aritméticamente le co
rresponde. 

Pero llegados aquí se nos presenta con fuerza el segundo problema liminar a que 
aludimos al comienzo: cómo y cuándo puede un número desempeñarse como símbolo. 
En efecto, si partimos de una defmición según la cual un símbolo es una representación 
sensible o material de una realidad espiritual, nos encontramos ante una real dificultad 
para otorgar estatuto de símbolo a una categorfa formal o ideal como el número, que no 
es, de suyo, un ente sensiblel. Cabrfa recurrir, como ya lo hicimos hace tiempo en otros 
trabajos, al fácil expediente de entender el número y la cantidad como realidades 
materiales, ya que si bien no son materia sensible, sí son materia inteligible, una vez 
operado e] segundo grado de abstracción (GoNZÁLEZ, "La función ]iteraria", 52a). Esta 
explicación, sin embargo, nos parece hoy poco satisfactoria, porque disimula el proble
ma detrás de una pirueta conceptual y terminológica sustentada en la condición analó
gica, o quizás hasta plurfvoca, del término materia. Preferimos ahora proponer otro 
camino para salvar el carácter símbólico del número, consistente en la revalorización 
del referente que acompafia al numeral como elemento proporcionador del soporte 
material sensible en que pueda fundarse la condición simbólica de aquél. El número, 
librado a su sola ''materialidad inteligible", a su lisa y llana entidad aritmética, podrá 
ser considerado, como lo entendieron los pitagóricos y los gnósticos, una esencia o un 
principio de ]a realidad, pero nunca una realidad sensible; el número unido a un refe
rente, en cierta medida se encarna y deviene realidad sensible: un tres es apenas un 
concepto, tres manzanas, en cambio, son tres cosas concretas y tangibles del mundo 
material y sensorial; consecuentemente, el número tres considerado en abstracto no 
puede en rigor erigirse en símbolo, sino que requiere integrarse en un contexto inme
diato o referencial que lo especifique como tres algo: tres palabras, tres personas, tres 
objetos concretos cualesquiera sean. Las dificultades, empero, no terminan tampoco 

2 Vincent F. Hopper, en su hasta hoy insuperada monografia sobre el simbolismo numérico de la 
Edad Media, se plantea este problema, pero opta por limitarse al planteo y renuncia, algo desco
razonantemente, a proponer una solución siquiera colÚetural o hipotética (Medieval number 
symbolism, vii-viii). 
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aqui, porque sucede que no siempre los referentes de los números consisten en realida
des sensibles y concretas; ¿cómo explicar, entonces, el indudable carácter simbólico de 
los siete pecados capitales, los cuarenta años o cuarenta días de penitencia y carencia, 
o los diez preceptos de)a Ley? ¿Qué clase de materialidad sensible, en efecto, aportan 
a la forma numérica abstracta referentes como pecados, años/días o preceptos? Como 
se ve, la solución del problema no es en absoluto sencilla, y lo que estamos haciendo 
ahora no es más que compartir sinceramente nuestras perplejidades al respecto y los 
cambiantes ritmos de sus sucesivas etapas, sin ninguna pretensión de respuesta definiti
va En consecuencia, y teniendo siempre en cuenta estaambigQedad o imprecisión 
esencial de la categoria simbólica numérica, proponemos distinguir dos modos de 
significar el número, en los análisis de los diferentes autores que hemos de considerar. 
El primer modo de significación, que llamaremos referencial, se defme, tal como 
explicamos, por la encarnadura del número abstracto en una realidad concreta aportada 
por el referente, esto es, por la cosa numerada o contabilizada, cosa que puede consis
tir en una realidad fisica del mundo natural o artificial, con la inclusión entre estas 
últimas de las imágenes literarias y escrituristicas. El segundo modo de significación, 
por el contrario, se defme como estructural o relacional, ya que el signo numérico 
deviene símbolo no ya en razón de su encarnadura referencial, sino a partir de sus 
propias y solas virtudes matemáticas, las cuales siempre consisten -de ah! los nombres 
propuestos- en las relaciones que cada número establece dentro de la estructura sin
tagmática de las cantidades continuas -el once simbólico de la transgresión por su 
posición respecto del perfecto diez, o simbólico del defecto por su posición respecto 
del también perfecto doce-, o bien dentro de la estructura paradigmática de la aritméti
ca como sistema codificado -el siete simbólico de la perfección por su condición de 
primer número primo, el seis simbólico del acabamiento por su carácter de primer 
número completo-. Según se privilegie el primero o el segundo modos de significación 
numérica, el símbolo resultante procederá por inducción o por deducción; en el primer 
caso, partiendo del valor referencial del siete y puesto que hay siete planetas, siete 
iglesias, siete días en la semana, siete eras, siete pecados, siete virtudes, siete artes 
liberales, etc., podrá concluirse que el siete es símbolo de perfección o acabamiento; en 
el segundo caso, partiendo del valor relacional aritmético del siete como primer núme
ro primo y virgen, que no resulta de ninguna multiplicación ni genera ningún producto 
dentro de la década, y puesto que este valor le confiere in abstracto un carácter de 
cierta perfección o de cierto acabamiento, podrá concluirse que por este motivo debe 
haber y de hecho hay siete planetas, siete iglesias, siete días en la semana, siete eras, 
siete pecados, siete virtudes, siete artes liberales, etc. (cf. HopPEr, Medieval number 
symbolism, 95-96; BRINKMANN, Mittelalterliche Hermeneutik). Ambos razonamientos 
se dan por igual en los autores medievales, y muchas veces encontramos caminos de 
ida y vuelta o potenciaciones recíprocas entre las dos vías; en todo caso, interesa 
recalcar que de ninguna manera se trata de dos clases de números o de símbolos numé
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ricos, sino de dos modos de considerar todos los números simbólicos. No creemos, en 
tal sentido, que existan, como pretende Curtius, unos llamados números redondos, 
divisibles por cinco o por diez, que "pueden tener valor simbólico, pero no necesaria
mente; por lo común sólo poseen un significado estético", y que existan por otra parte 
los números simbólicos que "como 3, 7, 9 Y muchos otros, tienen un sentido filosófico 
o teológico" (CURTIUS, Literatura europea, n, 705-706). La realidad es que muchos 
números redondos -y con esto de redondos entiende decir Curtius que sus valores 
connotativos se derivan de sus virtudes aritméticas intrínsecas, esto es, y según nuestra 
terminología, que significan relacional o estructuralmente- son también plenamente 
simbólicos y significan referencialmente a partir de los contextos escrituristicos en que 
aparecen, como el cinco de las heridas de Cristo, el diez de los mandamientos o el 
cuarenta de los afios/días de carencia o de prueba; inversamente, también pueden 
rastrearse en las autoridades medievales fundamentaciones puramente aritméticas o 
relacionales para el valor connotativo de los números reputados por Curtius como 
netamente simbólicos, el tres, el siete, el nueve. Pero va siendo tiempo de dejar atrás 
estos ya demasiado prolijos prolegómenos, y de adentrarnos en el análisis, que deberá 
ser necesariamente somero y aproximativo, de los pocos autores con los que ejemplifi
caremos la visión del número como símbolo en la Edad Media latina. 

Las fuentes ideológicas de la concepción medieval del símbolo numérico proce
den por una doble vía; de un lado está la tradición aritmética y metafisica del pitagoris
mo y del gnosticismo; de otro lado, la autoridad textual de la Sagrada Escritura y sus 
números simbólicos, procedentes éstos en gran parte de la más antigua tradición de la 
astrología babilónica (cf. HOPPER, Medieval number symbolism, 3-91). El autor que 
mejor condensa y potencia en su obra todos estos elementos basales es, naturalmente, 
San Agustín, verdadero pórtico de ingreso en la Edad Media latina y, por afiadidura, 
africano y muy a propósito por tanto para concederle un espacio y un tiempo de prefe
rencia en el seno de estas Jornadas dedicadas a la cultura grecolatina en AfricaJ• Taro 

3 Por no corresponder estrictamente a la Edad Media latina, si bien su obra traducida al latin 
alcanzó una extraordinaria difusión en el medioevo, no vamos a detenernos en la interesantísima 
figura del Pseudo Dionisia, a quien se debe en gran medida la transmisión y propagación en el 
occidente cristiano de los siglos medios de la radical distinción entre la Unidad Trascendente, el 
Uno identificado con Dios mismo, y esa otra unidad inmanente que condesciende a integrar las 
cantidades plurales. Así, la Unidad-Dios es "Unidad superior a cualquier principio de unidad" 
(PSEUDO DIONISIO AREOPAGITA, Los nombres de Dios, 283), "existe antes y define toda unidad 
y multitud" (Ibíd., 364), Y "es causa de todo, anterior a toda unidad y pluralidad y anterior a los 
opuestos de parte y todo [ ... ]. Es el Uno sobresencial que define el conjunto del ser y la misma 
unidad [ .. .]. La Unidad trascendente define al uno mismo y a todo número. Es principio y causa, 
número y orden del uno, del número y del ser" (lbid., 366). Esta distinción entre una Unidad 
trascendente y sobresencial, anterior a las cosas y a todos los números que se realizan en las 
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bién resulta Agustfn muy provechoso para ejemplificar la tensión entre los dos modos 
de significar el número que hemos señalado; veamos, por caso, el comentario del santo 
sobre el Evangelio de Juan 5, 1-18. Jesús se apresta a curar, junto a la piscina de 
Bethsaida, a un paralitico que hacía treinta y ocho años que padecía ese mal (Eral 
autem quidam hamo ibi triginla el. ocIO annos habens in infirmilate sua); San Agustín 
se propone entonces explicar por qué esta cifra magis ad languorem pertineat, quam 
ad sanitatem (In Ioannis Evangelium, XVII, 4, p. 450). Para hacerlo, interpreta 38 
como 40 menos 2, esto es, recurre a una clarísima explicación relacional o estructural 
sintagmática, ya que hace significar a 38 como resultado de una sustracción de 2 
unidades desde 40. Pues bien, se impone por lo tanto una previa explicación de los 
valores semánticos de 2 y de 40. La interpretación del binario resulta enteramente 
referencial: el 2 significa la caridad, porque es el número de los dos preceptos sinteti
zadores de la Ley: Caritatis praecepta duo sunt a Domino commendata: Diliges 
Dominum Deum tuum ex loto carde fuo, el ex tata anima tua, el ex tata mente tua; et, 
diliges proximum tuum tanquam te ipsum. In his duobus praeceptis tota Lex pendet el 
Prophetae f. ..j. Binario ergo isla numero cum aliquid bon; significatur, maxime 
bipertita caritas commendatur (In Ioannis Evangelium, XVII, 6, p. 454). En cuanto al 
40, Agustín recurre por igual a sus valores referenciales y relacionales para deslindar 
sus exactas connotaciones; por una parte, el 40 es sagrado y perfecto porque con esos 
valores aparece en la Sagrada Escritura, relacionado siempre con la idea del ayuno, la 
abstinencia y la penitencia: Quadragenarius numerus sacratus nobis in quadam per
fectione commendatur f. ..]. Testantur saepisseme divinae Scripturae. Ieiunium hoc 
numero consacralum est: bene nostis. Nam et Moyses quadraginta diebus ieiunavit el 
Elias totidem et ipse Dominus noster el Sa/vator Iesus Christus hunc ieiunii numerum 
implevil f. ..j. Sive ergo in Lege, sive in Prophetis, sive in Evangelio, quadragenarius 
numerus nobis in ieiunio commendotur. Ieiuniurn autem magnum el generale est, 
abstinere ab iniquitatibus et illicilis voluplatibus saeculi, quod est perfectum ieiunium 
(In loannis Evangelium, XVII, 4, pp. 450-452). Pero además de este significado 
netamente referencial, derivado de la encarnadura del numeral 40 respecto del referen
te ayuno en la Escritura, el mismo número puede ser analizado como perfecto relacio

cosas, y otra unidad inmanente a esas cosas, que condesciende a integrar las series numéricas 
plurales como parte constituyente, es de neto cuBo pitagórico (cf. CHAIGNET, Pythagore el la 
philosophie pythagoricienne, n, 13-15,51-52), Y la recoge Aristóteles en su Metajisica bajo los 
respectivos rótulos de unidod en sí y unidad real (XIII, vii, p. 293). Las doctrinas orientales, 
mucho más audaces en su lenguaje, identifican llanamente la Unidad trascendente con laNada o 
con el Cero, y la unidad inmanente con la unidad propiamente dicha (cf. COOMARASWAMY, 
"Kha et autres mots signifiant 'zéro"', 117-131; ELORDUY, "Introducción", 39-41; GoNZÁLEZ, La 
función literaria de los numera/es, n, 371-379; "La función literaria de la unidad", 98-111; 
GUÉNON, La gran trÚJda, 179-185; L'homme el son devenir, 157-164; Le symbolisme, 35; LAO 
TsE, Tao Te Ching, 104, 125-126). 
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nal O estructuralmente, en tanto resultado de una multiplicación 4 por 10: Quomodo 
ergo quadragenario numero perficitur opus? Fortasse ideo, quia Lex in decem prae
ceptis data est, et per tolum mundum praedicanda eral Lex: qui totus mundus quatuor 
partibus commendatur, Oriente et Occidente, Meridie et Aquilone, unde denarius per 
quatuor multiplicatus, ad quadragenarium pervenit f. . .]; certum est tamen quadrage
nario numero significari quamdam perfectionem in operibus bonis (In Ioannis Evan
gelium, XVII, 6, p. 454). Esta última cita es preciosa, porque nos revela de qué manera 
el santo recurre a la interpretación relacional y a la interpretación referencial del núme
ro de manera alterna y, como decíamos antes, recíprocamente potenciable: explica el 
40 relacionalmente como 10 por 4, pero para poder hacerlo debe condescender a 
renglón seguido a explicar referencialmente ellO y el 4, y lo hace brevísimamente, 
identificando ellO con el referente preceptos de la Ley, y el 4 con el referente partes 
del mundo; ambos números unidos a esos referentes vienen a simbolizar, por tanto, una 
cierta totalidad, sea doctrinal-los diez preceptos-, sea geográfica -las cuatro partes de 
la tierra-; a partir de estas totalidades, o mejor aún, a partir de la recíproca potenciación 
de estas totalidades, relacionadas en el seno de una estructura multiplicativa, el 40 pasa 
a significar quamdam perfectionem in operibus bonis, la perfección de las obras 
buenas, la perfección de un bien obrar universal y acabado en razón de la difusión de 
la Ley perfecta del 10 por la tierra completa y total del 4. Volvamos entonces, ya 
explicados el 40 y el 2, al38 que motivó inicialmente todo este análisis: si el 40 es la 
perfección de las obras buenas por el cumplimiento perfecto de la Ley, y el 2 es la 
síntesis de esa Ley como caridad, resulta evidente que, según su modo relacional de 
significar, el 38, igual a 40 menos 2, se defme como un cumplimiento imperfecto de la 
Ley a causa de la ausencia de caridad, que es lo principal de esa Ley; la enfermedad 
fisica del paralitico, viene entonces a decirnos Agustín, es la manifestación externa de 
una más grave enfermedad espiritual, y ambas se representan numéricamente mediante 
ese número entendido como un defecto de salud, de salvación (In Ioannis Evangelium, 
XVII, 6, p. 454). En síntesis, observamos que el santo ha construido su análisis sobre 
la base de un alterno y circular recurso a la interpretación relacional y referencial de los 
números involucrados en el complejo simbólico: el 38 es explicado enteramente según 
el modo relacional, y ellO, el 4 y el 2 son explicados enteramente según el modo 
referencial; el 40, empero, es doble y reforzadamente explicado mediante el modo 
referencial -su asociación con el ayuno- y mediante el modo relacional -su condición 
de producto de 4 y 10-. Sin embargo, creemos descubrir detrás de estos juegos una 
evidente primacía del modo referencial, pues aun las explicaciones relacionales acaban 
remitiendo a previas explicaciones referenciales de los números a partir de los cuales o 
el relación con los cuales se interpreta relacionalmente otro número: la explicación 
relacional del 38, en consecuencia, es apenas ínicial o provisoriamente relacional, pues 
al remitirnos al 40 y al 2 nos coloca frente a una anterior explicación referencial. Esta 
prelación o preminencia de lo referencial respecto de lo relacional o estructural, en el 
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plano de la semántica numérica, no deja de sugerirnos, y séanos permitido decirlo, 
importantes reflexiones acerca de una análoga situación, no siempre postulada ni 
reconocida sin embargo, en el plano de la semántica lingüistica. 

Otro interesante análisis agustiniano es el dedicado en el Contra Faustum a los 
números involucrados en el relato de Noé y el diluvio; se completa aquí lo ya visto 
acerca del 40 como producto de 10 por 4: los cuarenta días de lluvia significan, rela
cionalmente, la necesidad de borrar de las cuatro partes de la tierra un pecado que se ha 
cometido contra los diez preceptos de la Ley (Contra Faustum, XII, 17, pp. 188-189); 
pero se brinda, respecto de lo dicho en el Comentario sobre el Evangelio de Juan, una 
interpretación diametralmente opuesta del 2: en tanto alli este numeral era relacionado 
con el referente preceptos e identificado como símbolo de la caridad, aquí ofrece 
Agustin una interpretación netamente negativa del binario: en tanto en el arca había 
siete parejas de los animales puros, había sólo dos de los animales impuros (Gen. 7,2), 
Yconcluye el santo queMali autem in binario numero adschismata¡aciles et quodam 
modo diuisibiles ostenduntur (Contra Faustum, XII, 15,p. 187). De los numerales 15, 
27 y 57 brinda interpretaciones relacionales: el15 -número de codos que subió el agua 
del diluvio por sobre las montañas (Gén. 7,20)- se explica como la suma de siete y 
ocho, símbolos respectivos -como veremos- del descanso y la resurrección, y por tanto 
como una figura del bautismo regenerador y de la fe en el descanso y resurrección 
eternas (Contra Faustum, XII, 19, pp. 190-191); el 27 -día del mes en que Noé entra en 
el arca (Gen. 7, 9)- es explicado como el cubo de 3, en razón de que la Trinidad nos 
conduce a la perfección, como el arca ha de llevar a Noé a su salvación, por la memo
ria con que recordamos a Dios, la inteligencia con que Lo conocemos y la voluntad con 
que Lo amamos (Contra Faustum,:xn, 19, pp. 189-190); fmalmente, el 57 -los días 
que tarda la primera tierra en secarse (Gen. 8, 13 ss.)- halla explicación en la multipli
cación del descanso por la resurreción, esto es, de 7 por 8, más la adición del uno que 
simboliza la unidad del vínculo y arroja un sentido fmal de acceso a una vida nueva, 
regenerada por unas aguas que son figura del bautismo y la salvación (Contra Faus
tum, XII, 21, 192-193). En cuanto a los importantisimos 6, 7, 8 Y 12, Agustín los 
interpreta con detenimiento y vuelve reiteradamente sobre ellos en otras obras que 
completan su visión, por lo cual nos convendrá comentar en bloque sus diversos 
análisis. 

Vayamos por orden y empecemos por el senario. El Contra Faustum nos propor
ciona apenas una interpretación oblicua, de cuilo referencial, que identifica el seis con 
las edades del mundo (XII, 14, pp. 185-186); es la Civitas Dei el texto agustiniano más 
rico en cuanto a la visión de este numeral, analizado según un método y una premisa 
teórica claramente pitagóricos y aritmético-relacionales: 
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Haec aulem propter senarii numeri perfectionem, eodem die sexies 
repetíto, sex diebus perfecta narrantur: non quia Deo necessaria 
fuerít mora temporum, quasi qui non potuerit creare omnia simul, 
quae deinceps congruis motibus peragerent tempora; sed quia per 
senarium numerum est operum significata perfectio. Numerus quip
pe senarius primus completur suis partibus, idest, sexta sui parte, et 
tertia, et dimidia, quae sunt unum, et duo, el tria: quae in summam 
ducta, sexfiunt. (Civ. Dei, XI, 30, p. 638). 

El texto es precioso porque nos ofrece una cIara ocurrencia del razonamiento 
deductivo a que nos referfamos hace un rato: el seis no es perfecto porque Dios creó el 
mundo en seis dias, sino que Dios creó el mundo en seis días para acomodar su obra a 
la perfección aritmética, ideal y atemporal del seis, fundada en su condición de primer 
número completo, esto es, de primer número que resulta de la suma de sus divisores: 
1+2+3 = 6 (cf. HOPPER. Medieval number symbolism, 37). Se trata de un razonamiento 
ya practicado por el neopitagórico Filón en su análisis del relato del Génesis (lbid., 46
47), Y que en el siglo XIII habrá de retomar Roberto Grosseteste en su Hexaemeron, 
obra en la que afirma que las cosas derivan sus perfecciones de los números, y no los 
números de las cosas (DALES-GIEBEN, Roberl Grosseteste Hexaemeron, 1, 1, p. 263; X, 
6, p. 282; cí. LÉRTORAMENooZA, "Perfección numérica y perfección ontológica", 30
41). 

A partir de este senario perfecto Agustin deriva, por adición de la unidad, el 
septenario igualmente perfecto; si aquél simbolizaba la perfección de la obra divina, 
éste encarna la perfección de su descanso y santificación, y por extensión la eternidad 
del reposo definitivo tras las seis edades del mundo (Cíe. Dei, XI, 31, p. 640; Contra 
Faustum, XII, 17 p. 188; XII, 19-21, pp. 190-193); pero además de este sentido rela
cional derivado de la adición 6+1, el 7 significa, también relacionalmente, a partir de la 
suma 3+4: 

[oo] lotus impar primus numerus ternarius est, IOtus par quaterna
rius: ex quibus duobus septenarius constato Ideo pro universo saepe 
ponitur, sicuti est, Septies cadet iustus, et resurget (Prov. /4, 16); id 
est, quotiescumque ceciderit, non peribit [. ..). Et multa huiusmodi in 
divinis auctoritatibus reperiuntur, in quibus septenarius numerus, ut 
dixi, pro cuiusque rei universitate pon; soleto Propter hoc eodem 
saepe numero significatur Spiritus Sanctus, de quo Dominus air, 
Docebit vos omnem veritatem (/0. 16, 13). (Civ. Dei, XI, 31, pp. 
640-641). 
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Otra vez estamos frente a un razonamiento deductivo: el 7 no significa universali
dad porque con tal sentido se lo mencione en la Sagrada Escritura. o porque siete sean 
los dones del Espíritu Santo, sino que aparece en el texto sagrado y los dones del 
Espíritu son siete porque ese número es matemáticamente perfecto y, por resultar 
relacionalmente de la suma del primer impar y del primer par4, sintetiza la totalidad 
numérica. 

Añadamos todavía una unidad al 7 y obtendremos el 8; en la quincuagésimo 
quinta de sus Epístolas San Agustín emprende la interpretación relacional del octona
rio en relación con el septenario: si éste es el descanso y el reposo eternos tras la 
actividad de la creación o, traslativamente, tras las edades terrenas, aquél, viniendo 
después del reposo, simboliza la resurrección y la regeneración de la vida eterna, la 
bienaventuranza plena en el Cielo del alma inmortal y del cuerpo resucitado. Pese a su 
apariencia relacional, este razonamiento, empero, acude lateralmente a lo referencial, 
porque el siete al cual se suma la unidad no es un siete abstracto sino el siete de los 
días de la semana; es por ello que el ocho puede considerarse como un regreso al uno, 
porque repite al primer día de la semana después de transcurrida ésta, y ese primer día, 
el domingo, el día del Sellor, es el día de la resurrección y de la regeneración, del 
regreso al Uno, al principio, en un movimiento asimilable a la eternidad misma (Epist. 
55, IX, 17, p. 338; XIII, 23, p. 344; XV, 28, p. 351; Contra Faustum, XII, 15, p. 187; 
19, pp. 190-191; 29, pp. 350-352). 

Llegamos por último al 12; si el7 era relacionalmente interpretado como 3 más 4, 
el 12 lo será como 3 por 4. Comentando el Evangelio de Mateo, y la aflnnación de 
Jesús a sus discípulos acerca de que ellos juzgarán con Él a las doce tribus de Israel 
super sedes duodecim (Mt. 19,28), Agustín niega el sentido literal de las palabras de 
Cristo: 

Nec quoniam super duodecim sedes sessuros esse ait, duodecim 
solos homines cum illo iudicaturos putare debemus. Duodenario 
quippe numero, universo quaedam significata est iudicantium multi
lUdo, propter duas partes numeri septenarii, quo signiflCaIur ple
rumque universitas: quae duo partes, id est tria el quatuor, altera 
per alteram multiplicatae duodecim faciunt. Nam el quatuor ter, et 
tria quater duodecim sunt [...]. De ipsis quoque iudicandis in hoc 

4 Podrá sorprender que Agustín considere primer par al cuatro y no al dos; sigue en esto, tam
bién, la doctrina pitagórica, según la cual, así como existe una Unidad trascendente que no es 
número sino origen de los números, el dos no se ve tanto como el primer par concreto, sino 
como el origen de los pares, y en tal sentido es casi asimilado a un principio subalterno. Similar 
postura, según veremos, asumirá Marciano Capella. 



100 JAVIER ROBERTO GoNZÁLEZ 

numero duodenario simi/is causa est: Non enim quía dictum est, 
iudicantes duodecim tribus Israel, tribus Levi, quae tertia decima 
est, ah eis iudicanda non erit, aut solum iIIum populum, non etiam 
caeteras gentes iudicabunt. (Civ. Dei, XX, 5, pp. 532-533). 

El significado simbólico relacional del 12 está claro: significa totalidad porque 
deviene a partir de los perfectos y totales 3 y 4, igual que el 7; los 12 jueces y los 12 
juzgados no han de ser, por tanto, estrictamente doce, sino muchos, en el primer caso, 
y todos, en el segundo. Pero el inconveniente que aquí se insinúa es el de una peligrosa 
separación en términos contradictorios o excluyentes de los sentidos literal y simbólico 
del texto evangélico y de las cifras en él contenidas. Como explicamos al principio, el 
significado simbólico no puede ni debe anular al literal o histórico, y si bien resulta 
evidente desde el punto de vista teológico que los jueces y los juzgados no serán sólo 
doce, no cuadraría afirmar que esos doce "no significan doce sino muchos o todos"; 
mucho más propiamente, nos parece, cabe decir que esos doce ''no significan solamen
te doce, sino los doce y, además, muchos otros o todos". Así, los doce reales o literales 
no resultan negados por el símbolo, sino incluidos en éste y trascendidos por éste; los 
doce no son sólo los apóstoles y las tribus, pero también son los apóstoles y las tribus. 
Estos dos referentes, por lo demás, resultan arquetípicos en la interpretación cristiana 
tradicional del símbolo duodenario, y el propio Agustín, además de derivar el sentido 
del 12 a partir del 3 y del 4, según vimos, acude también en otros sitios a la referencia 
de los apóstoles y las tribus de Israel para devivar a partir de ella un significado de 
universalidad o totalidad para el doce (In Ioannis Evangelium, XLIX, 8, pp. 214-216; 
Civ. Dei, XV, 20, pp. 170-171). 

Antes de abandonar al siempre inagotable Agustín, consideraremos otro de sus 
análisis relacionales, esta vez centrado en los 153 peces que, según el Evangelio de 
Juan, Jesús resucitado hace pescar a los discípulos en el lago Tiberíades (10.21,1-14). 
El procedimiento elegido por el santo aquí es claramente relacional y múltiple, pues 
analiza la cantidad 153 según tres operaciones aritméticas: a) 153 = 17 x 3 x 3; b) 153 
= (50 x 3) + 3; e) 153 = 1+2+3+4+5+6+7+8+9+10+11+12+13+14+15+16+17. El 
número deriva entonces su valor de las bases 17, 3 Y 50; éstos, a su vez, deben ser 
explicados. El 17 encuentra su valor en razón de una clarísima lectura referencial; es el 
número del salmo que dice en su primer versículo: In die qua eripuit eum Dominus de 
manu omnium inimicorum eius, et de manu Saul, y Agustín interpreta la cifra como un 
símbolo de la salvación y del Salvador Jesús; pero además, el 17 es, relacionalmente, la 
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suma de los perfectos 7 y lOs. El 3 por el cual se debe multiplicar dos veces el 17 para 
arrojar 153 es, claro, la Trinidad (Epist. 55, XVII, 31, p. 356). En cuanto al 50, que 
debe multiplicarse asimismo por 3 y al cual debe sumársele luego otro 3, Agustín no lo 
explica en este análisis, pero sí en otros lugares (In Ioannis Evangelium, XVII, 4-5, pp. 
450-452), donde lo analiza relacionalmente como la suma del 40 del ayuno y la absti
nencia más ellO de la perfección, entendiendo a ésta como un premio después de la 
privación o penitencia del 40: tal sucede, por caso, con Pentecostés y la venida del 
Espíritu diez días después de la ascensión de Nuestro Señor, ocurrida a su vez cuarenta 
días después de su resurreción. Pues bien, sobre la base de estas prolijas y complejas 
operaciones relacionales, Agustín declara fmalmente el significado de los 153 peces: 
Propterea quinquagenarius numerus ter multiplicatus, addito ad eminentiam sacra
menti ipso ternario, et in illis magnis piscibus invenitur, quos iam Dominus post 
resurrectionem novam vitam demonstrans, a dextera parte levari imperavit (Epist. 55, 
XVII, 31, p. 356). Los 153 peces significan, entonces, la novam vitam, la vida eterna, 
entendida como un premio perfecto 10 tras la penitencia del 40, concedida por interce
sión de la Trinidad, o bien como la obra del Salvador 17 potenciada doblemente por 
esa misma Trinidad, o bien -y ésta es la interpretación más puramente aritmética de 
todas- como la obra de ese mismo Salvador 17 en virtud de sus intrínsecas propiedades 
matermáticas: 

Ah uno quippe usque ad decem et septem surgens, omnes medios 
adde, et invenies: ad unum scilicet adde duo, flunt utique tria; adde 
tria, flunt sex; adde quatuor, fiunt decem, adde quinque, fiunt quin
decim; adde sex, fiunt viginti unum; adde ita caeteros, el ipsum 
decimum septimum, flunt centum quinquaginta tria. (Epist. 55, 
XVII, 31, p. 356). 

Dejemos entonces aSan Agustín, pero no sin antes remarcar hasta qué punto en 
los análisis numerológicos del santo se observa una constante tensión, provechosa por 
cierto, y solidaria, entre los modos de significar que hemos convenido en llamar rela
cional y referencial; esta misma tensión seguirá operante, inclinándose ya hacia un 
lado, ya hacia otro, a lo largo de toda la Edad Media El próximo autor en el que 
velozmente nos detendremos, por ejemplo, tiende a inclinar la balanza del lado de lo 
relacional o estructural. Y no podía ser de otra manera, ya que el también africano 

s Estos valores positivos y encomiásticos del 17 contrastan con el significado que este número 
tenia en la superstición romana, según la cual, por ser la grafia XVII un anagrama de VIXI (= 
'vivi', 'estoy muerto'), debía verse como un emblema nefasto y ominoso de un destino aciago; 
muy probablemente en esta interpretación romana se encuentre la raíz de nuestra identificación 
actual, popular y lúdica, del 17 con la desgracia. (Cf. CHEvALIER, Diccionario, 417). 
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Martianus Capella, que floreció a principios del siglo V, pertenece de lleno a la tradi
ción pitagórica y deriva en consecuencia el significado de los numerales a partir de las 
propiedades intínsecamente aritméticas de éstos. Se ocupa del asunto en el libro VII de 
su conocida enciclopedia De nuptiis Phi/ologiae et Mercurii. La caracterización que 
hace de la unidad, llamada por él mónada, con lenguaje pitagórico, delata a las claras 
la deuda que con éstos tiene contraída: la mónada es sagrada -sacra monas- porque es 
el origen y clave de todos los números, la causa anterior y ulterior de las cantidades 
solum ipsam esse ab eaque cetera procreari omniumque numerorum solam semina
rium esse solamque mensuram et incrementorum causam statumque detrimentorum-; 
sólo después de fundar en una razón puramente matemática la sacralidad y fecundidad 
de la mónada, pasa a identificarla, mediante una referencialidad metafórica a todas 
vistas secundaria, con el padre de los dioses, Júpiter: hanc igitur patrem omnium 
lovem rile esse nominatam; y a asociarla también con otros referentes unos: ad cuius 
exemplum unum deum. unum mundum. unumque solem singularemque lunam; hanc 
quoque alii concordiam, hanc pietatem amicitiamque dixere. quod ita nectatur, ut non 
secetur in partes; tamen rectius luppiter nuncupatur, quod sit idem caput ac pater 
deorum (De nuptiis, VII, 367-368). El procedimiento se repetirá casi inalterado para 
los números siguientes hasta el diez: primero, cada número es analizado según sus 
propiedades matemáticas, y a partir de éstas se establece la clase peculiar de perfección 
que le corresponde; en un segundo paso, y establecida ya esa perfección por razones 
aritméticas, se procede a sentar su valor simbólico o metafórico derivado, que es 
referencial. Así, la díada es, ante todo, la prima procreatio -valor relacional aritmético
, y porque consiste en una primera unión de mónadas, puede llamársela Juno, cónyuge 
o hermana -luno perhibetur vel coniux vel germano-, esto es, puede adjudicársele un 
valor referencial; porque es capaz matemáticamente de ser dividida en mitades -est 
autem medietatis capax-, puede asociársela referencialmente con la discordia entre el 
mal y el bien -nam bona malaque participat; eadem discordia et qua edversa oriantur
(Ibíd., VII, 368). El tres es perfecto ante todo por ser el primer impar, tener principio, 
medio y fin, y por engendrar a los también perfectos seis y nueve; en razón de estas 
propiedades relacionales, puede vinculárselo simbólicamente con referentes tales como 
las Parcas, las Gracias y quaedam uirgo. quam dicunt 'caeloque ereboque potentem", 
y también emplearse con provecho en los cómputos del tiempo (Ibfd., VII, 368-369). 
Al comentar la tétrada las raíces pitagóricas de Capella afloran con mayor fuerza, pues 
identifica el cuatro con el primer cuerpo sólido y recuerda la divina tetraktjs del pita
gorismo, aquella armónica construcción aritmética que resumía en su ejemplar estruc
tura la dinámica entera de las esencias numéricas, que son las esencias del universo 
todo, y que consistía en la suma de los cuatro primeros números, cuyo resultado es el 
diez totalizador y perfecto (cf. CHAIGNET, Pythagore et la philosophie pythagoricien
ne, 11, 112 el passsim; CHEVALIER, Diccionario, 987-988; HOPPER, Medieval number 
symbolism, 42-43); sólo después adjudica al cuatro, perfecto en sí por su aritmética, los 
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referentes simbólicos de las estaciones, los elementos, los vicios, las virtudes, las 
edades y el dios Mercurio, tenido por "cuadrado" como la tétrada -hic numerus qua
dratus ;psi Cyl/enio deputatur, quodquadratus deus solus habeatur- (lbid.., VII, 369). 

El caso del cinco es extraño, porque en su análisis une Capella por primera vez de 
manera estrecha y equivalente lo relacional y lo referencial: Sequitur pentas, qui 
numerus mundo est attributus; namsi ex quattuor elementis ipse sub aUa/orma est 
quintus, pentade est rationabiliter insignitus (VII, 369-370). El cinco es insigne, nos 
dice el autor, porque es el número de la quintaesencia, el resultado de la interrelación 
de los cuatro elementos naturales; hay por tanto una interpretación referencial del 
significado simbólico numérico. Pero enseguida regresa Capella a lo relacional, al 
encarecer al cinco como resultado de la suma del primer femenino dos y el primer 
masculino tres, y al resaltar su propiedad de repetirse a si mismo en las multiplicacio
nes por impares (VII, 370). Del seis repite Capella lo ya visto en San Agustín, esto es, 
su condición de primer número completo, colmado enteramente por la suma de sus 
divisores, pero tras establecer este valor relacional aritmético menciona también sus 
referentes arquetípicos: los oficios naturales, los movimientos, los tonos, y la diosa 
Venus -hic autem numerus Veneri esl attributus- (VII, 370-371). Pasaremos por alto, 
de momento, el siete, por razones que enseguida se dirán. El ocho resulta analizado 
claramente según procedimientos relacionales: es perfecto porque se trata del primer 
cubo -2 x 2 x 2-, y porque resulta de la suma de los dos primeros impares, el tres y el 
cinco; secundariamente, el octonario se ennoblece por su referencia arquetípica a la 
diosa Cibeles (VII, 374-375). El nueve perfecta est el perfectior dicitur, por ser, rela
cionalmente, un producto de la perfección del tres replegada sobre sí misma; referen
cialmente, es asociada con el dios Marte y las nueve Musas. Finalmente, el diez es la 
máxima perfección matemática: decas uero ultra omnes habenda, porque contiene en 
si a todos los otros números y representa, aritméticamente, un retomo a la unidad del 
origen (VII, 375-376). 

Aquí se detiene Capella, en el diez del acabamiento y del regreso al uno perfecto. 
Un par de siglos después, y no ya en África sino en la Espaiia visigótica, San Isidoro 
de Sevilla se encargará de retomar la aritmologia de Capella y de completarla con la 
mención de otros importantes números posteriores a la primera década, y frecuentes en 
la Sagrada Escritura. Isidoro sigue tan de cerca el De nuptiis que muy a menudo, como 
veremos enseguida, copia textualmente, apenas con levísimas variantes, el texto de 
Capella; sin embargo, difiere de éste en la preferencia acordada a los significados 
referenciales por sobre los relacionales, si bien ambos, naturalmente, están presentes. 
No es en las Etimologías donde Isidoro se demora en el estudio de los valores numéri
cos, sino en un tratado exclusivamente dedicado a los números bíblicos, el Liber 
numerorum qui in Sanctis Scripturis occurrunt, pese a lo cual el tema no está del todo 
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ausente en aquella su más célebre obra, donde recoge y consagra como lema de larga 
impronta en la tradición medieval del número el versiculo de Sabiduria 11, 21 : Omnia 
in mensura el numero et pondere fecisti, a la vez que sienta de su propia cosecha el 
otro gran precepto de la numerología del medioevo: Tolle numerum in rebus omnibus. 
et omnia pereunt(Etym., IV, 1-4). Pero es el Liber numerorum, claro, el texto que nos 
interesa. Defme alH Isidoro el número como congregatio unitatis. vel ab uno progre
diens mu/titudo (1, 179a), en un evidente eco de la definición capelliana -numerus est 
congrega/io monadum vel a monade veniens multitudo a/que in monadem desinens
(De nuptiis, VII, 376), Yentiende la unidad no como número en si, sino como el origen 
de los números -unus semen numerorum, non numerus- (Liber numerorum, n, 179). 
Luego, en sus análisis de cada numeral hasta el diez, el obispo sevillano sigue casi ad 
/itteram a Capella, si bien introduce las lógicas modificaciones exigidas por el título 
mismo de su obra; Isidoro no trata ya de los números en general, sino de los números 
de la Sagrada Escritura y de los significados simbólicos que en el seno de éstas adquie
ren, y por lo tanto, pese a partir de las mismas bases relacionales aritméticas de Cape
lla, el análisis isidoriano pasa inmediatamente a lo referencial, sustituyendo los referen
tes mitológicos de Capella por sus equivalentes bíblicos, y conservando en cambio los 
referentes del mundo natural y cultural. Por no extendemos, y por no repetir en exceso 
las nociones ya mencionadas en ocasión del De nuptiis capelliano, no vamos a pasar 
revista a cada número interpretado por San Isidoro; nos detendremos solamente en dos 
de la primera década, el tres y el siete, y añadiremos después algo sobre aquellos 
numerales posteriores al diez que Capella no trataba y se ve Isidoro en la necesidad de 
comentar sin el auxilio de su fuente. 

Acerca del temario, vale la pena reparar en la casi exacta correspondencia discur
siva entre las definiciones de Capella e Isidoro: 
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CAPELLA 

trias uero princeps imparium 
numerus perfectusque censen
dus, nam prior initium, medium 
finemque sortitur et centrum me
dietatis aff initium ftnemque in
terstitionum aequalitate compo
nito denique Fata Gratiarumque 
germanitas et quaedam uirgo, 
quam dicunt 'caeloque ereboque 
potenlem~ huic numero colliga
tur. (De Nuptiis, VII, 368-369). 

SAN ISIDORO 

Temarius princeps est imparium 
numerus, perfectusque census; 
nam iste prior initium. medium-
que ftnemque sortitur, et centro 
medietatis principiumque finem
que aequali jure componit, qui 
dum vere constet ex tribus, se
cundum aliquid tamen unus est, 
quia tres unum sunt; unum uti
que in Divinitate, tres in persa
narum distinctione; in natura 
unum, tres in appellatione. (Li
ber numerorum, IV, 181-182) 

Siguiendo casi literalmente a Capella, Isidoro funda relacional y aritméticamente 
la perfección del tres: es el primer impar, y por tanto el primero que consta de un 
principio, un medio y un fm; pero una vez sentada esta fundamentación matemática, 
los dos tratadistas divergen, y mientras Capella recurre, para ilustrar la perfección 
intrínseca y abstracta del tres, a referentes mitológicos, el santo reemplaza esas referen
cias paganas por la mención del temario supremo y divino de la Trinidad cristiana, y 
esta asociación del tres con el referente teológico le permite dar un paso más allá en la 
descripción y valoración del número, y postular la identidad del temario con la unidad, 
ya que la Trinidad consiste en un Dios a la vez uno y tres. Nos parece éste un pi-ecioso 
documento para ilustrar de qué modo el análisis del obispo visigótico, bien que partien
do de lo relacional aritmético tras las huellas de Capella, trasciende esta perspectiva y 
acaba inclinando la balanza hacia el lado de lo referencial, a partir de 10 cual descubre, 
inclusive, nuevas y ulteriores propiedades matemáticas. Repasemos, si no, el proceso: 
a) el tres es perfecto por ser el primer impar y el primer número con inicio, medio y fm 
-análisis relacional-; b) debido a esa perfección intrínseca del tres, Dios, que es perfec
to, es también tres -análisis referencial, fundado en el previo análisis relacional-; e) 
pero Dios, además de ser tres, es uno, y por lo tanto el tres debe, matemáticamente, 
identificarse de alguna manera con la unidad-análisis relacional, fundado en el previo 
análisis referencial-o La interpretación isidoriana, vemos entonces, parte de lo relacio
nal, pasa enseguida a lo referencial, y regresa a lo relacional para enriquecer la aritmé
tica con nuevos datos que si bien son, permftasenos el término, metaaritméticos -la 
identidad 3 =1, tres unum sunt-, aspiran a integrarse a la descripción puramente mate
mática del temario. Establecido asf este principio matriz, San Isidoro despliega cose
guida una extensa lista de temarios bíblicos, de la tradición cristiana o del mundo 
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natural y cultural, que vienen a ratificar referencialmente tanto el carácter perfecto del 
temario cuanto su íntima equivalencia respecto de la unidad, y que nos excusaremos 
aquí de mencionar (Líber numerorum, IV, 182b-183). 

Pasemos ahora al siete: 

CAPELLA 

Quid autem te, heptas, ueneran
dam commemorem? quae quod 
naturae opera sine feturarum 
contagione conformas, inter 
deos Tritoniae uirginis uocabu
lum possedisti. namque omnes 
numeri intra decadem positi aut 
gignunt alios aUisque gignitur 
aut procreantw': hexas, ogdoas 
generantur tantummodo, tetras 
autem el creat et creatur, heptas 
uero quod nihil gignit, eo peruir
go perhibetur, sed quod a nullo 
nascilur, hinc Minerua est, el 
quod ex numeris tam masculinis 
quam femininis constet, Pallas 
uirago est appellata. nam ex tri
bus et quattuor seplem fiunt, quí 
numerus formas lunae complec
ti/Ur. (De Nuptiis, VII, 372-373). 

SAN ISIDORO 

Septenarius numerus a nullo 
nascitur, nec generat, nec gene
ratur. Nam omnes numeri intra 
decem positi aut gignunt alios, 
aut gignuntur ab aliis. Iste nec 
gignit, nec gignitur. Sex enim et 
octo generantur tantummodo. 
Quatuor autem, el duo creanl, et 
creantur: Septem nihil gígnit, 
nec ab altero gignitur [..] [et] 
perfectus habetur, eo quod ex 
primo pari, ac primo impari 
constato Primus autem impar 
ternarius est, primus par quater
narius, ex quibus duobus ipse 
septenarius consummatur f. ..]. 
Sed per tres Trinitatis myste
rium, per quotuor virtutum actio 
illustratur; ac per hoc in his par
tibus, ut per Trinitatis speciem 
aetio virtutum perflcitur, el per 
repraesentationem virtutum us
que ad Trinitatis nctitiam perve
nitur. (Líber numerorum, VIn, 
18~ 

Otra vez, como en el caso del temario, el punto de partida en CapeUa y en Isidoro 
es el mismo, la razón aritmética o relacional que convierte al siete en perfecto por ser 
el único número de la primera década que no resulta de la multiplicación de ningún 
otro número inferior a diez, ni produce a su vez por multiplicación ningún otro número 
inferior a diez, y por resultar además de la suma del primer impar tres, y del primer par 
cuatro. Sin embargo, despuntan ya los matices en la consideración de estos últimos 
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componentes, porque en tanto para Capella el tres y el cuatro son apenas, respectiva
mente, el primer impar o masculino y el primer par o femenino, para Isidoro el tres es 
mysterium Trinitatis, y el cuatro virtutum aetio; en el discurso isidoriano lo referencial 
cristiano se impone con fuerza a lo relacional aritmético, y la perfección matemática 
del siete, sin dejar de ser tal, se referencia en las cuatro virtudes que son imagen de la 
Trinidad, Trinidad a cuyo conocimiento, a su vez, se accede mediante el ejercicio de 
las cuatro virtudes. Fundada asi la perfección del siete, Isidoro enumera una serie de 
septenarios totalizadores o universalizadores, ya que este número pro universo ponitur: 
las partes del cuerpo humano, las aberturas de la cabeza, los planetas, los cambios en 
los elementos naturales, las disciplinas del saber -los futuros trivium y quadrivium-, las 
iglesias primitivas, los días de la semana, las vocales de la lengua griega, y muchos 
otros en los que, siempre, los rastros textuales de Capella están a la orden del día, pero 
en todos los casos enriquecidos por la referencia cristiana y bíblica (Liber numerorum, 
VIII, 186-188). Es este mismo esquema el que se repite, rigurosamente, en los análisis 
isidorianos del resto de los números hasta diez; a partir del once, empero, Isidoro ya no 
cuenta con la apoyatura teórica y textual de Capella, y en consecuencia el elemento 
relacional puramente aritmético disminuye su peso en favor del referencial bíblico. 
Detengámonos apenas en tres casos, el once, el treinta y el cuarenta. 

El análisis del once es en tal sentido muy ilustrativo; Isidoro parece encararlo 
relacionalmente cuando lo vincula con el diez de los mandamientos: In Scripturis 
autem undenario numero transgressio praecepti significatur, sive diminutio sanctitatis r . .]. Sicut enim per denarium scribitur perfectio beatitudinis, ita per undenarium 
transgressio legis (Líber numerorum, XII, 191), pero resulta sintomático que la 
trangresión del once no radique simplemente en sobrepasar al matemáticamente perfec
to diez, sino en sobrepasar al referencialmente perfecto diez de los mandamientos. 
Además, el santo acaba de inclinar la balanza definitivamente hacia lo referencial 
recordando que el salmo undécimo alude expresamente al carácter transgresivo del 
once, ya que comienza: Salvum mefac, Domine, quoniam defecit sanctus. 

El treinta es naturalmente acabado, porque se deriva del diez de los mandamien
tos por el tres de la Trinidad; otra vez estamos ante una referencialidad de base que 
sirve de punto de partida para un cálculo relacional. Pero enseguida Isidoro se ancla en 
la referencia bíblica, aduciendo los datos de la edad de Cristo al comenzar su magiste
rio, la altitud en cubos del arca de Noé, Ylas piezas de plata por las que fue vendido el 
Salvador (Liber numerorum. XXII. 197). Casi idéntica vía argumentativa ostenta en su 
análisis del cuarenta, número que plenitudinem indicat temporum: a) porque surge de 
multiplicar los diez preceptos de la Ley por los cuatro Evangelios, o bien de la difusión 
de la Ley por las cuatro partes de la tierra -cálculo relacional de base referencial-; pero 
b) porque la Sagrada Escritura ha consagrado ese número como la cantidad de días o 
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años propios de los peridos de ayuno, prueba o penitencia -sentido relacional pleno
(Líber numerorum, XXIII, 197-198). 

En los aportes realizados por Rabano Mauro (circa 780-856) al tema que nos 
ocupa, apenas hemos de detenemos. El autor sigue a Isidoro en los aspectos aritmol6
gicos más generales, pero la obra que dedica al asunto, el Líber de computo, se concen
tra casi exclusivamente en las mediciones del tiempo y en aquellos números que sirven 
para tal cometido o guardan alguna relación con él. Es el tres, por cierto, el patrón 
numérico por excelencia para el cómputo temporal, incluso desde el punto de vista 
clasificador; así, Rabano Mauro distingue tres modos de computación del tiempo: 
Trímoda ralione computus temporis est discretus. Aut en;m natura, aut consuetudine, 
aut certe auctoritate decurrit (De computo, 676). La medición natural, impuesta por el 
curso solar, es la que impone un afio de 365 días; la medición consuetudinaria es la que 
divide ese año en doce meses de treinta días; la medición por autoridad, finalmente, 
puede deberse a la autoridad humana -el caso de la medición griega de las olimpíadas 
de cuatro años- o a la autoridad divina -el descanso sabatino o dominical, o bien el 
jubileo del cinquagésimo año- (Ibid., 676-677). Siguen profusos análisis de los distin
tos cómputos, con evidente acento puesto en las mediciones originadas en la ley divina; 
la semana es, en tal sentido, la medición de autoridad divina por excelencia, pues surge 
de la imitación de los seis días de la Creación más el séptimo dedicado al descanso 
(lbíd., 681), y sirve asimismo de modelo para otras mediciones derivadas, como el 
cálculo de siete semanas más un día para la celebración de Pentecostés, siete por siete 
afios más un año para la fijación del jubileo quincuagesimal, o el cese de las tareas 

agrícolas cada siete atlos según las leyes del imperio (lbid., 681). Yendo aún más lejos 
y trascendiendo la cronología civil para ingresar en la histórica, la semana de siete días, 
de prescripción divina, es también la base ejemplar para la construcción del modelo 
teórico de las siete eras del mundo, en el plano macrocósmico, y las siete edades del 
hombre, en el plano microcósmico (lbíd., 726-728): 
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ERAS DEL MUNDO EDADES DEL HOMBRE 
(macrocosmos) (microcosmos) 

1. ab Adam usque ad Noe 1. infantia 
2. a Noe usque ad Abraham 2.puerilia 
3. ab Abraham usque David 3. adolescentia 
4. a David usque ad transmigra- 4. juventus 

tionem Baby/onís 

5. a transmigralione Baby/onis 5. senectus 

usque adventum Domini Salva
lorís in carnem 6. aetas decrepita 

6. aetas quae nunc agitur 7. (mors) 
7. perennis aetas sabbati 8. (resurrectio) 
8. beatae resu"ectionis aetas 

Llegamos así al autor cuya obra ofrece la más breve, pero a la vez la más sistemá
tica y "racional" visión de nuestro tema: Hugo de San Víctor, relevante teólogo del 
siglo XlI, quien incluye en su Exegelica un conjunto de nueve reglas o modos para 
interpretar alegóricamente los números de la Biblia. Hugo nojmSa exhaustiva revista a 
cada uno de estos números y a sus variados sentidos, como hacía Isidoro; tampoco se 
aboca al análisis ocasional, bien que profundo, de algunos números sueltos, como San 
Agustín. Sus nueve reglas son genéricas, concisas y absolutamente instrumentales; no 
se proponen brindar un repertorio completo de interpretaciones numéricas, sino más 
bien ofrecer los medios o las claves para llevar a cabo esas interpretaciones, limitándo
se a consignar apenas un par de ejemplos concretos por regla. En suma: no se trata de 
un repertorio analítico de números simbólicos, sino de un manual de procedimientos 
necesariamente previo a la realización de ese repertorio cuya ejecución Hugo no 
emprende. Los nueve modos que distingue Hugo de San Víctor en orden a la interpre
tación de los números bíblicos, son los siguientes: 1) según su orden de posición, 2) 
según su tipo de composición, 3) según su modo de extensión, 4) según su forma de 
disposición, 5) según SU computación, 6) según su multiplicación, 7) según la adición 
de sus partes, 8) según su cantidad, y 9) según exageración. Veamos. 

Según su orden de posición significa, por ejemplo, la unidad, puesto que ocupa el . 
primer puesto en la serie numérica; de acuerdo con esta regla, los números van per
diendo fuerza alegórica, o mejor, van perdiendo perfección matemática y consecuente
mente simbólica, a medida que se apartan de la unidad inicial y se adentran en la serie 
plural (Exegetica 1, 22). Según su tipo de composición interpretaHugo el dos y el tres; 
el binario, qui sectionem recipit, el in duo dividi potest, corruptibilia el transitoria 
significat; el ternario, quia unitate media interveniente sectionem non recipit, ut in duo 
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aequa divida/ur, indissolubilia el incorruptibilia designat (lbid., 22). Así, y sobre el 
modelo del dos y del tres, todos los números pares, por admitir una división en partes 
iguales, simbolizarán lo corruptible y lo transitorio, en tanto todos los impares, por no 
admitir tal división, serán emblema de lo indisoluble e incorruptible. Al hablar en la 
regla tercera de modo de extensión, se refiere Hugo a la progresión de los números y a 
su relación con los precedentes y consecuentes; propone como ejemplos el siete des
pués del seis, que significa requiem post operationem, el ocho después del siete, que 
simboliza aeternitatem post mutabilitatem, y el once después del diez, que es extra 
mensura transgressionem; Hugo está repitendo aquí, claro, los análisis ya vistos en 
San Agustín, pero añade un tercer ejemplo donde la interpretación relacional se realiza 
no ya mediante sumas, sino mediante una resta: Novenarius ante denarium, defectum 
intra peifectionem (lbíd., 22). Como fácilmente se observa, estas tres primeras reglas 
proponem modos de interpretación netamente relacionales o estructurales. 

La regla cuarta es, quizá, la más curiosa y la de aires más pitagóricos. Hugo 
propone oblicuamente una clasificación de los números en lineales, superficiales y 
sólidos; identifica el diez con la linea, el cien con la superficie, y el mil con lo sólido, 
y místicamente adjudica al lineal diez la virtud de la fe -rectitudinemfidei-, al superfi
cial cien la de la caridad -amp/itudinem charitatis-, y al sólido mil la de la esperanza 
altitudinem spei-; cada una de estas virtudes, asociada asi a una dimensión, atafie a 
diversos objetos: Rectitudinem adse, latitudinem adproximum, altitudinem ad Deum6 

(Ibid., 22). La quinta regla, menos compleja, postula que el diez entraña la perfección 
porque en él llega a su límite el sistema de computación (Ibid., 22). En la sexta recurre 
Hugo al criterio relacional de la multiplicación, y nos da como ejemplo inevitable el 
doce, símbolo de la universalidad porque ex ternario et quaternario invicem multipli
catis perficitur, a la vez que acude, como San Agustín, al criterio referencial para 
explicar el tres y el cuatro: quoniam quaternarius corporalium, /ernarius spiritualium 
forma est (Ibid., 22). La regla séptima contempla los números según la adición de sus 
partes; estamos aquí frente a nuestro conocido análisis pitagórico del seis como núme
ro completo, resultante de la suma de sus divisores, lo cual lo convierte en perfecto 
porque sus divisores, al colmarlo, nec ultra exuberant, nec infra subsistunt, quod 
peifectioni convenit, in qua ne plus justo nec minus esse debet (lbid., 22-23). 

Hasta aquí vamos viendo que los criterios interpretativos adoptados por el autor 

6 Nos parece evidente en todo este análisis un eco del conocido pasaje paulino (Eph., 3, 17-19), 
[...} Christum habitare perfidem in cordibus vestris: in charitate radicali. etfundati. ut possitis 
comprehendere cum omnibus sanctis, quae sil latitudo. el longitudo, el sublimitas, et profun
dum: scire etiam supereminentem scientiae charitatem Chrisli, ut impleamini in omnem plenitu
dinem Dei. 
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bajo la sistematización que propone en sus reglas son básicamente, cuando no exclusi
vamente, relacionales aritméticos; las dos reglas fmales, empero, nos descubrirán un 
claro giro hacia lo referencial. Dice la octava regla: 

Secundum multítudinem partium numeri significanl, ut binarius 
propter duas unítates charitatem Dei et proximi. Ternarius propter 
tres, Trinitatem. Quatemarius, propter quatuor tempora, lempora
lia, quoniam annus et mundus quatuor partibus dislinguunhu. Qui
naríus, quinque sensus. (lbíd., 23). 

Hugo habla de multitudínem partium, de la cantidad de sus partes, pero lo cierto 
es que la cantidad per se no alcanza a defmir el sentido de estos números, sino que se 
requiere del necesario concurso de los distintos referentes para que las cantidades 
alcancen la categoría de sfmbolo. En efecto, ¿simboliza el dos la caridad a Dios y al 
prójimo solamente por constar de dos unidades, o más bien porque esas dos unidades 
han sido ya consagradas por los textos bíblicos como propias de la caridad a Dios y al 
prójimo? Exactamente lo mismo sucede con la novena y última regla, que estipula que 
los números significan secundum exaggerationem; Hugo da como ejemplo el versículo 
18 del capítulo 26 del libro de Levítico: Addam correptiones vestras septuplum propter 
peccata vestra, y explica que en ese contexto septuplum no significa siete veces, sino 
muchas veces, una gran cantidad de veces (Ibíd., 23). Otra vez, el valor semántico de 
'exageración', o de 'gran cantidad indefmida' atribuido al septenario, rio se deriva de las 
propiedades aritméticas de éste, sino de los contextos bíblicos en donde el número es 
empleado con tal sentido. Lo que las reglas octava y novena vienen indirectamente a 
decirnos, entonces, es que en última instancia el referente resulta indispensable para 
elucidar el exacto valor simbólico de un número; también resulta absolutamente nece
sario el referente para decidir qué regla aplicar en cada caso, ya que muchos números, 
considerados en abstracto, podrían llegar a expresar significados distintos y aun opues
tos según la regla elegida: el dos tiene connotaciones positivas según la regla octava, 
en la cual se lo identifica con la caridad, pero negativas según la regla segunda, que 
identifica los números pares con la corrupción; el doce es positivo según la regla sexta, 
que lo convierte en signo de la universalidad por resultar del producto de tres por 
cuatro, pero es negativo según, otra vez, la regla segunda, por tratarse de un número 
par; esta misma regla convierte en negativo al par seis y en positivo al impar trece. los 
cuales resultan, en cambio, inversamente valorizados según las reglas séptima -para la 
cual el seis es perfecto por resultar de la suma de sus divisores-, y tercera -para la cual 
el trece sería netamente negativo por transgredir la perfección del doce-. 

La sistematización aritmológica de Hugo de San Victor entrafta una clausura, un 
punto de llegada más allá del cual se hace dificil avanzar; sus nueve breves reglas 
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codifican tan completa y precisamente las posibilidades de interpretación simbólica del 
número, que tenninan por empobrecer su objeto de estudio a fuerza de encorsetarlo en 
moldes demasiado estrechos. Tratándose de símbolos toda sistematización es riesgosa 
porque entraña el peligro de la racionalización excesiva, y la esencia profunda del 
símbolo es, por definición, irreductible a la sola razón. Con Hugo llegamos, por tanto, 
a un límite, y en él nos detendremos nosotros. Aducir otros autores posteriores sería 
sobreabundar en conceptos ya analizados sobradamente. Preferimos, mejor, cerrar esta 
charla con unos someros comentarios sobre la estética de las proporciones y el princi
pio estructural de la composición numérica. 

La Edad Media no veía significados simbólicos solamente en los números consi
derados como cantidades, sino también en las relaciones de proporción que las distin
tas cantidades establecen entre sí; la teoría de las proporciones se encuentra en la base 
misma de la llamada estética matemática, tan propia de la concepción medieval. El 
punto de partida de esta estética es la identificación de los trascendentales, según la 
cual lo bello equivale a /o uno; ahora bien, lo uno, según hemos visto en los distintos 
autores analizados, es un atributo de Dios y no de las cosas humanas. ¿Cómo pueden 
entonces ser bellas las criaturas, naturales o artificiales, siendo que ninguna criatura es 
una y simple sino todas son necesariamente múltiples, plurales y compuestas? La clave 
está en la proporción de esas pluralidades, pues en el plano de lo plural es la observan
cia de las debidas proporciones entre las cantidades el factor que posibilita la reduc
ción armónica de 10 múltiple a lo uno. Roberto Grosseteste sienta este principio, asimi
lando la belleza de lo uno a la belleza de la luz, en una de las identificaciones más 
características de la estética medieval: Omnis pulchritudo consistat in identilate pro
portiona/itatis (apud BRUYNE, Estudios, III, 138); toda belleza consiste en la identidad 
de la proporcionalidad, o bien por la unidad pura, o bien por la diversidad unificada. 
Talla concepción de la belleza como proporción, pero Grosseteste define también la 
belleza como esplendor, como luz, y no entiende ambas definiciones como contradicto
rias o divergentes, porque la luz es bella, y fuente de toda belleza, precisamente por su 
simplicidad, por su homogeneidad, por ser siempre igual a sí misma; y es precisamente 
esta mismidad simple y homogénea la expresión primera y más acabada de la propor
cionalidad: Lux per se pulchra est, quía eius natura simplex est, sibique omnia simul. 
Quapropter maxime unila el ad se per aequalitatem concordissime proportionata: 
proportionum autem concordia pulchritudo esl (apud BRUYNE, Estudios, I1I, 144
145). 

Ahora bien, defmida así la belleza como unidad = luz = proporcionalidad, 
Roberto Grosseteste pasa a considerar los principios concretos de la proporcionalidad 
y la composición, y establece esos principios en número de cuatro: la forma, la materia, 
la adaptación recíproca de ambas, el compuesto fmal resultante de esa adaptación. 
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Hasta aquí nada llama la atención. pero a renglón seguido el autor realiza una identifi
cación netamente aritmológica, adjudicando a cada uno de estos cuatro principios un 
número emblemático: la forma. por ser el principio más simple, se identifica con el 
uno; la materia, por su pasividad y densidad, con el dos; la adpatación reciproca por la 
cual la materia es informada y la forma materializada, con el tres; y el compuesto 
resultante con el cuatro. Sumando uno, dos, tres y cuatro, obtenemos diez: estamos 
nuevamente ante la tetrakfYs pitagórica, y así la entera teoría de las proporciones de 
Grosseteste acaba siendo una construcción simbólica basada más en la referencialidad 
tradicional del símbolo pitagórico que en las intrinsecas propiedades aritméticas de 
esos cinco números, a partir de los cuales defme el autor las cinco proporciones más 
simples, de las cuales se deriva a su vez toda belleza posible (BRUYNE, Estudios, I1I, 
149-150). En un paso ulterior, y teniendo ya identificada la belleza con la luz y la uni
dad/proporcionalidad, Grosseteste explica que la energía luminosa no se reduce a los 
fenómenos ópticos, sino que preside también los acústicos, y define el sonido como la 
luz incorporada al aire más sutil (Ibíd., 111, 151). De esta manera. la estética matemáti
ca. que en razón de su condición luminosa preside las artes plásticas y visuales, tam
bién se erige en patrón del arte musical, en cuyo apasionante desarrollo a través de las 
diversas teorías medievales no podremos, empero, detenernos (cf. BRUYNE, Estudios, 
n, 116-141; SPITZER, Classical and christian ideas,passim). 

Roberto Grosseteste propone sus cinco proporciones básicas a partir del prestigio 
simbólico de la tetrakfYs pitagórica. en un camino que va de lo referencial a lo relacio
nal; vamos ahora a ejemplificar el camino inverso, de lo puramente relacional matemá
tico a lo referencial simbólico, a través de otra célebre proporción cuya vigencia arran
ca desde el pitagorismo y llega hasta el mismo Renacimiento. Nos referimos a la 
sección áurea o número raíz generado a partir de la proporción 1./2. Esta divina 
proporción, conocida por el platonismo y el agustinismo, surge del rectángulo cuyos 
lados menor y mayor toman como base proporcional, respectivamente, las magnitudes 
1y /2, siendo el lado mayor la proyección de la diagonal del cuadrado que se constru
ye sobre el lado menor (CRESPI-FERRARIO, Léxico técnico de las artes plásticas, 84 
ss.): 
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...J2 
En efecto, si consideramos un cuadrado de lado 1, su diagonal ha de resultar ./2, 

según la aplicación del teorema de Pitágoras, por el cual en el triángulo ABC el cua
drado de la hipotenusa AC es igual a la suma de los cuadrados de los catetos AB y BC; 
operando un simple pasaje de términos, se sigue que la hipotenusa AC debe resultar de 
la raiz cuadrada de la suma de los catetos AB y BC. Si AB vale 1y BC también vale 1, 
tendremos que la hipotenusa AC vale la raíz cuadrada de 1 más 1, esto es, ./2. Este 
rectángulo áureo de lados 1 . ./2 es entendido por el pitagorismo como la representación 
geométrica de la armonía del universo, un símbolo de la perfección del mundo y de 
todas las criaturas artificiales de ese mundo que aspiren a idéntica armonía. Durante la 
Edad Media es el tratado del romano Vitruvio, De architectura, la obra que difunde y 
consagra esta proporción. En un pasaje del libro VI, Vitruvio enseña que las dimensio
nes de los atrios deben determinarse según tres posibles proporciones, la tercera de las 
cuales consiste en nuestro rectángulo áureo: 

[...] tertius [genusJ, U/i latitud o in quadrato paribus lateribus des
cribatur inque eo quadrato diagonius linea ducatur, el quantum 
spatium habuerit ea linea diagonii, tanta longitud o atrio detur. 
(VITRUVIO, On architecture, VI, iii, vol. 1I, p. 26). 

La arquitectura medieval recogió la fórmula y la aplicó reiteradamente en sus 
construcciones, inclusive desde los tempranos tiempos anteriores al románico, según 
han demostrado Lorenzo Arias Páramo y Emilio Olávarri en un par de estudios publi
cados a fines de la década del ochenta, que pasan detallada revista a la aplicación de la 
proporción áurea en las plantas, pilastras y demás ornamentaciones de dos importantes 
ejemplos de la arquitectura asturiana del siglo IX, la iglesia de San Miguel de Lifio y el 
palacio de Santa María del Naranco (ARIAS PÁRAMo, "San Miguel de Liño", 29-35; 
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ARIAS PÁRAMo-OLAVARRI, "La proporción áurea", 44-57). Pero lo verdaderamente 
notable es que esta construcción geométrica de innegable annonía formal ha pasado 
también a la literatura como expresión simbólica de la perfección o la ponderación de 
determinados personajes, a través de las medidas de los espacios geográficos estrecha
mente asociados con éstos; as1 lo hemos demostrado nosotros mismos, en un par de 
trabajos de 1992 y 1993, en los que detectábamos la presencia de la proporción áurea 
en las medidas de la Ínsula Firme, sede del poder espiritual perfectísimo de Amad1s de 
Gaula en su novela homónima, y también en la Ymsola Tomante del Liuro de Josep ah 
Arimatia portugués y en el Bois en Val, el bosque en el cual se encuentra el castillo del 
rey Ban de BenoTc en donde nace Lancelot, según se narra en la novela francesa de 
igual título. En efecto, siendo la base de la proporción áurea los lados 1y ';2, dividien
do el segundo por el primero obtenemos la cantidad irracional 1,4142 ... La ínsula 
Firme del Amadís, de la cual nos brinda el texto dos medidas divergentes, tiene según 
una de esas dos medidas siete leguas de largo por cinco de ancho, esto es, 7: 5 = 1,4; 
evidente redondeo del irracional en que se resuelve ';2. La Ymsola Tomante del Ari
matia portugués, por su parte, mide 1280 por 912 corredouros, que equivalen, según el 
propio texto, a 80 por 57 leguas; tanto el resultado 1,4065... que surge de dividir 1280 
: 912, cuanto el de 1,4035... que arroja la división 80 : 57, se aproximan bastante al 
irracional que resulta de ';2. Finalmente, el Bois en Val en que nace Lancelot mide diez 
por siete leguas, lo cual arroja otra vez un resultado muy aproximado al áureo: 10 : 7 = 
1,4285... (GONZÁLEZ, Lafunción literaria de los numerales, n, 678-682; "Realismo y 
simbolismo", 15-30). Vemos entonces cómo una proporción inicialmente postulada 
como ejemplo de pura armonía matemática o relacional, ha pasado, uniéndose a refe
rentes geográficos -islas, bosques- estrechamente asociados a personajes arquetipicos 
de varias narraciones novelescas, a constituir un claro sfmbolo de perfección espiritual 
y caballeresca 

Apenas nos queda tiempo a nosotros -y muy probablemente paciencia a ustedes
para decir dos palabras acerca de la llamada por Curtius composición numérica, proce
dimiento muy al uso de los autores medievales, por el cual trasladaban éstos a la 
configuración formal o estructural de sus obras los mismos principios numéricos que 
definian para cada cantidad un simbolismo deteminado; el número, y con él su peculiar 
valor connotativo o alegórico, pasa así a desempeñarse como clave o principio organi
zador de la dispositio retórica (CURTIUS, Literatura europea, n, 700-718). La compo
sición numérica, que ya practicaban los alejandrinos y los romanos, por cierto, puede 
determinar tanto el número de versos como el número de sílabas, el número de estrofas 
cuanto el de cantos, el de libros, el de capítulos, el de partes o secciones de un discur
so. El ejemplo más conocido es, naturalmente,la Commedia dantesca, con su pondera
do juego de base ternaria -tres cantigas de treinta y tres cantos cada una; compuesta en 
tercetos y con un número de versos en cada canto siempre múltiplo de tres-, pero 
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abundan los ejemplos también en la literatura latina, desde los 33 libros del Contra 
Faustum de Agustín, por la edad de Cristo, o los 22 libros de su Civitas Dei, por el 
número de libros veterotestamentarios que, a su vez, responden al número de letras en 
el alfabeto hebreo, hasta el extremo caso de la Ecloga de caluis de Hucbaldo; en ella 
hay un poema inicial de 54 versos, que equivalen a 9 por 6; la égloga propiamente 
dicha consta de 146 versos, que sumados a los 54 de la dedicatoria redondea los 200; 
en la égloga, a su vez, hay un exordio de 3 versos y una conclusión de también de 3 
versos, en razón de lo cual el cuerpo del poema se reduce a 146 -3 - 3 = 140 versos, 
divididos en 14 secciones de 10 versos cada una; pero dado que el primer verso de 
cada sección es una especie de ritornello que se repite siempre igual, y que oficia más 
bien como separador o limite entre las secciones, éstas vienen a quedar conformadas en 
rigor por 9 versos, número que, habíamos dicho, regía la composición de la dedicato
ria; en cuanto al número de las 14 secciones, se impone el análisis 7 por 2; por lo tanto, 
la entera composición de la Ecloga viene a quedar estructurada sobre la base y las 
recurrencias del 2, el 3, eI3x3=9, el 7 y ellO. La calidad poética de semejante experi
mento podrá no ser totalmente satisfactoria, pero nadie podrá negarle artificio y con
ciencia de ese artificio. (CURTlUS, Literatura europea, 11, 711). 

Llegados así al fmal, y hechizados como estamos por la magia de los números, 
contamos la cantidad de páginas que nos ha insumido la redacción de este texto cuya 
lectura estamos ya acabando, y surge la muy poco grata cifra de veinte. No nos satisfa
ce; el veinte se deriva del dos, y el dos es la corruptibilidad, la descomposición y la 
ruptura de la unidad sagrada y primordial. Acudimos entonces a la bibliografia, y con 
mayor suerte encontramos que el número de obras citadas a lo largo de la charla as
ciende a cuarenta. Ahora sí, podemos reposar tranquilos, bajo el amparo de esta cifra 
venerable que, si bien puede estar significando para nuestro abnegado auditorio -nos 
hacemos debido cargo de ello- una áspera prueba y penitencia, permite asimismo 
esperar, tras el ayuno y el rigor, tras la espera paciente y sufriente, el merecido y 
salvífico premio del descanso... y del silencio. 
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MITO, HISTORIA, APOCALÍPTICA 

(DE HESÍODO AL LmRO DE DANIEL)" 

DIANA FRENKEL·· 

La problemática relacionada con los orígenes de la historia ha sido objeto de 
numerosas interpretaciones en las distintas culturas. La idea de distintos imperios 
sucesivos que rigieron los destinos de gran parte de la humanidad se expandió en 
Grecia y en Roma. La intención de este trabajo consiste en partir de los autores greco
rromanos en los que aparece este concepto hacia una obra del Antiguo Testamento, el 
libro de Daniel que presenta esta sucesión de imperios bajo una mirada apocalíptica. 

GRECIA Y ROMA 

El primer autor griego que presenta un sentido preciso para la sucesión cronológi
ca es Hesíodo, quien, evidentemente, sentía el peso del destino histórico l . Su é'reQoc; 
AóyoC; (Ergo vv. 106-201), ubicado a continuación del mito de Prometeo y Pandora 
(vv. 42-89), intenta explicar de qué manera los hombres vivían en el pasado, felices, 
alejados de preocupaciones y sufrimientos y cómo los males han llegado a aduefiarse 
de la condición humana. Para ello se vale del mito de las edades, cada una de ellas 
identificada con un metal, salvo la de los héroes. El mito de las edades no es original 
de Hesíodo ni del mundo griego, probablemente nació en la Mesopotamia y de ese 
lugar se expandió a Persia, India, Judea2• El poeta griego adaptó el esquema original 

• Una primera versión de este trabajo, en la que conté con la colaboración de la Prof. EIsa 
Bagnasco, fue presentada en el XV Simposio Nacional de Estudios Clásicos, realizado en 
Mendoza entre el 22 y 25 de septiembre de 1998. 
•• U.B.A. 

l Cf. MOMIGLIANO, A. La historiografía griega, Barcelona: Editorial Crítica, 1984, p. 76. 

2 Es la opinión de M. L. WEST en su comentario al texto de Hesíodo Work ami Days, Oxford, 
Clarendon Press, 1990. West señala los paralelos orientales de este mito: en la versión de Sudkar 
o Studgar Nask, parafraseado en el Pahlavj Denkart 9.8 YBahman fast 12-5, el profeta con
templa un árbol con cuatro ramas: una de oro, otra de plata, otra de hierro y otra de acero. El 
dios explica que esas son las sucesivas edades que atravesará el Zoroastrianismo, para luego 
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que debió ser de cuatro edades e introdujo la edad de los héroes3, algunos de los cuales 
recibieron de Zeus una existencia libre de preocupaciones, alejada de los hombres, en 
la Isla de los Bienaventurados {vv. 170-3t. 

En el ámbito propiamente dicho de la historiografía ha sido Heródoto el primero 
en describir una sucesión de imperios: el asirio, medo y persas. Siria había sido el 
primer imperio universal en la perspectiva del antiguo Oriente que había logrado 
dominar incluso a Egipto. El griego Ctesias6 (siglo IV a.C.), médico personal de Arta
jerjes n, redactó una Historia Persa, dividida en veintitrés libros, que trata de Asiria, 
Media y Persia sucesivamente1• Después de la caída del imperio persa a manos de 

desaparecer. West nombra otra versión, la del Vohuman fast, reproducida en Bahman Yast 2. 
14-22. En ella aparece el árbol con siete ramas de diferentes metales que corresponden a siete 
edades. Para más datos cf. la traducción de estos textos en E. W. West Pahlavi Texts, 1. 191 
(Sacred Books ofthe East, ed. Max MUller). 

3 Según MOMIGLlANO (en De paganos, judíos y cristianos, México:, F.C.E., 1992, p, 59) '"la 
inserción de la raza de los héroes en el esquema de las cuatro razas con nombres derivados de los 
metales era secundaria e impuesta por la importancia que la tradición griega atribuía a los hé
roes". Además, esta edad posee caracteristicas propias: "es la única generación que no se identi
fica por medio de un metal, es la: única que no significa la aparición de hombres inferiores a 
aquellos de la generación anterior, es la única que Zeus no envía al Hades". (J. FERNÁNDEZ 
BERNADES, "La edad de los héroes en Hesíodo". ARGOS, I (1977), 85-92. 

4 J. P. VER."IANT interpreta que los héroes son encamaciones del guerrero justo y además señala 
que en los mitos de soberanía, una categoria de seres sobrenaturales corresponde a la raza de los 
héroes y se sitúa, dentro de la jerarquía de agentes divinos, en el puesto reservado al guerrero 
servidor del orden. (Mito y pensamiento en la Grecia antigua, Barcelona: Ariel, 1985, cap. 1p. 
39). 

s Cf. 195 -Al dominar los asirios por quinientos veinte años el Asia, en primer término comenza
ron los medos a separarse de ellos. Después de luchar con los asirios por su libertad, llegaron a 
ser hombres valientes y tras rechazar la esclavitud, se hicieron libres. Después de ellos también 
los demás pueblos hicieron lo mismo que los medos" y 130 "Después de haber reinado Astiages 
por treinta y cinco años, fue destituido del reino y los medos se sometieron a los persas por la 
crueldad de éste...". 

6 Cf. DIODORO SíCULO II 1-34 quien brinda un epítome de su obra: "[ ... ] xaftám:Q <Pllol 
Ktlloía~ Ó KvíoLO~ ev tii~ oeutéQat ~í~A(¡)\. 

7 "Herodotus presumably derived his infonnation on this matter from good Persian sources 
during his travels, while the uncritical Ctesias merely passed on the popular history, legends and 
myths current in the Persian empire of his day... " (1. W. SWAIN, " The Theory of the Four 
Monarchies Opposition History under the Roman Empire", CLASSICAL PHILOLOGY, 1940; 
XXXV: 1, 1-13). 
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Alejandro en Gaugamela (331 a.e.) se añadió un cuarto imperio: el macedónicos. Por 
consiguiente, cuando esta teoría aparece en Roma, aftrma que al imperio romano lo 
precedieron cuatro imperios. El poeta Ennio escribió que Roma había sido fundada 
setecientos años antes9• Si se tiene en cuenta que Ennio murió en el 172 a.C., la fecha 
aproximada resulta el 880 a.C., año considerado el de la caída de Asiria, por lo que se 
deduce que Roma se consideraba heredera, dentro de una línea de sucesión, del impe
rio asirio. El historiador Veleyo Patérculo (siglo 1 d.C.) transmite un comentario de 
Emilio Sura, de quien no se conocen datos biográficos 10. En él sostiene que los asirios 
fueron los primeros en obtener el poder, luego los medos, a continuación los persas y 
por último, los macedonios. Una vez derrotados los dos reyes de origen macedonio 
Filipo y Antíoco III, tras la caída de Cartago, el poder del imperio pasó a Roma. Entre 
el comienzo del reino de Nino, rey de Asiria, el primero en obtener el poder y la época 
contemporánea, han transcurrido mil novecientos noventa y cinco añosll • Otro ejemplo 
lo brinda el historiador Apiano (siglo 11 d.C.) quien relata el llanto de Escipión el 
Joven al contemplar las ruinas de Cartago. Éste reflexiona acerca de la inevitable caída 
de ciudades, pueblos e imperios, tal como ocurrió con Troya, Asiria, Media, Persia y 
Macedonia. Menciona a Polibio como testigo de esa situación sumamente afligente 
para él al pensar en su patria, por la que temía en el futuro, al ver la mutabilidad de la 
vida humanal2• 

I La tradición de cuatro imperios se extendió sólo al imperio asiático o seleúcida, no hay referen
cias de ella ni en Egipto ni en Grecia., según la opinión de Swain : "[ ... ] such a sucession would 
have meaningles, for it provided no important place for ancient Egypt or pre-Alexandrian Gree
ce" (art. cit p. 7). 

9 "Septingenti sunt pau/o plus aut minus anni.1 augusto augurio postquam inclita condita Roma 
est (frag. Ann. 501, ed. Vahlen). 

10 MOMIGUANO (De paganos •.• p.21) lo define como un extraí\o discipulo romano de los griegos 
... probablemente contemporáneo de Polibio y mayor que él. Swain (art. cit p. 2) sostiene que 
este pasaje es considerado una glosa, no producida por la mano de Veleyo Patérculo. 

11 "Aemilius Sura de annis populi Romani: Assyrii principes omnium gentium rerum pottiti sunt, 
deinde Medi. postea Persae. deinde Macedones: exinde duobus regibus Philippo et Antiocho, 
qui a Macedonibus oriundi erant. haud multo post Carthaginem subactam devictis summa 
imperii adpopulum Romanum pervenit. lnter hoc tempus et initium regis Nini Assyriorum. qui 
príncipes rerum potitus est, intersunt anni MDCCCCXCV" (VELL. PAT. 1, 6, 6). 

12 Cf. Puno 132: "Escipión, al contemplar una ciudad floreciente durante setecientos años desde 
su fundación, duei'la de tantos territorios, islas y mares, tan rica en armas, naves y elefantes y 
riquezas como los imperios más poderosos y ver cómo había llegado finalmente a su destrucción, 
derramó lágrimas y lamentó públicamente la muerte de sus enemigos. Después de reflexionar 
durante mucho tiempo consigo mismo y de ser consciente de la inevitable caida de ciudades, 
pueblos e imperios, así como de los seres humanos, por obra del destino, como ocurrió con 
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EL LIBRO DE DANIEL 

Se trata de una obra tardía del Antiguo Testamento, perteneciente a los Hagiógra
fos, según el canon hebreo\3. El personaje central, Daniel, podría tener un antecedente 
literario en el rey Dnil, protagonista del Cuento de Aquat, perteneciente a la literatura 
ugarítica (siglo XIV a.C.)14. Ezequiel 14:14 cita a Daniel junto con Noé y Job. En 28:3 
se lo vuelve a mencionar como una figura de proverbial sabiduría, por lo que debió 
constituir un personaje paradigmático de justicia y saber en el cercano Oriente. 

El libro de Daniel es el único texto de carácter apocalíptico del A. T., aunque 
Ezequiel (38 ss), Zacarías (12-14) y algunos capítulos de ¡saías (24-27)15 presentan 
rasgos que anticipan las características de dicho génerol6• La defmición del ser apoca
líptico -objeto de innumerables controversiasl7- suele presentar las siguientes caracte
rísticasl8: sueños y visiones que transmiten un mensaje de alcance cósmico y que 

Troya, otrora ciudad próspera, a Siria, a Media, a Persia, el imperio más grande después de 
aquellos y recientemente el brillante imperio de Macedonia, recordó los siguientes versos ... 
(Iliada VI 448-9). Al interrogarlo Polibio en una conversación familiar, pues habia sido su 
maestro, acerca del significado de sus palabras, cuentan que se cuidó de mencionar claramente a 
su patria, por la que temia, al contemplar la mutabilidad de las cosas humanas". 

13 Probablemente fijado por los sabios judíos a fines del siglo 1 d.C., sin las adiciones griegas. 
Seguramente el canon de los Profetas ya estaba cerrado (cf. Ben Sira 48: 20 en que se habla de 
los Profotas como un cuerpo cerrado). El canon cristiano, en cambio, lo ubicó entre los Profe
tas. 

14 Cf. W. EICHRODT. Ezequiel, Westminster, 1970. 

15 Llamado también el Apocalipsis de Isaías. 

16 Los textos egipcios de vaticinios (la Crónica Demótica, el Oráculo sobre Ameni, el Oráculo 
del alfarero, el oiáculo del cordero) esbozan una descripción de la historia futura, inclusive el 
Oráculo del alfarero ha sido definido como un "pequeño apocalipsis". Cf. S. HERRMANN, 
Prophetie in Israel und Aegypten, Suppl. VT IX, 1962. 

17 HANSON, NOTH y ZIMMERLI consideran a la literatura apocalíptica como una continuación de 
la expresión profética; G. VON RAP, en cambio, afirma que proviene de la tradición sapiencial: 
"si fuera continuación de la profecia (se la ha definido como "la hija de la profecia"), seria muy 
sorprendente que desde el punto de vista de historia de las tradiciones, no se remita a los grandes 
nombres de la profecia, sino a los antepasados de la sabiduría: a Daniel, Henoc, Esdras y otros". 
Cf. G. vONRAP Teología del Antiguo Testamento vol.lI, Salamanca: Ediciones Sigueme, 1990, 
p.383. 

18 K. KOCH en Ratlos vor der Apoka1yptic sugiere que lo apocalíptico debe ser considerado como 
un género literario complejo (Rahmengattung) conformado por distintos subgéneros (Gliedgat
tungen). A partir de esta distinción, 1. GAMMIE ("The c\assification, stages of growth, and 
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revelan la soberanía de Dios sobre todo el universo, vaticinios ex el'entu 19 (a partir de 
un hecho ya acaecido se revela el futuro), división del tiempo en eras, aparición de 
ángeles, salvación después de una catástrofe, pseudonimia (el discurso se transmite por 
boca de un personaje histórico prestigioso lo que explica los nombres de los textos 
apocalípticos: 2 Esdras, El testamento de los doce patriarcas, 2 Baruc, Los salmos de 
Salomón, 3 Baruc, 4 Esdras, Asunción y testamento de Moisés). El apocalíptico no 
interpela directamente como el profeta , y a diferencia de la profecía, no hay una 
exhortación al arrepentimiento sino a la espera perseverante, unida a la fidelidad de 
honrar a Dios y observar sus mandamientos en una sociedad pagana~. El que habla es 
un personaje sabio, bajo un pseudónimo, que ha recibido la revelación del mensaje 
divino. La apocalíptica es una literatura escrita21 que se difundió a través de textos 
escritos y que enfatiza la perversión de los hombres, de los que lograrán salvarse unos 
pocos, los fieles y piadosos, cuando se produzca la destrucción de este mundo y surja 
uno nuevo. Otra caracteristica del libro de Daniel que lo distingue de los demás escri
tos del A. T. es su bilingüismo: hebreo y arameo22• En esta última lengua están redacta- . 
dos los capítulos 2:4-7:2823 • En cuanto a unidad literaria el libro está claramente dividí

changing intentions in the Book ofDaniel" JBL 1976; 95/2: 191-204) proporciona la siguiente 
defmición: "apocruyptic litemture is a major and composite literary genre comparable to wisdom 
Iiterature and prophetic literature; a work may be c1assified as belonging to this composite 
literary genre provided it contains (i) sorne form ofrevelation (apoca1ypsis). whwther offuture 
events or heavenly contents; (ii) a cluster ofsub-genres or component genres and (iii) a cluster of 
ideational elements cornrnon to works already agreed to belong to the apocalyptic literature" (pp. 
192-3). 

19 En la Crónica Demótica (ct: nota 16) hay un vaticinio ex eventu. 

20 Cf. W. ZlMMERU Manual de Teologfa del Antiguo Testamento. Madrid: Edic. Cristiandad., 
1980, p. 269. 

21 P. VIDAL-NAQUET en el cap. IX "Variantes del apoca1ipsis" (Ensayos de historiografla. 
Madrid: Alianza Editorial, 1990) destaca la importancia de la función de la escritura en esa 
época "escribir era sinónimo de vivir" y agrega que la apocalíptica hebrea estaba ampliamente 
desarrollada debido a la importancia de los escribas, educados en escuelas especiales y que 
conformaban una categoría social. 

22 Si se consideran los fragmentos deuterocanónicos (3 : 24-90; los relatos de Susana, 13, y el de 
Bel y el dragón, 14) se debe añadir la lengua griega. H.L. GINSBERG ("The Composition ofthe 
Book of Damef'. VT 1954; 4: 246-274) sostiene que los pasajes escritos en hebreo fueron 
traducidos de un original arameo. 

23 El fenómeno del bilingüismo se manifiesta también en el uso del nombre doble: Daniel recibe 
un nuevo nombre para la corte del rey: Beltsatzar (1: 7). Según la opinión de VIDAL-NAQUET (ob. 
cit.p. 302) Daniel "no es, pues, un héroe deljudaismo judaico, sino un personaje de laOOspora 
y un slmbolo de la aculturación de los judíos y sus límites" 
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doen dos partes: la primera, llamada por algunos Daniel A (cap.l-6) y la segunda, 
Daniel B (cap. 7-12). Los relatos de Daniel A presentan similitudes con otras narracio
nes bíblicas y no bíblicas que acaecen en una corte real (las historias de José, Esther y 
el Cuento de Ahiqar)24. Algunos estudiosos negaron su carácter apocalíptic025, sin 
embargo, según se verá más adelante, el contenido del cap. 2 presenta detenninados 
rasgos de dicho género26• Hay coincidencia en señalar para Daniel A un origen más 
antiguo que Daniel B, probablemente fuera de Judea, territorio que contaba con una 
administración teocrática, ajena a la descripción de una corte real descripta en esta 
primera parte27• Esta primera parte está confonnada por seis historias, narradas en 
tercera persona, acerca de los triunfos de Daniel y sus tres compañeros en la corte del 
rey, compuestas alrededor del 250 a.C. Daniel B presenta cuatro relatos de carácter 
apocalíptico, narrados en primera persona, que debieron ser escritos durante el reinado 
de Antíoco VI (175-164 a.C)28 cuya descripción terrorífica revela el odio que este 
gobernante despertó entre los habitantes de Judea29• 

El capitulo 2 sitúa el relato durante el segundo año de reinado de Nabucodonosor, 
sumamente turbado por un sueño (ÜTTVO~) que ha tenido. Reúne a todos los magos y 
adivinos de la corte para que le relaten e interpreten el mism030• Ante la imposibilidad 
de lograr el cumplimiento de lo pedido, el rey condena a muerte a todos los sabios de 
Babilonia, entre ellos a Daniel y a tres compañeros más, a quienes el jefe de eunucos 

24 Cf. el artículo de J.J. COIl.lNS "The court-tales in Daniel and the development ofapocalyptic" 
ffiL, 1975; 94: 218-34 en el cual se detallan las características de dichos relatos (p. 219). 

23 "They have been classified rather as court-tales, popular romances, martyr legends, aretalogies. 
paradigmatic stories or dramatized wisdom or belonging to the haggadic genre" (J. GAMMIE, ob. 
cit. pp. 191-2). L. F. HARTMANN, en su comentario al libro de Daniel (The Anchor Bible,The 
Book 01 Daniel, Notes and Conunentary on chapters 1-9 by LoUlS F. HARTMANN. Introduction 
and commentary on chapters 10-12 by ALEXANDER DI LELLA, New York, Doubleday & Co., 
1978) los caracteriza como "six midrashic or edifying stories". 

26 Es la opinión de J. GAMM1E, quien se basa en la amplitud de su definición de apocalipsis (cf. 
nota 18). 

27 COLLINS (ob. cil p. 220) puntualiza que los problemas plantados en dichos relatos debían 
despertar sumo interés en los judios de la diáspora. principalmente entre los cortesanos que 
aspiraban a ser considerados hombres sabios, como los caldeos. 

28 MOMIGLIANO (De paganos ... p. 84) especifica la fecha la composición de Daniel A alrededor 
de 250-230 a.C y Daniel B entre 167 y 164 a.C. 

29 Cf. 11: 21ss. 

30 La interpretación de sueftos y oráculos constituia una actividad sumamente importante para los 
pueblos del cercano Oriente. Cf. DIOD. Sic. 11 29. 
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había elegido entre los jóvenes exiliados de Judea a fin de servir en la corte real (cap. 
1). Daniel pide un plazo al rey y en su casa el misterio le es revelado en una visión 
nocturna. Daniel bendice a Dios en una plegaria (vv. 20-23) y ya en la corte se dispone 
a develar al soberano el sueño y su interpretación. El rey ha visto en sueños una estatua 
enorme (~ elxwv ¡.JeyáAl1 a<póóQ<l)31 Y temible aspecto (~ TTQÓO"Otpl~ <pof3EQÓ) (v. 
32). La cabeza era de oro, (~ xe<paA" ÓTTO XQualou), el pecho y los brazos de plata 
(TO OT~~ xai oí ¡3Q<lXíov~ aQyugof), el vientre de bronce (~ XOIAía xai oí 
¡.JI1QOi XaAxoiX v. 32), las piernas de hierro (Ta axÉM'l OIOI1QCl) y los pies, de hierro 
y de barro (oí TTóO~ ¡.JÉ~ ¡.JÉV TI OIO~QOU, ¡.Jt~ Ot TI ÓOlQáXIXOV) (v. 33). De 
pronto una piedra se desprendió, golpeó a la estatua en los pies de lodo y de hierro, 
toda la estatua se pulverizó (xOT~Aooev aÚTó) (v. 34) y la piedra se convirtió en un 
gran monte que llenó toda la tierra (tTTÓTa~e TTaaav TrlV y~v) (v. 36). La interpreta
ción dada por Daniel aclara que cada una de las partes de la estatua corresponde a 
distintos imperios. Se dirige al soberano: "Tú, oh rey, rey de reyes, a quien el Dios del 
cielo ha dado reino, imperio, poder y gloria [ ... ] eres la cabeza de oro" (vv. 37-38). 
Este versículo indica claramente que el primer imperio es el babilónico. El segundo, el 
medo, es un imperio inferior al primero, el tercero el persa, llegará a dominar toda la 
tierra, y el cuarto, el macedónico, pulverizará y aplastará a todos los otros. (Histórica
mente, la secuencia es errónea ya que el imperio babilónico y el medo fueron contem
poráneos, y éste último había sido destruido una década antes que el babilónico)32. Se 
elimina el imperio de Asiria, con lo que el autor introduce una modificación en las 
fuentes existentes mencionadas previamente. La identificación de los imperios con los 
metales indudablemente remite de inmediato a Hesíodo (Erga vv. 106-201). La piedra 
es la mano de Dios que destruye a todos los imperios simultáneamente y establece un 
nuevo reino que jamás será destruido (v. 44)33. Este relato tiene por objetivo destacar 
el poder trascendente de Dios que ha de superar a todos los imperios y demás fuerzas 
terrenales, y es capaz de revelar todos los misterios. En efecto, Daniel, en su plegaria a 
Dios manifiesta que "él hace alternar estaciones y tiempos, depone a los reyes, estable
ce a los reyes, da a los sabios sabiduría y ciencia a los que saben discernir" (v. 21). La 
realidad histórica es dejada de lado ya que la intención del mensaje va más allá de la 

31 La versión griega del texto está tomada de la edición de ALFREo RAHLFs, Septuaginta et Vetus 
Testamentum graece iuxta LXX interpretes, Stuttgart: Deutsche Bibelgesselschaft, 1970. 

32 Ciro derrotó al rey medo Astiages en el 550 a.C y capturó Babilonia en el 539 aC. 

33 MOMIGLlANO (De paganos ... p. 83) advirtió de manera acertada la ambigüedad del relato al 
sefl.alar que la piedra destruye todos los elementos de la estatua al mismo tiempo, incluyendo la 
cabeza de oro. Por lo tanto, la estatua no puede simbolizar una sucesión de imperios, sino la 
coexistencia de todo el pasado que es destruido simultáneamente y reemplazado por un nuevo 
orden. 
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misma para el autor del relat034 (basta con recordar que Darío el medo, quien según el 
cap. 6: 1 recibió el reino después del asesinato de Baltasar, no ha podido ser identifica
do por los historiadores). 

El capítulo 7 (en Daniel B), presenta a Daniel quien narra en primera persona una 
visión (oQOlJa): los cuatro vientos del cielo (TtaaaQ~ aveJJol TOO OUQavoO) agita
ron el mai's y de él salieron cuatro bestias, diferentes entre si (TtaaaQa &r¡Qla 
61acptQoVTa fv TTaQa TO ev) (vv.2_3)36. La primera era como un león con alas de 
águila (wael Malva exouaa meQa wael deToO) a la que le fueron arrancadas las 
alas, fue levantada de la tierra, se incorporó sobre sus patas como un hombre, y se le 
dio un corazón de hombre ( v. 4). La segunda era semejante a un oso (&eQíov ólJolw
OIV exov aQxTOu) con tres costillas en las fauces, entre los dientes y se le decía que 
. devorara mucha carne (v.5). La tercera bestia era parecida a un leopardo con cuatro 
alas de ave y cuatro cabezas (ooel TTáQ6aAIV xal meQa TtaoaQa, xal TtaoaQe~ 
xecpaAaí) (v.6). La cuarta bestia es objeto de una descripción más minuciosa: "terrible, 
espantosa (cpol3eQ6v, xai Ó CPÓl3o~ aUToO úTTeQcptQwv i O)(úl), con dientes de 
hierro", " comía, trituraba, y lo sobrante lo pisoteaba con las patas. Era diferente de las 
bestias anteriores y tenía diez cuernos (xtQara 6txa... ) entre los que creció un 
cuerno pequeño (ev xtQa~ JJIXQ6v)37 y tres de los primeros cuernos fueron arranca
dos delante de él" (vv. 7-8). Son preparados unos tronos sobre los que se sienta un 

34 La descripción elogiosa de Daniel referida a Nabucodonosor (v. 38) revela que forzosamente 
el primer imperio debía ser el babilónico y no el asirio. COLLlNS ( art. cito p. 222) afirma que el 
sueño y la interpretación debían tener un origen babilónico y menciona al sacerdote babilónico 
Berosso (275 a.C.) quién exaltó a Nabucodonosor por sobre los demás reyes. 

3S M. DELCOR ("Les sources du chapitre VIII de Daniel", VT, 1968; XVIII: 290-312) advierte 
en este pasaje un influjo de la teología babilónica. En el Enuma Elish son mencionados cuatro 
vientos: el del sur, el norte, el del este y el del oeste. Los cuatro imperios son posteriormente 
enumerados en el mismo orden (Babilonia al sur, Media al norte, Persia al este y el imperio 
griego al oeste). 

36 A. CAQUOT ("Sur les quatre betes de Daniel 7", SEMÍTICA, 1975; V: 5-13) sugiere que las 
tres primeras bestias tienen su origen en el ~w6&xáwQO~, conjunto de textos astrológicos de 
origen babilonio que señalan la correspondencia de doce horas con doce animales. La primera 
división en doce secuencias fue desarrollada por los astrónomos caldeos quienes tuvieron en 
cuenta la ocurrencia de doce lunas llenas en regiones sucesivas del cielo en el curso de un afio. 
En las sinagogas de Beth Alfa, Ain-Douq y Esfia se encuentran mosaicos con representaciones 
de los signos del zodíaco cuyos nombres están escritos en lengua hebrea. 

37 Remitimos al comentario de HARTMANN (ob. cit., pp. 210 ss) quien afirma, basándose en el 
estudio de varios filólogos (HOLSCHER, SELLIN, GlNSBERG), que toda mención referida al peque
ño cuerno se trata de una interpolación tardía. 
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Anciano. Se inicia un juicio después del cual la cuarta bestia es muerta y su cuerpo es 
destrozado y arrojado al fuego. A las otras bestias se les quita el poder, si bien se les 
concedió una prolongación de vida durante· un tiempo y hora determinados (vv.11-12). 
La visión continúa y Daniel observa entre las nubes del cielo a un Hijo de hombre que 
se dirigió al Anciano. Éste le concede un imperio eterno "que nunca pasará, y su reino 
no será destruido jamás" (vv. 13-14). Daniel recibe la explicación por boca de un 
angelus interpres3s: las cuatro bestias son cuatro reyes que surgirán de la tierra (v. 17). 
La explicación referida a la cuarta bestia se destaca por su extensión, debida a las 
peculiaridades de la misma: un cuarto reino, diferente de los demás, del cual saldrán 
diez reyes (los diez cuernos) y posteriormente otro más, que será diferente de los 
primeros y derribará a tres reyes. Y fmalmente se le quitará el imperio para ser total
mente destruido. La grandeza de los reinos será dada "al pueblo de los santos del 
Altísimo" (vv. 17-27~9. La identificación de las tres primeras bestias es igual a la del 
capítulo 2: corresponden a los imperios de Babilonia, Media y Persia. La cuarta bestia, 
que se destaca sobre las demás, fue seiialada como la imagen del imperio de Alejandro 
y sus sucesores (los diez cuernos representan a tres reyes macedonios y siete seléuci
das), siendo el undécimo Antíoco IV Epífanes. El sentido de la visión es claro: los 
imperios están cargados de vicios, pero sobre ellos se destaca el de Antíoco IV por sus 
transgresiones a la ley de Dios40• El fm del monarca está cercano y una vez que esté 
destruido, el poder pasará a manos de un ser superior cuyo gobierno será eterno. La 
interpretación es semejante a la del capítulo 2, si bien los imperios son descriptos como 
bestias y no se identifican con metales. La primera bestia, un león alado, es frecuente 
en estatuas o relieves de la Mesopotamia41 • El hecho de que el león se ponga de pie y 
adquiera un corazón de hombre, podría remitir a la imagen de Nabucodonosor (Daniel 

38 En el cap. 8 también Daniel necesita una explicación de la visión y aparece el ángel Gabriel. 
En los últimos apocalipsis, en cambio, Daniel sólo ve al angelus revelator, quien le transmite el 
mensaje sin necesidad de visiones. 

39 Expresión que ha originado innumerables interpretaciones: VON RAD (ob. cit. p. 405) afinna 
que se trata de seres celestiales "al fm de los tiempos el gobierno del mundo será puesto en 
manos de los ángeles". ZIMMERLI (ob. cit, p. 267), sostiene, en cambio que esta expresión alude 
.. al pueblo de Yahvé en la tierra". Z. ZEVIT (uThe Structure and Individual Elements of Daniel 
7", ZAW, 1968; 80: 385-96) esgrime que la interpretáción de la visión aclara que los santos del 
cielo han de recibir el poder. 

40 Antioco IV, al retornar de la campafia de Egipto (169 a.C.), confiscó todos los tesoros acumu
lados en el Templo de JerusaIem (11 Mace. 4, 9-10) Y promulgó un decreto (167 a.c.) que 
obligaba a todos los judíos a abandonar la ley divina (fe, tradiciones y costumbres) a fm de 
adoptar un estilo de vida helénico (1 Macc. 1, 41 ss). Para el marco histórico cf. E. WILL, Histoi
re politique du monde hellénistique, Nancy, 1967. 

41 La entrada del palacio de Assurbanipal se encuentra custodiada por leones alados de piedra. 
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IV) quien en un sueño recibe un corazón de bestia con el que deberá vivir hasta que 
reconozca el dominio de Dios sobre la humanidad (v. 22). La segunda bestia es pareci
da a un oso, animal infrecuente en la geografia del antiguo Oriente. La tercera bestia, 
parecida al leopardo es conocida por una representación gráfica de Asia Menor en la 
que aparece como portador de la diosa principal de los hititas. Las cuatro cabezas 
simbolizan a los cuatro reyes persas conocidos por el A.T.: Ciro, Asuero, Artajerjes y 
Darlo II. Durante la época de dominación griega tanto Media como Persia retuvieron 
sus reinados: Atropatene y Persis (explicación del v. 12). Los diez cuernos de la cuarta 
bestia constituyen un elemento frecuente en las artes plásticas de la Mesopotamia. Los 
tres cuernos arrancados (v.8) simbolizan a tres reyes derrotados por Antíoco IV: 
Artaxias de Annenia, Ptolomeo VI Filometor y Ptolomeo VII Evergetes42 • 

El autor del capítulo 7, sin duda alguna, debió conocer el re lato del capítulo 2 y en 
efecto hace uso de un verbo cuyo original hebreo significa "desgarrar" en los vv. 7,19 
Y 23, usado en el cap. 2 en los vv. 34,40 Y 44. También hay coincidencia en el juego 
entre sucesión y simultaneidad: las cuatro fieras salieron todas juntas del mar, como si 
fuera un único acontecimiento y en el cap. 2 también aparecen al fmal, juntos, los 
cuatro imperios, lo que confirma una vez más que al texto bíblico no le interesa la 
exposición cronológica veridica sino la oposición entre la historia del mundo y poder 
de Dios43 • Los últimos versÍCulos del capítulo 7 determinan un plazo para la destruc
ción del reino de Antíoco IV, como esperanza de salvación frente a los innumerables 
sufrimientos originados durante su reinado. 

CONCLUSIÓN 

Un mito de origen oriental ha sido reelaborado por Hesíodo cuya conclusión 
advierte que no ha de existir para el género humano, afectado por angustias y dolores, 
recursos contra el mal (Erga vv. 200-1). El libro de Daniel, en cambio, transmite un 
mensaje alentador al anticipar el castigo para toda conducta soberbia y desmesurada, 
omitiendo, al mismo tiempo, el rigor de la sucesión histórica, reflejado en historiadores 
griegos y romanos. No obstante, en todos los autores una idea subyace, pese al diferen
te tratamiento del tema: toda actividad humana llega a su fm: la conquista, la gloria, el 
poder y riquezas, no han podido vencer la condición mortal del ser humano. 

42 Identificación hecha por PORFIRIO (filósofo del siglo III d.C.) citado por JERÓNIMO. 


43 Cf. nota 33 y M. NOTII (ob. cit. pp. 233-34). 
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LOS DERECHOS REALES ROMANOS 

EN EL FUERO DE CUENCA 


JUSTO GARCÍA SÁNCHEZ* 

La primera noticia directa del Fuero de Cuenca surgió del contacto con los manus
critos de la Biblioteca Nacional de Madrid, en cuyos fondos tuve la oportunidad de 
examinar un ejemplar misceláneo que recogía el texto del fuero. Se trataba del Ms. 
9.996 de la BIBLIOTECA NACIONAL DE MADRID. SECCIÓN DE MANUSCRI
TOS RAROS, en cuyo folio Ir se puede leer hoy: "Este libro fue de D. Juan Baptista 
Valenzuela Velazquez, vicario genemI o provisor en Cuenca en tiempo de el señor 
obispo don Andres Pacheco; hace memoria de la nobleza de la casa Valenzuela, de la 
que es rama la familia de Cuenca de donde era natural don Juan. Fue oidor de Santa 
Clara de Napoles, regente del crimen, y obispo de Salamanca, donde murió a los dos 
años de su elección en 2 de febrero de 1645. Bien conocido por sus obras, este libro 
pasó luego a manos de don Francisco Ximenez, comisario del Santo Oficio, Racionero 
de Cuenca y mayordomo de la Mesa capitular, y habiendo muerto por los años de 
1690, lo heredó su sobrino Marco López de Gonzalo, familiar y notario del Santo 
Oficio, vecino de la villa de Buenache de Alarcon, donde murió año de 1697, dexando 
entre otros hijos a doña Ana Lopez de Gonzalo, mi madre. requiescat in pace. Buena
che año 1745. firmado y rubricado: Andres Marcos Burriel. fol. 1v: La letra de la firma 
(del dr. Valenzuela) es la misma que se halla en sus cartas al padre Juan de Mariana, ... 
y están escritas 'por el año de 1605, y tratan de la entonces famosa question de la 
venida de Santiago a España y de la Historia que Valenzuela meditaba del reyno de 
Sicilia". 

Un tratado manuscrito de las Vestales romanas, fechado en Toledo, en 1562, del 
cual existe una copia del siglo XVIII, merced al encargo que hiciera a sus amanuenses 
el insignejesuita conquense, antes aludido, me llevó a examinar su producción científi
ca, y por esta via llegué al códice misceláneo de la Nacional. En dos columnas, fols. 
26r-36v, recoge literalmente el Fuero de Cuenca, con las rúbricas en rojo, y en su 
columna. a, señala el manuscrito: "Aqui comienca el fuero i primero otorgamiento del 
muy noble virtuoso Rey don femando que otorgo a la muy noble ciudad de cuenca este 

* Universidad de Oviedo 
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fue otorgado cumplidamente por el maestre don fadrique al concejo de Villescusa", y 
añade en su título primero: 

En las primeras cosas yo el Rey don femando doi i otorgo a todos los 
que moraren en Cuenca e a los que de aqui en adelante veman morar 
doles la villa de Cuenca con todo su termino con montes e con fuen
tes e con pastos e con rios e con salinas e con venas de plata e venas 
de fiero e qualquier otro metal. 

Rafael de Ureña, coquense insigne, catedrático de la Facultad de Derecho de la 
Universidad de Oviedo, y más tarde de la Universidad Central, ha sido el estudioso que 
mayor interés mostró por este texto legal durante los primeros decenios del siglo XX. 
Ya en 1911 publicó su primer análisis de la obra intitulada: El fuero de Zorita de los 
Canes y sus relaciones con el Fuero latino de Cuenca y el romanceado de Alcazar, 
Madrid, 1911; en una obra posterior, publicada por la Real Academia de la Historia 
(Las ediciones del Fuero de Cuenca, Madrid, 1917) señalaba en su conclusión segun
da: "se impone la necesidad de emprender y publicar una edición crítica de los textos 
latino y castellano" (ibíd., p. 81); su alta cualificación científica e interés por la materia 
le llevó a publicar en 1935 dicho proyecto, bajo el título: Fuero de Cuenca (Formas 
primitiva y sistemática: texto latino, texto castellano y adaptación del fuero de Iznato
raj)o Edición crítica, con introducción y apéndice, Madrid, 1935, sobre cuya redacción 
hemos elaborado nuestra conferencia. 

En el trabajo de Rafael Ureña Smenjaub, publicado en 19251, dicho autor no duda 
en afirmar: "El Forum Conche es, por su contenido, un código esencial y exclusiva
mente castellano, sin que en él se perciba ni un solo rasgo de influencia aragonesa: por 
eso tuvo vida exuberante, robusta y expansiva en los pueblos de la Corona de Catilla, 
hasta que detuvo su admirable transformación evolutiva la imposición absorbente del 
derecho romano justinianeo y murió ahogado en esa atmósfera artificial, anacrónica y 
extranjera creada por la persistente acción combinada de jurisconsultos y legislado
res,,2; en 1911 había coherentemente sostenido: "el Fuero de Cuenca, verdadera foren
síum institutíonum summa, compilada pro tuicione pacis et íure equitatis ínter e/erí
cum el laicum, civem et agricolam, egenum el pauperem, como su prólogo expresa, y 
producto tal vez de una lenta y gradual elaboración de tradiciones y costumbres jurídi
cas, representa y sintetiza la cristalización de nuestro Derecho nacional en fmes del 

1 UIDA y SMENJAUB, R. Elforum Turolii y el Forum Conche, estudio crítico. Madrid: 1925. 

2 Ibíd., p. 82. 
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siglo XII"), Yen otro lugar destacaba: "Este prototipo de Fuero encarna la sociedad de 
su tiempo y representa y sintetiza el derecho vivido por el pueblo, que su poder de 
difusión vivificador y fecundo se manifiesta en numerosas y brillantes adaptaciones 
exteriorizadas no solo en su lenguaje latino, sino en múltiples y.variadas formas popu
lares del idioma vulgar'>4, resaltando las adaptaciones latinas de los fueros de Haro, 
Consuegra y Alcázar, o las romanceadas de Imatoraf, Baeza, Béjar, Plasencia, Sepúl
veda, Villaescusa de Haro, Alarcón, Alcázar, Alcaraz y Zorita, o las imitaciones en los 
fueros de La Alberca, Montiel, Almansa, Andújar, Segura de la Sierra, Iruela, La 
Guardia, Herencia, etc. o la influencia en los fueros de Salamanca, Soria, Cáceres, 
Usagre, Brihuega, Fuentes, Alcalá, etc.s 

Calass06 observa en la posición del Dercho Común, dentro del sistema normativo 
de la Edad Media, tres fases: La primera, que comprende aproximadamente los siglos 
XII y XIII, en la que se sitúa temporalmente el Fuero de Cuenca, viene caracterizada 
por el predominio del derecho común sobre toda otra fuente concurrente, cuya validez 
es admitida mientras no viole la norma del Derecho Común7; la segunda, extensiva 
desde el siglo XIV hasta fmales del XV, contempla la afirmación del ius proprium 
como fuente primaria de los ordenamientos particulares, y el derecho común quedaría 
como derecho universal, para que se pueda recurrir al mismo cuando no hay previsión 
en el ius proprium, con lo cual queda como derecho subsidiario, y bajo este significado 
nosotros entendemos la normativa coquense; la tercera etapa que abarca desde el siglo 
XVI hasta las codificaciones modernas, significa una innovación profunda en el siste
ma de fuentes de derecho, al desaparecer la trascendencia de un presunlible ordena
miento universal·. 

3 URmA y SMENJAUB, R. El Fuero de Zorita ... , p. VIII. 

4 Ibid., p. X. 

$ Ibid., fols. XII y XIIL 

6 CALASSO, F. Introduzione al Viritto Comune. Milano: 1951, p. 125. 

7 Sobre el despertar del Derecho, a través de la recepción bolotlesa, ver por todos VINOGRADOF, 
P. nDiritto Romano ne/la Europa Medieva/e. trad. del inglese per S. Riccobono. Palenno: 1914. 

8 Sobre la fonnación en el siglo XVI de la nuevas categorfas jurídicas, con particular referencia 
a la propiedad, ver por todos GROSSI, P. "La proprietá nel sistema privatistico della seconda 
scolastica". En: La seeonda seo/astiea ne/laformazione del diritto privato moderno. Incontro di 
studio Firenze 16-19 ottobre 1972. Milano: 1973, pp. 117-222. Con carácter general, ver ASro
TI, G. "Recezione teorica e applicazione pratica del diritto romano nell' etá del rinascimento 
giuridico". En: Le Droit Romain et sa reeeption en Europe. Les actes du eol/oque organisé par 
la Faculté de Dro;t et d'Administration de I'Université de Varsovie en collaboration avec 
/'Aeeademia Nazionale dei Lincei le 8-JO octobre 1973. Varsovie: 1978, pp. 5-25; BARDACH, J. 
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El profesor Clavero9 al tratar de la formación de un derecho propio en los reinos 
peninsulares, y la penetración del derecho común en los territorios hispánicos, sefiala 
en este punto, divergente del prof. Ureña, que "los iura propria, con cierta base en 
fueros o costumbres de procedencia altomedieval, por lo que concierne a Castilla, 
desaparecen en su mayor parte para dar paso a un orden de formulación real que 
intenta abarcar todo el espacio de la corona, regir por igual a los diversos reinos y 
terrotorios comprendidos en ella, y lográndolo salvo excepciones". De este modo la 
vieja idea sostenida por los historiadores del derecho, a tenor de la cual en los siglos 
bajomeievales "el derecho de cada territorio está constituido ante todo por aquellos 
fueros o costumbres cuya tradición se quiere acentuar" frente al intervencionismo 
legislativo de los reyes y a la difusión del ius commune, se debe recordar, "en primer 
lugar, que, aunque en parte de antigua procedencia y lenta formación histórica, tales 
'fueros' no recogerán exclusivamente un derecho tradicional, no serán expresivos 
siempre de un orden establecido por costumbre (término éste que, como el de fuero, en 
la época a menudo es simplemente sinónimo de derecho), no reflejarán una especie de 
'derecho popular' como a veces suele deducirse, sino que incluyen también, y en buena 
parte, normas formadas por procedimientos políticos", y más adelante, al tratar de la 
difusión del ius commune, por las diferentes vías que se expande en los reinos hispa
nos, recuerda cómo los fueros podían regular una serie más o menos amplia de institu
ciones particulares, comprender un número más o menos dilatado de normas concretas, 
pero nunca estuvo a su alcance la definición de un sistema de categorias (de alcance no 
solamente jurídico sino también ético-religioso) para su integración y aplicación", y es 
el ius commune quien aporta tal sistema conforme a las necesidades del momento10. 

Estas afirmaciones se pueden corroborar plenamente en la materia de los derechos 
reales dentro de la normativa contenida en el Fuero de Cuenca. No existe en el mismo 
ninguna definición abstracta de dominium o pro prietas, y sin embargo se está aplican
do la noción romano-justinianea que formulara teóricamente Bártolo de Sassoferrato, 
al defmir la propiedad como IUS DE RE CORPORALI PERFECTE DISPONENDI 
NISI LEX PROHIBEATU~ o las que contienen las Partidas: "Señorio es poder que 
home ha en su cosa de facer della e en ella lo que quisiere: segund Dios e segund 
fuero" o al definir la propiedad como "poder que ome ha en las cosas muebles, o rayz 
deste mundo en su vida: e después de su muerte passa a sus herederos, o a aquellos a 

"La reception dans I'Histoire de I'Etat et du Droit", ibid., pp. 27-69, Y PARADISI, B. "La renais

sanee du droit romain entre ÉtaI et Franee", ¡bíd., pp. 137-160. 


9 CLAVERO, B. Temas de Historia del Derecho: Derecho Común. Sevilla: 1977, pp. 80-81. 


10 Ibíd., pp. 82-83. 
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quien le enagenasse mientra biviesse"ll, o la formulada por los glosadores: lUS UTEN
DI FRUENDI ABUTENDI RE SUA I2• Tal concepto se encuentra explicitamente desa
rrollado en la descripción del contenido de las facultades que competen a propietario 
vecino de Cuenca, y expresa la ley XXVIII de la forma primordial, concordante con la 
ley primera del capítulo II de la forma sistemática (y con la ley 1 del título 11 del códice 
valentino): 

De stabilimento hereditatum. l. rubrica de stabi/imento hereditatum 
et de cauto earum. 
Concedo vobis quod quicumque radicem habuerit, firmam habeat 
eam ac stabilem, et in perpetuo va/ituram, ita quod de illa et in illa 
possil facere quecumque sibi placuerit, el habeat polestatem dandi 
eam, vendendi, cambiandi, mutuandi, inpignorandi, testandi, sive sil 
sanus sive infirmus; sive velU morari, sive recedere, 

y en la tercera, a propósito de stabilimento operum radicis añade: 

Omne opus quisque in sua radice fecerit, ratum sit ac stabile, ita 
quod nemo ei adversetur, neque prohibeal eifacere quodcumque vis 
opus, vel hedificium, sive sil balneum, sive furnus, domus, molendi
num, ortus, vinea, el celera quelibet consimilia, 

que en castellano, según el códice valentino dice: 

Otorgo aun a vos, que qualquier que rraiz oviere en cuenca, que la 
aya firme e estable e por sienpre valedera, asi que della e en ella 
pueda fazer lo que le plogiere, e ayan poderlo de la dar o de la ven
der o de la enprestar o de la enpennar o de fazer testamento della si 
quisier sano, si quier enfermo, si quier se vaya o more en cuenca [ ... ] 
toda obra que qualquier en su rrayz flZiere, sea firme e estable, asi 
que le non enbarge ninguno, nin gelo defienda fazer qualquier obra o 
edificayion, asi como es huerto o vinna o otra cosa qual quier seme
jante. 

11 Partida tercera, 28, 1. 

12 Para la elaboración de las categorías jurídicas del Medievo, ver por todos Bussl, E. La forma
zione dei dogmi di Diritto privato nel Diritto Comune (Diritti reali e diritti di obbligazione). 
Padova: 1937. 
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Con este mismo objetivo en la ley XII del capítulo I1I, en base al principio romano 
de que todo lo que está dentro de la flnca pertenece al duefio de la misma, al igual que 
en el inicio del fuero se habla de los minerales del subsuelo, se aflrma: 

Quicumque aliena vinea rosas, aut lilium, aut vimina, aut cardas, 
aul cannas collegerit, pro unaquaque pectet unum aureum, siproba
re potueril; sin autem, salvet se sicut defurto (que qualquier que en 
vinna ajena cogere rrosas o lirios o binvres o cardos o cannas, por 
cada una destas cosas peche un maravedí, si le fuer provado; si non, 
salvese commo de fuero. Ley X del códice valentino). 

En base al mismo esquema jurídico la vivienda del ciudadano es inviolable, y no 
cabe entrar en la misma sin aprobación de su duefio, ya que en otro supuesto se come
tía injuria, a lo que se reflere la ley VI del capítulo VI de la forma sistemática: 

Qui contra prohibitionem in domo eiusdem domini intraverit, pectet 
calumpniam, sicut pro violatione domus. Si dominus domus proter
vientem in domo sua post prohibitionem percusserit, aut occiderit, 
aut eum violenter a domo expulerit, non pectet proinde calumpniam, 
nec exeat inimicus. Similiter quicumque in domo steterit aliena, el 
precepto domini exire noluerit, pectet sicut domi violator. El si do
minus domus violenter eum expulerit, aut percusserit, velocciderit, 
non pectet proinde calumpniam, nec exeat inimicus. Proterviens 
vera si dominum domus percusserit, aut occiderit, vel aliquem suo
rum, pectet calumpniam quamcumque fecerit duplatam (Qual quier 
que contra vedamiento del sennor en casa entrare, peche la colonna 
segunt quebrantamiento de casa Et sy el sennor de la casa despues 
del vedamiento lo fuiere o lo matare o cruelmente de su casa lo en
puxare, non peche por ende calonna, nin salga enemigo. Et eso mes
010 qua! quier que en casa agena estuviere e per mandamiento del 
sennor de la casa sallir non quisiere, peche segunt quebrantamiento 
de casa. Et sy el sennor de la casa yradamente lo enpuxare o lo mata
re por ende non peche calonna nin salga enemigo: mas el porfioso sy 
el sennor de la casa flriere o matare o alguno de los suyos, peche 
qual quier calonna que flziere doblada. R. 77=144. Forma primitiva 
del fragmento coquense). 

Queda la excepción de la ley XVIII del mismo capítulo, a tenor de la cual 

Quicumque in domum alienam intraverit rem suam insequendo, 
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nullam habet pectare calumpniam, si per hostium intraverit aper
tumo Quoniam qui a/iunde intraverit, habet pectare calumpniam 
quingentorum solidorum, sicut pro domo vio/ata (El seguimiento de 
los bienes propios faculta al dueño a perseguirlos en propiedad aje
na, si el ingreso se hace por la puerta abierta, ya que en otro caso se 
entiende violación del domicilio ajeno). 

Señala Minguijónll que en el régimen de propiedad observamos de un lado la 
propiedad familiar, integrada por la casa con su cercado,la era y el huerto, alIado de la 
cual el grueso de la tierra laborable comprendida dentro del término se hallaba dividido 
en tres ó dos partes: una para los labradores vecinos del lugar y la otra para el señor, 
que éste beneficiaba por su cuenta. Los solariegos contribuían al cultivo de la porción 
de tierras beneficiada por el señor con un número de jornales gratuitos, escalonados 
conforme a las diversas faenas del año agrícola (roturar, sembrar, cavar, segar, trillar, 
etc.) además de pechar por una parte de la cosecha propia. Las tierras de todos son 
abiertas: levantada la mies, el territorio entero queda reducido a la condición de prado 
comunal, que recorren libremente, hasta la nueva sementera, los ganados, conducidos 
por pastores de concejo. El centro del lugar es el palacio del señor jurisdiccional o en 
su caso del merino. Encargado de la custodia de las mieses hay un funcionario llamado 
messeguero, el cual debe jurar que guardará fielmente las mieses desde principios de 
marzo hasta mediados de julio. También se provee a la seguridad de las viñas, de la 
cual se encargaban guardas jurados para evitar los daños, y cuyo término quedaba 
acotado desde principios de año hasta que se recogía la cosecha. 

En la ley segunda del fuero coquense se explicita el alcance de la concesión del 
término de Cuenca a favor de los vecinos, quienes de manera excluyente hacen suyos 
los frutos del territorio: 

del vecino que fallare al estrano c~do o venando en termino. 
Asi por aventura ome de cuenca fallare ome estraño que non sea de 
la villa en el termino de cuenca venando con aves o con canes o con 
redes o con vallesta o pescando o madera tajando o leña faziendo o 
sal o fiero o qualquier otro metal o a~ores tomando prendel syn calo
ña nynguna e sea preso fasta que se redima por aver. 

El inciso de las limitaciones establecidas por la norma respecto del poder de 
disposición del dueño aparece expresamente referido ya en la segunda parte de la ley 

13 MINGUIJÓN. Historia del derecho español. Barcelona: 1943,3" ed. rev., pp. 143-145. 
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primera del titulo primero del Fuero que hemos enunciado, al prohibir que a los monjes 
ni a persona consagrada en orden religiosa se les pueda dar bienes raices ni vender: 

Cucu/latis et seculo renunciantibus nemo dare, neque vendere valeat 
radicem. Nam quemadmodum ordo istis prohibet hereditatem vobis 
dare. aut vendere, vobis quoque forum et consuetudo porhibeat cum 
eis hoc ídem, 

es decir, puesto que la orden religiosa prohibe a estos sujetos dar bienes raices y 
venderlos a los laicos, por lo mismo señala "así el fuero e la costumbre defienda a vos 
eso mesmo de non dar a ellos", y con el mismo fm la ley III del capítulo X establece: 

Quicumque vestrum in ordinem intraverit, portet secum quintum de 
mobili solummodo, et residuum cun tota radice remaneat heredibus 
suis; iniustum enim et inequum videtur, ut quis exheredetfilios suos, 
dando monachis mobile vel radicem, quiaforum est, ut nullus exhe
redet filios suos (en castellano: qual quier de vos que en orden entra
re, lleve consigo el quinto del mueble tan solamente. Et lo otro con 
toda la rrays fmque a sus herederos [ ... ]. Forma primitiva del fuero 
coquense R. 142=205)14. 

Con una fmalidad de protección al interés de la comunidad se prohibe la venta de 
armas y viandas a los moros, a tenor de la ley III del capítulo XIII, bajo la pena de 
despeñamiento para el autor, especificando: 

Vocamus alimenta o viendas panem, caseum et omne genus cibi, 
quod mandi possit, exceptis peccoribus vivís, 

o en la ley XXIX del mismo capítulo 

ad utilitatem et municionem civitatís statuimus per forum. quod 
neque chrístianus neque maurus, neque iudeus extrahat arma lignea 

14 Valdeavellano ("Bienes muebles e inmuebles en el derecho espaftol medieval". En: Estudios 
medievales de derecho privado. Sevilla: 1977, p. 18) destaca el carácter más individual y perso
nal de los bienes muebles, de los que se puede disponer libremente, y aftade: "son ellos también 
los que en nuestra Edad Media, como una curiosa supervivencia de la parte del muerto, puede 
llevarse consigo quien abandona el mundo y entra en religión. Todo aquel que ingrese en el 
claustro puede llevarse sus bienes muebles, especialmente los de uso personal, en tanto que debe 
abandonar los inmuebles a sus herederos. Asi, el Fuero de Cuenca [ ...]". 
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autferrea a civitate[ooo]o 

Finalmente, en la ley segunda del capítulo XLIII se prescribe al propietario de una 
caba que la cubra de teja, salvo pena de expropiación: 

qui habuerit domum suam coopertam de palea in loilla, cooperiat 
eam de tegula; sin autem pectet totum pectum suum, sicut non mora
retur in villa. Et si tantumfuerit perfidus aliquis quod non cooperiat 
domum suam de tegula, denl eam alteri populatori. qui cooperiat 
eam de tegula, 

y esta disposición abarca a todas las casas sitas en el interior de la ciudad de Cuenca. 

A propósito de la titularidad de los derechos reales, el fuero de Cuenca no podía 
desconocer la existencia de personas libres y de esclavos, los cuales carecían de capa
cidad jurídica, por lo que en la ley vlm del capítulo XXXVI de la forma sistemática 
(DCCCLXXV de la forma primordial) define qué se entiende por domini 

dominos vocamus patres el matres familias, el filios, et filias eorum, 

y en la ley siguiente trata terminológicamente del mancipium, expresión típica romana 
que englobaba el conjunto de poderes que el palerfamílias ejercitaba sobre personas y 
cosas, de especial importancia y significación para el grupo familiar, cumplidor de 
fines que sobrepasaban a los de simple razón doméstica: el fundo, los esclavos, los 
animales de tiro y carga, a cuyas materia dedica amplia atención las disposiciones 
coquenses, y como reflejan las expresiones res mancipi o de las personas in mancipio, 
que siendo libres vivían en semiesclavitud, limitando el fuero de Cuenca los poderes 
del dueíio sobre estas personas: 

Si dominus mancipium suum percusserit vel occiderit, pectet quam
cumque calumniam fecerit,· filii enim alíeni non sunt percutiendi 
impuneo Si serviens domino suo refollerit, aut ad libitum suum non 
laboraverit, expellat eum dominus a domo sua dando e; mercedem 
quam deservierit; verberare aut percutere nequaquam domino [icet 
(si el señor hiriere al siervo o lo matare, peche la calunña que hiciere. 
Ca los fuos ajenos no son de ferir sannudamente Si por aventura 000 

el siervo rechazara a su sefior o no labrare a su voluntad, saquele el 
seíior de su casa dándole la soldada que sirviere. Pues herir ni matar 
no pertenece al siervo), 
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sin duda trasunto de la tradición romana inspirada en el Bajo Imperio por el cristianis
mo, que eliminó el ius vitae et necis del viejo paterfamilias romano de la República, y 
redujo el poder de éste sobre suS hijos a un simple derecho-deber de corrección. 

La distinción romana de las cosas está presente en multitud de disposiciones del 
Fuero. En ocasiones para indicar la separación entre res intra commercium y res extra 
commercium, particularmente entre estas últimas figuran las res universitatis, propie
dad del municipio, y las res publicae, pertenecientes a la comunidad del populus. Baste 
citar la ley II del capítulo VII: De /apidicinis et gipsariis: 

Omnes lapidicine, gipsarie, molarie, et tegularie, el etiam fontes 
perennes communes sint concilii. Qui in hereditate sua mo/ariam, 
aut aliquam istarum predictarum habuerit, vendat eam concilio pro 
tanta hereditate duplata, fialque comunis. Si quis eam alicui de con
cilio defenderit, pectet centum aureos (por esto mando que toda la 
piedra, gesar o molar o terrar e todas las fuentes perenales comunes 
sean de con~jo. Et aquel que en su heredat piedra o molar o alguna 
destas ante dichas oviere, vendala al concejo por tanta heredat dobla
da e sea de comun. Et sy alguno a otro de con~ejo la defendiere, 
peche cient maravedis. Forma primitiva del fragmento coquense R. 
91=159). 

En esta condición los bienes comunes quedaban fuera del tráfico jurídico como res 
extra commercium, y a ello alude la ley primera del mismo capítulo: 

Quicumque in exitu, aut in calle concilii tam urbis quam aldeae 
laboraverit, pectel eidem concilio sexaginta menkales, el re/inquat 
hereditatem liberam el immunen. Si quis eam defenderil, el ibi per
cussus ve/ interfectusfuerit, non sit inde ca/umpnia. Si quis radicem 
concilii vendiderit, pectet lantam ac talem radicem duplatam eidem 
concilio. Et qui eam emerit, perdat precium quod dederit pro ea; et 
re/inquat hereditatem, sicuI iam dictum esto Hereditatem concilii 
nemo potest dare, neque vendere, neque inpignorare, neque robora
re, neque salvare (Qua! quier que en exido o en calle de concejo tan 
bien de la villa como de las aldeas labrare a ese mesmo concejo pe
che sesenta menkales, desanpare la heredat quita e franca; y si alguno 
la defendiere, y ferido o muerto fuere, no peche por ende calonna, 
mas sy rrays de con~jo alguno vendiere, peche tanta tal rays aquel 
con~ejo; e aquel que la conpre pierda el pre~io que dio por ella e. 
dexe la heredat, asy commo es ya dicho. Et mando que la heredat de 
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con~ejo ninguno non la pueda dar, nin vender, nin prennar, nin ro
brar, nin salvar. Forma primitiva del fragmento coquense R. 
90=149). 

y por aplicación del principio de la accesión, a tenor de la ley V del mismo capítulo: 

quicumque podium in calle concilii fecerit, sit suí el concili~ el ser
vial utrique, el nunquam a/ieui locelur. Si quis iIlud alieui loeaverit, 
peetel sexagínta menkales alutaxat el querimonioso (qual quier que 
poyo en cal de con~ejo fisiere, sea suyo e de con~jo e sierva al con
~ejo e a el e non tome a ninguno alquile. Et si alguno 10 alquilare, 
peche sesenta mencales al amota~en et al querelloso). 

El mismo principio de la res communes se aplica a los ríos, en los que pueden 
hacerse molinos, a los montes de aprovechamiento común y a las sierras. En el primer 
supuesto, baste citar la ley segunda del capítulo VIII: 

si quis in medio a/veo fluvjj mo/endinum facere vo/uerit, facial eum 
sine calumpnia, el sil slabilis in perpetuum, si de proprio introitum 
et exitum habuerit (a tenor de la ley primera que prescribe tres pasos 
de ancho en el camino): sin aulem non valeal (si alguno en la madre 
del rio molino faser quisiere, fagalo sin calonna, e sea estable por 
sienpre, si en lo suyo propio oviere entrada e salida, asi commo de 
suso mostramos; sy non, no le vala. Fragmento coquense R. 
108=169). 

En el conflicto generado por las nuevas construcciones en terreno público, el fuero 
de Cuenca aplica el principio posesorio romano de prior tempore potior iure, como se 
puede ver en la ley III: 

Quicumque molendinum fecerit de novo, caveat quod non noceat 
alíeu; molendino primitus facto, quacumque sil parte, sm superius 
sive inferior, sive dextrorsum sive sínistrorsum; quía si forsenovus 
molendinus impedimentum fecerit, out angustiam molendinis, qui 
anleafuerint, diruatur et non valeat (Qual quier que molino de nue
vo fisiere, guardese que non enpesca aquellos de los molinos que 
ante fueren fechos, sea de qualquier parte, si quier de suso, siquier 
diuso, sy quier de diestro, si quier de siniestro; que sy por ventura el 
molino nuevo enbargo a angosto fisiere a los molinos que ante fue
ron fechos, sea destroydo e non vala. Forma primitiva del fragmento 
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coquense 108=169), 

o en la ley XVIII del capitulo VIII: 

Omnes prese et molendini, atque caUces, qui veteribus nocuerint, ipse 
factor estatim destruat eos f. . .] Quod si facere noluerit pectet decem 
aureos f. ..] donec destruat ea, que fuerint destruenda f. . .] (Todas las 
presas e los molinos e los calyes que a los molinos viejos enpescieren, el 
fasedor dellos, pues que fuere venyido por juisio, destruyalo fasta tercer 
día. Et si faser non lo quisiere, peche dies maravedis, [ ...] fasta que des
truya aquellas cosas que fueren de detroyr [...]. Forma primitiva del frag
mento coquense R 122=184). 

Por lo que concierne a los modos de adquirir la propiedad, aunque no hay una 
distinción doctrinal de modos originarios y de modos derivativos, o modos de derecho 
civil o de derecho de gentes, recogidos en las fuentes romanas, sin embargo algunos de 
ellos aparecen minuciosamente regulados en el fuero de Cuenca, mientras que de otros 
se parte de un concepto ya suficientemente conocido y simple, para pasar a su aplica
ción. 

En el primer grupo ocupa un lugar destacado la ocupación, tanto por la abundante 
referencia a la caza y pesca, como la especifica consideración de las cosas de los 
enemigos y del tesoro. Los que afecta a los animales salvajes, objeto de caza y pesca, 
las ferae bestiae que gozan de libertad natural, objeto del aucupium romano, o de la 
piscatio, rigen los principios romanos, que en esta materia son contradictorios: pues 
mientras que la ley primera del capitulo XXXV, aplica la opinión del jurista Trebacio, 
para quien el cazador que hieré el animal y se encuentra en condiciones de poderlo 
capturar, mientras no cese la persecución, ha adquirido ya el derecho sobre la cosa: 

Quicumque venatum a principio cum eanibus suis moverit, ve/ut 
aprum, cervum, onagrum, leporem, cirogrillum, perdicem et cetera, 
sit sui, quamvis alius homo aut canes alien~ aut avis aliena eum 
occidat, sive in ingenio cada alieno, excepta domo, pues en este 
supuesto, si quis domum feeerit ad venatum capiendum,et a/ius in 
ipsa domo venatum ceperit, det medietatem domino iIlius domus, 
residuum sit venatoris, como si hubiera encontrado un tesoro, ya que 
se aplican sus reglas. {qualquiere que venado moviere del comien~o 
con canes asi commo puerco montés, o ciervo, o oso, o liebre, o 
conejo, o perdiz o otra cosa qual quiere, sea suya, maguer que otro 
ome o can ageno o ave ajena lo matare, o cayere en engenno ajeno, 
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salvo la casa; e quien casa flZiere para tomar venado e otro tomare 
venado en esa casa, de la meytad al sennor de la casa e la otra meytad 
sea del ca~ador. Ley primera del titulo iiii del códice valentino), 

y por el mismo principio del derecho de persecución, la ley octava establece: 

si aliquis venatus ad populatum venerit sine canibus et ibi interierit, 
quotquot supervenerint habeant partes suas, el mulier pregnans 
habeal duas parles, iIIe qui primo eum percussit habeat sicut forum 
est scriptum (si algun venado viniere al poblado sin canes e alli mu
riere, todos quantos y vinieren ayan su parte e la muger prennada aya 
dos partes, e el que primero lo fmere aya segun el fuero dize suso). 

Otro tanto ocurre en la ley X, de venalu venatoris qui in /aqueo ceciderit alieno: 

Si quis insequendo venatum aut predam eum eanibus aut avibus, 
venatus in Jaqueo vel in ingenio eeciderit alieno, capia! eum inSeeu
lor, el iterum paret ingenium [. ..} (si alguno en siguiendo al venado 
o la prendada con canes cayere en lazo o en engenno ageno, prendalo 
al seguidor, e sobre esto pare el engenno [...], 

mientras que en otras disposiciones del fuero se aplica de manera taxativa el principio 
vigente en época clásica romana, asumido por Justiniano, de la aprensión, como pode
mos ver en el fragmento XII: 

Quicumque venatum inveneril in cipo, aut evaswn a cipo, habentem 
pedem fractum aut vulneratum, aut abscissum, reddat eum domino 
eipi. Quod si non fecerit pectel [. ..] (qual quier que a venado fallare 
en el ~po o escapado del ~ el pie quebrado o llagado o tajado, 
delo al sennor del cepo, e si non lo fiziere, peche [...]). 

La b"bertad de caza, a tenor de la cual el sujeto que por sí o por medio de otro 
animal capture el objeto de caza, se hace dueño del mismo, sin que exista el coto 
privado reservado por el duefio de la fmca, por lo que si entra en predio de otro vecino 
adquirirá la propiedad del animal aunque será responsable de la violación, aparece en 
el fuero de Cuenca, como refiere la ley VIII del capítulo VII, infine: 

nullus in termino conche habeat defensam cuniculorum, vel vena
tuum, vel piscium, 
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con algunas restricciones en cuanto a la temporada de caza y a los medios que se 
pueden utilizar para la pesca. sirva como ejemplo la ley XIII del capítulo XLIII: 

Quieumque a fauce vil/e albe cum ingenio aliquo piseatus fuerit, 
excepto hamo, usque ad be/vis, eapiatur et perdat quidquid habuerit. 
Afedietas sil ad opus murorum, et medie/as ad opus custodum eon
cium et aquarum; 

en la ley XIV: 

lstud cautum firmiler observetur a festo quinquagesime usque ad 
festum omnium sanetorum, 

yen la XV: 

eodem modo puniatur quieumque cunicu/os aut lepores eeperit a 
pasca resurrectionis usque adfestum saneti martini. Conei/ium nisi 
quo/ibet anno custodes deputeverit ad istud custodiendum, centum 
aureos in cauto regi persolvat (Qualquier que desde la f09 de villava 
con algun engenno pescare, salvo con azuelo, fasta belvis, prendenlo 
e pierda lo que oviere; la meytad sea para la obra de los adarves e la 
otra meytad para guardar los montes e las aguas; este coto sea guar
dado fIrmemente desde la fIesta de cínquagesima hasta la fIesta de 
todos los santos; en esta mesma manera sea penado qual quier que 
conejos o liebres tomare desde la pascua de resurr~ion fasta la fIesta 
de Sant martín e si cada anno los guardadores esto non guardaren, 
peche cient maravedis en coto al rrey. Ley 10 del códice valentino), 

yen la ley 879, del Apéndice cap. XLIII se castiga al pescador que pescare con barre
dera o con trasmallo, o con la pérdida de lo que sacare y peche diez maravedis. 

En el capítulo XXXIII de la forma sistemática se trata abundamente de los anima
les domésticos, cuya sustracción es castigada como hurto y cuya muerte da origen a la 
reparación del daño, además de la pena. Por tales se entiende caballos, mulos, perros, 
gatos, gallinas, pavos, cerdos, ovejas, cabras y semejantes; baste citar la ley XI del 
capítulo XXXIII citado: 

Si quis gal/inam, ansarem, vel a/iam avem domesticam lineneiaverit, 
peetet eam sacramento domini sui, et tollat eam sibi percusor, 
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yen la ley XII: 

Si quis ga/linam alienam vel aliam avem domesticamJuratus fuerit, 
et inde convictus, pectel eam sicut /atro r . .] (Si alguna gallina o 
ansar o otra ave domestica lisiare, pechela por jura de su sennor et 
tomela el matador para sí; e si algtmo gallina o ave domestica furtare 
e le fuere provado, pechela commo ladron, e si lo negare e non gelo 
pudiere probar, salvese cornmo de furto). 

El tercer grupo de animales son los domesticados, que recuperan la libertad natural 
a través de la pérdida del animus reverlendi. El fuero de Cuenca deja bien claro este 
asunto por lo que respecta a las palomas en la ley XIII: 

Qui columbam co/umbaris occiderit sive in villa, sive extra vil/am, 
ve/ eam in laqueo vel in aUo ingenio ceperit, pectet quinque soldos. 
Pro co/umba nature domestice decem soldos (quien paloma de palo
mar matare en la villa o fuera, o la tomare en lazo o en otro engenno 
peche cinco sueldos e por paloma de natura domestica, peche diez 
sueldos) 

y en la ley XIV se trata del palomar y su defensa frente a los intrusos. 

Una regulación específica se asigna al enjambre de abejas en la ley HU del capítu
lo XLI, de apibus, ya que como hizo notar Sala1s los autores clásicos, tales como 
Varrón y Columela discutían sobre su naturaleza, considerándolas como un tertium 
genus, entre salvajes y domésticos, y distinguiéndolas en rústicas o silvestres y urba
nas. Plinio las consideraba de mixto género, y los jurisconsultos como Ulpiano, refi
riendo la opinión de Pomponio, ponía de manifiesto que formaban parte de la herencia 
en el juicio divisorio, y califica de hurto la sustracción de dichos animales, lo que tenía 
plena vigencia en los enjambres recogidos en colmenas, las cuales tenían la costumbre 
de retornrr, como señalan Asso y Manuel16 porque ya las hizo suyas el que las encerró, 
ya que en otro caso, en cuanto animales amansados, si pierden el animus revertendi, 
cabe la ocupación, de cuya pérdida habrá que tomar noticia en base a las circunstancias 
de cada caso. Este es el texto del fuero, en cuya disposición se prevé un supuesto de 

15 SALA, 1. Institutiones romano-hispanae ad usum tironum hipanorum ordinatae, t 1. Matriti: 
1830, ed. quinta, pp. 211-212. 

16 DE Asso y MANuEL. Instituciones de derecho real de Castilla. Madrid: 1792, ed. quinta, p. 
98. 
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condominio: 

Si examen apum exierit de uno alveolo, et in a/ium intraverit, in quo 
sint apes, dominus alveo/i emat examen iIlud uno menkale, vel ha
beant ilIud ad medietatem. Si in alveolo acuo intraverit, dominus 
examinis emat vas quatuor denariis et tol/at il/ud, si apes aJicuius 
super parietem a/ienum, vel aliam domum alienam pausaverint, aut 
in arbore aliena, dominus suus col/igat eas, ita tamen quod nullum 
dampnum facial. Si apes in alicuius domo pausaverint inlus vel ex
tra, sint domini domus, si alium dominum non habuerint. Si quis 
apes in heremo invenerit absque domino, habeat eas sine calumpnia. 
si quis alveolum cum apibus fregerit, aut dampnificaveril, pectet 
unum aureum. si eum furatus fuerit, pectet ut latro, aut salvet se 
sicut defurto. Qui apes alienas sive in heremo sive in populato acce
perit, aut furatus fuerit, pectet eas sicut dictum esto si quis alveo/are 
alienum vio/averit, pectetsicut pro domo violata r . .) (si enxanbre de 
abejas saliere de un colmenar e en otro ageno en que esten abejas 
entrare, el sennor de la colmena conpre aquel enxanbre por un men
cal e ayala en meytad; e si entrare la enxanbre en colmena vazia, el 
sennor de la ensanbre conpre el vaso por quatro dineros para sí; e si 
abejas sobre pared agena o casa ajena entrare, el su sennor cojalas, 
pero en tal manera que non faga ningun danno; e si abejas pasaren en 
casa de alguno fuero o dentro, sean del sennor de la casa, si otro 
sennor non oviere; e si alguno fallare abajas en yenno sin sennor, 
ayalas sin calonna; e si alguno quebrantare colmena con abejas o la 
dannare, peche un maravedi, e si la furtare pechela como ladron [...n. 

Un segundo grupo de objetos susceptible de apropiación por medio de la ocupa
ción son las cosas abandonadas. de cuyo título se ha despojado su dueño, frente a las 
cosas simplemente perdidas. El fuero de Cuenca dedica seis leyes en el capitulo XL a 
tratar de las cosas halladas, poniendo la obligación de pregonarlo, para descubrir su 
verdadero dueHo y hacer la restitución, salvo en caso de que la bestia encontrada 
tuviere cría en ese interim de tiempo, pues entonces el descubridor tiene derecho a la 
mitad del fruto. 

El tercer grupo de objetos son los bienes de los enemigos, ya que estos pasaban a 
ser propiedad del primer ocupante así como las pertenencias de éstos. Dada la situación 
de frontera que tenia entonces Cuenca, no es de extrafiar que a esta materia se dedi
quen bastantes disposiciones del fuero. Baste citar las leyes del capítulo XXX, en 
algunas de las cuales se prevé la partición del botin como en la ley XXIX: 
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Si miles aul pedes mililem de"ocaverit ad portam catelli aut vil/e, 
habeat equum pro suo; el si qui eum alibí de"ocaverit, accipiat 
scutum, aut se/10m, aut ensem, quod istorum magis sibi p/acuerit (si 
el cavallero o el peon, derrocare a la puerta del castillo o de la villa 
aya el cavaBo por suyo; e quien cavallero en otro lugar derrocare, 
tome el escudo o la silla o el espada, lo que mas desto se quisiere), 

y en la ley XXX: 

Miles aut pedes qui in castellum aut in ~ím primitus intraverit, 
habeat quendam maurus de iIIis qui íbifuerínt inventi. Et si duo ve/ 
pluris insimul intraverint, habeant iIIum maurum communem (el 
cavallero o el peon que en castillo o en torre primeramente entrare, 
aya un moro de aquellos que y fueren ganados o fallados, e si dos o 
mas entraren en uno, ayalo aquel moro de comun). 

Un caso singular es el relativo a la adquisición de tesoro, al cual dedica el Fuero la 
ley XII del capítulo XV: 

Quicumque tesaurum veterem invenerit, habeat eum, nec respondeat 
pro eo regi, nec alio domino. Tamen si aliquis in hereditate aliena 
tesaurum aliquem invenerit, dominus hereditatis habeal de eo me
dietatem (otorgo a vos que qualquier que tesoro viejo fallare, ayalo e 
non responda por el al rrey nin a otro sennor. Mas maguer si alguno 
en heredat agena aver fallare, el sennor de la heredat aya la meytad. 
Fragmento coquense forma primitiva R. 229=423). 

Aunque no aporta una defInición de tesoro, parece claro que está operando con la 
defInición de Pauto, como 'Vetus quaedam depositio, del mismo modo que la última 
parte del texto refIere el punto de vista del emperador Adriano, acogida por Justiniano, 
confIriendo la propiedad del tesoro por mitad al dueño del fundo y al descubridor. En 
la primera parte del fragmento, aunque se habla de inventio, parece aplicarse la regla de 
la occupatio, concibiendo el tesoro como res nullius, y perteneciendo al descubridor la 
totalidad de 10 hallado. 

Dado que el conjunto de dispisiciones del fuero de Cuenca relativas al derecho 
privado y concernientes al campo de los derechos reales tratan la propiedad agraria, se 
pueden observar de manera clara los principios vigentes de la accesión por lo que 
afecta a la statio, implantatío e inaedificatio, y por lo mismo cualquiera que se apropia 
de las semillas germinadas (mieses) así como de los árboles ajenos comete hurto, y en 
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base al mismo esquema jurldico. el edificio pasa a la propiedad del duefto del suelo en 
el que ha sido levantado. 

En cuanto a los modos derivativos de adquirir la propiedad, dos aspectos merecen 
ser destacados: el plazo de la prescripción adquisitiva, y la teoría del titulo y del modo. 
En el primer aspecto el fuero de Cuenca, exigiendo un' título justo, se separa claramen
te de los plazos exigidos por el Derecho Romano para la usucapión, ya que eran en 
Derecho clásico un año para los muebles y dos para los inmuebles, mientras que en 
Justiniano se exigen tres años para los muebles, y para los inmuebles diez años entre 
presentes y veinte entre ausentes; la normativa coquense habla de un año y un día 
como plazo de la prescripción en la ley X del capítulo VII: 

Quod poSI annum et diem nemo pro radice roborata respondeat. 
Quicumque roboratam radicem tenuerit, non respondeat pro ea, die 
et anno transaclo, nisífuerit hereditas concilii, aut ecc/esie, que nec 
potest dari, nec vendí, el excepta hereditate peregre profeeti, el cap
tivi, adque pupil/i nondum annos diseretionis habentis. Pro alia vero 
radice haber respondere omni tempore dando eautionem, unde eum 
contigit. Vereumptamen si quie tale seelus perpetraverit, pro quo, si 
cap; possit, capita/en sentenciam subiret, si post annum et diem 
redierit, et hereditatem suam ab alio occupatam inveneril, non ha
beat eam (Qual quier que rays robrada toviere, non rresponde por 
ella, si anno e dia oviere pasado, si non fuere heredat de con~jo o de 
eglesia que non puede seer dada nin vendida, e sacada la heredat de 
aquel que es ydo en romería o de cativo o de nino que non ha annos 
de entendimiento; mas por otra rays ha de rresponder en todo tienpo, 
dando razon onde la ovo, mas si alguno atal pecado fisiere por el 
qual si preso pudiere seer,la ca~a deva perder, sy despues del anno 
e dia se tornare e su heredat a otro presa la fallada, non la aya. Forma 
primitiva fragmento coquense R. 97=157). 

Mientras que se cumple el plazo de un afio y un día, rige el esquema romano de la 
responsabilidad del vendedor, quien debe garantizar con su auetoritas que la finca es 
libre e inmune, y si pierde el juicio, responde por el doble, siguiendo el esquema de la 
compraventa consensual romana, por lo que respecta a la responsabilidad por evicción, 
que tomó el auctor de la antigua mancipatio. Este aspecto del auctor, en romance otor, 
y de su deber de auctoritas aparece propfusamente enunciado en las disposiciones del 
fuero. 

La transmisión de la propiedad en el fuero no tiene lugar por el simple contrato de 
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compraventa, sino que es preciso la entrega del objeto, al igual que ocurria en el Dere
cho Romano, para el que traditionibus et usucapionibus dominio rerum, non nudis 
pactis transferuntur, lo que da origen a la teoria del titulo y del modo. Era normal, y así 
aparece en el fuero, que el vendedor de una heredad, una vez que le habían pagado el 
precio, robrara la venta cuando conviniere al comprador, en la colación de éste, en día 
de sábado o vísperas o en domingo también a vísperas. Si el vendedor no quisiera 
hacerlo después del amonestamiento hecho por el comprador, tendría que pagar tantas 
veces cinco maravedis cuantos sean los domingos que pasen sin hacerlo. Además era 
costumbre que además de confirmar públicamente la transferencia de la heredad, en los 
días sefialados y ante testigos, se ejecutase el apeo y amojonamiento de la finca, toman
do posesión para que jamás se pudiese dudar de los limites y extensión, lo que implica
ba que había una toma de posesión corporal verificada en la misma finca en la que se 
introduce al comprador. El modo empleado es pues la traditio, mediante la posesión 
material del objeto, y a ella se refiere la ley XXIX del capitulo 11: 

Qua/iter emptor debeat mitti in hereditate. 
Quicumque hereditatem vendiderit totam sive in urbe, sive in aldea, 
mittat emptorem in quadam parle hereditatis in voce tocius. Talis 
autem missio rata habeatur, si coram testibus idoneis facta fuerit. Si 
forle aliquis unum lantum predium vendiderit, el unum vel plura sibi 
retinuerit, mittat emplol'em in uno quoque predio determinando 
coram testibus in circuitu; talis similiter missio rata haheatur (Man
do que qualquier que vendiere toda su heredat, si quier en la aldea, 
meta el conprador en el una partida de la heredat en hoz de toda la 
otra; e ata1 metimiento firme sea avido, si delante testigos conveni
bles fuere hecho. Et sy por ventura algunt prado vendiere e uno o 
muchos para si rreconviere, meta al comprador en uno de aquellos 
prados, determinando aderredor ante testigos e tal metimiento sea 
avido por firme). 

Uno de los apartados más interesantes es el que trata de los problemas entre 
vecinos, previendo penas en el caso de agresión por parte de cualquier individuo, en 
razón de la inviolabilidad de la casa, como se puede ver en las leyes X, XI, XII, XIV; 
en la XIII se castiga al que cagare a la puerta de una casa ajena, obligándole además de 
pagar la pena de dos maravedies a barrer la suciedad; por su parte la ley XVI del 
capitulo VI, que parece aplicar el criterio clásico romano de la prohibición defacere in 
alieno: 

Quicumque super domum a/ienam, aui per fenestram lapidem proie
cerit, pectet decem aureos, et dampnum duplatum, si probari potue
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rit f. . .} (Qualquier que a casa agena por fmiestra piedra echare, pe
che dies maravedies e el danno doblado si provar gelo pudiere [...]. 
Forma primitiva del fragmento coquense R. 86=144). 

El mismo esquema clásico romano de respecto al fuero interno de la propiedad, 
cuyos límites vienen marcados por los confmes, y que se enuncia por la jurisprudencia 
romana como el de la prohibición de immittere in alienum, recogido explícitamente en 
D. 8,5,8, 5, se expresa en la ley XX del mismo capitulo, en cuyo texto después de 
señalar que al propietario le corresponde todo cuanto significa el espacio aéreo de su 
propiedad, pudiendo edificar en alto cuanto deseare, señala que no puede construir 
encima de la pared ajena salvo que constituya una servidumbre, y en el supuesto de que 
pared esté contruida sobre terreno común abonará por la cesión la mitad del precio que 
costó la pared ya levantada: 

Quicumque domum hedificare voluerit, erigat hedificium in altum 
quantum sibi placuerit. 
Quicumque domum suam parieti aliquo fu/cir.e voluerit, det prius 
medietatem precii quod paries constat: deinde hedificet super patie
tem ilIum, si paries tamen fueri! in radice communi. Quia si radix 
communis non fuerit, non potest super parietem quis hedificare 
domino nolente (Qualquier que casa hedificare, si quisiere al~ela 
quanto a el ploguiere. Pero mando que, qualquier que su casa sobre 
pared agena alguno cargar quisiere, de primero de la meytad del 
precio que la pared costo, y desende hedifique sobre aquella pared, 
maguer la paret fuere en rrays de comun; e sy la rrays non fuere en 
lugar de comun, non puede sobre pared hedificar su sennor no que
riendo. Forma primitiva del fuero coquense R.90=149). 

En materia de desagües existe una doble reglamentación. Para las aguas defecales 
la ley XVII del capitulo xm de la forma sistemática obliga a cubrir la letrina, bajo la 
sanción correspondiente, y si produce hedor, el dueño tiene la obligación de eliminarlo 
en el plazo de tres días: 

Quicumque latrinam ad oculum alicuius callis tenuerit discooper
lam, pectet cotidie quinque aureos, donec eam cooperiat. Latrina 
quefetorem calli sive civicinitatifecerit, et usque ad tres dies post 
ammonicionem dominus latrine fetorem non prohibuerit, pectet 
cotidie unum aureum, donec illum vetet (Qualquier que toviere tresti
ga a ojo de alguna calle descubierta, peche cada dia cinco maravedies 
fasta que la cubra; ca la trestiga que ftxiere fedor a la calo a la vezin
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dad e fasta a tres dias despues del amonestamiento el sennor de la 
trestiga non defendiere la fedor, peche cada dia un maravedi [...]. Ley 
16 del códice valentino). 

En este mismo asunto, la ley XXVIII limita el derecho a tener un estercolero 
solamente en el ejido, y la XXVI del capítulo XVI encarga al almotar;an que vigile 
para que ningún vecino eche en la calle estiercol o cosas inmundas, ya que si alguien lo 
ejecuta se le castigue con cinco sueldos. Aunque se protege el interés general, la causa 
sanitaria y de disfrute de la propiedad por cada uno de los vecinos es uno de los aspec
tos que están en la base de esta prohibición, al igual que pasaba en Derecho Romano 
con el interdicto correspondiente. 

El agua de lluvia debe discurrir obligatoriamente a través de la casa del vecino 
conforme a su situación hasta que llegue a la calle o lugar donde se recoge, tal como 
fijaba el régimen general de aguas en Derecho Romano: Ley XVIII del capítulo XIII 
de la forma sistemática: 

Unaqueque domus recipiat allul'ionem alterius, sicut visum fueril 
iudici el alcaldibus, donec aqua exeat ad callem, vel ad locum preci
picii f. ..} (Otrosi mando que la una casa rre¡yiba el albollon de la otra, 
segun fuere abien vista de los alcaldes, fasta que el agua salga a la 
calle o allogar do se despende. Ley 18 del códice valentino). 

En materia de luces aplica el principio de la prohibición de abrir ventanas que 
directamente salgan a la propiedad del vecino, salvo derecho adquirido en contrario, 
aunque se permite una mínima iluminación para hacer habitable la vivienda: Ley XVIII 
del capítulo XIII de la forma sistemática: 

Quicumque parietem sue domus in curia habuerit aliena, si in eo 
facere fenestram volueril, aperiat eam in alto a pectoribus et supra 
dominus parietis. Fenestra habeat in amplo manum tantum, el non 
plus. Si quis eam inferiorem fecerit, aut laciorem peclet cotidie do
mino curie unum aureum iudicique el alcaldibus, donec eam claudat 
(Qualquier que la pared de su casa toviere en corral ageno, si en la 
pared quisiere fazer fmiestra, abrala en alto de los pechos arriba el 
sennor de la pared, e la finiestra aya en ancho una mano e non mas; e 
si alguno la fiziere mas baxa o mas ancha, pecha cada día al sennor 
del corral un maravedis e al juez e a los alcaldes, fasta que la cierre. 
Ley 17 del códice valentino). 
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En el tema de las edificaciones, uno de los problemas más relevantes era el produ
cido por el previsible derrumbamiento. Mientras que en derecho clásico romano se 
aplica el esquema de la cautio damni infecti, en el fuero se obliga al propietario a 
eliminar el peligro, ya que en otro caso responde del daño producido después de haber 
sido avisado del peligro, como recoge la ley IX del capítulo VI de ]a forma sistemática: 

quicumque ruinam parietis, aut domus, aut incendium vicine domus 
timuerit, moneat dominum parietis, vel domi, vel trabia cum iudice et 
alcaldibus sive in concilio, ut parietem eiciat, aut trabem aut sufful
ciat aut cuslodiat f. . .] (qual quier que quebrantamiento de paret o de 
casa o de madera o encendimiento de vesina casa temiere, digalo al 
sennor de la casa o de la paret o de la madera con el jues e con los 
alcaldes si quier en concejo, que aquella casa o pared que la eche, o 
a la madera ponga pies, o que la guarda que non caya. E si despues 
que gelo oviere mostrado, la pared o otra cosa qual quier quel oviere 
demostrado algunt danno fisiere, pechelo doblado [...]. Fonna primi
tiva del fragmento coquense R. 80=137). 

En la propiedad agraria se contemplan principalmente tres supuestos: la conduc
ción del agua hasta el río y utilización de las aguas descubiertas; el acceso al fundo o 
viña y la defensa del arbolado. 

En el primer aspecto se prescribe por razón del interés público que los vecinos 
construyan acequias, obligándose a los propietarios de las heredades contiguas a su 
mantenimiento y reconstrucción, al igual que ocurría en Derecho Romano con la vía 
pública cuando quedaba intransitable, aunque en este caso bajo la sanción de perder la 
propiedad de las heredades: Ley mdel capítulo XLIII de la forma sistemática: 

Acequie flant in omnibus a/deis per quas fluant aque et rivuli con
gregati. Quod qui non fecerit, perdad ibi quinnonem suum. El dein
ceps quecumque el quandocumque dirupte fuerint a~equie, restau
rent eas et reflciant domini illarum hereditatum, que fuerint in las 
vegas de las acequias illi qui eas noluerit adobare, el refflCere, per
danl suas hereditates, quas ibi habuerint, et concilia aldearum den! 
hereditates allis populatoribus, qui acequias faciant, reparent, et 
reflciant, quandoqumque destructe fuerint, in perpetuum (Mando 
que en todas las aldeas que fagan las a~equias por do vayan las aguas 
al rrio llegadamente e el que las non fiziere, pierda alli su quinnon; e 
dende adelante quando quier e cornmo quier que las a~uias fueren 
destroydas que las rreparen e las adoben sus sennores de las eredades 
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que fueren en aquellas eredades que y fueren; e aquellos que las non 
quisieren adobar e rrefazer, pierdan sus eredades que y ovieren, e los 
con~ejos de las aldeas den las eredades a otros pobladores que las 
fagan e las rreparen, quando quier que fuere destroydas, para siem
pre). 

Por lo que respecta al agua descubierta se aplica el esquema de la actio aquae 
pluviae arcendae, como se puede observar en las leyes VI y VII del capítulo V: 

Si aqua orto, aut vinea, aut alia radice emanaverit, fluat per heredi
tates sulcariorum per loca competenciora, donec vadat ad alveum, 
vel ad locum, ubi nemini noceat. Si aliquis su/cariorum aquam reci
pere noluerit, pectet decem aureos et dampnum duplatum (Mando 
que sy agua de huerto o de vinna manare o de otra rays, corra por las 
heredades que estan a sulco por logar convenible fasta que vaya al 
arroyo o al logar que a nadie non conpesca. Et si algunt de los sul
queros rres~ebir non la quisiere, peche diez maravedis e el danno 
doblado. Forma primitiva del fragmento coquense R. 61=116 Y117). 

En el campo del acceso al fundo hay varias disposiciones que permiten obtener de 
la autoridad la concesión del mismo, eligiendo el sitio menor perjudicial, al igual que 
ocurría en Derecho Romano durante el período postclásico, partiendo del esquema del 
iter ad sepu/crum. Baste citar la ley XXII del cap. II de la forma sistemática: 

Omnis hereditas que introitum, vel exitum non habuerit, sicut est 
ager, et vinea, alca/des adiurati eant ad hereditatem, et qua parte 
ipsi viderint quod minus dampni facient, ea parte detur via, et iIla 
via sit stabilis, 

y en la XXIII: 

quicumque viam quam alcaldes dederint defenderit, aut mutaverit, 
seu e/auserit, pectet decem aureos, quoniam vie el exilus, quos alcaI
des fecerint, out dederint, firmi sint ac stabiles (Otro si, toda rays 
que entrada e salida non oviere asi cornmo es tierra o vinna, los alcal
des e los jurados vayan a la heredat e de aquella parte que ellos vie
ren, que menos damno faran, denle carrera e aquella sea estable; mas 
qualquier que carrera que los alcaldes dieren, tajare o ~errare, peche 
diez maravedis, que las carreras que los alcaldes fizieren o dieren, 
sean fmnes e estables. Forma primitiva del fragmento coquense R. 
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2a y 3a=49 y 50). 

Yen la ley XVI del capítulo III: 

Si a/iqua vinea exitum non habuerit, habeat viam per sulcum aUa
rum vinearum, que vie fuerint viciniores, sine calumpnia. 

Por lo que concierne alos árboles plantados en predio ajeno o en las proximidades 
de las propiedades ajenas, la ley XI del capítulo V, se aparta sustancialmente del 
régimen de propiedad romano, ya que no se aplica el principio de la accesión, ni los 
derechos exclusivos de recogida del fruto o de cortar las ramas, y en cambio se estable
ce una comunidad entre el dueño del árbol y el del terreno afectado: 

Si arbor a/icuius in hereditate steterit aliena, dominus radicis habeat 
quartum de fructu iIlius. El si arbor super hereditatem alienam ex
panserit ramos suos, dominus hereditatis habeat quartum de fructu, 
quiin fundo illius ceciderit. Dominus vera fundi custodiat arborem 
indempnem (Si el arbol en heredat agena estuviere, el sennor de la 
rrays aya el quarto del fruto del. Et sy arbol sobre heredat agena sus 
rramas espladiere, el sennor de la heredat aya el quarto del fruto que 
en fondo de lo suyo cayere, mas el sennor de la heredat de fondo y 
guarde la heredat de danno. Forma primitiva del fragmento coquense 
R. 64=121). 

En este fragmento podemos observar con nitidez que, en el tema del condominio, 
el fuero de Cuenca reproduce el esquema romano de la propiedad por cuotas, al igual 
que aparece en la ley XlIII del capítulo XlII respecto del animal entregado por su 
duefio en proporción a la mitad de su valor: Quicumque bestiam suam dederit ad 
medietatem. 

En materia de defensa de la propiedad se indica profusamente el ejercicio de la 
acción reivindicatoria, aunque su parentesco con la tramitación y efectos del ejercicio 
comparada con el Derecho Romano se reducen a tres aspectos: en primer lugar, la 
preferencia al poseedor sobre el que demanda, y no puede probar mejor derecho; la 
distinción entre actuar de buena fe en la utilización de propiedad ajena, que permite 
obtener el reintegro de los gastos hechos para mejora de la heredad, obligando al 
querellante a reponer igual obra en la propiedad del vencido, y, finalmente, la posibili
dad de acogerse a la cláusula arbitraria para evitar la condena, como aparece en le ley 
XIII del cap. II: 
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Cum ad esterminandum hereditatem ventum fuerit, querimoniosus 
disterminet eam totam pede circumeundo: deinde si laborator here
di/atis eam statim inibi reliquerit, querimoniosus intret hereditatem 
sine calumpnia f. ..] (Quando fuer el dia del determinamiento de la 
eredad. venido el querelloso, determinen la eredad pie a pie en derre
dor; desiende si el labrador de la eredad la dexare luego alli, el que
relloso entre en la eredad sin calonna [ ...J). 

Finalmente, en caso de discusión sobre un terreno sembrado, mientras se sustancia el 
juicio se aplica el principio romano del secuestro de la mies, para evitar que ésta se 
pierda: Ley XXVIII del capitulo III: 

Si duo disceptaverint super seminatam tempore metendi, ne forte 
fructus amittatur in prolongatione iudicii, alcaldes dent eis pro iudi
cio, Uf dent duos fuieles ex utraque parte, qui colligant fructum, et 
reservent eum illi, qui radicem vendicaverit (Si dos barajantes que 
barajaren sobre senbrada en el tienpo de segar, por que la simiente 
non se pierda en alongamiento del juysio, mando que den dos fieles 
de la una parte e de la otra que conian el fruto e guardenlo para aquel 
que la rays ven~iere. Forma primitiva del fragmento coquense R. 
38=91). 

Por último, uno de los aspectos más minuciosamente regulados hace referencia a 
la prenda, tanto judicial como extrajudicial. De su régimen jurídico contenido en el 
fuero de Cuenca, comparado con el romano, podemos observar que bajo esa denomi
nación se incluye tanto lo que en sentido técnico se llama pignus como 10 que conoce
mos como hypotheca. Este último aspecto aparece nítidamente en la ley VII del capítu
lo XXII, en el que se prevé la transmisión de la garantía en ciertos casos: 

Qui hereditatem inpignoratam habuerit vel aliud aliquid f. ..] et eam 
vendere voluerit propter iram regis vel propter homicidium ve! cap
tivationem, moneat dominum pignorum Uf redimat eam. Si voluerit 
aut non potuerit, vendat eam, et accepta pecunia sua, domino pigno
rum residuum reddat. Si eam vendere non potuerit, inpignoret eam 
cuicumque voluerit eo pacto quo ipse pignora tenueril. El talis ven
dicio rata habeatur f. ..]. 

En cuanto a las atribuciones que otorga el derecho de garantía, observamos en la 
ley XVIII del capitulo VI, el principio romano del derecho del pignorante a retener la 
cosa pignorada hasta que la obligación venga cumplida, y cualquier apropiación de la 
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posesión o utilización del bien durante ese tiempo da origen a responsabilidad: 

Pro ganato pignorato nemo habet intrare. Si quis enim pignorante 
invito, vel nesciente illum extraxerit, pectet calumpniam domus, et 
ganatum restituat duplatum (Mando que por ganado prendado, nin
guno non entre en casa agena. Sy alguno, aquel que lo prendare no 
queriendo o non sabiendo, el ganado sacare, peche la calonna de la 
casa y el ganado doblado. Forma primitiva del fragmento coquense 
R.88=186). 

En razón de su finalidad con la prenda se trata de forzar al deudor a que cumpla 
con el deber que le corresponde, como aparece en la ley XV del capítulo XXIII: 

Postquam exea venerit, sive condux, aut socii exercitus, sive expedi
lionis, el debitar non venerit, querimoniosus pignoret in domo debi
toris, donec habeat directum, aut debitum recuperet r..] ([...]Si el 
deudor no viniere, el querelloso prende en casa del deudor fasta que 
aya derecho e cobre su deuda. Fuero de Heznatorat). 

Desaparecida la obligación que estaba asegurada, el objeto dado en garantía debe 
ser devuelto inmediatamente al deudor, como refiere la ley IX del capitulo XVIII: 

Pignora quecumque sentencia iudicis vel alcaldum fuerinl absoluta, 
si ea die nonfuerint reddita, possessor eorum pectet cotidie quinque 
soldos, sicut superius assignatum est (Maguer la prenda que por qual 
quier juysio deljues e de los alcaldes quita fuere, si en aquel dia non 
la fuere tornada, el tenedor delta peche cada dia ~inco sueldos [ ...]. 
Forma primitiva del fragmento coquense R. 310=512). 

En último término, se prescribe la posibilidad de redención de la prenda por parte 
del deudor. Aunque no aparecen explícitamente enunciados los pactos habituales en 
Derecho Romano relativos a la prenda, está previsto el pacto de anticresis en la ley VI 
del capítulo XXXII: 

Quicumque vineam aut aliam hereditatem aut maurum ministeria
lem, si tam hereditas quam maurus redditus dare passit, vel non 
inpignovaverit, teneat eam inpignorator nunquam se redimendo, 
habendo usumfructum illius, donec totam peccuniam suam recupe
rel, quam pro ipsa dederil. El quando dominus re; rem suam recupe
rare volueril, redimal eam a ianuario usque ad ianuarium, si viliea 
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fueril, el non post. Si ager, redimat eum a sancto michaele usque ad 
sanctum michaelem. si nec hoc nec i/lud, redimal quandocumque 
peccuniam habere potuerit. (Qualquier que vinna o otra eredad o 
moro menestral, asi eredad commo moro que renta pueda dar, enpen
nar, tengala el conprador nunca se quitando, aviendo el uso fruto 
della fasta que todo su ayer cobre que dio por ella; e quando el sen
nor de la cosa lo suyo quisiere recobrar, quitela de enero a enero si 
vinna fuere, e si non despues; e si campo fuere, quitelo de sant mi
guel a sant miguel; e si non fuere lo uno nin lo otro quitelo quando 
quier que a su ayer pudiere ayer [...]. Ley 5 del códice valentino. 

El mismo pacto aparece en la ley XII del mismo capítulo, donde se refiere la no 
posibilidad de utilización del objeto que sirve de garantía sin permiso del deudor: 

Si quis domus suam inpignoraverit, et a domino pecunie eam condu
cere voluerit, conducat eam si inpignoratori placuerit, aliter non. Si 
ei placuerit, paccet mercedem conductionis quam inter se pepigerint. 
Et stet in ea quantum inpignoranti p/acueril, el non plus { . .}. (Si 
alguno enpennare su casa e del sennor del ayer la quisiere alquilar, 
alquilela si ploguiere al enpennador, en otra manera non; e si le plo
guiere, pague el alquiler que en uno fuere puesto e este en ella quan
to ploguiere al enpennador e non mas [...D. 

La fmalización de la garantía en caso de responsabilidad del deudor es similar a 
veces al pacto de la ley comisoria, ya que el objeto pasa a propiedad del vencedor igual 
que si la cosa fuera comprada, tal como refiere la ley XVI del capítulo XX: 

Si querimoniosus super pignora dupli firmaverit, stalim del iudex 
pignorafirmanti. El si usque ad novem dies pignora i/la redempla 
non fuerint, sint transacla tamquam ah isto empta el vendita ah iIIo. 
(Si el querelloso sobre pennos del doblo firmare, luego el juez dé la 
prenda al que firmare; e si fasta los nueve días aquella prenda non 
fuere quita, sea tran~ada, asi como del uno conprada e del otro vendi
da Ley 8 del códice valentino). 

El sistema ordinario de ejecución consistente en la venta del objeto y restituir al 
duefto lo sobrante, hiperocha, después de abonar la deuda, se refiere en la ley XXII del 
capítulo XXIX: 

Iudeusfacial pignora vendere, poslquam pecunia fuerit duplicata, et 
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a venditore per tres dies ferantur. Et si aliquid de pecunia superfue
rit, domino pignorum reddatur. (El judío faga vender la prenda des
pues que el aver fuere doblado e traygala el corredor por tres dias e si 
algo sobrare, delo al sennor de los pennos. Ley 13 del códice valenti
no). 

El mismo esquema lo encontramos en la ley VIII del capítulo XXXII: 

Inpignoratio hereditatis sive bestie ve! a!terius rei ciuiuslibet, que 
facta fuerit ad diem slalUlum, el ad placitum non fUerit redempta, 
vendatur, excepta radke, auro, argento, margaritis, armis fe"eis 
sive ligneis. IUius, quod forum vendere permittat, residuum detur 
domino suo. (El enpennamiento de la eredad o de bestia o de otra 
cosa qualquier que fuere fecha al dia puesto e al plazo non fuere 
quita, sea vendida, sacada rrayz, oro, plata e piedras pre~iosas, armas 
de fierro y de fuste e aquello que el fuero defiende, e lo que sobrare 
denlo a su sennor. Ley 7 del códice valentino), 

y en la ley VI del capítulo XLI: 

Quicumque pignora in duplo pro pane, aut vino, aut carnibus vel 
annona recipere noluerit, pectet unum aureum almutafaf et quere/o
so. Verumptamen si ille, qui pignora miserit, usque ad novem dies ea 
non redemerit, tradantur venditori sine calumpnia. Et quod reman
serit de precio paccato, reddatur domino pignorum. (Qual quier que 
non quisiere pennos por pan o por vino o por carne o por cevada, 
peche Wl maravedi al aJmota~an e al querelloso; pero si aquel que la 
prenda diere fasta nueve dias non la quitare, den la al corredor sin 
calonna e lo que sobrare, el precio pagado, denlo al sennor de los 
pennos. Ley 8 del códice valentino). 

Si, como ya observó Hinojosal7, las Partidas de Alfonso X muestran de manera 
manifiesta la influencia del derecho romano y de modo particular en la Partida segunda 
y tercera, por lo concerniente en sus disposiciones a los modos de adquirir, conservar 
y perder la propiedad, además de lo relativo al derecho procesal, derecho de familia, 
derecho sucesorio y derecho penal, el Fuero coquense mantiene Wl esquema más 
acorde con las peculiares condiciones de los primitivos pobladores de Cuenca y sus 

17 DE HINOJOSA, E. Historia del derecho romano según las más recientes investigaciones, t. 11. 
Madrid: 1885, p. 255. 
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necesidades primarias, con el aprovechamiento de montes, aguas, prados, destinados al 
uso y disfrute de los vecinos, así como la exención de tributos para los pobladores, 
aunque no faltan los soportes jurídicos tomados del derecho romano-justinianeo en 
algunos casos, o como ya señaló Sánchez Albomozl8, cuya opinión nos parece muy 
acertada, serían una herencia del derecho romano vulgar, que el ilustre historiador 
prefería identificar con la denominación de derecho postclásico, del que hay huellas 
indelebles en la legislación hispano-visigoda, desde el Código de Eurico hasta el Líber 
Iudociorum de Recesvinto, como hemos tenido ocasión de referir en las consideracio
nes que hemos expuesto, que deben ser objeto de un minucioso estudio posterior para 
delimitar el alcance de cada uno de los institutos referidos. 

18 SÁNcHEZ ALBoRNOZ, C. "Pervivencia y crisis de la tradición jurídiCa romana en la España 
goda". En: /1 passagio dal' antichitá al medioevo in Occidente, en Settimane di Studio del 
Centro Italiano di Studi sull' Alto Medievo, 6-12 aprile 1961, Spoleto 1962, p. 132 Y la biblio
graffa citada. 
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LAS REPRESENTACIONES DE CRISTO 

EN EL CATHEMERlNONDE PRUDENCIO 


HIMNOSIYII 


LILIANA PÉGOLO· 

1 

Entre la considerable producción poética de Prudencio, que comprende más de 
diez mil versos, el Cathemerinon es la primera de las obras del poeta espafiol en la que 
se consagra a la alabanza de Cristo y de su Iglesia, la cual debió enfrentar numerosos 
problemas externos e internos a lo largo del siglo IV, que coincide con el tiempo de la 
enunciación de la poesía prudenciana. 

Las matrices ideológicas que sustentan el lirismo del poeta de Calahorra, se equi
paran a las de la política de Teodosio, quien, interesado en acabar con el cisma arriano, 
propició el concilio de Constantinopla con el fm de resolver las contrastantes disensio
nes aún existentes en la cristiandad!. Es en este contexto que la obra literaria de Pru
dencio se desarrollará, extendiéndose su producción desde las postrimerías del siglo IV 
hasta los primeros afios de la centuria siguiente2. 

En el "Praefatio" de su corpus poético Prudencio anticipa pro gramáticamente la 
fmalidad de cada una de sus obras, detenninadas por la necesidad de cumplir con cierta 
conversión ascética, a la que se habría entregado hacia el fin de su existencia. Sólo la 
alabanza de la divinidad purificará el alma de todas las tentaciones del mundo material: 

·U.BA 

! SIMONETTI. MANLIO. La crisi arriana nellVsecolo. Roma: Institutum Patristicum "Agustinia
num", Roma, Capitolo XVI: "Concili di Costantinopoli e di Aquileia (381)". 1. "n concilio di 
Costantinopoli", pp. 528 Yss. 

2 Véase el comentario de Isidoro Rodríguez en la edición de las Obras completas de Prudencio, 
BAC, 1950, "Introducción General", pp 28-29. 
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peccatrix anima stultitiam exuat;/saltem voce Deum concelebret. si meritis nequif. A 
través de la 'I'OX, el poeta intenta poner remedio a las falencias del espíritu por medio de 
un doble movimiento bautismal'\ que se traduce en verdaderos actos poéticos de· 
"despojamiento" y "celebración". 

El sentido de este último término es acorde con la concepción de San Pablo acerca 
del "sacrificio espiritual" y la de la "ofrenda" sáImica; ambos conceptos constituyen el 
eje transversal de la conversión de Prudencio que traza un itinerario compositivo, 
iniciado con el Cathemerinon. Por medio de la oración ininterrumpida ( ..Praef. ... w. 
37-38: Hymnis continuet dies/ nec nox ul/a vacel. quin dominum canat), que santifica 
el día y todas las actividades del cristiano, el poeta estima que se Iiberarará de las 
"ataduras del cuerpo'oS. 

Para el desarrollo literario de esta oración "cotidiana", Prudencio ha fusionado los 
recursos de la lírica grecolatina, en particular el lirismo horaciano, con la trasposición 
poética de episodios vétero-testarnentarios y evangélicos, surgidos de una [ecUo divina 
de las Escrituras. Es decir que Prudencio ha operado sincréticamente sobre la forma y 
el contenido poético, de manera tal que ha combinado el sermo cotidianus con la 
exquisitez alejandrina. Esta síntesis resulta característica de la mentalidad estética de la 
Antigüedad Tardía6, puesto que pueden reconocerse en el Cathemerinon fuentes de 
raigrambre popular y otras que son el producto de la lectura exegética de la poesía 
clásica. 

El proceso de síntesis, que puede advertirse en la lírica cristiana y, particulannente 
en el himno corno especie poética, fue iniciado por los antecesores de Prudencio, los 
obispos Hilarlo de Poitiers y Ambrosio de Milán, en cuyas obras poéticas la critica 

3 CLEMENS, AURELIUS PRUOENTIUS. Obras completas. Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 
1950. "Praefatio", vv. 35-36. 

4 FONTAlNE, JACQUES. Naissance de la poésie dans /'Occident Chrétien. París: Études Augusti
niennes. 1981, Chapo IX: "La poésie comme art spirituel: les projects poétiques de Paulin et de 
Prudence", p. 155. 

s CLEMENs, AURELIUS PRUOENTlUS. Ob. cito (3), w. 44-45: vinc/is o utinam corporis emiceml 
libero 

6 FONTAlNE, JACQUES: Unité el diversité du mé/ange des genres el des lons chez que/ques 
écrivains /atins de la fin du IV Siecle: Ausone, Ambroise, Ammien. Entretiens sur L ' Antiquité 
Tardive en Occident. Geneve: Fondation Hardt, 1977. VIII, p. 432. 



161 LAS REPRESENTACIONES DE CRISTO ... 

reconoce una imitatio poetarum gentilium7• 

Los procedimientos literarios a los que acuden Hilarlo y Ambrosio son contempo
ráneos al desarrollo de las comunidades monacales en el siglo IV, a la necesidad de 
catequización de los estratos sociales que ejercían el poder tras la legalización de la 
Iglesia y al inicio de la latinización de la liturgia que se valió del himno como medio de 
afIrmación de la ortodoxia, frente a la expansión de numerosas corrientes heréticas. 

La himnodia de Hilarlo, en la que la comunión de la palabra poética se identifIca 
con la labor pastoral, es estrictamente cristocéntrica e inspira a Ambrosio, considerado 
el iniciador de la himnodia en lengua latina. Como Hilario, el obispo de Milán utilizará 
estructuras métricas y sintácticas propias de la oda horaciana, a la vez que entrelaza 
elementos de la poesía virgiliana con el carácter popular del himno cristiano primitivos. 
En consecuencia, adoptará el dímetro yámbico acataléctico, quizás el metro más cerca
no a la sensibilidad popular y por lo tanto más representativo de las exigencias de "los 
nuevos tiempos" en los que la Iglesia debe afrontar una dura lid en contra de las fractu
ras internas9• 

San Ambrosio compone himnos para las horas del día, a los que se agregan los 
destinados a celebrar las grandes fIestas de la liturgia anual, y un himnario destinado a 
la alabanza de los mártires; con estos pretende abrazar a la comunidad cristiana consti
tuida en la unidad del cuerpo de Cristo, puesto que concibe al himno como el medio 
por el que se transmite la palabra del Evangelio que renueva el sacramento bautismapo. 

Sobre estas bases Prudencio edifIca su himnodia a través de la cual concluye la 
simbiosis iniciada por sus predecesores, entre la poesía clásica y la reciente lírica 
cristiana que halló, fundamentalmente en Ambrosio, el impulso necesario para su 
institucionalización como verso inspirado y artístico. 

7 ID. "L'apport de la tradition poétique romaine a la formation de I'hymnodie latine chrétienne". 
R.E.L., 1974; T. 52: p. 324. 

8 1B1o., p. 330 cita la opinión de Manlio Simonetti acerca de la existencia de una himnologia 
popular usada para contrarrestar la intensa propaganda de la ideologia arriana, que se valla del 
himno como instrumento de difusión dogmática. 

9 MOHRMANN, CHRISTINE. La langue et le style de la poésie latine chrétienne. Études sur le latin 
des Chrétiens. Tome L Le latin des Chrétiens. Roma, 1961, p. 166. 

10 FONTAINE, JACQUES. Ob. cit (4), Chapo VIII: "Ambroise de Milan théoricien et maitre de la 
poésie Iiturgique", p. 134. 
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11 

Siguiendo el modelo ambrosiano, Prudencio utiliza el dímetro yámbico para 
componer los dos primeros himnos y los dos últimos del Cathemerinon, con los que 
estructura rítmica y concéntricamente su obra lírica. En ella la figura de Cristo se 
representa a través de imágenes yuxtapuestas en las que se resemantizan imaginerías 
antagónicas en su origen; pero convergentes a partir de la asimilación operada desde el 
poder político y religioso, que no es ajeno a las concepciones del hombre comúnll . 

Prudencio, al igual que Ambrosio, multiplica las relaciones semánticas que pueden 
considerarse como incongruentes, puesto que se muestra fiel a una voluntad de expre
sar y multiplicar las metáforas para expandir el punto de vista del objeto, a través de 
una práctica constante de la exégesis alegórical2• 

En este sentido el término Ka9TU1ept11 11 hace referencia denotativamente a una 
rogativa sostenida, desarrollada durante el día; pero connotativamente el vocablo 
adquiere un alcance cósmico centrado en la figura erística, ya que los dos himnos 
iniciales alaban la luz de Cristo que surge más allá de la aurora de los tiempos, para 
anunciar en el cierre de los doce poemas13 su 1tCXpooo a, es decir el inicio de la 
salvación que completa la epifanía y se funde con ellal4• 

Los poemas I y n,junto con los IV y V, son los llamados "himnos solares" pues 
celebran el ciclo cotidiano de muerte y resurrección de Jesús, simbolizado en el "sol de 
Justicia" que es para el cristiano el sol saliais15• Los dos primeros evocan el amanecer, 

11 MA1HEws, THOMAS F. The Clash 01 Gods. A Reinterpretation 01 Early Christian Art. Prince
ton, New Jersey, 1993. Chapter One: "The Mistake ofthe Emperor Mystique", pp. 4 Y ss. 

12 SAVON, H. "Maniérisme et allégorie dans l 'oeuvre d'Ambroise de Milan". R.E.L. 1977; T. LV: 
pp. 205-206. 

13 JEAN DANIÉLOU en un articulo titulado "Les deuze apótres et le zodiaque". VIGILIAE CRRIS
TIANAE, 1959; Vol. XIII: pp. 14-21, analiza el sentidomistico del número doce que se homolo
ga con el dia y, según un arcaísmo judeo-cristiano, es Cristo. En un simbolismo doble Hipólito 
considera a los apóstoles representando las horas y los meses y a Cristo, el afio y el sol salvador 
que se eleva desde las tinieblas de la tierra. 

14 PAS, E. Dizionario di teología biblica diretto da Johannes Bauer, Brescia, 1965. "Parusia". 

IS FONTAINE, JACQUES Comprendre la poésie latine chrétienne: réflexions sur un livre récent. 
R.E.L. 1979; LVI: pp. 74-85. 
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el cual es el tiempo destinado a la oración matinaP6. En la concepción cristiana la 
oración de la mañana, así como la vespertina, son las llamadas orationes legitimae17• 

Al continuar con la matriz del himno matinal "Gloria in excelsis "18 y reescribien
do el "Aeterne rerum conditor" de San Ambrosio, Prudencio saluda a Cristo, en el 
llamado "Hymnus ad goll; cantum", como el sol fulgurante que en la figura del juez, 
anuncia su llegada próxima: .....vigilate; iam sum proximus! (v.8); nostri figura est 
iudicis (v. 16). 

Esta última representación coincide con la representación paradisíaca de la futura 
salvación. Prudencio desarrolla la esperanza redentora en el himno XI (vv. 59-64), la 
cual han de alcanzar los que se han conducido bajo los principios del dogma; por otra 
parte, la figura se homologa con la segunda manifestación de Jesús en el Juicio Univer
sal; ambas imágenes se aúnan bajo el concepto de la "parusía ", que se funda en el 
alegorismo apocalíptico. 

A estas imágenes se agrega otra que otorga, desde el inicio, unidad orgánica a la 
composición: se trata del canto del gallol9 en el que se manifiesta la promesa de salva
ción, pues Cristo está representado en la figura del ave que evoca alegóricamente el 
pasaje evangélico, (Mateo, 26, 34), en el que Pedro niega al Sefior tres veces: salvator 
ostendit Petrol ter, antequam ga/lus canat,! sese negandum praedicans (vv. 51-52). 

Las representaciones de Cristo anterionnente mencionadas remiten a diversos 
imaginarios; por ejemplo hay abundantes imágenes en las que Pedro se identifica con 
la figura de JesúslO; otras, como la del gallo, podría entendérsela a modo de símbolo de 
la presencia del redentor "curador de almas", con lo cual se opone a la figura de Ascle
pio, el dios sanadorl, quien tenia al gallo como su ave representativa. 

16 HAMMAN, ADALBERT. La priere chrétienne el la priere paFenne, formes el différences. ANRW, 
Berlfn, 1980. Band 23.2. 1. "La priere du matin", p. 1200. 

17IBíD., Nota 85, p. 120l. 

18 El himno "Gloria in excelsis" se 10 halla en las Constituciones evangélicas. Véase ¡bid., Nota 
91, p. 1201. 

19 Se abre el himno con dos versos que anticipan la llegada de Cristo: Ales diei nuntiusllucem 
propinquam praecinit. 

lO GRABAR, ANoRÉ. Las vías de la creación en la iconografta cristiana. Madrid: Alianza Fonna. 
1994. Segunda Parte, Cap. 3: "El retrato", p. 73. 

21 MATHEWS, THOMAS F. Ob. cit. (11), Chapter Three: "The Magician", p. 66. 
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. En cuanto a la concepción de Cristo como el sol, ésta tiene sus antecedentes más 
directos en Ambrosio quien ha resemantizado la temática apolínea y solar de la poesía 
antigua y la imperial del Sol/míelu? Cristo es él vencedor de las tinieblas del Infier
no y el pecado y, en consecuencia, las artes poéticas y plásticas buscaron a través de la 
diversidad de recursos lumínicos representar, entre otras formas, la figura de Cristo 
rodeado de luz y entronizado, pues se lo homologa con la representación del empera
dor2l. 

Prudencio elige ciertas imágenes que se impusieron tras el triunfo imperial en 
Nicea, sintetizándolas con otras fuentes; según Mathews24, el motivo de la luz rodean
do el cuerpo de Cristo es introducido en la lucha antiarriana con el fm de expresar su 
divinidad. El poeta espafiol insiste durante el himno primero en la oposición de la luz 
frente a la oscuridad, estableciendo dos campos semánticos que se centran en la figura 
luminosa de Jesús. En contraposición, aparece el motivo de la noche, en la cual los 
demonios (v. 37: vagantes daemonas) y el sumo son las representaciones simbólicas 
de la muerte espiritual: Hic somnus, ad tempus datus,/ esl forma mortis perpetis (vv. 
25-26). 

Cristo es saludado como aquel que despierta a las almas sumidas en el estertor del 
pecado (v. 4: iam Christus ad vitam vocal.) y amonesta como Maestro, desde el cielo, 
lo alto (vv. 30-31: Christi docentis praemonet,/ adesse iam luce prope)2S para que el 
cristiano no sirva a los satélites nocturnos que habitan en lo bajo material (vv. 42-44: 
numinisl rupto tenebrarum situlnoetisfugal satelliles). Esta espacialización justifica la 
posición antiarriana en la que la figura de Cristo supervisa desde su trono el orden del 
universo. La alabanza de su advenlus en un día futuro26 es la promesa de su presencia 
epifánica, representada por la salida del sol; esta confirma la resurrección sobre la 
muerte simbolizada en la nox horrida (v. 27) y es el signo de la salvación del alma (vv. 
45-46: Hoc esse signum..J repromissae spel). 

22 FONTAINE, lACQUES. Ob. cit (7), p. 344-345. 

23 MATIIEws, THoMAS F. Ob. cit (11). Chapter Four: "Larger than-Life", p. 94-95. 

24lBÍD., Chapter Five: "Christ Chameleon", p. 117-118. 

25 GRABAR. ANDRÉ. Ob. cit (20), Primera Parte, Cap. 1: "Los primeros pasos", p. 21: Cristo es 
representado con la figura del filósofo. Esta representación se halla en sarcófagos cristianos 
primitivos. La imagen del hombre barbado, vestido con el pallium, frecuentemente leyendo un 
libro, es entendida como Cristo, poseedor de la "verdadem" filosofia. 

26 Versos 19-20: suadet quietem linquere/ iam iamque venturo die y vv. 47-48: qua nos soporis 
liberil speramus adventum Dei. 
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En la concepción antinómica luxl tenebrae, regida por la oposición natural diesl 
nox, Prudencio respeta el sentido sálmico que considera el concepto de "vivir en la 
luz" homólogo al concepto de la felicidad, puesto que la luz es sinónimo de vida y 
Dios es la fuente vital que conduce a la gloria eterna27; por lo tanto "caminar en la luz" 
es estar en el recto camino, el que ilumina la ley y la sabiduría divinas. 

En el Judaísmo tardío este dualismo se profundiza, entendiendo la oposición luz
tinieblas como un combate en el cual el alma humana elige según su constitución 
moral. La verdad luchará contra el delito y el pecado, como se advierte en los dímetros 
finales del presente himno (vv. 98-99: tu rumpe noctis vincula,! tu solve peccatum 
vetus,) y también en el segundo poema, llamado "Hymnus matutinus". 

La oscuridad del engaño emanada de la materia humana empalidece ante la proxi
midad de la luz, que poco a poco se abre paso al patentizarse el reino de Dios (vv. 9
12: Sic nostra mox obscuritas/ fraudisque pectus consciuml ruptis relectum nubibus/ 
regnante pal/escet Deo). El ladrón (vv. 17-18), el adúltero (vv. 23-24), el bebedor (vv. 
29-30), el intemperante (vv. 31-32), el soldado, el magistrado, el navegante, el merca
der y el campesino (vv. 39-44p8 procuran alcanzar, en el abismo de los sentidos, una 
gloria evanescente, que se derrumbará ante la verdad representada en el sol igneus (v. 
25: Sol ecce surgit igneus). Este insta a la comunión mística que resplandece en forma 
fulgurante29• 

Tal como puede advertirse, el Cristianismo retoma el sentido moral del concepto 
de luz del mencionado Judaísmo tardío, que fue desarrollado principalmente por la 
comunidad de Qumram; en consecuencia, la concepción semítica, que coincide con el 
dualismo instituido por Zoroastro, llevará a considerar a Cristo como "el portador de la 
luz" y el "logos encarnado", destinado a salvar a los hombres de la oscuridad del 
pecado (vv. 59-60: sunt multafucis inUla,! quae luce purgentur tua.). 

Por medio del himno, el poeta celebra la posibilidad de la expiación (vv. 49-52) ya 
comenzada en el bautismo (vv. 61-64); esta expiación tiene carácter mistérico, pues 
supone la iniciación y la paulatina conversión interior hasta alcanzar la contemplación 
y la comunión con la divinidad. Estas matrices espirituales resultan comunes entre las 
religiones mediterráneas y orientales anteriores o contemporáneas al desarrollo del 

27 SCHMASCKENBURG, R. Ob. cit (14), "Luce". 

21 Obsérvese cómo Prudencio une en la ejemplificación los modelos que responden a los diver
sos pecados capitales y las diferentes cIases sociales. 

29 Véase los dímetros 57-58: Intende nostris sensibus/vitamque totam dispice,. 



166 LILIANA PÉGOLO 

Cristianism030• 

Prudencio se refiere, además, a la gestualidad de la oración acompañada de canto; 
el gesto al que alude es el de la prosternación (vv. 51-52: rogare curvato genu/ jlendo 
el canendo discimus), la misma es utilizada por los paganos para la adoración de los 
dioses; pero, según Hanunan31, los romanos son más afectos a la 1& en la 
expresión de sumisión ante la divinidad. De manera semejante aparece entre los cris
tianos, quienes amplían el concepto de sumisión, la confesión de los pecados y la 
imploración del perdón divino. Esta actitud es propia del penitente que busca la recon
ciliación en público, o se vale de la prostratio en el ruego personal. 

El canto y la prosternación son los signos piadosos del orante que representan en 
sí mismos una imagen alegórica múltiple: la de la salvación materializada en la espe
ranza del resurgimiento del sol (v. 56: cum sol resurgens emicat), la introspección que 
la divinidad, como un rayo de l~ efectúa en la interioridad del cristiano para purgarlo 
de toda mácula32 y el sacramento bautismal (vv. 63-64: nitere pridem iusserasllordane 
tinctos jlumine). 

Este conjunto de imágenes referidas a la Redención, consecuentes con las utiliza
das en las artes iconográficas paleocristianas33, se completan con las del Cristo-tauma
turgo quien, así como transforma el agua en vino, multiplica los panes, cambia taetram 
piceml candore ...lacteo,! ebenoque crystallum (vv. 69-71) y perdona los pecados que 
inficionan el alma del cristiano (v. 73: delicta terge lívida). 

Esta particularización de la imagen de Cristo, que se profundiza durante el siglo 
IV34, coincide con el fervoroso deseo de todo cristiano de asegurar su existencia más 
allá de los límites de la muerte material, librando un combate permanente contra el 
pecado. 

30 RODRÍGUEZ, ISIDORO. Ob. cito (2), p. 24, Nota 9, seilala que en ritos mistéricos como los de 
Eleusis, la contemplación era el grado más alto al que podía aspirar el iniciado. A este tipo de 
contemplación se lo denomina X01t1: la; San Pedro utiliza este concepto con el sentido de 
speculatores, en 2 Epistola l. 16. 

31 HAMMAN, ADALBERT. Ob. cit. (16), III. "Les gestes de la prim". 5. "L'agenouillement", 6. 
"Prostatio", pp. 1217-1219. 

32 Obsérvese los versos 59-60. 

33 GRABAR, ANDRÉ. Ob. cit. (21), pp. 19 Y ss. 

34IBÍD., pp. 21-22. 
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A modo de narraci6n ejemplar, Prudencio transforma en alegoría tipol6gica3s el 
relato vétero-testamentario de la lucha de Jacob contra el ángeP~, representando la 
tensión interior (v. 76: sudavit impar proelium) desatada entre la luz de la sabiduría 
divina, que aparece al alborear el día (v. 77: Sed cum iubar claresceret), y la audacia 
corporal que aprovecha la oscuridad nocturna para insubordinarse (v. 73: Sub noc
te ... caerula; v. 81: Nutabat inguen saueium,). 

El poeta concluye afIrmando, con intención didáctico-moralizante, que haee { . .] 
imagines (v. 85) "enseñan" al hombre que nada puede resistirse a los ojos escrutadores 
del alma, que son los del juez celestial: Cristo (v. 112: hune nemofaJ/it iudieem.) y, en 
consecuencia espera deseoso la llegada cotidiana de la luz (v. 97) para liberarse del 
espacio propicio del pecado y la oscuridad contaminante (vv. 99-IO.f). 

Con la imagen de Jesús en lo alto (v. 105: Speeu/ator astat desuper) se cierra el prime
ro de los binomios hímnicos que hallarán en los dos últimos poemas, su complemento. 
En los hímnos XI y XII se desarrolla el tópico de la Encarnación-Redención, ya sugeri
do y anunciado en las sucesivas imágenes luminosas que sutilmente se entrelazan en 
los himnos hasta aquí considerados. 

III 

El humanismo prudenciano supo asimilar los modelos de la herencia clásica y 
bíblica para combinarlos con las imágenes novedosas que se imponían ante ojos sensi
bles y capaces de resemantizarlas en una integración única. Prudencio recorrió motivos 
épicos y líricos que otros códigos artísticos habían transitado y les confIrió un nuevo 
contenido, producto de la fusi6n entre lo escritura!, lo apostólico y el salmo davídico. 
La retórica clásica fue el soporte sobre el cual edifIcó su poesía, que es representativa 
de la tensa transici6n conceptual de la Antigüedad Tardía. 

35 PALLA. ROBERTO. "SulIa versione di "Gen." 3, 15-16 seguita da Prudenzio". CIVIL T Á CLAS
SICA E CRISTIANA. 1981; Anno n, W l, Aprile 1981, p. 91: El critico afirma que, en más de 
una ocasión, Prudencio ha interpretado variados pasajes escriturales en clavé alegórica o figura!. 

36 El pasaje vétero-testamentario corresponde a Génesis 32. 22 Y SS., que ha sido considerado . 
también por San Ambrosio y otros Padres de la Iglesia. 
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NOTAS SOBRE LA POESÍA LITÚRGICA BIZANTINA 

GABRIEL SERGIO DtAz PATRI 

CARACTERÍSTICAS GENERALES DE LA HIMNOLOGtA BIZANTINA 

La liturgia bizantina está compuesta por textos bíblicos (en su mayoría salmos) y 
textos poéticos que constituyen una estrecha unidad. A diferencia del oficio latino, en 
el que predominan los salmos y la himnología sólo ocupa un lugar secundario, el oficio 
bizantino, aunque profundamente inspirado en la escritura, da desde antiguo un lugar 
muy importante a la himnologfa; lugar que con el tiempo se convirtió en privilegiado 
hasta el punto de ocupar actualmente la parte más destacada de los grandes oficios. 

Durante siglos se creyó que los textos litúrgicos griegos estaban escritos en prosa 
dado que era imposible hacerlos coincidir con los metros clásicos (considerados de 
hecho como la única forma poética posible!) y que si se les daba el nombre de Odas 
esto era porque se las cantaba y estaban divididas en estrofas. En el s. XVIII los bene
dictinos Dom Toustain y Dom Tassin, en la convicción de que debía tratase de obras 
de género poético, realizaron ingentes esfuerzos por aplicarles la métrica clásica. 
Echaron mano de todas las sustituciones y licencias imaginables, pero sin ningún éxito; 
parecía confmnado entonces que no se trataba de poesía sino de mera prosa. 

Finalmente gracias a una circunstancia fortuita, el erudito benedictino Jean-Baptis
te Pitra2 descubre la clave que le permite comprender el sistema métrico bizantino: 

1 Los escoliastas del s. XII se referian a los himnos con las palabras Aóy~ nc'ót;, cXJ.l.ttQOt;, 
5íxcx llé'tQou y Suidas dice que los Cánones de San Juan Damasceno estaban escritos 
xcx'tcxAoyci51lv (en prosa) mientras que llama a sus poesías métricas i.cxllfltxoi. Por otra parte no 
debemos olvidar que Cicerón en su Orator (LV, 183) consideraba que los mismos versos Ifricos 
de Píndaro, quitado el canto, eran casi prosa (nuda paene remanet oralio). 

2 (1812-1889). Figura destacadisima entre los sabios del s. XIX, ÜlgreSÓ siendo ya sacerdote, 
como monje en la recién fundada abadia de Solesmes, fue el mas importante asesor de la célebre 
Patrologfa de Migne, y finalmente Cardenal Bibliotecario de la santa Iglesia romana. Redescu
brió la himnologia griega y en especial la figura de San Romano el Meloda Publicó en 1867 su 
importante estudio Hymnologie de l' Église grecque. Fue uno de los mayores eruditos de su 
epoca 
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hallándose en San Petersburgo en 1859, tuvo acceso a un libro litúrgico griego cuyo 
texto se hallaba dividido en períodos absolutamente desiguales mediante puntos rojos. 
Al estudiar atentamente el texto advirtió que esta irregularidad que se percibía a prime
ra vista estaba regida por un orden; en efecto, estos períodos desiguales se volvían a 
repetir exactamente en cada estrofa del himno y aún los acentos conservaban la misma 
posición. La clave de este sistema poético se hallaba pues en la periódica repetición de 
grupos de una detenninada cantidad de sílabas, tónicas y átonas, sin tener en cuenta en 
absoluto la cantidad. 

El nacimiento de este sistema métrico no está aún suficientemente estudiado, sin 
embargo se han logrado clarificar algunos aspectos fundamentales: en el s. IV habia 
dejado de percibirse la duración diversa de las sílabas (sobre todo la de la 0., l Y\) que 
no tenían distinción en la escritura) y se la conservaba solamente como un artificio de 
la poesía culta que poco a poco fue dando lugar a la nueva forma métrica de naturaleza 
más popular y mas adaptada a la lengua viva3• El principio métrico no sería en adelante 
la "isocronla" (es decir, la igual cantidad de "tiempos" fundado en la "cantidad" de las 
sílabas (breves o largas con la posibilidad de diversas sustituciones) sino que se funda
ría en las leyes de la isosilabía (tcroot>A.A.aJjía =igual cantidad de sílabas) y homoto
nía (OJ.10't0vi.a. = igual ubicación de los acentos) de este modo se formó un sistema 
poético en el que hay variedad de sílabas y distribución de acentos entre un verso 
(lCroA.OV) y otro de una misma estrofa, pero se repite el mismo esquema paralelamente 
de estrofa en estrofa; de este modo, todos los primeros versos de cada estrofa tendrán 
la misma cantidad de sílabas y los acentos corresponderán a las mismas silabas; los 
segundos serán también iguales entre si, tanto en el número de sílabas corno en la 
ubicación de los acentos y así los terceros, los cuartos, etc. 

Otro aspecto de gran importacia en este sistema de versificación son las pausas 
que, a diferencia de la poesía clásica y moderna, tienen un lugar determinado como 
elemento de armonía contribuyendo a dar al verso un ritmo definido; estas no están 
indicadas en los manuscritos ni en los textos litúrgicos pero suelen estarlo en las 
ediciones modernas4• Hay pausas mayores, intermedias y menores, siempre determina 

3 En San Gregorio Nacianceno (328-389), junto a poesias de fonna clásica. se encuentran dos 
basadas únicamente en el acento: el ÜIlV~ ¿01t&Qtv6~ y 1tQ6~ 1taQ6évov 1taQ(llven)(6~. 
También en Sorronio de Damasco (560-638) hallamos composiciones de ambas clases. Sinesio 
en cambio, aunque con contenido cristiano, se atiene a la métrica clásica. 

4AI no estar las pausas indicadas mediante signos como lo están los versos, su detenninación se 
hace más dificil. Para hacerlo es necesario seftalar las que se ofrecen a la lectura del texto por el 
sentido mismo de éste; comparar luego la frecuencia con que aparecen haciendo un esquema, de 
donde se manifestará cuáles son las fijas, cuáles las principales, cuáles las secundarias, etc. En el 

http:lCroA.OV
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das por el sentido del texto. 

Todos estos principios (la isosilabía, la homotonía y la regularidad de las pausas) 
hacen posible que. en las composiciones complejas, cada estrofa pueda ser cantada con 
la misma melodía que sirve de modelo a toda la composición (no olvidemos que cada 
pieza poética del oficio está compuesta para ser cantadaS). 

La rigidez de los elementos métricos era estricta en los tiempos más antiguos, 
cuando en el canto del himno era silábico, es decir, a cada silaba correspondía una nota 
y, si había alguna clase de adorno, era discreto y limitad06; con todo habia licencias, la 
más importante con respecto a la isosilabía es que un mismo Kolon puede presentar 
dos formas alternativas que difieren en una sílaba que estará siempre colocada en el 
mismo lugar. Además es frecuente la diéresis por necesidades rítmicas y no son raras la 
aféresis, sobre todo en enclíticas bisílabas, la sincopa, la sinalefa y la sinizezis. 

Las excepciones a la homotonía se refieren por lo común a los acentos interiores 
siendo muy raras para el acento fmal; en general es excepcional el desplazamiento del 
acento a una de las sílabas vecinas, lo que generalmente ocurre es que salte dos silabas 
(0600 060 del modelo pasará generalmente a 0006 060 pero raramente a ooó oóo). Los 
pronombres personales, conjunciones, preposiciones bisilábicas, aún conservando 
gráficamente el acento en el lugar debido, son considerados a veces como paroxítonos, 
a veces como átonos7• También ocurre que se produzca en las palabras largas un acento 
secundario, por lo que un oxítono se corresponde con un paroxítono y viceversa 

En cuanto a las enclíticas, una properispómena seguida de una enclítica monosíla
ba desconoce con frecuencia el acento sobre la última silaba conservando en la pro
nunciación sólo el acento en la sílaba que lleva el circunflejo, la que se encontrará 

caso de los textos "Idiomelos" (cf. infra), la dificultad se acrecienta pues al faltar un término de 
comparación, los resultados son casi arbitrarios. 

s Las melodías estaban formadas sobre los ocho "tonos" (~o<;) o modos de la música griega 
bizantina, cuatro llamados "principales" o "auténticos" (1C'\lp'LOt, a\l9ÉV'tClt) que se denominan 
numéricamente o:, ~', y', o' y cuatro "secundarios" o "plagales" (Máyt01) que se denmoinan 
1tA.. a'. M. ¡r. ~Xo<; j3apúc;, M. 5'. El tono de cada pieza se encuentra indicado en el título. 

6 En la época más tardia, cuando la música tomó mayor protagonismo y hasta llegó a ser diversa. 
de estrofa en estrofa, se fue abandonado poco a poco la severidad rltmica de un principio, 
admitiéndose cada vez con mayor frecuencia licencias métricas. 

7 Es probable que por el excesivo uso hablan perdido la fuerza lo que pennitía este empleo tan 
elástico del acento. 
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entonces seguida de dos silabas átonas. En cambio, después de una proparoxítona el 
acento sobre la última es respetado también en la pronunciación8 quedando la sucesión 
de tónica, átona, tónica, átona. 

Las pausas se rigen por reglas menos rígidas que las de la homotonía e isosilabía, 
si bien se puede afIrmar que en general cuanto más importante es la pausa es menor el 
número de excepciones que presenta. 

Además de estos tres principios regulares de la versifIcación se hallan usados otros 
de modo más inconstante: asf, si bien es frecuentísimo el recurso al homoioteleuton, la 
asonancia y hasta la rima, se las usa al modo retórico, es decir, de un modo absoluta
mente libre sin atenerse a ningún esquema ni recurrencia fIjos, el poeta las emplea 
dónde y cuándo quiere, de modo que mientras algunos himnos la usan abundantemente 
otros no presentan casi ninguna9• Es también muy abundante y rico el uso del paralelis
molO. 

En cuanto a la lengua utilizada, llaman la atención desde el principio algunos usos 
que se apartan de la gramática clásica, sin embargo no se puede hablar de una gramáti
ca propia de los himnógrafos sino de un uso muy libre de la gramática de la época. 
Entre las anomalías más frecuentes encontramos: el cambio de acento en nombres y 
verbos (por ejemplo genitivos plurales de primera declinación paroxítonos), vocativos 
iguales al nominativo, cambios de tiempo y modo (presente usado como futuro), 
también es frecuente el cambio del régimen de verbos. 

CLASIFICACIÓN DE LOS GÉNEROS POÉTICOS 

8 Se encuentran las partfculas Si, yáp, J.1É1I. 0011, vUv, dv y otras usadas como enclfticas 
después de una proparoxitona. 

9 Para percibir este recurso es necesario tener en cuenta que la pronunciación en la época en que 
floreció este género habia dejado de ser la clásica y se aproximaba mucho a la actual. Por lo 
tanto no sólo no había distinción de vocales largas y breves aún cuando estaban escritos diversa
mente (O sonaba idéntica a ro y 11 a E) sino que el sonido de las mismas habia cambiado por lo 
que 11, El.. '\) Y01. se proilUnciaban todos como t (fenómeno conocido como "itacismo" o "iota
cismo") y la at se pronunciaba como E. 

10 El paralelismo es un recurso caracterfstico de la poesla hebrea (que también se halla presente 
en la poesla asiria y babilónica) que consiste en cierta igualdad o semejanza de los miembros de 
cada frase, de forma que en cada miembro se correspondan pensamientos a pensamientos y 
palabras a palabras, este recurso puede apreciarse aún en una traducción y puede imitarse en otra 
lengua. 
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El nombre de un himno en la liturgia bizantina puede deberse a diversos motivos: 
a su forma poética y musicalll ; a su posición en el esquema fijo de los oficios; al modo 
de ejecución; a la posición que adoptan, ya sea los cantantes, ya los fieles, durante su 
ejecución o, finalmente, al contenido. 

A la vez existe otra clasificación superpuesta a la anterior que tiene en cuenta la 
"originalidad" del himno; según este criterio los himnos pueden clasificarse en 
"idiomelos" (iStÓ¡.t€AOt) que son los que tienen melodía y metro original y único y, ni 
toman a otros como modelo, ni son tomados como modelo por otros; "automelos" 
(a'Ú'tÓ¡.t€AOt) tienen su melodía y métrica propias y originales pero sirven a su vez de 
modelo a otros himnos del mismo tono y categoria himnográfica que imitan su estruc
tura métrica y que se llaman "prosomía" (n:po<io¡.toía: semejantes, parecidos, imita
dos). El modelo sobre el que se canta el prosomíon se indica mediante las primeras 
palabras del "automelo" que se supone conocido. Por ejemplo la indicación "Tóv 
'tácjlov 0'0'0, LCO'tlÍP" (A tu tumba, Salvador) indica que el himno que la lleva se canta 
sobre la melodía y el metro de un himno ya conocido que comienza con esas palabrasl2• 

El tropario ('tPQ1táptov): Es el elemento más simple de la himnología bizantina 
y además es el nombre que consta desde más antiguo. Probablemente la forma más 
primitiva del tropario no era más que un afiadido a la oración bíblica, destinado a ser 
intercalado entre cada uno de los versículos de los salmos13. Pero poco a poco fue 
tomando fisonomía propia e independizándose de los textos bíblicos. 

En un principio es probable que fuera sólo un simple periodo de prosa pero poco 
a poco fue puliéndose en ritmo y melodía hasta someterse a las leyes de la poesía 
rítmica; seguramente fue este un proceso lento pero constante del cual no nos quedan 
testimonios; por eso es imposible defmir, ni siquiera aproximativamente, el tiempo que 
llevaron estas sucesivas transformaciones. 

11 Debe tenerse en cuenta que en la liturgia bizantina el texto literario no se halla nunca separado 
de la música. 

12 Ya mencionamos, este uso, corriente aún en las iglesias de rito sirio, sin embargo este sistema 
se remonta mucho mas atrás en la historia, en los Salmos encontramos indicaciones como "según 
Las azucenas" o "a la manera de Las Nejilof', "sobre El auxilio de la aurora" (Ps. 22), que 
corresponderian a melodias sobre las cuales debía cantarse el Salmo. 

13 Como todavia ocurre en la tercera antffona de la Divina Liturgia en las grandes fiestas en la 
que el tropario se repite intercalado entre los versículos de salmo que van cambiando. Una 
variante de esto es la llamada "euloguitaria" (EUA.O"fI1'UÍ.pta) que se canta en el oficio dommi
cal de Maitines y el oficio de difuntos y que consiste en una serie de diversos troparios intercala
dos al versiculo 12 del salmo 118 que se repite invariable. 
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El nombre ha recibido diversas explicaciones, según Christ se trata de un diminutivo 
de 'tpÓx~ que ya para los clásicos significaba "ritmo" y "melodía" y para los bizanti
nos pasó a significar "estrofa". 

Actualmente desde el punto de vista forma! el término tropario tiene dos significa
dos: en primer lugar se designa así a una estrofa independiente (normalmente termina
da por una invocación) que podría compararse de algún modo a la Antífona latina. 
Consta de varios versos que van desde tres (número trinitario) a treinta y tres (años de 
la vida terrena de Cristo). En lo que respecta a! contenido, hace referencia a lo esencial 
del hecho celebrado o del Santo en honor del cual se celebra la fiesta. En segundo 
lugar puede significar una estrofa que forma parte de una composición más compleja. 

A. !RoPARlOS SIMPLES 

Clases de Troparios: El término "tropario" es genérico y hace referencia a la 
forma, hay diversas especies de troparios cuyos nombres se deben a alguno de los otros 
criterios de denominación. 

En primer lugar debemos mencionar al Apolitikio (axoA'\YtÍlC\OV < axó,,:u01.C; 
despedida) el nombre proviene de la ubicación dentro del oficio pues es el himno 
propio del día o de la fiesta, que se canta al fm de vísperas antes de la despedida y se 
repite en todos los oficios, es el ''tropario'' propiamente dicho. 

Otra clase de tropario es el Kathisma (lCd.9tO'J.la de lCaai~e\V, sentarse) el nom
bre proviene de la posición en que se lo escucha, pero se le adjudica por el lugar en el 
oficio, pues es el tropario que concluye la recitación de un grupo de salmosl4• 

Una tercera clase Hypalwí (intalCOt\) el nombre proviene de la forma de ejecu
ción pues lo cantaba todo el pueblo "siguiendo" a un cantor solista (intalCO'Úetv = 
escuchar, responder, seguir); su lugar en el oficio es en los maitines dominicales, luego 

14 Los ciento cincuenta salmos del salterio biblico están distribuidos, en la liturgia bizantina, en 
veinte secciones llamadas cr'tl?(.OAoyícx.t (también llamadas lCa9ícrlla:ta); cada una de estas 
está a su vez dividida en tres partes llamadas O"tdcrEU; que abarcan por lo general tres salmos, 
aunque según la extensión de éstos pueden abarcar mas o menos, por ejemplo el extenso salmo 
118 constituye él sólo un cathisma entero (el nO 17) mientras que el cathisma siguiente (nO 18) 
tiene cinco salmos por cada una de las tres "stásis". 

http:lCd.9tO'J.la
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de la lectura del salterio y antes del EvangeliolS• 

Por su contenido, los troparlos pueden llevar los siguientes nombres: 

6e<YCOKÍov =es un troparlo en honor a la Madre de Dios, suele acompañar a los otros 
tipos de troparlo, finalizando una serie. 

•Avc:x.O'tdOl.¡.t.ov = es un troparlo en honor a la resurrección. 
l:1:a:upOOOl.¡.t.ov = es un troparlo en honor a la Cruz. 
l:'tCx:upOaeO'tó1Clov = es un tropario en conmemoración de los sufrimientos de la 
Madre de Dios junto a la cruz. 
l:'taupo<Xvc:x.O'tdOl.Il0V =es un troparlo en conmemoración de la cruz y resurrección 
de Cristo. 
MUfYt\>Pl1CÓV =es un tropario en honor de los mártires. 
TplU31.1CÓV = es un troparlo en alabanza de la Santísima Trinidad. 
Ne1Cp<ÓOl.IlU =es un troparlo en memoria de los difuntos. 

Del Kondakion y el Exapostilarion que de alguna manera son también formas 
especiales de troparlo, hablaremos más adelante al tratar del canon. 

B. SERIES DE TROPARIOS 

Se llama "stijiras" (l:'t1.X:rpá) a la serie de troparlos intercalada entre los versícu
los (O"tÍX,Ol) de un texto bíblico. Recordemos que los troparlos primitivos eran frag
mentos breves que se intercalaban entre los versículos de los salmos, en el s. V los 
troparlos comenzaron a ser compuestos en forma estrófica y se volvieron más largos. 
Comenzaron entonces a cantarse sólo entre los últimos versículos del salmo. A esta 
serie se la llamó "stijiras" nombre que proviene como es evidente del modo de ejecu
ción, es decir, entre los "stiji". Son de gran importancia desde el punto de vista himno
gráfico y litúrgico pues desarrollan el tema fundamental del día o de la fiesta. 

Por su contenido: se los clasifica como los troparlos (Theotokia, stavrotheotokia, 
etc.) agregando una clase propia, el dogmatíleon (OOy¡.la't1.1CÓV) que tiene como tema 
los dogmas de la Encarnación y la Virginidad de la Madre de Dios expuestos de mane
rapoética. 

15 En ciertas fiestas se llama Hypakol al tropario que se canta después de la 3 oda del Canon (cf. 
infta) . 

......................-------

http:l:1:a:upOOOl.�.t.ov
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Según el modo de estar intercaladas en los Salmos se pueden distinguir dos clases 
de stijiras: 
stijiras cantadas después del versículo del salmo, son las que se añaden a los salmos 
fijos de ciertas partes del oficio, a saber: las de vísperas, intercaladas en los salmos 
140, 141, 129, 116, llamadas "etc; 'to Kúpte h:éKpa~a" por las palabras con que 
comienza el salmo 140; las de laudes, intercaladas en los salmos 148 a 150 llamadas 
"elc; 'tO'\X; AivoUC;,,16 y las que se intercalan a las Bienaventuranzas de la liturgia 
tomadas del Evangelio según San Mateo (5,1-12). 

Stijiras cantadas antes del versículo del salmo, las stijiras que se intercalan en 
salmos que cambian según el día o fiesta. A estas stijiras se las llama ci1tÓO"'ttXa, cino 
a'tÍXOUC; o etc; "CÓv cr'ti.xov se cantan en todos los oficios de vísperas y en los maiti
nes cotidianos, es decir no festivosl7• 

La última stijira de un grupo, cantada después de la doxología (~&;a ~ ITa
-cpL) tiene el nombre propio de oo~acr'ttKÓv18. La serie de stijiras suele terminar con 
un geO'toKÍov OOy~a'ttKóv. 

Por último también existen "stijiras" independientes que no van intercaladas entre 
versículos por lo que no es claro en qué se distinguen de los troparlos. Estas son el 
llamado neV'teKoomplov que se canta después del salmo 50 en el oficio de maitines 
y las de la Litía de vísperas. 

Una categoría especial la constituyen las "antífonas" ( Avi~lIOv) cuyo nombre 
proviene del modo de ejecución, pues era cantado por dos coros alternativamente. En 
la himnología del oficio de maitines se encuentran las antífonas llamadas civa.13á9~oí, 

16 En los domingos y algunas grandes fiestas se encuentran tanto en laudes como en visperas 
stijiras que llevan el nombre de L'tlXtpd' Ava'tOA.t1cá. Aún no se ha encontrado una explica
ción definitiva de esta denominación, algunos la atribuyen al nombre del que seria su autor (o 
compilador) Anatolio' Ava'tOA.ía<;, otros la hacen venir de civa'tOA.TÍ es decir "oriente", porque 
habrian sido traídas de oriente. En eslavo coexisten ambas interpretaciones y se las traduce 
indistintamente como "stijiras anatólicas" o "stijiras orientales". 

17 Las apóstijas de vísperas del sábado se \laman cr't1.xtpd lCO.'t<l 'AA.cIlá~Tl'tOv, constituyen 
una serie de 24 stijiras que comienzan cada una por una letra del alfabeto y que agrupadas de a 
tres se cantan a lo largo del ciclo de los ocho tonos. 

11 Se denominan cr't1.x'J'UXi Éoo9t.1XlI a una serie de 11 stijiras cantadas como doxastikón de 
maitines dominicales en correspondencia con los once Evangelios de resurrección que se leen 
cíclicamente cada domingo a lo largo del aílo. 

http:civa'tOA.T�
http:Ava'tOA.�a


NOTAS SOBRE LA POEsíA LITÚRGICA BIZANTINA ln 

es decir, "graduales", llamadas asf porque su contenido está basado en los salmos 
graduales (1 19 a 132), están compuestas por tres "antifonas" cada una formada por tres 
estrofas (salvo la de tono octavo que tiene 4 antífonas). También se llaman "antífonas" 
las quince que se intercalan entre las lecturas del evangelio de la Pasión en los maitines 
del Viernes Santo. 

Es posible, dado los distintos criterios de clasificación, que un mismo himno se 
denomine de diversos modos en diversos oficios, según el lugar que ocupa en ellos; de 
este modo un mismo texto puede aparecer llamado, por ejemplo, tropario, kathisma o 
antífona en distintos oficios. 

C. COMPOSICIONES COMPLEJAS 

Elementos comunes 

El hirmos (etPIlÓC; = unión, ligazón, encadenamiento, nexo, concatenación, 
conexión; de E1Pro = unir) es un tropario que sirve de modelo para la composición de 
otros y se diferencia del tropario automelo en que los que lo toman como modelo se 
hallan dentro de la misma composición y constituyen con él una unidad. El hirmos 
puede ser a su vez idiomelo, automelo o prosomoion de otro hirmos ya conocido. 
Tomando como modelo el hirmos, que proporciona el esquema métrico-musical y las 
pausas, el autor modela sobre él los demás troparios de la obra, reproduciéndo las 
sílabas y acentos de cada versol9• 

Cada verso (lCOOA.oV) está formado por incisos, los más pequeños pueden ser de 
s610 dos o tres silabas, los más frecuentes son de entre 5 y 8, frecuentes también pero 
menos son los de 9 a 11, el de 12 por último es muy raro y representa un limite; con 
todo en las composiciones más tardfas pueden hallarse versos más extensos (de hasta 
17018 sílabas). 

Si bien cada tropario debe hacer corresponder sus versos al hirmos nada obliga a 
una correspondencia u orden de los versos en el interior del tropario (las rimas que 
producen con frecuencia ese efecto son totalmente libres), por lo que cada tropario, 

19 Hay un paralelo posible (transponiendo el sistema cuantitativo al métrico) con la técnica de 
Píndaro quien repetía en cada estrofa los versos con el mismo orden en las combinaciones de 
sílabas largas y breves de la primera, sin sustituciones isócronas. Reproduciendo así cada estrofa 
el esquema de la primera. Con la diferencia que en la obra de Píndaro cada esquema es original 
mientras que los melodas gustaban tomar modelos ya hechos. 

..........................---

http:lCOOA.oV
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leído independientemente, no presenta casi ninguna armonía ya que tiene una continua 
variación de la naturaleza de sus versos. 

Otro elemento común a las composiciones estróficas es el Acróstico, este puede 
ser alfabético (cada estrofa comienza por una letra del alfabeto), nominal (contienen el 
nombre del autor) o explicativo (resumen en pocas palabras el argumento del himno). 
Los alfabéticos comienzan cada uno con cada una de las letras del alfabeto y por lo 
tanto tienen 24 estrofas que es el número de las letras del alfabeto griego, si bien a 
veces pueden duplicar la última letra del acróstico. En el caso de los otros cada estrofa 
comienza con una de las letras de una frase que el poeta ha previamente elegido y que 
generalmente nombra al autor del poema, muchas veces también enuncia el tema, 
raramente el tema sin el autor. 

El Kondakion (lCovtd.nov) 

Es una composición poética extensa que consta de un proemio y una serie de 
troparios construidos sobre un mismo modelo y terminados todos por un mismo ver
sículo. 

En cuanto al contenido, era primitivamente una homilía métrica cantada después 
del Evangelio de maitines20• Es frecuente que el tema se desarrolle en forma de diálogo 
entre los personajes lo que le da un característico carácter dramático21 • 

El sentido primitivo de homilia se nota claramente en algunas composiciones, por 
ejemplo, el Kondakion de Romano "Sobre las vírgenes prudentes y las necias". En 
otros el carácter es más himnico o de alabanza. 

El género comienza a aparecer entre el fin del s. IV y los principios del V en 
ambientes monásticos. En un principio no tenían un nombre único, el principal autor 
del género (y según la tradición, el iniciador), Romano el Meloda llamaba a sus com
posiciones de diferentes maneras: aivoc; (alabanza), 'l'aA.11~ (salmo), 1tOí11J.l.<X., 
É~ (poema), ul.l1XX; (himno), qX>lÍ (canto), 1tpOOEux'lÍ, ~tT)Cn~ (oración); en 
otros melodas se hallan los términos 1tá:VqlVO~, <Ixovit, ~0'J.l<X., *~ (tejido), 

20 Lugar análogo al que tenian los memrá sirios. 

21 Esta modalidad ya se halla presente en la homiliética, Proclo de Constantinopla (s V) en su 
Oratio De laudibus S. Mariae (PG 65, 756 ss.) tiene un extenso diálogo entre José y Maria; 
también es frecuente en Basilio de Seleucia este recurso. 
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9p1l1lOt;, E'ÚX.1Í. La comodidad de tener un nombre propio para designar el género hizo 
que se utilice para referirse a él el nombre tardío de Kondakion (lCoV'tánov o lCOV
oonovF, que por otra parte adquiri6 carta de ciudadanía en la liturgia posterior. El 
origen de este término no es del todo claro, se han propuesto diversas explicaciones, la 
mas fundada parece ser la que lo vincula al diminutivo de xov't6~ que era el bastonci
llo en el que se enrollaba el papiro o pergamino que formaba el volumen. 

El Kondakion, propiamente dicho está precedido por un tropario (a veces dos y en 
algún caso más23) llamado Pro{mion (1tQoítJ. lOV, es decir "proemio'') o también Ku/cú
/ion (XOUXOÚAlOV = capucha). En él se resume el tema principal del poema, ya sea 
indicando el sentido de la fiesta o los rasgos más destacados del texto bíblico o de la 
vida del santo. El Profmion es independiente del resto de la composición en 10 que 
respecta a la estructura métrico-melódica24 y al acr6stico, pero tiene el mismo tono 
(TlxOC;) que el resto del himno y, sobre todo, termina con el mismo versículo 
(eq>útJ.vlov)2S con que termina cada una de las estrofas. Este versfculo (también llama
do ó1UXlCQ1Í26, Ó,1CpO'tEAEÚ'ttoV o Ó,va.lCAOOJ,lElIOV) es de gran importancia pues es el 
elemento que da unidad a toda la composici6n; además tiene valor hist6rico pues es un 
resto de la antigua aclamación de los fieles que se intercalaba entre el canto de las 
estrofas del himno; esto se ve reflejado en los verbos con los que habitualmente se 
introduce: pOOv, lCpáSE1V, lCpavyaSElv, ~VEtV, ~5E1V, 'Í>J,lVEtV, etc. En un 
principio este Efimio estaba estrechamente ligado por su sentido al resto de la estrofa, 
en Romano aún se hallan algunos bastante extensos27, luego se fue abreviando, hasta 
quedar reducido a un solo versículo de pocas palabras, a veces sin ninguna conexión 
de sentido con el resto de la estrofa. 

22 Este nombre comienza a encontrarse recién en los manuscritos del s. IX, cuando el género ya 
estaba declinando. 

23Generalmente estos otros "proímia" no son originales sino fruto de una reelaboración posterior. 

24 Los melodas más antiguos cuando componían un Kondakio tomando como modelo el Hirmo 
de otro, componfan sin embargo un proemio idiomelo; mas tarde se imitó también la melodia del 
proemio. 

2S El nombre proviene de em-'Ú~~ como epodo proviene de oda Ya aparece utilizado en el 
"Banquete" de Metodio. 

26 No debe confundirselo con el Hypakoí del que hablamos más arriba, aquel es un troparío, este, 
sólo un versfculo. 

21 El del himno de la traición de Judas por ejemplo, tiene cuatro versos sobre los diecisiete que 
constituyen cada troparío. 
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Luego del Proimion comienza la composición propiamente dicha. Esta se compone 
de una serie de entre dieciseis y treinta y tres estrofas que se encuentran designadas a 
veces simplemente con el nombre de 'tpo1CdptOll, pero más propiamente se la denomi
na Ikos (obcoc;f8. El primero de estos Ikos es el Hinnos de la composición (eiQ¡.Ló<;), 
si bien lo frecuente es que no esté expresamente denominado asi, como tal da la melo
día y la métrica que será respetada estrictamente por cada uno de los demás Ikos. Casi 
siempre el último "Ikos" contiene una plegaria que sirve de conclusión al himno, 
muchas veces puesta en boca de uno de los personajes. 

En los Kondakarios o colecciones de Kondakios, se halla antes del himno un 
Titulo que suele tener los siguientes elementos: 1 indicación del dia y del mes; 2 el 
argumento del himno; 3 el acróstico; 4 el tono musical 5 la melodía del proemio; 6 la 
melodía del Hinnos, aunque a veces falta alguna de estas indicaciones. 

En cuanto a la interpretación, era cantado solemnemente por un solista y el coro 
(el pueblo) repetía el efunion, como ocurre aún con el Akátistos. La música era en un 
principio sencilla, de tipo silábico, luego se fue ornamentando cada vez más lo que 
ocasionó la mayor frecuencia de licencias literarias29• 

A partir del s. IX los kondakios caen progresivamente en desuso quedando reduci
dos a sólo el Proimion y el primer Ikos (cf. infra). 

A pesar de un sistema tan estricto, los melodas tenían ciertas libertades métricas, 
sobre todo cuando se trataba de un himno que imitaba la métrica de otro. Sin embargo, 
aún dentro del mismo Kondakio se podían presentar ciertas variantes, asi determinado 
verso aparece casi con la misma frecuencia de un modo o de otro (aunque sumados dan 
lo mismo). Por supuesto que también se dan excepciones en las pausas. Sobre todo al 
pasar de un Kondakio a otro. 

El poeta, si bien se atiene a un modelo al que se quiere uniformar, no se siente 
obligado a seguirlo escrupulosamente y de hecho no lo sigue cuando sería necesario un 
giro tal que vaya en detrimento de la poesía. 

28 El término significa propiamente "casa", no se ha explicado satisfactoriamente la extensión del 
significado. Debe tenerse en cuenta que en siriaco "Baita" que significa casa, edificio, construc
ción; designa también la frase métrica formada por un par de versos. Cf. RUBENS DuvAL La 
Linérature Syriaque. Paris: Lecoffre, 1900, p. 16. 

29 Cuando encontramos con un Kondakio con métrica estricta pero con música de estilo "KaIof6
nieo", podemos pensar que se trata de un himno de la edad de oro de los melodas (ss V-VI) 
vuelto a poner en música o con la melodia primitiva "actualizada" entre los ss. VII y IX. 
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Otro elemento que no se puede soslayar es el musical. 

Para comprender mejor este sistema veamos un ejemplo, tomado del célebre 
Kondakion de Navidad de Romano el Meloda (considerado por muchos como su mejor 
obra). 

El Hirmos está formado por 21 versículos (kola) con pausas mayores luego del 6 
y 13 Y con la siguiente distribución de sílabas y acentos (ponemos en primer lugar la 
cantidad de sílabas y entre paréntesis el lugar de los acentos). 

M'I1vt SEKEIlPPi.c.p KE' ,KOvtdKlOv 'tiir; Xpl<J'toü YEwi¡aEoor;, -m,or; y " <j>épov 

aKpoo't1.xioo: <'Coü 'ta.1tEtvoü . Pooj..lavoü Üj..lVor;> 

Como se trata de una composición original, no figura modelo. Sí ha servido como 

modelo de otros muchos. 


llpooilltoV 

< H 1CapOévor; míllEpoV 
'tÓv U1tEPO'ÚO'tOV 'tÍK'tEt, 
Kai i1 Yl1 'Ca c:mríAcx.tOV 
tcP a1tpoaÍtql1tpOOáyEt: 

dyyEAOt 1lE'td 1tOtllÉVOOll 

&X;OAO'YOOOt, 

J1áYOt Se IlE'td aatépor;

OOot1tOpOÜcn: 


St' i¡ui~ ydp É'yEl.IV'f¡er¡ 

1CatSíOll 1IÉov, 

<> 1tPÓ aioSvooll 9EÓr;. 


.........................-----



182 GABRIEL SERGIO DÍAZ PAlRI 

6 (3,6) Ttlv • ESEJl BT]OAEEJl .P1'1wpe'ÚEt aacjl<i)c; 
8 (1, 4, 6) Ttmt~E, 8EW i.&oJlEV: d,1t(lV'tCl d,ttEp TtlCO'OOEV: 

6 (3,6) 't'tlv 'tP'$\v EV 1CPU4>ñ a.1t(lyyéAAEt 'tpCL~ 
8 (1, 4, 6) l1i'>PaJlEV, &W Aá.~O)JlEV ooa a'irtóc; tcópalCEV 

6 (2, 5) 'td 'tOi) 1t(lpa8Eiaou EV'tOte; oilpaviO'Le; 

6 (2, 5) tvtóc; 'tOi) a1tT]A.<liou: lCaL 'tOte; tmyEÍOtc;: 


5 (2, 4) tlCEt tcjlá.VIl 'td 'tcOv 1tO\JlÉvc.ov, 
~ .6 (1, 4) pi~a a.1tÓ'tta'tO<; ttOOC; auvavuJlVllaav 

7 (2, 5) l3A.<latdVO'OOa d,$EatV, 1tT]AillOtC; 0\ tt\lptllOt:
5 (2,4) tlCEt TJiJpÉDr1 UJlwv WV JJ.á.yoov,

6 (1, 4) 4>!:>Éap a.VÓPUlC1:OV, Ó'tt 1tpOÉ8paJlEV
5 (1,5) oú metV Aauw da'tpOv 4>Wt<XUYoUv 
6 (1, 4) 1tpLV t1tE9úJJ.TJaEV: lCaL OOTJYoUV uJlac;: 

5 (2,4) tlCEt ttapOévoc; 8to a.~V'tEC;
5 (2, 4) 'tElCoUaa ~tcpoc; 'td 1tpOppT)9tV'tCl,
8 (4,8) 1:tlv 8hVav E1t(l'OOEV Eühlc; ElC8\TJ'Y1ÍaaaOE T¡JltV
8 (4, 8) 1:tlV 'tOi) •A&lJl lCaL 'tOl> Aaui8: 'td vUv YEVÓJlEva i>JJ.tV,

7 (3,6) 8td 'tOÍl'tO ttpÓc; 'tOU'tO 1tÓ9Ev TílCa'te, ttcOc; 8e
8 (3, 7) EttE\X9cOJlEV ttoU t'ttxDr1 auV1ÍlCa'tE Ó'tt roq,a"
5 (2, 4) 1t(l1.8iov vtov, 1t(l\Siov vtov,
7 (4, 7) O1tpÓ aicóvc.ov eeóc; O1tpÓ aicóvc.ov eeóc; 

Este sistema que acabamos de describir tiene grandes semejanzas con la poesía 
siriaca, lo que ha hecho que muchos sotengan la dependencia de la poesía litúrgica 
bizantina con respecto a ésta30• La poesía siria no tiene vinculación con ningún género 
profano, sólo algunas similitudes con la poesía hebrea bíblica como el paralelismo o 
los acrósticos (por lo general alfabéticos a imitación de algunos Salmos (118) Y de las 
Lamentaciones de Jeremíasfl. Sin embargo, el principio fundamental de la métrica 

30 Se ha opuesto francamente a esta hipótesis Norden, quien aporta numerosos testimonios para 
demostrar que la himnologia es producto natural de la evolución de la prosa de arte. ef. La prosa 
de arte antica. Apéndice I Sulla Storia della rima pp. 834, 847 ss. Por otra parte en el s. III-IV 
encontramos el coro con que tennina el diálogo platonizante "El Banquete" de Metodio de Tiro, 
en él uno de los personajes entona un salmo alfabético en 24 estrofas y canta las sucesivas 
estrofas a las que responden los demás con un UruxlCorl que en total se repite 25 veces. 

31 San Efrén dejó su nombre en algunas de sus composiciones con expresiones en acróstico como 
"el pobrecito Efrén", también hay algunos acrósticos explicativos. 

http:aic�vc.ov
http:aic�vc.ov
http:1tO\Jl�vc.ov
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siríaca es que en cada verso hay un número determinado de sflabas que tienen el mismo 
valor prosódico, esto no existe en hebreo que sólo parece tener en cuenta las sílabas 
acentuadas clasificando sus versas según la cantidad de acentos sin importar el número 
total de sflabas32• 

Entre los géneros de poesía siríaca podemos distinguir los Madriioa (de la raiz 
derd triturar pero también estudiar) que son tratados en los que los versos están agru
pados por estrofas33 que constan de entre cuatro y seis versos y fmalizan con un refrán 
(breve aclamación) que interrumpe el desarrollo de la instrucción y que mantiene la 
atención de los oyentes. Hay un número fijo de sílabas]4 con un retomo regular del 
acento; es un género menos erudito, más accesible a un auditorio simple. Son caracte
rísticas de esta poesía las antítesis, aliteraciones, juegos de palabras, rimas y el parale
lismo. Se construyen frecuentemente sobre un aire dado que se designa al comienzo 
del primer himno citando las primeras palabras del original, ya conocido ("sobre el aire 
de Este díd' o "sobre el aire de El juicio de las naciones" luego, si se repite en los 
demás himnos de la colección se pone "sobre el mismo aire". 

Otro género de la himnografia siria son los Sugitha que contienen una súplica o las 
alabanzas de la divinidad o del santo. Se escribían muchas veces en estrofas acrósticas 
y se caracterizaban por tener forma dialogada3s• 

El Canon (1C<XVCÓV): 

Desde antiguo consta la costumbre de utilizar junto al salterio un grupo de cánti
cos (~Oa.í) tomados de distintas partes de la Biblia. El Codex Alexandrinus (s. V) 
atestigua el uso de catorce odas, más tarde, entre los siglos V y VI, se hizo frecuente en 

32 El sistema griego se diferencia del siriaco en que en éste la cantidad de silabas de cadá verso es 
fija para toda la estrofa, con algunas variantes fijas para lograr variedad, mientras que en el 
griego varia de verso en verso de un modo absolutamente libre. 

33 Se distinguen en esto de los Memré, homiUas o discursos poéticos, también en verso pero 
todos del mismo número de sílabas y sin estar agrupados por estrofas, pod[an alcanzar más de 
mil versos. 

34 San Efrén preferia el de siete sílabas dividido en tres mas cuatro, llamado justamente "Efrémi- . 
co". 

35 La referencia clásica sobre el tema es RUSENS DuvAL, La Littérature Syriaque, Paris: Lecof- . 
fre, 1900. 

...............................-
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el medio monástico jerosolimitano el uso de sólo nueve odas36• Ya muy tempranamente 
se intercalaban pequefios versículos a las odas, (a la manera de stijiras). Hacia el fm del 
s. VII estos versículos se desarrollaron en troparios más extensos, la abundancia de 
estos troparios produjeron el abandono paulatino de las odas bíblicas, (actualmente 
sólo se conservan en cuaresma o en el oficio de los monasterios), tomando entonces 
cada serie de troparios el nombre de "oda" y el conjunto de las Odas el de "Canon". 

Cada una de las odas no excede los 7 u 8 troparios y en los canones más recientes 
3 o 4. El último tropario de cada oda es un geO'tÓKtov. Estos troparios están separa
dos por versículos que, como los del Kondakion, tienen el nombre de écpúllV\OV sólo 
que a diferencia de lo que ocurre en éste, el Efunion de] canon no tiene continuidad de 
sentido con el tropario, sino que es una súplica o glorificación independiente que hace 
rerferencia al sentido general del canon, asf tenemos: ".6&;0. 'tÜ a.'yiq. 'AvaO''tá.O'et 
0'0\), Kúpte " para el canon de resurrección;•Y1tepa:yía. geO'tÓKe, O'cOOov iuJ,cic;, 
para los de la Madre de Dios; ..Ayu:, 'COü Seoü, 1tpÉO'l3e\)e \mep iutrov, para los 
santos; .6&;0. O'ot, () geóc; nllrov, oo~a. O'Ot usado en forma genérica en los casos 
que no lo tienen propio. 

Al fmatizar cada oda se ejecuta la Katavasia (Ka.'ta.j3a.ma.) que es un Hirmos 
con el que se cierra la oda, a veces se repite el Hirmos mismo de la oda, a veces es el 
de otro canon (por ej emplo de la Virgen) y si el canon es un prosomion, el del autome
lo tomado como modelo. El nombre proviene de la posición del coro pues ambos coros 
"descienden" (Ka.'ta.j3cx.íllOOO't) al centro de la Iglesia para la ejecución. 

Cada oda tiene su hirmos propio, por lo que un canon está formado sobre varios 
hirmos diferentes, tantos como el número de odas que componen el canon; este número 
no es fijo, si bien el número de odas bíbliCas es nueve, en la práctica la mayor parte de 
los cánones tiene sólo ocho odas, pues la segunda, basada en la acusación de los 
pecados de Israel del Deuteronomio, es de contenido fuertemente penitencial, por lo 
que sólo se canta en cuaresma. Hay también canones con un número menor de odas: un 
canon de sólo cuatro odas se llama 'te'tp<l~atov, el de tres 'tpt~atOV y el de dos 
atct>8tov. 

36 Son las siguientes: Cántico de Moisés de Exodo 15: 1-19 y 21; Cántico de Moisés de Deutero
nomio 32: 1-43; Oración de Ana, Madre de Samuel (1 Reyes 2: 1-10); Oración de Habacuc 3: 1
19; Oración de Isalas 26: 9-19; Oración de Jonás 2: 1-9; Oración de Azarias (Daniel 3: 26-51"); 
Cántico de los tres jóvenes (Daniel 51 b-88); Oración de Maria, la Madre de Dios, Lucas (1: 46
55) Y oración de Zacarias (Lucas 68-79). Hay ediciones de los LXX, como la de Rablfs que las 
editan como suplemento del Salterio. 

http:Ka.'ta.j3a.ma
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El Canon tiene en común con el Kondakion el estar formado por una serie de . 
troparios sobre el mismo modelo pero tiene en común con las stijiras el que éstos están 
intercalados, por lo menos lo estaban originalmente, entre los versículos de las odas 
bíblicas como las stijiras lo están en los salmos. 

Pero se diferencian en que el Kondakion está hecho sobre un solo hirmos mientras 
que el canon sobre varios (entre dos y nueve) y, si bien cada Oda podría a primera vista 
compararse con un pequeño Kondakion37, en realidad las odas en su conjunto constitu
yen una unidad, tanto que cuando se toma un Canon "automelo" como modelo para 
componer otro, se toman en orden cada uno de los Hirmos. 

Las odas del Canon están agrupadas en tres secciones a la manera de los Kathis
mas (stijologías) del salterio, fmalizando también cada uno con un tropario, estos 
troparios llevan los siguientes nombres: 

Katisma: se llama así el que va después de la tercera oda, como el que cierra las 
stichologias (cf. supra). El tropario que se canta en este lugar en los maitines de 
Pascua, Navidad y Teofanía se llama Hypakai (cf. supra). 
Kondakion e [kas: cuando el nuevo género del "canon" creció en extensión, el 
antiguo Kondakion quedó reducido al Proimion (que asumió el nombre de "Kon
dakionj, para los días de fiesta también se conservó, con el nombre de "Ikos", la 
primera estrofa de la composición38• Ambos se cantan, uno detrás del otro, entre la 
segunda y tercera sección del Canon (es decir entre la sexta y la séptima oda). 
Exapostilario (e;a1tOO''tetA.dptOll) se canta después de la tercera sección del 
canon, su nombre proviene de e;a1CO<J'téA.Aoo (enviar) y se refiere aparentemente 
al hecho de que "se enviaba" un cantor desde el coro al centro del templo o al 
ambón para la ejecución. También es llamado <!>oYtaYOYYt1CÓlI, este nombre parece 
provenir del propio contenido pues con frecuencia hablan de la luz (cjxOC;) o de la 
iluminación; según otros el nombre proviene de la hora del día en que se lo canta 

37 No hay que olvidar que el Hinnos del Kondakion está precedido de un Proímion mientras que 
cada oda del canon comienza directamente por el Hinnos. 

31 Sólo en unos pocos casos se conservaron más estancias, todavla presentes en el uso litúrgico 
actual: del kondakion del último domingo antes de la Gran Cuaresma, cuyo tema es la expulsión 
de Adán del Paralso, se han mantenido, además del Kukulion, cuatro Deos, aunque están agrupa
dos como un solo y extenso "Ikos". Un Kondakion completo, que incluye el Profmion y veinti
cuatro Deos, se conserva en el oficio de entierro de sacerdotes luego de la sexta oda del canon. El 
rito de entierro de niflos, en cambio, sólo conserva cuatro estancias del correspondiente konda
kion. Por último no podemos dejar de citar el célebre Himno Akatistos que se intercala a lo largo 
del oficio de maitines del 5 Sábado de Cuaresma. 
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(al fm de Maitines, es decir a la hora de la aurora). 

LAS GRANDES ETAPAS DE LA HIMNOLOGÍA GRIEGA 

1. Himnología primitiva. Desde los primeros tiempos los cristianos compusieron 
himnos de alabanza a Dios. Los testimonios que nos quedan no son claros pero pode
rnos pensar con fundamento que los cánticos del Nuevo Testamento (en especial de las 
Epístolas Paulinas y el Apocalipsis) y de la Didajé son testimonio de estas fonnas 
primitivas. En las Constituciones Apostólicas se nos transmiten cuatro himnos, poste
riores, pero también muy antiguos, de los cuales dos aún están en uso: la "Gran 
Doxología" (es decir, el "Gloria in excelsis") y el Himno de la tarde F j larón 39. 

Estos himnos primitivos no se atienen a ningún principio métrico sino son meras 
prosas. Las primeras poesías cristianas propiamente dichas, escritas en lengua griega, 
parecen ser las de San Gregorio Nazianceno y Synesio (s. V). 

n.Incorporación de los Troparios en el Oficio. Desde tiempos antiguos comenza
ron a introducirse los troparios en los oficios, primitivamente eran sólo breves paráfra
sis en prosa de textos bíblicos o de los "símbolos" de la Iglesia primitiva, su introduc
ción no fue sin controversia, en el s. VI aún coexistían dos modalidades liturgicas: por 
un lado la monástica de los desiertos, puramente escriturística, que se consideraba 
única y legítima heredera de la antigua tradición litúrgica y que no ai'iadía ni una pala
bra a los textos revelados oponiéndose a su introducción. Otra, la de la ciudad, que, 
intentando dar mayor solemnidad a los oficios, enriquecía los ritos con composiciones 
poéticas que se incorporaban a los salmos y otros textos bíblicos. Con el tiempo no 
sólo fueron aceptados universalmente sino que fueron desplazando a los textos escritu
risticos y hoy constituyen el eje de los oficios de la iglesia bizantina. 

111. Período de esplendor. En los ss V y VI cobró enonne importancia la prédica 
sacra. Las homilías dejaron de ser las prédicas simples y casi improvisadas de los 
primeros siglos que atendían casi exclusivamente al contenido con poco cuidado de la 
forma; los nuevos oradores, llamados especialmente para las grandes fiestas, compo
nían cuidadosamente sus homilfas haciendo uso abundante de metáforas, exclamacio
nes, figuras retóricas de toda cIase y una prosa que rozaba frecuentemente lo poético, 
cuidando el ritmo de los períodos y hasta asumiendo una fonna dramática de exposi

39 En general este desarrollo lit4rgico no se debió a la obra individual de los poetas sino, como 
ocurre siempre en el desarrollo litúrgico, a un lento proceso de desarrollo tradicional, de cuyos 
autores no se conserva el nombre. 
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ción mediante el diálogo de los personajes. En cuanto al contenido, es característica la 
digresión teológica y la polémica contra las herejías. Entre los más destacados oradores 
sacros hallamos al Patriarca Eulogio, a Anastasio Sinaíta, a Sofronio y sobre todo a 
Basilio de Seleucia de quien depende con frecuencia Romano y también el Akátistos. 

Desde el s. V los poetas eclesiásticos comenzaron a hacer entrar en sus piezas 
fragmentos de estas homilías junto a los versículos escriturarios: el periodo oratorio 
griego, tan armonioso, se prestaba admirablemente a esto. Los poetas que los redacta
ban eran llamados Melodas (MEAcpOOi)40 y junto con los versos componían la música. 
Los más antiguos, de quienes no nos queda más que el nombre son Antimo y Timocles 
de esta primera época son también Anatolio (autor de las Stijiras de Navidad), Mareia
no, Juan el Monje, Setas y sobre todo Auxencio. En el s. VI, período del máximo 
esplendor, encontramos a Anastasio Sinaita, Ciríaco y sobre todos Romano el Melo
da41 • En el s. VII se destacan Sergio Patriarca de Constantinopla (610-641), Sofronio 
de Jerusalén (629) (que si bien escribia en metro clásico, también es autor de idiomela 
en ritmo tónico), Jorge Pisides, autor de tres grandes obras sobre acontecimientos 
políticos (en trimetros yámbicos) tiene también un himno a la Resurrección de Cristo, 
Andreas Pyrrhos es autor de los Idiomelos de los Jefes de los Apóstoles; por fm, de 
Cipriano y Bizancio sólo quedan los nombres. 

La acción de los iconoclastas que destruyeron los manuscritos litúrgicos ilustrados 
con miniaturas produjo la pérdida de muchas de las primitivas y tradicionales fórmulas 
que muchas veces solamente aparecen mencionadas en la referencia de los prosomia. 

IV. El último período es el de los ss VIII y XI, en el cual va decayendo poco a 
poco la himnografia. En este tiempo si bien se siguieron componiendo Kondakios 
(menores en número e inspiración), el género preferido fue el canon que al ser introdu
cido en los oficios hicieron que los Kondakios quedaran reducidos a un par de estrofas 
para compensar la extensión de las nuevas composiciones. 

Se considera a San Andrés de Creta (también llamado Jerosolimitano, autor de las 
Stijiras de Navidad) (+ 726) como creador del nuevo género. Su célebre Mé'Ycx~ 

40 Preferimos decir "meloda" de Il&A<yM~ (= Il&AO-1totÓ~) como decimos "rapsoda" de 
P«1JI<y~; pues las traducciones habituales melódico, melodioso, melode, etc. son muy poco 
satisfactorias y además se prestan a confusión. 

41 La edición principal, más completa y actualizada es la de Sources Chrétiennes, en cinC9 
volúmenes (números 99, 110, 114, 128 Y283 de la colección) con introducción, texto critico, 
traducción y notas de José Grosdidier de Matons, Ed. Du CERF, París, 1964, 1965, 1967, 1981. 



188 GABRIEL SERGIO DIAz PATRI 

xávwv tiene 250 estrofas . 
.Se suelen distinguir tres escuelas de himnógrafos compositores de Canones: 

La primera es la de los Sabaítas, monjes de la Gran Lavra de San Sabas (fun
dada en 478) en Palestina cerca de Jerusalén donde se congregaron melodas 
griegos, sirios, armenios y coptos. Los más destacados de entre éstos son San Juan 
Damasceno (autor del Canon pascual y de los cánones en trímetros yámbicos de 
Navidad, Epifanía y Pentecostés que combinan a ]a vez el ritmo y la prosodia) y su 
hermano adoptivo Cosme de Jerusalén, (llamado también Hagiopolites) que fue 
obispo de Maiuma cerca de Gaza. Su modelo en cuanto a la lengua y la métrica 
fue San Gregorio Nazianceno, conservan una suerte de verso yámbico en sus 
cánones pero no Se trata del antiguo senario sino un verso de doce silabas que sin 
tener en cuenta la cantidad de éstas se ajusta a un número fijo, de ordinario corta
das por una cesura después de la quinta. Entre los himnógrafos de este periodo se 
encuentra nombrado un segundo Cosme, llamado "el monje", que fue el maestro 
de los anteriores, (autor del Tetraodion del Sábado de Lázaro), otros himnógrafos 
destacados son Sabas el joven, Babylas, Esteban el meloda y Aristóbulo. 

La segunda escuela es la de los Estuditas: el monasterio de San Juan Bautista, 
fundado en Constantinopola en 462 por el patricio Studios de quien posteriormen
te tomó el nombre, fue muy prospero hasta la epoca de los Iconoclastas. El canon 
ya no es una paráfrasis de los cánticos, tiene unidad propia, a lo largo de sus odas 
es desarrollado un pensamiento principal. Entre los principales autores de la 
escuela se destacan Teodoro Estudita (759-826), autor del canon del sábado de la 
Tyrofagia y su hermano José, arzobispo de Tesalónica. Los otros dos hermanos 
Teodoro y Te6fanes (llamados ypcbt'tOi., es decir "marcados") que ingresaron 
primero en San Sabas y de allf fueron enviados a Constantinopla; Antonio, Basi
lio, Jorge de Nicomedia, Teodoro de Esmirna, Metodio, Patriarca de Constantino
pla + 846 quien a imitación de San Juan Damasceno conserva un verso yámbico 
en doce silabas en SUS cánones. La monja Casia o Cassiani (su nombre aparece 
escrito de muchos modos diferentes: Kaa01.CX.VTÍ MovaX:r\, Kacrla., Kaama, 

.	Imma ) (s. IX) es la autora de los tres famosos Idiomelos para el nacimiento de 
Cristo, la Natividad S Juan Bautista y para los maitines del Miércoles Santo, 
también parece haber compuesto música para himnos compuestos por otros42• No 

42 Parece ser aquella misma joven que, estando a punto de ser elegida como esposa por su 
encantador aspecto por el Emperador Teófilo (829-842), fue finalmente dejada de lado por haber 
respondido agudamente a una observación del real pretendiente y se retiró a un convento donde 
se consagró a la poesía sagrada y profana, como haria más tarde Hroswitha de Gandersheim. Cf. 
E. GIBBON, The Decline and Foil ofRoman Empíre. New York: The modem Library, p. 542. 
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podemos dejar de mencionar al fin de este período a dos emperadores poetas: 
León el Sabio VI (886-912) Y su hijo Constantino Porfrrogeneto (913- 959) auto
res de las once crnxrvxi Éro(hvá y los once Exapostilarios de maitines domini
cales, respectivamente. 

La tercera escuela es la de los Italogriegos. A raíz de las persecuciones icono
clastas de los ss. VIII y IX muchos monjes iconófilos se refugiaron en Italia con
servando su rito y compusieron nuevos textos y melodías. Entre estos podemos 
mencionar a los de la escuela de Siracusa cuyos principales representantes son 
Gregorio y Teodosio; a Metodio, Jorge de Sicilia, San Nicolás el Místico, Arsenio, 
a José el Himnógrafo (+ circa 883) a quien se le atribuyen mas de mil cánones, 
Orestes por sobrenombre Jeremías (comienzos del s XI), San Nilo de Grottaferrat
ta (s. XI), Pablo Monje; Bartolomé de Grottaferrata. 

En el s. IX comenzó el ordenamiento defmitivo de la liturgia bizantina, muchos 
hermosos kondakios desaparecieron del uso litúrgico o fueron abreviados al Proímion 
y primer Ikos. En el s. XI la liturgia griega cesó de desarrollarse y a partir de allí sólo 
aprecieron unos poetas aislados como Juan Zonaras y Nicéforo Blernmida. El últímo 
himnógrafo bizantino de la parte oriental del imperio fue Juan Mauropus Metropolita 
de Euchaita (c. 1081) varios de los himnos atribuidos a Juan Monje son de él y no del 
Damasceno. La abundantfsima cantidad de himnos introducidos en el oficio, hicieron 
que las autoridades prohibieran la composición de nuevos himnos; a partir de allí la 
actividad artística de los monjes se volcó al embellecimiento musical de los textos ya 
recibidos en el repertorio litúrgico. En las siglos siguientes las melodías originalmente 
de estructura simple, se volverán cara vez mas ricas y elaboradas transformándose en 
un estilo ornamentado llamado "kalofónico", hasta el punto que muchas veces las 
palabras del texto se volvían irreconocibles a causa de los extensos melismas. Sólo en 
la zona Italogreca se continuó con la producción himnográfica, en especial en la céle
bre abadía de Grottaferrata hasta avanzada la edad media. 
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HIMNO AKÁTHISTOS 
(INTRODUCCIÓN, TRADUCCIÓN Y NOTAS DE 

GABRIEL SERGIO DÍAZ PATRl) 

INTRODUCCIÓN 

El Himno Akátistos es la más grande composición mariana de la Iglesia de oriente 
y una de las más grandes de todos los tiempos. Ha gozado siempre de gran estima entre 
los fieles lo que se refleja en el hecho de que su uso litúrgico se haya mantenido ininte
munpido durante mil quinientos años l . 

Según el relato del "Synaxario" el himno fue creado para agradecer a la Il"<\dre de 
Dios su protección sobre la ciudad de Constantinopla ante el ataque de los bárbaros. 
Según el mismo relato su peculiar nombre se debe a que el pueblo, careciendo de 
espacio para sentarse, permanecía de pie (ci- Kuai~ro) toda la velada y en adelante 
escucharla siempre este himno en esa posición en honor a la Virgen defensora2• 

Este Himno pertenece al género del Kondakion y está compuesto sobre un acrósti
co alfabético por lo que consta de veinticuatro "Iki". Estos están distribuídos en dos 
series que se alternan, cada una de las cuales tiene un Efunio propio. Los impares son 
mas largos porque añaden seis pares de versos que comienzan por el saludo xutpe. 
Las pausas son regulares tmiendo los versos de a dos con pocas excepciones que 
consisten en su mayoría en el desplazamiento de tma palabra 3. Son abtmdantes las 
asonancias y rimas en especial complementando al paralelismo que también se halla 
usado con profusión. 

1 Se dice con frecuencia que es el equivalente oriental del Rosario, pero esta afinnación no es del 
todo exacta, en primer lugar se trata de un texto litúrgico, forma parte de un oficio que tiene su 
lugar propio en el afto litúrgico (el quinto sábado de cuaresma), mas bien seria la Paráclisis (que 
es un Canon) el que tiene un uso análogo al Rosario corno oración de devoción. Por otra parte 
es un Himno de acción de gracias, comparable por su uso al Te Deu"" aunque dirigido a la 
Virgen, por último no abarca todos los misterios de la redención sino sólo el nacimiento e 
infancia de Cristo (ciclo de navidad). 

2 Cf. MIGNE PG 92, 1354. 

3 Sólo dos en pausas mayores. 

------.......................... 
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El esquema del Hinnos es el siguiente (los números indican las silabas, los subra
yados indican la sílaba acentuada, los signos + las pausas menores, el espacio simple 
las pausas medias y el doble espacio las mayores). 

1234567+1234567 
T~345~78210- 

123456789 
12i4~6782+ 123 

12345678 
1~345~7ª9 

1231.+12~4i6 
1231.+12~4i6 

1234~6 +IP4i67 
1234~6 +1~34i67 

123456789 + 1234567 
12i456189 + 12i4S61 

1234567 + 1234567 
12345~7 + 12i45~7 

1234+1234567 
123i+l~34~67 

1231.+12~45~7 
1231.+12~45~7 

12~4 +llJ4 

Las excepciones a la isosilabia no son excesivas, lo más frecuente es el cambio de 
distribución del número de sílabas dentro de un par de versos separados por una pausa 
media, por ejemplo: en el último par antes de las salutaciones en lugar de 8 + 9 apare
cen en seis oportunidades 7 + 10 pero siempre el par suma 17. Del mismo modo el 
primer par de salutaciones tiene en cinco ocasiones 5 + 5 silabas en lugar de 4 + 6 (= 
10) Yel segundo par 5 + 8 en lugar de 6 + 7 (= 13) también en cinco oportunidades; 
hay otros casos de versos aislados con excepciones semejantes. Hay otras excepciones 
más diflciles de explicar pero no aparecen en todas las ediciones, seria necesaria una 
edición crítica para juzgarlas correctamente. 

En cuanto a la homotonía tampoco hay variantes de importancia (en este caso 
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también las más irregulares no se mantienen en todas las ediciones), en general se trata 
de la falta reiterada de un acento, el agregado de uno secundario o un desplazamiento 
debido al cambio de distribución de las silabas del par de versos. 

Desde el principio el himno parece haber sido muy apreciado no sólo devocional
mente sino en su aspecto poético pues Romano el Meloda toma el Hirmos como mode
lo para su Himno de la historia de José, existe también un "Akátistos" del tránsito de la 
Santísima Virgen muy antiguo, posteriormente son numerosos los Kondakios a los que 
sirve como modelo. 

En cuanto a su estructura tiene dos grandes partes netamente defmidas: hasta el 
Ikos 12, es decir, la mitad de la composición, relata poéticamente la anunciación, 
nacimiento y primeras manifestaciones del Hijo de Dios, la segunda mitad está consti
tuída por reflexiones teológicas acerca de estos misterios. 

Hay quienes han visto en la estructura numérica del poema una intención simbóli
ca pues el número 12 parece dominarla por completo: no sólo las estrofas son 12 + 12 
(12 pares y 12 impares, 12 históricas y 12 dogmáticas) sino que también 12 veces 
aparece cada uno de los dos efunios, las salutaciones de las estrofas impares son 12 y 
la suma de versos de una estrofa impar y una par da 24 (12 + 12), además el número 
total de versos (144 (= 12 X 12) + 144) Yde silabas (288 X 12) están vinculados a este 
número. Este número 12 es de gran importancia en el simbolismo bíblico: la nueva 
Jerusalén del Apocalipsis (cap XXI) tiene 12 puertas custodiadas por 12 ángeles sobre 
las cuales estaban escritos los nombres de las 12 tribus de Israel y tiene también 12 
fundamentos sobre los que estaban los nombres de los 12 apóstoles del Cordero, las 
medidas de la ciudad son 12.000 estadios y su muro es de 144.000 codos; la mujer del 
capítulo XII del mismo libro tiene una corona de 12 estrellas4 

Es frecuente que el último "lkos" de un Kondakio contenga una plegaria que 
muchas veces está puesta en boca de uno de los personajes y que sirve de conclusión al 
himno, en el Akátistos son los fieles los que hacen la plegaria. 

Desde el punto de vista teológico se puede decir que se trata de un poema sobre la 
encarnación y manifestación del Hijo de Dios. Es notable que no haya ninguna men
ción a la cruz ni a la muerte del Señor ni a los dolores de Maria (ni siquiera en el 
episodio de Simeón) tópicos tan caros a la espiritualidad bizantina; el himno se centra 
únicamente en la encarnación y su manifestación en diversos órdenes siguiendo los 

4 Cf. E. TONIOLO, ''Numeri e simboli neU'Inno Akatistos alla Madre di Dio". EPHEMERIDES 
LITURGICAE, 101 (1987),267-288. 
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relatos evangélicos concernientes a las manifestaciones de la salvación durante la 
infancia de Cristo (por eso tampoco hay alusión al Bautismo o a las Bodas de Caná, 
dos "teofanías" por excelencia). 

Desde el punto de vista literario el tema central del himno es "1:0 1UlpdOol;oV" 
destacado por los paralelismos antitéticos tan frecuentes que más de una vez llegan al 
oxímoron. En el misterio de la encamación hay realidades opuestas y aparentemente 
contradictorias, la Virgen es i1 'tdvaVtÍa. d<;; 'tamo a:yayoooa, es decir "la que 
conduce a la unidad cosas que son opuestas"' esas "cosas opuestas" son la Virginidad 
y la Maternidad como se dice en el verso siguiente, pero sobre todo el Dios hecho 
hombre. La segunda parte está dominada por una reflexión sobre la vro lC'tÍat<;; en 
sus distintos aspectos, teológicos, soteriológicos, sacramentales, espirituales y sobre 
todo mariológicos. 

. No exsiste una edición critica del Himno Akátistos, tomamos el texto del Triodion 
(libro litúrgico de la Iglesia Bizantina que contiene los oficios de Cuaresma) que es el 
que se usa litúrgicamente y señalamos algunas variantes que hacen a la métrica, las 
tomamos del ANSOAOnON TOY OAOY ENIA YTOY, TEúXo<;; B', EN 
POMij, 1974, al que indicamos con la letra A; de la versión de Meersseman publica
da en el Enchiridion Euchologicum Fontium Liturgicorum de Enzo Lodi (C. L. V. 
Edizioni Liturgiche, Roma, 1979), al que nos referimos con la letra M, del Thesaurus 
Linguae Graecae, al que designamos con la sigla TLG y a la edición de J. M. Querci 
que tomamos de Patrologiae Cursus Completus, Series Graeca (vol. 92, 1335-1348) 
de Migne, designada PG. 

En la traducción hemos tratado de conservar en lo posible el reflejo de la distribu
ción poética de las ideas y las pausas, a eso se debe el orden6 y disposición tipográfica 
que elegimos, indicando las pausa menores con un asterisco (*), las medias con un 
salto de linea simple y las mayores con uno doble. 

5Ikos 15. 

6 Si se pierde de vista la intención poética en la combinación o contraposición de ideas hay fiases 
que podrian parecer triviales. 
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HIMNO AKÁTHISTOS 


PROIMION 1 

Habiendo tomado conocimiento 

de lo que le fuera ordenado arcanamente, 

se presentó inmediatamente en la casa de José 

el incorpóreo, diciéndole a la que no conocía bodas: 


El que con su descenso inclina los cielos 

se encierra, sin sufrir cambio, todo en Ti; 

y yo, al verlo en tu seno 

tomada la forma de siervo, 

me extasío para aclamarte: 

¡Alégrate esposa no desposada l ! 


PROIMIONUZ 

jA Ti, Generala defensora, los festejos de la victoria! 

Librada de los enemigos, a Ti la acción de gracias 

te dedico yo, tu Ciudad, oh Madre de Dios. 


Mas Tú, como quien tiene el poder invencible, 

sálvame de todos los peligros, 

para que te exclame: ¡Alégrate esposa no desposada! 
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AKA9IET01: HYMN01: 

IIPOIMION A' 

Tó 1tpOG'ta~aev l1'OO't1.K~ * Aa~roll ÉlI YvOOEt 

ÉlI 't11 O"lOrVn 'toi> 'ICOO"1'l<I> * erlOOOO11 ÉXÉO"tll 

<> aeroSl1a't~. A.Éyooll * 1:fi a1tEtpO'Yál1q>: 


, O dívaC; 't11 lCa'ta~erEt 'toUc; oUpavoUc; 

X,COPE1.'tat avaA.A.OlCÓ'tc.o<; OA.OC; ÉlI eroí: 

olllCai ~A.é1tOOv Év 11lÍ'W ero\.) 

AaJ3<}V'ta oo'ÚA.OU l1<Wt1V 

t;íer'tal1C1t lCpavyá~EtV erOt: 

"Xa1.pe. VÚl1<1>l1 aVÚll<I>Eme". 


llPOIMION B' 

T11 'Í>1CEW-áx,q> * er'tp<X't1l'Yc9 

'td. Vl1CT1't1lPta 

roe; A.U'tp009E1.era * 'teOv 3EtvcOV 

Ei>x,apter't'fÍpta 

avaypd<j>ro erOl * Tt IlÓ)"tc; erou * 9EO'tÓlCE. 


•AU' ro<; tx,O'OOa * 'tÓ tqXi'tOc; * <i1tpOO~x,'Jl't01I
ÉlC 1taV'tOíroll 11E * nro'Úvrov * Éu'U9éprocrOll. 
iva 1Cpá.~oo erOl: * "Xa.1pE. VÚll<l>11 * <iVÚll<I>Eme". 

http:oo'�A.OU
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IKOSl 

Un ángel egregio3 fue enviado desde el cielo 

para decir a la Madre de Dios el "¡Alégrate4!" 


y contemplándote, Señor, corporizado 

por medio de su voz incorpóreas, 


se extasiaba y se admiraba 

exclamando estas cosas: 


¡Alégrate, Tú a través de Quien resplandecerá la alegría6! 

¡Alégrate, Tú a través de Quien cesará la maldición7! 

¡Alégrate, Llamado a Adán caído! 

¡Alégrate, Rescate por las lágrimas de Eva! 


¡Alégrate, Altura inaccesible para los pensamientos humanos'l 

¡Alégrate, Abismo insondable aun para los ojos de los ángeles! 


¡Alégrate, Tú que9 eres el Trono del Rey! 

¡Alégrate, Tú que llevas a Aquel que lo lleva todo! 


¡Alégrate, Estrella que anuncia al Sol! 

¡Alégrate, Seno de la divina Encamación! 

¡Alégrate, Tú por Quien se rehace la creación! 
¡Alégrate, Tú por Quien se hace niño el Creador! 

¡Alégrate, Esposa no desposada! 

IKOS2 

Sabiéndose la Santísima en pureza, 
dice a Gabriel con firmeza: 

"Lo paradójico de tu voz 
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OIKOl: A' 

,	Ayyei..or; 1tpC.O'tOO'td'tTlr; * oúpavóOev bté¡J.<P911
el.1teiv't'Íi geO'tÓKql 'tÓ Xa'ipe' 

Kat cruv 't'Íi cXO"co¡J.d:tc.p cjx.ovfi
O"co!J.U'tOÚ!J.evóv O"e gecopc:í)v, * K'Úple, 

e~íO"'t(l'tO Kat tO"'ta'tO 
Kp<X:l)yd~cov 1tpÓr; aim\v 'tOlatrta: 

Xa'ipe, Ol' nr; * 'Íl xapd eKi..dllwev 
xa'ipe, 01' ilr; * 'Íl cXpd edeíwel. 

Xatpe, 'tOU 1teO"óvwr; * ' Aoo.¡J. 'Íl cXv<lKAllO"1r;' 

xa'ipe, 'tOOV OaKPOOlV * -cíic; E'Úar; 'Íl AÚ1:pCOO1.r;. 


Xaipe, Üwor; oucrav<lJ3a'tOv * cXv9pcomV01C; Aoy1O"¡J.oir;· 
xa'ipe, !3d9ür; oucrgeo)pll'tov * Kat ' AyyéACOV ó<jl9aA¡J.Otr;. 

Xa'ipe, Ó't1. imá.px'elC; * BaO"1AéCOr; Ka9éOpu' 

xa'ipe, Ó't1. J3aO"'td~EtC; * 'tOV J3aO"'td~OV'1Xl1tdV'1Xl. 


Xa'ipe, cXO"'t'Jlp * e¡J.~il1O.)v 'tÓV "HA10V' 
xatpe, yaO'Up * beéO'\) O"aplCcOOecor;. 

Xa'ipe. Ol' ilr; * veoupyet'ta1. 'ÍllC'tÍ0"1r;' 
xaipe, 01' ilr; * J3pecjloupyÉi'tal <> K'tÍO''tTlr;. 

XatpE, N'Ú¡.Lepr¡* cXVÚIJ.~U'tE. 

OIKOl: B' 

BA.é1tO'OOa 'Íl 'Ayia * Ea'l>'t11V evayveÍQ. 
cI>11<ri -ui> ral3PulA 9apcraAécor;' 

To 1tapd~ov 0"00 't'i;c; 4Kovíir;; 
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se muestra inadmisible a mi alma1o; 

pues, ¿cómo anuncias gravidez 

proveniente de una concepción sin varón, exclamando: 


Aleluya?" 

IKOS3 

Buscando la Virgen comprender el incomprensible anunci01', 


exclamó al enviado: 


"¿Cómo es posible que de entrai'ías puras 

pueda nacer un hijol2? ¡Dímelo!" 


A quien él le dijo 

con temor13, aunque14 gritando asi: 


¡Alégrate, Iniciada en el designio inefablels! 

¡Alégrate, Garante de las cosas que requieren silencio! 


¡Alégrate, Proemio de las milagros de Cristo! 

¡Alégrate, Recapitulaciónl6 de sus dogmas! 


¡Alégrate, Escala celestial por la que Dios bajó! 

¡Alégrate, Puente que conduce a los de la tierra hacia el cielo! 


¡Alégrate, Prodigio profusamente celebrado por los ángeles! 

¡Alégrate, Derrota profusamente lamentada por los demoniosl'! 


¡Alégrate, Tú que inefablemente engendraste a la Luz! 

¡Alégrate, Tú que a nadie revelaste el "cómo"! 


¡Alégrate, Tú que sobrepasas la sabiduría de los sabios! 
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Boo1tClpáBeK'tÓV J.lou 'tÜ 'l'ux:ñ * cpCdVe'ta.l: 

acmópou ydp <ruAATÍ'I'eúlC; 
't1\v K'Úl101.V 1t00C;7 AÉYE1C;; Kpá~roV· 

,AAAllAO'Út<x. 

OIKOl: r' 

rvromv dyvc.oowv yvroval * il Il<xp8évoc; ~T}'toUcr<X, 

Ef3óllae 7tpÓc; 'tÓV /..ElWup'yOUV'ta.. 


,	eK Aa.yóvrov eXyvrov U'(Oll 
xror;; Ea'tl 'texa11val Buva'tólI; * Aé~ov J.lOl.. 

Ilpór;; ftv EKEtVOC; écprpElI 

EV cpój3ql, 1tA1\v Kpauyá~rov omro: 


X<x'iPE, J30uA-nC; * a¡roppTÍ'tOU J.lOO'tlC;· 

X<XlpE, O1.y-nC; * BEOJ.lé1Xúll1tÍa'tlC;. 


X<Xlpe, 'tooV 9a.uJ.lá'trov * Xpla'tOU 'tÓ 7tpOOíJ.ll.OV· 

X<XlpE, 'tooV &ryJ.t.Ci'tü>V * <xmou 'tÓ KEcpáAa.l.OV. 


X<Xlpe, KAtJ.l<X~ E1tOupá1ll.E, * Bl' ftC;8 K<X'tÉ(311 Ó 8EÓC;· 

X<XlpE, yÉ<Pupa J.lE'táyOucr<x * 'tOUC; EK 'Yí1c; 7tpÓC; OUpaVÓV. 


XatpE, 'tÓ 1:0011 ' A'Y'YÉAúlll * 1tOAu9p'ÚAT}'tOlI 9a.UJ.l<X· 

X<XlpE, 'tÓ 1:0011 OOlJ.lÓ1Xúll * 1tOAu9pTÍlIT}'tOll 'tp<lUJ.l<X. 


X<XlpE, 'tÓ cpó)c; * clPPirtooc; YEWTÍO'aa<x· 

X<XlpE, 't0 1t00c; * J.lllBéva BlOO~aO'a. 


XalpE, aocproll * 'i>7tEp¡3aívoucra yvOOmll· 

7 M, TLG 7tpOA.éyE~. 

8 Probablemente haya que considerarlo como sinalefa. como ocurre en el himno de Romano el 
Meloda sobre la resurrección de Lázaro Ikos 13, segundo Kolon: 6 3t ÉJlE lCCX-C' ÉJlE. 

http:KEcp�Aa.l.OV
http:7tpOO�J.ll.OV
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¡Alégrate, Tú que iluminas las mentes de los fieles! 

¡Alégrate, Esposa no desposada! . 

IKOS4 

Entonces el poder del Altísimo cubrió con su sombra, 
para que concibiese, a la que no conocía bodas18 

y manifestó su fecundo seno 
como un plácido campo, para todos 

ros que quieren cosechar 
la salvación cantando así: 

¡Aleluya 

IKOS5 

Teniendo su seno como receptáculo divino, 
corrió la Virgen hacia Isabel 

cuyo hijo, 
reconociendo el saludo de aquella, se alegraba 

y con saltos19 a modo de cantos 
exclamaba a la Madre de Dios: 

¡Alégrate, Sarmiento de fiutolO inmarcesible! 
¡Alégrate, Vergel de fruto intacto! 

¡Alégrate, Tú que cultivaste al Cultivador que ama al hombre! 
¡Alégrate, Tú que hiciste germinar al hortelano de nuestra vida! 

¡Alégrate, Tierra que hace brotar multitud de conmiseraciones! 
¡Alégrate, Ara que lleva abundancia de expiaciones! 

¡Alégrate, porque haces florecer21 un prado de delicias! 

¡Alégrate, porque preparas el refugio22 de las almas! 
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x.ciipe, mcr'Crov * KCX:ta:uYó'Co'OOa cjlpévae;. 

Xatpe, N'ÚIl<l>1l * aV'ÚIlCPeme. 

OIKOl: A' 

A'Úva.llte; 'Coi) .Y'Vícr'Cou * E1tecrKÍacre 'Cóte 
1tpÓe; cr'ÚAA1l'VtV 'tfl 'A1tetpO')'ó'Il<p· 

Kai 't'JlV eÜKap1tOV 'ta.'Ú't1le; ~uv, 
roe; aypOv iméoet!;ev il5uv * 

'tOte; 9éAOOOt gepíCetv 
crClYt1lPíav, 

Év ~ 'Vó'AAetV oÜ't<t>c;: 

,AAA1lA.üúta. 

OIKOl: E' 


·Ex.o'OOa geoOóx.ov * II I1ap9évoe; 'CtlV 1l1Í'tpCX.v,

aVÉOpa.lle 1tpÓe; 't'Jlv 'EAtcró'/3e'C· 


'tÓ oE !3Pécpoe; ÉKeíVlle; eúaUe; 
Émyvóv 'tÓv 'ta.'Ú't1le; acrna.crllov * ex.atpe· 


Kai dAllaGtv roe; ~crllaGtv 

é¡3óa. xpO<; 'Ctlv geotóKov: 


Xatpe, /3Aa.0''tOi) * allapá.V'tQu lCAl1lla· 
x.atpe, Kapxoi) * a~'tOU K'C11Ila. 


x.a'ipe, yeropyov * yeoopyoroa cptAdv9pro1tov· 

x.a'ipe, CPU1:Oupj'ov * ~e; Cool1e; llllrov cj>úo'OOa. 


x.a'ipe, cipoupa. /3Aa.cr'tá.vo'OOa * ei>cj>opíav oiK'CtPIlOOV· 
x.a'ipe, 'Cpá.1teCa /3a.cr'tá.Co'OOa * e'Í>6uvíav 1.AaGjlrov. 

x.a'ipe, o'tt Aetllrova. * 't11<; 'tpucj>11<; áva.9á.AAete;· 
x.a'ipe, o'Ct AtllÉva * 'Crov 'Vux.rov E'tOt!lá.~etc;. 

http:geoO�x.ov


202 HIMNO AKAnnSTOs 

¡Alégrate, Incienso aceptable de intercesión23 I 
¡Alégrate, Propiciación por el mundo entero! 

¡Alégrate, Benevolencia de Dios para con los mortales! 
¡Alégrate, Familiaridad24 de los mortales con Dios2s ! 

¡Alégrate, Esposa no desposada! 

IKOS6 

Teniendo interiormente una tempestad de pensamientos opuestos, 
el casto José se perturbó, 

al saberte a Ti doncella 

y sospecharte adúltera ¡oh Irreprochable! 


Pero al conocer tu concepción 
del Espfritu Santo, dijo: 

¡Aleluya! 

IKOS7 

Al cantar los ángeles, conocieron los pastores 
la presencia encamada de Cristo 

y corriendo hacia Él como hacia el Pastor, 
lo hallaron como Cordero inmaculado 

nutrido en el vientre de Maria 
y alabándolo dijeron: 

¡Alégrate, Madre del Cordero y Pastof6! 
¡Alégrate, Redil de los rebaños espirituales! 

¡Alégrate, Defensa de los enemigos invisibles! 

¡Alégrate, lIave27 de las puertas del paraíso! 




HIMNo AKÁlHISTOS 

x.ciipe, BeK'tÓV * 1tpeO'~íac; 9\)I,li.aJ.lCl· 
x.a'ipe, rcaV'tÓC; * 'to\> KOOJlO\) é~íAa.O'J.lCl. 

x.rupe, eeo\> * 1tpÓC; 9V11tOuC; eoomda: 
x.a'ipe, 9vr¡'tcOv * 1tpÓC; 8eov rcappT]O'Ía: 

x.a'ipe, NÚJl<!>l1 '" ávúJl<!>eme. 

OIKOl: Z' 

ZdAl1V evOOBev ex.oov * A.oy1.O'JlcOVaJl<!>tj3óAoov 
oO'o)<!>poov 'IOOO"I'\cP É1:apcix.9rt 

1tpÓC; 'tr]v dyaJ.Lov O'E geoopcOv 
Kai KAe",íyaJlOV 'Ú1tOvo<úV, * • AJ.LeJ.L1t'te· 

J.La9<óv BE O'o\> 'tr]v O'ÚUl1",tV 
eK ITveÚJ.lCl"COc; ayío\) É<!>l1· 

,AAAl1Aoúla. 

OIKOl: H' 

WHKoooav 01. 1tOtJ.LÉVEC; '" 'tCÚv ' A"Y'YÉAOOV UJ.LvoúV"Coov 
'tr]v evO'apKov XptO"tOU rcapot>O'iav· 

Kai BpaJ.LóV'tEC; 00c; 1tpÓc; 1tOtJ.LÉva.9 

geCl>pOOOt 'toUtov ~ áJ.LVÓV '" dJ.LooJ.LoV 

év 'tn yaO''tpt MapíaC;

\3OO1C119ÉV'ta, ftv ÚJ.Lvo\>V'tEC; et1tOv· 


Xa'ipe, aJ.LvoU * Kai 1tOtJ.LÉVOC; J.LTrtl1P· 

x.a'ipe, aUA1l * Aoy1.KcOV 1tpOI3ci'toov. 


Xa'ipe, aopá.'tOOv * éx.9pci)v áJ.L\)V"CTÍPtov· 

x.a'ipe, rcapaBúO'o\) * 9'upó)v áVOtK't1ÍPtOV. 


9 roc; 1tpOC; 1tOt~Éva = A 1tO'L~Éva ópciv. 
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¡Alégrate28, porque los celestiales se alegran juntamente con la tierra29! 

¡Alégrate, porque los de la tierra danzan junto con los cielos! 


¡Alégrate, Boca de los Apóstoles que no enmudece30! 

¡Alégrate, Invencible coraje de los Mártires! 


¡Alégrate, firme Columna de la fe! 

¡Alégrate, Signo resplandeciente de la gracia! 


¡Alégrate, Tú por Quien fue despojado el infierno! 

¡Alégrate, Tú por Quien hemos sido vestidos de gloria! 


¡Alégrate, Esposa no desposada! 

IKOS8 

Habiendo contemplado los Magos la estrella que los guiaba hacia Dios, 
siguieron su resplandor; 

poseyéndola como lámpara 
buscaban al Señor poderos03l 

y habiendo accedido al Inaccesible, 
se alegraron gritándole: 

¡Aleluya! 

IKOS9 

Vieron32 los hijos de los caldeos en manos de la Virgen 
a Aquel que con Su mano modeló a los hombres; 

reconociéndolo como Rey, 
a pesar de que había tomado forma de siervo, se apresuraron 

a honrarlo con sus dones 
y a exclamar a la Bendita: 
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xciipe, Ó't1. 'td oúpdVla. * cruva:yáUe'tat 'tU YU' 
x,a'"'tpe, Ó't1. 'td É1nyeta * cruyx,opeúet oUpavo'"'te; 

Xa'"'tpe, 'trov ' A1tOO'tÓACOV * 'tÓ aCTÍ:yrl'tOV O''tÓJla' 
x,ctlpe, 'tOOV a9AO<jlópcov * 'tÓ avi1C1'ftOv eápcroe;. 

Xa'"'tpe, O''tei>p<>v * 't1;e; m<necoe; epetO'Jl.<X· 
x,a'"'tpe, AaJl7tpOv * 'ti¡e; x,ápt'toc; yvoSptcrJla. 

Xa'"'tpe, Ot' f¡e; * ÉY'\)\lV<Ó6ll <> .,AtOlle;' 
x,a'"'tpe, Ot' f¡e; * ÉveoúenJlev o&;av. 

Xa'"'tpe, NÚJl<Pll * civúJl<Pe'\Yte. 

OIKOl: e' 

eeoOpóJlOV acr'tqXx * gecoplÍO'aV'tee; MáyOl, 
'tn 'tomou TtleoAoú9llcrav aiYAn' 

leal roe; A,)x,VOV lepa'touV'tee; atroov, 
Ot' a'Ú'tOu i}peúvcov 1Cp(X'tatOV * "Avale'ta· 

leal q,eácraV'tee; 'tÓv dcp9aO''tov,
Éx,áPTlO'av airt4> I3<>OOvteC;

,AUl1AOúta. 

OIKOl: r 

"Ioov 1tCx'"'toee; XaAOaícov. * év x,epcri 't1;e; I1apeÉvou 
'tÓv 1tA.ácraV't<l X,etpl 'tOUc; a vepcó1tOUC;' 

leal ~e<11tÓ't1lv lIOO'UV'tec; a'Ú'tÓv, 

el. leal OOÚAOU EAal3e Jlop<pT\v, * 


ÉO'1t€'UO'av 

'COte; OOSpotC; 9epa1tEooat 

leal l301;crat ,;ñ EUA<YY1lJlÉvn: 




206 HIMNO AKATIlIsros 

¡Alégrate, Madre del Astro que nunca se oculta 33! 


¡Alégrate, Resplandor del día místico! 


Alégrate, Tú que has apagado la hoguera del error! 

¡Alégrate, Tú que iluminas a los iniciados en los misterios de la Trinidad! 


¡Alégrate, Tú que has expulsado del poder al tirano inhumano! 

¡Alégrate, Tú que has manifestado a Cristo, humanísimo Señor! 


¡Alégrate, Tú que nos redimes de la superstición del bárbaro! 

¡Alégrate, Tú que nos libras de las obras del barro34! 


¡Alégrate, Tú que has hecho cesar el culto del fuego! 

¡Alégrate, Tú que libras de la llama de los vicios3s! 


¡Alégrate, Guía de la templanza de los fieles36! 
¡Alégrate, Gozo de todas las generaciones! 

¡Alégrate, Esposa no desposada! 

IKOS 10 

Convertidos los Magos en heraldos portadores de Dios, 
regresaron a Babilonia, 

habiéndo cumplido tu oráculo37 

y habiéndote anunciado a todos como Cristo3', 

luego de abandonar a Herodes 
como a un necio incapaz de cantar: 

¡Aleluya! 

IKOS 11 

Cuando hiciste brillar en Egipto la luz de la verdad 
expulsaste las tinieblas del error; 

................................. 
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Xatpe, ciO''tÉpoC; * ciomou M'r'¡'t11P10• 

xatpe, atyyn * ~OO'tlri1<; 1Í~ÉpaC;. 


Xatpe, 'tT¡c; ci1td'tllC; * 'ti¡v Ká.~lVOV O'~ÉO'aO'a' 

xatpe, 'tT¡c; Tplá.OOC; * 'tOU<; ~OO'taC; <I)o)'tí~oooa. 


Xatpe, 't'ÚpaVVOV ci1tdv9p<01toV * éK~AOOOa 'tT¡c; cipxT¡C;' 
xatpe, K'ÚplOV <!>1}..á.v9pC01toV * bnoeí~aO'a XplO'WV. 

Xatpe, 1Í 'tT¡c; ~p~pou * AmpoU~Évn 9PllO'Keíac;'
xalpe,1Í 't0l) [3opf3Ópou * POO~Évn 'trov epyoov. 

Xatpe, 1tUPÓC; * 1tpoO'KÚvr¡cnV 1taOOaO'a' 
xatpe, <!>AOYOC; * 1ta9rov ci1taAAd.'t'tOOOa. 

Xatpe, 1tlO''trov * OOTTYE O'cocj>pooúvnC;' 
xalpe, 1taO'rov * yeverov e\x!>pocrúvn. 

Xatpe, NÚ~<!>ll * civú~<!>eU'te. 

OIKOl: K' 

Kt'¡pUKec; geocj>ópol * yeyoVÓ'tec; oí Má.Y01, 
imÉO''tpe'llav eic; 'tnv Baj3uAcOva' 

éK'teAÉO'aV'tec; 0'0l) 'tÓV XP1lO'~Ov 
Kat K1lP~aV'tÉC; O'e 'tov XplO''tOV * á.1tacnv, 

ci<!>ÉV'tec; 'tOV .HpOOOllv 
ooe; Anpo)Oll, ~n et&Yta. 'IIá.AAelV· 

.AAAllAOÚta. 

OIKOl: A' 

Aá.~'IIae; év 'tU AtyÚ1t'tq> * <j>oYtlO'~OV ciA1l9eíac;, 
éoí~ae; 'tal) 'IIeOOoUC; 'tÓ O'KÓ'tOe;' 

10 M, A J.l~'tEp. Es frecuente el Nom por voc. 
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Pues SUS ídolos, Salvador, 

no pudiendo soportar tu poder, han caíd039; 


entonces los que de ellos se libraron40 


exclamaban a la Madre de Dios: 


¡Alégrate, Elevación de los hombres! 

¡Alégrate, Caída de los demonios41 ! 


¡Alégrate, Tú que aplastaste las imposturas del engafio! 

¡Alégrate, Tú que refutaste el dolo de los ídolos! 


¡Alégrate, Mar que sumergiste al Faraón espiritual42! 

¡Alégrate, Roca43 que diste de beber a los que tienen sed de vida! 


¡Alégrate, Columna de fuego44 que guía a los que están en las tinieblas! 

¡Alégrate, Protección4s del mundo, más amplia que la nube46! 


¡Alégrate, Alimento sucedáneo del maná47! 

¡Alégrate, dispensadora de la santa placidez48! 


¡Alégrate, Tierra de la promesa49! 

¡Alégrate, Tú de quien manan leche y mielso! 


¡Alégrate, Esposa no desposada! 

IKOS 12 

Estando a punto Sime6nsl de abandonar 

este numdo falar2, 


le fuiste entregado como un niño, 

mas fuiste reconocido por él también como Dios perfecto; 


................................ 
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'tri ydp etOroAa W:tYclle;, LCO'tTÍP,
,.trl ÉVÉYKavtd. crou 'tTtV l.crX:UV * 1tÉ1t'tCOKeVl1 • 

oí 'toÚ'tCOV OE p'OO9ÉV'tee; 
É~covu 1tPÓe; 'tTtv 8eo'tólCov: 

"Xatpe, cX.vóp9rocrtc; * 'toov cX.vepo)1tcov: 
:x.atpe, Ka'tá.1t'tCOcrte; * 'toov OatllóvroV: 

:x.atpe, 'tí)e; cX.rui'tlle; * 'tTtv 1tAdv"v 1ta.'tlÍcracra: 
:x.atpe, 'toov etOOOACOV * 'tOV OOAOV ÉAÉy~acra: 

:x.atpe, edAacrcra 1toV'ticracra * fllapacó 'tOV VOll'tóV: 
:x.atpe, 1tÉ'tpa. " 1to'tÍcracra * 'toue; Ot'VooV'tac; 'tTtv ~colÍv: 

:x.ciipe, 1t'Úptve cr'tuAe * ooryyoov 'tOue; Év crKó'tet: 
:x.atpe, O"lCÉ1tll 'tou KOOlloU *1tAa'tmÉpa ve<jlÉAllC;: 

:x.atpe, 'tpo<jlTt * 'tou Ilcivva. otcioo:x.e: 
:x.atpe, 'tpu<jlí)c; * á:yiac; OtciKove: 

:x.atpe, " rí) * 13'tí)e; É1ta.yyeAia.e;: 
:x.atpe, É~ 11e; * pÉet IlÉAt Kai yó'Aa: 

Xatpe, Núll<jlll * á~<jleme. 

OIKO:E M' 

MÉAAOV'tOC; :Eweoovoe; * 'tOu 1tCX.pÓV't0e; aioovoe; 

lle9iO"ta.cr9a.t, 'tou cX.1ta.'teOOVOC;, 


É7tCMe"e; roe; J3pÉ<jloc; a~, 

cX.AA' ÉyVCÓ<Je"e; 't0'Ú'tep Kai aeoe; * 'tÉAetOe;' 


11 TLG 1té1t'tOlCClV. 


12 TLG = Ct.veJ3Órov. 


13 TLG add. h (acento secundario en e proparoxítona). 
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por lo que se admiró 
de tu sabiduría inefable exclamando: 

¡Aleluya! 

IKOS 13 

Una nueva creaciónS3 nos mostró El Creador 
al manifestarse a nosotros, los formados por Él; 

florecido de un vientre no sembrado 
y conservándolo tal cual era, incorrupto; 

para que, viendo el prodigio, 
laS4 ensalzáramos exclamando: 

¡Alégrate, Flor de incorrupción! 
¡Alégrate, Coronass de la continencia! 


¡Alégrate, Tú que haces brillar el arquetipo de la resurrecciónS6! 

¡Alégrate, Tú que manifiestas la vida de los ángeles! 


¡Alégrate, ÁrboP7 de espléndido fruto del cual se nutren los fieles! 
¡Alégrate, Ramaje frondoso, bajo el que se refugian multitudes! 

¡Alégrate, Tú que has dado a luz al Guia de los descarriados! 
¡Alégrate, Tú que has engendrado al Redentor de los cautivos! 

¡Alégrate, Súplica ante el justo Juez! 
¡Alégrate, Perdón de la multitud de los que caen! 


¡Alégrate, Túnica de los que están desvestidos de confianza! 

¡Alégrate, Amor vencedor de toda pasión! 


Alégrate, Esposa no desposada! 

------.......................... 
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01.Ó1tep ~e1ti..dYT1 crO'\)
't1lV dPimtov croq,íav 1CpCi~cov' 

,AA.AT)AOÚÜX. 

OIKO:E N' 


Néav éoet;e K'tÍc:nV * ÉJ.l<jlavl.crae; oK'tícr'tT)e;, 

i>¡J.'iv 'to'ie; 'Í>11;' a'Ú'tou yevoJ.lÉVOte;, 


É~ cXCJ1tópou ~Aacmícrae; yaCYtpÓ<; 

Kal <IroA.d~ae; 'tamT)v, roe; 1t€P Tiv, * d$8<>pOv' 


iva,14 'tÓ 9auJ.la ~A.é1tOV'tee; 
i>¡J.VIÍcrcoJ.lev a'Ú'tt)v ¡3oeí)V'tee;: 

Xa'ipe, 'tÓ dv90e; * 'tftc; cXepeap<riae;: 
xa'ipe, 'tÓ cr'tÉcpoe; * 'tfte; ÉYKpa.'tEÍae;: 

Xa'ipe,IS cXva,cr'UXcrecoe; * 'tÚ1tOV ÉKi..dJ.l1tOOOa: 
xa'ipe, 'toov ' AyyÉACOV * 'tÓv 13íov ÉJ.l<jlaívoooa: 

Xa'ipe, OévOpov cXYAaÓKap1tOV * É~ O'Ú 'tpÉcpoV'tat 1ttCJ'tOí: 
xa'ipe, ~ÚAOV eixn:tó<lroUov, * i>cI>' O'Ú CJKÉ1tOV'tat 1tOAAOí: 

Xa'ipe, K'UocjIopoooa * OOT)'Yov 1tAaVCOJ.lÉVOte;: 
xa'ipe, cX1tOYe1l1lÓXJa * A'U'tpWtt)V aiXJ.laAoYtotC;: 

Xa'ipe, Kptwi> *otKaíoo o'OOc.ó1tT)CJte;: 
xa'ipe, 1tOUOOV * 1t'tatóV"Ccov crovxc.ópT)c:ne;: 

Xa'ipe, CJ'tOAt) * 'toov 'Y'UJ.lvOOv xappT)CJÚle;: 

xa'ipe, CJ'tOP'Yt) * mlV'ta 1tóOoV vtKOOcra: 


Xa'ipe, NÚJ.l<PT\ * cXvúJ.l<pe'U'te. 

14TLG 1.vá.. 


l~ M, PG, add. 't'ilt;. 
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IKOS 14 

Al contemplar el extrafto alumbramiento extraftémonos del mundo, 

elevando la mente al cielo; 


pues por esta causa el excelso 

se manifestó sobre la tierra como humilde hombre: 


con el designio de atraer 

hacia lo excelso a quienes le exclaman: 


¡Aleluya! 

IKOS 15 

Estaba integro en las cosas de abajo y no abandonaba en absoluto las de arriba 

el Verbo incircunscriptoS', 


pues se produjo una condescendencia59 divina, 

no un tránsito de lugafO, 


y el alumbramiento de una Virgen 

escogida por Dios, que escuchaba estas cosas: 


¡Alégrate, Coto del Dios que no se puede acotar61! 

¡Alégrate, Puerta del augusto misterio! 


¡Alégrate, de los incrédulos Anuncio dudoso! 

¡Alégrate, de los creyentes Orgullo indubitable62! 


¡Alégrate, Carro Santísimo de quien se sienta sobre querubines63! 

¡Alégrate, Palacio excelentísimo de quien se sienta sobre serafines64! 
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OIKOI: E' 

EÉvov WKOV iOóvtee; * ~e1lCJ)9rollev wU KOOIlO'U. 

'tóv vouv de; o'Úpavóv Ile't<laévtee;: 


01(:1 'tOmo yap <> Ú'I'r¡A.óe; eeóe;16 

em 'tÍle;17 ylle; eqrivr¡ 't<l1tEtVÓe; * dv9pro1tOe;' 


~UAÓIlEVOe;ÉAKúcrat 

1tpÓc; 'tÓ Ü'I'Oe; 'tOue; a\rt4) ~rovtae;' 


,AAAllAoúla. 

OIKOI: O' 

~OAOe; TlV ev 'tOte; Kd'tCJ.) * Kai 'trov dvm 000' OAmc; 
ci1rilv 

<> ci1tEpiypa1t'toe; Aóyoe;' 

croy1Ca'td~01.e; yap eE1KTÍ. 
01> IlE'td~01.e; oe 't01ttKtl * yéYOVE 

Kai18 WKOe; eK ITap9évou 
9EOATÍ1t'tOU ciKOOOúcrr¡e; 't<lU't<l: 

XatpE, eEOU * cix.c.opTÍW'U x.<Ópa: 
X.atpE, crE1t'tOU * lloo'tTlPiou aúpa: 

XatpE, 'trov cimcr'tCJ.)v * cill<Pifk>Aov dKooolla: 
x.a'ipe, 'trov 1ttcr'trov * civall<Pifk>Aov Kaúx'1lIla: 

Xatpe, ÓX.lllla 1tavdytov * 'tou em 'tCÚv Xepo'U~{J.l: 
x.atpE,oiK1lIla 1tavdptcr'tov * 'tOO em 'trov I:EPCL<pEÍJ.l: 

16 A, TLGom. 


17 PG, M. A, TLG om. 


18A=O. 


http:�'I'r�A.�e
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¡Alégrate, Tú, que conduces a la unidad cosas que son opuestas! 
¡Alégrate, Tú, que conjugas65 la virginidad y la matemidad66! 

¡Alégrate, Tú, por Quien la transgresión fue disuelta! 
¡Alégrate, Tú, por Quien fue abierto el paraíso! 

¡Alégrate, Llave del Reino de Cristo! 
¡Alégrate, Esperanza de los bienes eternos! 

¡Alégrate, Esposa no desposada! 

IKOS 16 

Toda la naturaleza de los ángeles quedó atónita 
ante la grandiosa obra de tu Encamación; 

porque al que, en cuanto Dios, es inaccesible, 
lo contempló hombre accesible a todos67 

que convivía con nosotros 
yola de todos asi: 

¡Aleluya! 

IKOS 17 

Vemos a los oradores locuaces como mudos peces 
ante Ti, Madre de Dios; 


pues no saben decir el cómo, 

a la vez permaneces Virgen habiendo podido dar a luz, 


mas nosotros admirando el misterio, 

exclamamos con fe: 


¡Alégrate, Recipiente de la sabiduría de Dios68! 

¡Alégrate, Tesoro de Su Providencia! 


................................ 
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XatpE, 'Íl 'Uivavtia * eic;19 'tamo a:yayoooa: 
Xatpe, 'Íl1tap9E1IÍa.V * mi AOXEíav ~Euyví)Ga: 


XalpE. Bt' ile; * eA'Ú9T)1tapdllacne;: 

XalpE. Ot' ile; * ;,voiX9T) l1apdoEtO'oC;: 


XalpE, 'Íl KAEte; * 'tT¡c; XptO''tQ'Ü llacnAEiae;: 
Xatpe, tAme; * a.ya900v atoo1lÍoov: 

Xalpe, NÚJ.l$T1 * ciVÚJ.lq,eme. 

OIKOl: 11' 


l1acra q,'ÚcnC; a.yyÉAOOV * Ka'tE1tAciyr¡ 'to JlÉya 

'tT¡c; aT¡e; evav9poomíaeooc; Épyov' 


'tÓV ci1tJ)Ócn'&Ov yap roe; geov 
egeOOpEt mcn 7tp00t'tov * civ9pomov, 


ÍlJltV JleV cruvotdyoV'ta, 

ciKOOOV'ta oe 1tapd ooV'tOOv otYtooe;' 


,AAAT)Aoúla. 

OIKOl: P' 

.PJí'topae; 1tOA'UCjl9óyyouc; * roe; tX&úcxC; ci<j>cóvouc; 
ópcí}JlElI em croí, geO'tÓKe: 

ánopo\xn ydp AÉyetv 'tÓ 1tOOe; 

Kai ITap9évoe; JlÉvetc; Kai 'tEKEtV * icrx.ooaC;· 


1ÍJlEtC; Be 'tÓ MOO't'JÍplOV 

9a'\)\lÓ.~OV'tEe; mcr'tcí><; ~ev: 


Xalpe. O'oq,íac; * 9eoi> Box,etov· 

Xatpe. 7tpOvoíaC; *aiYtoü 'taJletov: 


19M, om. 
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¡Alégrate, Tú que muestras a los sapientes como insipientes! 
¡Alégrate, Tú que dejas sin palabras a los elocuentes!69 

¡Alégrate, porque quedaron aturdidos los temibles controversistas! 
¡Alégrate, porque fueron destruidos los creadores de mitos! 

¡Alégrate, Tú que desgarras las mallas de los atenienses! 
¡Alégrate, Tú que llenas las redes de los pescadores!1O 

¡Alégrate, Tú que nos extraes del abism071 de.la ignorancia! 
¡Alégrate, Tú que i1uminas12 a la multitud con la sabiduria73! 

¡Alégrate, Bajel de los que quieren salvarse! 
¡Alégrate, Puerto de los nautas de la vida! 

¡Alégrate, Esposa no desposada! 

IKOS 18 

Queriendo salvar al mundo el que todo lo rige, 
vino a éste por su propia voluntad74; 

y, permaneciendo Pastor como Dios, 
por nuestra causa se nos apareció como hombre7S; 

atrayendo pues a lo semejante por medio de lo semejante76, 

como Dios escucha: 

¡Aleluya! 

IKOS19 

Eres Muralla de las vírgenes, Virgen Madre de Dios, 

y de todos los que a Ti acuden, 
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Xat.pe, <l>tAOOó4>o'U<; * acró<l>ouc; 3eucvúoooa: 
x,aipe,1:ex,lIOAÓ'yO'U<; * aAÓ'yOUC; EAÉyx,OOOa: 

Xat.pe, Ü'tt EJ.1ropdvEh'}O"av * 01. 3etllOt cr'\X;1'f'Crrtaeo: 
x,aipe, O'tt EJ.1apdv9r¡crav * 01. 1:rov J.1'Ú8<ov 1tOtrrtai: 

Xat.pe, 1:rov ' A9TlVaioov * me; 1tA01Cde; 3tacr1trocra: 
x,aipe, 1:rov aAtÉoov * me; craYTÍvac; 1tATJPOOOa: 

Xaipe, ~u90u * ayllOiae; E~ÉAKoooa: 
x,aipe, 1tOAAOUC; * EV yvCÓO'et <j>oYti~oooa: 

Xat.pe, OAKdc; * 1:rov geAóV'toov crroaTlvat: 
x,aipe, AtJ.1tlV * 1:0U ~iou 1tAOO1:i¡prov: 

Xaipe, N'ÚJ.1<1>1l * aWJ.1<1>eU'te. 

OIK01: 1:' 

l:ó)crat SÉAOOV 1:0V KÓcrJ.10V * o1:rov OAOOV KOO"J.1TÍ'tOOP 
7tpÓC; 'tOmov ame1tdyyeA'tOe; liASe, 

Kal 1tOtJ.1tlv i>1tdpx,OOV roe; geoc;, 
3t' fu.ulc; EqxlVTl KaS' nJ.1cXC; * dv9po>1t0C;21. 


0J.10icp ydp 1:0 OJ.1OtOV 

KaAÉcrac;, ci:>c; geoc; aKo'Úet· 


OIK01: T' 

Tet.x,oc; ei 1:rov 1tap9Évrov, * geO'tÓKe rrapeÉve, 
Kal 1tdV'tOOV 1:rov etC; cre 1tpOO'1:pex,óV'toor· 

20 PO =a~'lltt1coí. 

21 M =1tpój3a'tOv; TLG =ÓJlO1.O<;. 

22 11..0 =1tpO<Jcj>euyóvtrov. 
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pues asi te dispuso el Hacedor del cielo y de la tierra, 

,¡oh Inmaculada! 


habitando en tu vientre 

y ensei'iándonos a todos a aclamarte: 


¡Alégrate, Columna de la virginidadn ! 

¡Alégrate, Puerta de la salvación! 


¡Alégrate, Autora de la re-creaci6n espiritual! 

¡Alégrate, Corifeo de la divina bondad! 


¡Alégrate, pues Tú has regenerado a los concebidos pecaminosamente! 

¡Alégrate, pues Tú devuelves la cordura a los que han perdido la raz6n! 


¡Alégrate, Tú que detienes al corruptor de las almas! 

¡Alégrate, Tú que has dado a luz al Sembrador de la pureza! 


¡Alégrate, Tálamo de boda virginal! 

¡Alégrate, Tú que concilias a los fieles con el Señor! 


¡Alégrate, hermosa nutriz de las vírgenes! 

¡Alégrate, Paraninfo de las almas santas18! 


¡Alégrate, Esposa no desposada! 

IKOS20 

Cualquier himno es vencido al intentar igualar 
la multitud de tus misericordias; 
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ó23 ydp 'toU O'ÚpaVOU Ked 'tile; yile;

K<X.'t€crlC€'Úacré crE fIot'J1't1Íe;, * ~Ax,pa.vte 


oilcr¡cr<X.e;24 EV 'tñ J.l1Í'tPQ. crou, 

K<X.! 1tÓ.V't<X.e; crOtlS 1tpocrcpcovéiv Bt&i~<X.e;26. 


"X<x'1pE, 1Í cr'tTÍA,ll * "tíie; 1t<X.p9E1IÍ<X.e;: 

X,<x'1.PE, 1Í 1tÚA,ll * 'tile; crco'tTlPí<X.e;: 


X,<x'1.PE, a.PXTl'YE * VOll"tíie; a.V<X.1tA,ácrEcoc;: 

X,<x'1pE, X,OPTl'YE * 9EtKile; a.y<X.9ó'tTl'tOe;: 


X,<x'1pE, cru ydp a.veyéW11er<X.e; * 'tOUc; <rUA,A,llcl>9éV't<X.e; <X.i~e;: 

x,<x'1p€, crU y<lp Evou9é'tTl<r<X.e; * 'tOue; eruA,1l9éV't<X.e; 'tOV VOUV: 


x,<x'l.pe, 1Í 'tÓV cj>9opé<X. * 'toov cj>pEvc.OV K<X.'t<X.PYOOO<X.: 

X,<x'1pE, 1Í 'tÓV cr1tOpÉa. * "tíie; ayvEí<X.e; 'tEKOOO<X.: 


x,<x'l.pe, 1t<X.cr'tde; * a.01tÓpOu VUJ.lcl>EOOECOe;: 

X,<x'1pE, Xtcr'tOUc; * Kupícp apJ.ló~ooo<X.: 


X,<x'1pE, K<X.A,,, * KO~ 1t<X.p9évcov: 

x,atpE, "'UXoov * VUJ.lcj>oo'tÓA,E ay{<.Ov: 


X<x'1.PE, NÚJ.LcI>1l * a.WJ.lcl>EU'tE. 

OIKO:E Y' 

"YJ.lVOe; d1t<X.e; iyt'tCl't<X.t * cruvEK'tEívecr9a.t crxeoocov 
-u.P 1tA.TÍ9Et 'toov OOA.A.ooV OiK'ttpJ.looV erou: 

23 M, PG = 06. 


24 A = 01.le11cra t. 


2S M=<mU. A =crOt 1tÓ.V't<X.e;. 

2611.0 = lea.l ¿;Ei.l;~ 1tpOCScjloVEtV om 1távta.t;. 


http:X<x'1.PE
http:x,<x'l.pe
http:cj>pEvc.OV
http:x,<x'l.pe
http:X,<x'1.PE
http:X,<x'1.PE
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aunque te ofreciéramos cánticos 
numerosos como la arena, Rey Santo, 

nada lograríamos digno 
de lo que nos has dado a los que te exclamamos: 

¡Aleluya! 

IKOS21 

Como Lámpara79 luminosa que brilla para alumbrar a los que están en tinieblas 
contemplamos a la Santa Virgen80; 

porque, encendiendo la luz inmaterial, 
guia a todos hacia el conocimiento divino, 

iluminando la mente con su resplandor, 
es honrada con este clamorll: 

¡Alégrate, Rayo del Sol espiritual! 
¡Alégrate, Dardo de la luz sin ocaso! 

¡Alégrate, Relámpago que ilumina las almas! 
¡Alégrate, Tú que cual trueno espantas a los enemigos! 

¡Alégrate, porque produces una copiosa iluminación82! 
¡Alégrate, porque haces brotar un río caudalosos3! 
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•crapi9~0~ ydp 't'Íf 'l'd~J.I4>:l8 cpade; 
elV 1tpOOepépw~év crOl, ¡3a.crlA.e\) * a')'le, 

oooev 'tEA.O~eV ci~lOV, 

rov Sé&oKae; ~t~ 'tOte; croi3O 1X><iXnv: 


.AA.A.llA.oúta. 


OIKOl: <1>' 


<l>CJYtOcSóXOV A.a~1tá.&x * 'tOte; Év crKÓ'tel cj>a.vctcrav 

OpW~eV 'tt\v ayiav TIap9évov: 


'to ydp ci'ÜA.oV d1t'to'OO'a eproe; 
001l'Yet 7tpÓe; YvcOcrlV getKt\v * d1tCXvtac;, 


atryñ 'tov VO\)V <!>w'rl~o'OO'a, 

1CpCXuyñ Se 'tl~(1)~V1l 't<X.Ü'ta31: 


"Xrupe, ó'K'tic; * V01l'tO\) •HA.iou: 
Xatpe, J30A.ie;32 * 'tOu ó,aú'tOu epÉ'Y'Youe;: 


Xal.pe, ó'cr'tpCX1tt\33 * 'trie; 'l'UX,dc; Ka't<X.A.d~1toooa: 

Xal.pe, roe; f3p0V'tt\34 * 't01X; ÉX9po1X; Ka't<X.1tA.TÍ't'tOooa: 


xa'ipe, cm. 'tOV 1tOA.úcpco'tOv * ó'va'tÉllele; q,oyclcr~ÓV: 

Xatpe, cm. 'tÓV 1tOA.úPf)U'tOv * ó'vaJ3A.Ú~elC; 1tO't<X.~óv: 


27 A, lLG om. 


28lLG = 'llaAJ.1OUc; lCo.l.. 


29lLG om. 


lO Aom. 


3\ A ='t<XtYtn. 

32 lLG = A.o.J.l1t't1lP. 


33 M = aO'tp(llCT\. 

34 M = I3pot>"tl\. 


http:ci'�A.oV
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¡Alégrate, Tu que trazas la figura del baptisterio84! 
¡Alégrate, Tú, que borras la mancha del pecado! 

¡Alégrate, lavacro que lavas la conciencia! 
¡Alégrate, crátera que mezclas8s la alegria! 

¡Alégrate, fragancia del buen olor de Crist086! 
¡Alégrate, vida del místico banquete87 ! 

¡Alégrate, Esposa no desposada! 

IKOS22 


Queriendo dar la paga de las antiguas deudas, 

Aquel que pagó el rescate por todos los hombres 


se desterró voluntariamente 

entre los que estaban exiliados de Su gracia; 


y habiendo roto el quirógrafo", 

oye a todos de este modo: 


¡Aleluya! 

IKOS23 

Cantando Vuestro parto, te alabamos todos 
como a Templo Viviente, Madre de Dios, 

pues habitando en Tu vientre 
el Señor que contiene en Su mano todas las cosas, 

10 santificó, lo glorificó 
y nos enseñó a todos a exc1amarte: 

............................... 
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XalpE, 'tilc; 1COA'UJ.I.~tí9PaC;* ~ClYYpaclx>OOa -OOV MOV' 
Xa\pe, 'tilc; cX.J.Lap'tÍae; * ávcupoooa -OOV p-ú1tov. 

XalpE, Aoo1:TJp * ÉmA:ÚV<OV O'uVEíaT]Cnv: 
XalpE, 1Cpa'tTJp * lCtpvroV áyaAAíaow: 

Xa\pe, ÓO'¡.l" * 'tilc; XPtO''tOU e\xuSíac;: 
XalpE, ~coTl * J,Loourilc; E\>roxíae;: . 

Xalpe, N'ÚIJ.~ • ávúJ.upeute. 

OIKOl:X' 

Xdptv OO\)vat 8eA.TtcraC; * 6epATlJ.LCÍ'tCOV ápxaírov 
<> 1tá.V'tCOv xpeOOA'Ú'tT\C; áv8pcó1trov, 


É1teS1íJ.L'IlO'E at' tau'tOU 

xpóc; "CO'Uc; á1tOOríJ.Louc; 'ttlC; amo\) * xdpt'tOe;: 


lCal axíO'ac; 'tÓ xetpÓypacjlov
álCO'ÚEt napa 1tá.V'toov oiYtroc;: 

AAA1lAoú'la. 

OIKOl: '1" 


'l'dAAOV'tée; 0'00 -OOV 'tÓlCOV * á1roJ.LvoUJ,Lé~ O'E 1tá.V'tee; 

~ ÉlJ.'I'UX,ov vaóv. geO'tÓlCe: 


ÉV 't'fi crñ ydp o\KTlcrac; yacnpl 
Ó Q'\)VÉXoo~ ooV'ta 'tn XEtpl * K'ÚptO<; 


i¡yiaO'ev, ÉOOl;aO'Ev, 

é:aí&x~e f30civ 0'0\ ooV'tac;: 


3$ TLG =E"Í>cIlTU1O'ÜsJ,ell. 


36 M, PG =crúveXCOll. TLG =m'tixcoll. 
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¡Alégrate, Tabernáculo" de Dios y del Verbo90! 
¡Alégrate, Santa mayor que todo 10 sant091! 

¡Alégrate, Arca dorada92 por el Espíritu! 
¡Alégrate, Tesoro93 inagotable de vida! 

Alégrate, Diadema preciosa de los reyes piadosos! 
¡Alégrate, Gloria venerable de los sacerdotes santos! 

¡Alégrate, Torre inconmovible de la Iglesia! 
¡Alégrate, Baluarte inexpugnable del reino94! 

¡Alégrate, Tú. gracias a Quien se erigen trofeos9S ! 
¡Alégrate, Tú. gracias a Quien son abatidos los enemigos! 

¡Alégrate, Salud de mi cuerpo! 
¡Alégrate, Salvación de mi alma! 

¡Alégrate, Esposa no desposada! 

IKOS24 

¡Madre digna de todo encomio, que has dado a luz 
al Verbo más santo que todos los santos! 

aceptando la presente ofrenda, 
líbranos a todos de toda clase de desgracia 

y preserva del castigo futuro 
a los que te exclaman: 

¡Aleluya! 

NB. En el uso litúrgico se suele repetir el canto del Ikos 1 
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"Xcxipe, cr1CT\vtl * 'tOU eEo\) Kai Aóyou: 
xa'ipe, • Ayía *' Ayírov JlEi~rov: 

xa'lpe, nj3CJYte * xpoocoaE1.cra -uP Ilve'ÚJlau: 
xatpe, 81lcraupe * 'tll~ ~roil<; á&x1táV1l'tE: 

XaipE, 'tiJltov 81.á8TlJla * j3a.mAÉroveooEj3Wv: 
XaipE, KaÚXTlJlU crEf3ácrJltoV * lEpÉrov EUAa(3WV: 

XaipE, 'tii~ 'EKKA:rlcria~ * Ó á.cráA.E'tYtO~ 1túpyo~: 
XaipE, 'tii~ j3a.crtA.EiaC; * 'tÓ á1t6pell'tOv 'tEixoC;: 


xaipe, 81.' ~C; * eYEipoV'ta1. 'tpó1ta1.a: 

Xa1PE, 81.' ~C; * ex8poi Ka'ta1ti1t'toOOl.: 


xaipe, XpoytOC;37 * 'tOU eJlo\¡ 8Epa1tEÍa: 
xaiPE 'l'vxiic; * 'tiic; eJlii~ crOO't1lPia38• 

XaipE, N'ÚJl«P11 * áVÚJl<l>EU'tE. 

OIKOl: O' 

"O 1taV'ÚJlV1l'tE Mii'tEp39, * 'Íl 'tEKoucra 'tov 1td.V'trov 
•Ayirov áyUtl'ta'tOv Aóyov, 

8e~aJlÉV1l 'trlV vUv 1tpOO<\>Opáv,

á1tÓ 1tá~C; pucrat cruJl<PoP«~ * <l1taV'taC; 


Kai 'tii~ JlEA.A.oúcrll~ A.'Ú'tpCOO"a1. 

KOA.d.crECO<; 'tOUc; croi4Q 13OOV'ta~41: 


,AA.A.llA.OO'ía. 

37 lLG = cI><O'tóc;. 

38 M, lLG = 1tpoO''UlO''tía. 


39 lLG =M 1Í'tllP. 


40 M = oiYtco~ 


41 A = O'UJ.1J3<xOV'tCI.~ 
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NOTAS 

1 El efimio expresa en una síntesis admirable el eje del contenido del himno: la unidad de las 
cosas opuestas, es decir de la Virginidad y la Maternidad (Ikos 15, 7° Y8° salutación). Este era 
ya un tópico en los Padres, i¡ ~rí'tT1P leed nap9tro<; (Madre y Virgen) la llama S. Cirilo (PG 
77,992 B) sin embargo la expresión del efimio constituye una admirable síntesis lograda con dos 
palabras de igual raíz que significan cosas opuestas. En general las traducciones como "Esposa 
inviolada", "Esposa y virgen", debilitan la expresión opacando su belleza. Por otra parte, si bien 
se conservarla la concisión en una expresión como "esposa innupta" o "unwedded bride" como 
aparece a veces traducida en Inglés, esto sería a costa del juego de palabras, tan caro al estilo del 
autor. Nuestra lengua no permite expresiones que conserven todos los elementos como "Sponsa 
insponsata", "Epouse inépousée" o el eslavo "fievyésto ñefievyéstnaya", por eso elegimos la 
traducción "Esposa no desposada" conservando así lo mas posible el juego de palabras que se 
da gracias a la raíz "spo-" de ambas palabras que de alguna manera refleja la combinación del 
original. 

2 Este segundo Proimion es aparentemente posterior al resto del Himno, aunque desde antiguo ha 
quedado indisolublemente unido a él. Hace clara alusión al episodio relatado en el Sinaxario 
sobre la liberación de la ciudad de Constantinopla que, personificada, es quien habla aquí en 
primera persona. Desarrolla además, aplicada a esta circunstancia, la afirmación del penúltimo 
Ikos que llama a la Virgen "Baluarte inexpugnable del reino" unida a la súplica del último Ikos 
del Himno. Este himno fue utilizado desde antiguo como súplica pidiendo la protección de la 
Virgen y como himno de acción de gracias. Cuando en 1453 la ciudad cae finalmente bajo el 
poder de los Turcos, no se quebró la confianza de sus habitantes, síno que se elevó al orden 
sobrenatural: el Patriarca Jorge Scholarios decia entonces a la Madre de Dios que ya no la 
importunarlan más para que salvase la ciudad sino "para que los conservase siempre en la fe de 
sus padres" (G. Scholarios De Dormitione). 
En el uso eslavo este Proimion está modificado como sigue: jA Ti Generala defensora, los 
festejos de la victoria! Liberados de los males, a Ti la acción de gracias, te dedicamos, tus 
siervos, oh Madre de Dios. Y Tú, como quien tiene el poder invencible, sálvanos de todos los 
peligros, para que te cantemos: ¡Alégrate esposa no desposada! 

3 npww- O"'tá'tTl~ literalmente significa "el que está primero" y en especial "jefe de fila" en el 
ejército; lo traducimos aquí por "egregio" dellatin "egregius" « e- grege, literalmente: "fuera de 
la grey") que significa: escogido, de elite, superior y que también denominaba a los prefectos de 
las legiones (Cf. Inscript. apud 1. Gruteri Thesaurus inscriptionum, 347. 1; 345, 3; 346, 2). 

4 Xal.p€ es fórmula de saludo, deseo de bienvenida al encontrarse, como el latin "salve". 
Morfológicamente es la segunda persona del singular del imperativo de x,aípw (alegrarse), y 
significa "alegría a ti", "salud a ti", "que Dios te proteja". Son las palabras con que el Arcángel 
Gabriel saluda a la Virgen en Le. 1, 28. Como el autor juega constantemente con los dos matices 
de la expresión: saludo y exhortación a la alegría, nos pareció mejor conservar la traducción 
literal y no reemplazarla por fórmulas de saludo estereotipadas como "salve" o "ave" que opaca
rfan este aspecto. Es por otra parte el criterio usado por el traductor eslavo. 

s Era una creencia bastante extendida entre los Padres, tanto de Oriente como de Occidente que 
la concepción Virginal se había producido por el oído. Entre los primeros contamos a San Efrén 
(+ 373), Teodoto de Ancira(+ 446), el Pseudo Crisóstomo, Proclo de Constantinopla (+ 446), el 
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Pseudo Atanasio, Anastasio de Antioquia (+ 559), Sofronio de Jerusalén (+ 638), Andrés de 
Creta (+ 740), S. Juan Damasceno (+ 749); entre los segundos a Tertuliano (+ 220-230), Zenón 
de Verona (+ 380), Fabio Fulgencio (s. V), Draconcio (s. V), Enodio (+ 521), Atcuino (+ 804). 
El Concilio de Nicea (325), si bien condenó la opinión de un tal Eliano que entre otras cosas 
sostenía esta postura, sin embargo pennitió que se continuara adhiriendo a la doctrina de la 
concepción a través del oido, con tal de que no se olvidara que Maria habia concebido libremen
te al Mesias por haber entendido, comprendido y aceptado el anuncio que le habia sido hecho. 
También en algún Icono de la Anunciación podemos hallar reperesentado al Espiritu Santo 
dirigiéndose hacia el oido de la Virgen. Hay por otra parte antecedentes en la antigOedad más 
remota, en Egipto, en efecto, se creia que "la vida entra en nosotros a través de los oidos". 152. 

6 La primera invocación junto con el saludo contiene la exhortación a la alegria pues la Virgen 
misma hará que resplandezca la alegria al cesar la maldición (Gn. 3, 16); la presentación de la 
Virgen como "nueva Eva" estaba muy extendida entre los Padres Sirios, para San Efrén, por 
ejemplo, el paralelismo es estrecho: "La muerte hizo su entrada por el oido de Eva, la vida entró 
a través del oído de Maria" (S. Efrén Diatessaron, (Sources Chretiennes 366-367) extendiéndose 
luego a través del espacio y del tiempo hasta el "mutans Evae nomen" que siglos más tarde 
inmortalizará en occidente el "Ave Maris Stella". 

7 La expresión está casi literalmente en la Homilfa de Basilio de Seleucia para la anunciación de 
la Madre de Dios: XalpE lCEXapt'tC.Ol1ÉVl1, <lXXtSpOv dvcU.aJ3E 1tpÓO"c.ootOv. 'ElC croí) ydp 
il1távtcov 'tEX9ñcrE'Wt xapd., lCat mxOOEt '"COÚ'tcov 't1Ív apxai.a.v dpd.v, EV 'tci> lCa'W
A:úetv 'tOÜ 9a.vcÍ'tou 'tÓ lCpá~ lC<lt &.opetcr9a.t micrtv avacr"tdcrECO<; EA.1tÍoo. PG 85, 
444 A. (Alégrate llena de gracia Toma un rostro feliz. Pues de ti nacerá la alegria y cesará la 
antigua maldición, al disolverse el poder de la muerte y al darse a todos la es~ de la 
resurrección). El giro está inspirado en la hornilfa N de S Cirilo (Xaipo~_ St' T\~•..). 

I Antftesis entre ambos versos, pues para los hombres, que ven desde abajo, es altura, para los 
ángeles, abismo. 

"'Ott =quae. 

10 Recuerda también la homilía de Basilio de Seleucia arriba mencionada Tó 1tCXpáOO1;Oll ~~ 
crí1~ Emx'Y'YEAía~ &oomxpáSElC'tOV tXEt 1tA:rlPocpopíav. ncí>c; il dCJ"1tOpOl; PA.<xcnnaoo 
KapnóV; (Lo contradictorio de tu anuncio tiene una afirmación dificil de creer. ¿Cómo daré a 
luz un 1iuto sin varón?) PG 85, 444 C . 

. JI Es imposible reflejar de ningún modo en easteilano, el juego conceptual y sonoro de estas tres 
palabras fonnadas sobre la raíz "gn" que indican realidades entre si opuestas. 

12 Nuevamente hay resonancias de Basilio EJ.LOt SE ~<; 'tOta'Ú'tT\<; Ka9a.pe"\lOÚO'rlC; 1tE{pa<;, 
1tcí>c; tcr'W1. 'tO'Ü'to M>va'tÓv; ncí>c; SE il dyal1oc; 'YEWlÍcrco vÍÓ1l; (¿Cómo me será posible 
esto a mí que estoy pura de esta experiencia, ¿Cómo innupta engendraré un hijo?) PG 85, 444 C. 

u El temor es la actitud normal de los hombres frente a la aparición de un ángel (baste recordar 
a Zacarias ante el ángel que se le aparece junto al altar (Le. 1, 12) o el que tienen los presentes 
cuando aquel recupera el habla (Le. 1, 65), o la de los Pastores al olr el cántico de los ángeles; es 
el efecto del hallarse frente al misterio trascendente e incomprensible de Dios que de algún modo 
irrumpe en su vida. Pero aqui, ante el misterio de la Encarnación, es el ángel el que se estremece 
de temor. 
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14 Consideramos aquí la partfcula 1tA.'DV equivalente a Se como ocurre a veces en NT. En el 
tropario de la Prefiesta se dice que "Gabriel se aproximó a la Virgen dándole el anuncio "d¡.¡.a 
Ka! ~ Kal 9a.ÚJ.1a'tl." (con temor y asombro a la vez)". 

15. Este grupo de alabanzas desarrolla el tema de la Virgen ante el misterio incomprensible de la 
encarnación. 

16 Traducimos así KEcpd.A.a.l.OV « KE4>a.A'D, cabeza) que significa coronamiento o "parte capi
tal" de algo y, a partir de allf, "compendio", o sea, aquello que se pone de relieve por ser lo 
principal; "recapitulación" tiene en español este sentido y además proviene de "caput. capitis", 
equivalente latino de KE4>a.A'D. 

17. Paralelismo antitético presente ya de algún modo en la Hornilla de San Cirilo "Tó por quien 
los ángeles y arcángeles se alegran, tú por quien los demonios son puestos en fuga" (PG 77, 992 
B). 

lB En la Hornilla sobre la Anunciación del Ps. Atanasio se encuentra una explicación de la 
secuencia de los hechos tal como los describe el himno: "en cuanto los oídos de la Virgen se 
abrieron a la voz del Ángel. enseguida entró en ella la Divina hipóstasis del Hijo. Cómo aquello 
pudo ocurrir no lo entendió ni la misma Virgen [...] El Evangelista subraya que el Ángel se alejó 
de ella para no dar pie a los que hubieran querido decir que el mismo ángel se encamó habitando 
en la Virgen, o que la palabra del Ángel, según la emisión del sonido obró la encarnación. En 
cambio el Evangelista quiere indicar que, alejándose el Ángel de ella, el Espfritu Santo descen
dió sobre la Virgen y el Poder del altlsimo extendió sobre ella su sombra: de esta forma se 
cumplió el sagrado puerperio". PG 28,917-940. 

19 La imagen recuerda a la del Protoevangelio de Santiago XII, 2 en el que Isabel dice que el 
nifto que estaba dentro suyo "saltó y alabó" a Maria al verla. 

lO Si bien el significado normal es el de "brote" aqui parece estar usado en el sentido de "fruto" 

que tiene en la epistola de Bemabé 7, 8. Por otra parte lCATlJ.¡.a no puede dejar de recordamos la 

parábola de la vid de Jn. 15,4: -ro lCATlJ.la oú S'Úva.'tCll. Ka.p1tÓV ~El.V.•. (El sarmiento no 

puede dar fruto...). 

Este grupo de salutaciones desarrollan la imagen del "fruto" del saludo de Isabel (Le. 1, 42) 

combinado con la imagen del campo del Ikos anterior. 


21 En LXX y NT este verbo puede tener sentido transitivo. 

22 El significado corriente de Al.J.l'DV es "puerto"; sin embargo el "preparar un puerto a las al
mas", si bien se aplica perfectamente a la Virgen, no parece pertinente en este contexto en el que 
se utilizan imágenes tomadas de la agricultura; parece más adecuado el sentido de "receptáculo" 
que por derivación adquiere en los trágicos (ESQ. Persas 250, EUR. Orestes 1077) y más aún el 
de cobertizo donde se proteje la cosecha, en este sentido Liddell & Scott dan entre las acepcio
nes "gathering-place", es decir "lugar de almacenamiento". Más adelante, en el Ikos 17, se 
vuelve a emplear el término pero en un contexto en el que se utilizan imágenes tomas de la pesca 
y las cosas vinculadas con el mar. 

23 Esta imagen tal vez surge del episodio protagonizado por Zacarfas, esposo de Isabel (Le. 1,8) 
cuando ofrecla el incienso, quizás este ministerio de Zacarlas inspire también la imagen de la 
Madre de Dios como un "ara" que aparece dos versos mas arriba. 

http:lCATlJ.la
http:KEcpd.A.a.l.OV
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24 nappecria (parresia) es, literalmente, "la libertad de decirlo todo" (Qftatc;), en el griego 
clásico significa hablar con franqueza, con sinceridad; en el NT nos hallamos ante un nuevo 
género de m.ppecria: adoptados por Dios como hijos, tenemos una confianza filial por la que 
nos atrevemos a acercarnos a Dios y a rogarle con la seguridad de ser escuchados. Aqul están 
presentes los dos sentidos, teniendo en cuenta además el paralelismo con el verso anterior: la 
Virgen es por una parte la Benevolencia de Dios que se abaja y ama a los hombres y se acerca a 
ellos y por otra es la confianza filial que el hombre sabiéndose hijo, tiene con Dios, trato familiar 
por un lado y por otro la resonancia de la expresión de Heb. !O, 19 según la cual tenemos 
"segura confianza (mxppecríav) de entrar en el santuario en virtud de la Sangre de Jesús". 
Traducimos aqul este término por "familiaridad" que en espafiol es la "llaneza y confianza con 
que algunas personas se tratan entre sr'. 

25 Paralelismo antitético?? 

26 Retoma la antítesis de los versos anteriores. Este grupo de xatptcr~o{ abunda en imágenes 
pastoriles ilustrando el episodio de Lc. 2, 8-20. 

27 El término avotlC'tlÍPtov es un hápax que no figura en los diccionarios. Claramente podemos 
reconocer en él al verbo avoiyro "abrir" y la terminación instrumental "-T~QIOV" por 10 que el 
significado más exacto parece ser "instrumento de abrir", es decir "llave", que es como lo 
traduce Cantarella (Poeti bizantini vol. II Milano, 1948), la traducción latina de Querci (p.G. 92, 
1340) trae "reseratio", es decir "acción de abrir" o "abertura" y Meersseman "Offuerin", o sea 
"abridora". Cf. J. FANTlNI, Vocablos nuevos en el himno "Akátistos", HELMANTICA 1961; 
37:126. 

28 Indudablemente xalpe no tiene en este verso y en el siguiente el sentido de salutación sino 
solamente es el imperativo de xaípro como en Lc 10,20 o en 2 Coro 7, 9. 

29 San Cirilo dice: Ot' Tl<; OoilpavOc; ayá.Ue'tat (Por quien el cielo se alegra) (PG 77, 992 
B). 

30 Los pastores son los primeros en anunciar la buena nueva que será luego proclamada en todo 
el mundo por los Apóstoles (de quienes la Virgen es "boca"), a través de la predicación, y por 
los Mártires (de quienes la Virgen es sostén), a través de su ejemplo. San Cirilo "Ot' Tl<; 
a'ltÓcr'toAot lC'I'\PÚ"t'tOU crOYtTJPiav 'tOtC; É9vE01." "Por quien los Apóstoles predican la 
salvación a las naciones". (PG. 77, 992 C). 

3\ 1qXl'tO'Uvtec;.- 1CpCl'1XXtóv hacen un juego de palabras imposible de reflejar en castellano: los 
magos tienen a la estrella "en su poder" y buscan al "poderoso" .. 

32 Está escritó tOOv y no la forma regular &i oov para destacar el orden alfabético del acróstico, 
de todos modos se trata sólo una diferencia de grafía pues en la pronunciación tardia sonaban 
igual ambas formas. 

33 á.O'Ú'tOU significa "impenetrable", pero hablando de estrellas significa "sin ocaso". Este pasaje 
se caracteriza por las imágenes astronómicas y de culto astral con que se ilustra el episodio de los 
magos. 

34 El barro para los Padres era slmbolo de impureza, as! San Clemente de Alejandría dice en los 
Stromata, hablando de los Nicolaitas, que "se revuelcan en la voluptuosidad como machos 
cabrios, ultrajan su cuerpo y manchan su alma con el barro del mal" (i'J 'IIUXtl oE airtoov EV 
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POPJ3Óp<.p 1CCXtda~ 1CCX'tOpCÓp'\>1C'tCU, Strom. 11, 20), Esta imagen se extiende a tal punto que del 
nombre del barro toma su nombre las secta que para los antiguos representaba la culminación de 
la corrupción de costumbres: la secta Gnóstica de los Borborianos o Borboritas, San Epifanio de 
Constantinopla (+ 403) dice que ese nombre les corresponde por sus costumbres, inmundas 
como el barro (Panarion, adversus LXXX haereses, PO 41, 336). Según Filastro se untaban con 
barro el rostro para deformarlo (ef. SAN J. CRIsóSTOMO, Hom in 1Coro 12,7 (10.107 e), aunque 
San Agustín cree que sólo se trata de una metáfora (Haer. PL T XLII, col, 26). 
En el siglo V todavfa habia representantes de esta secta: Filostorgo (s. V) refiere la disputa 
pública que tuvo lugar entre un arriano mitigado y un borboriano (PO LXV, 505) Y en el 428 
fuen necesario que se promulgase una ley imperial que prohibia reunirse a orar a diversos herejes 
entre los que se hallaban los Borborianos. 

3$ El Evangelio Árabe de la Infancia (cap. VIII) cuenta que, cuando regresaron los Magos a su 
patria, los reyes y príncipes hicieron una fiesta en la que, según su costumbre, encendieron fuego 
y lo adoraron; luego echaron en él un paflal del nmo Jesús que Maria les habia dado como 
reliquia, al apagarse el fuego el pañal estaba intacto, por lo que tomaron la prenda con grandes 
honores la depositaron entre SUS tesoros. 
Aquf se pide a la Virgen que, asf como hizo cesar el culto del fuego, extinga el fuego de las 
pasiones, este pedido tal vez no está del todo desvinculado de l¡¡ mención al barro y su significa
do en el par de versos anterior que por otra parte es paralelo a este. 

36 Como la Estrella fue guia de los Magos, asi la Virgen guia a los fieles por el camino de la 
templanza contrapuesto al desenfreno de los paganos. 

37 er. Mateo 2, 12 ''X.P1lJ.l.a.'tl.a9Évtet; I(CX1:' óvcxp..." (habiendo recibido un oráculo en sue
f'ios. ..). 

31 El Evangelio Árabe de la Infancia menciona el testimonio que los Magos dieron al regresar a 
su tierra (cap. VIII). 

39 El Evangelio Apócrifo de Mateo cap. 22-24, cuenta que al llegar la Sagrada Familia a Egipto, 
se cobijó en un templo en el que habla trescientos sesenta y cinco fdolos a los que se les rendla 
diariamente un culto sacrilego, al entrar la Santísima Maria con el nmo todos los ldolos cayeron 
a tierra y se partieron en pedazos, mostrándo asl con evidencia su inanidad. En el Evangelio 
Árabe de la infancia cap. X, en cambio, se trata de un solo idolo que antes de derrumbarse, 
reconoce a Jesús como "el Dios verdadero", además la llegada del Sef'ior a la región se habla 
visto acompañada de un temblor de tierra. Este episodio tuvo una gran repercusión iconográfica 
y literaria tanto en oriente como en occidente. Todo el Ikos está inspirado en este episodio cuya 
vinculación con la profecfa de Isaías 19, 1. "He aqui que el Sellar [ ...] entrará en Egipto y ante su 
faz se conmoverán las imágenes de Egipto" es por otra parte innegable. 

40 Estos conceptos están tambien presentes en San Cirilo: "~i ~ TTooa (¡ XTíotc; &i &üAolJavi~ 
XaT&XOlJtv.,. &1 ~ tTTiyWOIV clAI')8&ía~ tAlíAu8ev." "Por quien toda la creación que estaba 
atrapada por el culto enajenado de los ldolos,llegó al conocimiento de la Verdad" (PO 77, 992 
C). 

41 Paralelismo antitético. La idea está también en San Cirilo: "S1.' 'ñ<; 8t<l.!X>Ao<; 1tEtpd~Q)lI 
É1tEcrElI É~ oUpa1.lO'U , 81.' ii~ 'tÓ É1C1tEcrOll1tA.á.cr¡m ei.t; oUpa~ a.vaAaJ,l!3dvE't(l\" 
"Por quien el diablo tentador cayó del cielo, por quien la creatura caída fue llevada al cielo" (PO nmm . 
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42 Cf. Exodo 14,27,28. Este Ikos que trata sobre la estadia en Egipto, aplica en adelante a la 
Madre de Dios las figuras del Éxodo comparando a la redención de la humanidad con la salida 
de Egipto; la conexión parece también dependiente del Evangelio del Ps. Mateo que en el cap. 
XXIV narra cómo se convierte el Gobernador de la ciudad en la que se demunbamon los ídolos, 
Afrodisío, diciendo "Si no fuera este Nii'io el Dios de nuestros dioses, estos no hubieran sido 
derribados ni yacerfan en tierra. Por 10 cual ellos le están confesando tácitamente su Seftor. As" 
pues, si nosotros no imitamos su conducta con mayor cautela, podemos incurrir en la indigna
ción de este Nii'io y perecer; como le ocurrió al Faraón, rey de los egipcios, quien, por no creer 
ante sei'iales tan portentosas, fue sepultado en el mar con todo su ejército". 
Por otra parte es común entre los padres, a partir de Orlgenes (In Exodum Hom. V-VI, PO 12. 
325-349), ver en el Faraón la figura del demonio y en Egipto la de la idolatrla. 

43 Cf. Ex. 17, 6. 

44 Cf. Ex. 13,21-22. 

45 La Virgen "Protección de los Cristianos" es una importante advocación de la Virgen en 
Oriente, originada en el s. XII por la aparición en la Iglesia de las B1aquemas en Constantinopla 
de la Virgen con su velo extendido sobre la Nave protegiéndola. Esta advocación no sólo se ha 
visto reflejada en la Iconografia sino también en la liturgia: en el calendario eslavo tiene una 
fiesta propia el "Pokrov" (protección, celebrada el I de octubre) que tiene lajerarqufa mas alta 
dentro de las fiestas del afio. 

46 Cf. Ex. 13,21-22. 

47 Cf. Ex. 16, 13. 

48 TPu+t\ es la vida regalada, sin infortunio, el paraiso de las delicias; aqul hace referencia 
seguramente a la vida eterna, verdadera tierra prometida. 

49 La Virgen no sólo nos saca de Egipto sino ella misma es la tierra de la promesa. Cf. Gn. 50, 
23. Ex. 6, 8. 

50 Cf. Ex. 13, 5; 33,3. 

51 El episodio de Simeón (Le. 2, 22-38) ocurrió el cuadragésimo dia después del nacimiento de 
Cristo; el autor del himno lo coloca en cambio luego de la huida a Egipto, probablemente porque 
no sigue el orden cronológico de los hechos, sino el ciclo litítrgico de la navidad que se cierra 
justamente con la fiesta de la presentación, llamada en la tradición bizantina el ,,' Ym1távte" 
(encuentro). Notemos que en oriente el énfasis está puesto en la figura de Simcón que representa 
a la humanidad que se encuentra con Cristo, y que por otra parte no es pues una fiesta mariana 
sino del Seftor. . 

52 Romano el Meloda, en su himno del Hypapante (estr. 15) hace decir a Simcón: "Son muy 
tristes y penosas las cosas de la vida presente, caducas y destinadas inexorablemente al fin... 
ahora, pues, de las cosas caducas separame, Creador, y recibe mi a1ma...... 

53 Esta véa mene; es correlato del veoupyel:tat il mene; del Ikos 1. 

54 Es decir: a la Madre de Dios. 

ss San Cirilo llama a la Virgen con ténninos casi iguales Ó CJ'tÉq,avoc; 'tilc; mpeevíac;. es decir 
"corona de la Virginidad" . 

.......................-----
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56 Se refiere aquf a la resurrección universal: María en su vida prefigura la vida de los resucitados 
en el mundo futuro, también vida consagrada es la corona de la continencia y manifestadora de 
la vida de los ángeles (vida angélica se llama en oriente a la vida monástica), es el nuevo parafso. 

57 Contrapone a Maria con el árbol del parafso. 

S8 Traducción literal de á-1t€p1.- 'YJXl.~. 

" No usamos aquf el término en la acepción que trae el diccionario de la RAE en el sentido de 
"acción de acomodarse por bondad al gusto Yvoluntad de otro" sino que calcamos la expresión 
griega crov- m'tá- /3<Xcru; que significa "descender en ayuda de", agregando asl un nuevo 
matiz al mero "abajamiento". 

60 También aqui hay estrecho parentezco con la homilfa de Basilio de Seleucia:·OAo<; 'tOle; 
lCd'tOl btÉCJ't'J'le;, lCai 000' ÓAOOe; 't<i>v dvc.o á1tÉcrtTJe;' Di> Yelp 't07t1.K"ñ Ytrovev 'Í1 
lCa'tá/3<Xm.c;, á.lld aei:K1\ 1tÉ1tp(X1C'tal avylCa'tá/3<Xcnc;' (Estás integro en las cosas de 
amyo y no abandonas en absoluto las de arriba. Pues no se produjo el descenso local sino que se 
realizó una condescendencia divina. PG, 85, 448 B). Podemos hallar asimismo una reminiscen
cia de esto en el himno de Pentecostés de Romano el Meloda (!kos 7 v 4-7) aunque aplicado al 
descenso del Espiritu Santo: oü Y«P YÉ'YOllt lCa'tát:klcnc; 1Í croyKa'táj3amc;, 000' 
\ntiJ1E1.lIt J1Eic.ocnv: dvc.o YeXp ~v mi lCa'tOl ~1I mi 7tCtln:axoo. No fue un descenso la 
condescendencia, no sufiió disminución, porque estaba arriba y estaba ab~o y en todas partes. 

61. Los siguientes versos desarrollan el significado de la encamación. S Cirilo denomina a la 
Virgen XoopÍüll 'COi) axoptÍ'tOU (Limite del ilimitado), Romano utiliza también la imagen, si 
bien la aplica a Simeón que sostiene al niño en sus brazos: OáxcópT¡'tOc; Xoopel'ta1. (el ilimita
do se limita, Himno) 

62 Según E. Toniolo esta expresión se refiere a la controversia, que se prolongó por decenios, 
entre cirilianos y nestorianos acerca de la propiedad del titulo de "Theotokos". (Ct: "La genesi 
dei testi Iiturgico-mariani in rapporto ai Padri", en: Liturgie dell Oriente Cristiano a Roma nell 
anno Mariano 1987-88. p. 950. 

63 Con frecuencia se traduce esta imagen por "quien está por encima de los Querubines" traduc
ción que la expresión de suyo admite, sin embargo al llamar a la Virgen "carro" es indudable que 
se hace referencia a la tradicional imagen de Dios sentado sobre los Querubines "in aurigae 
modum" como dice San Jerónimo (In Isaiam, VI, 3 P.L. t XXIV, coL 95), por otra parte, 
también en la "Divina Liturgia" bizantina se llama a Dios .. ' O brl 9póllOU XEPO'U~1.lCoU 
b:OXO'ÚJ.lEVO<;", es decir "El que es llevado en un trono querúbico" (Oración antes de la Gran 
Entrada). 

64 H. Leclerq destaca que esta expresión ha sido empleada frecuentemente en la época más 
antigua tanto en oriente como en occidente (Vg. Prudencio), pero desapareció de la Liturgia a 
partir del siglo IV. San Jerónimo la ha atacado pues dice que Dios sólo se sienta sobre los 
Querubines; si bien en la Liturgia Ambrosiana se halla un ''transitorium" que la retoma. Puede 
ser por lo tanto que el autor del himno se inspire en fuentes antiguas para lograr el paralelismo 
de los versos. Cf. Dictionnaire de 'Archéologie Chrétienne el de Liturgie, voz Acathistus. 
Romano el Meloda por su parte dice ó bt' OOJ.lOOV Xepo'\)~i.J.L btoxOÚJ.1evo<; (Himno de 
Hypapante est !kos 2). 
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65 Traducimos "conjugar" pues refleja, en su etimologia Oatfn cum-iugare), el mismo significado 
que ~E'ÚyIroJ.I.l (~eüyO\l =yugo). 

66 San Cirilo la llama: fllJ.'!frr1p mi mxp9t\lO<; (Madre Y Virgen). 

67 Aquf también hay paralelismo con Basilio de Seleucia "¿Cómo la sustancia del Verbo, increa
da, ilimitada (cXX~) e incomunicable con cualquier creatura, en la cual los Querubines, a 
pesar de estar por sobre las demásjerarqufas angélicas, no se atreven a fijar los ojos; quiso tener 
comunión con la débil y terrestre naturaleza humana? Fue un misterio, permanece hoy como 
misterio y jamás dejará de ser un misterio. Entonces la creatura vió lo que nunca antes habla 
contemplado: un hijo padre de la que lo dio a lUZ; un nifio que preexistla a la madre, un párvulo 
más antiguo que la eternidad. PG 8S, 44S B. También en Romano el Meloda encontramos 
expresiones semejantes: "El coro de los ángeles se asombra ante el prodigio y nosotros, los 
mortales elevamos un himno con nuestras voces al ver la indecible condescendencia de Dios ante 
quien tiemblan las potestades de los cielos ahora lo sostienen manos ancianas. (Hypapante 
Proemio) y más adelante (!kos 1): "viéndolo los incorpóreos desde el cielo quedaron estupefac
tos y dijeron: Cosas admirables vemos ahora, e increlbles (1UXpclOOl;ex) incomprensibles, 
inefables: pues el que fue el creador de Adán es llevado en brazos como un nifio, el inconmensu
rable (cXX~) es contenido en los brazos de un anciano; El que estA en los abismos incir
cunscrltos (cX1tEpllpclK'tQ)V) del Padre viene a circunscribirse en la carne, no en la divinidad. Y 
más adelante (!kos 2) 'tOle; rnevtcnv e4rlvrt eintpócnWl; ocX'Y'YtJ..o~ cX1tpÓcnWl;) "se 
manifestó accesible a los terrestres el que es inacccsisblea los ángeles". 

68 Los siguientes xex1.pla¡J.O~ son sobre la insondabilidad del misterio de la Maternidad virgi
nal. 

69 Es imposible reflejar la plasticidad del griego para contraponer estas imágenes. 

70 Nótese la sutil imagen según la cual la Virgen deshace por un lado la malla de la red tejida por 
los sabios paganos que queda as( inutilizada para la pesca y por otro llena abundantemente las 
redes de los simples pescadores galileos convertidos en pescadores de hombres, en este sentido 
dice la liturgia Bizantina a Cristo "has mostrado sapientlsimos a los pescadores enviándoles el 
Espiritu Santo Ypor medio de ellos has pescado al universo" (Tropario de la fiesta de Pentecos
tés). Los siguientes versos desarrollan las imágenes de la pesca y el mar. 

71 Prosigue ahora con las imágenes de pesca. 

72 Parece estar detrás, continuando con las metáforas marineras, la imagen del faro. 

73 Este dativo, a pesar de la preposición ev, es instrumental, como ocurre con frecuencia en el 
griego blblico. 

74 Una lección trae exwmi'Y'YeAoc; que es un hapax que viene a significar algo asi como "él 
mismo como lDCDSI\Íero", esta lección parecen seguir el texto latino y el eslavo. 

75 Hay una variante que trae npóJXx'tO\I (oveja), que seria comprensible por la imagen de Pastor 
que se acaba de usar; de todos modos la idea es la misma para ambas lecciones: Dios se reviste 
de nuestra carne como el pastor se reviste con piel de oveja para atraerlas. 



234 HIMNO Ai<ÁnnsTOs 

76 Esta expresión se halla también en la homilla de Basilio de Seleucia, auque con un matiz 
distinto: a1lf se salva lo semejante por medio de lo semejante (l.va 'tcii ÓJlOÍCtl 'tÓ Ó~01.0V 
aVCLO'OOarrta1.) pues el Verbo debla tener la naturaleza humana para salvar la naturaleza 
humana, aquf en cambio se llama a lo semejante por medio de lo semejante, atrayéndolo. 

77 Sobre la virginidad que es, una nueva creación, regenerada y vuelta, de alguna manera al 
estado paradisíaco. 

7S El "paraninfo" es el padrino de las bodas, en este caso es la Virgen la que lleva a las almas 
ante el Esposo. 

79 San Cililo la llama i¡ Aa.~7td~ i¡ dO'/3E~ (lémpara inextinguible. PG 77, 992 B). 

10 Esta estancia desarrolla el tema de la luz, en paralelo con el episodio de los magos de la 
primera parte y simbolizando los ritos de la iniciación cristiana que en el rito bizantino aún se 
llaman "q,oYnaJ.1C1" es decir "iluminación". 

81 Traducimos teniendo en cuenta la variante 't<X.Vtn en lugar de 't<X.'\Íta que es dificil de inter
.pretar. 

al En la lengua cristiana ~O'J.I.ÓC; designaba el Bautismo. Por otra parte San Cirilo dice de la 
Virgen: "01.' ~ l3<i1t't1.O'~CL dywv yíVE't<X.1. 'tOic; mO'-u;ÚOUO'1.". Por quien el Santo Bautis
mo es dado a los .creyentes". 

13 Sin duda también se refiere al río de las aguas bautismales. 

141COA~/3tí9PCL significa Piscina (cf. la de Siloé donde Jesús hizo lavarse al ciego de nacimien
to (Jn.9, 7) pero en la época cristiana significó también "baptisterio". La imagen de la Virgen 
como Manantial o fuente de vida es frecuente en los Padres "La santa Virgen se ha hecho fuente 
de vida para nosotros, fuente de luz para todos aquellos que creen en Cristo, oriente del que nace 
la luz espiritual" dice el Pseudo Gregario de Nissa en su Homilfa sobre la Anunciación. También 
en la iconografia hallamos el Ícono de la Virgen "Fuente de la vida"; la Virgen está dentro de 
una fuente con varias bocas de las que salen manantiales de agua que reciben los fieles. 

83 Las cráteras eran vasijas en la que se mezclaba el vino con agua antes de servirlo en los 
banquetes. Hay probablemente una alusión a la eucaristia, sacramento que en la antigüedad, y en 
oriente aún ahora, se recibía junto con el bautismo como parte de la "iluminación". 

86 Referencia al Crisma de la confirmación. San Cirilo dice "151.' f¡c; ÉACLtOV arCLUuiO'Ec.oc; 
(yívE't<X.1. 'tOl.t; mO''tt"ÚO\Xn). Por quien el óleo de la alegria se da a los creyentes. 

S7 También es alusión eucarística. 

t!8 En griego x.et.pÓ'ypa4lov significa literalmente "manuscrito", en la antigOedad significaba 
especialmente el manuscrito por el que alguien reconocía una deuda y se obligaba a saldarla en 
un dia determinado; San Pablo en Colosenses 2, 14 dice que Cristo destruyó el quirógrafo de 
nuestra deuda y lo quitó del medio, clavándolo en la cruz. Esta imagen tuvo una fortuna extraor
dinaria en la literatura patrística tanto oriental como occidental. Origenes fue el primero en 
comentarla (Horn. In Gen. PG 12, 235 B), Romano el Melada la utiliza en el himno de la Peca
dora, Ikos 18 y de Ramos Ikos 1 O Y en la oración de penitencia estrofa 9 (en el V himno de 
resurrección, Ikos 4, aparece el término pero con otro símil) figura frecuentemente en los padres, 
en la liturgia de la pasión y en la iconografia en forma de rollo (Icono de la resurrección (en 
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algunos casos desplegado y rasgadO), de la presentación y con frecuencia en los de la Virgen con 
el nmo). 

19 Cf. Ex. 25, 9 Y 26, l. 

90 Hendíadis por "el Verbo Divino"; este ha habitado en el seno de la Virgen y asi la ha converti
do en Templo viviente que es el tema de este !kos. San Cirilo la habia llamado Ó va~ ó 
<Í1¡::a'tdAUt.OC; (templo indestructible). 

91 Alusión al Sancta Sanctorum de Ex. 26, 33. 


92 .....1CCXi 1t01.1Íae1.C; nj:kl:nóy IJ.O.Pt'q)ÍO\l ... t;oogey 1CCXt rowgev XpuCJcOOEU; aimíll'''Y 

harás el arca del testimonio... por dentro y por fuera la dorarás.... Ex, 25,10-11. 


93 Posible alusión al tesoro del templo, Cf. Paralip. 5, l. 

94 Estos versos reflejan la concepción Bizantina de la "synfonra" entre el poder temporal y el 
espiritual. 

""Tpón:atoy ÉrElpe1." o "1pÓlUltoV iCJ"tXiva1.- (= "erigir un trofeo") es la expresión que se 
usaba para designar la acción de levantar un monumento como seftal de la victoria empleando las 
armas tomadas al enemigo, en el sitio mismo en que este vohió las espaldas y huyó « 'tfJOJt1Í: 
huida. derrota). La Virgen aparece aqur como sucesora del arca que acompaftaba batallas a Israel 
(cf. Josué 6, 9). 
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